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Resumo

Este trabalho examina a acdo de mestres populares dos grupos devocionais nomeados
mocambique e congada localizados no Vale do Paraiba paulista. Esta acdo vem sofrendo
modifica¢bes dentro do contexto das novas politicas publicas de cultura implementadas e do
incremento do mercado regional de turismo e entretenimento, que afetam os grupos liderados
por tais mestres. Estas circunstancias exigem téticas para agir em uma pluralidade de
dominios que supdem distintas l6gicas de agdo. Mostram como as politicas culturais, a
celebracdo da diversidade e a busca de reconhecimento cultural dos atores populares
influenciam as mediacGes culturais que ocorrem nos grupos de cultura popular tradicional da
regido. Argumenta-se que os mestres utilizam taticas para entrar e sair dos novos dominios de
acao, para se apropriar e escapar de novas injuncdes e recursos, tornando-se atores de uma
producdo cultural contemporénea em suas caracteristicas hibridas, plurais e ambivalentes. Isto
contribui com a anélise do resultado e da apropriacéo das politicas publicas do ponto de vista
dos realizadores populares. Procura-se entender quais sdo as estratégias dos mestres populares
e como se relacionam com os intermediérios do setor da producdo cultural popular. A
abordagem da pesquisa é a interpretacdo etnografica dos interesses e estratégias dos atores
estudados, com o auxilio de outras disciplinas, especialmente o da sociologia. A anélise
procura explicitar como os atores elaboraram as relacBes entre suas praticas devocionais
concretas, a cultura local e os processos globais de ressignificacdo da cultura. Por meio do
levantamento empirico, registraram-se as situacfes que podiam mostrar as relacdes entre
distintos mundos de acdo. Foram realizadas duas entrevistas com cada um dos sete mestres
selecionados. Muitos momentos de conversas informais complementaram as informacdes e a
triangulacdo com documentos possibilitou um reforco na qualidade das informacoes
levantadas. Conclui-se que o contexto de engendramento dos grupos e a pressdo das
circunstancias presentes agem no direcionamento das mudancas dos significados e das
praticas de producdo de cultura popular tradicional na regido. A tradicdo, que, até entdo, tinha
circulacdo restrita no interior do campo devocional catolico-popular, vem ampliando cada vez
mais seu universo de influéncia e adesdo. Tal ampliacdo decorre da valoriza¢do da cultura
popular tradicional no ambito das re-emergentes politicas publicas voltadas para a cultura
popular e do consumo de bens tradicionais e de autenticidade propiciado pela apropriagdo da
industria do turismo e da comunicacado de massa.

Palavras-chave: Mediacdo cultural. Cultura popular. Légicas de acdo. Teoria da acao.
Modernizacdo. Mogambique.



The expediency of popular culture: study on the plurality of domains,
devotional dances and the role of popular masters in Vale do Paraiba

Abstract

This text examines the action of popular masters of devotional groups called mogambique and
congada which exist in Vale do Paraiba, state of Sdo Paulo. Their action has been under
certain changes in the scope of recently adopted public policies on culture and the growth of
the regional market for tourism and entertainment, which directly bear upon the groups led by
such masters. These circumstances demand tactics in order to intercede in a plurality of
domains which imply different logic of action. They show how cultural policies, the
celebration of diversity and the search for cultural gratitude of popular actors affect cultural
mediations which take place among groups of traditional popular culture in the region. It is
argued that masters use tactics to access and leave the new domains of action in order to seize
them, thus escaping new restrictions and alternatives and becoming actors of a contemporary
cultural production in its hybrid characteristics, both plural and ambivalent. This imparts the
analysis of the result and the appropriation of public policies from the popular producer's
point of view. There is an attempt to understand the strategies of popular masters and how
they deal with mediators of the popular cultural production sphere. The approach of this
investigation is the ethnographic interpretation of the interests and strategies of the actors
under study, with the help of other disciplines, mainly sociology. The analysis tries to specify
how the actors built their relations between their concrete devotional practices, the local
culture and the global processes of ressignification of culture. Through an empirical survey
situations which could show the relations between different worlds of action were registered.
Two interviews were carried out with each of the selected seven masters. Many moments of
informal conversation improved information and the triangulation with documents made
possible a strengthening on the quality of collected data. It may therefore be inferred that the
context in which the groups were generated and the pressure of present circumstances occur
in directing the changes of meanings and practices in the production of traditional popular
culture in this region. Tradition, which until then was restrained to the interior of the popular-
catholic devotional sphere, has been increasing evermore its universe of influence and
adherence. This steady increase results from the prizing of traditional popular culture within
the scope of re-emerging public policies turned to popular culture and the use of traditional
goods and the legitimacy provided by the appropriation of the industry of tourism and mass
media.

Key words: Cultural mediation. Popular culture. Logic of action. Action theory.
Modernization. Mogambique.
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Introducéo

As questdes que deram origem a este trabalho diziam respeito & possibilidade de
se pensar sobre algumas iniciativas turisticas e culturais que estavam surgindo na regido do
Vale do Paraiba paulista em meados da primeira década deste século. Tratava-se de um
fenbmeno global sobre o qual poderiamos acompanhar e refletir localmente. Referimo-nos
aos processos de patrimonializacdo de praticas culturais locais e especificamente a tentativa
de transformacdo de praticas cotidianas em produtos para 0 mercado constituidos como um
segmento do setor de turismo, o turismo cultural’. No caso particular do Vale do Paraiba, a
época um jovem repodrter do jornal regional de maior circulagdo falava entusiasmado numa
espécie de vinganca do Jeca, uma personagem recorrentemente associada ao modo de ser do
camponés valeparaibano. Parecia que a partir da implantacdo de um projeto de turismo
cultural que reunia algumas cidades da regido num circuito turistico — em acordo com as
diretrizes de descentralizacdo e regionalizacdo do Ministério do Turismo do governo
brasileiro (MINISTERIO DO TURISMO, s/d) — estava se constituindo a redentora
oportunidade de reconversdo da imagem por meio da qual — desde a “inven¢do” de Jeca Tatu
por Monteiro Lobato, no inicio do século XX — a populacdo local (em geral) vem sendo
estigmatizada e ridicularizada. Nasceria com aquele projeto a oportunidade de mostrar o
“verdadeiro” Jeca valeparaibano, destacando seus aspectos positivos, mas de forma matuta
(como seria préprio do modo de ser do caipira), transformando o infortdnio em oportunidade
de negocios, em projeto de desenvolvimento sustentavel, valendo-se do fetiche da identidade
cultural e do “nicho de mercado” associado ao consumo do “exotico”, do ‘“antigo”, do
“auténtico”, da “tradicao”. Um verdadeiro empreendimento indentitario (no sentido
empregado por AGIER, 2001) que poderia significar a “salvacdo” das classes populares
valeparaibanas. Muitos Obices se colocaram para a implantacdo do projeto, cujo modelo,
apesar da natureza complexa, tem sido replicado em outras regides do pais com algum éxito
(em relacdo a implantacédo, e ndo aos resultados, sobre 0s quais ndo possuimos informacoes).

Até mesmo outros circuitos foram implantados com relativa facilidade no Vale do Paraiba,

A respeito das transformacdes pelas quais a consideracdo da cultura e a sua interpretacdo passaram ao longo
do século XX, Stuart Hall (1997) ira considerar que a “virada cultural” ¢ institucional, politica e académica.

Estimativa baseada no levantamento realizado pelo Seade no inicio deste século sobre as atividades culturais
em todas as cidades do estado (SAO PAULO, 2001, 2003), bem como, na sistematizacéo realizada pelo
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nenhum deles, diga-se, com a tematica da identidade regional (séo eles: Circuito turistico da
Mantiqueira, Circuito turistico do Vale Historico e o Circuito turistico Religioso). Talvez a
maior dificuldade tenha sido mesmo a articulacdo dos nove governos municipais envolvidos
no projeto; mas presenciamos e ouvimos relatos de tenses e ambivaléncias nas relacbes dos
técnicos da entidade responsavel por este projeto federal com os fornecedores “nativos” de
produtos tipicos (materiais e imateriais) — e essas tensdes entre a entidade e os artesdos locais
ja haviam sido registradas antes mesmo do projeto turistico. Por outro lado, ainda esta longe
do consenso, se é que ele chegara um dia, a autoado¢do da identidade caipira na regido,

sobretudo entre 0s jovens.

A realidade com a qual nos deparamos, portanto, foi a da valorizacdo da cultura
popular tradicional, no caso do Vale, a cultura caipira, com suas congadas e mocambiques,
culinaria tipica, festas e artesanatos. Por, isso, de um lado, ampliamos o foco para abranger
novas questdes que se colocavam a pesquisa e, de outro, ajustamo-lo para examinar também
as problemaéticas microssociais, como por exemplo, as acGes dos mestres populares dos
grupos de danca-cortejo caracteristicos da regido e também a configuracdo atual da mediacéo
cultural realizada em funcdo das novas possibilidades, demandas e relagdes sociais por parte
de tais grupos. Presenciamos a adesdo expressiva dos grupos “de folclore” da regido
(sobretudo, congadas e mogcambiques) as chamadas publicas dos editais de financiamento de
iniciativas culturais, tanto no nivel estadual, quanto no nivel federal. Encontramos em quase
todos os casos a intermediacdo de atores urbanos, personagens como os estudados por Mira
(2006; 2009) na cidade de Sdo Paulo, que estabeleciam contatos com os mestres da regido
apos se tornarem brincantes de cultura popular tradicional (rural) em plena metrépole. Mas,
para nos, isto ndo explicava tudo. Pressentiamos uma mudanga no comportamento e atividade
dos novos mestres destes grupos de manifestacao devocional-religiosa caracteristicos do Vale
do Paraiba. Mudancas provocadas pela dinamica cultural no seio das politicas culturais
nacionais constitutivas, tanto dos atores da urbe, como destes atores do interior “ruralizado”
do Estado; obviamente, estes agentes se constituiam, por sua vez, em pecas importantes na
formulacdo destas mesmas politicas que os fundamentavam. Por esse caminho, organizamos
metodologicamente os suportes concretos de nosso “objeto” de estudo. Mas, antes de
passarmos propriamente ao objeto, consideramos importante situar o leitor no nosso espaco

de atuacdo enquanto pesquisadores.

