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FESTA E CULTURA POPULAR: O OLHAR DE BAKHTIN E OUTROS OLHARES

I |[NTRODUCAO

Analiso ao longo deste texto, alguns conceitos fundamentais
como festa e cultura popular e estudo alguns olhares langcados
sobre o tema. Minha proposta é efetuar a anéalise de alguns
olhares especificos lancados sobre o tema, tomando Mikhail
Bakhtin e um conjunto de intelectuais brasileiros como eixos
norteadores. E tal proposta se justifica a partir da capacidade
de esclarecimento presente em tais autores em relagédo ao tema,
que também estudo de forma especifica.

Os capitulos sdo dotados de relativa autonomia, mas hd uma
articulacdo a reuni-los, com o eixo que interliga os capitulos e
une todo o texto sendo o debate sobre a cultura popular levado
adiante por Bakhtin, em seu contexto, e pelo conjunto de auto-
res brasileiros que serdo estudados por mim. E h4 um didlogo

a ser proposto entre eles, a partir de uma hipétese que norteia a

obra que pode ser definida a partir de trés pressupostos:



1 - Festa e cultura popular sdo processos dindmicos e his-
téricos, estruturados também a partir de relagdes de do-
minac3o.

2 - Os diferentes autores que os estudaram e que serdo
objeto de minha anélise, levaram adiante o estudo da festa
e da cultura popular a partir do estudo destes processos
de dominacdo mesmo quando, por vezes, parecem ndo
leva-los em consideragao.

3 - A festa e a cultura popular também funcionam como
processos de normatizagdo e ruptura em meio & domina-
cdo exercida, sendo este, igualmente, o meu objeto de

estudo

Este texto tem como eixo o estudo da cultura popular e da
festa; de suas préticas, mas, também, dos discursos e conceitos
elaborados ao seu respeito e, para tanto - e devido & enorme
complexidade e dimens3o do tema, é impossivel de ser abarca-
do em sua totalidade; serd estabelecido um recorte especifico.

No primeiro capitulo efetuo uma breve anélise histérica e

conceitual dos temas em questdo. Meu objetivo é situar em ter-
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mos histéricos e conceituais a temética trabalhada pelos autores
que serdo analisados nos capitulos seguintes- basicamente os
conceitos de festa e cultura popular-, de forma a tornar mais
nitidas as anélises feitas por eles, bem como as que eu préprio
efetuarei destes diferentes autores.

No segundo capitulo, estudo a obra de Mikhail Bakhtin, autor
paradigmético na esfera dos estudos sobre a cultura popular,
tomando como base seus estudos sobre Rabelais- cuja obra tam-
bém sera analisada- a respeito de literatura e festa. Trata-se de
uma obra, afinal, na qual os temas a serem abordados- festa e
cultura popular- alcancaram uma convergéncia que se tornou
classica. E, no terceiro capitulo, estudo a relacdo entre inte-
lectuais brasileiros e cultura popular a partir da abordagem da
obra de alguns dos representantes classicos no Brasil desta area
de conhecimento.

Ao articular estes recortes, mantendo a autonomia de cada
um, pretendo, por fim, estabelecer pontes que permitam uma
melhor compreensdo deles, uma vez que todos eles se referem
a mesma temética: a festa e a cultura popular enquanto manifes-

tagdes concretas e histéricas, mas também enquanto fendémenos
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conceituais e discursivos.

Uma breve anélise conceitual deve, por fim, ser feita em
termos introdutdrios. A escrita de um texto sobre cultura popular
deve ter como ponto de partida a abordagem de dois conceitos
cuja definicdo esta longe de ser consensual: o préprio conceito
de cultura popular e o conceito de povo.

Toda definicdo de um conceito é passivel de contestacdo,
uma vez que conceitos tratam de fendmenos fluidos, em perma-
nente processo de readequacdo as realidades contemporaneas.
E a definicdo de um conceito ndo pode ser feita a partir da
mera separacdo entre uma dimensdo ideoldgica, que abarca
toda uma concepgdo do mundo e uma dimensdo que se preten-
de cientifica.

A definicdo dos conceitos de povo e de cultura popular é
ao mesmo tempo histérica e politica. Tais conceitos ndo cor-
respondem a uma realidade que possa ser tomada como fixa e
determinada, trazendo em seu bojo uma flexibilidade que deve
ser levada em conta no momento de sua formulagao.

Cabe, portanto, a quem estabelece a definigdo, ter em mente

tal flexibilidade, ndo se arrogando a capacidade de definicdo
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de um conceito cuja validade seja absoluta e atemporal. Tais
conceitos, afinal, traduzem performances e perspectivas, sdo
semanticamente abertos e dotados de polivaléncia, devendo
estar abertos a transformag&es futuras e a reavaliagdes do pas-
sado; o passado nunca é indefinidamente o mesmo, estando
submetido a um processo de transmutacdo permanente. E quem
descreve o conceito, assim como quem descreve o passado, é
agente ativo deste processo.

Se as palavras nunca correspondem integralmente ao real, se
os conceitos nunca aprisionam e traduzem um fenémeno em sua
totalidade, eles sdo, porém, o instrumento de trabalho do histo-
riador e do cientista social. Se, ao longo deste texto, trabalharei
com conceitos como os de povo, cultura popular e festa, tais
conceitos precisam ser definidos de forma mais precisa, sem
deixar de lado as ressalvas acima mencionadas.

Norbert Elias (1990, v. Il, p. 224) afirma a existéncia de uma
identidade subjacente aos povos e moldada por regularidades
humanas e sociais. Se tomarmos como vélida a definicdo do
autor, um povo pode ter sua existéncia definida a partir de tais

regularidades, sendo elas capazes de estruturar uma identidade
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comum a seus membros.

Tal identidade, por sua vez, se expressa das mais diversas
formas, nunca podendo ser compreendida como uma entidade
imutivel e alheia a histéria, o que faria com que o povo fosse
imobilizado em uma cépsula, delineada a partir de suas carac-
teristicas imutaveis.

Tal identidade se expressa, também, por meio de tradicdes,
mas toda tradicdo pode ser definida como um repertério histé-
rico definido, partindo de escolhas referentes ao que é ou ndo
tradicional. Toda tradicdo é selecionada, ou seja, transforma-se
em uma tradicdo, em um processo de descarte e eliminacdo
motivado por fatores politicos e sociais em meio a um processo
de dominacao.

Quem produz cultura popular faz isto a partir de um mercado
que a consumird através de espectadores que participardo da
performance, com a cultura popular podendo ser produzida por
quem busca se submeter a gostos e a critérios que a definem,
podendo mesmo ser alheios a ela. Mas, para além da dualidade
entre cultura popular e mercado h4 fatores religiosos, ambien-

tais e sociais entre outros. A cultura popular se torna hibrida,
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participando do mercado e, ao mesmo tempo, permanecendo
presa as suas origens.

Um artesdo, por exemplo, pode produzir a cultura popular
que os compradores irdo adquirir por a considerarem cultura
popular, mesmo que isto gere um considerdvel desvio em re-
lagdo aos modelos originais, existentes antes de tais culturas
serem descobertas e valorizadas. E seria uma atitude paternalis-
ta criticar o produtor de cultura popular por adotar tal atitude,
buscando relegé-lo & condicdo de eterno inocente.

A cultura popular é aquela que segue a tradicdo? Mas, o
que define a tradicdo? Se ela é valorizada por pertencer ao
passado, podemos chegar a valorizar simbolos e mecanismos
seculares de opressdo a partir de sua antiguidade. Se a escolha
das tradicdes deriva de embates politicos e culturais, cabe defi-
nir quais tradicdes servem a uma perspectiva paternalista e ex-
cludente e quais correspondem aos interesses dos dominados.

Toda tradicdo é simbdlica: uma tradicdo pode ser definida
como um conjunto de simbolos, ritos e comportamentos cuja
permanéncia histérica ganha um sentido cultural e identitario,

sendo valorizado como tal, mas também a modernidade gera
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suas tradigées.

Por que os bailes funks, por exemplo, ndo podem ser consi-
derados uma tradicdo contemporédnea? E como manifestacdes
artisticas vistas como tradicionais podem sobreviver em meio
as tradicdes da contemporaneidade, sem que sejam meramente
preservadas por agentes e instituicdes externas ao meio cultural
que as produz?

O que, enfim, é cultura popular? O baile funk ou tais mani-
festagdes? Se os bailes funk sdo excluidos do conceito, corre-se
o risco de recriminar seus integrantes por ndo seguirem os pa-
drdes culturais validados como tradicionais, o que levaria a uma
posicdo retrégrada e preconceituosa, baseada no desconheci-

mento de trés fatores:

1- Uma tradicdo existe apenas a partir do momento em que
faz parte do presente, ou seja, torna-se contemporanea.
2- Uma tradigdo, portanto, ndo existe apenas no passado.
Tradicdo é o que ainda é vivenciado, caso contrério, esta-
riamos falando de coisas mortas.

3- O presente cria suas tradi¢des e manifestagdes cultu-
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rais, sempre em um processo de ruptura e simbiose com
o passado, com toda coletividade sendo livre para criar as
tradicdes e manifestacdes culturais que melhor expressem
seus anseios, desejos lidicos e necessidades. Em outras

palavras, cada um se diverte como quer.

Cabe ao estudioso da tradicdo e da cultura popular efetuar o
estudo deste processo de absorgdo, ruptura, simbiose e criacdo
cultural, mas pensando-o, sempre, como um processo vivo e em
transformagdo permanente. Cabe a ele resgatar as tradicdes que
por vezes ficam para trds, mas sem a pretensdo de definir o que
seja ou ndo cultura popular, definindo o que seja ou nao vélido-
ou seja, autenticamente tradicional e popular- em oposicdo ao
processo a ser estudado.

Tais critérios sdo definidos cotidianamente por aqueles que
os vivenciam e que vivem em um contexto global e multiface-
tado, e ndo apenas na coletividade da qual fazem parte. Toda
comunidade, afinal, é interconectada em uma miriade de intera-
¢des por meio das quais a cultura popular transita, podendo ser

apropriada por outras culturas.
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Isto se d& ao mesmo tempo em que seus criadores se apropriam
de outros elementos culturais ou mesmo se reapropriam do que
eles mesmos criaram, com tais elementos chegando a eles por
meio de diferentes percursos. N&o se trata, em sintese, de natura-
lizar conceitos como tradicdo e cultura popular, mas de pensé-los
em meio a seu processo indefinido e ininterrupto de criagdo.

A tradicdo e a cultura popular se expressam, frequente-
mente, por meio da festa, sendo que tal conceito também deve
ser definido com maior precisdo. Posso definir festa como um
momento de interrupcdo lidica do cotidiano, elaborado a partir
de ritos, crencas, ceriménias e celebracdes. Uma festa pode ser
celebrante, ou seja, busca celebrar uma data, um evento ou uma
figura, sejam tais eventos e figuras miticos ou historicamente
existentes. E sendo, ainda, que um personagem ou evento histé-
rico pode ser celebrado a partir de sua dimensdo mitica.

Mas pode ser, também, a mera reunido de pessoas que bus-
cam se divertir, embora nunca seja apenas isto, uma vez que
tais pessoas buscam celebrar o fato de estarem juntas, o que
gera um sentimento de coesdo e pertencimento social. As festas

podem ser lidicas ou profanas, incorporar antigas tradi¢es ou
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criar tradi¢des, ritos e comportamentos especificos. A festa, em
linhas gerais, é o congragamento de quem se vé como um se-
melhante aos que dela participam.

Toda festa, por fim, demanda alguma forma de misica que seja
adequada a sua realizagdo, podendo estar vinculada ao tipo de mi-
sica a ser tocada e ouvida; um baile funk, uma roda de samba ou o
que seja, com a afinidade musical entre os presentes, sendo elemen-
to indispensavel para que o congragamento seja obtido. Ele, afinal,
é o fundamento e o objetivo da festa.

A festa é um dos fundamentos da cultura popular, mas a validade
do préprio conceito é posta em questdo quando, mencionando o con-

ceito bakhtiniano de cultura popular, Zumthor (1991, p. 118) acentua:

A ideia de “culiura popular” é sé uma comodidade que
permite o enquadramento dos fatos; refere-se a usos, néo
a uma esséncia; a “popularidade” de um traco de costumes
ou de um discurso é tdo-somente sua relagdo histérica hic

ef nunc com este ou aquele fraco, este ou aquele discurso.

Nao ha, de fato, uma diferenca essencial que defina uma

19



manifestacdo ou um artefato cultural como popular em oposicdo
a uma manifestacdo ou artefato que possa ser definido como
erudito. Por outro lado, a prépria relagdo histérica mencionada
por Zumthor permite o enquadramento de determinadas mani-
festacdes e artefatos em um espaco cultural capaz de ser defi-
nido como popular. Mas, por ser histérico, tal espaco é neces-
sariamente mutivel e, com isto, o que um dia foi arte popular
pode migrar para outras dimensdes e vice-versa.

Hall (2003, p. 258) salienta: “O significado de uma for-
ma cultural e seu lugar ou posicdo no campo cultural ndo ests
inscrito no interior de sua forma, nem se pode garantir para
sempre sua posicdo”. Ndo h4, efetivamente, uma caracteristica

essencial que defina de forma imutavel a inser¢do de algo na

esfera da cultura popular, o que Bosi (1992, p. 326) assinala:

A cultura popular pertence tradicionalmente aos estratos
mais pobres, o que ndo impede o fato de seu aprovei-
tamento pela cultura de massa e pela cultura erudita, as
quais podem assumir ares popularescos ou populistas em

virtude da sua flexibilidade e da sua caréncia de raizes.
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E a cultura popular, ainda, é uma esfera aberta a influén-
cias e migracdes, assimilando por necessidade ou por atracdo
natural, elementos provenientes da cultura erudita ou da cultura
de massas, refazendo tais elementos, contudo, a partir de sua
dindmica e de suas necessidades.

Manifestacdes artisticas pertencentes & esfera da cultura
popular possuiram, historicamente, uma capacidade de resistén-
cia e adaptagdo que as mantiveram vivas durante séculos e que
permitiram, frequentemente, sua absorcdo pela cultura erudita,
com o mimos grego, podendo ser tomado como um exemplo
entre tantos.

Carpeaux (1978, v. |, p. 73) acentua:

O mimos grego, representagdo dramdtica de pequenas ce-
nas da vida cotidiana, as mais das vezes humoristicas ou
obscenas, continuar-se-G6 no mimos grosseiro dos sublrbios
da Roma imperial; depois, enconfram-se os seus vestigios
nos ludi bizantinos e nas sotisse dos jogleurs dos mistérios

medievais e até na “commedia dell’arte italiana”.
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E Summner (1950, v. ll, p. 708) ressalta:

Durante os séculos lll, IV e V o mimo existiu em todo o mun-
do romano, sendo muito popular. Floresceu em Ravena no
século V e continuou, talvez, mais tarde na mesma forma,
porque se mantinha no Oriente. Na ltélia, pode ser tracado
no século VI, sendo duvidosa sua existéncia depois dessa

época.

Embora ambos os autores divirjam quanto a duracdo histé-
rica do mimos, o que fica claro é a sua resisténcia histérica e
a sua capacidade de adaptacdo; caracteristicas comuns a tantas
manifestacdes da cultura popular.

O estudo da cultura popular ndo pode tomar como ponto
de partida a construgdo de uma homogeneidade que se revela-
ria enganosa. Pensar a cultura popular como algo homogéneo
a empobrece, mutila-a e impede sua compreensdo. Por comodi-
dade usamos o termo no singular, mas se trata de um conceito

eminentemente plural.

i 22



FESTA E CULTURA POPULAR: O OLHAR DE BAKHTIN E OUTROS OLHARES

Ha&, por exemplo, uma distingdo feita por Carpeaux (1958,

p. 76), que diferencia:

Arte do povo e arte folclérica ndo séo sinénimos. A arte
folclérica tem raizes por assim dizer fora do tempo: na Eu-
ropa, no passado pré-cristdo; na América, no passado dos
indios (e dos negros). A arte popular, porém, é fenémeno
historicamente enquadrado: representa, em cada época, o
estilo do periodo precedente gracas ao maior conservan-

tismo do povo.

E enganoso pensar a cultura popular de forma homogénea,
como algo que se opde & cultura estabelecida ou como algo
que se mantém & margem das institui¢des sociais e ndo dispde
de estatuto legitimo perante elas. Afinal, a cultura popular pode
ser reconhecida de forma institucional, pode ser absorvida pelo
meio social mais amplo do qual faz parte e pode interagir com
os demais agentes culturais sem, com isto, perder sua especi-
ficidade. Ela, enfim, ndo precisa ser mantida em uma redoma

para sobreviver.
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E, ainda, se o povo produz conhecimento, é produzido,
por outro lado, um conhecimento a seu respeito que pode, in-
clusive, ser fabricado por empresarios com fins meramente lu-
crativos. O que chamamos de cultura popular pode se referir
tanto ao conhecimento produzido e possuido pelo povo, quanto
ao conhecimento a respeito do povo que é produzido por em-
presarios ou por artistas que ndo pertencem ao que se conven-
cionou definir como camadas populares. Mas é vélido definir
como cultura popular o que ndo é produzido pelo povo? Entdo,
o que é povo?

Funari (2001, p. 120) acentua o caréter fluido da expres-
sdo: “A nogdo de popular é, assim, fluida e, talvez, uma gene-
ralizacdo possivel seja, justamente, a exacerbacdo expressiva,
como se nota pelos pleonasmos, tdo populares”. E Hall (2003,
p. 262) define-o em termos duais: “O povo versus o bloco de
poder: isto, em vez de ‘classe contra classe’, é a linha central
da contraposi¢do que polariza o terreno da cultura. A cultura
popular, especialmente, é organizada em torno da contradigdo:
as forcas populares versus o bloco do poder”.

O povo pode, efetivamente, ser definido a partir de rela-

i 2



FESTA E CULTURA POPULAR: O OLHAR DE BAKHTIN E OUTROS OLHARES

¢des de poder, ou seja, como os grupos sociais dominados, a
partir da constatacdo do poder como fenémeno multiforme e
universal. Tais defini¢des impedem, contudo, a percep¢do da
existéncia de migracdes e confluéncias entre blocos que estdo
longe de serem estanques, o que gera, por fim, um reducionis-
mo inaceitével.

Tais defini¢cdes sdo imprecisas, mas evitam, por exemplo, o
impressionismo da definicdo de Graham Sumner (1950, p. 79),
que define o povo - ou as massas como ele o chama - a partir de
seu comportamento e em oposicdo ao dinamismo das classes,
afirmando que “as ‘massas’ ndo sdo grandes classes situadas na
base de uma pirdmide social; sdo o cerne da sociedade. Sao
conservadoras. Aceitam a vida tal como a encontram e vivem
por tradicdo e habito”. Uma definicdo de povo, portanto, a partir
de sua presumida passividade.

E quais sdo os sentidos dados a palavra popular? Ela pode
referir-se aos habitantes de um espaco territorial controlado por
um Estado, aos costumes adotados por este povo e transmitidos
de forma tradicional, as manifestagdes culturais definidas em

oposicdo a cultura erudita e aos setores da populagdo que con-
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trastam com os grupos detentores de poder e riqueza.

Tomemos um truismo: a cultura popular é feita pelo povo.
Verdade aparentemente sem rasuras, tal conclusdo se torna pre-
céria, insegura, quando buscamos definir o que é povo; por-
tanto, quem faz a cultura popular; o que é cultura popular. O
povo é definido por quem o nomeia como o outro, e a cultura
popular, por definicdo, é a cultura do outro: a cultura que ndo
é feita por nés.

Nomeado a partir de uma alteridade, o povo tende a opa-
cidade e sua produgdo carece de um agente definido a partir
do qual possamos conceitua-la. Definir uma producdo cultural
como popular j& é julgé-la, e todo julgamento é externo e feito
por quem se arroga com direito para tal. Define a cultura popu-

lar quem n&o a produz nem é seu consumidor.









= A RUPTURA E A NORMA

Rupturas profanas, ritos litGrgicos

Parto da seguinte questdo: como definir a festa? Defini-la
significa, inicialmente, pensar a multiplicidade de ocasides que
se esconde sob o termo. A festa pode englobar todos os par-
ticipantes, eliminando a distingdo entre quem dela participa e
quem a ela assiste, mas pode ser, também, um espetéculo es-
truturado a partir de normas e a partir da distingdo entre quem
participa do espeticulo e quem o assiste.

Pode ser uma festa oficial, estruturada de forma institucional
e celebrada sob a égide dos poderes estabelecidos, mas pode
propositalmente ou ndo, desafiar tais poderes a partir de obje-
tivos concretos ou a partir de sua prépria existéncia. Pode ser
religiosa e voltada, de forma institucional ou ndo, para objetivos
definidos como sagrados ou pode ser laica, embora a distingao,
no caso, costuma ser ténue.

Tais sentidos, por sua vez, mudam historicamente, ao que



Foucault (2002, p. 265) acentua: “Em nossa época, o sentido
politico-religioso das festas estd perdido. Em seu lugar, recor-
re-se ao alcool ou & droga como um método de contestagdo
em face da ordem social e se cria assim, de algum modo, uma
loucura artificial”. A perda destes sentidos, no caso, gera pro-
cessos de substituicdo marcados pelo artificialismo.

A festa é a excecdo e o excedente. Confronta-se com a eco-
nomia e a precariedade do cotidiano, criando um contraste que
ganha, as vezes, tons extremos. Fazer uma festa significa inserir
um momento de excecdo em um cotidiano voltado & produgdo
e retfirar deste cotidiano um excedente que serd consumido de
forma ndo vinculada a sobrevivéncia.

Tal consumo, por sua vez, é efémero. A despesa festiva é
inGtil em termos produtivos por ndo gerar continuidade e por
bastar a si prépria, com o sentido efémero da festa, derivando
de sua duragdo limitada do material utilizado nas cenografias e
do sentido performéatico dos cantos e representacdes que dela
fazem parte.

A festa é fantasia. Vestimos uma fantasia - uma roupa que ndo
é cotidiana - para comparecermos a ela e, com isto, anunciamos
nossa entrada em um mundo nos qual as regras sdo outras e no
qual queremos ser vistos de outra forma. A mulher joga com seu
corpo, de forma que o interdito valorize o que é proibido, ao
deixar a mostra algumas partes do corpo que ndo seria de bom
tom desnudar no cotidiano. A festa, enfim, é ruptura, aproxima-

¢do e competicdo erdtica.
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Uma ruptura sem limites? Se assim fosse, o préprio processo
de transmissdo da cultura popular seria inviabilizado. Afinal,
por ser tradicional, a cultura popular flui dos mais velhos aos
mais jovens, que devem ouvir com respeito e submissdo a voz
da experiéncia. Inovagdes trazidas pelos mais jovens sdo vistas
como um sinal negativo dos tempos, como uma quebra conde-
navel e desrespeitosa da hierarquia etéria e como uma negagéo
irreverente do conhecimento acumulado e transmitido de uma
geragdo para outra.

Mas existiram, historicamente, grupos sociais encarregados
de transmiti-la. Ela se encarnava, as vezes, em membros de de-
terminadas profissdes que passavam a agir como seus criadores
e transmissores caracteristicos, servindo como exemplo os sapa-
teiros, que passaram a representar o esteredtipo de um grupo
letrado, ao mesmo tempo heroico e reverenciado, possuidor de
um conhecimento especifico e, muitas vezes, de carater sagra-
do; messidnico mesmo.

Foi o caso de Bandarra em Portugal na primeira metade do
século XVI, sapateiro de profissdo e autor de Trovas de caréater
messianico, tendo sido formulador, na esfera popular, do mes-
sianismo do qual Anténio Vieira seria o formulador no dmbito
erudito, em uma simbiose de crengas que encontrou aceitacdo
e sintese em diferentes estratos sociais.

Mencionando os mugulmanos, Bandarra (apud MASSA e AN-
TUNES, 1977, p. 81) afirma:
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Passard e daré bocado
Na terra da Promissé@o
Prenderé o velho Céo

Que anda muito desmandado

Bandarra (apud MASSA e ANTUNES, 1977, p. 9) lamenta a mor-
te de quem deveria libertar o povo portugués e, com ele, toda a

cristandade:

J& mataram o gréo Pastor,
Por inveja o mataram
Porque era bom guardador,

Das ovelhas criador.

Mas canta, assim como Vieira, o retorno do Encoberto:

Uma porta se abrirg
Num dos Reinos africanos,
Contréria aos arianos,

Que nunca se cerrard (opud MASSA e ANTUNES, 1977, p. 79).

E afirma, assim como Vieira, a existéncia de prognésticos anun-

ciados por Deus e favoréveis aos catélicos:

Acerca dos grecianos

Corre-la-Go os latinos
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Serdo contrérios os signos

A todos os arianos (apud MASSA e ANTUNES, 1977, p. 59).

Autor de profecias que estiveram no centro do milenarismo
portugués e vieiriano, Bandarra foi casado e sapateiro, trabalhador
humilde, o que foi utilizado muitas vezes para desmerecer suas
profecias. Quanto ao primeiro fator, Vieira (1994, p. 5) admite:
“Quanto & excecdo de casado, bem conheco que a profissdo da
virgindade é grande disposicdo para o espirito da profecia”. Mas
lembra que outros grandes profetas foram casados. E quanto ao
segundo fator, ressalta:

A humildade de sua Pétria, geracdo e oficio esté fora de des-
fazer, que antes ajuda e confirma muito a probabilidade desta pre-
suncdo. Na sega andava José quando nas paveias do campo e nas
estrelas do Céu se viu adorar de seus irmdos, como depois lhe
sucedeu no Egito (1994, p. 6).

Em carta a um sacerdote, datada de 1659, Vieira (1926, v. |, p.
488) reafirma sua crenga no sapateiro: “O Bandarra é verdadeiro
profeta; o Bandarra profetizou que El-rei D. Jodo o Quarto ha de
obrar muitas coisas que ainda n3o obrou, nem pode obrar sendo
ressuscitando: El-rei D. Jodo o quarto ha de ressuscitar”. Tanto, de

fato, nelas confia, que as enumera:
Tudo o que ficou dito séo as coisas em que até agora mais

palpavelmente temos visto cumpridas as profecias de Ban-

darra, se bem se distinguirem e contarem, achar-se-é que
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séo mais de cinquenta, afora infinitas outras coisas que de-

las dependem e com elas se envolvem (1926, v. |, p. 507).

E a relacdo entre Bandarra e Vieira ajuda a compreender, de
forma mais ampla, as interagdes possiveis entre cultura popular e
cultura erudita.

A festa, portanto, é ruptura, mas é também estruturada a partir
de determinadas tradi¢des, o que a torna expressdo mais concreta
da cultura popular. Isto porque a cultura popular é definida pela
tradicdo; pelo apego a um passado no qual residem suas fontes
e que a justifica. O que é novo tende a ser explicado pelo prece-
dente e validado por sua maior ou menor semelhanca em relagdo
a ele. Festas ocorrem por que um passado, muitas vezes, mitico e
remoto as justificam. E uma cultura baseada na meméria e no na
inovagdo cotidiana.

Por ser baseada na meméria, a cultura popular vive um tempo
lento, oposto ao dinamismo da modernidade imposta pelos vence-
dores. A tradicdo ndo é apenas a celebracdo de vitérias. Tempos
mortos, ritos arcaicos, povos vencidos, religides proibidas ressus-
citam na cultura popular, e deuses e heréis pagdos retornam sob o
manto de santos. A cultura popular é um espago onde se refugia o
que — condenado - insiste em permanecer vivo, sem que tradicdes
contemporéneas deixem de ser criadas.

A tradicdo ndo precisa ser confidvel; basta que ela seja aceita
como condigdo para o funcionamento da sociedade. Mas tradi-

¢des histéricas - sobre uma guerra, por exemplo - sofrem o mesmo
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problema das memérias individuais que ndo vao além da terceira
geracdo. Individual ou coletiva, a meméria é seletiva e, portanto,
distorcida. A cultura popular, manifesta de forma oral &, assim,
uma lembranga sem documentagdo; um reflexo guardado na me-
méria coletiva.

Mais do que uma ruptura, a festa representa uma interrupcdo
temporéria a partir da qual é criado um cédigo social festivo, mas
que, por ser temporario, ndo invalida o cédigo social produtivo a
partir do qual a normalidade é instaurada. A questdo se refere aos
limites, interdicdes e hierarquias que estruturam a festa.

De fato, ela pode significar um momento e um espaco de apro-
ximagdo entre pessoas distantes na hierarquia social, mas, em ou-
tras ocasides, pode significar o contrario: um momento de reafir-
macado de valores, status e barreiras; festas chiques nas quais deve
ser tomado o maior cuidado com o penetra, geralmente de uma
camada social inferior, cuja presenca iria embaralhar e anular a
demarcacdo de territérios a partir do qual a festa se da.

Demarcando territérios, a festa define e organiza as elites; reor-
ganiza-as no movimento de ascensdo e queda de grupos sociais,
definindo quem pode ser aceito e quem deve ser excluido. Por
serem aceitos na festa, eles sdo simbolicamente incorporados as
elites que - reorganizadas - reorganizam, também, suas ocasides
festivas.

A festa é, assim, renovacao ciclica, mas cada uma delas é igual-
mente (nica e irrepetivel, tornando-se a garantia de que outras

virdo. Nas palavras de Canetti (1983, p. 146), “uma festa provoca
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a outra e pela densidade de objetos e de homens multiplica-se a

vida”. E Duby (1990, p. 10) acentua em relagéo a festa:

Ela consome os frutos do trabalho de ontem para que se-
Jjam mais abundantes os frabalhos de amanhd. Ela também
renova a ordem social, ajustando-a por um momento & or-
dem subjacente, disfarcada e imaterial que o mito conta e

cuja representacdo é dada pelo cerimonial.

A festa é criada a partir do cotidiano, mas reage conira sua
rotina e suas convencdes, podendo trazer para dentro dele ele-
mentos externos que o reorganizam, dando-lhe novo encanto. Por
exemplo, em Moscou, Benjamin (1987, p. 70) define o Natal como
uma festa que se instala na cidade vinda do interior da Rissia. Para
ele, “o Natal é uma festa da floresta russa. Com pinheiros, velas,
enfeites da 4rvore, se estabelece nas ruas por muitas semanas”.

E ela cria uma nova temporalidade. Almeida (1993, p. 160) acen-
tua: “Os dies festi sdo consagrados aos deuses e se caracterizam
pelas feriae: repouso, interrupcdo do trabalho em homenagem aos
deuses, embora n&do tdo absoluto como o sabbat judaico”. Os dias
festivos, afinal, tendem a se converter em feriados, ou seja, mo-
mentos subtraidos da rotina produtiva.

A festa é, também, demonstracdo: nela, a riqueza é demons-
trada e sua existéncia é realcada, muitas vezes de forma competiti-
va. Na Florenca renascentista, segundo Chastel (1991, p. 194), os

desfiles, cavalgadas e espetaculos respondiam a uma necessidade
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de vida pUblica cuja magnitude é impossivel exagerar, com os
notdveis e o povo tendo participagdo igual, e manifestando-se o
espirito de competicdo com outras cidades.

Ja, nos desfiles carnavalescos contemporéneos, por exemplo,
diferentes comunidades competem entre si a partir de critérios nos
quais a exibi¢do de riqueza é um fator determinante. E o sentido
competitivo da festa poderia, inclusive, estar ligado a preparativos
bélicos, o que Franca (2006, p. 150) acentua em relacdo & Idade
Média: “Nos muitos encontros festivos, reis, infantes e nobres po-
diam divertir-se, mostrando ao mesmo tempo estarem preparados e
preparando-se para as eventuais guerras, pois eram principalmen-
te ai que lhes cabia mostrar que eram bons cavaleiros”.

Da mesma forma, a festa pode servir, ainda, de forma competi-
tiva como demonstracdo individual de riqueza, o que Vasconcelos
(1974, v. |, p. 106) salienta em relacdo ao periodo colonial: “Nas
grandes comemoracdes da Igreja, misturando festas sagradas com
profanas, além dos gastos internos, forcejavam por exceder uns
aos outros com espetaculos ruidosos, que duravam dias e sema-
nas”.

A festa é alegre, mas é organizada de forma séria, assim como
o jogo, o que leva Huizinga (1980, p. 25) a estabelecer relacdes
entre ambas as manifestagdes: “Ambos sdo limitados no tempo e
no espaco. Em ambos encontramos uma combinacdo de regras
estritas com a mais auténtica liberdade”.

Jogos, afinal, também sdo festas: ocasides nas quais pessoas

competem entre si a partir de regras previamente definidas e, ao
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mesmo tempo, exibem-se para o plblico. Tais ocasides, ndo im-
porta se amadoras ou profissionais, possuem um sentido ladico e
festivo, a0 mesmo tempo em que podem ganhar contornos mais ou
menos amplos e, inclusive, mais ou menos ferozes.

Finalmente, Amaral (2001, p. 189) acentua:

No Brasil Colénia as festas se realizavam também em tor-
no das “Entradas”, recepcées solenes dedicadas desde a
Idade Média a soberanos, bispos e autoridades. Com a
centralizacdo dos Estados absolutistas como Portugal, elas
serviram & cristalizag@o de ideias absolutistas por meio da

aclamacéo aos oficiantes mais préximos do poder.

O que temos aqui é um exemplo de como festas podem ga-
nhar um sentido estratégico, visando divulgar imagens vinculadas
a glorificagdo do exercicio do poder ou glorificacdo de uma dada
instituicdo. Expressdes artisticas, rituais e ceriménias ganham um
sentido festivo que desde sempre foi largamente utilizado pelos
mais diversos governantes.

As festas sdo celebradas, contudo, a partir de limites bem defi-
nidos. Em festas religiosas o contato direto entre o fiel e a divin-
dade é por vezes interditado pelos perigos que pode acarretar, e
Cazeneuve (1971, p. 216) narra como membros de algumas tribos
se cobrem com maéscaras dos deuses, que passam a funcionar ao
mesmo tempo como elementos de representacdo e intermediacdo.

A festa celebra a ruptura ou o relaxamento de interdicées so-
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ciais; sem isto ela ndo existiria. Mas ela cria suas préprias interdi-
¢cdes e, as vezes, como no casamento, é o préprio interdito que a
justifica. O casamento implicava a proibi¢do da unido sexual entre
os noivos antes da cerimdnia e havia inimeras alusdes a tal unido
durante a festa. Era um jogo erético baseado no interdito, e a sua
superagdo era motivo de festa.

Bastide (2006, p. 209) salienta em relacdo a festa:

A exaltagéo que nela ocorre € regulada, extravasa-se den-
tro de limites fixos que ela ndo pode transpor e, embora
seja deixado algum espago para a sexualidade ou a violén-
cia, trata-se sempre apenas de uma sexualidade simbdlica

ou de uma vivéncia simbdlica a que os mitos ddo sentido.

E, no casamento, é o interdito e sua ruptura - a virgindade da
noiva e a sua perda - que sdo celebrados a partir da vivéncia
simbdlica a qual Bastide se refere. Por exemplo, na Inglaterra, se-
gundo MacFarlane (1990, p. 319), “a fim de acentuar ainda mais a
nova unido, costumava-se até costurar o lencol que envolvia o ca-
sal. As vezes, os convidados vinham despertar o casal, invadindo
o quarto nupcial ou cantando do lado de fora”.

A virgindade da noiva era o alicerce que dava sentido a toda
a festa. Em algumas regides do Brasil era costume mostrar aos
convidados o lengol manchado de sangue para comprovar que
apenas na noite anterior a virgindade havia sido perdida e a festa,

portanto, fizera sentido.
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O interdito pode, ainda, ser definido de forma oficial a partir da

acdo de autoridades que buscam normatizar a festa, o que ocorre

com frequéncia quando festas populares sdo vistas com descon-

fianca; como ocasides perigosas ou como meras manifestagdes de

atraso. Assim, Oliveira (2000, p. 21) acentua em relacdo ao Rio

de Janeiro:

A partir de 1830, segundo o Cédigo de Posturas, nenhum
espetéculo pdblico poderia se realizar sem a autorizagéo
da Camara Municipal, tendo o patrocinador do evento que
pagar uma taxa & municipalidade. Dessa forma, o poder
publico comecava a regulamentar e a ter maior controle

sobre o espaco urbano.

Mas foi em relagdo as manifestagdes culturais dos negros que

tais interditos foram estabelecidos de forma mais rigorosa, o que

Tinhordo (2008, p. 48) assinala em relagcdo ao batuque:

A preocupacdo das autoridades se justificava, no entan-
to, porque os batuques comecavam, talvez, desde o inicio
dos setecentos a ndo se restringirem mais aos terrenos de
negros escravos, mas pela adesdo de brancos e mesticos
a alcancarem expansdo social crescente, passando a ser
cultivados, também, entre as heterogéneas camadas das

zonas urbanas de cidades e vilas.
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E das manifestagdes culturais negras, foi a capoeira, certamente
por ser a0 mesmo tempo uma danga e uma luta, a mais visada e a
mais perseguida, o que Enders (2009, p. 203) assinala em relagao

ao Rio de Janeiro do final do século XIX:

Até 1890, a capoeira ndo é proibida por qualquer texto
Juridico, mas fornece assunto as crénicas do dia a dia e
contribui para encher as prisées. De fato, ela possui ca-
racteristicas que inspiram terror: é praticada, sobretudo,
por negros, é organizada e se manifesta por uma violéncia

vista como crueldade gratuita.

E Santucci (2008, p. 56) ressalta em relacdo ao mesmo perio-
do: “A capoeira marcou fortemente a vida social da cidade e fazia
parte integrante da cultura popular. Nas ruas do centro, as maltas
se enfrentavam na luta pelo controle informal dos territérios”.Tais
interdicdes, contudo, e em todos estes contextos, costumam apre-
sentar uma eficacia bastante duvidosa.