Este trabalho tem carater exploratério e foi pensado, entdo, apOs suas

reformulages iniciais, para refletir sobre as transformagdes dos chamados grupos de cultura
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popular tradicional (ou grupos “folcloricos”), caracterizados, por vezes, como folguedos,
bailados, grupos de dancas tradicionais e/ou grupos devocionais, uma vez que original e
geralmente dancam para reverenciar santos populares e algumas invocagdes populares de
Nossa Senhora, na regido do Vale do Paraiba paulista. Escolnemos pesquisar 0s grupos do
Vale do Paraiba paulista porque nesta regido, entre as cidades do Rio de Janeiro e de Sao
Paulo, concentram-se até hoje manifestagdes culturais que no imaginario brasileiro estdo
associadas a praticas coloniais e, portanto, segundo esse tipo de representacdo, “atrasadas”,
“antigas” e “caipiras” — usadas neste caso com o sentido de anti-moderno, fora de moda e
também “ndo urbano”; ou, entdo, sdo percebidas com conotagcdes romanticas mais
“favoraveis”, como “ingé€nuas”, “auténticas”, “resistentes” aos processos “desagregadores”,
“desmoralizantes” e “desumanizadores”, o que, por vezes, ¢ atribuido como o carater
principal das sociedades contemporaneas “modernizadas”. Desnecessario dizer que, em
virtude destas idealizacbes e caricaturizacbes amplamente divulgadas nos meios de
comunicacOes, raramente olhamos (falo do senso-comum e mesmo de certas areas das

ciéncias humanas) para aquilo que realmente sdo esses brasileiros e suas culturas.

Estimamos que, de todas as manifestacGes culturais tradicionais catalogadas em
todo o Estado de Séo Paulo, entre 70% a 80% tenham existéncia atual na regido do Vale do
Rio Paraiba do Sul, no leste deste Estado (Apéndice A)?. Isto poderia caracteriza-la como uma
espécie de celeiro da cultura tradicional paulista. E preciso salientar que essa realidade ndo é
homogénea dentro da regido: alguns fatores socioeconémicos particulares de seus diferentes
municipios ajudam a explicar a profusdo e localizagdo regional de grupos “tradicionais
populares” ou “folcloricos”. Evidentemente, estas manifestagdes também nao sdo exclusivas
da regido, mas, dentre todas, ha algumas que poderiamos identificar como “valeparaibanas”
devido a existéncia relativamente concentrada no lugar. Uma delas é o jongo, que ocorre
majoritariamente na regido, ndo s6 no lado paulista, como também na parte fluminense do
Vale do Paraiba do Sul, sul de Minas Gerais (onde é chamado de caxambu) e parte do Espirito

Santo. A outra é uma variagio da congada denominada de “mogambique’. Reinem-se sob a

2 Estimativa baseada no levantamento realizado pelo Seade no inicio deste século sobre as atividades culturais

em todas as cidades do estado (SAO PAULO, 2001, 2003), bem como, na sistematizacio realizada pelo
projeto Terra Paulista do Centro de Estudos e Pesquisas em Educacdo, Cultura e Acdo Comunitaria
(CENPEC) (SETUBAL, 2004).

A regido do Sul de Minas Gerais e 0 Triangulo Mineiro parecem ser as que relinem a maior concentragdo de
grupos chamados de mogambique — numa rapida pesquisa através de um sitio de buscas na internet,
verificamos que s6 em Uberlandia ha mais de sete mogambiques, sem falar nos ternos de congo, que sdo em
maior nimero. O caso de Minas é mais adequado a classificagdo de mogambiques como ternos de congo;
muitos grupos se intitulam como “Terno de Congo Mogambique de...”. Além de Sdo Paulo ¢ Minas Gerais,
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denominacdo de congadas ou ternos de congo uma infinidade de manifestacGes, geralmente
cortejos ritualizados e ritmados ao som de percussdo, originarios da cultura ibérica e, no
Brasil, hibridizados com praticas de origem africanas e indigenas (IKEDA; PELEGRINI
FILHO, 2004, p. 171-172). Desde as marujadas, que sdo mais comuns no nordeste, até os
caiapds, hoje raros em S0 Paulo e Minas Gerais, passando pelos mocambiques e 0S

diferentes tipos de “congadas” (congada ibérica, congada de bastdo e congada dramatica)”.

Selecionamos para a pesquisa, dentre as duas manifestacdes tipicas no Vale, a de
maior difusdo contemporanea: o0 mocambique. Até finais dos anos 1980, de fato era bastante
comum, a julgar pelos relatos, comentarios, reportagens, programas de festas populares e
parca bibliografia (LOPES, 2007a) a pratica do jongo®. Sobretudo nos bairros rurais das
diversas cidades do médio e alto Vale do Paraiba paulista e Vale histérico®. No entanto, a
pratica retraiu completamente no periodo posterior ao ciclo cafeeiro da regiao, restando talvez
um Unico grupo no bairro do Tamandaré, em Guaratinguetd, até recentemente. Todavia, o final
da primeira década do século XXI tem assistido ao timido “ressurgimento” destas praticas,
muito provavelmente devido a exposicdo e ao prestigio que a manifestacdo conquistou apds

ter sido “tombada” pelo Instituto do Patriménio Historico e Artistico Nacional (IPHAN) no

ha referéncias de grupos de mogambique em Goias e Mato Grosso do Sul (regies de influéncia dos antigos
paulistas).

Alceu Maynard Araujo (1964, p. 352) conta que em 1944 catalogou mais de 200 grupos de mogambique no
Estado de Sdo Paulo, a maioria deles no Vale do Paraiba do Sul e na regido “bragantina”, contigua a
primeira. Deduzimos, das poucas descri¢es que fez de grupos da grande S&o Paulo e de outras cidades, que
boa parte dos mogambiques “de fora” foi refundada por imigrantes valeparaibanos, como era o caso de um
gue existia na cidade de Séo Caetano do Sul na década de 1940. Apesar da dréstica redu¢do numérica desde
aquela época, estamos considerando que esse padrdo representa a atual distribuicdo dos mesmos dentro do
Estado (além de nossas observagdes, baseamo-nos em SETUBAL, 2004 e SAO PAULO, 2001, 2003).

O jongo (ou tambu, batuque, caxambu) é uma manifestacdo cultural afro-brasileira, forma de expresséo que
integra percussdo de tambores, danca coletiva e elementos magico-poéticos. Ele é cantado e tocado de
diversas formas e em diferentes datas e ocasifes, dependendo da comunidade que o pratica. Consolidou-se
entre os escravos que trabalhavam nas lavouras de café e cana-de-agucar localizadas no Sudeste brasileiro,
principalmente no Vale do rio Paraiba do Sul. Foi proclamado patriménio cultural brasileiro em novembro de
2005 pelo Instituto do Patrimdnio Histdrico e Artistico Nacional — IPHAN (JONGO NO..., 2007).

Podemos definir o Alto Vale do Rio Paraiba do Sul como a microrregido das nascentes de seus formadores:
Cunha, Lagoinha, Sdo Luis do Paraitinga, Natividade da Serra, Reden¢do da Serra, Paraibuna, Jambeiro e
Santa Branca. O Médio Vale do Paraiba relne as cidades de lgaratd, Jacarei, Sdo José dos Campos,
Cagapava, Taubaté, Tremembé, Pindamonhangaba, Roseira, Aparecida, Potim, Guaratingueta, Lorena,
Cachoeira Paulista e Canas. O Vale histérico, no extremo leste do Estado, abarca as cidades de Bananal,
Arapei, Areias, Sdo José do Barreiro, Silveiras, Queluz, Lavrinhas, Cruzeiro e Piquete. Fazem parte da regido
administrativa do Vale do Paraiba as cidades do Litoral norte paulista (llhabela, Sdo Sebastido,
Caraguatatuba e Ubatuba) e da porgdo da Serra da Mantiqueira voltada para o rio Paraiba (Monteiro
Lobato, Santo Antonio do Pinhal, Sdo Bento do Sapucai e Campos do Jordao) [ver Apéndice Al].
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ano de 2005’. Outro fato que se pode deduzir dos relatos coletados durante a pesquisa é que,
por vezes, havia uma coincidéncia [co-incidéncia] entre as praticas do jongo e do
mocambique®. Mestres de mogambicque eram, no passado, também jongueiros, mas o jongo —
como area profana do lazer popular — sofria maior estigma e foi dominado e sufocado pelo

poder simbdlico dos estratos mais privilegiados da elite regional®.

As necessidades e as condigdes de pesquisa obrigaram-nos a delimitar o numero
de grupos e mestres a se observar, uma vez que hoje, dentre as cidades valeparaibanas,
Lorena, Guaratinguetd, Cunha, Lagoinha, Sdo Luis do Paraitinga, Taubaté, Redencdo da
Serra, Paraibuna, S&o José dos Campos, Monteiro Lobato, Sdo Bento do Sapucai e
Caraguatatuba, pelo menos, possuem grupos de mogambique ou congada ativos, e em muitas
delas mais de um grupo. Ao final, adotamos um recorte do universo de estudo a partir da
participacdo na Festa do Divino da cidade de Sao Luis do Paraitinga; entretanto, mesmo assim
teriamos que lidar com um conjunto de mais de doze grupos (excluindo os grupos da grande
Sdo Paulo que frequentam a festa). Por acessibilidade, focalizamos o olhar em apenas trés
destes grupos e em quatro mestres. Além disso, abordamos um grupo de mocgambique
valeparaibano que ndo participa desta Festa do Divino e um grupo de congada de bastdo da
propria cidade de Sdo Luis do Paraitinga, para compararmos as dindmicas dos grupos e a
atuacdo de seus lideres. Os demais grupos e mestres nos auxiliaram em momentos especificos
e interpretagdes pontuais.'® Julgamos, assim, ter formado uma base satisfatoria, de acordo com

a natureza exploratéria de nosso trabalho.

No Estado do Rio de Janeiro, o jongo viveu “melhor sorte”, no sentido de sua pratica e da quantidade de
grupos, e foi a partir deste territério e seus agentes que intermediérios culturais e gestores da politica cultural
federal realizaram o trabalho de pesquisa e registro da danga do jongo. Participaram desse levantamento dois
grupos do Espirito Santo e os grupos de Guaratingueta, Piquete, Sdo Luis do Paraitinga, Lagoinha e Cunha
no Estado de Sdo Paulo (JONGO NO..., 2007). No final dos anos 1990, por iniciativa de um professor “neto
de jongueiros”, foi recriado um grupo de jongo na cidade de Piquete que em 2009 se tornou ponto de cultura.
Em 2002, um mestre (L. S.) e sua familia, originarios do Estado fluminense, se instalaram em Sao José dos
Campos e imediatamente formaram um grupo de jongo na cidade.

Neste ponto, divergimos da dedugdo de Aradjo (1964, p. 352-353), que afirma que ndo existia essa
coincidéncia nos anos 1940. Contudo, ao menos para os dias atuais, verificamos situacdo semelhante a
descrita por ele.

Assim, o entdo diretor da Fundacdo Cultural Benedicto Siqueira e Silva (FCBSS) de Paraibuna relata que, no
trabalho de estimulo aos antigos mestres de mogambique de grupos inativos dos bairros rurais daquele
municipio, encontrou, na casa de um destes, um tambu (uma espécie de tambor feito de tronco de arvore,
caracteristico desta préatica cultual) escondido sobre as tralhas e que, inicialmente, o senhor portou-se com
vergonha do objeto e s6 apds o seu interesse (do diretor) é que o mestre conversou sobre a pratica e a sua
experiéncia como antigo jongueiro.

0" pela acessibilidade, e, sobretudo pelas relagées sociais e culturais riquissimas para 0s nossos propdsitos,

incluimos também reflexdes sobre um poeta luisense que atua como palhaco (bastido, no municipio) de uma
Folia de Reis mineira da area rural de Sdo Luis do Paraitinga. Concentraremos atencdo a sua atuagdo
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A selecdo da bibliografia foi talvez o0 momento mais dramético do processo de
pesquisa. Dependeriamos do recorte do objeto e, sobretudo, segundo nossa postura, dos dados
coligidos no trabalho de campo, que foram, na medida do possivel, construidos
dialogicamente. Isto &, tentando fazer convergir 0s nossos interesses com 0s temas sobre 0s
quais nossos “informantes” mais desejavam conversar. Como dissemos, nosso interesse inicial
era o0 de estudar as politicas publicas de cultura popular das cidades da regido do Vale do
Paraiba, privilegiando a perspectiva dos atores (agentes) populares. No6s viviamos, desde
2003, um momento de reorganizacdo e reimplantacdo de uma politica cultural no ambito
federal, com a emergéncia do governo Lula. Em 2005, a regido comegava a viver 0s primeiros
sinais da mudanca significativa, saindo de uma politica cultural neoliberal do governo anterior
para uma politica social-democratica (populista) com maior participacdo do Estado na
definicdo e aplicacdo dos investimentos publicos destinados ao setor. Uma das acdes da
politica cultural do governo do Partido dos Trabalhadores (PT) foi a descentralizacdo e a
pulverizagdo relativa dos investimentos na producéo cultural, algo que o entdo ministro da

» que também incentivava a

Cultura, Gilberto Gil, definiu como “do-in antropologico
descentralizacdo da gestdo publica através da municipalizacdo da Cultura — inicialmente
levada a cabo por meio de parcerias entre Unido e Municipios, ou entre Unido, Estados e
Municipios. Essa diretriz culminou em 2010, entre avancos e recuos na proposta inicial, com
a aprovacdo do Plano Nacional de Cultura (PNC), Lei 12.343/10, pelo Congresso Nacional
(BRASIL, 2010). No ano de 2005, imagindvamos que o Vale do Paraiba paulista seria palco
privilegiado para realizar a observacdo das etapas, tensdes e negociacBes para a implantacdo
desse processo de gestdo, uma vez que, salvo raras excegdes, as politicas culturais dos
municipios que a integram se resumiam (e se resumem) a uma gestdo clientelista inerte e
voltada basicamente para a realizacdo de eventos culturais. Mas o fato é que a politica cultural
federal alcancou a regido sem a participacdo efetiva dos municipios e, por vezes, a despeito

dos governos municipais. Ressalta-se nesse processo a parceria entre Estado e Unido por

enquanto cordelista, e ndo sua participacdo na Folia, pois ndo nos foi possivel observa-lo nestes momentos.
Sobre sua atuagdo como integrante da Folia de Reis, ha referéncias em Lopes (2007).

' No discurso de transmissdo de cargo em que assumia o Ministério da Cultura, Gilberto Gil assim se

expressou: “[...] Fazer uma espécie de do-in antropol6gico, massageando pontos vitais, mas
momentaneamente desprezados ou adormecidos, do corpo cultural do pais. Enfim, para avivar o velho e
atigar o novo [...].” (GIL, 2003).
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ocasido do aporte financeiro feito a trezentos grupos/entidades culturais paulistas, no &mbito
do programa Mais Cultura, de Pontos de Cultura.™

Assim como as mudancas no Ministério da Cultura chamaram a nossa atencao,
acreditavamos que também havia despertado o interesse dos agentes da cultura popular da
regido, pois, diferentemente dos gestores e agentes publicos, estes estavam muito interessados
e bem a vontade para falar sobre as novas politicas nacionais e estaduais de cultura. Logo no
principio da pesquisa, atrairam nossa atencdo as estratégias, as taticas e 0s percursos gque oS
grupos de congada e mogambique utilizavam para tentar acessar os recursos disponibilizados
através dos editais. Colocava-se como desafio para estes grupos (1) transformar as suas
experiéncias e necessidades em projetos de iniciativas culturais, o que significava amoldar a
realidade cotidiana ao discurso e a forma de projetos; (2) a ressignificacdo (ja em curso desde,
pelo menos os anos 1980, e na regido uma década depois) capaz de conciliar o discurso, a
representacdo, a identidade de préatica religiosa e 0os mesmos elementos enquanto préatica

artistica, “encenagdo” para turista, “produto” exdtico no mercado de bens turisticos.

No principio, identificamos uma relativa convergéncia entre as praticas de muitos
mestres, como, por exemplo, o recurso ja citado de se apoiar em jovens intermediarios
culturais da capital do Estado que frequentavam os grupos da regido enquanto pesquisadores e
“discipulos”. Outra acdo recorrente foi a diversificagdo das praticas culturais de alguns
mestres, englobando ndo sé praticas “tradicionais”, folclore ou devocdo, mas também
reconversdes de producgdes culturais modernizadas como a criagdo de conjuntos musicais de

musicas populares, como a sertaneja e o forro.

Do ponto de vista tedrico, a leitura dos trabalhos de Pierre Bourdieu foi
fundamental. Nossas observacdes sugeriam uma forte acomodacéo das praticas dos diferentes
agentes a um “‘sistema de esquemas geradores de praticas e representacdes” (BOURDIEU,
1996). Este pareceu-nos o caminho a seguir naquele momento. Trajeto que constituia um
desafio. Afinal, entendiamos que ndo teriamos condi¢Oes materiais e humanas para coletar

dados que permitissem utilizar, comentar e sustentar ou refutar a “teoria do senso pratico” do

20 Ponto de Cultura ndo tem um modelo Gnico, nem de instalagdes fisicas, nem de programagéo ou atividade.
Um aspecto comum a todos é a transversalidade da cultura e a gestdo compartilhada entre poder publico e
comunidade. Os Pontos de Cultura integram o Programa Cultura Viva, do Ministério da Cultura, e tém como
objetivo fortalecer entidades comunitarias que trabalham na area cultural com foco na preservacao, historia e
recriagdo de manifestagdes populares “genuinamente” brasileiras. Sdo entidades reconhecidas e apoiadas
financeira e institucionalmente pelo Ministério da Cultura e que desenvolvem ac¢Bes de impacto sécio-
cultural em suas comunidades. Somavam, em abril de 2010, 2,5 mil em 1.122 cidades brasileiras, atuando em
redes sociais, estéticas e politicas. (MINC, 2010b).
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socidlogo francés — em grande parte apoiada em levantamentos e andlises estatisticos. Ao
mesmo tempo, 0 campo trazia alguns desafios a essa teoria. Parecia-nos, por exemplo, que o
habitus religioso dos mestres permanecia bastante distante no momento em que estavam num
palco de “apresentagdo” ou quando negociavam as condigdes de participagdo nos editais
publicos. Paralelamente, alguns criticos de Bourdieu pareciam trazer objecfes concretas ao
seu tipo de andlise, sobretudo diante das condicBes de pesquisa e da vida social
contemporanea (DUBET, 1996; LAHIRE, 2001; SETTON, 2002).

Decidimos que o cenario de uma pluralidade de principios gerativos de acdes e de
I6gicas de acdo (LAHIRE, 2001) parecia ser mais adequado para estudar a acdo dos mestres
de mocambique do que a alternativa proposta por Bourdieu e sua consideracdo da unicidade
“do” principio (modificado ao longo da vida) gerador das praticas (habitus) dos agentes nos
mais diferentes e dispares contextos. No lugar de “um” habitus generativo gerado
sobremaneira durante as primeiras etapas da socializacdo do agente adaptado e reformulado
segundo os contextos de acdo, a proposta alternativa, com a consideracdo de que 0s agentes
possuem um conjunto de habitus (dindmicos, da mesma forma) — e, portanto, ao invés de um
sistema de principios geradores de praticas (habitus), um sistema de habitus, um sistema de
sistemas de principios geradores de préticas —, apresentou-se mais sugestiva para a
interpretacdo dos dados que levantamos no processo da pesquisa.