Temos, ao lado da festa, periodos de austeridade extrema, com
interditos severos que precisam ser rigorosamente obedecidos. Em
algumas sociedades, qualquer forma de relacdo sexual se torna
proibida e mesmo contatos fisicos do individuo com ele préprio
sdo censurados. As impurezas devem ser eliminadas de forma ra-
dical, o que torna tais periodos ao mesmo tempo o oposto e o
sucedéneo da festa: seu complemento.

A quaresma, por exemplo, sucede o carnaval e seu rigor ndo

41



pode ser compreendido se o separamos da licenciosidade que a
precedeu. Na Espanha, segundo o relato de Fraser (1982, p. 118),
a partir de uma ceriménia presenciada por um viajante inglés em
1877, o Carnaval era enterrado ritualmente em um cortejo acompa-
nhado pelas mesmas pessoas que brincaram intensamente durante
os trés dias anteriores, mas vestidos, agora, de padres e bispos,
sendo o pretenso caddver enterrado em um timulo preparado com
essa finalidade.

Toda festa é um ritual, mesmo quando o desregramento parece
ser completo. Assim é que festas gregas que descambavam, muitas
vezes, para orgias desenfreadas (mas tais orgias ndo fariam parte
do ritual?), tinham o banquete como centro. Platdo o toma como
enredo de uma de suas obras, mas orgias compartilhadas por pros-
titutas - e os banquetes possuiam um sentido inequivocamente eré-
tico - e regadas com muito vinho, também, entram nesta definico,
mesmo sendo o primeiro elemento ausente do banquete platénico.

Aristéfanes (AS RAS, 112) descreve as dancarinas presentes
em uma festa: “Muito jovens e h4 pouco depiladas”. E Xenofonte
(BANQUETE, IX, 2-7) menciona a representacdo de uma pequena
peca que funciona como pretexto e ponto de partida para uma
orgia entre os convidados, comportamento que é rejeitado pelos
convidados do banquete descrito por Platdo: “Ouvindo isso, con-
cordam todos em ndo passar a reunido embriagados, mas beben-
do cada um a seu bel-prazer” (BANQUETE, 176 e).

Mas ndo se trata, mesmo assim, de orgias desregradas; pelo

contrério, todo um ritual era obedecido pelos convivas e, para
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tal, foi instituida a figura do simposiarca, que tinha como fungdo
controlar tanto a quantidade de vinho consumida quanto o com-
portamento dos convidados que, como em toda festa, tomam a
bebida e a comida mais como pretexto que como finalidade @ltima
da reuniso.

E se as prostitutas eram figuras marcantes nos banquetes da

Antiguidade, Lessa (2004, p. 105) acentua:

As festas se apresentam como uma das formas de visuali-
zar, na sociedade dos atenienses do Periodo Cléssico, as
esposas enquanto agente histérico e permitem ainda que
as redes sociais informais, nas quais as esposas participa-

vam se abrissem a toda comunidade.

Também as esposas, portanto, participavam destas festas, o que
ressalta a existéncia de normas a serem seguidas e normas que
abrangiam a comunidade ateniense em sua totalidade.

Se h4 periodos acéticos, a festa, como ressalta Eliade (1998, p.
292), é orgiaca: “O despertar de uma orgia pode ser assimilado
ao aparecimento do rebento verde na terra arada: é uma vida nova
que comecga e, para esta vida, a orgia saciou 0 homem de substan-
cia e de entusiasmo”.

Festas que derivam de concepgdes arcaicas tém, as vezes, ori-
gens recentes. Beaini (1994, p. 202) acentua: “O repetir festivo,
deslocando sua for¢a rumo aos primérdios, impregna-se do pro-

cesso originario do funcionar césmico, de seu movimento: instaura
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a conexdo com o ritmo do que se transforma em sua intensidade e
frequéncia”. E o tempo sagrado, para Eliade (19~ p. 93) é o tempo
de origem, sendo reatualizado no momento do Ano Novo, quando
a criagdo é refeita e celebrada.

Mas tal celebracdo, se é milenar, demorou a criar uma tradicdo
no Ocidente. O réveillon, por exemplo, foi ignorado como festa
na Franca até meados do século XIX, generalizando-se sua cele-
bracdo apenas na segunda metade deste século. J4, o Papai Noel
é mais antigo, sendo mencionado em textos do inicio do século
e tendo sido levado por imigrantes alemées e escandinavos para
os Estados Unidos e retornado de |4 para a Europa, assim como o
pinheiro de natal viajou da Escandindvia & Francga, passando pela
Alemanha: simbolos de uma festa a0 mesmo tempo milenar e em
permanente mutagdo.

A festa pode, ainda, ser civica e ser organizada a partir de
uma data comemorativa. Quando isso ocorre, a cidade se prepara
para a comemorar, e a festa perde em espontaneidade a partir
da adogdo de uma rigidez que se consubstancia, muitas vezes,
na parada: criacdo norte-americana estruturada, em linhas gerais,
entre 1825 e 1850.

Aqui, o componente anédrquico que gera a suspensdo do inter-
dito desaparece e qualquer contestagdo seria uma queixa a prépria
festa. A parada, afinal, descreve a cidade ideal e a histéria real;
uma histéria na qual a diversidade é depurada de qualquer conflito
e desfila sob o signo da harmonia ou, entdo, é convenientemente

esquecida.
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Nas festas civicas ou institucionais, os protagonistas tendem a
ser as autoridades, com o povo atuando como espectador. Desta
forma, as festas barrocas e renascentistas se constituem encena-
¢des publicas nas quais as autoridades politicas e eclesiésticas
ocupam lugar de destaque no cenério, enquanto ao povo cabe o
lugar de espectador passivo, o que as transforma em forma eficaz
de representar e manter o cédigo inflexivel que regia a hierarquia
social.

Alguns rituais festivos se repetem com algumas variacdes, mas
com o mesmo sentido em praticamente todas as culturas, sendo
o rito de iniciagdo o mais emblematico desta uniformidade. Toda
grande etapa da vida humana é marcada por ritos de passagem e,
em todos eles, o sentido religioso é iniludivel.

S&o, comumente, ritos festivos, e a festa adquire como tantas
vezes ocorre, um sentido, mesmo que arcaico de celebragdo re-
ligiosa. Sao, afinal, rituais que mesclam o profano e o religioso,
podendo significar a entrada do jovem no mundo dos adultos, a
incorporagdo do novo membro a uma religido ou profissdo, a en-
trada do catecimeno em alguma sociedade secreta. E sdo festivos
por simbolizarem um novo nascimento, sendo todo nascimento,
também, uma renovacao.

Em tais festas encontramos claros vestigios e ressonancias dos
mitos dionisiacos, o que gera uma mistura entre festa profana e
religiosa que se repete, em outro patamar, nas festas catdlicas,
especialmente nas festas dedicadas a santos padroeiros. Tais fes-

tas sdo ao mesmo tempo culto e diversdo, rednem o sagrado e o
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profano em doses nas quais o profano termina, com frequéncia,
prevalecendo.

Elas sdo um pedido de protecdo feito ao santo em troca de
promessas, oferendas e rituais festivos, e a inadequada realizacdo
destes rituais e o ndo cumprimento dessas promessas podem signi-
ficar a quebra do contrato e a eventual punigcdo de sua parte, o que
Menezes (2004, p. 51) acentua: “Além de se pedir a coisa certa
ao sanfo certo, deve-se usar uma forma apropriada para fazé-lo,
visto que cada santo tem férmulas especificas para ser acionado”.
E ressalta: “Trata-se de uma relacdo articulada por pedidos e agra-
decimentos, em torno de gracas que o santo j& concluiu, ou que
é potencialmente capaz de vir a conceder, mediando a sua con-
cessdo diante de outras figuras celestes aptas a realiza-la” (p. 63).

Tal caréter religioso ndo impede, entretanto que elas sejam
também divertimentos, e é como tal que sdo vistas majoritariamen-
te por muitos de seus participantes, que ndo as consideram, no
entanto, como festas profanas, mesmo que adotem, durante elas,
um comportamento pouco recomendével aos olhos de catélicos
mais ortodoxos.

Desta forma, Arroyo (1966, p. 157) acentua em relagdo a festa
da Penha, em S&o Paulo: “Na Penha faziam-se também festas do
Divino Espirito Santo, com cantorias, rezas, quitutes vendidos por
velhas negras e caboclas mesticas, em tabuleiros iluminados a luz
de mortica claridade de azeite”.

A fusdo entre elementos profanos e religiosos, no caso, é nitida,

embora haja também uma demarcacdo com a Matriz sendo utiliza-
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da, normalmente, para os festejos oficiais de maior importancia e
para os rituais de cunho politico, o que Resende (1944, p. 179)
assinala em relagdo a uma cidade do interior de Minas Gerais na

primeira metade do século XIX:

Muitas e de diversas naturezas eram os festejos que se fa-
ziam na Matriz; pois que era ali que, de um grande nimero
de festas exclusivamente religiosas, ainda se celebravam
as grandes exéquias que se faziam dos defuntos notéveis
e todos os atos religiosos que se celebravam por motivos

politicos.

Danca popular mexicana, a jarana, por exemplo, lembra Red-
field (1949, p. 282), é elemento indispensével nas festas dedica-
das ao santo padroeiro em Yucatan, no México, e outros exemplos
poderiam ser multiplicados. E determinadas festas surgem como
modelo para as demais, o que Abreu e Viana (2009, p. 253) exem-

plificam:

De acordo com os memorialistas e viajantes, as festas do
Divino Espirito Santo no Campo de Santana, o coracdo da
cidade, eram as maiores e as mais concorridas. Formavam
uma espécie de modelo para as inimeras outras que mar-

cavam as comemoragées religiosas do Brasil imperial.

Houve, contudo, desde o periodo colonial, uma reacdo institu-
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cional que visou ao combate do que seria visto como excessos de-

correntes deste processo. Assim, Fazenda (1921, v. ll, p. 405) cita:

E defendemos, dizem as Ordenacées do Reino, que néo
facam votos de comer e de beber nas igrejas nem fora
delas; posto que digam que fizeram por devog¢éo de algum
santo, sob pena de que o que assim pedir e receber pagar

em dobro da cadeia tudo o que receber de quem o acusar.

Tal reagao, contudo, navegou contra a maré e raramente foi
bem-sucedida.

Neste contexto, a cultura popular incorporou e foi determina-
da por préticas religiosas adotadas, geralmente, a partir de uma
dualidade universal: a dualidade entre a religiosidade popular e
a atitude da Igreja oficial, definida por suas elites dirigentes e
intelectuais.

Criaram-se, no Oriente e no Ocidente, cultos oficiais e ndo ofi-
ciais de carater eminentemente popular, um dos quais, no Ociden-
te, tornou-se predominante ao fazer uma alianga com o Estado: o
cristianismo, base da cultura popular ocidental edificada sobre os
escombros, as influéncias e o material, tantas vezes, reaproveitado
das culturas e religiosidades populares anteriores ao seu nasci-
mento.

Cultos ndo oficiais sdo potencialmente contestadores em rela-
¢do a ordem dominante, com tal contestacdo podendo ser exercida

de forma concreta ou derivar da prépria existéncia ndo reconhe-
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cida do culto. Mas, mesmo onde o conformismo aparentemente
impera, elementos de critica ao menos potencial persistem.

Desta forma, a cultura popular francesa nos séculos XVII e XVIII
apresenta, segundo Mandrou (1971, p. 159), caracteristicas con-
trastantes: por um lado, uma ainda ndo abalada fé cristd, que se
traduz na aceitacdo da vontade divina mesmo nos momentos mais
dolorosos e, ainda, no reconhecimento da hierarquia social como
expressdo dessa mesma vontade. Por outro lado, uma tranquila
mistura do cristianismo com elementos pagéos como, por exemplo,
o zodiaco, altamente popular no periodo.

Ainda, na segunda metade do século XVI, segundo Bergier
(1958, p. 779), as divergéncias em matéria de fé se acentuam e
se multiplicam na Franga, e o sentido anticlerical da propaganda
religiosa muda de tom, tornando-se mais violento e mais satirico.
E Castle (1999, p. 204) acentua em relacdo ao periodo: “Freiras e
padres desobedientes, ‘devotos’, perversamente amorosos e capu-
chinhos lascivos, eram artigos de primeira necessidade nas histé-
rias e ilustracdes dos bailes de méscaras entdo”.

Temos, aqui, uma expressdo do catolicismo popular como o
catolicismo que ndo é sancionado e aceito como vélido pela insti-
tuicdo eclesidstica; um catolicismo meio pagdo, ndo erudito e que
ndo esteve livre, necessariamente, da intervengéo e regulamema-
cdo institucional. Tal catolicismo se manteve distinto em relacéo ao
catolicismo clerical, mas, ao mesmo tempo, foi moldado por ele.

Tanto a Reforma como a Contrarreforma podem ser vistas como

processos histéricos que, de diferentes formas, buscaram reagir a
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mescla entre catolicismo clerical e catolicismo popular. Ambos os
movimentos visaram ao combate do que era considerado por in-
fluéncia paga sobre a Igreja, influéncia esta que a Reforma definiu
como sendo o préprio cerne do catolicismo, o que fez com que a
prépria Igreja tivesse sua existéncia contestada.

Mas, também, a Contrarreforma, a partir da instauracdo do
catolicismo tridentino, buscou combater tais influéncias a partir da
adocdo de medidas disciplinares concernentes ao comportamento
tanto dos fiéis quanto do préprio clero.O catolicismo tridentino,
porém, ndo descuidou do proselitismo e da afirmacdo ritual do
poder da Igreja e utilizou, para tal, de rituais caracteristicos do
catolicismo popular como a procisséo.

As liturgias institucionais, bem como expressdes artisticas liga-
das & Igreja adotaram, muitas vezes de forma sincrética, elementos
provenientes da cultura popular, com a Idade Média se constituin-
do um periodo histérico no qual tal processo se deu de forma
especialmente intensa.

Assim, segundo Schneider e Cohen (1961, p. 111), o teatro
religioso medieval levou ao mais alto grau de perfei¢do o tipo de
teatro popular, realizando a unido de todas as artes e alcangando
a colaboragdo de todos os oficios e classes. E Bercé (1994, p. 27)
menciona a designacdo de reis da juventude, portadores de titulos
de soberania burlescos, como uma entre tantas festas usuais na
Igreja medieval.

Mas a cultura popular incorporou, com frequéncia, elementos

litdrgicos, adaptando-os ao seu contexto e as suas finalidades. As-
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sim, Turner (2008, p. 209) acentua: “A cancdo popular nasce, em
numerosos casos, dos cantos religiosos, se ndo da liturgia, pelos

menos da paraliturgia”.

CULTURA POPULAR E CULTURA
LETRADA: MIGRACOES, CONTRASTES

A danca da morte pode ser definida como um processo de
carnavalizacdo da morte que teve origem no periodo medieval,
embora seu periodo dureo tenha sido posterior. Segundo Ragon
(1981, p. 157), as dangas da morte se tornam comuns em toda a
Europa do século XVI, representando todas as atividades, todas as
classes sociais. E sua importancia ndo reside, segundo Blum (1989,
v. I, p. 56), em sua originalidade, uma vez que o casal formado
por um esqueleto ou um cadéver e um ser vivo ndo é original. A
novidade reside na coeréncia da representacdo, na qual a morte
é onipresente.

A danca da morte é carnavalesca por representar uma inver-
sd0; uma transgressdo ritual j4 presente em determinados rituais
celebrados em Roma. Afinal, nas saturnais romanas, os escravos
diziam aos seus senhores o que bem entendiam e recebiam pre-
sentes de volta.

Temos, no caso, uma transgressdo carnavalesca da ordem cons-
tituida, sendo as saturnais uma das festas que se situam na origem
do carnaval moderno. E o carnaval pode ser visto como uma for-
ma de compreender a sociedade a partir de sua inversdo festiva,

sendo uma perspectiva vélida para a cultura popular em sua tota-
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lidade.

E preciso, afinal, pensar a cultura popular como uma reflexso
sobre a sociedade na qual ela é produzida. As relagées sociais
sdo pensadas a partir da producdo cultural que as reflete, sendo
tal producédo estruturada por meio de tais relagdes. Por outro lado,
tal producdo atua sobre o conjunto das relacdes sociais por elas
pensada, ao mesmo tempo interpretando-as, simbolizando-as, alte-
rando-as e mantendo sua autonomia em relacdo as mesmas, ndo
podendo, em momento algum, ser pensada como mero reflexo ou
tradugéo.

A autonomia da cultura popular deve ser estabelecida, ainda,
em sua relacdo com a cultura erudita, uma vez que, se a cultura
popular interage com a cultura erudita, ela criou, historicamen-
te, por outro lado, espagos autdbnomos; espacos de critica e
resisténcia.

Manifestacdes folcléricas criaram durante a |dade Média, por
exemplo, um espacgo de resisténcia e de contestacdo em relacdo
ao espaco circunscrito pela Igreja e em relagdo a leitura por ela
autorizada; leitura que jamais chegou a exercer um monopélio de
fato em relacdo aos textos candnicos por ela abordados, o que
manteve vivo e atuante o entendimento mitico dos referidos tex-
tos, do qual as manifestacdes folcléricas também eram expresséo.

O uso da giria pode, por sua vez, representar uma forma de
expressdo hostil &s normas institucionais e hierdrquicas, podendo
utilizar para tal, por vezes, de expressdes comuns a pessoas que,

de uma forma geral, situam-se & margem da sociedade, sendo tal
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fendmeno recorrente na sociedade brasileira contemporanea. Por
outro lado, colocando-se em sintonia perante & cultura popular,
a cultura erudita fortaleceu o desenvolvimento de uma expressdo
cultural que se colocou em oposicdo as expressées culturais desen-
volvidas pelos intelectuais.

Robi (1980, p. 7) acentua: “Poesia satirica é composi¢cdo em
versos que procura ridicularizar os vicios, as deficiéncias de pes-
soas e épocas. Encerra um conteddo jocoso, zombeteiro ou sar-
céstico, atingindo as vezes a indignagdo e a revolta”. E tal poesia,
usou, por exemplo, dialetos como forma de contrapor-se a cultura
dominante, o que Carpeaux (1981, v. V, p. 1233) assinala em rela-

cdo a literatura italiana:

Na ltélia, a poesia dialetal constitui, desde a Contrarre-
forma, um protesto permanente do povo miido contra os
intelectuais cuja poesia grandiloquente pretende perpetuar
os gestos renascentistas e classicizantes, mas revelando

apenas a miséria moral da nacéo em decadéncia.

Manteve-se, com isto, uma tradicdo da qual Pulci e Folengo
foram os representantes ilustres, mas que se enraizou no povo
como forma de expressdo cultural em oposicdo. Excluida, a cultura
popular se firmou como oposicdo.

Outras formas de critica social surgiram mais tarde em meio a
esta confluéncia, e a publicacdo de panfletos, geralmente anéni-

mos, tornou-se uma forma de manifestacdo popular ao mesmo tem-
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po critica e de dificil controle. Criou-se um padréo de publica¢des
utilizado tanto na Europa quanto nos Estados Unidos e que, neste
pais, proliferou a ponto de uma excegdo - um artigo assinado - tor-
nar-se caso rumoroso. Desta forma, em 1733, um certo John Peter
Zenger assinou e publicou em seu jornal um artigo criticando o
Governador de Pennsylvania, sendo julgado e condenado por sua
atitude (MIDDLETON, 1996, p. 300).

Mesmo publicagdes aparentemente anddinas, como os almana-
ques, podiam se transformar em fontes de critica e contestacdo e
serem vistos como tais, o que Hill (1992, p. 72) acentua em relagdo

a Inglaterra do século XVII:

O elemento profético dos almanaques sempre fora moti-
vo de preocupagées para governadores e conservadores.
Um prognosticador bem-sucedido quase conseguiu prever
a data exata da morte de Elisabete em 1603, e Nash asso-

ciava os autores de almanaques a rebeldes.

Mas a critica ndo estd, sempre, onde sua existéncia seria mais
previsivel. Um exemplo: na Franca, a partir do século XVI, tal lite-
ratura evoluiu ao sabor dos acontecimentos e das circunstancias.
Foram editados 386 panfletos em 1615, 1093 em 1652, apenas 18
no ano seguinte. Mas, se panfleto significa, hoje, texto critico, seu
objetivo inicial ndo era necessariamente este, tanto que, dos 39
panfletos publicados em 1715, 27 eram, segundo Duccini (1978,
p. 313-324), oragdes flnebres para Luis XIV.
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Por outro lado, em vérios almanaques franceses do periodo an-
terior & Revolugdo surgem, segundo Tatin-Gourier (1989, p. 74),
ecos de ideias presentes no Contrato Social, o que demonstra a
permeabilidade de tais obras, destinadas a um piblico mais “po-
pular”, as ideias mais avancadas do periodo, bem como a sintonia
desses almanaques com o clima pré-revolucionério.

E os panfletos publicados em massa no periodo que antece-
deu a explosdo revolucionéria de 1789 caracterizaram-se, segun-
do Gruder (1992, p. 162), pelo preco relativamente pouco eleva-
do, pela brevidade do texto, que permitia uma leitura répida, por
uma voz narrativa e por um género com os quais o piblico estava
familiarizado e por um nivel discursivo suficientemente simples.

O que seria revolucionério pode adquirir, contudo, um sentido
vinculado & moral e & tradigdo. Desta forma, ao estudar 130 can-
¢des que surgiram na Franca revolucionéria, Ortiz (1991, p. 173)
acentua: “As cangdes da época revolucionéria francesa apresentam
caracteristicas que as identificam ao discurso da Moral, embora
elas n&o sejam intrinsecamente moralizadoras”.

Mas a Revolucdo Francesa soube incorporar toda uma tradicéo
de critica popular e utilizd-la para os seus propésitos, bem como
soube, igualmente, fazer uso da festa como rito revolucionério,
buscando, a partir dela, unificar e representar o povo francés e,
principalmente, as hostes revolucionérias.

E, finalmente, a Franca presenciou, no periodo entre 1848 e
1851, a coexisténcia entre populagdes rurais representantes de um

novo tipo de radicalismo politico com manifestacdes folcléricas

55



centendrias. Segundo Scott (1990, p. 158), o que permite que os
grupos subordinados minem as normas da cultura autorizada é o
fato de a expressdo cultural possuir um simbolismo polivalente e
metaférico que permite disfarcar a si prépria.

E esta foi a estratégia utilizada, por exemplo, nos carnavais de
1850-51, quando, segundo McPhee (1978, p. 244), camponeses
radicais protestaram contra a perda de direitos politicos adquiridos
nos anos anteriores e simbolizaram nos manequins a serem destrui-
dos na quarta-feira de cinzas as personalidades impopulares em
ambito local e nacional.

Barros (2005, p. 187) acentua: “Desde os primérdios da Idade
Média se tem noticia, aqui e ali, de poetas-cantadores que percor-
riam o Ocidente europeu atuando como musicos, cantores, recita-
dores e que, por vezes, ligavam-se a outras formas de espetaculo”.
E esta foi uma tradigdo que se manteve pelos séculos seguintes.

Deste modo, também na Inglaterra a cultura popular do pe-
riodo adquiriu tonalidades de critica social. Assim é que, segun-
do Achinstein (1992, p. 311-326), autores de baladas eram vistos
como nocivos & moral piblica pelas elites da Inglaterra Elisabe-
tana, sendo chamados por um de seus membros de “two-penny
poets”, embora ele afirme ter comprado e lido tais baladas para
seu enfretenimento.

Tais autores percorreram toda a Inglaterra e se mantiveram a
margem do mercado editorial, tendo sido definidos, entdo, por
imorais e ilegais. A consequéncia, segundo Fox (1994, p. 55):

eles foram com frequéncia levados para tribunais onde eram
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julgados com, muito pouca, condescendéncia por sedicéo, imo-
ralidade e ofensas pessoais.

Por outro lado, segundo Munck (1990, p. 309), surgiram, no
século XVII, corporacdes de misicos que tinham como patronos
as autoridades urbanas e, como mercado, diversas cerimdnias nas
quais seus servigos eram indispensaveis como, por exemplo, casa-
mentos, o que sugere certa respeitabilidade j& conferida & profissao.

Mas ndo eram, majoritariamente, profissionais tdo respeitaveis
no final das contas. No Nordeste brasileiro do século XX ou na
Europa do século XVIII eram cegos muitos dos artistas que canta-
vam pelas ruas, confundindo-se muitas vezes com os mendigos e
havendo pouca distingdo entre eles. Seu estatuto perante as auto-
ridades era o de alguém que poderia, a qualquer momento, ser
preso por vadiagem, em um espaco sécio-politico no qual a cultura
popular e seus produtores ganha um ar suspeito e socialmente
desqualificado.

A cultura popular esta situada em um universo que se estrutu-
rou, historicamente, de forma alheia & cultura letrada, o que nao
significou, necessariamente, hostilidade em relacdo a ela. Dessa
forma, em uma aldeia medieval composta quase exclusivamente
por analfabetos, o conhecimento letrado e os livros que o simbo-
lizam foram, segundo Ladurie (1997, p. 295), ndo desprezados e
sim reverenciados, tal como seus leitores: “O respeito que t&ém por
ele os analfabetos da aldeia é o corolario da estima, comovente e
decidida, que este professam pela ciéncia e os letrados”.

Mas, nesta aldeia, o livro pode ser utilizado para ser colocado
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sobre a cabeca de um enfermo em agonia, mas ndo é elemento
produtor de cultura que permanece iletrada, conforme resalta La-
durie (p. 301): “O livro, enquanto tal, pode situar-se na origem
distante ou préxima de certas correntes religiosas ou mesmo folclé-
ricas: ndo se encontra, contudo, no centro do processo de repro-
ducdo da cultura em Montaillou.”

Quando a cultura letrada passa a fazer parte do cotidiano das
aldeias, alguns séculos depois ela tem de conviver com um anal-
fabetismo ainda majoritario, o que torna usual e imprescindivel as
leituras em voz alta, intensificando a absorcdo de elementos da
cultura erudita por parte de membros das camadas populares e
transformando, por outro lado, meios préprios da cultura letrada
em instrumentos de transmissdo de elementos da cultura popular.

Também no Brasil encontramos exemplos de migracées e fusdes
entre elementos da cultura letrada, narrativas histéricas e procedi-
mentos tipicos da cultura popular como, por exemplo, a histéria de
Carlos Magno e os Doze Pares de Franca que, narrada inicialmente
no original francés de 1485, tornou-se popularissima no sertdo
nordestino, sendo cantada por violeiros e entrando nas crencas
milenaristas que estiveram na origem de mais de um movimento
camponés.

A histéria da Donzela Teodora seguiu trajetéria semelhante. De
origem é&rabe, foi introduzida na Espanha e chegou ao Brasil atra-
vés de traducdo portuguesa; um percurso secular que terminou nas
feiras das cidades do interior. E, finalmente, a histéria de Roberto

do Diabo, muito conhecida durante longo tempo no Brasil e em
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Portugal, nasceu de um poema francés do século Xlll, que surgi-
ria na Inglaterra no século seguinte. Novos contextos, viagens tdo
semelhantes.

A absorgdo seletiva e diferenciada da cultura letrada por parte
do povo n3o surgiu, contudo, no periodo moderno, sendo muito
anterior a esta época. Urbano, afinal, é quem mora na urbs. Ci-
vilizado é quem mora na civis. Tais distincdes, provenientes de
Roma, mantiveram-se historicamente e encontraram sua expressao
na ldade Média, onde a cultura urbana impds sua autonomia e
seu espaco diante dos senhores feudais e eruditos que deixaram,
mesmo, influenciar-se por ela.

J&, no periodo medieval, de fato, a cultura popular e a cultura
erudita tinham um espaco de encontro, o qual era a praga publica,
onde o mundo camponés mantinha contato com a cidade e suas
diferentes culturas e onde se delineava uma nascente opinido pi-
blica.

E foi um contato mediado, ainda, como exemplifica Dawson
(1953, p. 261-3), por autores como William Langland, que fizeram
a ponte entre as culturas letrada e popular no periodo medieval.
Poeta erudito, Langland adotou a linguagem da gente comum, suas
imagens e seus ideais, lembrando que Deus foi encontrado muitas
vezes sob a aparéncia de um pobre e que todos, ricos e pobres,
sdo criaturas de Cristo.

Foi um processo de intermediacdo que prosseguiu ao longo de
séculos. Surgiram na Inglaterra do século XVIII, segundo Thomp-

son (1987, v. Il, 149), os poetas-teceldes, dos quais Samuel Law,
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autodidata conhecedor de Virgilio, Homero e Ovidio foi exemplo.
Foi uma espécie que gerou herdeiros no século seguinte, mas que
se esforcou mais em imitar as formas da cultura erudita do que em
expressar sua experiéncia pessoal e profissional.

A relagdo entre cultura erudita e cultura popular impée, por
outro lado, uma questdo: até que ponto a cultura popular mantém
oposicdo e autonomia em relacdo a cultura erudita, até que ponto
a cultura erudita a domina, sendo a cultura popular uma reinter-
pretacdo de elementos eruditos e sendo mesmo questionével sua
existéncia auténoma?

Segundo Le Goff (1994, p. 129), “a cultura erudita manipula a
cultura ‘popular’, mas esta ‘recebe’ e ‘larga’ cultura erudita e cria
seus préprios bens imaginérios”. Fica, entdo, a pergunta de Rudé
(1988, p. 227), referente ao contexto europeu do século XVIII:
“Existiria, porém, uma musica popular ou uma literatura popular
que nao tivesse sido transmitida pela tradicdo ou tomada de em-
préstimo de outros grupos sociais”?

A cultura popular necessita, enfim, da cultura erudita para
ser criada? O povo necessita da cultura erudita para formar sua
prépria cultura? Simone Weil (2000, p. 65) inverte o raciocinio:
é a cultura erudita que precisa do povo, mais ainda que este em
relacdo aquela. Seria a maneira de retird-la do isolamento estéril.

E ela conclui:

A busca dos modos de fransposicdo convenientes para

transmitir a cultura ao povo seria bem mais salutar para a
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cultura do que para o povo... A cultura é um instrumento
manejado por professores para fabricar professores que

por sua vez fabricardo professores.

J4 Horécio (SATIRAS: Satira Quarta) ressalta o carater radical-

mente elitista de seus textos, ao acentuar:

Nem onde quer, nem a qualquer as leio;

Aos amigos apenas, e inda a custo.

Aqui, um autor erudito reivindica a existéncia de um espago
especifico para sua produgdo, espaco este que ndo deve ser com-
partilhado com o povo, cuja producdo cultural - pressupée-se - é
necessariamente inferior. Outros autores eruditos, contudo, pelos
séculos seguintes, manifestariam seu aprecgo pela tradicio popular.

Montaigne (1972, p. 91), por exemplo, define a incorporagdo
desta tradi¢do a sua arte como um objetivo sonhado, ao exclamar:
“Pudesse eu usar sempre e unicamente a linguagem que se empre-
ga nos mercados de Paris”! E, ainda segundo Montaigne (p. 152),
“a poesia, quando eclode no seio do povo, revela uma pureza e
uma graca que rivalizam com o que de mais belo oferece quando,
por efeito da arte, atinge a perfeicdo”.

J&, um personagem roméantico como Werther (GOETHE, 1983,
p. 376) afirma em uma de suas cartas: “O amor existe e palpita em
sua grande pureza entre os homens da classe que nés chamamos

inculta e grosseira, nds, a gente cultivada... dessorada e reduzida
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a coisa alguma pela cultura”. E Marcel Proust (1982, p. 96-8), por
sua vez, narra o encanto que sente ao ouvir o refrdo dos vendedo-
res de rua e compara o canto deles as obras de Debussy e Mus-
sorgsky. E chega a conclusdes muito semelhantes as de Simone
Weil ao colocar em questdo, ao mesmo tempo, a necessidade ou

viabilidade de produzir uma arte dirigida ao povo:

A ideia da arte popular, como a da arte patridtica, ainda
que ndo fosse perigosa, se me afiguraria ridicula. Procu-
rando torné-la acessivel ao povo, sacrificar-se-iam os re-
quintes da forma, “bons para desocupados”; ora, eu fre-
quentava suficientemente os mundanos para saber que s@o
eles, e ndo os operdrios eletricistas, os verdadeiros iletra-

dos (PROUST, 1994, p. 166).

Por ser tradicional, a cultura popular é primitiva? A arte primi-
tiva é um conceito criado pelas elites para designar uma produ-
¢do que pode ser popular, mas ndo é, necessariamente, primiti-
va. Tomo como exemplo a conclusdo de Huizinga (19-, p. 237):
“Usando o termo “primitivo” para designar os mestres do século
XV, podemos cair num equivoco. Eles sdo primitivos num sentido
puramente cronoldgico, visto que, para nés, sdo eles os primei-
ros a chegar e ndo conhecemos outras pinturas mais antigas”. Da
mesma forma, a arte popular é definida em contraste com a arte
produzida pelas elites culturais a partir de valores que ndo foram

aqueles que nortearam sua criagao.
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Tal dualidade n3o é ainda- e muito pelo contrério- recente, sen-
do importante rastrear algumas de suas origens para melhor com-
preendé-la. Encontramos, afinal, em religides primitivas, uma opo-
sicdo entre o saber produzido pelos especialistas em religido e a
religiosidade popular: primeira brecha historicamente introduzida
entre cultura erudita e popular.

14, Havelock (1996, p. 237) salienta:

A cultura grega, desde o comego, erigiu-se com base nos
hébitos letrados. O discurso grego em prosa era composto
e lido pelo menos desde a época arcaica; a lingua grega
estd edificada com base em uma série de elementos inter-
cambidveis; as formas de pensar gregas déo expresséo a

um fundo comum de conceitos e valores bésicos.

Mas ressalta: “A sociedade grega, antes de 700 a. C., era ndo-
-letrada. Em todas as sociedades desse tipo a informacdo é arma-
zenada nas memérias individuais dos respectivos membros, e a
experiéncia relembrada constitui uma cultura verbal” (p. 244).

Cultura letrada e cultura oral se fundem, portanto, nos primér-
dios da cultura grega, e tal fusdo estaria presente igualmente no
periodo medieval, o que fica claro a partir do exemplo dado por
Curtius (1996, p. 388), que acentua: “A metéfora de ‘arar’ por
‘escrever’ passou da literatura medieval para as linguas vulgares”.

Uma expressdo erudita, no caso, vulgariza-se ao ser incorpora-

da ao vernaculo, assim como, por exemplo, o desaparecimento do
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latim - lingua erudita por definicdo no periodo medieval - deve,
como ressalta Burke (1995, p. 86), ser relativizado: “O latim ndo
desapareceu repentinamente no fim do século XVII ou mesmo no
fim do XVIII. Ainda era falado e escrito e em alguns dominios no
século XIX e até mesmo no século XX".

Também, no campo da misica migracdes entre as esferas habi-
tadas por eruditos e pelo povo ou entre dominantes e dominados,
foram frequentes e exemplificam o processo estabelecido entre
ambas, com a Franca do século XVIII, por exemplo, vivenciando
tal processo.

Assim, Roche (2004, p. 129) ressalta em relacdo a cangdo fran-

cesa do periodo:

Arias emanadas dos circulos dominantes séo assobiadas e
comentadas pelo homem da rua; enfim, a cancdo é tam-
bém meio de evasdo e de descontragdo, modo de evocar
o cotidiano, de acompanhar o trabalho, de rimar as tarefas
domésticas. Em suma, canta-se sob todos os tetos, nas ofi-

cinas, nas ruas, nas pragas e nas pontes.

E Darnton (2005, p. 68) descreve o que ocorria na Franca do
século XVIII: “Algumas cangdes tinham origem na corte, mas alcan-
cavam as pessoas comuns, e as pessoas comuns as cantavam de
volta. Artesdos compunham cangdes e cantavam-nas no trabalho,
adaptando novos versos a velhas melodias, de acordo com a oca-

sido”.
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N&o é possivel, portanto, tracar uma cisdo radical, absoluta en-
tre cultura popular e cultura de elite, sob pena de rebaixar a cultura
popular apenas a condig¢do de cultura dos outros, ou seja, a uma
alteridade vista de cima. Ambas vivem um jogo de espelhos, de
reflexos, de intercomunicagdo permanente.

Segundo Certeau (1996, p. 87), “ndo é possivel prender no
passado, nas zonas rurais ou nos primitivos os modelos operaté-
rios de uma cultura popular”. E Vovelle (1997, p. 42) exemplifica
em relacdo ao Renascimento: “A trama carnavalesca dos jogos da
morte e da festa se superpds a trama de duas culturas: a cultura hu-
manista de elite, que recorria a Lucrécio e a Ovidio para remontar
as origens, e a cultura popular, em que esses mitos correspondiam
ainda a crencas bem aceitas”. Ambas se alimentam, no caso, das
mesmas fontes, as quais fornecem, contudo, tratamento diferen-
ciado; literario, um, vivido no cotidiano em que os mitos apenas
transmutam-se, outro.

A adequada compreensdo da cultura popular parte, ainda, de
sua desnaturalizagdo. Ela ndo deriva do carater natural de um povo,
ndo é seu reflexo. Ela deriva de um complexo jogo de mutagdes
que a formata e é por ela refletida. Presa ao passado, ela é feita no
presente e sofre seu impacto.

Expor a cultura popular em ambiente de elite implica, por outro
lado, sua reificacdo. Ela é etiquetada e perde seu sentido; ganha
um novo sentido que lhe é atribuido, mas ndo por quem a produziu
nem por quem a consome, a ndo ser que ela seja produzida dire-

tamente para este ambiente apds ter sido “valorizada” por quem
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ali circula. Mas, ai, seu valor de mercado passa a ser seu regente.