Retrospectivamente, podemos dizer que o desenrolar da pesquisa se nos mostrou
aprazivel porgue nos pareceu que evitamos tanto adaptar o objeto a teoria, como também a
teoria ao objeto. Tentamos ser mais fiéis a um e a outro, fazendo-os dialogar “com suas
proprias palavras”, e ao final procuramos apresentar nossas conclusdes sobre esse didlogo.
Nosso objeto se transformou, entdo, na “acdo dos mestres populares” no contexto (1) das
novas politicas publicas de cultura implementadas pelo Estado e Unido e (2) do incipiente
incremento do mercado regional de turismo, responsavel pelo consumo de bens culturais,

entre eles o “folclore” valeparaibano “produzido” pelos grupos liderados por tais mestres.
Problema

Tentamos discutir neste trabalho como os mestres populares estdo inserindo suas
acdes no interior do Estado e do mercado que, é verdade, nunca estiveram ausentes de seus
horizontes e do contexto, mas que concretamente estdo em processo de expansédo, alargando

sua presenca na regido e na experiéncia destes atores e seus companheiros. Em que sentido



20

mudou o perfil dos novos mestres de mogambique e congada diante da nova configuracéo
social das politicas de cultura popular? Quais as transformacdes na acdo dos mestres
populares que atuam em configuracdes sociais que demandam, cada vez mais, apresentagdes
de grupos “de tradi¢do popular” enquanto produtos culturais do Estado (identidade,
desenvolvimento social e cidadania) e do mercado (consumo, turismo, lazer)?™® Se existem,
como se disseminam redes e estratégias que recriam a dindmica de existéncia dos chamados
grupos “folcloricos” e das demais atividades culturais identificadas como expressdes da
cultura caipira “auténtica” pelos mercados locais do simbodlico? Acreditamos que diante de
uma alteracdo da realidade, a percepc¢do de um dominio separado (o0 mercado) complexifica o
jogo e ressignifica antigas “batalhas™ culturais. Intensifica, sobretudo, a circularidade entre
novos simbolos, praticas e lugares para esses atores. Por fim, uma ultima questdo é saber
como as politicas culturais, a “celebracao” da diversidade e a busca de reconhecimento
cultural dos mestres populares, atuam nas mediag¢Oes culturais que ocorrem nos grupos de
cultura popular tradicional do Vale do Paraiba. E como essas mediagdes alteram o0s

significados dos simbolos e praticas culturais representadas como “tradicionais”.
Hipotese

A regido focalizada é, economicamente, uma das mais importantes do pais por
estar localizada entre os dois maiores centros urbanos brasileiros. Mas, apesar da proximidade
com Sao Paulo e Rio de Janeiro, ela ¢ ainda hoje um dos maiores “celeiros” do que ¢
conhecido como “cultura caipira” tradicional. Como vimos, o Vale do Paraiba possui mais de
70% de todas as manifestacdes ditas folcldricas do estado de S&o Paulo (SAO PAULO, 2001,
2003). Nos ultimos anos, assim como ocorre em todo o territorio brasileiro, o nimero destes
grupos de manifestacdo da cultura popular tradicional tem aumentado significativamente,
possibilitando, em alguns casos, a sobrevivéncia material por meio destas atividades. Para
entender a agdo e atuacdo dos atuais mestres da cultura popular do Vale do Paraiba do Sul em
sua porcdo paulista, sobretudo daqueles que se dedicam majoritariamente as atividades
culturais, tornando-as, por vezes, a principal fonte de recursos materiais para sobreviver, é
necessario, em primeiro lugar, localiza-los ao lado dos novos intermediarios culturais da
metrdépole e no contexto do novo sistema de politica cultural para o setor. Em segundo lugar, é

imprescindivel localizar suas agdes num contexto ampliado de consumo de bens “exodticos”

3 1ss0, sem falar na crescente demanda académica por imagens e narrativas sobre o que fazem e por que 0

fazem.
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definidos ‘“heteronimamente” como rurais, antigos, ingénuos, menos impregnados dos
maleficios da modernidade tardia, levando-os, assim, a agir num campo que ndo € o seu
préprio (CERTEAU, 2000), apropriando-se de recursos “exdgenos”, a0 mesmo tempo
desejados e necessarios (ou seja, adaptados a nova condicao), e em desvantagem no que diz
respeito as relacdes de poder decorrentes das hierarquias socioeconémicas da sociedade

brasileira.

Dentro deste arranjo estrutural, sustentamos que 0s mestres se valem de taticas
para entrar e sair desses novos campos, para se apropriar e escapar de novas identidades e
tecnologias, tornando-se agentes de uma producdo cultural eminente e evidentemente
contemporanea em suas caracteristicas hibridas, plurais e ambivalentes. Do mesmo modo,
argumentamos que a “velocidade” com que os diferentes mestres populares de mogambique e
congada entram e/ou escapam desses novos campos € um dado central dos seus modos de
producdo e reproducéo cultural e material — assim também para 0s seus grupos —, uma vez que
a ressignificacdo de um elemento (pensado como simbolo, seja ele material ou imaterial) ou a
introducdo de um novo acaba alterando todo o universo de atuacéo destes atores (CANCLINI,
2008; POSTMAN, 1994). Nesta concepcao, presume-se que as praticas e formacdes culturais
aqui focadas sdo uma das possibilidades e uma das formas que as classes populares
tradicionais produzem para expressar sua visdo de mundo e dar sentido as suas experiéncias.
Nestas condi¢fes e sob as estruturas socioeconémicas contemporaneas elas ndo sdo, nem
essenciais e nem perenes, podendo vir a ser substituidas por outras expressées de acordo com
o desenvolvimento das relacdes sociais e a configuracdo das relacGes entre a hegemonia

cultural e as hegemonias alternativas nesta esfera.

Acreditamos que o direcionamento dado ao estudo contribui com a anélise dos
resultados e das apropriac@es das politicas pubicas de cultura popular. Da perspectiva, ndo do
Estado, nem dos intermediarios culturais, mas dos realizadores populares. Procuramos
compreender quais sdo suas estratégias e como se relacionam com os intermediarios do setor
da producdo cultural popular. Esperamos ter conseguido oferecer uma visdo complementar
aos estudos das politicas para a cultura popular no Brasil (ALVES, E. 2009, MIRA, 2009),
contribuindo assim para o conhecimento do setor e 0 desenvolvimento da cidadania cultural
em nosso pais, na medida em que a opinido, os valores e as acGes dos mestres populares sejam

cada vez mais considerados pela academia e pelos poderes publicos.

Metodologia
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Num artigo que discute a etnografia nas sociedades contemporaneas, Paula
Montero (1993) afirma que um objetivo importante dos atuais estudos ¢ considerar os “[...]
mecanismos de incorporagdo da ‘periferia’ do mundo ao sistema global” (MONTERO, 1993,
p. 163). Comentando a teoria de Immanuel Wallerstein, a autora afirma que cedo ou tarde
todas as regides do globo “serdo incorporadas na divisdo mundial do trabalho numa posi¢ao
central ou periférica” (MONTERO, 1993, p. 163-164). Por outro lado, considerando outras
visdes, Montero (1993, p. 164) lembra que “Marshall Sahlins ndo concorda com a idéia de
sistema mundial, acusando-a de fazer dos povos ‘periféricos’ objetos passivos da historia e de
transformar suas culturas em bens adulterados”. E conclui que nido se pode “fazer uma
antropologia das sociedades contemporaneas sem antenar [sic] seriamente as caracteristicas
trans-sistémicas da ordenacdo do mundo contempordneo e suas consequéncias sobre a
organizacdo das culturas”. A questdo que organizou este trabalho tem relacdo com os
processos de inclusdo da diversidade cultural nos contextos globalizados e com a
regionalizagio dos processos politicos de organizagao da producao cultural (YUDICE, 2006).

Por se tratar de um objeto que é atravessado por questdes globais, este estudo nao
se pode valer do recurso exclusivo da etnografia classica, “que tem implicitamente por base
no¢des de comunidade e tradicao” (MONTERO, 1993, p. 173). Assim, ndo se realizou uma
analise cultural hermenéutica, pois nao foi possivel fazer uma descricdo em profundidade de
cada um dos atores considerados e suas ancoras socioculturais. Além do mais, o objetivo foi
superar a andlise da cultura marcada pelo registro da “resisténcia do autdctone a
moderniza¢do” (cf. MONTERO, 1993, p. 174). Mas isto coloca um problema metodologico:
o fendbmeno de producédo e fortalecimento das especificidades locais, por ser disperso e
fragmentado, € mais dificil de apreender e observar. Segundo Montero (1993, p. 175),
algumas tentativas de analise desse movimento “deslocaram sua atengdo dos processos de
producdo cultural para o consumo”. A autora acredita que € preciso ir mais adiante e
“compreender os mecanismos simbolicos a partir dos quais os ‘produtos’ culturais produzidos
numa logica transnacional sdo suscetiveis de encarnar-se na vivéncia concreta de um grupo”
(MONTERO, 1993, p. 175). Ou, em outros termos: ¢ preciso “propor uma etnografia que dé
conta do modo como as logicas universais se encarnam nas vivéncias locais” (MONTERO,

1993, p. 176). Mas:

Tal etnografia tera de enfrentar problemas metodoldgicos de varias ordens.
Entre eles: combinar satisfatoriamente conceitos e procedimentos de
disciplinas afins; abrir mdo, sem perdé-la de vista, da ambicéo de totalidade
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e finalmente ser capaz de pOr em relevo os interesses e o sentido das
estratégias culturais que os mais diversos grupos desenvolvem em dire¢do da
integracdo e/ou separacdo (MONTERO, 1993, p. 176).

Entretanto, hd um problema nesta tarefa: o da reflexividade do conhecimento.
Como essa perspectiva suprime a distancia entre o pesquisador e 0 sujeito pesquisado,
normalmente os discursos (e as préaticas) dos antropdlogos (e dos pesquisadores de outras
areas) tornam-se legitimadores da atuacdo dos agentes na disputa pelas estratégias de

integracdo e separacao cultural. Afinal,

[...] O saber antropolégico tornou-se chave nas estratégias de separacao e
integracdo. Sua eficacia politica estimulou uma apropriacdo ndo erudita do
patrimonio conceitual com o qual o antropologo trabalha modificando-lhe
inteiramente o sentido: os conceitos se politizaram nas lutas pela identidade
e mudanga cultural. Cabera a cada um de nés a dificil tarefa de utiliza-los
como se ainda organizassem uma problematica construida teoricamente, sem
ao mesmo tempo importar para a ciéncia a semantizagdo que lhes foi
agregada [...] (MONTERO, 1993, p. 176-177).

Procura-se enfrentar esse desafio, dentro dos limites desta pesquisa, por meio da
perspectiva etnografica da interpretacdo dos interesses e estratégias dos sujeitos envolvidos,
com o auxilio fundamental do conhecimento de outras disciplinas, especialmente o da
sociologia. A analise procura explicitar como 0s agentes e atores elaboraram as relacGes entre
suas praticas concretas, a cultura local e os processos globais de ressignificacdo da cultura
(enguanto modo de vida e produto humanos). Cabe lembrar que os fenémenos analisados séo

atuais e s6 fazem sentido dentro de um contexto especifico socialmente construido.

O exame das praticas de atores contemporaneos requer a definicdo de suas
performances e capacidades e do tempo a ser considerado na sua observacdo. Como afirma
Dodier, “o tipo de temporalidade pertinente a uma teoria das ciéncias sociais estd muito
estreitamente ligado as competéncias com as quais 0s sociologos dotam as pessoas que eles
véem agir” (DODIER, 1993, p. 84). O recurso a observacédo direta das a¢Oes particulares e do
encadeamento das sequéncias de a¢do permitiu constatar a nocéo teorica de oscilagdo entre
regimes diferentes de acdo. Os dispositivos de pesquisa foram encaminhados no sentido de
uma “experimentacao socioldgica”: através do levantamento empirico, tentamos registrar as
situacGes que podiam mostrar as relagdes entre distintos mundos de agdo. Como lembra

Lahire, as disposi¢des para agir, avaliar, pensar, apreciar deste ou daquele modo, nunca séo
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diretamente observadas pelo investigador, mas € suposto que estejam “na origem” das praticas
observadas. Procuramos, 0 méaximo possivel, tentar reconstrui-las observando as sugestfes
deste autor, fazendo (1) a descricdo das préticas, (2) a descri¢do das situacdes nas quais as
praticas se desenvolveram, e (3) a reconstrucdo de alguns elementos que julgamos
importantes da histéria do ator observado (itinerério, biografia, trajetoria etc.) (LAHIRE,

2001, p. 70); salvo algumas excec¢des nas quais nao foi possivel realizar a entrevista.

Um meio privilegiado para acessar esses dados e as relagdes entre os dominios de
acao foram as entrevistas, nas quais tentamos induzir as pessoas, sempre questionando-as
sobre o porqué de seus atos, a fornecerem as razdes de suas acgOes. Fique claro que esse
expediente ndo permite 0 acesso aos motivos internos da acgdo. Trata-se de um metodo para
agrupar variadas narrativas sobre a acdo, em uma situacédo artificial e controlada (DODIER,
1993, p. 99-100). A esse respeito, Lahire lembra que “as experiéncias evocadas pelo
entrevistado, a maneira como ele dara conta delas, as experiéncias intencionalmente omitidas,
como as que inconscientemente ndo poderdo aparecer, tudo isso dependera da prdpria forma
que a relacdo social de entrevista tomara [...].” A natureza dessa relagdo se constitui num filtro
que deliberard no tocante ao “dizivel e o indizivel”, “favorecendo o enunciado de alguns
acontecimentos, mas constituindo um poderoso obsticulo a evocagdo de outros” (LAHIRE,
2001, p. 102). Com objecOes semelhantes a de Dodier (1993), relativamente a especificidade
da situacdo de entrevista, Lahire afirma que:

A situacdo de entrevista € como um quadro social particular no qual uma
parte da “memoria” do entrevistado (das suas experi€éncias, das suas
praticas...) vai poder actualizar-se. A rotina académica tende a pensar a
entrevista como uma situagdo que permite fazer dar & luz uma informagéo
(opinides, representacdes etc.) que preexistiria a relacdo de entrevista, como
um objecto envolto por uma cépsula dentro da cabeca do entrevistado. [...] E,
todavia, as palavras ndo esperam (na cabeca ou na boca dos entrevistados)
que um sociologo venha “recolhé-las”. Elas sdo o produto do encontro de um
inquirido dotado de esquemas de percepcgdo, de apreciacdo, de avaliacdo...
construidos ao longo das suas multiplas experiéncias sociais anteriores e de
uma situacdo social singular definida ao mesmo tempo pelas suas grandes
propriedades discriminatdrias (que a distinguem de outras formas de relacGes
sociais e, especialmente, de outros esquemas de interaccao verbal tais como
0 interrogatério de policia, a entrevista administrativa, a entrevista de
contratagdo, a entrevista jornalistica, o exame escolar oral, a confissdo
religiosa, o tratamento psicanalitico, a conversa mundana, a troca de insultos
rituais...) e por muitas outras propriedades — longe de serem secundarias —
ligadas as circunstancias da entrevista, ao seu lugar, & maneira como o
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entrevistador se apresenta e conduz a entrevista etc. [...] (LAHIRE, 2001, p.
101-102).

Por isso, tentamos, antes, alguns contatos informais. Primeiro, acompanhamos
algumas apresentacdes desses grupos apenas observando-os, identificando-se desde o inicio,
mas sem portar qualquer ferramenta de pesquisa que pudesse chamar a atencéo, e so depois de
alguns contatos prévios é que agendamos as conversas. Procuramos realizar duas entrevistas
com cada um dos sete mestres selecionados. Por outro lado, muitos momentos de conversas
informais foram cruciais para a complementacdo das informacGes e, em alguns casos, a
triangulacdo com documentos possibilitou um reforco na qualidade das informacGes
levantadas. As justificativas dadas pelos mestres foram consideradas em sua pluralidade e
acompanhadas nas suas alteragdes. Todavia, ndo nos ocorreu a preocupacdo de definir a

verdadeira motivacdo da acao. Afinal,

A epistemologia pluralista e pragmatica a qual conduz uma teoria dos
mundos de a¢cdo rompe com a pretensdo dos socidlogos em traduzir o sentido
verdadeiro das agoes [...]. O julgamento sociologico ndo é um julgamento
sobre a validade dos propdsitos das pessoas em relagdo a um verdadeiro real,
0 que seria contraditério com a tese da pluralidade, mas sim o tornar
evidente as dificuldades de transcricgdo de um mundo em outro [...]
(DODIER, 1993, p. 104 e 106).

Além das entrevistas, acumulamos trabalhos de campo realizados nas festas
populares da regido do Vale do Paraiba paulista nos ultimos oito anos (Festas do Divino de
Sdo Luis do Paraitinga, do Folclore de Taubaté, de Sdo Benedito de Paraibuna, o Revelando
Sdo Paulo - Vale do Paraiba em Sdo José dos Campos, entre outras), onde foi possivel
identificar transformacgdes nas praticas dos integrantes dos grupos de cultura tradicional
popular e registrar suas ac¢fes. Foi possivel também observar, neste curto espaco de tempo,
transformacdes na propria paisagem onde se desenvolvem estas festas e onde vivem estes

mogambiqueiros, fatores importantes para a producéo e reproducdo de suas praticas.

Para darmos conta desta contextualizagdo, algumas caracteristicas historicas do
Vale do Paraiba do Sul, em sua por¢éo paulista, serdo consideradas no primeiro capitulo da
tese. Neste capitulo também procederemos a defini¢do preliminar de alguns conceitos centrais
para 0 desenvolvimento do trabalho. Procuramos seguir o processo dialégico no momento da
analise dos dados tal qual procedemos na etapa de coleta de dados que, como é comum, nao

prescindiu, evidentemente de reflexdes teoricas a luz da bibliografia consultada.
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No segundo capitulo descrevemos o que é um dos principais cenérios de atuacao
dos mestres populares do Vale do Paraiba. Apresentamos brevemente o historico da Festa do
Divino na cidade de Séo Luis do Paraitinga, suas peculiaridades e algumas das mudancas
provocadas em fungédo da enchente que destruiu 0 municipio no primeiro dia do ano de 2010.
Apresentamos sua dindmica e as tensdes verticais e horizontais que envolvem 0s grupos
“folcloricos” que sdo um dos principais elementos de construgao desta festa popular do lugar.
Concentraremo-nos na analise dos praticantes da cultura popular tradicional presentes na
Festa do Divino de Sdo Luis do Paraitinga que, ao que parece, possibilitam problematizar o
papel dos atores plurais que definimos como especialistas na propagacdo contemporanea de
préticas devocionais tradicionais, cujas performances estdo associadas as projecdes correntes
e enfaticas de vorazes consumidores do simbolico que as consideram expressdes de uma

“tradicdo genuinamente auténtica”.

No terceiro capitulo, desenvolveremos o instrumental central de nossa
argumentacao, discutindo os caminhos que nos levaram a chave de interpretacdo dos dados
analisados nos capitulos seguintes. Nosso referencial de analise serd a teoria da acdo, numa
acepcao gque ndo partilha das premissas da acdo voluntarista, ou da acdo racional de sujeitos,
mas sim, da pratica social realizada por agentes determinados que ocupam posi¢des
especificas no interior de formacdes sociais concretas. Isso ndo significa, no entanto, a
premissa de que tais agentes sejam passivos e meros executores de regras e normas inerentes a
papéis sociais. Escapando a polémica da contraposicdo entre 0 subjetivismo do
individualismo metodoldgico e o objetivismo das teorias dos sistemas, aproximamo-nos,
primeiro, de Pierre Bourdieu (1996, 2002, 2003a, 2003b), e depois das posices de Bernard
Lahire (2001), Velho (1999) e Certeau (2000) cujas reflexdes se mostraram mais frutiferas
para a interpretagao do tipo de dados que eram possiveis de serem por nos “escolhidos” para o

registro.

No quarto capitulo procuramos retomar varios aspectos discutidos nos capitulos
anteriores a partir da perspectiva da longa duracdo. Refletimos sobre as caracteristicas
histérico-regionais que contribuiram para a permanéncia das praticas culturais tradicionais no
Vale do Paraiba e sobre os possiveis eixos que direcionam as transformacdes dos grupos de
cultura tradicional, especialmente os mocambiques. Tentamos demonstrar como 0S grupos
negociam as mudangas, apropriam-se de novas maneiras de agir e pensar de acordo com 0s

seus préprios termos. Os mestres nem sempre aceitam todas as inovagdes que lhes séo
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“dispostas” e, quando as admitem, nem sempre agem da maneira programada pelos

intermediarios.