Quem produz cultura popular, por outro lado, ndo pode ser vis-
to como um agente inocente neste jogo de absorcdo e valorizagao
por parte das elites. Tais produtores podem ter plena consciéncia
das formas simbélicas requeridas para que suas obras sejam acei-
tas no circuito de elite e produzir a partir destas formas, como uma
maneira estratégica de agregar valor & sua obra, pensada como
uma mercadoria a ser consumida por quem se compraz com a “es-
pontaneidade” e “inocéncia” da obra. E, evidentemente, ndo po-
dem ser paternalisticamente criticados por isso, como se devessem
manter, sempre, uma inocéncia virginal em relacdo ao mercado.

A cultura popular pode utilizar - e utilizou frequentemente -
meios escritos para divulgar conhecimentos e foi moldada por
eles. Um exemplo classico foi a Bibliothéque Bleue, de ampla circu-
lacdo entre os camponeses e aldedes franceses durante os séculos
XVIII e XIX.

Ali, os livros eram lidos em voz alta por quem sabia ler e escri-
tos, mesmo, a partir de certa oralidade, com as histérias inician-
do-se, frequentemente, por “Como vocés vao ouvir”, pressupondo,
assim, a leitura oral e se adaptando a ela em um evidente processo
de transi¢do de uma forma de cultura para outra.

Chartier (2004, p. 261) acentua em relacdo aos livres bleus: “O
fenédmeno, alids, ndo é exclusivamente francés: na Inglaterra ou na
Espanha, é também nos séculos XVII e XVIII que se multiplicam
os livretos de ampla circulagdo, destinados a um piblico que na

maior parte é popular”. E Ladurie (2007, v. Il, p. 280) busca situar
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as origens do fenémeno:

No momento em que a alta intelligentsia francesa inventava
sua prépria variante do classicismo, a literatura azul do
século XVl iniciava uma pequena fracdo nos romances de
cavalaria, romances j& popularizados, como se sabe, gra-
¢as as obras baratas que circulavam desde o século XVI.
Assim, até com centenas de anos de atraso, alguns campo-
neses, em plena Idade Moderna, penetram num circuito de

fun¢éo especificamente medieval.

E ressalta: “No dominio da cultura camponesa, o grande mo-
vimento, progressivo (ou progressista) dos séculos XVII e XVIII, é
o que vem juntar ao velho estrato da cultura ndo escrita as novas
categorias mentais saidas dos pequenos livros de contos de fadas
da literatura popular” (p. v. Il, p. 277).

Vernu (1996, p. 180) associa tais origens & Contrarreforma,

acentuando em relacdo a Franga:

Os aldedes haviam tomado contato com livros sobretudo
afravés dos esforcos de um clero particularmente ativo. A
Contrarreforma fornecia uma estrutura para estimular a al-
fabetizagdo na provincia; o clero usava livros, juntamente
com as imagens e objetos religiosos, para espalhar o cato-

licismo entre as familias e converter almas.
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N&o é possivel, contudo, neste periodo, segundo Chartier
(1995, p. 54), fazer o reconhecimento da existéncia de uma litera-
tura voltada especificamente para as camadas populares: “Os lei-
tores ‘populares’ do Renascimento n3o estdo, pois, diante de uma
‘literatura’ dirigida para eles. Por toda parte, os textos e os livros
circulam em todo o mundo social; por toda parte, sdo usados por
leitores de condicao e cultura diferentes”. H4, portanto, um proces-
so de circulagdo amplo, que tende a ndo levar em consideragdo
clivagens que soam anacrénicas quando pensadas em relagcdo ao
periodo.

A criacdo de um corpus literério especificamente popular seria
posterior, adotando caracteristicas descritas por Chartier e Roche

(1976, p. 108):

Os temas, as vezes surpreendentes, desse corpus, séo pre-
senfemente bem conhecidos; no almanaque sobressai a as-
trologia profética, judiciéria ou natural, que revela o futuro,
porém o século XVIII infroduz nele a narrativa da atuali-
dade e o conselho utilitério. A biblioteca azul se move no
mundo do maravilhoso e do lendério medieval, e transpe
inteiramente, ao mesmo tempo, o conto de fadas, o milagre
religioso em epopeia carolingia, em que se exalta uma no-
breza ideal. Ainda o século XVIIl modifica o repertério dos
temas e substituiu sempre o fantéstico por uma sabedoria

muito humana.
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As publicagdes escritas no periodo anterior a 1789 e que visa-
vam a um piblico mais amplo, formaram um fildo descoberto no
inicio do século XVII por uma familia de editores de Troyes, que
iniciou a publicacdo de livros baratos, de poucas paginas e sus-
citou uma onda de imitadores por toda a Franca, todos seguindo
com maior ou menor sucesso o mesmo estilo.

Mas, nem os textos publicados na Bibliothéque Bleue nem seus
leitores eram necessariamente populares. Entre um e outro in-
cluiam-se leitores que pertenciam a uma certa classe média e textos
literérios adaptados, ou seja, que migraram para uma leitura mais
acessivel sem perderem, contudo, sua origem erudita.

A existéncia desta literatura ndo pode, por fim, levar & pres-
suposicdo errdnea da existéncia de um pulblico leitor popular e
numeroso. Assim, tomando uma cidade francesa como amostra,

Chartier (2004, p. 94) acentua:

Embora o povo urbano ndo esteja absolutamente ausen-
te dos possuidores de livros no século XIX, o exemplo de
Amiens mostra claramente que sé uma fracéo restrita de
seus membros se inscreve entre eles, e que para essa mi-
noria, o livro permanece raro, possuido em ndmero muito

pequeno, quando nédo é apenas dnico.
Ja, segundo Komarovsky (1957, p. 34), a crescente urbanizagao

e industrializagdo da Inglaterra nas primeiras décadas do século

XIX, aliada ao barateamento da producdo de papel e as melhorias
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infroduzidas no processo de producdo e distribuicdo de livros os
tornaram mais acessiveis do que ja haviam sido um dia. Foi ape-
nas no século XIX, portanto, e em regides especificas, que o livro
logrou alcangar uma popularizagdo efetiva, o que ndo significa
que a literatura popular precisasse esperar este periodo para se
consolidar.

Em relacdo ao Brasil, o surgimento e consolidacdo de uma lite-
ratura popular, malgrado os indices macicos de analfabetismo, j&
se fez presente, como ressalta El Far (2005, p. 329), no final do

século XIX:

Ao contrdrio do que normalmente se imagina, havia no
Rio de Janeiro das dltimas décadas do século XIX inimeras
livrarias, munidas de um acervo considerdvel de exempla-
res “ao gosto do povo” Aquele que ndo tivesse consigo
as amarras do analfabetismo poderia, com alguns poucos

tostées, levar para casa um livro de sua preferéncia.

E El Far (2004, p. 97) ainda assinala: “Durante quase todo o
século XIX, as livrarias cariocas anunciaram em seus catdlogos al-
gumas histérias em folhetos, que contavam aventuras de nobres e
reis em terras portuguesas”.

Mas a presenca deste tipo de literatura gerou, por sua vez, uma
reacdo que Jodo do Rio (1997, p. 144) expressa, ao mencionar a

“literatura das ruas” e acentuar:
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E falar do veneno da literatura francesa, que perde o cé-
rebro das meninas nervosas e aumenta o nosso crescido
ndmero de poetas! Que se dird dessa literatura- pasto
mental dos caixeiros de botequim, dos rapazes do povo,
dos vadios, do grosso, enfim, da populagdo? Que se dirg
desses homens que vdo inconscientemente ministrando em
grandes doses aos cérebros dos simples a admiragdo pelo

esfaqueamento e o respeito da tolice?

Temos, aqui, uma literatura comercializada nas cidades e vol-
tada para o piblico urbano, mas tivemos também a circulagcdo de
livros voltados para o meio rural e em relacdo ao qual o Lundrio
Perpéuo foi, certamente, e durante muito tempo, o espécime mais
conhecido e de mais ampla circulacéo.

No Brasil, o Lundrio Perpétuo foi o mais famoso representante
brasileiro dos almanaques. Nele o leitor encontrava receitas, vidas
de santos, conhecimentos agricolas, conhecimentos gerais. Dele,
os cantadores das pequenas cidades retiravam sua ciéncia e frag-
mentos de classicos que migravam para a cultura popular.

Camara Cascudo (1984a, p. 446) descreve-o: “Foi durante dois
séculos o livro mais lido nos sertdes do Nordeste, informador de
ciéncias complicadas de astrologia, dando informag&es sobre ho-
réscopos, rudimentos de fisica, remédios estupefacientes e velhis-
simos”. E Cascudo (2005, p. 130) acentua, ainda, em relagdo ao

Lunério Perpétuo:
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A primeira edi¢éo deste livro é de Lisboa, em 1703, na casa
de Miguel Menescal. O titulo expressa a ciéncia contida:
“O Non Plus Ultra do Lundrio e Prognéstico perpétuo geral
e particular para todos os reinos e provincias, composto
por Jerénimo Cortes, Valenciano, emendado conforme o ex-

purgatério da Santa Inquisicdo e traduzido em portugués”.

Ja, Del Priore e Venancio (2006, p. 98) assinalam:

Para célculos metereoldgicos “eficientes”, usava-se como
base os Lundrios Pérpétuos ou Progndsticos. Verdadeiros
aliados do tempo e das estaces, tais publicagées serviam
de guias nas etapas de frato agricola: tempo de semear,
tempo de edificar, colher ou destruir. Foram os livros mais

lidos nos sertées.

Cria-se, ao longo deste processo, uma linha de continuidade

onde a modernidade encontra suas origens. Carpeaux (1983, v, IV,

p. 971) assim descreve uma literatura “plebeia” surgida no século

XVIII: “Escrita por diletantes desdenhosos ou por grafomaniacos

meio loucos, ou entdo profissionais espertos e avidos de dinhei-

ro; literatura destinada as grandes massas de leitores semicultos e

incultos”.

Tal processo, contudo, é ainda mais antigo, uma vez que os

best-sellers contemporaneos, por exemplo - literatura policial, lei-

turas romanticas, literatura de evasdo em suma - tem suas raizes
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nos romances de cavalaria do século XVI, quando o Amadis e seus
descendentes eram a leitura predileta de Dom Quixote. A estrutura
narrativa apresenta inequivocas semelhancas, com o herdi saindo
para consertar o mundo e se metendo em aventuras inverossimeis.
Como ocorre frequentemente, o que parece muito moderno segue
modelos seculares.

Da mesma forma, no século XVIII, surge o romance gético, ins-
pirado em um medievalismo fantastico, cheio de monges meio lou-
cos e castelos fantasmagéricos. Cria-se uma Idade Média postica,
mas se atende a um desejo de evasdo em relacdo ao utilitarismo
que j& prenuncia a Revolucdo Industrial.

E se autores como Walpole, Beckford e Ann Radcliffe atual-
mente j4 ndo sdo lidos, seus enredos complicados forneceram a
base para a literatura popular contemporénea, e tanto os contos
de Poe como o film noir hollywoodiano encontraram neles seus
antecessores.

Mas podemos recuar mais ainda no tempo. Desde sempre ele-
mentos da cultura popular derivam muito frequentemente da cultu-
ra erudita, possuindo origens religiosas, traduzindo crengas cos-
moldgicas, sendo extraidas de narrativas letradas que encontraram
eco profundo e secular na literatura oral. N3o seria o caso de pen-
sar em termos de degradacdo desses elementos; mais apropriado
seria pensar tal processo em termos de apropriagdo e ressignifi-
cacdo a partir de outros contextos, outros intérpretes e leitores,
outros objetivos.

Ao lado da literatura popular produzida para o povo temos,
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ainda, a literatura andnima produzida pelo povo: os contos popula-
res que, ao serem apropriados por determinados autores, ganham
feicdo erudita, retornando depois, via cultura de massas para o
ambito cultural da populagao.

Contos populares podem ser definidos como variacdes em
torno de um universo limitado de temas, abrangendo aproxima-
damente dez mil motivos fundamentais, recriados e fundidos de
diferentes formas em diferentes culturas, partindo de diferentes
realidades sociais; refletindo-as e as interpretando.

Nestes contos temos, comumente, a figura de um heréi que
consegue enganar as autoridades e os representantes do poder
constituido, usando para tal o disfarce e a mentira. Pequeno Pole-
gar e Mamée Ganso, por exemplo, narram um cotidiano de miséria
e opressdo; um mundo amoral no qual somente a esperteza garan-
te a sobrevivéncia dos mais fracos, que ndo podem contar com o
apoio dos poderosos, embora ndo ousem, ainda, contesta-los. E,
neste mundo, a esperteza atua dentro do sistema, amparada por
suas regras, que ndo primam pela justica e equidade.

Tais contos s&o histérias vividas dentro do cotidiano de seus
narradores, com os cenérios e personagens que os compde e sdo
descricdes de solugdes fantasticas de problemas para os quais tais
narradores ndo encontram solucdes plausiveis. Neste cotidiano os
esforcos diarios encontram barreiras criadas por forcas alheias e
superiores as vontades de seus executantes, que sdo frustrados
por inimigos vistos como onipotentes, mas que os herdis dos con-

tos populares conseguem vencer. Tal vitéria, no entanto, por ser
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impossivel no universo das derrotas prosaicas, demandam forgas
magicas, inexistentes neste cotidiano, para que possam ser con-
cretizadas.

Ao matar o gigante, Petit Jean usa sua esperteza para fugir de
tal cotidiano, mas é uma fuga individual e fantastica. S&o contos
realistas e desesperados, todavia seguindo feitios diferentes em
diferentes paises, o que Darnton (1986, p. 69) assinala: “Embora
cada histéria se prenda & mesma estrutura, as versdes das diferen-
tes tradi¢cdes produzem efeitos inteiramente diversos- burlescos,
nas versdes italianas; horrificos, nas alemés; dramaticos, nas fran-
cesas e humoristicos, nas inglesas”.

Nos contos populares, assim como em lendas, hébitos, supersti-
¢cdes, podemos ouvir ecos de mitos arcaicos que neles sobrevivem
e que reencontram algo de seu sentido e de sua forma original.
A cultura popular é mitica mesmo quando trata do cotidiano, e as
aventuras de um Ulisses retornam na esperteza, nas provacdes e na
eterna peregrinacdo de tantos herdis populares.

E os contos populares remetem a estratégias de sobrevivéncia.
Assim, estudando uma série de contos primitivos, Propp (19-p.

55) acentua:

O velho costume dos cacadores adquire um novo significado
e uma nova interpretacdo com a passagem & agricultura. A
conservacéo e a inumagdo dos ossos, que antes eram feitas
com a finalidade de preservar e ressuscitar os animais, ago-

ra tem o objetivo de provocar a fertilidade das hortas.
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No caso, os contos sdo utilizados como meio para transmitir,
simbolicamente, novas técnicas, assim como Obelkevich (1996, p.
45) define os provérbios como “estratégias para situagdes’, mas es-
tratégias com autoridade, que formulam uma parte do bom senso
de uma comunidade”.

Os contos populares e provérbios, por fim, sdo manifestagdes
culturais cristalizadas e resistentes a mudangas, o que um usuério
ferrenho dos mesmos como Sancho Panga (CERVANTES, 1981, p.
110) afirma, ao ressaltar sua recusa a modifica-los: “Como eu o
conto é que eu sempre ouvi confar os contos na minha terra; de
outro modo n&o sei, nem Vossa Mercé me deve pedir que ame

agora novos usos”.

CULTURA POPULAR E CULTURA
ERUDITA: FORMATOS E
TRANSMISSOES

Como a cultura popular é transmitida? Para responder a esta
questdo é preciso, primeiro, estabelecer uma diferenca béasica en-
tre cultura popular e cultura de massas. Em seu sentido e manifes-
tacdo, digamos, bésicos, a cultura popular implica uma interagao
face a face entre publico e autor, ambos pertencendo & mesma
comunidade ou ao mesmo estrato social, definido - ele e sua pro-
ducdo cultural - em oposicdo as elites e rotulado como tal por elas.

Cria-se um canal de comunicagdo inexistente na cultura de mas-
sas, na qual produtor e receptor se mantém isolados, o segundo

mantendo uma posicdo de consumidor e onde o diédlogo, por defi-
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nicdo, inviabiliza-se ou se d& nos moldes propostos pelo produtor.

Ao mesmo tempo, o receptor atua sempre sobre o que recebe,
interpretando os simbolos e mensagens que |he sdo dados a partir
de sua prépria simbologia e chegando a resultados, muitas vezes,
imprevistos pelo produtor. Nao ha passividade absoluta nesta rela-
¢do, em nenhum dos indices em que ela se da.

Santos (2002, p. 363) acentua:

A festa converteu a cultura barroca no primeiro exemplo de
cultura de massa da modernidade. O seu caréter ostenta-
tério e celebratério era utilizado pelos poderes politico e
eclesiéstico para dramatizar e espetacularizar a sua gran-

deza e para reforcar o seu controle sobre as massas.

O que, portanto, aparenta ser estritamente contempordneo
possui, como é comum acontecer, origens seculares, com Balzac
(1989, p. 180), por exemplo, j& definindo com precisdo algumas
das consequéncias do surgimento da cultura de massas: “Ao traba-
Ihar para as massas, a IndUstria moderna vai destruindo as criagdes
da Arte antiga, cujos trabalhos eram inteiramente pessoais, tanto
para o consumidor como para o artesdo. Hoje temos produtos, ndo
temos mais obras”.

A simbiose entre cultura popular e cultura de elite viveu, por
outro lado, uma transformacao radical entre os anos 1950 e 1960.
A produgdo cultural norte-americana - e basicamente a produgdo

musical e cinematogréfica - foi (apesar das criticas de Adorno,

77



por exemplo) elevada por europeus & categoria de uma arte da
qual muitos intelectuais norte-americanos desconheciam, o valor e
a respeitabilidade.

Hauser (1973, p. 370) acentua: “O valor artistico de uma obra
ndo depende da natureza dos meios técnicos que o artista utiliza,
mas simples e unicamente do modo como os usa”. Mas, também,
segundo Hauser (p. 372), “as regras segundo as quais a arte da
massa tem de ser produzida sdo rigorosas, rigidas e inexoréveis”.
E Hauser (p. 376) salienta: “A arte de consumo geral encontra-se
sempre a um nivel mais baixo do que a arte produzida para as ca-
madas educativas”. Por fim, Hauser (p. 385) assinala: “Tem existido
sempre mais de um nivel de cultura artistica, e quanto mais vasta
a base social de um tipo especifico de arte, tanto maior tem sido
o risco de degenerar ou de ficar completamente dependente de
interesses alheios”.

A partir desta perspectiva, a cultura de massas ou o que ficou
conhecido como tal, é necessariamente inferior & cultura erudi-
ta, mas todo um movimento estético gerado no século XX buscou
contestar tal clivagem. Assim, os criticos do Cahiers du Cinema
reconheceram nos filmes de Alfred Hitchcock, John Ford, Nicholas
Ray, Howard Hawks e Anthony Mann, entre outros, a expressdo
dos grandes artistas que de fato eles eram, enquanto Hobsbawm
manteve uma coluna jornalistica sobre jazz.

Neste mesmo contexto, os jovens ingleses e norte-americanos
passaram a adofar como seus ritmos, roupas e comportamentos

oriundos de classes e etnias as quais nunca havia sido dada a me-
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nor respeitabilidade, com o rock e o jeans, por exemplo, efetuando
uma fulminante trajetéria de cima para baixo que faria a cultura po-
pular se transformar, em larga medida, em cultura produzida por
e para jovens. Por outro lado, novas clivagens sdo criadas e, com
elas, o que um dia foi popular é incorporado aos padrées elitistas,
o que ocorre continuamente no cinema, o que ocorreu com o jazz
e o que ocorre com o rock.

A partir dai, a cultura popular tornou-se cultura de massa - ja
ndo é mais possivel distinguir nitidamente os conceitos - e se fez
imagem. A cultura popular contemporénea, se ainda é possivel
utilizar tal expressdo, é icdnica. Seu imaginério é baseado na
imagem, sendo a imagem consumida o tempo todo e ndo mais
como informacgdo oral transmitida em ocasides especificas por fon-
tes autorizadas.

E com uma consequéncia: o que ndo é imagem e ndo pode ser
transformado em espetéculo deixa de existir. Como lembra Debord
(1997, p. 182), “aquilo de que o espetaculo deixa de falar durante
trés dias é como se ndo existisse. Ele fala entdo de outra coisa, e é
isso que, a partir dai, existe. As consequéncias préticas, como se
percebe, sdo imensas”.

Somando-se ao fenémeno abordado por Debord, a padroniza-
cdo constatada por Ferro (1996, p. 401) que ressalta: “O ponto im-
portante é que a informacéo televisiva uniformiza-se independen-
temente da atuagdo dos que controlam os meios de comunicacéo,
pelo préprio efeito dos satélites, que se soma ao da concentragao.

Isso leva a uma padronizacdo que j4 estd em marcha”. E chegarmos
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a uma conclusdo aparentemente inelutivel: estamos ou chegare-
mos ao pior dos mundos possiveis. Serd?

Se a cultura popular contemporanea tende & padronizagdo im-
posta pelos centros dominantes, ela tende, por outro lado, a diver-
sidade promovida pelo sincretismo, ou seja, pela fuséo e pelo con-
sumo universal de tradi¢&es regionais. A manifestagdo cultural que
era, até entdo, de carater estritamente local, é posta & venda no
bazar mundial e se articula com outras manifestacées. E absorvida
por ela, mimetiza-a, ganha novos contornos em novos contextos
sem deixar, por isso, de ser local.

A vida individual ainda n&o havia sido transformada em mer-
cadoria no inicio do século XX, sendo este um processo iniciado
pelo star-system e potencializado pela televisdo e, mais tarde, pela
internet. E a fabricacdo do individuo no universo virtual, por meio
de postagens e curtidas que se retroalimentam, gera a sensagdo
frequente de este individuo viver em fungdo da rede social, assim
como o tenente com seu uniforme em O espelho, de Machado de
Assis, apenas consegue recuperar sua identidade perdida ao vé-la
transformada em um reflexo que lhe fornece a prova de estar vivo.

Mas, antes disto ocorrer, a imprensa ainda era sinénimo de
agente formador da opinido plblica. Conforme acentua Prost
(1994, p. 146), “a imprensa do comeco do século era inteiramente
voltada para a vida publica”.

A partir dai, nova mitologia foi criada. A cultura popular pode
girar em torno de mitos contemporéneos - e Mazzoleni (1992, p.

208) cita Marylin Monroe como exemplo -, mas ele mesmo rei-
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tera uma diferenga fundamental: “Sabemos que personagens ou
eventos ‘miticos’ nas sociedades orais pressupde uma pertinéncia
direta & esfera do sagrado e a sacralidade é suporte a eficicia sim-
bélica de um personagem”. Estamos falando, portanto, de culturas
populares distintas.

Criam-se, enfim, mitos na sociedade de massas, mas sdo mitos
contemporéneos, flteis e substituiveis. Ndo derivam de tempos
arcaicos, ndo os traduzem, ndo geram ritos que possam exprimir
as tensdes e confraternizacdes sociais. E, no entanto, ndo é bem
assim ou, pelo menos, n3o é inteiramente assim.

Outros discursos sdo produzidos, espagos criticos ndo deixam
de ser construidos e a cultura popular jamais serad inteiramente
redutivel & cultura de massas, que ndo é necessariamente, por sua
vez, o reino do mal. O pior dos mundos possiveis ndo corresponde
a um futuro inelutavel.

Em oposicdo a “impureza” e “vulgaridade” da cultura de mas-
sas, temos uma persistente e nostélgica defesa da cultura popular
que é transformada em folclore, ou seja, em manifestagdes cultu-
rais hostis e alheias & industrializacdo e aos meios de comunica-
¢do, com Grignon e Passeron (1989, p. 40) ressaltando a diferenca
construida pelos estudiosos da cultura popular entre recursos indi-
genas e recursos exdgenos.

Por outro lado, ndo é mais possivel - e provavelmente nunca foi
- escrever uma histéria da cultura das classes populares exclusiva-
mente a partir do interior destas classes, sem compreender como

surgem constantemente em relagdo as instituicdes de produgdo
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cultural. E Fenelon (1992, p. 20), por sua vez, assinala:

Para muitos autores, entéo, lidar com o popular e o povo
pode significar ou a busca de uma cultura dominante, he-
gembnica de um lado ou a cultura popular auténtica de ou-
fro e, com isto, conseguem ambos obscurecer a vitalidade
de uma cultura como expresséo da experiéncia vivida no
sentido de um duplo movimento de contestacéo e resistén-

cia que ela carrega.

A literatura popular é definida e elogiada pelo que, na literatura
culta, seria defeito imperdoével: por sua ingenuidade, pretensa ou
real que garante a “autenticidade” da cultura produzida pelo povo.
Mas a “auténtica” cultura popular é auténtica a partir de quais
critérios? A busca de uma resposta para tal questdo pode levar a
solugcdes extremas.

Revolucionérios mexicanos, por exemplo, envolveram-se em uma
cruzada- usando eles préprios o termo- contra o que consideravam
a “falsa consciéncia popular” e a hegemonia clerical- a segunda
fundamentando a primeira -a partir da qual buscaram integrar os
mexicanos a cultura revoluciondria. Para isso, eles precisariam ser
purificados; precisariam perder hébitos ligados a vagabundagem,
a bebida, aos jogos de azar.

Uma certa cultura popular ligada ao cristianismo, contaminada
por ele - ou vista como tal pelos revolucionérios - precisaria ser

erradicada, e um cruzado mais radical chegou a propor a transfor-
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macdo da Basilica de Guadalupe em Museu da Revolugéo. J4, em
Morelos, manifestantes radicais fizeram uma marcha até a catedral
que terminou com uma animada partida de basquete jogada em
seu atrio (KNIGHT, 1994, p. 408.9). Os critérios de autenticidade
variam a partir de quem os define e dos objetivos que norteiam
sua formulacéo.

Formuladas tais questdes, podemos ensaiar algumas respostas.
A meméria e ndo o livro foi, no Antigo Regime, o instrumento de
preservacdo dos valores grupais, das tradi¢cdes e dos ensinamentos
coletivos. A histéria era narrada e ndo escrita. Cabia ao narrador,
como Walter Benjamin tdo bem intuiu, conservar e transmitir os va-
lores grupais, corporificados nas narrativas que os exemplificam.
A partir dai os territérios eram demarcados e a vida social era
pensada, partindo de vozes que ndo foram registradas: a tradicdo
de um narrador, constata Benjamin, que ndo existe mais.

Com isso, pensar os grandes movimentos culturais que fizeram
a histéria ocidental e nomearam suas fases - o Renascimento, por
exemplo - significa deixar de lado as multiddes que ndo tomaram
conhecimento deles e mal foram por eles afetadas, continuando
com seus medos, esperangas e explicacdes.

Significa o esquecimento de vozes inumeraveis. Os textos re-
fletem a producdo popular mediada por uma elite letrada, mas as
vozes que fais textos ecoaram ja se calaram e suas palavras, tais
como foram ditas, ndo podem ser repetidas. Sé podemos pensa-
-las, entdo, doravante, de um movimento de refracéo.

Por serem palavras ditas, o que resta delas no texto é apenas
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seu espantalho. O que chamamos de “textos” da cultura oral tem

se perdido no anonimato das formas de vida que eles celebram.

E ha, ainda, um problema mencionado por Burke (1989, p. 93):

Néo podemos nos permitir supor que esses ftextos impres-
sos s@o registros fiéis das apresentacées, mesmo na limi-
tada medida em que os textos podem sé-lo. O texto podia
se destinar a um publico diferente daquele que assistia ds
apresenta¢des; na verdade, devia se dirigir a um pdblico

mais educado, mais abastado, simplesmente para vender.

Mas o que, afinal, podemos definir como cultura oral? Moniot

(1976, p. 102) busca defini-la:

Denominemos tradicdo oral tudo aquilo que é transmitido
pela boca e pela meméria. Esse pode ser um saber difuso,
em cada sociedade, transmitido mais ou menos amplamen-
te pela educacéo e em favor das circunsténcias préticas
da vida, conhecimentos mais especializados, ndo sujeitos
a uma forma fixa de expressdo nem socialmente reservados
podem, entretanto, ser elaborados por um ndmero mais res-
trito de pessoas, que serdo, a esse respeito, os informado-

res privilegiados.

E Carpeaux (1978, v. |, p. 142) assinala seu universalismo e

sintetiza seu modo de expressdo:
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As leis segundo as quais nasce a literatura oral sd@o iguais
no mundo inteiro; a origem dos seus produtos pode ser de-
terminada pelo estilo, que varia conforme o “lugar na vida”,
conforme o fim prético que as obras da literatura popular
sempre t8m, de modo que existem diferencas nitidas entre

lenda, parébola, conto, efc.

Determinadas culturas tiveram, na oralidade, seu meio de expres-
sdo bésico, bem como, em outras, a cultura foi determinada pela
imprensa. Assim, Souza (2002, 301) acentua: “Para as sociedades
africanas, que desconheciam a escrita até a chegada dos europeus,
é fundamental o papel da oralidade e a transmissdo de todo conhe-
cimento, seja histérico, religioso ou mitico”. Mas, em relacéo ao Oci-
dente deve, segundo Chartier (1990, p. 135), “ser posto em dlvida
o contraste durante muito tempo reconhecido entre todas as formas
orais e gestuais da cultura dita tradicional e a &rea de circulacdo da
escrita, manuscritas e depois impressas, delimitando uma cultura

diferente, minoritaria, reservada” E Chartier acrescenta:

Apds Gutenberg, é toda a cultura do Ocidente que pode
ser considerada uma cultura do impresso, pois os produtos
dos prelos e da composicdo tipogréfica ndo séo, de modo
nenhum, reservados, como na China ou na Coréia, ao uso
das administragées dos cleros, irrigando, pelo contrdrio,

todas as relacées, todas as préticas.
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O que ocorreu no Ocidente, principalmente, a partir do advento
da Revolucdo Industrial, foi uma clivagem cada vez mais ampla en-
tre cultura popular e cultura de massas, ao mesmo tempo em que
uma cultura operéria radicalmente nova e essencialmente hibrida
se afirmava.

Neste contexto, ao mesmo tempo em que fal clivagem se apro-
fundava, linguagens de classe passavam a ser utilizadas para ex-
plicar a ordem social a partir de novas identidades sociais e de
novas formas de associagdo, criadas no bojo de um novo modo
de producéo.

A cultura popular, em paises industrializados, passou a englo-
bar a cultura operéria, e tal transformagdo refletiu-se nas novas
formas de protesto em novas causas, em novos adverséarios. Os
vildes individuais - o monopolizador, o funcionério, o dono de
terras - foram substituidos por causas mais amplas nas quais o ope-
rariado se engajaria, sistematizando a¢des que eram, até entdo,
espontaneas e localizadas.

A cultura popular se transformou radicalmente sob o impacto
da Revolucdo Industrial. A cultura operaria inglesa, por exemplo,
incluiu o bar como ponto de encontro de seus membros e local
para expressdo de sua sociabilidade. Pouco importante até entao
na cultura popular, o bar passou a adquirir grande importancia
desde o século XIX, no contexto de uma cultura que ia, progressi-
vamente, abandonando suas raizes rurais e adquirindo um perfil

cada vez mais urbano.
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O bar, neste contexto histérico, foi - e ainda é - um espaco de
encontro democrético e relativamente livre, onde a cultura popular
criou novas formas de expressdo, adaptadas e condicionadas pelo
meio ambiente. Tornou-se, por exemplo, e ndo apenas na Europa,
um centro de criacdo musical.

Criacdo esta que encontrou, no século XIX, um novo templo.
Tao ou mais importante que as tabernas para a cultura operéria in-
glesa, o music hall foi incorporado & cultura popular no século XIX
para imenso desagrado das elites puritanas, proliferando extraordi-
nariamente na Inglaterra entre 1850 e 1890, chegando a haver, no
final deste periodo, centenas destes estabelecimentos em Londres.

Foi uma instituicido eminentemente operéria, embora ndo es-
pecialmente voltada a critica social, j& que os temas bésicos das
cancdes de music-hall se referiam & vida doméstica e cotidiana:
casamentos, aventuras roméanticas, entre outros. Uma cria desta ins-
tituicdo como Charles Chaplin, contudo, ndo cessaria de evocar os
cenérios proletérios de sua infancia em seus filmes.

Também, o circo contemporaneo nasceu no contexto da Revolu-
¢do Industrial. Segundo Carmeli (1998, p. 263), o moderno circo
itinerante desenvolveu-se e se cristalizou na Inglaterra na primeira
metade do século XIX, no contexto da emergente ordem industrial.
O circo desenvolveu novas formas de expressdo que tinham no
desencadear de emog¢des- riso, medo ou compaixdo- seu objetivo
primordial.

Gore (1993, p. 106) acentua, por exemplo, em relacdo a pan-

tomina: “O importante era inspirar medo: assim, o espetacular, o
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perigo fisico, o erotismo da jovem pura- todos os meios eram bons,
desde que fizessem correr um frio na espinha”. E Horta (1995, p.
184) assinala, ao estudar o circo em Minas Gerais no século XIX:
“Sem pretensdes a educador, o circo ndo exigia um comportamen-
to sério de sua plateia. Estimulava-se o riso, a gritaria, a contami-
nacdo dos assistentes pelo entusiasmo do espetaculo”. Tudo isto
ocorreu, portanto, & margem das elites intelectuais que raramente
o levaram em consideracdo, sendo o circo, desde sempre, um di-
vertimento genuinamente popular.

E preciso, por outro lado, evitar uma concepcdo equivocada
que atribui & Revolucdo Industrial o inicio da producédo em larga
escala de obras mediocres e voltadas ao grande publico. J4, no
periodo barroco, a producdo de obras-primas era acompanhada
de uma producdo macica de obras sem nenhum valor literério que,
logicamente, dispunham de mercado.

Surgem, com isto, novos critérios, criados de baixo para cima,
o que gera, segundo Maravall (1997, p. 82), uma reacdo entre
as elites ao constatarem tal fendmeno: “As classes altas, em uma
sociedade que comecga a se manifestar com caracteristicas massi-
vas estdo sempre atentas as manifestacdes de opinides- ndo para
adoté-las, antes ao contrario- das classes que estdo abaixo delas”.

E, finalmente, no século XIX, j& havia sido concluida a separa-
¢do entre cultura popular e cultura erudita, com os letrados aban-
donando a cultura popular e suas concepgdes nas mados do povo,
ganhando tal expressdo, enfim, o carater excludente em relacdo as

elites que hoje a caracteriza.
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Mas a cisdo enfim concluida ndo significou desinteresse. Pelo
contrério, reavivou-se um ciclo de estudos, marcado por um pro-
cesso de divércio que tivera inicio séculos atrds. O decrescente
interesse pela cultura popular em um pais como a Franca, no pe-
riodo que engloba do século XVI ao XVIII, pode ser sintetizado a
partir do interesse por um aspecto especifico, qual sejam as coleta-

neas de provérbios. Davis (1990, p. 188-217) sintetiza tal processo:

Registrar os costumes populares ndo era cerfamente o inte-
resse principal dos bem-educados e bem-nascidos no inicio
da Europa moderna.... No século XVI, todo este quadro
mudou. O interesse dos eruditos pelos provérbios se acen-
tuou de tal maneira que ndo seria mais visto na Europa até
os movimentos nacionalistas roménticos no final do sécu-
lo XVIll e do século XIX; e seus colecionadores ndo eram
mais apenas os modestos clérigos, mas com frequéncia
importantes humanistas...No século XVII, as atitudes dos
instruidos em relacdo ao “povo” tornaram-se mais criticas,
e o Inferesse no potencial estilistico dos provérbios come-
¢ou a desaparecer...No século seguinte, o interesse erudito
pelos provérbios comuns estava em seu ponto mais baixo

na Franga.
Mas o interesse por provérbios populares, no periodo, ndo este-

ve restrito & Franga, bastando como exemplo a publicacdo em Por-

tugal, em 1508, da coletdnea de provérbios atribuida ao Marqués
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de Santillana e intitulada Refranes que dizen Ids viejas trés el juego,
na qual os refrdos sendo atribuidos, como o titulo deixa claro, as
velhas (MATTOSO, 1987, p. 253).

No século XIX, contudo, os estudos sobre cultura popular res-
surgiram, motivados pelo temor compartilhado por estudiosos de
que seu objeto de estudo estivesse em vias de desaparecimento.
Tratava-se, entdo, de preservar e fixar culturas rurais de uma pers-
pectiva eminentemente conservadora.

O estudo da cultura popular promovido no século XIX teve ain-
da um sentido politico, ligado & efervescéncia de nacionalismos
que se deu no periodo, tratando-se, em diversos paises europeus
de reavivar suas respectivas culturas tradicionais com o objetivo de
sedimentar suas respectivas identidades nacionais.

Segundo Soriano (1969, p. 960), diante da Reforma e da Con-
trarreforma, as elites usaram o latim sem pensar e sem pesar. Mas,
ao mesmo tempo, um movimento inverso se firmou, baseado na ne-
cessidade de criar uma lingua nacional, com seu uso se impondo
a um certo nimero de homens politicos e de homens de cultura. E
Zumthor (1991, p. 29) acentua: “N&o é um acaso se a ‘descober-
ta’ dos textos da Idade Média pelos eruditos romanticos coincidiu
com aquela que fizeram das ‘poesias populares’ de seu tempo”.

Temos, em ambos os casos, projetos ao mesmo tempo culturais
e politicos, voltados & construcdo de nacionalidades. Por outro
lado, um personagem de Gil Vicente (1951, v. |, p. 235) acentua,

no século XVI, no Auto da Feira:
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Eu ndo vejo aqui cantar
nem gaita, nem tamboril,

e oufros folgares mil,

que nas feiras soem d'estar:
e mais feira de Natal,

e mais de Nossa Senhora,
e estar todo Portugal.