No quinto capitulo, vamos buscar apoio em um grupo que atua em espagos
diferentes dos demais mestres com 0s quais nos ocupamos até entdo. Do mesmo modo,
recorremos ao conceito de mediacdo para tentar concluir nossas reflexdes sobre a pluralidade
dos modos de agir dos mestres populares, j& que o tomamos como tradutores e mediadores
culturais. Defendemos a acdo dos mestres se reporta ao sentido ativo de tradicdo popular.
Reconhecemos a contemporaneidade das praticas culturais e devocionais tradicionais.
Sugerimos a existéncia de um campo de possibilidades de “saltos” capazes de inserir as
chamadas préaticas populares tradicionais na légica cultural contemporanea. A negociacao
entre o dominio tradicional e massivo, hd algum tempo intrinsecamente conectados,
demonstra que as manifestacGes devocionais tradicionais ndo sdo praticas do passado, apesar
de, por vezes, suas justificativas e representacdes ideoldgicas reivindicarem o tradicionalismo

e a ancestralidade.

Foto: Do autor
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A cultura, o popular e a inven¢ao da “cultura caipira”:
a sociedade rural paulista e seus herdeiros

A reflexdo que sugerimos toma como objeto a experiéncia concreta de alguns
atores valeparaibanos envolvidos na producdo e difusdo da chamada “cultura tradicional
paulista”, tomada aqui como representante da diversidade cultural brasileira, enquanto
configuracdo local da também chamada “cultura brasileira”. Ora, quem ouve falar em cultura
tradicional paulista no Vale do Paraiba e, sobretudo, quem “vé€” e “ouve” os atores populares,
0S grupos e as praticas assim nomeadas, imediatamente é remetido as imagens, memaorias ou
experiéncias do que, desde o inicio do século XX, se convencionou chamar de “cultura
caipira”. Devido a tais associagdes dificilmente passiveis de suspensdo, mas renunciando de
antemao a qualquer forma de reificacdo, fixidez e automatismo, tomamos como sinénimas as
nogdes de “cultura popular”, “cultura caipira” e “cultura local”*, lembrando tratar-se de
nogdes que, em si, remetem a realidades sociais e subjetivas de natureza plural, dindmica e
criativa. Portanto, construimos um conceito de cultura caipira sempre fugidio, sempre
maultiplo, que toma o fenbmeno representado como a expressao local das culturas populares

brasileiras®™.

Utilizaremos, ao longo do trabalho, o conceito de cultura segundo algumas de
suas variadas acepgoes. Desde a sua definigdo antropologica classica, como “todo um modo
de vida” (WILLIAMS, 1979, 2007), e a versdao da antropologia moderna de inspiracao
weberiana e linguistica, como o “sistema de significados” (LEVI-STRAUSS, 1996) ou “teia
de significados” (GEERTZ, 1978), até a nocdo mais comum em sociologia da cultura,
conforme a definicdo empregada por Williams (1992), que remete a nocdo de produto

cultural.

4 Preferimos a nogdo de cultura local e seu correlato saber local, em detrimento de cultura regional, apesar de

se tratar de uma configuragdo cultural regional (“a cultura” valeparaibana), por entender que o primeiro
termo é melhor recurso para pensar os processos de producdo de mdaltiplas culturas em contextos altamente
globalizados. Ou seja, o tomamos, ndo enquanto fendmeno isolado, mas sim, como processo inerente ao
fendbmeno da mundializacdo da cultura (ORTIZ, 1996). No entanto, essa preferéncia ndo significa a total
capitulacdo do termo cultura regional deste trabalho.

5 Ressalta-se que a construgdo desse conceito exige antes a formulagdo do conceito de cultura em seu estrito

senso antropoldgico (KUPER, 2002; MONTERO, 2003; ORTIZ, 2003; WILLIAMS, 1992, 2007) e a
descricao do sentido adotado pelo conjunto discursivo empregado pelos organismos responsaveis pela gestao
da cultura nas diferentes esferas da sociedade (ALVES, E. 2009; PITOMBO, 2006; WILLIAMS, 1992).
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Tais sentidos apontam para um aspecto fundamental da cultura: ela é
simultaneamente entendida como o produto da acdo humana e como produtora desta acao
(enquanto cultura incorporada e enquanto atribuicdo de significados). As trés acepcdes
também, em seu conjunto, definem outra caracteristica importante: o seu carater plural ¢é
“palpavel” — tanto a diversidade de modos de vida dos diferentes grupamentos humanos,
como os diferentes produtos culturais. Mas ndo é dificil também comprovar a diversidade de
sistemas de significados inerentes a formacdes sociais especificadas — embora nem sempre
sejam percebidas como tal pelo senso comum. Enfim, uma quarta caracteristica que merece
ser destacada, por ora, é a irredutibilidade da cultura a qualquer uma das acepg¢des acima. Na
realidade concreta, essas ‘“dimensdes” da cultura sdo indissocidveis e analiticamente

interdependentes.

Dito isso, retenhamo-nos ao primeiro sentido, 0 de “modo de vida”. Ele
pressupde, e nds assumimos, a heterogeneidade dos tipos de cultura, sugerindo ser possivel
para fins de analise nomear (e classificar) diferentes tipos (padrdes) de cultura. Admitindo,
todavia, que 0os componentes culturais ndo sao autdbnomos em relacdo a vida social, diriamos
que “[...] anogdo de cultura parte do estabelecimento de uma unidade fundamental entre acao
e representacdo, unidade esta que esta dada em todo comportamento social” (DURHAM,
2004, p. 230-231, grifo da autora) e que a heterogeneidade da cultura é “produzida pelo
proprio funcionamento da estrutura social” (DURHAM, 2004, p. 234). Podemos dizer que
“cultura ndo sdo comportamentos concretos, mas sim significados permanentemente
atribuidos pelos homens ao mundo” (CAVALCANTI, 2001, p. 72) Além disso, nos termos

que, a época, Eunice Durham se expressava:

Devemos partir, por conseguinte, da constatacdo da existéncia, em nossa
sociedade, de uma heterogeneidade cultural produzida por uma diferenciacdo
das condicGes de existéncia, que se prende & estrutura de classe e resulta da
reproducdo de um modo de producdo. Mas deve-se considerar que esta
diversidade est4 permeada, por sua vez, por distin¢des regionais associadas a
peculiaridades de recursos naturais e as condi¢cbes demogréficas e historicas
particulares que lhe ddo conteudos e formas especificas (DURHAM, 2004,
p. 232).

A autora defende que onde ndo resta mais qualquer outro fator agindo para o
processo de diferenciagdo da dindmica cultural, é a propria heterogeneidade histérica e
socioeconbmica que produz e reproduz a diversidade. Nesse trabalho, Durham esta

preocupada em estabelecer um método antropoldgico para o estudo em sociedades complexas,
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focando o fendmeno da dindmica cultural da sociedade brasileira da época. Como esclarece
numa introducdo recente ao texto (DURHAM, 2004), ela procura moldar uma alternativa
critica ao funcionalismo classico, recorrendo ao marxismo — em evidéncia, no contexto da
década de 1970 e 1980 , nas Ciéncias Sociais — e suas no¢Oes de classe social e luta de
classes. Dessa forma, ela ira destacar as implicacdes politicas (relagbes de poder) da dindmica
cultural, sobretudo quando héa distingdo entre o grupo produtor e o que reelabora e utiliza a
cultura (como € o caso da industria cultural, mas nao so dela). Num outro caminho, menos
preocupado com as questdes de poder na sociedade, mas destacando a heterogeneidade do
fendmeno, Gilberto Velho (1999) define que o conceito de cultura por ele adotado enfatiza a
“rede de significados, a construcdo social da realidade, a identificagdo do arbitrério e a
percepcao das diferengas de visdo de mundo e estilo de vida”. O que possibilita buscar ndo s6
as diferengas entre sociedades “mas, cada vez mais, nos novos termos, a heterogeneidade
interna de sociedades complexas contemporaneas como a brasileira [...]” (VELHO, 1999, p.
89). Tomando também esses fatores em consideracdo, Durham avanca o debate no interior da

antropologia brasileira ao concluir que:

As manifestacdes de heterogeneidade cultural, neste contexto [das
sociedades complexas (e midiaticas)], ndo podem mais ser tratadas como
simples diferencas — como manifesta¢Ges equivalentes (tanto do ponto de
vista ético como do cientifico) de uma mesma capacidade humana criadora —
posicdo esta que constituia pressuposto basico da antropologia na medida em
gue analisava realidades culturais autbnomas, produtos de processos
histéricos independentes. Neste novo contexto, as diferengas culturais
aparecem ndo como simples expresséo de particularidades de modo de vida,
mas como manifestacdo de oposicBes ou aceitagfes que implicam um
constante reposicionamento dos grupos sociais na dindmica das relac6es de
classe. [...] O acesso desigual as informac@es, assim como as instituicdes que
asseguram a distribuicdo de recursos materiais, culturais e politicos,
promove uma utilizacdo diferencial do material simbdlico no sentido ndo s6
de expressar peculiaridades das condicOes de existéncia, mas de formular
interesses divergentes (DURHAM, 2004, p. 234-235).

Apesar de alguns jargdes datados e hoje superados, podemos dizer que o
raciocinio desenvolvido pela autora ainda tem um forte poder heuristico. Em nossa
consideragdo, justifica, ao menos, a ado¢ao de um termo como “cultura popular” ainda hoje
para poder entender a producéo cultural periférica — com o cuidado de se distanciar do carater

fortemente classista dessa proposta, por entender que a configuracdo social atual reduz a
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proeminéncia do conceito de luta de classes, ainda que n&o elimine totalmente a sua

utilizagéo.