S’eu souber qu’em tal,

ndo estivesse eu ca agora.

Temos, j4, o reconhecimento e a exaltacdo da especificidade de
um jeito de ser nacional, visto pelo autor como tipicamente lusita-
no. Tal processo, portanto, possui origens remotas.

E tais estudos se consolidaram no século XX, mas em um proces-
so marcado por dlvidas e inquietacdes quanto ao préprio estatuto
e existéncia de seu objeto de estudo, sendo possivel salientar, nes-
te sentido, a existéncia de um crescente sentimento contemporéa-
neo de ansiedade, determinado pela dificuldade em definir o que
seria uma cultura autenticamente popular, bem como um marcado
pessimismo quanto & possibilidade de a definir e compreendé-la.

Trata-se, de fato, de um tema controverso a partir da prépria
dificuldade em conceituar o objeto a ser estudado pelos dife-
rentes pesquisadores. Um tema, partindo do qual festa e cultura
popular ndo podem ser pensados de forma separada. E um tema
sobre o qual busquei desenvolver algumas reflexdes ao longo

deste capitulo.
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iy BAKHTIN E RABELAIS:
O CARNAVAL, A FESTA,
O RISO, O CORPO

O carnaval e as fronteiras

Mikhail Bakhtin, apesar de nunca se declarar um dissidente,
viveu sempre relativamente 8 margem no campo cultural soviético.
Embora tenha se vinculado ao marxismo, suas origens familiares
eram aristocraticas, suas ideias sempre foram vistas como suspei-
tas, chegando a ser preso e condenado ao exilio interno na década
de 1930.

Ele, segundo Emerson (2003, p. 81), “era definitivamente
uma criatura das regides distantes, um homem que se sentia a
vontade as margens da sociedade”. E sua situacdo pessoal se en-

contra presente em seus textos, como Clark e Holgist (1998, p. 30)



ressaltam: “Ostensivamente, a maioria de seus escritos sdo atos de
erudicdo académica e exercicios de teoria literaria ou lingiiistica,
mas por baixo sdo manifestos pessoais, amiide com linguagem
politica ou filoséfica”.

Bakhtin foi um filésofo da linguagem, mas buscou compreen-
dé-la sempre a partir de seu fluxo histérico, ou seja, como uma
construcdo mediada pelas transformacdes sofridas pela sociedade
na qual vivem os agentes que falam e dialogam. A linguagem é um
fendmeno social, estruturado a partir da fala de pessoas que dialo-
gam por viverem em sociedade. E um fenédmeno dialégico, mas é
também um fendmeno ideoldgico. E é um fenémeno histérico; daf
sua complexidade, importancia que a anélise histérica adquire na
anélise bakhtiniana.

Bakhtin (1998, p. 407) acentua: “A membdria, e ndo o conhe-
cimento, é a principal faculdade criadora e a forca da literatura
antiga. E assim foi, ndo se pode mudar isto; e a tradicdo do passa-
do é sagrada. Ainda ndo se tem a consciéncia da relatividade de
todo passado”.

Desde a Antiguidade, portanto, é o conhecimento do passado
que fundamenta a atividade criadora. E, afirmando isto, ele ressalta
seu apego a tradicdo literéria, ao mesmo tempo em que ressalta a
necessidade de compreender o desenvolvimento histérico em todo
seu dinamismo.

Bakhtin (1998, p. 236) também assinala: “No invélucro mito-
l6gico da metamorfose (transformacdo), é mantida a idéia de de-

senvolvimento (embora ndo retilinea, mas sim aos saltos, com nés),
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trata-se, por conseguinte, de uma forma definida de série tempo-
ral”. E é esta ideia, elaborada de forma a tornar compreensivel o
processo de interacdo histérica, que é transformada em método a
ser utilizado quando Bakhtin (1998, p. 26) ressalta:
A Histéria ndo conhece séries isoladas: uma série, enquan-
to tal, & estdtica, a alterndncia dos elementos nela pode ser
somente uma articulacdo sistemética ou simplesmente uma
disposicdo mecdnica das séries, mas de modo algum um
processo histérico; sé a determinacdo de uma interagéo e
de um mdtuo condicionamento de dada série com outras
cria a abordagem histérica. E preciso deixar de ser apenas

si préprio para entrar na Histéria.

A Histéria para ele, portanto, ndo é composta por blocos
isolados, formando, pelo contrério, um continuum no qual o pes-
quisador precisa se situar e situar seu objeto de estudo, sendo tal
esforco o fundamento de seu estudo sobre Rabelais, entre outros.

Foi no Renascimento, com a criagdo de uma concepgado de
realidade que pela primeira vez abarcava o mundo em sua to-
talidade que, na perspectiva bakhtiniana, tal concepcdo histérica
comecou a tomar corpo, ainda que de forma incompleta. E o que

Bakhtin (1992, p. 264) acentua:
Na época do Renascimento, o “mundo inteiro” comecou a

solidificar-se num todo compacto de realidade. A terra ar-

redondara-se e ocupava um lugar determinado no espaco
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real do universo e recebia um inicio de definicdo geogré-
fica (que estava longe de ser completa) e de concepgdo

histérica (ainda incompleta).

E é este processo, para ele, que encontra no marxismo a
sua expressdo completa e revolucionaria. O marxismo se situa em
oposicdo a filosofia contempordnea por postular uma forma de
conhecimento que, além de totalizante, seja inscrita no mundo, ndo
buscando se abstrair dele. Bakhtin (2001, p. 92) afirma: “A aspi-
racdo fundamental da filosofia dos nossos dias é criar um mundo
além do social e do histérico”. E o que o marxismo busca, pelo
contrério, é a criacdo de um conhecimento que seja especifica-
mente social e histérico.

Também, o conceito bakhtiniano de cultura busca resguardar
e apreender sua especificidade sécio-histérica. A literatura, para
Bakhtin (1992, p. 380), faz parte do universo cultural e somente
em seu contexto pode ser compreendida: “A literatura constitui
uma parte inalienavel do conjunto cultural e ndo pode ser estudada
fora do contexto total da cultura. E impossivel separa-la do resto
da cultura e vincul-la diretamente (por cima da cultura) a fatores
socioecondmicos e outros”.

Ela ndo faz parte, portanto, de um territério isolado, assim
como fais territérios inexistem no universo cultural, sendo que tal
concepgdo pode ser mais bem compreendida quando contrastada
com alguns dados biograficos do autor.

Bakhtin viveu em Odessa em seus anos de formag&o, sendo uma
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cidade marcada por grande transito cultural. Estudou em S&o Pe-
tersburgo, que sempre foi uma espécie de portdo de entrada russo
para a Europa e foi decisivamente marcado pela filosofia alema.

Geograficamente e intelectualmente, sua formacdo se deu entre
fronteiras, e o conceito de fronteira, bem como a recusa a terri-
térios culturais definidos de forma rigida, foi uma caracteristica
marcante de sua concepgdo de cultura e de seu pensamento como
um todo.

Bakhtin (1998, p. 29) acentua:

Né&o hé territério interior no dominio cultural: ele esté intei-
ramente situado sobre fronteiras que passam por todo lu-
gar, através de cada momento seu, e a unidade sistemética
da cultura se estende aos Gtomos da vida cultural como o

sol se reflete em cada gota.

H4, portanto, um jogo de interagées entre diversidade e uni-
dade que forma o universo cultural, e o projeto por ele elaborado
toma tal unidade como ponto de partida, com Bakhtin (1998, p.
374) definindo-o:

Estudar a cultura (ou uma de suas dreas) no nivel do siste-
ma e no nivel superior da unidade orgénica: uma unidade
aberta, em evolucdo, ndo determinada nem predetermina-
da, capaz de se perder ou de se renovar, transcendendo a

si mesma (ultrapassando seus préprios limites).
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A unidade cultural por ele delineada é uma unidade
aberta, sujeita ao devir histérico e, portanto, em permanente trans-
formagdo. Quando ele toma a cultura popular, por exemplo, como
objeto de estudo, ele ndo a pensa como uma estrutura arcaica e
imével, mas como um campo repleto de tensdes e em permanente
interacdo com outros campos.

Bakhtin (1998, p. 31) acentua: “Cada fendmeno da cultura
é concreto e sistemético, ou seja, ocupa uma posicdo substancial
qualquer em relagdo a realidade preexistente de outras atitudes
culturais e por isso mesmo participa da unidade cultural prescrita”.
A cultura popular, portanto, ndo é estanque, participando, em sua
concretude, de um universo cultural complexo e diversificado.

O riso, a festa e o carnaval sdo os caminhos que o autor per-
corre para fransitar pelo universo da cultura popular, e a importan-
cia destes caminhos em sua obra deve ser compreendida a partir
do estudo especifico da abordagem de cada um, bem como dos
cruzamentos que Bakhtin promove entre eles.

O conceito bakhtiniano de carnaval se tornou uma espécie
de cartdo de apresentacdo da obra do autor: seu conceito mais co-
nhecido, mais popular e mais acessivel ;é um conceito facilmente
reconhecido por ndo fazer parte do universo no qual foi conce-
bido. E como se ele o concebesse para outros, partindo de um
paradoxo: em uma realidade e em uma época nada carnavalescas,
Bakhtin concebeu o conceito a uma distancia radical da realidade

a ele correspondente.
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Bubnova (2006, p. 91) acentua:

Bakhtin é outro para nés tanto cultural como historicamen-
te: é alguém que veio nos falar do carnaval, descrevendo
um contexto que nunca pdde presenciar por si mesmo e
Jjamais teve a oportunidade de perceber a importéncia do
carnaval aqui, nesta parte do globo ferrestre, onde perma-
nece vivo sob fermos analisGveis afravés de suas préprias

ferramentas.

E por isto, em paragens nas quais o carnaval é uma realidade
concreta, o conceito teve uma ressonancia tdo ampla. Mas, afinal,
que conceito é este? De qual carnaval se trata? Aqui, a prépria
ressonancia obtida pelo conceito pode servir para obscurecé-lo e
é importante retomar o sentido que a fronteira possui na obra do
autor.

Bakhtin define como funcdo do carnaval rebaixar e democra-
tizar a linguagem e os rituais hierdrquicos, solapando qualquer
cerimonial que os consagre. Ele acentua o carater blasfemo, corro-
sivo da cultura popular, expresso na carnavalizacdo da cultura, na
negacdo de qualquer ordem superior a verdade dita pelo povo e
pela festa. Mas fica uma questdo intrinseca a prépria natureza da

festa, que Clark e Holgist (1998, p. 324) assinalam:

A questdo levantada pelo carnaval de Bakhtin, com sua

énfase na fraternidade, no universalismo e no antidogma-
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tismo, é semelhante ao universo horizontalmente ordenado
pode ser mantido por algum espaco de tempo sem a intro-
ducdo de alguma espécie de hierarquia, seja epistemold-
gica ou politica.

A questdo, portanto, é: até que ponto o carnaval, enquanto
espaco de transgressdo, consegue sobreviver em uma sociedade
normatizada e hierdrquica sem perder seu sentido essencialmente
transgressivo e libertario? Retoma-se, aqui, o conceito de frontei-
ras, sendo que elas ao mesmo tempo separam e aproximam o
carnaval da sociedade da qual faz parte.

Bakhtin (1981a, p. 106) acentua: “No carnaval, forja-se, em
forma concreto-sensorial semi-real, semi-representada e vivencia-
vel, um novo modus de relagdes miatuas do homem com o homem,
capaz de opor-se as onipotentes relacdes hierdrquico-sociais da
vida extracarnavalesca”.

Ha, portanto, uma oposicdo firmemente ressaltada entre as
relacdes geradas pelo carnaval e o mundo existente 14 fora, com tal
oposicdo tornando tais relagdes e tal mundo francamente incompa-
tiveis. O carnaval recusa qualquer forma de disciplina, é avesso a
normas, o que, na perspectiva bakthniana, confere-lhe um poten-
cial de subversdo que certamente nao contribuiu em nada para tor-
nar aceitdvel a obra do autor aos olhos das autoridades soviéticas.

Emerson (2003, p. 96) assinala em relacdo ao carnaval bakh-
tiniano: “Seus participantes nunca poderiam ser disciplinados ou
dirigidos para eventos centripetos, como a ‘luta de classes’, a rebe-

lido coerente ou a legislagdo efetiva em favor da mudanca social”.
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E o que ele ressalta é a distancia consideravel entre o conceito de
Bakhtin e o marxismo soviético.

Na perspectiva bakhtiniana, o carnaval é um espetéculo que
ignora os limites que normalmente separam o intérprete do espec-
tador, sendo tais limites aniquilados pela exaltagdo da vida. A dis-
téncia entre o desfile carnavalesco e o espectador é, portanto, in-
compativel com o conceito de carnaval proposto por Bakhtin, assim
como a prépria ideia de um desfile carnavalesco feito a partir de
normas oficiais, a ser julgado por pessoas que se colocam em uma
posicdo hierarquicamente superior a de seus participantes, por
terem o direito de avalié-los, seria, para ele, algo desprovido de
sentido. O carnaval, afinal, mais que uma festa é uma manifestacdo
de vida e uma manifestacdo alheia e hostil &s normas e hierarquias.

Além de manifestacdo de vida, o carnaval representa também
a renovacado da vida, o que Bakhtin (1987, p. 360) destaca: “O car-
naval celebra o aniquilamento do velho mundo e o nascimento do
novo, do ano novo, da nova primavera, do novo reino”. E o vinculo
entre carnaval e renovacéo fica ainda mais nitido, quando Bakhtin
(1981a, p. 107) define o sentido de sua temporalidade: “O carna-
val é a festa do tempo que tudo destréi e tudo renova”.

A renovacdo proporcionada pelo carnaval é ao mesmo tempo
universal e individual. Abrange o universo e estd presente na indivi-
dualidade, sendo perceptivel para cada um de seus participantes que
dele fazem parte, partindo deste sentido de renovacdo. E o que Bakh-
tin (1987, p. 6) salienta: “O carnaval possui um carater universal, é um

estado peculiar do mundo: o seu renascimento e a sua renovacao, dos
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quais participa cada individuo. Essa é a prépria esséncia do carnaval,
e os que participam dos festejos sentem-no intensamente”.

Ao mesmo tempo o carnaval é arcaico, funde-se com a tradi-
cdo, imortaliza-a e fazendo isto imortaliza a prépria vida: do povo
e dos que dele participam. Segundo Bakhtin (1987, p. 224), “na
concepgao carnavalesca do mundo, a imortalidade do povo é sen-
tida numa indissol(vel unidade com a imortalidade de toda a exis-
téncia em vias de evolugdo e funde-se com ela”.

O sentido arcaico que Bakhtin atribui ao carnaval é de funda-
mental importancia & compreensdo da analise que o autor faz do
conceito, ou seja, da transformacdo do carnaval em conceito bakh-
tiniano. Bakhtin (1981a, p. 138) acentua: “O carnaval é uma gran-
diosa cosmovisdo universalmente popular dos milénios passados”.

Ele é, portanto, uma espécie de expressdo popular da tradi-
cdo histérica; ao mesmo tempo sua apropriacdo e sua carnavaliza-
cdo pelo povo. E é, também, como Bakhtin (1987, p. 189) ressalta,
a expressdo mais antiga e mais pura deste passado: “O carnaval
revela-nos o elemento mais antigo da festa popular, e pode-se afir-
mar sem risco de erro que é o fragmento mais bem conservado
desse mundo tdo imenso quanto rico”.

O carnaval, por fim, é essencialmente libertario e, por isto, é
visceralmente alheio a qualquer forma de hierarquizacio e norma-

tizacdo. Bakhtin (1987, p. 8) afirma:

Ao contrério da festa oficial, o carnaval era o triunfo de

uma espécie de liberagdo tempordria da verdade domi-
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nante e do regime vigente, de abolicdo proviséria de todas
as relagdes hierdrquicas, privilégios, regras e tabus. Era a
auténtica festa do tempo, a do futuro, das alterndncias e
renovacdes. Opunha-se a toda perpetuacdo, a todo aper-
feicoamento e regulamentacdo, apontava para um futuro

ainda incompleto.

Toda a defini¢do do carnaval exposta neste trecho est4 situada,
contudo, no passado e de fato a sensacdo que fica da analise que
Bakhtin faz dele é a de perda; como se o carnaval como expressdo
libertaria, renovadora e transgressora fosse um fenémeno do pas-
sado, incapaz que foi de conviver com a modernidade; como se as
fronteiras tivessem sido rompidas e o carnaval tivesse sido incorpo-
rado ao mundo extracarnavalesco, dele restando apenas a carcaga.

Para Bakhtin, segundo Gurevich (1988, p. 188), a linguagem
do carnaval e da gargalhada expressa uma atitude peculiar perante
a vida. Mas é esta atitude- estrutura béasica do carnaval- que desa-
pareceu progressivamente, e Bakhtin (1981a, p. 112) situa, histo-
ricamente, como tal processo se deu: “A partir do século XVII, a
vida carnavalesco-popular entra em declinio: chega quase a per-
der seu caréter universalmente popular, cai vertiginosamente seu
peso especifico na vida das pessoas, suas formas se empobrecem,
degeneram e simplificam-se”. E ao carnaval contemporéneo, para

Bakhtin (1987, p. 14), falta o essencial:

Falta um elemento essencial: o cardter universal, o clima de
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festa, a ideia utdpica, a concep¢do profunda do mundo.
Em geral, ao dar hoje em dia um conteddo cotidiano a cer-
tas formas do carnaval, embora se mantenha o seu aspecto

exterior, chega-se a perder o seu sentido interno profundo.

A FESTA, O CARNAVAL, O RISO

O conceito bakhtiniano de festa retoma os elementos bésicos
do conceito bakhtiniano de carnaval. Assim como o carnaval, a
festa para Bakhtin (1992, p. 8) significa ao mesmo tempo crise e
renovagdo: “A morte e a ressurrei¢do, a alterndncia e a renovagao
constituiram sempre os aspectos marcantes da festa. E sdo preci-
samente esses momentos — nas formas concretas das diferentes
festas- que criaram o clima tipico da festa”. E a festa, assim como
o carnaval, é a concretizagdo ainda que temporéria da utopia: “A
festa é isenta de todo sentido utilitdrio (¢ um repouso, uma trégua,
etc.). E a festa que, libertando de todo o utilitarismo, de toda fi-
nalidade pratica, fornece o meio de entrar temporariamente num
universo utépico” (1992, p. 241).

Se o carnaval é arcaico, a festa, para Bakhtin (1987, p. 7), é
primordial: “As festividades (qualquer que seja o seu tipo) sdo uma
forma primordial, marcante, da civilizagdo humana”. E assim como
o carnaval, a festa para ele sedimenta e expressa uma tradi¢do

milenar, a0 mesmo tempo em que a renova:

O sistema das imagens da festa popular formou-se efetiva-

mente e viveu durante milénios. No curso desse longo pro-
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cesso, houve evidentemente escdrias, sedimentos mortos na

vida corrente, nas crengas e preconceifos. Mas no essen-

cial, esse sistema cresceu, enriqueceu-se com um sentido

novo, filtrando as esperancas e ideias populares novas e se
modificou no crisol da experiéncia popular (1987, p. 183).

A festa representa consumo; dispéndio ndo-utilitirio que é

manifestacdo de vida e representa o triunfo sobre a escassez. Por

isto, para Bakhtin (1987, p. 243), ela é associada ao banquete: “As

imagens do banquete associam-se organicamente a todas as outras

imagens da festa popular. O banquete é uma peca necesséria a
todo regozijo popular”. E o banquete, ressalta Bakhtin (1987, p.

247) representa - assim como o carnaval- a renovacdo:

O banquete celebra sempre a vitéria, é uma propriedade
caracteristica da sua natureza. O triunfo do banquete é
universal, é o triunfo da vida sobre a morte. Nesse aspecto,
é o equivalente da concepcdo e do nascimento. O corpo

vitorioso absorve o corpo vencido e se renova.

O banquete, por fim, é confraternizacdo e comunicacgéo;
dai a importancia que, segundo Bakhtin (1987, p. 248), a pala-
vra nele adquire: “O banquete, enquanto enquadramento es-
sencial da palavra sdbia, dos sabios ditos, da alegre verdade,
reveste-se de uma importancia toda especial. Uma ligacdo eter-
na uniu sempre a palavra e o banquete”. Comer calado, afinal,

representa a negacdo do sentido do banquete; de sua justifica-
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tiva. Um banquete mudo é um banquete utilitério e, portanto,
desprovido de sentido.

Mas, por fim, e mais uma vez assim como o carnaval, o que
fica novamente é a sensacdo de perda. Francois (1997, p. 213)
acentua: “A festa, segundo Bakhtin, leitor de Rabelais, ndo & ironia.
Ela também ndo é simples transgressdo, ela é unidade no rio da
vida e da morte, tal como nés, tristes modernos, somos incapazes'.
E tal unidade efetivamente, para Bakhtin, perdeu-se em contato
com a modernidade.

A festa, para Bakhtin, é a expressdo ritual da cultura po-
pular e a expressdo da dualidade entre esta cultura e a cultura
estabelecida, entre o mundo do povo e o mundo oficial. Bakhtin
(1987, p. 4) acentua, por exemplo, em relacdo as festas popu-
lares medievais: “Todos esses ritos e espeticulos organizados
a maneira cdmica apresentavam uma diferenca notével, uma di-
ferenca de principio, poderiamos dizer, em relacdo as formas
de culto e as cerimébnias oficiais sérias da Igreja ou do Estado
feudal”.

Fazendo isso, a cultura popular usa com frequéncia o que ele
chama de palavra de dupla tonalidade, em relagdo & qual Bakhtin

(1987, p. 379) assinala:

A palavra de dupla tonalidade permitiu ao povo que ria, e
que ndo tinha o menor interesse em que se estabilizassem o
regime existente e o quadro do mundo dominante (impostos

pela verdade oficial), captar o todo do mundo em devir, a
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alegre relatividade de todas essas verdades limitadas de
classe, o estado de ndo-acabamento constante do mundo,
a fusdo permanente da mentira e da verdade, do mal e do
bem, das trevas e da claridade, da maldade e da gentileza,
da morte e da vida.

A cultura popular, em sua expressao festiva, elabora um duplo
sentido que capta o devir e subverte as verdades sancionadas pelo
poder dominante. Seu humor as desnuda e as corrdi, agindo de
cima para baixo em um conflito cuja existéncia marcou o Renasci-
mento. Mas tal conflito gerou uma reagdo contréria e a partir dela,
segundo Bakhtin (1987, p. 380), “no Renascimento, assistiu-se a
uma luta cerrada entre a palavra popular de dupla tonalidade e as
tendéncias estabilizadoras do estilo oficial de tonalidade Gnica”.
Mas este ndo é um conflito com inicio e fim historicamente deter-
minados.

Tanto ndo é que o realismo grotesco cuja existéncia Bakhtin
anotou ressurge, por exemplo, nas feiras parisienses do século
XV, na forma de uma celebragdo do corpo, visto como a existén-
cia material compartilhada por todos os seres humanos e a partir
de um humor que realga suas posturas eréticas e suas atividades
ligadas aos atos de comer e defecar.

Mas ndo apenas: acrobatas, marionetes, animais exdticos e
pessoas com todo tipo de deformacdes também fazem parte do es-
petéculo. Tais criticas, porém geram reacdes inevitéveis, e o século
XVII vé& na Franca o desaparecimento dos mistérios medievais e da

festa dos loucos- manifestacdes eminentemente populares- e sua
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substituicdo por representacdes controladas ou outorgadas pelas
autoridades, ao mesmo tempo em que o teatro ocupa o lugar das
manifestagdes de rua.

Bakhtin (1987, p. 418) acentua: “Nao se pode compreender
convenientemente a vida e a luta cultural e literaria das épocas pas-
sadas, ignorando a cultura cémica popular, que existiu sempre, e
que jamais se fundiu com a cultura oficial das classes dominantes”.
Mas, se tal cultura sempre existiu, a Idade Média foi para ele o seu
periodo aureo.

Bakhtin (1987, p. 238), entao, assinala:

A cultura oficial da Idade Média foi elaborada ao longo de
séculos, teve seu periodo criador e herdico, foi universal,
onipenetrante; ela envolveu e atemorizou todo o universo,
cada fragmento da consciéncia humana, apoiada pela or-
ganizagéo Unica no seu género que foi a Igreja Catdlica.
No Renascimento, a formagéo feudal chegava ao fim, mas
o poder da sua ideologia sobre a consciéncia humana ti-

nha ainda excepcional forga.

Se o periodo medieval foi o auge desta cultura, ele foi o
dpice, também, da cultura que se opds a ela, sem que os homens
que viveram no periodo vissem qualquer problema em participar
de ambas, ao que Bakhtin (1987, p. 83) ressalta: “Os homens da
Idade Média participavam igualmente de duas vidas: a oficial e a

carnavalesca e de dois aspectos do mundo: um piedoso e sério, o
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outro cdmico”. E Bakhtin (1981a, p. 111) ainda afirma:

Sem levar em conta a alterndncia e o mituo estranhamento
desses dois sistemas de vida e pensamento (o oficial e o
carnavalesco), é impossivel entender corretamente a origi-
nalidade da consciéncia cultural do homem medieval, é im-
possivel interpretar muitos fenémenos da literatura medieval

como, por exemplo, a parédia sacra.

Ao mesmo tempo, a existéncia de fronteiras nitidas entre a
cultura popular e a institucional permitiu que a cultura popular
dispusesse de uma vitalidade e de um poder de corroséo do qual
o autor é evidentemente nostélgico. Segundo Bakhtin (1987, p. 63),
“o riso na Idade Média estava relegado para fora de todas as es-
feras sociais da ideologia e de todas as formas oficiais, rigorosas,
da vida e do comércio humano”.

E, por se situar do lado de fora, o riso ganhou a praga publica
e obteve liberdade de expressdo. Bakhtin (1987, p. 132) acentua
em relagdo ao periodo medieval: “A praca plblica era o ponto de
convergéncia de tudo que ndo era oficial, de certa forma gozava
de um direito de ‘exiraterritorialidade’ no mundo da ordem e da
ideologia oficiais, e o povo af tinha sempre a (ltima palavra”. Ha-
via, portanto, uma fronteira que protegia esta praca e garantia a
liberdade dos que nela se expressavam.

A partir daf a linguagem na Idade Média foi, segundo Bakhtin
(1987, p. 374), carnavalizada:
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E uma espécie de carnavalizacdo da linguagem que a libe-
ra da seriedade malsa e unilateral da concepcéo oficial,
assim como das verdades correntes e dos pontos de vis-
ta ordindrios. Esse carnaval verbal liberava a consciéncia
humana dos entraves seculares da concepgdo medieval,

preparando uma nova seriedade ldcida.

Com isso, ressalta Bakhtin (1998, p. 275), novas formas de
expressdo foram criadas: “Na Idade Média, simultaneamente as
formas da grande literatura, desenvolveram-se formas folcléricas e
semifolcléricas, de carater satirico e parédico”. E ele acentua: “A
literatura comica e parddico-travestizante da Idade Média foi extre-
mamente rica. Pela riqueza e diversidade das formas-parédicas, a
Idade Média é aparentada com Roma” (1998, p. 384).

A carnavalizacdo da linguagem levada a cabo na Idade Média
teve como instrumento o riso que foi esquecido pelos estudiosos
da cultura popular e, mais especificamente, pelos linguistas que se
ativeram ao sério, deixando de lado o cdmico. Segundo Bakhtin
(1987, p. 3), “o riso popular e suas formas constituem o campo me-
nos estudado da criagédo popular”. E é precisamente o riso popular
que constitui o seu campo de estudo.

Interessa ao autor o sentido renovador do riso e ndo apenas
o seu sentido critico: o riso enquanto renascimento e ndo apenas
enquanto aniquilacdo, embora ambos os sentidos, no final das con-

tas, sejam indissocidveis. Bakhtin (1981a, p. 109) afirma:
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O riso abrange os dois polos da mudanga, pertence ao
processo propriamente dito de mudanca, & prépria crise.
No ato do riso carnavalesco combinam-se a morte e o re-
nascimento, a negacdo (a ridicularizacdo) e a afirmacéo (o
riso de jdbilo). E um riso profundamente universal e assen-
tado numa concepcdo do mundo. E essa a especificidade

do riso carnavalesco.

E é esta especificidade que o fascina, e que ele busca com-
preender.

Interessa a ele, ainda, estudar a relagdo entre o riso e o sério,
que é vista como uma relacdo essencialmente ambigua, ao mesmo
tempo de recusa e de polos que se complementam. Bakhtin (1987,

p. 105) acentua:

O verdadeiro riso, ambivalente e universal ndo recusa o sé-
rio, ele o purifica e o completa. Purifica-o do dogmatismo,
do cardter unilateral, da esclerose, do fanatismo e do espi-
rito categdrico, dos elementos de medo ou intimidagdo, do
didatismo, da ingenuidade e das ilusées, de uma nefasta

fixacdo sobre um plano dnico, do esgotamento estipido.
H&, portanto, uma relagdo complementar, mas ele ressalta,

também, como o riso é antitético em relacdo ao sério, desnudando

e destruindo a verdade exposta sobre o pedestal da seriedade.
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Bakhtin (1987, p. 150) assinala: “O riso deve desembaracar a ale-
gre verdade sobre o mundo das capas da mentira sinistra que a
mascaram, tecidas pela seriedade que engendra o medo, o sofri-
mento e a violéncia”. E, fazendo isto, o riso, ressalta Bakhtin (1992,
p. 374), liberta o ser do peso da seriedade: “A seriedade deixa
mais pesadas as situacdes sem saida, o riso eleva-se acima delas.
O riso ndo entrava o homem, libera-o".

O riso &, por fim, visto como insubstituivel e essencial, como
algo que pertence a condi¢do humana, sendo a partir deste perten-
cimento que o autor busca defini-lo. Bakhtin (1987, p. 81) acentua:
“O riso ndo é forma exterior, mas uma forma interior essencial a
qual ndo pode ser substituida pelo sério, sob pena de destruir e
desnaturalizar o préprio contetdo da verdade revelada por meio
do riso”. E sua especificidade, conclui Bakhtin (1981a, p.142), o

torna intraduzivel perante o que é légico e o que é sério:

O riso é uma posicdo estética determinada diante da rea-
lidade, mas intraduzivel & linguagem da légica, isto 6, um
determinado método de visdo artistica e interpretagéo da
realidade e, consequentemente, um método determinado

de construcdo da imagem artistica, do sujeito e do género.

Da mesma forma- e assim como ocorre em sua relagdo com
a seriedade-, a relacdo do riso com a légica ndo é excludente;
pelo contrério, o riso, ao desnudar a verdade imposta pela serie-

dade oficial, gerou uma liberdade que se revelaria indispenséavel
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ao avanco da ciéncia. Bakhtin (1998, p. 414), entdo, acentua: “A
familiarizacdo do mundo pelo riso e pela fala popular marca uma
etapa extraordinariamente importante e indispensével no caminho
para o conhecimento do livre conhecimento cientifico e para a
criacdo artisticamente realista da humanidade europeia”.

E a prépria essencialidade do riso eterniza sua expressdo,
mesmo depois que a realidade histérica que o gerou j4 desapare-
ceu, o que tende a conferir ao cémico um sentido de permanéncia
do qual o sério, muitas vezes, se acha desprovido. E o que Bakhtin
(1987, p. 99) assinala: “A verdadeira imagem cémica ndo perde
nem sua forca nem sua importancia depois que as alusdes cairam
no esquecimento, foram substituidas por outras”. E sua permanén-
cia deriva, ainda, como ressalta Bakhtin (1998, p. 342), da liberda-
de e rebeldia que lhe é intrinseca e que o torna inassimilavel por

outros meios de expressao:

De todos os elementos do complexo antigo sé o riso nunca
foi sublimado, nem pela religiGo nem pelo misticismo ou
a filosofia. Jamais ele teve um cardter oficial e mesmo na
literatura os géneros cémicos sempre foram os mais livres,

os menos regulamentados.

Ha, por outro lado, diferentes expressdes do cdmico, e o riso
é apenas uma delas com sua expressdo medieval e carnavalesca
- que o autor considera a mais livre e a mais pura - ndo existindo

mais, tendo sido substituida pela satira e pela ironia: uma mutagao

13



que ele descreve com indisfargével melancolia.

Szaniecki (2007, p. 53) salienta:

Segundo Bakhtin, o riso carnavalesco foi, ao longo da mo-
dernidade, interpretado erroneamente como humor satirico,
ou seja, foi reduzido a uma critica negativa. Ora, Bakhtin
deseja afirmar o caréter regenerador desse riso, sua capa-

cidade de transformacéo positiva.

Onde, portanto, a sétira se limita a negar, o riso renova e faz
nascer um mundo novo. E com isto, segundo Bakhtin (1987, p. 10),
é o préprio povo que renasce: “O povo ndo se exclui do mundo
em evolucdo. Também ele se sente incompleto; também ele renas-
ce e se renova com a morte. Essa é uma das diferengas essenciais
que separam o riso festivo e popular do riso puramente satirico da
época moderna”.

Também a ironia, por fim, ndo pode ser confundida com o

riso, com Bakhtin (1992, p. 371), descrevendo sua expanséo:

A ironia penetrou em todas as linguas modernas (sobretudo
no francés); introduziu-se nas palavras e nas formas (sobre-
tudo nas formas sintéticas: a ironia destruiu, por exemplo,
a pesada oracdo enfdtica do discurso). A ironia se insinuou
em toda parte, é atestada em todos os seus aspectos: desde

a ironia infima, imperceptivel, até a zombaria declarada.
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O riso, por fim- e apenas ele- é capaz de vencer o medo,
sendo este um de seus objetivos essenciais. Bakhtin (1987, p. 79)
afirma: “Dissemos que o riso da Idade Média venceu o medo de
tudo que é mais temivel que a terra. Todas as coisas ferriveis,
ndo-terrestres, converteram-se em terra, isto €, em mae nutriz que
devora para de novo procriar outra coisa, que serd maior e me-
Ihor”. Mas o desaparecimento deste riso- e é desta constatagdo que
deriva a melancolia que tinge a anélise bakhtiniana- fez com que
esta conversdo perante o medo se tornasse impossivel.

Assim como o riso, o medo, para Bakhtin (1987, p. 293), é ar-
caico e se situa nos fundamentos do conhecimento humano: “Uma
certa lembranca obscura das perturbagdes césmicas passadas, um
certo temor indefinivel dos abalos césmicos futuros dissimula-se
no préprio fundamento do pensamento e das imagens humanas”.

Mas, na tradi¢do popular medieval, este medo proveniente do
passado e corporificado na imagem do inferno foi, na descricdo

de Bakhtin (1987, p. 347), vencido pelo riso:

Na tradigéo popular, a imagem do inferno se torna a do
duplo medo vencido pelo riso, medo do inferno mistico (do
inferno e da morte) e medo do poder e da verdade do
passado (verdade dominante ainda, embora em agonia),
precipitados no inferno. E um duplo espantalho cémico, o

do inferno e o do poder do passado.

O passado gera medo e este medo é institucionalizado como
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um meio de enfrentar a liberdade gerada pelo riso, sendo o infer-
no a imagem do medo. J4, a burguesia teme o passado e a histéria
por ver nela o sinfoma de sua desintegracdo. O medo, com isto,

ganha um novo significado e Bakhtin (2001, p. 10) o descreve:

Um medo singular perante a histéria, a aspiracdo de en-
contrar um mundo além de tudo o que € histérico e social,
a procura desse mundo exatamente nas profundezas do
orgénico penetram todas as teorias da filosofia atual, cons-
tituindo-se em sintoma da desintegracdo e da decadéncia

do mundo burgués.

Se as instituicdes medievais fundamentam seu poder em um
medo arcaico - e o riso medieval combate este medo -, as insti-
tuicdes burguesas temem o passado, cabendo, entdo, resgaté-lo
como um meio de combater a burguesia. E a conclusdo & qual
Bakhtin chega, e tal resgate se faz através do estudo do riso me-
dieval e do que, para Bakhtin, é a sua expresséo literéria suprema:

a obra de Rabelais.

RABELAIS: O CORPO E O GROTESCO

O estudo do corpo possui importancia fundamental na obra
de Bakhtin e o que lhe interessa é o corpo enquanto ser em trans-
formagdo, necessariamente incompleto e, ao mesmo tempo, arcai-

co. O corpo, para existir, precisa entrar em contato com outras
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pessoas; é incompleto e por isto se encontra em permanente devir,
estd sempre nascendo e estd sempre morrendo, sendo a partir dele
que o ser humano existe.

Bakhtin (1987, p. 23) acentua:

Contrariamente as exigéncias do cdnone moderno, o corpo
é sempre de uma idade tdo préxima quanto possivel do
nascimento ou da morte: a primeira inféncia e a velhice,
com énfase posta na sua proximidade do ventre ou do ti-

mulo, o seio que lhe deu vida ou que o sepulfou.

E em relacdo ao cénone moderno, ele ressalta: “A idade
preferida é a que estd mais longe possivel do seio materno e do
sepulcro, isto é, afastada ao méximo dos ‘umbrais’ da vida indivi-
dual” (1987, p. 26).

A cultura popular toma o corpo e o situa na praga plblica a
partir de seu sentido grotesco. Ela o subverte, aborda-o de baixo
para cima, proporcionando a subversdo de todos os valores sociais.

Bakhtin (1987, p. 142) acentua:

Constatamos que a injdria é o reverso do elogio. O vocabu-
lério da praca publica em festa injuria, louvando e elogia,
injuriando. E um Jano de dupla face; essas palavras s@o
dirigidas a um objeto bicorporal, a um mundo bicorporal
(pois elas sdo sempre universais) que nasce e morre ao

mesmo tempo, ao passado que traz o futuro ao mundo.
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E ressalta:

As grosserias, imprecagdes, injdrias e juramentos consti-
tuem o reverso dos elogios da praca publica. Embora se-
jam igualmente ambivalentes, é o polo negativo do “bai-
xo” que domina: a morte, a doenca, a decomposicdo e o
desmembramento do corpo, o seu despedacamento e sua

absorcéo (1987, p. 162).