Cultura popular é um termo tdo controverso — talvez mais até — quanto o de
cultura para as Ciéncias Sociais'. Depois dos anos 1980, foi praticamente abolido nos
circulos hegemoénicos da producdo antropoldgica, tornando restrito aos trabalhos de
antropologos periféricos ou, no outro caso, de antropologos ligados profissionalmente aos
setores responsaveis pela gestdo e pesquisa do “folclore” e da “cultura popular” nacionais
(CAVALCANTI, 2000, 2001; SEGATO, 1991). Parte da confusdo semantica que se associa ao
conceito vem exatamente de sua relacdo ambigua com o termo folclore e esta relacionada as
disputas no campo académico do Brasil, praticamente até os anos 1970 (ROCHA, 2009;
SEGATO, 1991). A critica brota também dos usos abusivos do conceito nas décadas de 1960 e
1970 (MAGNANI, 1982), no seio da conjuntura populista da politica e também das ciéncias
sociais (GOMES, 1996; WEFFORT, 1980). Os movimentos e intelectuais de esquerda
apostaram (romanticamente) muitas fichas na “qualidade” revolucionaria do povo e do
popular, muitas vezes turvando suas proprias analises (MAGNANI, 1982; ORTIZ, 2003;
QUEIROZ, 1984). Mas, de alguma forma, € possivel reconhecer um certo movimento
pendular dos periodos histéricos de valorizacdo do popular no pais. De inicio, fortemente
motivado pelo projeto de constituicdo da nacionalidade e do Estado republicano brasileiro,
que perdurou desde o fim do século XIX até os anos 1930 (CANDIDO, 2003; ORTIZ, 2003;
VILHENA, 1997). A seguir, o estudo do “povo” e do popular também foi motivado pelo
contexto econdmico do pais, como parece ter sido 0 caso na passagem entre as décadas de
1940 e 1950 (ORTIZ, 2003; ROCHA, 2009; VILHENA, 1997) e na década de 1970 (ORTIZ,
1994; RUBIM; BARBALHO, 2007)". Depois de uma década de estagnagdo econdmica, nos
anos 1980 (CANCLINI, 2008, p. 266) com a implantacdo do Plano Real, que tem garantido

uma estabilidade econdmica ao Brasil, desde meados dos anos 1990, é possivel assistir ao

6 A década de 1980 foi, talvez, o periodo mais fértil da critica ao conceito de cultura popular. Motivados
sobretudo pelos (ab)usos do conceito entre 1960 e 1980, antropélogos fizeram um esforco consideravel para
a elucidacdo dos significados, limitacdes e complicacdes na adogdo desta nogdo. Entre os trabalhos mais
consistentes podemos citar Ortiz (1992), Segato (1991), Cavalcanti (2000), Magnani (1982). Julgamos estar
relativamente distantes destas controvérsias entre 0 uso e a sua critica para poder empregar novamente o
conceito, tomando o cuidado de tratd-lo como problematico (CAVALCANTI, 2001, p. 72) e, por isso,
secundario, na analise. Bem como, dando-lhe a fungdo bem especifica de denotar que lidamos com uma
formacao cultural especifica, lembrando, assim, simultaneamente, a diversidade e a unidade que constitui o
gue chamamos de cultura caipira valeparaibana.

7" Celeste Mira comenta, a respeito do atual interesse pelas culturas tradicionais, que a valorizagdo da cultura

local ndo é inédita no Brasil; a mesma estratégia ja foi utilizada por folcloristas brasileiros, mas com o intuito
de, por meio de um diadlogo mais ideoldgico com o Estado, repensar a construgdo da identidade nacional
(MIRA, 2001).
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ressurgimento das culturas populares (agora menos associadas ao “folclore”, mas fortemente
vinculadas a ideia de patrimonio imaterial)'®. Pressentindo um movimento de duragéo
histérica mais longa, no calor dos acontecimentos, parece que hoje sdo menos relevantes 0s
interesses de identificacdo nacional por parte do Estado, por meio da selecdo de simbolos
populares especificos. O que agora se valoriza como caracteristica cultural nacional €
propriamente a diversidade cultural. A nacdo procura se identificar em razéo da pluralidade de

culturas e de misturas.

A novidade da atual valorizacdo da cultura local estd exatamente na sua
associacdo com as transformacfes do consumo de bens simbolicos e sua continua
segmentacdo. A partir da crise do sistema capitalista do ultimo quartel do século XX, o
turismo cultural passa a ser importante para cada cidade ou regido: “E neste contexto
econémico-social que cada regido passa a valorizar seus recursos naturais, sua producao
cultural, especialmente folcldrica e artesanal, sua identidade coletiva” como um diferencial
turistico (MIRA, 2001)™. A crescente diversificacdo de mercados significa também o aumento
da divisdo do social. O processo de especializacdo e fragmentacdo social caracteristico da
modernidade contribui para 0 aumento dos grupos sociais, tornando mais complexa a diviséo
entre classes sociais e fazendo atravessar os antagonismos de classe, novas disputas referentes
as necessidades de novos grupos sociais (DURHAM, 2004). Estas novas lutas originaram
novos movimentos sociais, os chamados movimentos identitarios (“para cada identidade, um
movimento”, HALL, 2006), os quais nos mostram que também a politica é afetada pela
cultura. As caracteristicas sociais da modernidade provocam também transformacdes na

intimidade dos individuos. A esse respeito, Giddens lembra que

[...] quanto mais a vida diaria é reconstituida em termos do jogo dialético
entre o local e o global, tanto mais os individuos sédo forgados a escolher um
estilo de vida e participar de uma diversidade de opgdes. Certamente existem
também influéncias padronizadoras — particularmente na forma da criacdo da
mercadoria, pois a producdo e a distribuicdo capitalistas sdo componentes
centrais das instituicdes da modernidade [...]. (GIDDENS, 2002, p. 13).

E, num outro trabalho, o autor complementa essa ideia com a viséo de que certas

adesOes a tradicdo e ao ritual, movimentos de volta ou busca de religides ndo-ocidentais, de

8 Que curiosamente vem assumindo o sentido de tradicdo. Ver o capitulo 4 a esse respeito.

9" para uma discussio mais detalhada da relagdo das culturas populares, o Estado brasileiro e a identidade
nacional ver Ortiz (2003) e para um panorama historico mais geral do problema desta relagdo ver também
Ortiz (1992).
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negacdo da tecnologia e da concepg¢éo da natureza como algo inanimado, pode ser algo novo,
mas ndo é um redespertar da tradicdo como seus adeptos e lideres alegam. Ele afirma que esse
processo de selegdo (entre diferentes estilos de vida) “¢ a adogdo da tradi¢do como sendo em

si uma decisao de estilo de vida [...]” (GIDDENS, 1997, p. 99).
A cultura popular tradicional como mercadoria transitoria

Na sociedade de consumo, ha uma pressdo sobre a cultura que coloca o produto
simbdlico dentro do consumo e o consumo dentro do simbolico. Esse enquadramento termina
por recolocar ou criar novos esteredtipos da cultura, principalmente quando se almeja a
revalorizacdo dos tracos culturais tradicionais — quase sempre ocasionando uma
espetacularizacdo das tradicdes populares —, e a aumentar a demanda por “autenticidade”. Nos
estudos culturais, o debate sobre o consumo tem sido uma chave importante para a decifracao
das praticas culturais contemporaneas (CANCLINI, 2006; FEATHERSTONE, 1995).
Consideramos pertinente aborda-lo em nossa andlise, pois acreditamos que 0 consumo dos
bens simbolicos das “alteridades” ¢ fundamental para entender a reconfiguragdo da chamada
“cultura caipira” decorrente, ndo s6 de sua transformacdo em bem mercadol6gico, mas
também das acOes efetivas dos gestores publicos da cultura nos trés niveis de governo.

(municipio, estado e unido).

A esse respeito, uma reflexdo perspicaz e original foi elaborara por Appadurai
(2008). Comecemos colocando a nogdo de mercadoria segundo a definicdo mais ampliada,
dada pelo autor. Na sua acepcdo, 0s objetos inicialmente pensados e produzidos para outros
contextos podem ser tornar mercadorias por um processo de desvio. Isto é, apesar de, na
origem, ndo serem destinados a mercantilizacdo em uma determinada fase, dependente do
contexto € de modo provisoério, “metamorfoseiam-se” em mercadorias (APPADURALI, 2008,
p.31) e tal estado da “coisa” (no nosso caso, uma manifestacdo devocional) ¢ dependente de

padrdes e critérios simbolicos, classificatorios e morais (APPADURAL, 2008, p. 28).

A mercadoria, segundo a acepcao processual de Appadurai (2008, p. 32), ndo é
um tipo de coisa, mas sim, “uma fase na vida de algumas coisas”. Em primeira ordem, parece
complicado usar o termo mercadoria para 0s mogambiques, um uso gque supde que 0S COrpos,

competéncias e habilidades dos devotos sdo negociados pelas Secretarias de Turismo e

20 Marx inicia toda sua discussdo sobre a Mercadoria, comentando sobre essa duplicidade no caso de todas as
mercadorias, logo no inicio do livio O Capital, recuperando as nogdes de valor de uso e valor de troca
(MARX, 1978).
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Cultura; por outro lado, estes devotos também negociam com estes departamentos, esperam
ser atendidos com um transporte, um uniforme ou instrumentos. Contudo, se pensarmos que
hoje (mas no passado, em poucas ocasides) estes grupos representam as cidades de origem
nos grandes eventos da cultura popular do pais, constituindo-se em ‘“propaganda” para

potenciais turistas, fica caracterizado seu uso enquanto mercadoria.

Até a década de 1970 pelo menos, ¢ em contextos “mais tradicionais”
determinados, os grupos eram referenciados em funcdo de seus mestres ou da familia destes
(na qualidade de representante contemporaneo de uma linhagem de especialistas religiosos
populares) e ndo de suas cidades de origem. Como veremos, é 0 que ainda ocorre na Festa do
Divino em S&o Luis do Paraitinga®, até porque ha casos de mais de um grupo vir da mesma
cidade. Além disso, nessa festa, & de facil constatacdo, por parte dos congadeiros-
mocgambiqueiros e dos moradores da cidade, a familia/linhagem de origem da maioria dos
mocgambiques e congadas (excegdo para 0S mais novos em existéncia e participacdo). Quando
muito, 0s grupos podem ser enquadrados pelo observador local externo com referéncia ao
bairro de origem (“Do Alto do Cruzeiro”, “Do bairro Raizeiro” etc.) — como ocorre também

em Taubaté, onde ha cinco ou seis desses grupos em atividade atualmente®.