Com isso, conclui Bakhtin (1987, p. 408), este riso mata, mas

também faz renascer: “Na maré individualizadora do elogio-inj0-

ria, as fronteiras enfraquecem-se entre as pessoas e as coisas; elas

se tornam todas protagonistas do drama carnavalesco da morte

simultdnea do mundo antigo e do nascimento do novo mundo”.

Neste contexto, entretanto, o que morre, morre para renascer,

sendo a partir desta antitese que ele estuda a importancia do gro-

tesco na cultura popular medieval e na obra de Rabelais.

O que Bakhtin (1981a, p. 153) chama de “dois membros da

antitese” sdo assim definidos por ele:
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encontram, olham-se mutuamente, refletem-se um no outro,

conhecem e compreendem um ao outro.

Ao se encontrarem, ainda, os contrérios se renovam e se
metamorfoseiam e o grotesco, na perspectiva bakhtiniana, é uma
forma de renovacdo e de triunfo perante o que esta pronto e aca-
bado e, por estar pronto, tende mesmo a acabar. E o inacabamento
e o riso por ele provocado que Bakhtin sublinha nas descri¢ées do
corpo feitas por Rabelais. Este é o realismo grotesco rabelaisiano,
expressdo do riso e da inversdo medievais.

Bakhtin (1987, p. 278) salienta:

Na verdade, o corpo individual estd totalmente ausente da
imagem grotesca vista no seu limite, pois essa é formada
de cavidades e excrescéncias que constituem o novo corpo
comecado; é de alguma forma a passagem de dupla sai-
da da vida em perpétua renovagdo, o vaso inesgotével da

morte e da concepcdo.

A renovacdo é simbolizada, portanto, pelo que, no corpo,
é recusado pela cultura institucional: o baixo, a comida, as cavi-
dades, o que entra e o que sai do corpo. O banquete, com isto,
transforma-se na negagdo da ascese. Reline o corpo e o espirito, o
universo e a matéria, subvertendo qualquer principio que busque
refutar tal jungao.

Bakhtin (1987, p. 259) afirma: “Os ditos de banquete sdo
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ao mesmo tempo universalistas e materialistas. E por isso que o
simpdsio grotesco transforma e degrada de maneira parédica toda
vitéria puramente ideal, mistica e ascética sobre o mundo (isto é,
a vitéria do espirito abstrato)”. Mas, nesta juncdo entre o alto e o
baixo, a cultura popular se interessa pelo baixo, e é a subversao
que fundamenta tal interesse que o autor busca ressaltar.

Bakhtin (1987, p. 18) acentua: “O riso popular que organiza
todas as formas do realismo grotesco, foi sempre ligado ao baixo
material e corporal. O riso degrada e materializa”. E tal ligaco,
ressalta Bakhtin (1987, p. 325), é uma forma de inversdo e de

subversdo:

A orientacdo para baixo é prépria de todas as formas da
alegria popular e do realismo grotesco. Em baixo, do aves-
so, de trés para a frente: tal é o movimento que marca
todas essas formas. Elas se precipitam todas para baixo,
viram-se e se colocam sobre a cabeca, pondo o alto no
lugar do baixo, o traseiro no da frente, tanto no plano do

espaco real como no da metéfora.

No realismo grotesco, que é o realismo rabelaisiano, o bai-
xo, assinala Bakhtin (1987, p. 140), representa a vida: “Por que,
afinal, as tripas tiveram um tal papel no realismo grotesco? As
tripas, os intestinos, sdo o ventre, as entranhas, o seio materno, a
vida”. Desta forma, tal realismo repudia qualquer forma de ascese,

ressaltando, pelo contrario, a positividade do corpo, de suas fun-
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cBes e de seus desejos. E o que Bakhtin (1987, p. 17) afirma: “No
realismo grotesco, o elemento material e corporal é um principio
profundamente positivo, que nem aparece sob uma forma egoista,
nem separado dos demais aspectos da vida".

N&o se trata, portanto, de uma postura hedonista, que se li-
mite a fazer a apologia do prazer individual. Tal realismo vai além,
transformando a celebracdo do realismo em apologia da libertagdo
do individuo perante o reino da necessidade. Bakhtin (1987, p. 43)
assinala: “Na realidade, a funcdo do grotesco é liberar o homem
das formas de necessidade inumana em que se baseiam as ideias
dominantes sobre o mundo. O grotesco derruba essa necessidade
e descobre seu caréter relativo e limitado”. Mais que celebrar o
prazer individual, o realismo grotesco celebra a libertagao univer-
sal.

Emerson (2003, p. 207) acentua: “Os corpos grotescos, justa-
mente por serem imperfeitos, precisam complementar-se e chegar
até os outros num clima de confianca; sdo, portanto, similares a pa-
lavras dialégicas indigentes”. E, efetivamente, o caréter imperfeito
e inacabado do corpo que é celebrado pelo realismo grotesco,
conferindo-lhe o seu potencial transformador.

Bakhtin (1987, p. 21) ressalta:

A imagem grotesca caracteriza um fenémeno em estado
de transformacdo, de metamorfose ainda incompleta no
estdgio da morte e do nascimento, do crescimento e da

evolugdo. A atitude em relacdo ao tempo, & evolucdo, € um
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trago constitutivo (determinante) indispensével da imagem

grotesca.

E tal metamorfose ndo é apenas inacabada: é inacabavel. Tal ima-
gem se encontra em evolugdo permanente; dai seu caréter de promes-
sa e sua recusa a qualquer molde social que a fixe de forma definitiva.

Bakhtin (1987, p. 275) assinala:

Na base das imagens grotescas, encontra-se uma concep-
cdo especial do conjunto corporal e dos seus limites. As
fronteiras entre o corpo e o mundo e entre os diferentes
corpos sdo tracadas de maneira completamente diferente

do que nas imagens cléssicas e naturalistas.

Ao contrario do naturalismo e do classicismo que criam fron-
teiras definidas entre o corpo e o mundo, a imagem grotesca funde
um e outro. O corpo grotesco interage com o mundo e ao mesmo
tempo pertence a ele, abre-se para ele e o incorpora através da
comida e da bebida, o que, para Bakhtin (1987, p. 245), justifica
a importancia conferida pelo realismo grotesco a todas as fungdes

ligadas a alimentag&o:

O comer e o beber sGo uma das manifestacées mais im-
portantes da vida do corpo grotesco. As caracteristicas
especiais desse corpo séo que ele é aberto, inacabado,

em inferagdo com o mundo. E no comer que essas particu-
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laridades se manifestam da maneira mais tangivel e mais
concreta: o corpo escapa as suas fronteiras, ele engole,
devora, despedaca o mundo, fazendo-o entrar dentro de

si, enriquece-se e cresce 4s suds custas.

O caréter inacabado do corpo grotesco, por fim, imortaliza-o
e o desindividualiza. O corpo do individuo passa a fazer parte da
histéria, celebra-a e a transforma. Bakhtin (1987, p. 322) conclui:
“Na concepgdo grotesca do corpo nasceu e tomou forma um novo
sentimento histérico, concreto e realista, que néo é a idéia abstrata
dos tempos futuros, mas a sensagdo viva que cada ser humano
tem, de fazer parte do povo imortal, criador da histéria”. E é este
sentimento que Bakhtin exalta, ao mesmo tempo em que constata
seu declinio, ligado & degenerescéncia do realismo grotesco.

Bakhtin (1987, p. 45) acentua: “O problema do grotesco e
de sua esséncia estética s6 pode ser corretamente colocado e re-
solvido dentro do dmbito da cultura popular da Idade Média e do
Renascimento”. Tal realismo, portanto, ndo é atemporal. Trata-se de
uma expressdo cultural historicamente situada e que desapareceu
ao se transformar em literatura e perder contato com a praca pabli-

ca, o que Bakhtin (1987, p. 30) salienta:

Ao perder seus lacos vivos com a cultura popular da praga
publica, ao se tornar uma mera tradigéo literdria, o gro-
tesco degenera. Assiste-se a uma certa formalizacéo das

imagens grotescas do carnaval, o que permite a diferentes
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tendéncias utilizé-las para fins diversos.

Mas, se o realismo grotesco desapareceu da praca piblica ele
se encontra imortalizado; para Bakhtin, nas paginas de Rabelais,
mantendo-se, nelas, a sua promessa.

A imagem usual que ficou de Rabelais e de sua obra est4
relacionada ao desregramento e & dissolucdo, sendo contra esta
imagem que, por exemplo, Balzac (1955, p. 353), um de seus
admiradores, insurge-se, ao afirmar: “Entre nés Rabelais, homem
sbbrio, que ndo bebia sendo dgua, passa por um amante da vida
regalada, por um valente bebedor. Mil fabulas ridiculas foram fei-
tas sobre o autor de um dos mais belos livros da literatura francesa,
o Pantagruel”.

Esterebtipos e preconceitos a parte, a obra rabelaisiana este-
ve, contudo, ligada ao realismo grotesco, estabelecendo com uma
limitacdo que Auerbach (1971, p. 242) soube perceber: “A riqueza
do seu estilo ndo é ilimitada; a profundidade do sentimento ou a
grande tragédia estdo excluidas j& pela moldura grotesca, e néo é
verossimil que tivessem estado ao seu alcance”.

Mas foi dentro destas limitacdes como Auerbach deixa claro
que o autor soube expandir o seu génio, que talvez se perdesse
fora daquelas. Dentro destas limitag&es, afinal, a obra de Rabelais
na definicdo de Ferreira (2006, p. 360), “parece querer resumir
num gargalhar profundo todos os engenhosos constructos culturais
presentes no seu tempo”.

Sua obra se mantém presa a tais limites para melhor combater
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e criticar o que esta fora deles, ao que Bakhtin (1987, p. 386) acen-
tua: “A tarefa essencial de Rabelais consistia em destruir o quadro
oficial da época e dos seus acontecimentos, em langar um olhar
novo sobre eles, em iluminar a tragédia ou a comédia da época do
ponto de vista do coro popular rindo na praga publica”. E Bakhtin
(1998, p. 283) ainda ressalta: “A tarefa de Rabelais é limpar o mun-
do espago-temporal dos elementos que o corrompem, da visdo do
além, da interpretacdo simbdlica e hierarquica desse mundo em
vertical, do contdgio da antiphysis que nela penetrou”.

O que ele pretende, portanto, é eliminar os elementos que
corrompem o espago no qual a celebracdo da vida efetuada pelo
realismo grotesco é levada adiante: toda a simbologia e toda a
hierarquia que a ela se opée. E assim como a cultura popular da
qual ele é herdeiro o faz, o instrumento do qual Rabelais se utiliza
em seu combate é o riso.

Bakhtin (1987, p. 418) afirma: “Rabelais é o herdeiro, o co-
roamento de vérios milénios de riso popular. A sua obra é a chave
insubstituivel que dé acesso a inteligéncia da cultura popular nas
suas manifestacdes mais poderosas, profundas e originais”.

A importancia do riso em sua obra o transforma, portanto,
em herdeiro literério de uma tradicdo popular que possui milénios
de idade, e o préprio Rabelais (1991, v. Il, p. 25) ressalta a im-
portancia do riso em sua obra ao definir o pantagruelismo como
“certa alegria do espirito que despreza as coisas fortuitas”. O riso
seria uma espécie de alegria ao mesmo tempo essencial e alheia

ao cotidiano.
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A apropriacdo, por Rabelais, dos elementos da cultura popu-
lar se dé a partir do riso, mas também a partir do carnaval que,
em sua obra, ganha um sentido mais amplo. Rabelais, afinal, parte
da festa popular para efetuar a carnavalizagdo da esfera politica,
da cultura e da religido de seu tempo. O carnaval, em sua obra,
deixa de ser apenas a festa popular, abrangendo toda a sociedade
da qual ele faz parte. E os fundamentos desta sociedade s3o car-
navalizados.

Tezza (2003, p. 22) acentua:

Bakhtin postula que toda cultura de raiz popular, néo ofi-
cial, traz em si momentos ciclicos de uma carnavalizagéo
demolidora das estruturas hierdrquicas, de todos os valores
politicos, morais, ideolégicos, estéticos, religiosos, sendo
Francois Rabelais um exemplo maior desse fenémeno no

contexto da cultura medieval.

E a carnavalizagdo que constituiu o nicleo da critica rabe-
laisiana pode ser compreendida, partindo de trés dimensdes: o
poder, a cultura e a religido.

O poder é carnavalizado desde suas origens e sua legitimida-
de hereditéria é contestada, quando Rabelais (1991, v. |, p. 38) sa-
lienta: “Quisesse Deus que cada um de nds soubesse com certeza
a sua genealogia, desde a arca de Noé até os nossos dias. Penso
que vérios que sdo hoje imperadores, reis, duques, principes e

papas na terra, descenderam de coletores de restos e de lixo".
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N&o ha, portanto, nada que diferencie os poderosos dos ple-
beus a partir das origens comuns a todos. E Pantagruel descreve
seu projeto de vida para seu filho: “Quero fazer dele um homem
de bem; esses diabos de reis daqui ndo passam de vagabundos,
que nada sabem fazer, a ndo ser mal aos seus pobres siditos, e
perturbar todo o mundo com a guerra, por seu iniquo e detestavel
prazer” (1991, v. |, p. 415). Aqui, é o préprio exercicio do poder
que tem sua legitimidade contestada, com sua carnavalizagdo con-
sistindo na constatagdo da inutilidade do poder real.

Ja, a cultura universitéria é carnavalizada, quando Rabelais
(1991, v. |, p. 292) cria o seguinte brasdo para os licenciados de

uma universidade:

A bola junto ao culhdo
Uma raquete na mdo,
Capelo bem colocado,

Os pés dancando no chdo,

E eis-te doutor formado.

Rabelais contesta, ainda, a cultura livresca de sua época- o
conhecimento dos sébios - e sua carnavalizagdo se da diante de
sua comparagdo com o conhecimento dos loucos que, em compa-
racdo, surge como francamente superior. Assim, um personagem

aconselha a Pantagruel:

J& que com as respostas dos sdbios nédo ficastes plena-
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mente satisfeito, consultai um louco: pode ser que, assim
fazendo, mais ao vosso gosto ficareis satisfeito e conten-
te. Pela opinido, conselho e predicdo dos loucos, sabeis
quantos principes, reis e republicas tm sido conservados,
quantas batalhas ganhas, quantas perplexidades resolvi-

das (1991, v. I, p. 569).

E o mesmo personagem afirma: “Tudo é louco. Salomé&o disse

que infinito é dos loucos o nimero: a infinidade nada se pode

ajuntar e dela nada se pode subtrair, como prova Aristételes. E

doido varrido eu seria se, sendo doido, doido ndo me reputasse”

(1991, v. I, p. 604).

P 128

Da mesma forma, Rabelais (1991, v. Il, p. 245) indaga:

De onde procedia a loucura anterior? De onde vem a
sabedoria presente? Por que agora, ndo mais tarde, tem
fim a antiga loucura? Por que agora, ndo antes, comecou
a sabedoria presente? Que mal nos fez a loucura prece-
dente? Que bem nos faz a sabedoria sucessora? Como
seria a antiga loucura abolida? Como seria a sabedoria

presente instaurada?

E aconselha em relagdo a sabedoria contida em seus livros:

Portanto, beberrées, eu vos aconselho a, em tempo e hora

oportuna, deles fazer boa provisdo, sabendo que os acha-
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reis nas oficinas dos livreiros e ndo somente os proveis, mas
os devoreis, como opiato cordial e os incorporeis em vés
mesmos: conhecereis quanto bem estd aqui destinado a

todos os gentis consumidores das favas (1991, v. I, p. 249).

A carnavalizagdo, tanto no que tange ao poder como que
diz respeito a cultura, consiste na inversdo de papéis e de va-
lores: os reis sdo rebaixados perante os plebeus, os sbios sdo
rebaixados perante os loucos. J4, em relacdo a religido, os dia-
bos sdo valorizados diante dos que foram grandes senhores,
quando Rabelais (1991, v. I, p. 404) descreve o comportamento
de um personagem: “E entdo comecou a falar, dizendo que ti-
nha visto os diabos, conversado familiarmente com Licifer e se
divertido muito no inferno e nos Campos Eliseos. E afirmava na
frente de todos que os diabos eram bons sujeitos”. E descreve
sua conclusdo: “Dessa maneira os que foram grandes senhores
neste mundo, terdo uma vida pobre e trabalhosa 14 embaixo”
(1991, V. 1, p. 407).

Tampouco o clero- ao qual, alids, pertence- escapa do
processo de carnavalizacdo desenvolvido pelo autor. E o que
ocorre, por exemplo, quando Rabelais (v. I, p. 198) afirma em

relacdo aos monges, comparando suas orac¢des as blasfémias:
Eles resmungam muitas ladainhas e muitos salmos que ndo en-

tendem. Contam muitos padres-nossos, entrelacados com mui-

tas ave-marias, sem prestarem atengdo ao que estdo dizendo. E
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o que eu chamo de blasfémia, néo de oracdo. Todos os verda-
deiros cristdos, de todas as condi¢bes, em todos os lugares, em
todos os fempos, dirigem as suas preces a Deus e seu espirito

reza e interpela por eles e Deus lhes concede a sua graca.

Em oposicdo as praticas cristas habituais em sua época, temos
a valorizagdo do trabalho e do prazer, o que fica claro quando
Gargantua dé o seguinte conselho a um grupo de peregrinos: “E
de ora em diante, ndo vos entregueis as vossas ociosas e inlteis
viagens. Tratai de vossas familias, trabalhai cada um em sua voca-
céo, instrui vossos filhos, e vivei como vos ensina o bom apéstolo
S&o Paulo” (1991, v. |, p. 215). E ainda, quando Rabelais (1991, v.

[, p. 424) acentua:

Se me disserdes: “Mestre, parece que ndo fostes muito sé-
bio nos escrevendo essas frioleiras e zombarias divertidas”
Eu vos respondo que terieis mais que ler por simples diver-
sdo. Todavia, se por alegre passatempo os lestes, como
por passatempo os escrevi, eu e vés somos mais dignos de
perddo do que aquele montdo de frades vagabundos, de
carolas, fingidos, hipécritas, beatos e outras seitas de gen-
te que se disfarca como mascarados para enganar todo o

mundo.

E afirma: “E se desejais ser bons pantagruélicos (quer dizer, viver

em paz, alegria, salide, sempre se divertindo) ndo vos fieis jamais nas
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pessoas que olham pelo buraco da fechadura” (1991, v. I, p. 425).
Também a crenga no juizo final é ironizada, quando Pantagruel
assinala em relacdo aos moradores de uma ilha que sempre dor-
miam inteiramente vestidos:
Achamos bem estranha essa maneira de se comportar;, mas
a sua explicacdo nos contentou; mostraram-nos que, quan-
do houver o juizo final, os humanos serdo apanhados no
repouso e sono; entdo, para mostrarem evidentemente que
ndo se recusavam a comparecer, o que faziam os afortu-
nados, eles se mantinham com botas e esporas e prontos
para montarem a cavalo quando a trombeta soasse (19917,

v. Il p. 344).

Mas Rabelais nem por isto deixa de ser cristdo, e a religiosi-
dade é enfatizada a partir do momento em que na “Inscri¢do sobre

a grande porta de Theleme”, esta escrito:

Néo entra aqui, ndo fala, néo encanta

O inimigo da palavra santa (1991, v. |, p. 251).

O que Rabelais busca é a conciliacdo entre a fé e a festa,
ou seja, a criacdo de um mundo no qual a religiosidade ascética
por ele rejeitada seja substituida pelos prazeres da festa, que
ndo sdo apenas os prazeres do corpo, mas também, os prazeres
do espirito.

Auerbach (1971, p. 237) salienta:
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Num ponto, é claro, Rabelais se fixou e o fez de uma forma
essencialmente confréria ao cristianismo: para ele os ho-
mens que obedecem & natureza e a vida natural, seja dos
homens ou das coisas, sdo bons, nem seria necessdrio o
reforco expresso desta sua conviccdo que dé com a funda-
¢do da abadia de Théléme, pois ela fala de cada uma das

linhas da sua obra.

Ao invés de oposicdo, como afirma Auerbach, o mais correto,

contudo, a partir da perspectiva rabelaisiana, é pensar em termos

de conciliacdo, e a conciliagdo proposta pelo autor entre prazer e

fé crista fica clara quando Pantagruel afirma:

Sem falta devemos louvar o bom Deus, nosso criador, sal-
vador e protetor que, por esse bom pdo, por esse bom e
fresco vinho, por essas boas viandas, curou-nos de tais per-
turbagées, tanto do corpo como da alma; além do prazer
e da volipia que sentimos comendo e bebendo (RABELAIS,
1991, v. Il, p. 232).

E é possivel, neste sentido o estabelecimento de um paralelo

entre as obras de Rabelais e Bakhtin, com Clark e Holqist (1998,

p. 145) assinalando:
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nou dificil distinguir conexdes entre a obra publicada de
Bakhtin e sua religiosidade. Mas Bakhtin jamais foi um russo
orfodoxo convencional no sentido de se conformar a uma
religiGo organizada. Era bem mais um intelectual religioso

vindo da tradicdo orfodoxa.

Em ambos os casos, portanto, o anticlericalismo convive com
uma religiosidade intima.

H& na obra de Rabelais, por outro lado, uma espécie de sa-
cralizacdo dos prazeres mundanos, que transparece quando lemos

o seguinte poema, apresentado por uma sacerdotisa:

E o vinho, diva amada,

Que deste mundo vence a tempestade.

Desde Noé a vinha aben¢oada

Nos ampara, qualquer que seja a idade.

Dize a palavra ndncia da verdade (RABELAIS, 1991, v. Il
p. 402).

A verdade, portanto, estd contida no vinho, mais do que na
fé, assim como o mistério se esconde na terra e ndo nos céus, no
futuro e no que hé nele a ser descoberto e ndo nas descobertas do
passado. E 0 que a mesma sacerdotisa afirma ao se despedir de

Pantagruel e seus companheiros:

Os vossos filésofos, que se queixam de terem sido pelos an-
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tigos todas as coisas descritas, nada lhes sendo deixado de
novo para inventar, estdo muito evidentemente errados. O que
o céu vos mostra e chamais fenémenos, o que a ferra vos
exibe, e o que o mar e outros rios contém, nada é comparado
com o que estd na terra escondido (1991, v. I, p. 413).

A anélise bakhtiniana da obra de Rabelais enfatiza o espaco
central que a festa ocupa em sua estrutura. Bakhtin (1987, p. 240)
acentua: “O livro de Rabelais é, em toda a literatura mundial, o que
oferece mais amplo lugar & festa. Ele encarnou a prépria esséncia da
festa popular”. E ressalta: “O universalismo da festa popular penetra
todas as imagens de Rabelais, e ele interpreta e relaciona a essa dlti-
ma totalidade cada detalhe, cada pequeno fato” (1987, p. 394).

Bakhtin (1998, p. 299) salienta, ainda, o sentido que a festa
adquire na obra do autor: “Os festins pantagruélicos ocupam um
lugar todo especial no romance de Rabelais. O’ pantagruelismo’
é a arte de ser alegre, sdbio e bom. Por isso o saber festejar de
forma alegre e sébia constitui a prépria esséncia do pantagruelis-
mo”. A festa é o niicleo, portanto, do projeto rabelaisiano: do saber
viver por ele proposto.

A festa ignora as regras que regem o cotfidiano e o comporta-
mento produtivo que dele faz parte, e Rabelais (1991, v. I, p. 257)

assim descreve o comportamento dos moradores de Theleme:
Toda a sua vida era empregada ndo por leis, estatutos ou

regras, mas segundo a sua livre e espontdnea vontade. Le-

vantavam-se da cama quando muito bem queriam; bebiam,
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comiam, frabalhavam, dormiam quando lhes dava vontade.
Ninguém os acordava, ninguém os obrigava a beber, a

comer ou a fazer qualquer outra coisa.

E a festa é o tempo da abundancia. Por isto, Rabelais (1991, v.
I, p. 438) acentua: “Todo beberrdo de bem, todo comildo de bem,
que vém ao meu tonel, ndo bebem se ndo quiserem; se querem,
e o vinho estd a gosto da senhoria de suas senhorias, que bebam
livremente, ousadamente, sem pagar nada e nada poupar. Tal é o
meu decreto”.

Em oposi¢do a tal abundéancia gratuita, Pantagruel narra um epi-
sédio de suas viagens: “Ali vimos os procultos e chicanos. Nao
nos convidaram para comer ou beber. Apenas, em longas multipli-
cacdes de doutas reveréncias, nos disseram que estavam todos as
nossas ordens, pagando” (1991, v. II, p. 70).

Aqui, a abundancia é mercantilizada, mas, com isto, a
festa é esvaziada de seu sentido primordial. E ao receber seus
convidados, um personagem afirma: “N&o tenhais medo de que
faltem aqui vinho e viveres, pois quando o céu fosse de bronze
e a terra de ferro, ainda assim viveres ndo nos faltariam, fosse
por sete, ou mesmo por oito anos a escassez mais duradoura
do que durou a fome no Egito” (1991, v. Il, p. 268). O sentido
de abundancia inesgotavel e gratuita que da sentido a festa §é,
portanto, mantido.

Mesmo a oposicdo entre morte e festa é esvaziada pelo autor,

uma vez que tanto a morte quanto a festa, na perspectiva rabe-
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laisiana, possuem o mesmo sentido de renovacdo, o que Bakhtin
(1998, p. 309) acentua em relagdo a obra do autor: “A morte e o
riso, a morte e a comida, a morte e a bebida, sdo frequentemente
muito vizinhas. A ambiéncia da morte é sempre alegre”. E Bakhtin

(1987, p. 359) ainda ressalta:

Em Rabelais e nas fontes populares a que recorre, a morte
é uma imagem ambivalente, e é por isso que ela pode ser
alegre. A imagem da morte, embora focalize o corpo ago-
nizante (individual), engloba ao mesmo tempo uma peque-
na parte de um oufro corpo nascente, jovem, que mesmo
quando ndo é mostrado e designado nomeadamente, estd
implicitamente incluido na imagem da morte. Onde hé mor-

te, hé também nascimento, alternéncia, renovacdo.

Por ser ambigua, a morte ndo é algo a ser temido, o que
Pantagruel acentua: “N&o quero entrar em disputa com Sécrates e
os académicos: a morte ndo é m& em si, a morte ndo deve ser te-
mida” (RABELAIS, 1991, v. lI, p. 106). E mesmo o passar do tempo
tem seu sentido esvaziado por Rabelais e deixa de ser visto como
uma ameaca, quando lemos o seguinte trecho de sua obra: “Pois,
disse Gargéntua, a mais verdadeira perda de tempo que existe é se
contar as horas. Que bem vem disso? A maior ilusdo deste mundo
é se governar ao som de um sino, e ndo ditado pelo bom senso e
pelo entendimento” (1991, v. I, p. 245).

Se a morte representa renovagdo, o nascimento representa
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o triunfo sobre as regras de um universo medieval que o autor
pressente estar se desintegrando, o que faz com que, por exemplo,
Rabelais (1991, v. |, p. 45) aconselhe as mulheres: “E as que se
sabem grévidas, que aproveitem a hora, e se divirtam mais, ja que
a panga estd cheia mesmo”. Mais importante, enfim, que seguir as
regras de um mundo caduco, é aproveitar a vida.

Tal postura, contudo, ndo pode ser traduzida em termos de
mero hedonismo, uma vez que do que se trata é da construcdo de
um novo mundo, baseado em uma nova filosofia de vida. Bakhtin
(1998, p. 316) acentua: “O problema de Rabelais é reunir o mundo
que se desagrega (como resultado da decomposicdo da visdo do
mundo medieval) sobre uma nova base material”. E o sentido da
renovagdo, expresso tanto a partir da morte quando do nascimento,
é a construcdo deste mundo.

No projeto rabelaisiano este serd um mundo marcado pela
abundancia, e a nova base material & qual Bakhtin se refere tem
na alimentagdo o seu simbolo; dai a importancia que o banquete
adquire na obra de Rabelais. Nela, um personagem afirma: “Bebo
pelo que sei que vird. - Eu bebo eternamente. E a eternidade da
bebedeira e a bebedeira da eternidade” (RABELAIS, 1991, v. |, p.
49). O ato de beber- e beber com abundancia, beber sem limites
ganha, assim, o sentido de constru¢gdo de um novo tempo: um
sentido milenarista.

A carnavalizacdo rabelaisiana se liga & alimentacéo por ser o
ato de se alimentar descrito a partir da parte de baixo do corpo, ou

seja, por seu sentido estritamente material, o que é uma forma de
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representar o triunfo da matéria sobre o ascetismo, do desejo sobre
a ordem, da liberdade sobre a norma, do eu sobre a instituicdo.

A celebracdo da parte de baixo do corpo representa, tam-
bém, a celebracdo do ato sexual, que é assim descrito por Rabelais
(1991, v. I, p. 456):

Para esse fim, cada membro mais precioso de sua nu-
tricdo decide destinar uma parte e a manda para baixo.
A natureza ali preparou vasos e receptéculos oportunos,
pelos quais descendo para as partes genitais, em longos
rodeios e flexuosidades, recebe forma competente e encon-
tra lugares idéneos, tanto no homem como na mulher para

conservar o género humano.

Em oposicdo, a abstinéncia sexual é ironizada quando Rabelais
(1991, v. |, p. 535) compara o pénis as amas de leite, ao acentuar:
“Se desistem de amamentar as criancas, perdem seu leite. Se con-
tinuamente ndo exercitares tua pistola, ela perdera seu leite e sé te
servird como mijadeira; teus culhdes também n&o passardo de um
saco vazio”. E mesmo as normas que regem o matrimdnio e conde-
nam o adultério sdo negadas, quando um personagem afirma: “Os
cornos que minha mulher me fazia eram cornos de abundancia e
repletos de todos os bens. Eu vos afirmo. Enquanto isso, serei alegre
como um tambor de festa, sempre fazendo barulho, sempre cantaro-
lando e peidando” (1991, v. |, p. 488).

A percepg¢do da decomposicdo do mundo medieval é acom-

panhada, finalmente, pela percep¢do de um novo mundo que surge
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e que Rabelais busca situar, mesmo que miticamente em termos
geogréficos. Ndo é por acaso que boa parte de Gargantua e Panta-
gruel é composta por narrativas de viagens, nas quais novos povos
sdo descritos.

Ao descrever suas viagens, Pantagruel afirma: “Ali comecei a
pensar que é bem verdade o que se diz, que metade do mundo
ndo sabe como vive a outra metade” (1991, v. |, p. 419). E é como
uma comprovacdo desta afirmativa que Rabelais (1991, v. Il, p. 259)
assinala: “A Africa, disse Pantagruel, é useira e vezeira em sempre
produzir coisas novas e monstruosas”. H4, portanto, todo um univer-
so a ser descoberto e tal constatacdo, na perspectiva rabelaisiana,
tem o sabor de uma promessa.

A importadncia do novo na obra de Rabelais é enfatizada por
Bakhtin (1987, p. 401), que acentua: “Os conhecimentos enciclopé-
dicos e a excepcional riqueza do seu mundo tém uma particularida-
de notével, insuficientemente apreciada pelos investigadores: o que
domina neles é, efetivamente, tudo o que ha de mais novo, fresco,
fundamental”.

O novo é para o autor, como Bakhtin (1998, p. 347) assinala, algo

a ser conquistado:

O mundo espaco-temporal de Rabelais é um cosmo nova-
mente descoberfo na época do renascimento e, principal-
mente, o mundo geograficamente preciso da cultura e da
histéria. Posteriormente, é a esfera celeste iluminada astro-

nomicamente. O homem pode e deve conquistar todo esse
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mundo espaco-temporal.

E o novo, por fim, nasce do aprendizado: da abertura do
ser humano ao que existe para ser descoberto, o que faz Rabelais
(1991, v. |, p. 495) acentuar:

A natureza ndo parece sem motivo nos ter formado ouvi-
dos abertos, ali ndo colocando tampa nem fechamento al-
gum, como fez com os olhos, com a lingua e outras partes
do corpo. A causa é, cuido ser, a fim de que todos os dias,
todas as noites, continuamente, possamos ouvir e ouvindo,
perpetuamente, aprender: pois é o sentido mais que todos

os outros apto as disciplinas.

O elogio da audigdo feito pelo autor ganha um senti-
do metaférico de apreensdo do mundo que nasce a partir da
decomposicdo do mundo medieval; e mundo que, na utopia

rabelaisiana, tem a festa como express3o.

ESTILO, GENERO, DIALOGO

Bakhtin, segundo Faraco (2003, p. 54), define a refracdo
como a “atmosfera multidiscursiva que recobre qualquer objeto
(tomado este termo aqui em sentido amplo) da realidade, dando-
-lhe miltiplos nomes, definicdes e julgamentos de valores”. E a
arte, na perspectiva bakhtiniana, convive com esta multiplicidade,
estabelecendo diversas relagées com ela.

Bakhtin (1998, p. 43) acentua: “A obra de arte e a contem-
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placdo se relacionam com os sujeitos éticos, com os sujeitos do
comportamento e com suas inter-relagdes sociais. E sobre eles que
esta orientado axiologicamente a forma artistica do acabamento”.
Ela deve ser compreendida, portanto, a partir do conceito de refra-
¢do, que diz respeito aos diferentes tipos de relacionamento que
definem o acabamento da obra de arte.

Se o conceito bakhtiniano de arte tem o conceito de refracio
como fulcro, sua anélise literéria tem a distincdo entre géneros
como elemento central. Para Bakhtin, segundo Peytard (1995, p.
79), o romance, depois da Antiguidade, se desenvolveu em duas
linhas distintas: a primeira, tendo nos sofistas seu ponto de par-
tida, tem como caracteristica uma linguagem (nica e um estilo
uniforme; ja, a segunda linha, que desenvolveu o plurilinguismo,
tem como modelos as obras de Cervantes e Rabelais.

Ha, portanto, no desenvolvimento histérico do romance, uma
dualidade secular que pode ser expressa a partir da oposicao entre
o épico e o cdmico, com este atuando como herdeiro da cultura
popular e contando, evidentemente, com a simpatia do autor.

Lopes (2003, p. 75) descreve como Bakhtin pensa o épico:

O modo representativo da estrutura épica, das digressées
descritivas e narrativas do seu dizer, é sempre o monoldgico.
Nela, o autor ndo se vale da fala do outro e se hé um inter-
play dialégico na ordem da representagéo, isso se dd sem-
pre no dominio do narrador, ndo se entendendo nem se ex-

teriorizando no nivel do narrado, como ocorre no romance.
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E Bakhtin (1998, p. 423), efetivamente, ressalta:

O mundo épico conhece uma sé e (nica concep¢do do
mundo inteiramente acabada, igualmente obrigatéria e in-
discutivel para os personagens, para o autor e para os
ouvintes. O homem épico estd igualmente desprovido de
iniciativa linglfstica; o mundo épico conhece uma sé e dni-

ca lingua constituida.

O género épico é dotado, portanto, de uma linearidade que
o cdmico busca subverter, ao que Bakhtin (1998, p. 424) assinala:
“O cémico destruiu a distdncia épica e pds-se a explorar o homem
com liberdade e de maneira familiar, a vird-lo do avesso, a denun-
ciar a disparidade entre a sua aparéncia e o seu fundo, entre as
possibilidades e a sua realizacdo”. Ao mesmo tempo, tal oposicao
é extremamente nuancada, ndo podendo ser estabelecida como
uma fronteira rigida e continua.

Fiorin (20064, p. 61) define o conceito bakhtiniano de géne-
ro: “Os géneros sdo, pois, tipos de enunciados relativamente es-
taveis, caracterizados por um conte(do tematico, uma construgao
composicional e um estilo. Falamos sempre por meio de géneros
no interior de uma dada atividade”. E Faraco (2003, p. 112) tam-
bém os define: “Bakhtin conceitua géneros de discursos como os
tipos relativamente estaveis de enunciados que se elaboram no

interior de cada esfera da atividade humana”. J4, Tezza (2003, p.
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260) descreve como se deu sua construcdo:

Para Bakhtin, os géneros romanescos foram se construindo
mais ou menos & margem da oficializagdo dos géneros;
eles se nutrem das forcas descentralizantes do “homem que
fala” da oralidade concreta e fundamentalmente da ideia

do “homem inacabado”, néo finalizado e néo finalizavel.

Mas Tezza (2003, p. 40) também ressalta: “Na visdo bakhti-
niana, é preciso refundar a nog¢do de género literério, uma nocdo
que ainda nao saiu da descricdo de formas acabadas e refundar a
prépria estilistica tradicional, incapaz de trabalhar com uma nocdo
pluriestilistica da lingua”.

O género atua como elemento de ligagdo entre o presente, o
passado, preservando-o e o recordando. E o que Bakhtin (1981a,

p. 91) acentua:

O género vive do presente, mas sempre recorda o seu pas-
sado, o seu comeco. Eo representante da memdria criativa
no processo de desenvolvimento literdrio. E precisamente
por isso que tem a capacidade de assegurar a unidade e

a continuidade desse desenvolvimento.
E os géneros literérios tendem a estabelecer relagdes hibridas

uns com os outros, e relagdes, inclusive, que ndo excluem a paré-

dia. Assim, para Bakhtin, segundo Bhabha (1990, p. 40), a novela
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tende a parodiar outros géneros. Mas tais relagdes sdo estabele-
cidas também com a cultura popular, com a obra de Rabelais e a
carnavalizagdo por ela promovida, surgindo como protétipo deste
relacionamento.

Segundo Bakhtin (1981a, p. 136), “o carnaval, suas formas
e simbolos, e antes de tudo a prépria cosmovisdo carnavalesca,
séculos a fio penetraram em muitos géneros literérios, familiari-
zaram-se com todas as particularidades destes, formaram-nos e se
tornaram algo inseparéavel deles”. Com isto, mais que uma literatura
popular, é toda uma cosmovisdo popular que passa a fazer parte
da literatura.

O conceito de género se relaciona ao conceito de cronétopo,
cujo significado Clark e Holqgist (1998, p. 296) definem: “A palavra
quer dizer literalmente tempo/espaco e, no uso feito por Bakhtin,
é uma unidade para estudar textos de conformidade com a razdo
e a natureza das categorias temporais e espaciais representadas”.
E ressaltam: “O cronétopo emerge como o fator crucial que de-
termina o que o género é. Bakhtin ignora as costumeiras divisdes
genéricas, tais como épico, lirico e dramético e propée, em seu
lugar, uma divisdo mestra dentro de todos os géneros, entre ‘épica’
e ‘romance” (1998, p. 304). Em tal distincdo, contudo, o roman-
ce deriva do cdmico, sendo Rabelais e Cervantes definidos como
seus precursores.

Amorim (2006, p. 105) acentua: “O conceito de um cronéto-
po trata de uma produgdo da histéria. Designa um lugar coletivo,

espécie de matriz espaco-temporal de onde as vérias histérias se
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contam ou se escrevem. Esté ligado aos géneros e a sua trajetéria”.
E por ser uma produgdo histérica, o cronétopo se encontra pre-
sente também no terreno da cultura popular, estruturando, como

Bakhtin (1992, p. 274) ressalta, as manifestag&es folcléricas:

O folclore, de uma maneira geral, estd saturado de tempo-
ralidade; todas as suas imagens séo profundamente crono-
tépicas. O tempo no folclore- a plenitude temporal, o futu-
ro, as medidas do tempo do homem- colocam importantes
problemas que nada t€m de inatual. Néo podemos traté-los
aqui, se bem que o tempo folclérico tenha influenciado

muito a criagdo literdria.

Também o conceito de estilo é de fundamental importancia na
anélise literaria bakhtiniana. Para Bakhtin, segundo Brait (2006, p.
59), “estilo implica interagdo e o que é mais significativo: esté ne-
cessariamente implicado em qualquer interagdo, em qualquer ativi-
dade de linguagem e ndo apenas na atividade literaria”. E Bakhtin

(1992, p. 215) o define:

Chamamos estilo a unidade constituida pelos procedimen-
tos empregados para dar forma e acabamento ao herdi
e ao seu mundo e pelos recursos determinados por esse
procedimento, empregados para elaborar e adaptar (para

superar de modo imanente) um material.
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Ja, Fiorin (20064, p. 46) assinala: “Para ele, estilo é o conjun-
to de procedimentos de acabamento de um enunciado. Portanto,
sdo os recursos empregados para elabora-lo, que resultam de uma
selecdo dos recursos lingiiisticos a disposicdo dos enunciados”.

O estilo, portanto, é um conceito que transcende a literatura,
e a anélise que o autor faz da obra de Dostoievski parte do con-
ceito de estilo para propor um novo conceito, materializado nesta
obra e que transcende o conceito usual. E o que Bakhtin (1981a,

p. 10) acentua:

Do ponto de vista da concep¢do monoldgica da unidade
do estilo (e por enquanto existe apenas essa concepgdo),
o romance de Dostoiévski é poliestilistico ou sem estilo; do
ponto de vista da concepcdo monoldgica do tom, € po-
lienfatico e contraditério em termos de valor; as énfases

contraditérias se cruzam em cada palavra de suas obras.

Todos estes conceitos convergem, por fim, para o conceito de
didlogo, do qual a obra de Bakhtin faz a0 mesmo tempo a anélise
e a apologia.

Emerson (2003, p. 57) ressalta o sentido que o termo adquire

na anélise bakhtiniana:

Por diélogo, Bakhtin queria dizer mais do que simples con-
versa. O que lhe inferessava era menos o fato social de

pessoas, frocando palavras numa sala e mais a ideia de que
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cada discurso contém em si mesmo componentes “falantes”

diferentes, discriminantes e muitas vezes contraditdrios.

O didlogo é, portanto, um processo de interacéo entre seres
diferentes, e a linguagem é necessariamente dialégica. E a intera-
cdo entre discursos diferentes que estrutura a linguagem, e o dis-
curso, para possuir e gerar sentido, deve estar aberto & diferenca,
ou seja, ao reconhecimento do outro.

Bakhtin (1981a, p. 160) acentua:

As relagées dialégicas sdo possiveis ndo apenas entre
enunciagées integrais (relativamente), mas o enfoque dialé-
gico é possivel a qualquer parte significante do enunciado,
inclusive a uma palavra isolada caso esta nédo seja interpre-
tada como palavra impessoal da lingua, mas como signo
da posig¢éo interpretativa de um outro, como representante
do enunciado de um outro, ou seja, se ouvirmos nela a voz

do outro.

E é este sentido dado & voz como o agente do didlogo, como
o som no qual ecoa a voz do outro que possibilita o didlogo. H4,
na obra de Bakhtin, o estabelecimento de uma tensdo entre o dito
e o ndo dito, entre o que deve ser dito e o que permanece em
siléncio, entre a abertura gerada pela voz e o que ela ndo chega a
alcangar e permanece opaco.

Segundo Dahlet (1997, p. 264), “o sentido de voz em Bakhtin

147



é mais de ordem metaférica, porque ndo se trata concretamente
de emissdo vocal sonora, mas da meméria semantico-verbal de-
positada na palavra”. E é o compartilhamento desta meméria que
possibilita o didlogo e estrutura a linguagem.

A linguagem possui, ainda, para Bakhtin (1992, p. 279), um
sentido universal por ele ressaltado: “Todas as esferas da atividade
humana, por mais variadas que sejam, estdo sempre relacionadas
com a utilizacdo da lingua”. E como se o ser humano apenas exis-
tisse a partir do didlogo e de uma relagdo dialégica assim definida
por ele: “A relacdo dialégica é uma relacdo (de sentido) que se
estabelece entre enunciados na comunicacdo verbal. Dois enun-
ciados quaisquer, se justapostos no plano do sentido (ndo como
objeto ou exemplo lingiiistico) entabulardo uma relacéo dialégica”
(1992, p. 345).

Para que, na perspectiva bakhtiniana, serve o didlogo? Emer-

son (2003, p. 314) acentua:

Didlogo e amor estético estdo associados no pensamento
de Bakhtin- mas ndo, pode dizer-se, porque nos sentimos
necessariamente mais felizes ou mais confiantes por eles
estarem interconectados. Bakhtin simplesmente achava que
a energia da vida, seu impulso para uma articulagéo e

diferenciac@o mais precisas, sé assim pode ser liberada.

Mais, porém, que promover tal liberacdo, embora ja seja

uma fungdo de primordial importéncia, o didlogo para Bakhtin tem
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outras e diferentes tarefas a executar. O didlogo transforma o outro
em palavra compreensivel e, com isto o torna compreensivel.

O sentido do outro é compartilhado e aceito ao ser introduzi-
do no universo do ser que com ele dialoga. E o individuo, ao ser
visto com os olhos do outro, passa a se ver a partir deste olhar e
constréi uma nova imagem de si préprio, estruturada a partir de
novas categorias sociais e culturais; novas normas, novos valores.

A partir do diélogo, ainda, o que era um ato isolado se trans-
forma em atividade social, com o didlogo elaborando a estrutura
social do ser que dialoga e permitindo sua abertura aos atos a
serem realizados e para o que ainda n&o existe. E todo e qualquer
pensamento se transforma em pensamento a respeito do pensa-
mento do outro, o que torna invidvel a existéncia de consciéncias
isoladas, uma vez que a consciéncia perde sua autonomia e se
volta para o outro, tornando-se algo necessariamente incompleto
sem este processo de interagdo. Todo ser existe a partir do outro
e em didlogo com o outro; sem o didlogo, portanto, o préprio
conceito de ser se desvanece. E o outro, ainda, é a ponte que une
o ser a si préprio.

Bakhtin (1992, p. 44) salienta:

O excedente de minha visGo com relacdo ao outro instaura
uma esfera particular da minha atividade, isto é, um conjun-
to de atos internos ou externos que sé eu posso pré-formar
a respeito desse oufro e que o completa justamente onde

ele ndo pode completar-se.
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E a partir do didlogo que os seres se completam, tendo seu pro-
cesso de criagdo enfim concluido. E Bakhtin (1992, p. 55) acres-
centa: "A memdria estética ndo teria existéncia se o outro ndo a
criasse. A memdria estética é produtiva: ela gera o homem exterior
pela primeira vez num novo plano da existéncia”.

Tal meméria existe, portanto, a partir do outro e em funcio
do outro. E a relagcdo com o outro, segundo Bakhtin (1992, p. 43),
é uma relacdo baseada na discordéncia: “Quando contemplo um
homem situado fora de mim e a minha frente, nossos horizontes
concretos, tais como sdo efetivamente por nés dois, ndo coinci-
dem”. Mas é a partir da existéncia desta discordancia- a diferenca
perante o outro-, conclui Bakhtin (1992, p. 78), que este pode ser
criado: “Se, com minha atividade, crio o corpo exterior do outro
em termos de valores, é gracas a essa dtica determinada precisa-
mente pela alteridade do outro, uma dtica que é orientada para
a frente de mim mesmo e nao & invertivel para a minha dire¢do”.

O didlogo, na perspectiva bakhtiniana, é também um didlogo
entre culturas e ao referir-se a ele, Bakhtin (1992, p. 368) assinala:
“O encontro dialégico de duas culturas ndo lhes acarreta a fusdo,
a confusdo; cada uma delas conserva sua prépria unidade e sua
totalidade aberta, mas se enriquecem mutuamente”. E tal didlogo é
especifico das ciéncias humanas.

Segundo Faraco (2003, p. 40), “Bakhtin se vinculava a um
pensamento que costuma operar sobre o pressuposto de uma dis-

tingdo de fundo entre as ciéncias naturais e as ciéncias humanas”.
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E Bakhtin (1992, p. 43) traca ainda outra distingdo ao afirmar: “As
ciéncias exatas sdo uma forma monolégica de conhecimento: o
intelecto contempla uma coisa e pronuncia-se sobre ela. H4 um
Unico sujeito: aquele que pratica o ato de cognicdo (de contem-
plagdo) e fala (pronuncia-se). Diante dele, hd a coisa muda”. J4, o
didlogo existe apenas quando a cognicdo é compartilhada e quan-
do ao outro é dado o dom da palavra.

O diélogo se d4 igualmente entre o leitor e o texto, mas, para
que fal ocorra, o texto deve ser incorporado ao universo de quem
o |&. Deve ser humanizado e ndo pode ser tratado como algo
sagrado e intangivel. O texto deve falar, mas para isto, deve ser
interrogado de forma livre.

Bakhtin (1992, p. 365) assinala: “No processo de sua vida
péstuma, a obra se enriquece de novos significados, de um novo
sentido; a obra parece superar a si mesma, superar o que era na
época de sua criagdo”. E este processo de superacao-indispensavel
a prépria sobrevivéncia da obra- s se torna possivel a partir do
didlogo livre entre o texto e o leitor: a partir do didlogo livre entre
o periodo histérico no qual vive o leitor e o periodo histérico no
qual o texto foi escrito.

Larrosa (1999, p. 125) acentua: “Para Bakhtin, nés nos torna-
mos livres quando humanizamos o texto sagrado, quando o con-
vertemos em um de nés, quando abolimos a distancia, quando
o colocamos a nossa altura para que seja capaz de dialogar co-
nosco”. Mas, ndo apenas o texto sagrado; todo e qualquer texto

na perspectiva bakhtiniana deve ser submetido a este tratamento.
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E por fim, o didlogo, segundo Bakhtin (1998, p. 89), permite o
surgimento do discurso: “O discurso nasce no didlogo como sua
réplica viva, forma-se na mtua-orientacdo dialégica do discurso
de outrem no interior do objeto. A concepcdo que o discurso tem
de seu objeto é dialdgica”.

Todo didlogo é também uma expressdo histérica. O discurso
tem origem na histéria e é um discurso histérico, os seres que
dialogam sdo construgdes histéricas que nascem deste discurso
ao mesmo tempo em que o criam, e o romance - o género litera-
rio por definicdo, na perspectiva bakhtiniana, no qual tal didlogo
ganha expressao literaria - é, também, uma expressdo histérica do

didlogo, como Bakhtin (1998, p. 106) ressalta:

Todas as palavras e formas que povoam a linguagem sdo
vozes sociais e histdricas, que lhe sdo determinadas signi-
ficagdes concretas e que se organizam no romance em um
sistema estilistico harmonioso, expressando a posicdo so-
cioideolégica diferenciada do autor no seio dos diferentes

discursos da sua época.

Bakhtin (1998, p. 74) o define: “O romance é uma diversi-
dade social de linguagens organizadas artisticamente, as vezes de
linguas e de vozes individuais”. E, segundo Bakhtin (1981a, p. 27),
“o drama é por natureza estranho & auténtica polifonia; o drama
pode ter uma multiplicidade de planos, mas ndo pode ter uma

multiplicidade de mundos, admite apenas um e ndo vérios sistemas
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de referéncia”.

O que caracteriza o romance, portanto, é a diversidade de
vozes, o fato de ele ser plurilingue, ndo se limitando & voz do nar-
rador, o que permite a ele uma abertura desconhecida em outros

géneros, o que Fiorin (2006a, p. 77) acentua:

O romance € plurilingue, enquanto a poesia ndo o é. En-
quanto o discurso romanesco acolhe as diferentes falas
e as diferentes linguagens, constréi-se na diversidade de
vozes, na diversidade de discursos, na diversidade de ma-
neiras de dizer, o discurso poético ndo interage com o dis-

curso alheio, ndo olha para o discurso do outro.

E Tezza (2003, p. 226) ressalta: “A poderosa intuicdo do
plurilinguismo -a percep¢do de que nenhum momento verbal é a
expressdo Unica de um sujeito unilateral- ird sustentar parte subs-
tancial da arquitetura tedrica literria de Bakhtin”.

A teoria do romance bakhtiniana toma como eixo o conceito
de polifonia, o que torna necessaria a sua definicdo. Trata-se de um
conceito ambiguo e relativamente impreciso, o que Amorim (2001,
p. 141) acentua: “Bakhtin designa a polifonia como uma variante
do dialogismo, mas como ndo explica a relacdo ou a diferenca
entre os dois termos e, além disso, os utiliza indiscriminadamente
ao longo de sua obra, somos levados a crer que esses termos se
equivalem”. Mas Bakhtin (1992, p. 392) busca descrevé-lo e ressal-

tar sua particularidade:
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Particularidade da polifonia. O carédter inacabével do dié-
logo polifénico (didlogo acerca das grandes questées).
Sdo individualidades inacabéveis que travam semelhantes
didlogos e néo sujeitos psicolégicos. Desencarnagdo des-

sas individualidades (excedente gratuito).

E trata-se, por fim, de um conceito cujo uso foi provisério, o
que Tezza (2003, p. 231) salienta: “Note-se que ele nunca mais vai
usar essa categoria; nas obras dos anos 30 e 40, a ‘polifonia’ de-
saparece, substituida pelo conceito muito mais amplo e funcional
de ‘plurilinguismo”.

Em Tom Jones, romance publicado em 1749, Fielding (1971,
p. 40) proclama a autonomia do romancista ao ressaltar sua rela-
¢do com o leitor: “Pois, como sou, em realidade, o fundador de
uma nova provincia de escrever, posso ditar-lhe livremente as leis
que me aprouverem”. Trata-se de uma de declaracdo de indepen-
déncia do romancista perante o piblico, bem como a sua autono-

mia diante dos criticos que é declarada neste trecho:

Ora, o mundo, em realidade, fez aos criticos um cumpri-
mento exagerado quando os supds homens de muito maior
profundeza do que realmente o sdo. Em virtude dessa com-
placéncia, atreveram-se eles a assumir um poder ditatorial
e foram tdo bem sucedidos que se converteram hoje nos
senhores e tm a petuléncia de decretar leis aos autores de

cujos predecessores as receberam (1971, p. 121).
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E a liberdade proclamada pelo autor chega ao ponto de ele

fazer uma irénica defesa do plagio ao afirmar:

Semelhantemente devem os antigos, tais como Homero, Vir-
gilio, Hordcio, Cicero e o resto ser considerado por nés,
escritores, como outros tantos fidalgos ricos, de que nés, os
pobres do Parnaso, reivindicamos um costume imemoriével
de tirar o que quer que se nos depare. Essa liberdade eu
a exijo e estou igualmente pronto a outorgé-la de novo aos

meus vizinhos pobres por seu turno (1971, p. 374).

Fielding (1971, p. 85) descreve seu romance como “um poe-
ma herdico, histérico e prosaico”. E o descreve, ainda, como um
escrito “prosai-comi-épico” (1971, p. 121). De fato, o caréter ao
mesmo tempo prosaico e herdico que o autor pretende atribuir ao

romance fica claro neste trecho:

Pois, ainda que o bom escritor se atenha aos limites da pro-
babilidade, ndo é absolutamente necessdrio que as suas
personagens ou os seus incidentes sejam triviais, comuns
ou vulgares;, como os que sucedem em todas as ruas, ou
todas as casas ou que se podem encontrar nos artigos do-
mésticos de um jornal. Nem deve deixar de mostrar muitas
pessoas e coisas que nunca, talvez, tenham sido do conhe-

cimento de grande parte de seus leitores (1971, p. 239).
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A teoria do romance esbocada por Fielding proclama, por-
tanto, a especificidade e autonomia do género, como também, a
autonomia do romancista perante o leitor, bem como perante as
normas impostas pelos criticos. Mas, em Tom Jones, o romancista é
onisciente, distribuindo justica da forma que lhe parece mais con-
veniente e impondo sua voz em relagdo as vozes dos personagens.
J&, no romance polifénico, do qual, para Bakhtin, Dostoievski é o
representante exemplar, tal imposicdo desaparece. Neste tipo de
romance, tal como analisado por Bakhtin, desaparece a diferenca
de nivel entre o romancista e o personagem.

Neste romance as perspectivas se multiplicam a partir do ni-
mero de personagens, com cada um possuindo a sua. E, com isto,
a autonomia do autor perante os personagens, tal como defendida
por Fielding, deixa de existir. Nele, autor e personagens se si-
tuam no mesmo patamar, havendo a perspectiva de um n&o sendo,
necessariamente, a perspectiva correta em relacdo aos pontos de
vista defendidos pelos personagens.

Bakhtin (1981a, p. 238) acentua: “O romance polifénico apre-
senta novas exigéncias até ao pensamento estético. A educagdo
baseada em formas monoldgicas de visdo artistica é profundamen-
te alimentada por estas, tende a absolutizé-las e a omitir-lhes os
didlogos”. E ressalta: “E necessario renunciar aos habitos mono-
|6gicos para habituar-se ao novo dominio artistico descoberto por
Dostoiévski e orientar-se no modelo artistico de mundo incompara-
velmente mais complexo que ele criou” (1981a, p. 239).

O que Bakhtin chama de heteroglossia é, segundo Holquist
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(1990, p. 69), uma larga polifonia de forgas e discursos sociais,
da qual a simultaneidade de didlogos é apenas uma instancia par-
ticular. E é tal simultaneidade, da qual o autor faz parte, mas na
qual ndo ocupa uma posi¢do necessariamente privilegiada que
deve, segundo Bakhtin (1981a, p. 58), definir e orientar a sua

consciéncia:

Néo se exige do autor do romance polifénico uma rendn-
cia a si mesmo ou & sua consciéncia, mas uma ampliagcdo
incomum, o aprofundamento e a reconstrucdo dessa cons-
ciéncia (em certo sentido, é verdade para que ela possa

abranger as consciéncias plenivalentes dos outros).

E no romance que desdgua, no contexto dos diversos géneros
literérios, a tradicdo da cultura popular, ou seja, da expressado
popular desvinculada dos cénones institucionais e critica em
relacdo a eles. Segundo Bakhtin (1998, p. 411), “o romance
estd ligado aos elementos eternamente vivos da palavra e do
pensamento ndo oficiais (a forma festiva, o discurso familiar,
a profanagdo)”.

E em suas origens temos as obras de Cervantes e Rabe-
lais: dois autores que escreveram com o objetivo de contrastar
cultura popular e cultura oficial. No Dom Quixote, afinal, ja
temos estruturado o delineamento bésico do romance: a dis-
tdncia entre realidade e ficcdo, a escuta de vozes dissonantes,

a desagregacdo do formato épico sob o peso de uma realidade
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que o nega.

A distancia entre a ficcdo criada por Quixote e a realidade
na qual vive é reconhecida pelo personagem, quando ele diz:
“Assim, Sancho, para o que eu quero a Dulcinéia del Toboso
tanto vale ela como a mais alta princesa do mundo. Olha que
nem todos os poetas que louvam damas debaixo de um nome
que eles arbitrariamente lhes pdem as tém na realidade” (CER-
VANTES DE SAAVEDRA, 1981, p. 145). Mas, nem por isto ele
deixa de ter na mais alta conta a sua missdo, o que o leva a
dizer: “Sancho amigo, has de saber que eu nasci, por deter-
minacdo do céu, nesta idade de ferro, para nela ressuscitar a
de ouro, ou dourada, como se costuma dizer” (1981, p. 107).

E, de forma semelhante ao que ocorre em Cervantes, a
definicdo do romance feita por Fielding como um género ao
mesmo tempo cémico, herdico e prosaico corresponde ao con-
ceito de carnavalizagcdo proposto por Bakhtin, a partir do qual
a literatura abandona a estrutura épica para se abrir ao cédmico
e ao prosaico, mesclando-se com a cultura popular e se aproxi-

mando da praca. Fielding (1971, p. 291), afinal, assinala:

Demais disso, hG outra sorte de conhecimento que o
saber ndo pode conferir, isto €, o que se granjeia por
intermédio da conversacdo. Tdo necessdrio é este a
compreensdo dos caracteres dos homens que ndo hé

ninguém mais ignorante do que os eruditos pedantes,

cuja vida se consumiu inteiramente em colégios ou en-
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tre livros; pois, por mais perfeitamente que a natureza
humana possa ter sido descrita, o verdadeiro sistema

prdtico sé se aprende no mundo.

O conhecimento ideal- o “verdadeiro sistema pratico”
proposto pelo autor e também por Rabelais- vém das ruas, dos
encontros que ocorrem na praga e onde quer que os homens
se encontrem e dialoguem. E um conhecimento dialégico no
preciso sentido dado ao termo por Bakhtin, gerando uma lite-
ratura carnavalizada que possui em Rabelais seu fundador e
em Dostoievski seu herdeiro e seu principal representante. E
um conhecimento polifénico, marcado pela multiplicidade de

vozes que constituem o texto, do qual o dialogismo é o eixo.

Bakhtin (1981a, p. 92) define tal literatura:

Chamaremos literatura carnavalizada a literatura que, direfa ou in-
diretamente, através de diversos elos mediadores, sofreu a influén-
cia de diferentes modalidades de folclore carnavalesco (antigo
ou medieval). Todo o campo do cémico-sério constitui o primeiro

exemplo de literatura desse fipo.

E acentua: “A carnavalizagdo ndo é um esquema externo e es-
tatico que se sobrepde a um conteido acabado, mas uma forma
insolitamente flexivel de visdo artistica, uma espécie de principio
heuristico que permite descobrir no novo e inédito” (1981a, p.

144). Tal flexibilidade gera, ainda, as consequéncias derivadas de
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sua criacdo; as possibilidades por ela abertas:

A carnavalizacdo tornou possivel a criacdo da estrutura aberta
do grande didlogo, permitiu transferir a inferacdo social entre
os homens para a esfera superior do espirito e do intelecto,
que sempre era predominantemente esfera da consciéncia
monoldgica uma e Unica, do espirito uno e indivisivel que
se desenvolve em si mesmo (no Romantismo, por exemplo)

(1981a, p. 154).

A literatura carnavalesca precisa, finalmente, ser diferenciada

do carnaval propriamente dito, uma vez que ela é um género lite-

rério e ndo uma expressdo popular, o que Bakhtin (1981a, p. 105)

acentua:

O carnaval propriamente dito (repetimos, no sentido de um
conjunto de todas as variadas festividades de tipo carnava-
lesco) ndo €&, evidentemente, um fendémeno literério. E uma
forma sincrética de espetdculo de cardter ritual, muito com-
plexa, variada que, sob base carnavalesca geral, apresenta
diversos matizes e variacées dependendo da diferenca de

épocas, povos e festejos particulares.

E ela ndo possui por isto, segundo Emerson (2003, p. 120), o

sentido andrquico presente no carnaval.
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O riso carnavalesco em praca pablica talvez fosse realmen-
te “revolucionério” e “préprio das massas” - pontos repeti-
damente enfatizados por Bakhtin em sua defesa de tese -,
mas era também mais perigoso e potencialmente anérquico
do que o discurso dialégico no romance, género imaginado

para o consumo individual solitério.

E preciso, mais uma vez, retornar a fusdo entre prosaico, heroi-
co e cdmico proposta por Fielding para situar o sentido de desagre-
gacdo que Bakhtin atribui ao romance em relagdo ao épico, uma vez
que ele ignora o carater subjetivo e dialégico do romance.

Bakhtin (1998, p. 426) acentua:

A entidade épica do homem se desagrega no romance se-
gundo outras linhas: surge uma divergéncia fundamental en-
fre o homem aparente e o homem interior e, como resultado,
leva o aspecto subjetivo do homem a se tornar objeto de

experiéncia e de representacéo.

O romance recupera o ser existente além e & margem do géne-
ro épico, e o personagem romanesco ganha autonomia em relacao
ao seu préprio criador. A linguagem romanesca, por ser plurilingiie,
ndo se limita & voz do narrador e se situa de forma deslocada em
relacdo ao préprio romancista. Afinal, o contexto do personagem
como Bakhtin (1992, p. 35) assinala, ndo é o mesmo do contexto do

romancista, e os valores podem ser perfeitamente diversos:
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A vida do herdi é vivida pelo autor numa categoria de valores
diferente daquela que ele conhece em sua prépria vida e na
vida dos outros- participantes reais do acontecimento éfico
aberto, singular e dnico, da existéncia-, é pensada num con-

texto de valores absolutamente diferentes.

O heréi romanesco- e Dom Quixote é o herdi romanesco
por definicdo- ndo retrata necessariamente o romancista, e seus
valores ndo sdo necessariamente os mesmos. Da mesma forma,
o universo do autor e o universo do heréi romanesco, confor-
me ressalta Bakhtin (1992, p. 205), sdo distintos: “O autor, em
seu ato criador, deve situar-se na fronteira do mundo que est
criando, porque sua introdugdo nesse mundo comprometeria a
estabilidade estética deste”.

O plurilinguismo do romance é estudado por Bakhtin a
partir da obra de Dostoievski que surge, na perspectiva bakh-
tiniana, como o construtor por exceléncia do plurilinguismo
romanesco. Bakhtin (1981a, p. 71) acentua: “Dostoievski sabe
precisamente representar a idéia do outro, conservando-lhe
toda a plenivaléncia enquanto idéia, mas mantendo simulta-
neamente a distdncia, sem afirma-la nem fundi-la com sua pré-
pria ideologia representada”. Em sua obra, os discursos se
multiplicam a partir de uma tensdo dialégica na qual a forma
de objetificacdo imposta pelo autor desaparece, como Bakhtin

(1981a, p. 177) salienta:
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Em Dostoievski quase ndo hé discurso sem uma tensa mirada
para o discurso do outro. Ao mesmo tempo, nele quase néo
se verificam palavras objetificadas, pois os discursos das
personagens sdo revestidos de uma forma tal que os priva
de qualquer objetificacéo. Impressiona, ainda, a alternéncia

constante e acentuada dos mais diversos tipos de discurso.

Emerson (2003, p. 163) acentua: “Essas duas inovag¢des- o
‘herdi plenivalente’ cuja importancia rivaliza com a de seu cria-
dor e a ‘palavra dialégica no interior de um desenho polifénico’
- constituem o nicleo tedrico do livro sobre Dostoievski”. E Bezer-
ra (2007, p. 192) salienta: “Segundo Bakhtin, no monologismo
o autor concentra em si mesmo todo o processo de criagdo, é
o Unico centro irradiador da consciéncia, das vozes, imagens e
pontos de vista do romance: ‘coisifica’ tudo, tudo é objeto mudo
desse centro irradiador”. 4, na obra de Dostoievski tal centro
desaparece, sendo o romance construido a partir de inimeras
vozes, todas dotadas de razdo e postas em situagdo de igualdade.

Bakhtin (19817a, p. 2) assinala:

A consciéncia do heréi é dada como a outra, a conscién-
cia do outro, mas ao mesmo tempo néo se objetifica, néo
se fecha, ndo se torna mero objeto da consciéncia do
autor. Neste sentido, a imagem do herdi em Dostoievski

ndo é a imagem objetivada comum do herdi no romance
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tradicional.

E é desta abertura, segundo Bakhtin (1981a, p. 8), que deri-

va a originalidade do autor:

A originalidade de Dostoievski nédo reside no fato de ter
ele proclamado monologicamente o valor da personalida-
de (outros j& o haviam feito antes), mas em ter sido capaz
de vé-la em termos objetivo-artisticos e mostré-la como a
outra, como a personalidade do outro, sem torné-la lirica,
sem fundir com ela a sua voz e ao mesmo tempo sem re-

duzi-la a uma realidade psiquica objetivada.

O romance de Dostoievski é dialégico em oposicdo ao plano

monoldgico assim descrito por Bakhtin (1981a, p.43):

No plano monolégico, a personagem é fechada e seus
limites racionais séo rigorosamente delineados: ela age,
sofre, pensa e é consciente nos limites daquilo que ela
é, isto &, nos limites de sua imagem definida como rea-
lidade; ela ndo pode deixar de ser o que ela mesmo &,
vale dizer, ultrapassar os limites do seu cardter, de sua
tipicidade, do seu temperamento, sem com isto perturbar

o plano monoldgico do autor para ela.

A fala do romance, por fim, ndo é a fala do romancista,

e sua lingua_ plurilingue- ndo é a lingua de quem o escreve,
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consistindo a arte do romance no estabelecimento desta duali-
dade. Bakhtin (1992, p. 337) acentua: “O escritor é aquele que
sabe trabalhar a lingua situando-se fora da lingua, é aquele que
possui o dom do dizer indireto”. E Bakhtin (1998, p. 127) ainda
ressalta: “O plurilinguismo introduzido no romance, quaisquer
que sejam as formas de sua introducdo, é o discurso de outrem
na linguagem de outrem, que serve para refratar a expressio
das intencdes do autor”.

Ocorre, entdo, um processo de deslocamento do romancista
em relacdo & criagdo romanesca, cujo sentido é salientado por

Faraco (2007, p. 40):

A linguagem ndo deslocada (isto é, se a voz do escritor
como pessoa permanece como fal) é, para Bakhtin, ingé-
nua e inadequada para a auténtica criagdo estética. O
escritor é, entdo, a pessoa capaz de trabalhar numa lingua-

gem enquanto permanece fora dessa linguagem.

Com isso, finalmente, o texto literério ganha sentidos e dimen-
sdes que se situam além da compreensdo do préprio autor, caben-
do ao analista buscar ir além da prépria compreenséo do romancis-
ta. E o que Bakhtin (1992, p. 382) acentua: “Compreender o texto
como o compreendia o préprio autor. Mas a compreensdo pode e
deve ser superior a dele. Uma obra, poderosa e profunda, é, sob
muitos aspectos, inconsciente e portadora de sentidos miltiplos”.

E esta, efetivamente, é a esséncia do projeto teérico bakhtiniano.
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O plurilinguismo presente no romance, contudo, ja se encon-

tra presente na Antiguidade, como Bakhtin (1998, p. 381) ressalta:

O helenismo se caracteriza por um plurilinguismo comple-
xo. O Oriente, linguas e culturas miltiplas, todo sulcado pe-
las fronteiras entrecruzadas e culturas e de linguas antigas,
era menos que tudo um mundo ingénuo, unilingue e passivo

em relacdo & cultura grega.

Afinal, todo discurso, na perspectiva bakhtiniana, possui um

sentido histérico, o que, Fiorin (2006b, p. 192) acentua:

Em sintese, a Histdria ndo € algo exterior ao discurso, mas
é interior a ele, pois o sentido & histérico. Por isso, para
perceber o sentido, € preciso situar o enunciado no didlogo
com outros enunciados e apreender os confrontos sémicos
que geram os sentidos. Enfim, é preciso captar o dialogis-

mo que o permeia.

Segundo Bakhtin (1981b, p. 44), “as formas do signo sdo con-
dicionadas tanto pela organizacdo social de tais individuos como
pelas condi¢des em que a interacdo acontece”. Os signos que
estruturam o didlogo sdo, portanto, expressdes sociais. E Bakhtin
(1981b, p. 79) assinala: “O ato individual de emissdo de todo e
qualquer som sé se torna lingiiistico na medida em que se ligue

a um sistema lingiistico imutével (num determinado momento de
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sua histéria) e peremptério para o individuo”. O signo, portanto,
sé existe enquanto tal a partir do momento em que é socialmente
compartilhado. Ambos os enunciados, por fim, sdo sintetizados

por Bakhtin (1981b, p. 147) na seguinte conclusdo:

A lingua ndo & o reflexo das hesitacées subjetivo-psicoldgicas,
mas das relacées sociais estdveis dos falantes. Conforme a
lingua, conforme a época ou os grupos sociais, conforme o
contexto apresente tal ou qual objetivo especifico, vé-se do-

minar ora uma forma ora outra, ora uma variante ora outra.

Além do sentido histérico e necessariamente mutavel da cons-
trucdo da lingua h4, contudo, um sentido invariante e comum que

Bakhtin (1992, p. 333) igualmente enfatiza:

Um sistema de signos (ou seja, uma lingua), por mais redu-
zida que seja a coletividade em que repousa sua conven-
¢do, sempre pode em principio ser decifrado, isto é, pode
ser traduzido noutro sistema de signos (noutra lingua), por
conseguinte, hd uma légica comum a todos os sistemas de
signos, uma lingua potencial dnica, uma lingua das linguas
(que, claro, nunca pode tornar-se uma lingua singular, uma

das linguas).

H&, portanto, uma unicidade cuja existéncia Bakhtin proclama

e em relacdo a qual Teixeira (2006, p. 231) acentua:
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Bakhtin elabora uma teoria da enunciacdo a partir da qual
todas as categorias linguisticas fundamentais podem ser
revistas como pontos que inscrevem constitutivamente a
presenca do outro no um. Sua originalidade esté na articu-
lagdo que permite entre o social e a subjetividade através

da enunciagéo.

O que temos, em sintese, é a proposicdo de um didlogo
que se da no cotidiano, na producgdo artistica, em termos pré-
ticos, em termos teéricos e que deve tomar como pressuposto
a liberdade do outro para expressar sua fala. Deve tomar como
base a fala, e Bakhtin op&e a fala ao siléncio, o didlogo ao mo-
nélogo. O diédlogo, para ele, é intrinsecamente livre, ao passo
que o mondlogo é intrinsecamente autoritério, e a linguagem
deve evitar qualquer forma de autoritarismo. A audi¢do do mo-
nélogo, por fim, é mecénica e automética por impossibilitar a
interacdo e silenciar o ouvinte.

Bakhtin (1998, p. 144) acentua: “O discurso autoritario exige
nosso reconhecimento incondicional, e ndo absolutamente uma
compreensdo e assimilacdo livre em nossas préprias palavras”. Tal
discurso, portanto, recusa a traducdo e toma como fundamento a
imposicdo em detrimento da persuasdo, o que Bakhtin (1998, p.
145) salienta: “Quando comega o trabalho do pensamento inde-
pendente experimental e seletivo, antes de tudo ocorre uma se-

paracdo da palavra persuasiva da palavra autoritaria imposta e da
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massa das palavras indiferentes que ndo nos atingem”. E ressalta:
“A palavra interiormente persuasiva é uma palavra contempora-
nea, nascida numa zona de contato com o presente inacabado,
ou tornado contemporéneo; ela se orienta para um homem con-
temporaneo e para um descendente, como se fosse contempora-
neo” (1998, p. 146).

O conceito de polifonia foi, finalmente, substituido de forma
progressiva pelo conceito de hibridizacdo, que Bakhtin (1998, p.
156) define: “E a mistura de duas linguagens sociais no interior
de um (nico enunciado, é o reencontro na arena deste enunciado
de duas consciéncias linguisticas, separadas por uma época, por
uma diferenca social (ou por ambas) das linguas”.

Mas se trata, igualmente, de um conceito que tem no didlogo
o seu eixo, conforme Bakhtin (1998, p. 390) assinala: “Todo hi-
brido estilistico intencional é, em certa medida, dialogizado. Isto
significa que as linguagens, que nele se cruzam, estio relaciona-
das umas com as outras, como réplicas de um didlogo; trata-se de
uma luta entre linguagens e entre estilos de linguagens”.

O hibridismo proposto por Bakhtin se da, basicamente, a
partir da relacdo entre cultura popular e cultura letrada, tendo

como eixo um processo descrito por Machado (2007, p. 154):

Bakhtin alcancou essa outra dimensdo da cultura letrada,
ndo analisando o seu impacto sobre a cultura oral, nem
polarizando tradicées, mas examinando a insurreicéo de

uma forma dentro da outra no mais auténtico processo

169



dialégico. Nela os discursos e processos de transmisséo
das mensagens se deixam contaminar, permitindo o surgi-

mento dos hibridos.

Trata-se, portanto, do estabelecimento de uma coexisténcia
entre linguas e tradi¢ées distintas, com ambas estabelecendo um
didlogo baseado em contradicdes e confluéncias, divergéncias
e apropria¢des, ambiguidades e conflitos. E tal coexisténcia, fi-
nalmente, ndo é pacifica nem neutra; pelo contrario, baseia-se
no didlogo e no conflito entre valores e ideologias. E em uma

palavra, na perspectiva bakhtiniana, ideolégica.

A IDEOLOGIA E A UTOPIA

Bakhtin (1998, p. 81) acentua:

Tomamos a lingua ndo como um sistema de categorias gra-
maticais abstratas, mas como uma lingua ideologicamente
saturada, como uma concepcdo de mundo e até como uma
opinido concreta que garante um maximum de compreen-

sdo mdtua, em todas as esferas da vida ideoldgica.

E é preciso, segundo Bakhtin (2001, p. 78), compreender tal
vida a partir de sua materialidade: “A ideologia mente para aquele
que ndo é capaz de penetrar no jogo de forcas materiais objetivas

que se esconde por trés dela”.
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Bakhtin (1981b, p. 31) ainda assinala: “Tudo que é ideoldgico
possui um significado e remete a algo situado fora de si mesmo”.
Mas o que, para o autor, é ideolégico? Ele se situa estritamente no
terreno do marxismo ao responder a esta questdo.

Freitas (1994, p. 128) acentua em relagdo ao autor: “Sua
posicdo marxista ndo foi aceita pelo regime stalinista, que viu nele
um idealista por valorizar a consciéncia e a subjetividade”. Mas o
que ele busca, precisamente, é ressaltar o sentido ideolégico da
subjetividade. Bakhtin (2001, p. 104), afinal, acentua: “Do ponto
de vista correto do marxismo, ndo sé a consciéncia é ideoldgica
em suas manifestacdes superiores, mas também o é todo o subjeti-
vo-psiquico, tudo o que se apresenta ao homem nas formas da sua
prépria experiéncia interior”.

Zandwais (2009, p. 113) sintetiza a perspectiva bakhtiniana: “As
diferentes modalidades de enunciacdo, portanto, ndo se realizam
enquanto resultados de escolhas individuais, mas como respostas as
necessidades sociais dos grupos, regularizando-os pelo uso e pelas

circunstancias”. E, efetivamente, Bakhtin (2001, p. 101) acentua:

O individuo deve ser entendido nos mesmos termos que o
mundo material circundante. Na férmula marxista do indi-
viduo e seu comportamento devem entrar as mesmas gran-
dezas que entram nas férmulas da realidade socialmente

histérica e natural que o rodeia.

Bakhtin (1981b, p. 32) ainda afirma: “O dominio do ideolé-
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gico coincide com o dominio dos signos: sdo mutuamente cor-
respondentes. Ali onde o signo se encontra, encontra-se também
o ideolégico. Tudo que é ideoldgico possui um valor semidtico”.
E, por se comporem de signos, tanto a cultura letrada quanto a
popular, bem como o hibridismo entre ambas, sdo necessaria-
mente ideolégicas.

Bakhtin (1981b, p. 35) assinala: “A ideologia ndo pode derivar
da consciéncia, como pretendem o idealismo e o positivismo psico-
logista. A consciéncia adquire forma e existéncia nos signos criados
por um grupo organizado no curso de suas relagées sociais”.

Os signos refletem, portanto, as relagdes sociais estabeleci-
das por seus criadores e, neste sentido, a criagcdo individual- pres-
suposto marxista- deve ser entendida também como uma criagdo

social, o que Bakhtin (1981b, p. 39) enfatiza:

Antes de mais nada, é impossivel estabelecer o sentido de
uma dada transformagdo ideoldgica no contexto da ideo-
logia correspondente, considerando que toda esfera ideo-
l6gica se apresenta como um conjunto dnico e indivisivel
cujos elementos, sem excecdo, reagem a uma transforma-

¢do da infraestrutura.

As palavras sdo, portanto, signos ideolégicos e, seguindo a
expressdo marxista classica, refletem a infraestrutura que lhes ser-
ve de base. Bakhtin (1981b, p. 41), entdo, salienta: “As palavras sao

tecidas a partir de uma multiddo de fios ideolégicos e servem de
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trama as relagdes sociais em todos os dominios”. E Bakhtin (2001,
p. 22) acentua: “A forga da realidade, da importancia das idéias, é
diretamente proporcional ao seu fundamento de classe, a possibili-
dade de sua fecundagdo pelo ser econémico-social de um grupo”.
E assim como reflete a estrutura social, a palavra, segundo Bakhtin
(1981b, p. 194), reflete sua transformacdo: “A palavra, como fe-
ndmeno ideolégico por exceléncia, estd em evolugcdo constante,
reflete fielmente todas as mudancas e alteragdes sociais”.

A linguagem, para Bakhtin (1998, p. 201), sé é compreensivel
enquanto construcdo ideolégica: “Na medida em que a linguagem
ndo for percebida enquanto perspectiva sécio-ideoldgica, ela ndo
poderd ser o material para a orquestracdo, ndo podera tornar-se
uma representacdo da linguagem”.

A linguagem é social e ndo individual, sendo, alids, uma
conclusdo que para Bakhtin (1998, p. 135) vale igualmente para
o personagem de ficcdo: “O sujeito que fala no romance é um
homem essencialmente social, historicamente concreto e definido
e seu discurso é uma linguagem social (ainda que em embrido) e
ndo um ‘dialeto individual”.

Da mesma forma o discurso, para Bakhtin (1998, p. 99),
torna-se algo incompreensivel quando estudado como algo despro-
vido de vinculos com o mundo externo: “Estudar o discurso em si
mesmo, ignorar a sua orientagdo externa, é algo tdo absurdo como
estudar o sofrimento psiquico fora da realidade a que est4 dirigido
e pela qual é determinado”.

O estabelecimento de vinculos entre criacdo intelectual e rea-
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lidade social tem sua importancia enfatizada por Bakhtin (1981b,

p. 62) nestes termos:

A orientacdo da atividade mental no interior da alma (a
introspeccdo) ndo pode ser separada da realidade de sua
orienfacdo numa situagdo social dada. E é por essa ro-
z&o que um aprofundamento da introspeccdo sé é possivel,
quando constantemente vinculado a um aprofundamento

da compreensdo da orientacdo social.

E é o estabelecimento deste vinculo, segundo Bakhtin (1981b,

p. 119), que permite a existéncia e a sobrevivéncia da obra de arte:

E apenas na medida em que a obra é capaz de estabele-
cer um tal vinculo orgénico e ininterrupto com a ideologia
do coftidiano de uma determinada época, que ela é co-
paz de viver nesta época (é claro, nos limites de um grupo
social determinado). Rompido esse vinculo, ela cessa de
existir, pois deixa de ser apreendida como ideologicamente

significante.

A linguagem, na perspectiva bakhtiniana, é algo construi-

do na fronteira entre o eu e o outro. E, como Bakhtin (1998, p.

100) acentua, essencialmente limitrofe: “Em esséncia, para a

consciéncia individual, a linguagem enquanto concregdo sécio-

-ideolégica viva e enquanto opinido plurilingiie, coloca-se nos
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limites de seu territério e nos limites do territério de outrem”.

E Bakhtin (2001, p. 90), finalmente, em seu estudo sobre
o freudismo, acentua em relagdo ao campo sexual: “A decompo-
sicdo da ideologia oficial se reflete antes de tudo nesse campo
do comportamento humano. Torna-se centro de acumulacdo de
forcas associais e antissociais. Também, o discurso sobre a se-
xualidade é, portanto, visto como um discurso ideoldgico.

Vista desta forma, a anélise bakhtiniana soa ortodoxa, fe-
chada e dogmética, mas, dentro dela, h4 frestas que a validam.
E preciso, neste sentido, levar em conta a ressalva apresentada
por Fiorin (2006a, p. 28), que assinala: “O sujeito bakhtiniano
ndo estd completamente assujeitado aos discursos sociais. Se
assim fosse, negar-se-ia completamente a concepgdo de hete-
roglossia e de dialogismo, centrais na obra do filésofo”. E é o
didlogo que se situa, também, no centro da utopia bakhtiniana.

Bakhtin, segundo Faraco (2003, p. 74), defende a “utopia
de um mundo polifénico, no qual a multiplicidade de vozes
plenivalentes e de consciéncias independentes e ndo fundiveis
tem direito de cidadania- vozes e consciéncias que circulam e
intferagem num diélogo infinito”. E sua utopia esta relacionada a
imprevisibilidade do futuro, & impossibilidade de circunscrevé-
-lo ao horizonte fechado do discurso autoritario.

O futuro, afinal, estard sempre sendo jogado, e Bakhtin
(1987, p. 204) acentua: “O jogo estd estreitamente ligado ao
tempo e ao futuro. Ndo é & toa que os instrumentos do jogo,

cartas e dados servem igualmente para predizer a sorte, isto &,
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para conhecer o futuro”. E é a partir da de sua relagcdo com o
jogo, aberto e imprevisivel por natureza que o futuro estabelece
sua promessa.

A utopia bakhtiniana se encontra, ainda, indissociavel-
mente ligada ao carnaval e a festa: ao tempo festivo. Bakhtin,
segundo Stallybras e White (1997, p. 297), é conscientemente
utdpico e lirico a respeito do carnaval e do realismo grotesco. E

Amorim (2001, p. 167) acentua:

A primeira diferenca em relacéo ao dialogismo & o cardter
utdpico do carnaval. Na forma dialégica, as diferencas se
mantém distintas e é exatamente por haver distdncia entre
elas que a tensdo permanece. A contengdo dialdégica é
devido ao fato de que cada discurso se quer universal, re-
velando-se ai o seu limite. O carnaval suprime as distdncias

e fusiona as diferencas.

A utopia, segundo Bakhtin (1987, p. 70), estd contida na
prépria festa: “Em certa medida, o lado cémico e popular da fes-
ta tendia a representar esse futuro melhor; abundancia material,
igualdade, liberdade, da mesma forma que as saturnais romanas
encarnavam o retorno a idade do ouro”. E o tempo festivo, ressalta
Bakhtin (1987, p. 77), representa uma temporalidade utépica in-

crustada no cotidiano:

A festa marcava de alguma forma uma inferrupcéo pro-

i 176



FESTA E CULTURA POPULAR: O OLHAR DE BAKHTIN E OUTROS OLHARES

viséria de todo o sistema oficial, com suas interdicées e
barreiras hierérquicas. Por breve lapso de tempo, a vida
saia de seus frilhos habituais, legalizados e consagrados e

penetrava no dominio da liberdade utdpica.

A obra de Bakhtin encerra, em sintese, uma utopia vinculada

ndo ao trabalho, como no marxismo cléssico, mas a festa.
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i |INTELECTUAIS
BRASILEIROS E
CULTURA POPULAR

Aproximacdes e ambiguidades

Quais objetivos levaram, historicamente, os intelectuais brasilei-
ros a se aproximarem da cultura popular e a tomarem como objeto
de estudo? Tais objetivos variaram, é claro, de um pesquisador
para outro, mas, quando situados alguns dos objetivos e fatores
de aproximacdo aventados por alguns dos mais importantes destes
estudiosos, surgem determinados pontos em comum.

Ha uma questdo biografica que é ressaltada, por exemplo,
por Cémara Cascudo e por Silvio Romero. Em ambos os casos
temos autores que se debrucam, nostalgicamente, sobre o que foi
o cenério de suas infincias, reconhecem que esta lembranca se

encontra ainda presente em suas vivéncias e buscam reconstrui-la.



Assim, Cascudo (s.d.a, p. 9) associa diretamente sua obra as

suas lembrancas da infancia ao assinalar:

O material foi colhido diretamente na memdria duma in-
féncia sertaneja, despreocupada e livre. Os livros, opus-
culos, manuscritos, confidéncias, o que mais se passou
posteriormente, vieram reforcar, retocando o “instantdneo”
que meus olhos meninos haviam fixado outrora. E o que

fielmente se continha em minha alma. Dou fé.

E o sertanejo ideal j& inexistente é assim descrito na figura
de um de seus tios: “Meu tio foi exatamente dessa dinastia que o
Tempo esvaziou. S6 possuiu necessidades que o Sertdo pudesse
satisfazer. As outras, ignorava ou ndo compreendia. Jamais se sen-
tiu humilde, inferior” (CASCUDO, 1970, p. 179).

H4, portanto, uma empatia de caréter biografico e familiar a
orientar o interesse do autor por seu objeto de estudo. E também
Silvio Romero enfatiza o caréter biografico de seu interesse pela
cultura popular, embora ele ndo use o termo, preferindo a expres-
sdo folklore. Mas foi este, inclusive, o motivo ao qual ele alude em
seu depoimento em uma coletdnea organizada por Jodo do Rio.

Ali ele relembra sua inféncia no interior de Sergipe, reme-
mora as can¢des que ali ouvia e conclui: “Tudo que sinto do povo
brasileiro, todo meu brasileirismo, todo meu nativismo vem princi-
palmente dai. Nunca mais o pude arrancar d'alma, por mais que

depois viesse a conhecer os defeitos de nossa gente, que sdo

P 130



FESTA E CULTURA POPULAR: O OLHAR DE BAKHTIN E OUTROS OLHARES

também os meus defeitos” (apud RIO, 1994, p. 41). O interesse do
autor pelo assunto é assim e principalmente de caréter empético;
ali, ele buscou suas raizes.

Mas, se hé o interesse motivado pela biografia e, portanto,
de caréter pessoal, hd também a motivacdo de quem vé na cultura
popular um tema de interesse cientifico. E o que Silvio Romero as-
sinala ao se insurgir contra o que considera ser o sentido sublime
dado pelo romantismo & poesia popular que, ndo pode, sequer,
ser comparada & cultura popular dos paises mais evoluidos. Mas
tal poesia, conclui Romero (1977, p. 32), deve ser analisada a par-
tir de seu valor cientifico “Nés possuimos uma poesia popular
especificamente brasileira, que, se nio se presta a bordaduras de
sublimidades dos roméanticos, tem, contudo, enorme interesse para
a ciéncia”.

Ja, Cémara Cascudo é consideravelmente mais cético quanto
3 possibilidade de compreensdo desta cultura a partir do uso de
métodos cientificos. Ele, entdo, acentua: “Imp&e-se a compreensio
da cultura popular como realidade psicoldgica, entidade subjetiva
atuante, dificil de render-se a uma imposigdo legislativa ou a uma
pregacdo teérica” (CASCUDO, 1983, v. |, p. 18). E como se a teo-
ria cientifica fosse incapaz de abarcé-la ou de compreendé-la. E

Cascudo (v. I, p. 146) ainda assinala:
Creio que & nossa va filosofia “cientifica” escapam razées

milenares e secretas de certos atos da vida primitiva. E

mesmo da vida popular contempordnea. Segredos que se
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evaporam e sdo substituidos pelas interpretacées ou zom-

barias dos nossos sabios dias presentes.

A cultura popular, portanto, escapa em seus segredos e em
seus fundamentos & abordagem dos cientistas.

Nos textos escritos em revistas do Instituto Histérico e Geogra-
fico de Sao Paulo no inicio do século XX, segundo Ferreira (2002,
p. 144), “as culturas populares sdo apresentadas como fonte pre-
ciosa para a recuperagdo da ‘genuina’ alma paulista”. E tal preocu-
pacdo se encontra presente também na obra de Romero, mas, no
caso, é do resgate e compreensdo da identidade nacional a partir
do estudo da cultura popular que trata.

Para um sertanista contemporaneo de Romero como Couto de
Magalhzes, tal estudo exerce papel fundamental no processo de

construgdo da identidade nacional com o autor acentuando:

Neste imenso cadinho da América, ao passo que se fun-
dem e se amalgamam os sangues dos grandes troncos da
humanidade, fundem-se e amalgamam também suas ideias
morais por uma lei de conservacdo confiada a esse operé-
rio inconsciente e tenaz, a meméria e a tradicdo do povo

iletrado (MAGALHAES, 1935, p. 214).
E ele ressalta em relagcdo aos contos populares:

Em matéria de contos populares, é essa talvez a mais rica
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mina que, logo abaixo do mito se pode explorar para es-
crever a histéria do pensamento primitivo da humanidade;
néo hd, talvez, no mundo inteiro, pais que ofereca melhor
oportunidade para se colherem tdo grandes riquezas como
o Brasil, justamente por que, assim como aqui, no imenso
cadinho de nossa pétria, fundem-se atualmente os sangues
dos grandes troncos branco, negro, amarelo e vermelho,
assim também se fundem as tradicées e crengas primitivas,

o pensamento espontdneo de todos esses froncos (p. 219).

Ha, contudo, uma ambiguidade na maneira como o autor ava-
lia a cultura popular e seus produtos. Assim, Couto de Magalhzes

(1974, p. 151) acentua em relagdo as crencas populares:

Estes e muitos erros grosseiros, com os quais os viajan-
tes estrangeiros compdem novelas a nosso respeito, pin-
tando-nos como uma nagdo semibdrbara e estipida, ndo
existiriam se nosso clero tratasse da educacdo moral das

ovelhas com mais cuidado que o existente hoje.

Mas ele também n&o deixa de assinalar:
Hé muita coisa de grosseiro na forma das crencas selva-
gens. Também as superstices cristds do povo ignorante

sdo grosseiras e extravagantes. Desde, porém, que as exa-

minemos, pondo de parte os nomes préprios e procurando
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descer as ideias fundamentais, ficar-se-& surpreendido pela
notével e profunda filosofia e poesia que elas encerram

(MAGALHAES, 1935, p. 273).

Ambiguidades a parte, a cultura popular, além da beleza que
Ihe é intrinseca, guarda em si, para Magalh&es - e esta também é a
perspectiva romeriana - a chave para a compreensao da identidade
nacional, sendo a partir dai, igualmente, que Romero (1945, v. |,
p. 132) justifica a importancia de seu estudo: “Deve-se proceder ao
estudo de nossa poesia e crencas populares, com a convicgdo do
valor dessa contribuicdo etnoldgica, desse subsidio andnimo para
a compreensdo do espirito da nacéo”.

Ja, segundo Céamara Cascudo (1984b, p. 236), “o conto po-
pular revela informagdo histérica, etnogréfica, sociolégica, juridi-
ca, social. E um documento vivo, denunciando costumes, idéias,
mentalidades, decisdes, julgamentos”. O pressuposto, no caso,
é o mesmo: o estudo de elementos da cultura popular permite a
compreensdo de todo um universo do qual ela faz parte, abrindo
caminho & compreensdo da identidade nacional.

A questdo identitéria, tal como vista pelo autor, torna-se,
contudo, complexa a partir da definicdo de suas origens. Assim,
a busca destas origens é definida por Cascudo (1984a, p. xxiii)
como condigdo indispensével ao estudo da cultura popular: “N&o
haverd nada de mais discutivel que este debate erudito de origem,
mas era indispensdvel mencionar sua existéncia, para que a fixa-

cdo passasse além do pitoresco e do matutismo regional”.
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Mas, também segundo Cascudo (1966, p. 11), “a literatura gre-
co-romana parecia-me repetir no infinito do tempo, as vozes man-
sas do meu povo fiel”. Tal identidade, com isto, mesmo mantendo
sua especificidade, é universalizada em seus fundamentos, asso-
ciando-se a tradi¢des milenares.

O estudo da cultura popular fez parte, também, de um projeto
estético e cultural que foi caro aos modernistas, especialmente,
a Mério de Andrade que buscou, a partir deste estudo, construir
algo como um vocabulério brasileiro a ser utilizado pelos artistas e
ndo sé por eles. E feito, a partir daf, ndo apenas o estudo da lingua
brasileira, mas também sua apologia e, na adogdo desta atitude,
autores aparentemente dispares como, por exemplo, Monteiro Lo-
bato e Méario de Andrade se aproximam.

Assim, Monteiro Lobato (1951a, p. 62), escrevendo em 1923,
contrasta a cultura popular e a cultura erudita, estabelecendo uma
dualidade entre a vivacidade da primeira e a frieza da segunda:
“Como é viva a lingua do povo! E como é fria, morta, a lingua
erudita, embalsamada pelos grandes escritores”!

A expressdo popular possui, portanto, um dinamismo ao qual
os eruditos permanecem alheios, o que o aproxima, por outro
lado, dos propésitos modernistas de incorporar o linguajar popu-
lar & producéo literéria. E tais propésitos se tornam nitidos, por
exemplo, quando em carta escrita em 1925, Mério de Andrade
(1982, p. 54) explicita o objetivo que o nortearia na elaboragao
de Macunaima, que seria a criagdo de uma espécie de sintaxe

nacional, ao mesmo tempo incorporando os regionalismos e os
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sintetizando em uma espécie de linguajar brasileiro: “Acho que o
nosso trabalho tem de ser- principalmente por enquanto- empregar
desassombradamente todos os brasileirismos tanto sintiticos como
vocabulares e de todo o Brasil e ndo da regido a que pertencemos.
Porque sendo seria regionalista”.

Em 1917, Monteiro Lobato elaborou o famoso inquérito sobre
o saci, convidando leitores de O Estado de Sdo Paulo a contribuir
com relatos e informagdes sobre o ente. Foi uma pesquisa que con-
tou, pioneiramente nos estudos folcléricos, com a elaboracdo de
um questionéario sobre o tema e que visava registrar a percepgao
sobre uma figura mitica do imaginério popular. E foi uma pesquisa
nascida da atracdo de Lobato por este imaginério ou, pelo menos,
pela expressdo popular que ele considera mais auténtica que a
cultura oficial de seu tempo.

4, a tese fundamental da Antropofagia elaborada por Oswald
de Andrade se baseia, segundo Nunes (1979, p. 32), na contra-
dicdo entre a cultura intelectual e a cultura em seu sentido antro-
polégico. Trata-se de reconhecer tal contradi¢do e, dialeticamen-
te, superé-la através da absorgcdo por parte da cultura intelectual
de elementos da cultura tomada em seu sentido mais amplo, seja
moderno, seja primitivo. Conciliar, ainda, segundo Nunes (1978,
p.xxiii), a floresta e a escola, incorporando, por exemplo, desde
as técnicas cinematogréficas que Oswald usou generosamente até
elementos das culturas negra e indigena. Assim, tanto o inquérito
de Lobato quanto o projeto de Oswaldo possuem o mesmo sentido

de apropriacdo e valorizacdo de elementos da cultura popular.
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O objetivo estético que norteia o estudo da cultura popular
por parte destes autores consiste, portanto, em incorporé-la & cul-
tura erudita, o que diferentes artistas em diferentes areas culturais
se empenharam em fazer. Por outro lado, a relagdo entre estes
diversos intelectuais e a cultura popular esteve longe de ocorrer
sem traumas, perplexidades, indagacdes e contradi¢ées, sendo a
trajetéria de Méario de Andrade como estudioso da cultura popular
exemplar neste sentido.

Mério de Andrade reconhece a validade da cultura popular e
a validade da cultura erudita e busca concilié-las em sua obra. O
que ndo cabe no esquema cultural por ele delineado é o que ele
chama de semicultura: um conjunto de manifestagdes culturais que
transitam entre a cultura erudita e a popular, ndo dispondo nem da
sofisticacdo desta nem da autenticidade daquela. Tal cultura e seus
adeptos- vistos como intermedidrios sem grandeza nem consistén-
cia, dogmaéticos, porque semicultos - recebem de Mério (1983a, p.

94) uma dura condenacéo:

A gente pode lutar com a ignordncia e vencé-la. Pode lutar
com a cultura e ser ao menos compreendido, explicado por
ela. Com os preconceitos dos semicultos ndo hd esperan-
¢a de vdcuo ou compreensdo. Ignordncia € vacuo: aceita.
Semicultura? Essa praga tem a consisténcia da borracha:

cede, mas depois torna a inchar.

E as expressdes artisticas relacionadas & semicultura sdo vistas
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de forma eminentemente critica. E o caso, por exemplo, do Padre
Jesuino do Monte Carmelo, sacerdote e artista plastico paulista do
inicio do século XIX, cuja biografia foi elaborada por Méario em
1940 a pedido do Servico do Patriménio Histérico e Artistico Na-
cional. Jesuino é condenado por ficar no meio do caminho, por
ndo ser nem erudito nem popular, por ndo assumir sua condi¢cdo
de produtor de arte popular e por ndo conseguir produzir arte

erudita. E Mério de Andrade (1963a, p. 202) conclui:

H& um qué de irregularidade, de... de baixeza mesmo na
obra dele, que ndo tem nada das forcas, formas e fatalida-
de da arte folclérica. Mas Jesuino ndo chega a erudito. E
um popularesco. E muito urbanizado mesmo. De maneira
que sempre somos obrigados a vé-lo naquilo que ele pre-
tendeu ser, um pintor culto! E dentro disso, ele é o culto sem
tradic@o por detrés, o culto sem ter aprendido o suficiente,

o culto sem cultura.

Mas ndo sdo apenas os semicultos. Também a intelectualidade
brasileira o desgosta, e ele a critica a partir do que chama de “ca-
fajestismo do pensamento nacional”, ressaltando o que o desgosta

e incomoda:

Um pensamento vil, rasteiro, que sé se acomoda com te-
mas de sexualidade grosseira e interesses externos, de uma

pobreza de temdética e de espirito, que prova muito menos
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uma realidade da sociedade brasileira que o cafajestismo
da Inteligentzia brasileira. Ndo sé o assunto que € baixo,
que é cafajeste, é o espirito, a maneira com que o assunto

é tratado (ANDRADE, 1991, p. 126).

Enquanto infelectual, portanto, Mério ndo se sente & vontade
em seu meio, mas também seu contato enquanto intelectual com as
camadas mais pobres da populagdo - as camadas que produzem a
cultura popular que tanto o fascina - ndo deixa de ser contradité-
ria. Afinal, se tais camadas sdo ricas culturalmente, sdo miseraveis
materialmente, e o contato com a miséria gera, nele, uma espécie
de constrangimento que faz com que sua prépria condicdo de
intelectual e estudioso da cultura popular o exaspere.

Desta forma, se o contato do intelectual com a cultura popular
representa, também, seu contato com a miséria de quem o produz,
sua prépria fungdo de literato o incomoda quando confrontada
diretamente com a miséria nordestina e ele confessa: “Eu tenho a
coragem de confessar que gosto de literatura. Tenho feito e con-
tinuarei a fazer muita literatura. Aqui ndo. Repugna minha since-
ridade de homem fazer literatura diante desta monstruosidade de
grandezas que é a seca sertaneja do Nordeste” (ANDRADE, 1983,
p. 301).

Ele, por outro lado, é cético quanto & participagdo politica
das camadas populares cuja arte ele tanto admira. Desta forma, ao
mesmo tempo em que declara sua paixdo pela arte popular, ele

pouco cré neste mesmo povo como ator social por lhe faltar cons-
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ciéncia social (ANDRADE, 1976, p. 209). E a prépria existéncia

de uma identidade nacional é posta em questdo, quando Mério de

Andrade (p. 181) assinala em artigo publicado em 1937:

Deixem que eu diga, mas nas civilizagdes novatas que
nem as desta América, os seres s@o profundamente imo-
rais, no sentido de que a moral é uma exigéncia derivada
aos poucos do ser fanto individuo como social. Ndo nos
custa, americanos que somos, aceitar religiées, filosofias
e mesmo importar civilizagbes aparentemente completas.
O nosso diciondrio vai de A pra Z, direitinhamente. Tem
F tem L e tem R: Fé, Lei, Rei. O que ndo nos é possivel
importar é a precedéncia orgdnica dessa Fé, dessa Lei e
desse Rei, nascidos de outras experiéncias. Nés existimos
pouco, demasiado pouco. Nés existimos em desordem. E
que nos falta antiguidade, falta-nos tradicdo inconsciente,
essa experiéncia por assim dizer fisioldgica da nossa mo-
ralidade que, sé por si, torna a palavra ‘passado’ duma

incompeténcia larvar.

Se o que choca Mério de Andrade é a miséria de quem

produz cultura popular, o que chama a atengdo de Silvio Romero

é o alheamento politico destes produtores. Romero (1945, v. |, p.

162), entdo, pergunta: Qual a razdo dessa pobreza, desse quase

mutismo da inspiracdo andnima do povo brasileiro, pelo que toca

a sua histéria politica? E ele mesmo responde:
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As massas mais incultas, que sdo as que produzem o folclo-
re, nunca se acharam entre nds presas de grandes paixbes
gerais, dessas que abalam de alto a baixo a alma dos
povos. Arredadas de toda e qualquer coparticipagdo na
geréncia de seus destinos, habituaram-se a ver os negdcios
nacionais manipulados na capital pelo grupo a isso afeito

desde os primérdios.

N&o é, portanto, a populacdo que mantém distdncia da vida
politica brasileira; ela é mantida & distancia e produz sua cultura
como que & margem da nacionalidade.

A ambiguidade de Mério em seu relacionamento com a cultu-
ra popular se reflete, ainda, em sua recusa de se definir como fol-
clorista, demarcando suas pesquisas apenas como um instrumen-
to de contato com o brasileiro; com sua intimidade (ANDRADE,

1963b, p. 67). Assim ele se define em relacdo ao assunto:

De resto, e por infelicidade minha, sempre me quis conside-
rar amador em folclore. Disso derivard serem muito incom-
pletas as minhas observacées tomadas até agora. O fato
de me ter dedicado a colheitas e estudos folcléricos néo
derivou nunca duma preocupacgdo cientifica que eu julgava
superior as minhas forcas, tempo disponivel e outras preo-
cupacées. Com minhas colheitas e estudos mais ou menos
amadoristicos, sé tive em mira conhecer com intimidade a

minha gente e proporcionar a poetas e misicos documen-
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tacdo popular mais farta onde se inspirassem (ANDRADE,

1965, p. 145).

Ao contrério de Silvio Romero, portanto, ele ndo se considera
um cientista a pesquisar seu objeto de estudo. De forma mais mo-
desta, ele busca apenas coletar material que outros possam utilizar.
Mas, afinal, na perspectiva andradeana, que material é este?

O folclore pode ser definido, segundo Cémara Cascudo
(1984b, p. 24), por diferenciagdo em relagdo a cultura popular, o

que ele assinala:

A literatura folclérica é totalmente popular, mas nem toda
producdo popular é folclérica. Afasta-a do Folclore a con-
temporaneidade. Falta-lhe tempo (...). Os elementos carac-
teristicos do Folclore sé@o: a) Antiguidade; b) Persisténcia;

¢) Anonimato; d) Oralidade.

Tais critérios sdo utilizados, igualmente, por Mério de Andra-
de que ressalta o carater anénimo e social da manifestacéo folclé-

rica. E Mério (1963b, p. 340) assinala:

Realmente um fato sé é folclérico quando jé tornado cons-
tancia social das classes, digamos, “populares”, mesmo
tratando-se de manifestagées cuja origem é individual ou
obedece ao que ele chama de desnivelamento, ou seja, um

processo no qual manifestacées eruditas s@o incorporadas
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por estas classes.

E assim como Cascudo o faz, ele estabelece uma dualidade
nitida entre o folclore e a modernidade. Mério opde o folclore,
portanto, a um certo desejo de ser civilizado, oriundo de uma
vontade de ser moderno, assim como o opde aos simbolos dessa
“civilizagdo” como, por exemplo, neste trecho de um poema escri-

to em 1923:

Em baixo do Hotel Avenida em 1923
Na mais pujante civilizacéo do Brasil
Os negros sambando em cadéncia.

Tao sublime, tdo Africa (ANDRADE, 1974, p. 114).

Onde Mério vé a sublimidade da influéncia africana em con-
traste com a modernidade, outros autores, porém, viram um pro-
blema a ser resolvido. Afinal, j& durante o Império criou-se o temor
da africanizagdo do pais, comumente associada & visdo negativa
que este fato geraria entre os europeus e temor expresso, por
exemplo, por Goncalves Dias, em Meditacdo, quando ele descreve
o europeu chegando ao Brasil e julgando estar chegando a Africa.

Nesse poema, Gongalves Dias (1998, p. 727) descreve uma
visdo da terra brasileira: “E vi algumas cidades, vilas e aldeias
disseminadas pela vasta extensdo daquele império, como &rvores
raquiticas plantadas em desertos infrutiferos”. Quem habita nelas?

“E nessas cidades, vilas e aldeias, nos seus cais, pracas e chafa-
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rizes- vi somente- escravos”. E qual impressdo isso causa ao via-
jante? “Por isto o estrangeiro que chega a algum ponto do vasto
império- consulta de novo a sua derrota e observa atentamente os
astros-, porque julga que um vento inimigo o levou as costas d’
Africa”. E Gongalves Dias (p. 728) deduz desse retrato as causas
da miséria brasileira: “E porque o belo e o grande é filho do pen-
samento- e o pensamento do belo e do grande é incompativel com
o sentir do escravo”.

A resolucdo deste “problema” se deu de forma classica a
partir do elogio da mesticagem da qual Macunaima ficou como a
expressao literdria méxima, e a cultura popular, a partir dai, pas-
sou a ser definida como essencialmente mestica. Mas, antes disto,
o folclore brasileiro j& era visto por Araripe JGnior, por exemplo,
como filho da mesticagem.

Afinal, para o autor, ele nasceu do encontro entre o bran-
co e a negra, com os mesticos elaborando todo um conjunto de
elementos folcléricos e com um poeta como Gregério de Matos,
aglutinando-o em forma culta, elaborando, assim, uma sintese en-
tre a poesia culta e o folclore que é, na concepcdo de Araripe,
exemplar. Fazendo isto, Gregério criou uma obra que seguiu um
caminho peculiar: foi esquecida pelo mundo literario, mas se tor-
nou influente no meio do povo: “Essa influéncia se produziu na
massa popular pela reprodugdo automética, pela imitagcdo continua
do seu modo de poetar.” (ARARIPE JUNIOR, 1960, p. 474).

E, se Mério de Andrade se preocupa em preservar o folclore,

ndo considerando a possibilidade de associé-lo a vida contempo-

i 194



FESTA E CULTURA POPULAR: O OLHAR DE BAKHTIN E OUTROS OLHARES

rdnea a ndo ser em termos estéticos, a perspectiva de Gilberto
Freyre, por exemplo, é outra. Afinal, Freyre (1943, p. 58) vé o fol-
clore ndo apenas algo a ser preservado, mas, sim, utilizado; temos

muito o que aprender com ele. E ele conclui:

Temos ainda muito que absorver- e ndo apenas assimilar-
daquelas velhas raizes europeias e africanas - para néo
falar agora das amerindias- cuja vida e energia se comu-
nicaram conosco menos pelos livros que pela boa tradigéo

dos analfabetos e dos quase analfabetos.

Em vez de, entretanto, preocupar-se com o estudo e incorpo-
racdo da cultura popular, as elites brasileiras preferem se dedicar
3 imitagdo da cultura europeia, deixando tal cultura ao relento e
ignorando o povo que a produz: critica adotada de forma pratica-
mente consensual pelos estudiosos da cultura popular que fazem,
com isto, deste estudo, uma profissdo de fé nacionalista.

Preocupado j& com a criagdo de uma especificidade cultural
a partir da qual a identidade nacional possa, enfim, ser elaborada,
Varnhagen (1943, p. 15), pioneiramente, defende a construcio de
uma americanidade que ndo deve significar, contudo, uma ruptura

com a cultura europeia:
A América nos seus diferentes estados deve ter uma poesia,

principalmente, no descritivo, sé filha da contemplacdo de

uma natureza nova e virgem; mas se enganaria o que
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Julgasse que, para ser poeta original havia que retroceder
ao abc da arte, em vez de adotar e possuir-se bem dos

preceitos do belo, que dos antigos recebeu a Europa.

O que temos, na obra do autor, é a preocupacdo com a
descricdo da natureza e ndo ainda com a descricdo da realidade.
Afinal, sendo um autor eminentemente conservador, Varnhagen
prefere manter a realidade de um pais escravista a prudente dis-
tancia da producéo artistica por ele defendida.

A ansia de imitar os europeus caminha a par com a alienagao,
e a alienacdo das elites é um tema recorrente no repertério dos
intelectuais brasileiros. Em Tavares Bastos, por exemplo, ja ressoa a
critica a alienagdo cultural que estaria presente na obra de autores
como Silvio Romero e Euclides da Cunha. O povo, para ele, é o

grande ausente da cultura brasileira:

Ora-se a propdsito de tudo, menos a propdsito do povo.
Escreve-se a respeito de Roma e Grécia, de Franca e In-
glaterra; mas ndo se escreve sobre o povo...N&o se manda
explorar o mundo em que vivemos, ndo se observam os
enfes que nos rodeiam, ndo se abrem inquéritos acerca da

sorte do povo (BASTOS, 1938, p. 121).

Caberia & educagdo e caberiam aos intelectuais reverter este
processo, exercendo uma acdo pedagdgica sobre o povo e bus-

cando melhorar seu nivel intelectual. Em relacdo ao operariado,
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por exemplo, ndo se trata de transformar meia dlzia de operérios
em doutores. Para Romero (1979, P. 318), “o fim, o alvo é, ao
contrério, cuidar da massa mesma, do grande nimero, cujo nivel
intelectual se procura elevar”.

Temos assim, na obra de Romero a constatacdo da alienagdo
das elites, a critica a elas e a afirmacdo da dualidade entre elites
e populacdo: elementos que estruturariam a obra de Euclides da
Cunha.

Romero (1982, p. 154) acentua:

Uma pequena elite intelectual separou-se notavelmente
do grosso da populacdo e, ao passo que permanece qua-
se infeiramente inculta, aquela, sendo em especial dotada
da faculdade de aprender e imitar, atirou-se a copiar na
politica e nas letras quanta coisa foi encontrando no velho
mundo, e chegamos hoje ao ponto de termos uma literatu-
ra e uma politica exdticas, que vivem e procriam em uma

estufa, sem relacées com a politica e o ambiente exterior.

Ja, um autor como Joaquim Nabuco que, décadas depois,
engajar-se-ia de corpo e alma em um projeto de conhecimento e
transformacdo da realidade brasileira, reconhece a europeizagao
de sua formac&o e produgao cultural. Nabuco (s.d., p. 77) afirma,
entdo, em sua autobiografia: “N&o revelo nenhum segredo, dizen-
do que insensivelmente a minha frase é uma tradugdo livre, e que

nada seria mais facil do que verté-la outra vez para o francés do
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qual ela procede”.

Também um companheiro de lutas de Nabuco como André
Rebougas (1938, p. 185) define a Franga como “minha pétria cien-
tifica”, assim como Nabuco (s.d., p. 56) menciona “a construgdo
francesa do meu espirito”: a formagdo de ambos foi essencialmen-
te europeia e, nesse ponto, o autor se define como representativo

da elite brasileira ou, pelo menos, de seu imaginério:

NG&s, brasileiros, o mesmo pode dizer-se dos oufros povos
americanos, pertencemos & América pelo sedimento novo,
flutuante, do nosso espirito, e & Europa, por suas camadas
estratificadas. Desde que temos a menor cultura, comeca o
predominio destas sobre aquele. A nossa imaginagdo ndo

pode deixar de ser europeia (p. 47).

Mas, por outro lado, a atragdo exercida pela Europa sobre os
homens de letras brasileiros é definida por Nabuco (1949, p. 177)
como uma atragdo perigosa.

A contradi¢do presente no pensamento de Nabuco se encon-
tra presente, igualmente, no pensamento de Euclides da Cunha.
Afinal, Euclides busca na ciéncia o instrumental necessério para
estudar a realidade que o cerca e se, em momento algum, che-
ga a contestar a validade das ideias que importa, faz uma critica
da prépria importagdo destas ideias pelas elites brasileiras, critica
que, em certa medida, é vélida para ele préprio. E conclui: “Pensa-

mos demasiado em francés, em alemdo, ou mesmo em portugués.
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Vivemos em pleno colonato espiritual, quase um século apés a
autonomia politica” (CUNHA, 1995, v. |, p. 498).

Mas ele, por outro lado, expressa um nacionalismo que é in-
teiramente estranho & mentalidade de Nabuco e, na sua busca de
uma expressdo nacional, Euclides da Cunha (1997, p. 57) parte de

um nativismo radical, expresso em carta de 1893:

Nunca senti téo violento como hoje o que dantes para mim
era um sentimento mau, fraduzido por uma palavra que
eu entendia ndo dever existir na linguagem humana- o na-
tivismo. Tenho-o, hoje, exageradamente. O estrangeiro, o

estrangeiro que se diz civilizado- considero-o inimigo.

E Euclides da Cunha (1975, p. 67) acentua:

Alheamo-nos desta terra. Criamos a extravagdncia de um
exilio subjetivo que dela nos afasta, enquanto vagueamos
como sondmbulos pelo seu seio desconhecido. Dai, em
grande parte, os desfalecimentos da nossa atividade e do
nosso espirito. O verdadeiro Brasil nos aterra; trocamo-lo
de bom grado pela civilizagdo mirrada que nos acotovela

na Rua do Ouvidor.
Tal nativismo seria compartilhado, por exemplo, por Araripe

Janior, cujo pensamento é caracterizado por um nacionalismo fer-

renho. Desta forma, j& em texto publicado em 1869, o autor anun-
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cia o principio nacionalista que, segundo ele, sempre nortearia sua

obra e do qual, de fato, ele jamais se afastaria:

Como o mineiro pertinaz, irei entranhar-me nas grotas e
cavernas de minha pdétria e, ainda mesmo que isto venha
em detrimento dos estudos que me solicitam de mais perto,
delas ndo me afastarei, tenho certeza de que jamais me hei
de arrepender de um passo que talvez muitos julgam néo

acertado (ARARIPE JUNIOR, 1958, p. 42).

A ansia de imitacdo que caracteriza as elites nacionais faz

com que no Brasil, segundo Monteiro Lobato (1969, p. 29), a cul-

tura e a sociedade brasileiras sejam duais:

Temos duas civilizacées, ou melhor, duas culturas: a cultura
importada, dos que vivem nas cidades, sabem ler e escre-
ver e até livros escrevem! E a cultura local, filha da terra
como um cogumelo é filho dum pau podre, desenvolvida
pelos homens do mato - o caboclo, o caipira, o jeca, em

suma.

Em 1916, Lobato (1951b, v. II, p. 68) afirma: “O caipira estili-

zado das palhacadas teatrais fez que o Brasil nunca pusesse tento

nos milhdes de pobres criaturas humanas residuais e sub-raciais

que abarrotam o Interior”. Segundo ele, portanto, o caipira tem

sido antes objeto de riso que de anélise, cumprindo inverter a
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equacdo. E a miséria do Jeca tem, portanto, uma fungdo, que é
sustentar a civilizagdo brasileira: “Sobre a miséria infinita desses
desgracados estd acocorada a nossa ‘civilizagdo’, isto é, o sistema
de parasitismo que come, veste-se, mora, e traz a cabeca sob a asa
para evitar o conhecimento da realidade” (LOBATO, 1969, p. 55).

A critica & imitacdo cultural efetuada por Lobato entra em con-
tradicdo, contudo, com o arraigado americanismo do autor: com
seu elogio dos Estados Unidos que o faz afirmar ao visitar o pafs:
“O sonho que localizei em séculos futuros encontrei realizado aqui
(LOBATO, 1951b, v. ll, p. 309). E que o faz lamentar o que seria a
inexisténcia do imperialismo norte-americano ao afirmar em rela-
cdo a Nicardgua: “Sé lamento que a América ndo seja imperialista,
e ndo varra de uma vez essa corja de descendentes de degredados
que ocupou e estd estragando um tdo lindo territério das Améri-
cas, como é este trecho istmético que liga os dois continentes (v.
[, p. 258).

Tal contradigdo, por fim, fica nitida quando, em livro publi-
cado em 1920, ele denuncia a dominacgdo exercida pelos Estados
Unidos sobre o Brasil: “O Brasil de amanha nao se elabora, pois,
aqui. Vem em peliculas de Los Angeles, enlatado como goiabada.
E a dominacédo yankee vai se operando de maneira agradével, sem
que o assimilado o perceba” (LOBATO, 1951c, p. 23). Mas, no
mesmo livro, o cinema é definido como a arte americana e exalta-
do como tal: “A arte americana abre, areja, ventila, fortifica, fecun-
da o cérebro da humanidade em bloco. Ndo mais fronteiras, nem

a muralha das linguas. E a misica nova- a misica do movimento. E
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é, sobretudo, o amanha” (p. 121).

A constatacdo da dualidade efetuada por Lobato se torna, ain-
da, um dos eixos do pensamento de Lima Barreto. Mulato, pobre,
marginalizado em relagdo as elites intelectuais de seu tempo, Lima
Barreto foi critico contumaz delas, dando énfase ao vezo imitativo
que as caracterizou, a ansia em importar teorias pouco ou nada
adequadas & realidade brasileira, a necessidade de demonstrar
uma erudi¢do importada, supérflua e superficial. E ele descreve
essas elites ao mencionar os samoiedas, literatos que vivem em
Bruzundanga, pais ficticio por ele, criado para se referir ao Brasil

em expediente muito comum em sua obra:

E sébio, na Bruzundanga, aquele que cita mais autores
estrangeiros e quanto mais de pais desconhecido, mais sé-
bio é. N&o &, como se podia crer, aquele que assimilou
o saber anterior e concorre para aumenté-lo com os seus
trabalhos individuais. Ndo é esse o conceito de sébio que

se tem em tal pais (BARRETO, 1952, p. 139).

A intelectualidade brasileira faz questdo, para Barreto, de
ignorar o meio em que vive. Segundo ele, “a nossa emotividade
literdria s6 se interessa pelos populares do sertdo, unicamente por-
que sdo pitorescos e talvez ndo se possa verificar a verdade das
suas criagdes” (1956, p. 133). Da mesma forma, a ciéncia brasilei-
ra para Barreto (1951, p. 71) prescinde da experiéncia: “Ha livros;

fazemos ciéncia. Com eles, revistas. Memérias dos outros, sem
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ir diretamente & natureza, estudam-se detalhes, arquiteta-se uma
teoria nova, que escapou aos grandes mestres das grandes obras”.
E a literatura, para os javaneses, utilizados como metéfora para a
descricdo dos literatos brasileiros, “n&o é uma atividade intelectual
imposta ao individuo, determinada nele, pér uma maneira muito
sua e prépria do seu feitio mental; para os javaneses, é, nada mais,
nada menos, que um jogo de prendas, uma sorte de sala, podendo
esta ser cara ou barata” (p. 29).

Mas ele tampouco tem em grande conta a prépria estética da
populagdo brasileira e, vendo a reacdo da plateia a pecas exibidas
em clubes draméticos suburbanos, Barreto (1953, p. 71) define-a:
“Traduzia perfeitamente o fundo burro, inestético da nossa gente”.

A contradi¢do presente na obra de Lobato é expressa simbo-
licamente, por fim, na maneira como Macunaima ao mesmo tempo
repudia a América e se sente atraido por ela. Macunaima defen-
de-se da influéncia europeia, ao afirmar: “Sou americano e meu
lugar é na América. A civilizacdo europeia de certo esculhamba
a inteireza do nosso carater” (ANDRADE, 1988, p. 115), mas essa
postura nacionalista é abandonada logo depois, quando ele brada
ao ver um transatlantico: “Vou pra Europa que é melhor (p. 120)!

Macunaima reflete, aqui, a ambivaléncia comum aos inte-
lectuais brasileiros, em sua postura de concomitante nativismo e
fascinio pela cultura europeia, e a maneira como estes intelectuais
se posicionaram perante a cultura popular, reflete tal ambivaléncia.
Eles, afinal, procuraram estudé-la, mas tiveram consideravel dificul-

dade em abandonar um certo complexo de inferioridade quando
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se fratava de contrapd-la & producdo cultural europeia e, com isto,
eles, muitas vezes, precisaram se justificar a eles mesmos e aos
outros por estarem estudando-a.

Mério de Andrade busca romper este impasse em sua tentativa
de estabelecer pontes entre ambas as culturas, embora tal impasse
esteja presente também em sua obra. E sua critica a determinados
compositores eruditos brasileiros parte precisamente da constata-
cdo da despreocupacgéo por parte deles no que tange a construgdo
destas pontes, o que teve como consequéncia a insignificdncia da

obra por eles produzida.

Esses autores tinham j& fontes, embora escassas. Porque
se resguardaram denfro duma nacionalidade, mas néo ti-
veram sede nunca dessas fontes. Resultado: ndo acharam
ninfa que os protegesse e, hoje, sé encontram naqueles
brasileiros que querem ser dum povo mais que das suas
pessoinhas individuais e despreziveis, memdria e juizo frio

(ANDRADE, 1964, p. 8).

Trata-se de ideia fundamental em seu pensamento e retomada
quase textualmente em obra durante longo tempo inédita e escrita
nos anos 40, na qual, em uma longa reflexdo sobre a arte, Mario
(1977, p. 151) reafirma a importancia de criagdo de uma arte na-

cional:

O compositor brasileiro que perder o folclore nacional de
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vista e de estudo serd o que vocés quiserem, mas fatalmen-
te se desnacionalizard e deixard de funcionar. Desse ponto
de vista, todos os artistas que importam no Brasil de hoje,
sdo de fato os que ainda t8m como principio pragmdtico
de sua criacéo fazer misica de pesquisa brasileira. A in-
vencdo livre sé vird mais tarde, quando a criacéo musical
erudita estiver tdo rica, complexa e explicita em suas ten-
déncias particulares psicolégicas, que o compositor possa
desde a inféncia viver cotidianamente dentro dela, impreg-

nar-se dela e a sentir como instinto.

A mUsica deve priorizar, para Mério, a busca de uma expres-
sdo nacional e sé a misica que segue esse caminho lhe interessa,

o que ele deixa claro:

Né&o nego, nem nunca neguei a ninguém o direito de es-
crever a misica que quisesse, apenas avisei a muitos que
deixariam de me interessar se se perdessem em liberdosas
facilidades internacionais e procurei demonstrar que entra-
vam por caminho que a mim parecia errado (ANDRADE,

1959, p. 95).

Mas ele faz questdo de diferenciar seu nacionalismo de
qualquer forma de patriotismo, com Mério (1991, p. 8) chegando
ao ponto de declarar-se “um antipatriota convicto”. E a acentuar,

ainda: “J& tive compreensdo politica de pétria, mas a ultrapassei.
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Gragas a Deus. Péatria para mim é que nem as classes sociais:
uma camisa de for¢a que muitos vestem por...digamos por prazer”

(1983b, p. 248).

A CULTURA POPULAR NA
ENCRUZILHADA

A introdugdo de diversas atividades ligadas a cultura popular
em um circuito turistico gera sua transformagdo em produtos de
consumo adaptados, em maior ou menor grau, ao gosto do fre-
gués. A partir dai, mais que a autenticidade ou espontaneidade
da festa, interessa sua capacidade de atrair e satisfazer o turista e,
com isto, seu potencial lucrativo, surgindo o que se convencionou
chamar, em termos pejorativos de “macumba para turista”.

Farias (2005, p. 655) descreve como tal processo se d4: “Em
meio ao enlace entre cultura e economia, ao adquirirem relevan-
cia, vérios festejos brasileiros despontam em determinadas pautas
de desenvolvimento socioecondmico e regional, em contraposi¢do
a imagem do atraso”. E Farias (p. 680) menciona, ainda, “as festi-
vidades de significagdo étnica e regional cada vez mais integradas
como pegas de diversdo nos circuitos do lidico-artistico ancorados
no mercado e seus agentes orientados pelas premissas do encai-
xotamento turistico, das expressdes referidas no interior do género
festa-espetaculo”.

Mas a busca desta pureza- sua defesa- ndo deixa de atuar
como argumento de discriminagdo perante os que seguem os man-

damentos do mercado. E como se a cultura popular pertencesse
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ndo a quem a produz, mas a quem, outorgando a si préprio o
cargo de guardido, encarrega-se de zelar por sua preservacdo. O
discurso, no caso, torna-se ao mesmo tempo minoritério e discri-
minador

Gera-se, consequentemente, uma critica feroz de estudiosos
do folclore e da cultura popular referente & descaracterizacio e
comercializacdo das atividades e produtos ligados a esta esfera, ao
passo que os produtores de cultura popular - o povo, em sintese -
parecem muito satisfeitos com as possibilidades de ganho criadas
por este processo e muito pouco preocupados com a pureza exigi-
da e enaltecida por estes estudiosos. E é o elogio da pureza, auten-
ticidade e espontaneidade da cultura popular que é ressaltada de
forma inequivocamente idilica por seus estudiosos e apologistas.

Tal pureza é, por exemplo, atribuida por Coutinho (1944, p.

127) ao préprio povo em oposi¢do a uma certa impureza das elites:

As baixas camadas populares, na sua pureza inocente, ndo
padecem de nenhum recalque, néo existe entre elas a ques-
tdo sexual como a apresentam aqueles que pretendem ser
os seus intérpretes. As baixas camadas populares dormem
as noites de um sono sé, ao contrério dos maniacos do ero-
tismo cerebral desejosos de construir o mundo dos simples

a sua imagem e semelhanga.

J&, um estudioso das religides e costumes afro-brasileiros

como Manuel Querino (1911, p. 48) faz um elogio da cultura popu-
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lar representada pelos pintores saidos do seio do povo, ao mesmo
tempo em que deplora a situagdo de penlria e esquecimento na

qual eles historicamente se encontram:

O aparecimento da pintura entre nés favoreceu as aspi-
racées da liberdade, firmando animacdo. Vocacées de-
cididas dedicaram-se, com amor, & cultura de tdo nobre
preocupacdo humana. Muito embora faltasse o preparo
indispensavel, a forca de vontade supriu a deficiéncia de
meios, de modo que a semente atirada germinou com pro-
veito. A natural disposicdo do brasileiro para a cultura das
artes fez prodigios com o nobre intuito do saber (1911, p.

48)

Artistas populares conseguem, portanto, suprir suas préprias
deficiéncias. E a autenticidade da cultura popular é enaltecida
quando, por exemplo, observando velhas negras dancando o ma-
racatu, Méario de Andrade (1959, v. I, p. 154) descreve a dan-
ca como uma sintese de éxtase erdtico-religioso e expressdo de
uma verdade que cabe a ele apenas admirar. “Continua a lentidao
voluptuosa, sem nenhuma impureza, seres vindos de outros pen-
samentos, que na miséria, na velhice e no contraste de agora,
exigiam, além de minha curiosidade, meu respeito, tdo cheio de
verdade eles estavam”.

E também o carter auténomo da musica popular que, se-

gundo Mério, lhe confere valor. Como ele afirma, mencionando
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determinadas cancdes: “Ninguém evitard que, na minha paixdo
pela coisa popular, eu considere admirdveis estes documentos.
S&o exemplos vivos, magnificamente caracteristicos de que a ‘can-
cdo popular se compde a si mesma’, como Grimm falou” (ANDRA-
DE, 1937, p. 54).

A autonomia e autenticidade da cultura popular desapare-
cem, contudo, quando seus produtores buscam imitar os moldes
da cultura erudita, o que Mério ressalta e ironiza na Carta pras
Icamiabas, escrita por um subitamente culto Macunaima em um
portugués ao mesmo tempo castico e ridiculo. Nela, a correcao
gramatical e o vocabuladrio empolado derivam para o cémico e
sdo transformados em pastiche quando, por exemplo, Macunaima

define e enaltece os politicos:

Com este apelativo se designa uma raca refinadissima de
doutores, tdo desconhecidos de vés que os dirieis mons-
fros. Monstros sdo na verdade, mas na grandiosidade
incompardavel da auddcia, da sapiéncia, da honestidade
e da moral e, embora algo com os homens se paregam,
originam-se eles dos reais uiraugus e muito pouco t#m de

humanos (1988, p. 85).

Também Céamara Cascudo enaltece a autonomia desta cultura.
A cultura popular, para ele, desliga-se da cultura institucional e de
suas exigéncias; ignora-as. Para Cascudo (1979, p. 158), “o povo,

desconhecendo soberanamente as exigéncias candnicas, segue
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pensando como se vivesse no século X". A autenticidade deriva do
isolamento, e - porque ndo- do atraso.

J&, Gilberto Freyre pensa os elementos da cultura popular
como reservas de uma cultura a ser preservada. Assim, segundo
Freyre (1969, p. 42), “numa velha receita de doce ou de bolo h4
uma vida, uma constancia, uma capacidade de vir vencendo o tem-
po sem vir transigindo com as modas nem capitulando, sendo em
pormenores, ante as inovacdes, que faltam as receitas de outros
géneros”.

E ainda a necessidade de preservar a cultura popular em sua
autenticidade que faz com que Gilberto Freyre e Camara Cascudo
tenham a mesma ideia, qual seja a criacdo de um museu etnogra-
fico voltado ao cotidiano desta cultura. Assim, Cascudo (s.d.b, p.
9) propde a criagdo de um museu etnografico e, mencionando os
critérios a serem utilizados na composicao do acervo, ele descreve

seu préprio objeto de estudo:

Interessa & etnografia o usual, o didrio, o comum, o objeto
I8gico, o dtil, facilmente encontrado nos mercados e fei-
ras...O Museu guardaria o Homem Normal de Sergipe na
plenitude de sua veracidade. Nenhuma retérica. Nenhuma
excitacdo. Nenhum disfarce. Nenhuma excitacdo & retérica.
Verdade. E a arte popular é sempre linda na sua poderosa

ingenuidade.

E Freyre (1980, v. Il, p. 160), escrevendo em 1925, acentua:

i 210



FESTA E CULTURA POPULAR: O OLHAR DE BAKHTIN E OUTROS OLHARES

Um museu que procurasse reunir, num esforco de inventa-
riacdo, tantos valores dispersos, faria sem divida obra de
importéncia social, além de cultural. Porque néo se trata de
mera necrofilia. Trata-se de reunir matéria sugestiva, plés-
tica, estimulante de imaginagdo: capaz de ser continuada

através de novas palavras ou de novos arrojos criadores.

Um dos eixos do debate sobre a cultura popular reside, final-
mente, na avaliacdo da confluéncia entre tal cultura e a moderni-
dade, predominando, em relacdo a ela, uma sensacdo de perigo
e de perda: o perigo de tal cultura desaparecer em contato com
a modernidade e o reconhecimento da perda que j& ocorreu e
é inexordvel. Mas a modernidade, é claro, também possui seus
defensores.

Tanto os apologistas quanto os criticos da modernidade a as-
sociam infalivelmente & urbanizacdo e industrializagdo, bem como
ao concomitante surgimento de uma ainda incipiente cultura de
massas. Por exemplo, a modernizacdo, para Manoel Bomfim, é si-
ndnimo de urbanizagdo, de predominio dos centros urbanos. Nao
ha outro caminho, ja que “sé nas cidades se luta eficazmente con-
tra a rotina, porque sé ali sdo possiveis as grandes propagandas.
Por isso mesmo, a concentragdo urbana é intensificagdo da evolu-
cdo social” (BOMFIM, 1930, p. 448). Sé a partir da urbanizagao,
torna-se viavel a superacdo do manto de conservadorismo tecido

desde a colénia. S6 nas grandes cidades, segundo o autor, o Brasil
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encontra o caminho para a modernidade.

O caminho para o desenvolvimento passa, também, pela
producdo e difusdo de conhecimento, pela instrucdo das massas
populares e pelo empenho das elites na execucdo dessa tarefa,
gerando o que Bomfim (1993, p. 182) define como “a cultura da
inteligéncia, a difusdo da instrucdo, a propagac¢do da ciéncia”. A
instrucdo é um elemento de luta contra um passado cristalizado
nas classes dirigentes, que a ele se apegam e o utilizam para re-
sistir &s mudancas e a penetracdo do que o autor chama de espi-
rito novo, o que o leva a concluir: “Enquanto ndo derem a massa
popular essa instrugdo, continuando a pesar sobre as sociedades
esta influéncia nefasta do passado, as lutas materiais persistirdo,
concorrendo para fazer estas nacionalidades cada vez mais infe-
lizes” (p. 283).

J4, no caso de Lima Barreto, sua critica a tradicdo incorpora
uma visdo eminentemente negativa da vida rural. A obra de Bar-
reto é toda urbana e sua perspectiva também, ndo vendo ele no
campo mais que um “depédsito de preconceitos e supersticdes
pessoais” onde impera a estagnacdo, enquanto “a cidade é a
evolugdo” (BARRETO, 1956¢, p. 105).

Em relagdo ao personagem que ficou como o simbolo do
atraso do meio rural as coisas sdo mais complexas e nuangadas.
Jeca Tatu terminou por consolidar-se como um indice negativo da
nacionalidade. Lobato retratou o caipira como que em oposicdo
ao serfanejo euclideano, e quando Euclides da Cunha (1975, p.

132) dedica-se, igualmente, a descrevé-lo, o faz em termos que
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acentuam o perfil tracado por Lobato: “O caipira desfibrado,
sem o desempeno dos titds bronzeados que lhe formam a linha
obscura e heréica, saida-nos com uma humildade revoltante, es-
bocando o momo de um sorriso, deploravel, e deixa-nos mais
apreensivos, como se vissemos uma ruina maior por cima da-
quela enorme ruinaria da terra. E, da mesma forma, Rui Barbosa
(1973, p. 172) define assim o Jeca em seu elogio a Lobato, feito
em plena campanha presidencial de 1919: “Um fatalismo cego
o acorrenta a inércia. Nem um laivo de imaginagdo, ou o mais
longinquo rudimento de arte na sua imbecilidade”.

Mas ao mesmo tempo, e em que pese seu incisivo elogio da
modernizagdo, Lobato é um critico do processo de urbanizacao,
tanto que, para ele, “o Rio é um imenso parasita dourado com
bananina” (LOBATO, 1968b, p. 37). Para ele, “o urbanismo é um
mal nocivo & espécie humana”, cabendo ao meio rural restaurar
o equilibrio alterado pelas grandes cidades. E ele faz o elogio
das populagdes rurais: “S&o a forca, sdo o futuro, sdo a garantia
biolégica dos grupos étnicos” (LOBATO, 1951, p. 255).

Também Oswald de Andrade efetuou a apologia da moderni-
dade a partir da cidade, da indistria e de seus simbolos e, neste
sentido, é possivel o estabelecimento de uma dicotomia nitida
entre sua perspectiva e a perspectiva de Mério.

A utopia oswaldiana nasce no bojo da revolugdo caraiba,
mas possui no triunfo da técnica o seu ponto de chegada, com
o trajeto que leva a sua instauracdo sendo assim sintetizado

pelo autor:
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la termo: o homem natural
2a termo: o homem natural civilizado
3a termo: o homem natural tecnizado

(ANDRADE, 1978, p. 79).

E ele possui, assim como Lima Barreto, uma visdo critica, ab-
solutamente ndo-idealizada, do agrarismo brasileiro. Oswald opde
o dinamismo urbano & pasmaceira rural que ele descreve de forma
céustica em Marco Zero a partir de uma questdo: quem vive no
campo? “No meio da fartura da terra, uma gente bichada e mise-
rével vivia de agregada, de pequenos servicos e grandes lazeres”
(ANDRADE, 1974a, p. 158). E quem manda no campo? “Dos seus
latifindios emanava o poder politico e de sua igreja colonial a
conformacgdo e o milagre” (ANDRADE, 1974b, p. 77).

Ja, na indistria reside o futuro redentor:

O caminho era o entrosamento anunciado no ritmo que
a histéria humana impunha. O Brasil (...). As proximido-
des econémicas do latifindio, as proximidades étnicas do
negro, do indio e do europeu medieval, tudo isso iria no

rolddo de um dia novo. De um dia industrial (p. 279).

Macunaima, por sua vez, se perde na civilizacgdo moderna
enaltecida por Oswald. Ele ndo consegue compreender a secu-
larizagdo do universo urbano de onde os deuses e a magia foram

expulsos e tenta traduzi-lo em termos mégico-religiosos a partir

i 1



FESTA E CULTURA POPULAR: O OLHAR DE BAKHTIN E OUTROS OLHARES

dos quais as méquinas sdo deuses: “Tomou-o um respeito cheio
de inveja por essa deusa deveras forcuda, Tupa famando que os
filhos da mandioca chamavam de Maquina mais cantadeira que
Mée-d'adgua, em bulhas de sarapantar” (ANDRADE, 1988, p. 40).
E ao levar com ele o que mais o atraiu na cidade- seus simbolos
de progresso- estes sdo ressignificados e perdem toda sua funcdo

especifica, ganhando caréter apenas ornamental:

Depois de muito refletir, Macunaima gastara o arame derra-
deiro, comprando o que mais o entusiasmara na civilizagéo
paulista. Estavam ali com ele o revélver Smith-Wesson o re-
l6gio Patek e o casal de galinhas Legorne. Do revélver e do
relégio Macunaima fizera os brincos das orelhas e trazia
na mdo uma gaiola com o galo e a galinha. Ndo possuia
mais nem um tostdo do que ganhara no bicho, porém lhe

balangando no beigo pendia um muiraquitda (1988, p. 136).

E possivel, enfim, estabelecer uma dicotomia nitida no con-
texto do modernismo, entre a perspectiva modernizante de Oswald
e um certo conservadorismo nostalgico adotado por Mério, que o
leva a afirmar “Os que amam, como eu, as criacdes do povo, pelo
que elas guardam de intensa humanidade e achados de beleza,
sdo todos mais ou menos desafetos do progresso” (ANDRADE,
1992, p. 93).

Quando Mério, enfim, detém-se na anélise da cultura de

massas de seu tempo em 4rea especialmente cara a ele- a misica-
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é para contrapd-la desfavoravelmente & autenticidade da cultura
popular, fazendo, no caso, o contraponto entre o samba de morro
carioca e o maracatu recifense. Referindo-se a este samba, ele ndo
estabelece nenhuma ligac&o entre a musica radiofénica e a popu-
lar, limitando-se a desqualificar a primeira. Segundo ele, “trata-se
exatamente de uma sub-misica, carne para alimento de radios e
discos, elemento de namoro e interesse comercial, com que fabri-
cas, empresas e cantores se sustentam, atucanando a sensualidade
facil de um pablico em vias de transe” (ANDRADE, 1963b, p. 281).
N&o sdo reconhecidas, precisamente, as origens populares do tipo
de mUsica por ele criticada; como se a cultura popular fosse na-
turalmente desfigurada e desvalorizada ao passar pelo filtro da
producdo comercial.

J&, em relagdo a Camara Cascudo e Gilberto Freyre, a dico-
tomia se d4 em termos do pessimismo de um e do otimismo de
outro. A modernidade é essencialmente destrutiva em sua relagdo
com a cultura popular. A fé popular, por exemplo, perde sua auten-
ticidade quando sua tradicdo é esvaziada de sentido pela moder-
nidade, tornando-se uma expressdo vazia, assim como a prdpria
oralidade que garante a permanéncia do conhecimento popular
desaparece ou, pelo menos, se enfraquece e, com ela, esse co-
nhecimento. Segundo Cascudo (1947, p. 252), “a Literatura oral é
mantida e movimentada pela tradicdo. E uma forca obscura e pode-
rosa, fazendo a transmissdo pela oralidade, de geracdo a geracéo”.

|4, Freyre aposta todas suas fichas, principalmente na etapa

posterior de sua obra, no casamento entre tradicdo e modernidade
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e na preservagdo no seio desta, da cultura popular. E estamos,
segundo Freyre (1973, p. 18) vantajosamente situados para viven-
ciarmos a transicdo que se verifica entre uma “civilizagdo menos
exclusiva e convencionalmente alfabéticas para culturas mais com-
plexamente e mais corajosamente tellricas, intuitivas, vitais, mimi-
cas, coreogréficas, musicais, existenciais, no seu modo de serem,
expressdes de pensar, de sentir, de intuir, de criar, da parte de
sociedades humanas”.

Freyre ainda herdou do modernismo a definicdo da identida-
de nacional como uma esséncia ndo apenas artistica nem apenas
erudita, mas, igualmente, popular. Por outro lado, o modernismo
ndo soube exprimi-la, mas os cozinheiros a exprimem. Segundo
Freyre (1968, p. 205), “pode-se dizer que o temperamento bra-
sileiro se revela mais artisticamente no tempero das comidas pa-
triarcais e de rua que na poesia, em geral destemperada e sé de
escandalo, dos ‘modernistas’ e ‘universalistas”.

A expressdo popular da identidade nacional valorizada pelo
modernismo é retratada, por exemplo, pela valorizagdo do samba,

o que Garramufios (2000, p. 72) acentua:

O Modernismo brasileiro, sobretudo através dos estudos
folcléricos de Mdrio de Andrade, mas ndo apenas ali, vai
desenhar uma rede de discursos mais benevolentes com
o samba e as classes populares, preparando dee alguma

maneira essa abordagem mais elogiosa do samba.
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E também a partir da depreciacdo do carnaval e de seus rit-
mos que Lima Barreto (1956c, p. 209) faz a critica da identidade
nacional, uma vez que as musicas de carnaval o levam a refletir:
“Uma tal pobreza de pensamento no nosso povo causa a quem
medita, piedade, tristeza e aborrecimento”. |4, segundo Querino
(1955, p. 219), “a camada popular de tempos idos possuia em
alta dose o gosto das letras e das belas-artes: o habito da imitagdo
dos bons exemplos, embora modestamente”. Em ambos os casos,
temos a constatacdo de um certo mau gosto popular, e constatagao
esta que o modernismo (assim como o tropicalismo o faria décadas
depois) procuraria refutar.

Ha4, afinal, na perspectiva de Mério de Andrade, o popular e
o popularesco, e Mério (1998, p. 178) usa o samba para fazer tal

distingdo, preocupa-se em fazer tal distingdo:

Uma diferenca que, pelo menos em mdsica, ajuda bem a
distinguir o que é apenas popularesco, como o samba ca-
rioca do que é verdadeiramente popular, verdadeiramente
folclérico, como o ‘Tutu Marambd’, é que o popularesco
tem por sua prépria natureza, a condicdo de se sujeitar &
moda. Ao passo que na coisa folclérica, que tem por natu-
reza ser “radicional” (mesmo transitoriamente tradicional),

o elemento moda, a nocdo da moda estd excluida.

E a distingdo feita por Mario caracteriza, em linhas gerais, a

perspectiva adotada pelos intelectuais brasileiros aqui abordados.
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I CONSIDERACOES
FINAIS

Se Bakhtin privilegiou o estudo da festa e da cultura popu-
lar no periodo medieval, intelectuais brasileiros abordaram a
mesma teméatica em seu préprio pais, a partir de métodos e
perspectivas especificos. E contrastar olhares tdo diversos pode
auxiliar na compreensao de todos eles, bem como do objeto de
estudo em questdo.

Uma primeira distincdo a ser efetuada deriva do fato de
Bakhtin, em seus estudos sobre a cultura popular, ter deixado
de lado a cultura popular de seu préprio pais, ao passo que
os intelectuais brasileiros estudaram a cultura popular nacional
com afinco. J4, o autor soviético situou seu objeto de estudo na
Europa medieval, ndo abordando suas diversas expressées em
seu pais de origem.

Ele se interessou, ainda, pelo estudo do carnaval, vivendo
em um pais no qual o carnaval inexistia e buscou estudar o riso
e a festa mais como dimensdes da sociedade e do comporta-

mento humano do que como manifestacdes concretas e pre-
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sentes em seu tempo; ainda mais levando-se em conta que, na
Unido Soviética sob a ditadura stalinista, nem o riso nem a festa
eram, propriamente, artigos de consumo cotidiano.

Situando seu objeto de estudo no passado, ele ndo deixa de
contrastar, por outro lado, o estudo do carnaval e da festa com
sua auséncia em tempos modernos, pelo menos na dimensdo
e na expressdo histérica que ele descreveu em seus textos. E,
em oposicdo a glorificacdo do trabalho feita pelo stalinismo,
e em oposicdo ao cotidiano regido por principios e normas
vinculados & producédo, tal como vigente sob o capitalismo, ele
executou um movimento ao mesmo tempo de recuo e de evaséo.

O recuo foi de sentido histérico, com Bakhtin se situando
enquanto pesquisador em um passado no qual o cotidiano ainda
poderia ceder espacos a festa, ao riso e & carnavalizagdo do
cotidiano e dos poderes nele existentes, ndo importando, no
caso, o que possa haver de idealizagdo em meio a tal descricéo.

A evasdo, por sua vez, se deu por meio de uma tentativa de
resgate dos valores ligados & festa; de valorizacdo de um mun-
do carnavalizado, simbolizado, em termos literérios pela utopia
de Rabelais. Se o futuro idealizado pelos comunistas passa pela
revolucdo, na obra de Bakhtin o caminho para a utopia passa
pela festa, pelo carnaval e pelo riso; pela subversdo promovida
pela cultura popular, deixando em segundo plano o poder revo-
lucionério a ser exercido por meio da violéncia. E isto sem que
ele possa ser considerado um dissidente, nem um autor situado

a margem do batismo.
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Intelectuais como Silvio Romero, Cdmara Cascudo e Mario
de Andrade, entre outros, foram mais provincianos que Bakhtin,
mas ndo podendo ser dado ao termo provinciano um sentido cri-
tico ou pejorativo. Eles foram provincianos no sentido de terem
tomado a cultura popular de seu pais como objeto de estudo,
sem se dedicarem a estudos teéricos mais aprofundados a res-
peito do tema e deixando de lado a cultura popular elaborada
em outros paises e épocas, a ndo ser em momentos- que foram
raros- nos quais tais abordagens se fizeram necesséarias a com-
preensdo da cultura popular brasileira.

Assim como Bakhtin, voltou-se em direcdo ao passado, si-
tuando nele- e na Europa Ocidental- o seu objeto de estudo,
os intelectuais brasileiros por mim estudados manifestaram uma
preocupacdo maior ou menor, mas comum a todos eles com
os riscos de desaparecimento ou desvirtuamento das manifesta-
¢cdes da cultura popular sob o impacto da modernidade.

Foram tradicionalistas em maior ou menor grau, mas sem rea-
lizarem a juncdo entre tradicdo e utopia efetuada por Bakhtin,
para quem o resgate da festa, tal como existiu um dia, apontaria
os caminhos a serem percorridos para a libertacdo e realizacdo
plena do ser humano.

E hé uma Gltima distincdo a ser mencionada. Bakhtin nunca
conferiu uma dimens&o identitaria aos seus estudos sobre a cul-
tura popular. A existéncia e as caracteristicas de uma identidade
russa- tema tratado de forma obsessiva, por exemplo, por um

autor como Dostoievski- nunca lhe interessou ou, pelo menos,
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nunca foi uma temética abordada por ele.

Ao contrario do que os intelectuais brasileiros fizeram de
forma igualmente obsessiva, ele nunca partiu de seus estudos
sobre a cultura particular para formular interrogag&es a respeito
da identidade nacional, meramente ignorando o tema. J4, os
autores brasileiros por mim estudados, transformaram a questdo
identitaria- a presenca da identidade nacional na cultura popu-
lar, o estudo de tal cultura como meio para a abordagem e com-
preensdo de tal identidade- em um tépico de importancia vital.

A compreensdo teérica e histérica de conceitos como festa e
cultura popular, por fim, deve ser feita para a melhor compreen-
sdo da temética por mim trabalhada, tendo sido este o objetivo a
que me propus no primeiro capitulo da presente obra. Sdo, um
e outro, conceitos cercados de ambiguidades e complexidades,
que se revelam em meio a um estudo mais aprofundado. E que

busquei compreender melhor ao longo destas péaginas.
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