Em contextos mais recentes de circulagcdo/apresentacédo, estes mesmos grupos séo
referenciados em razdo de sua cidade de origem. No evento Revelando Sdo Paulo®, por
exemplo, onde as cidades paulistas que “possuem” tais grupos enviam um representante desta
manifestacdo (congada e mogambique), a “cultura” ¢ identificada pela cidade de origem e
vice-e-versa. O evento da Secretaria de estado da Cultura “Revelando S3o Paulo” é bem

avaliado pelos mestres e integrantes dos grupos que estudamos. E valorizado, reconhecido e

2L Fato cultural privilegiado para a explicitagio da acéo dos atores sociais abordados neste trabalho, que sera

caracterizado no capitulo 2.

22 A imprecisdo decorre justamente da natureza liquida (isto &, efémera e maleavel) de dois grupos de

mogambique, cujas informagbes fornecidas por outros mocambiqueiros a respeito sdo desencontradas.
Apesar de terem seus nomes divulgados atualmente no sitio eletrénico da area de cultura do municipio, ndo o
consideramos porque o veiculo esta j& bastante desatualizado.

* Revelando S&o Paulo é um evento que Se auto-intitula “a vitrine da cultura tradicional”; ¢ também chamado

pelos organizadores de “Festival da cultura paulista tradicional”. Trata-se de um encontro cultural que retine
manifestagdes artisticas e “folcloricas™, culindria e artesanato da cultura paulista. E gerido pela ONG Abagai
Cultura e Arte, por meio de um convénio com a Secretaria de Estado da Cultura de S&o Paulo. Até o ano de
2009, era realizado no Parque da Agua Branca, na capital paulista. Em 2010, foi transferido ao Parque do
Trote na mesma cidade. No sitio eletronico da organizagao, ¢ possivel ler, na defini¢do do evento, que “nesse
encontro, os ‘artistas’, os ‘sujeitos das agdes’, sdo nossos congadeiros, mogambiqueiros, folides do Divino e
de Santos Reis, sdo goncgaleiros e catireiros, violeiros, romeiros, cavalarianos e artesdos de varias
procedéncias de nosso Estado”. Além da edi¢do que ocorre na cidade de S@o Paulo, hoje este programa
desenvolve edi¢Bes regionais no Vale do Paraiba, Vale do Ribeira, Regido da Alta Mogiana, Regido
Bragantina e Bauru. (ABACAI..., 2010).
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desejado pelos grupos: a participagcdo no evento constitui mesmo elemento de distingdo e
reconhecimento para 0s mesmos. Porém, apesar de serem bem tratados quando |4 estdo, em
termos de acolhida, permanéncia, reveréncia, alimentacdo — item destacado pela organizagéo e
pelos mogambiqueiros —, 0S grupos precisam contar com o interesse dos governos municipais
em se fazerem representados no evento, pois sao eles que devem providenciar o transporte dos
artistas de uma cidade até a cidade de S&o Paulo ou a de S&o José dos Campos (por ocasido da

edicdo regional do evento).

Esta é uma negociacdo que estamos identificando como uma troca. O
investimento publico em transporte é recompensado pelo fato do grupo “levar” (divulgar) o
nome da cidade entre 0s espectadores e autoridades presentes no Revelando Sdo Paulo. Pelo
caréater oficial da participacdo do municipio — e s6 por intermédio deste, a participacéo oficial
do grupo —, quando a prefeitura ndo providencia o transporte, 0s grupos, por principio, ndo
participam. Alavanca essa possibilidade e esse processo de troca a forca da demanda por
“cultura popular”, “espontaneidade”, “pureza”, “tradi¢do”, que nos ultimos anos integram os

pacotes de turismo cultural, denunciando, a relacdo da producéo e reproducdo do mogcambique

com 0 consumo.

Ao que tudo indica, essa € uma situacdo diferente da que ocorre no caso do
Festival de Folclore de Olimpia-SP. Neste caso, apesar de, muitas vezes, o poder politico
municipal providenciar o transporte do grupo, a participacdo reconhecida geralmente € a do
grupo, e ndo da cidade de onde veio. Por isso, muitas vezes, 0s mestres e responsaveis obtém
ajuda diretamente da iniciativa privada ou pagam com recursos proprios o transporte para o

Festival, quando ndo conseguem a cesséo do transporte da prefeitura.

Possivelmente, outra novidade dos fenébmenos contemporaneos de
espetacularizacdo encontra-se no atual cardter monetarizado das trocas que envolvem o0s
mogambiques. Por um lado, suas apresentagdes trazem lucros para a atividade turistica da
cidade, de outro lado, sdo socorridos por verbas publicas municipais ou pelos editais estaduais
(Proac) e federais (SID-MinC)*. Desse modo, a chave de interpretacdo dessas mudangas pelo
viés da mercadoria € (til para entender 0 modo como 0s grupos e, sobretudo, seus mestres,
lidam com as passagens entre 0 mundo devocional/sagrado e 0 mundo massificado/profano do

turismo e da “cultura” (enquanto produto). Esse processo de passagem entre a crenca € o

 programa de Acdo Cultural da Secretaria de Estado da Cultura de S&o Paulo (Proac) e Secretaria da
Identidade e Diversidade Cultural do Ministério da Cultura (SID- Minc).
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produto encaixa-se perfeitamente em uma das formas de desvio de um “objeto” de sua rota
pré-determinada (no nosso caso, o fluxo de bens e dadivas entre os homens e os deuses)®.
Num exemplo tomado a partir de Nelson Graburn ([1976] apud APPADURAI, 2008), Arjun

Appadurai nota que:

Uma éarea de grande abrangéncia [de desvios mais sutis de rota] € a que tem
sido chamada de arte turistica [ou étnica], em que objetos [e servicos rituais]
produzidos para usos estéticos, cerimoniais ou suntudrios em pequenas
comunidades de contato direto sdo transformados cultural, econémica e
socialmente pelos gostos, mercados e ideologias de economias maiores
(APPADURAL, 2008, p. 43).

Nessas “conversdes”, € nesses casos de transito por “novas” arenas, produzem-se
justificativas, aliancas e conflitos calcados nas “pretensdes de validade” — ou nas
reinterpretaces da “verdade formular” (GIDDENS, 1997) expressadas pelos mestres. Essas
relacOes e disputas constituem relages de poder (politica, no sentido amplo do termo), que se
referem aos quadros que vinculam valor e troca na vida social das coisas. Quadros nos quais
existem um conjunto de acordos sobre o que consiste uma troca justa, mas passiveis de
contestagdo e situagdes de tensdo: “[...] Essa propria tensdo decorre do fato de nem todas as
partes compartilharem os mesmos interesses em qualquer regime especifico de valor, nem
serem idénticos os interesses de qualquer uma das partes em uma determinada troca”

(APPADURAI, 2008, p. 78-79, grifo do autor).

No mesmo sentido, ao comentar sobre as analises das religiGes realizadas por
Weber, Dubet (1996, p. 185) retoma o argumento daquele autor sobre a transformacéo da
I6gica e da significacdo religiosa no momento em que esta entra em confronto com outros
dominios da vida social, e afirma que “[...] A tensdo resulta de a significacdo religiosa se ndo
dissolver ao chocar com outra esfera da existéncia, tal como ndo constitui com ela um dilema
insuperéavel, uma contradigio. [...]” E exatamente esse processo que estd em jogo nos quadros
de acdo dos mestres populares valeparaibanos. No contexto das politicas de consumo turistico
que envolvem os bens culturais (patriménios imateriais) produzidos pelos mogambiqueiros do
Vale, a tensdo revela nitidamente que muitas vezes os regimes de valor sdo bem distantes, e
que o produto cultural que produzem, o folclore, quando se transforma em mercadoria tem a

tendéncia de romper com os quadros originais e aumentar ainda mais as tensdes e

% Bem entendido, observa-se que ndo estamos afirmando que as trocas entre homens e deuses sdo
mercantilizadas. Tentamos pensar como uma relacdo de troca ritual é desviada desta rota para outra no
mercado de bens simbdlicos, agora sim, de carater mercantilizado.
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ambivaléncias. O que o modelo interpretativo de Appadurai oferece de apoio a nossa analise
é, especialmente, a abordagem processual das mercadorias, dos bens. Ou seja, é bastante
sugestivo pensarmos que a condicdo de mercadoria dos bens com os quais trabalhamos aqui é
apenas uma fase da histéria do produto (material ou imaterial), ndo significa sua esséncia. O
desafio para os mestres parece ser a velocidade com que precisam converter e reconverter
(codificar e decodificar) o resultado de sua produgdo. Os mestres de cultura popular lidam
com classificacOes e reclassificacdes de suas praticas a todo 0 momento, a cada mudanca de

contexto e de dominio de significado.

Alids, e a proposito, ndo pretendemos elaborar tipologias culturais a partir dos
diversos conceitos de cultura e seus correlatos nas Ciéncias Sociais. Realizamos um exercicio
de definicdo e diferenciacdo, meramente teodrico, de aspectos culturais ligados a acéo,
producdo e reproducdo de individuos interdependentes que formam configuracdes sociais
relativamente singulares. Deste modo, queremos sublinhar que o que dissemos a respeito da
heterogeneidade e da dindmica da cultura é valido para a nog&o de cultura popular que iremos
adotar ao longo deste trabalho. E mais: que a cultura funciona “da mesma maneira para todos”
(cf. SEGATO, 1991, p. 91), com a devida ressalva de que os atores possuem autonomia
(maior ou menor, dependo da posi¢do individual e do grupo) para “realizar o ato pelo qual
cada um marca aquilo que outros lhe ddo para viver e pensar” (CERTEAU, 1995, p. 9-10,
grifo do autor).

Em primeiro lugar, destacamos que o sentido que emprestamos ao conceito de
cultura popular esta o mais distante possivel da ideia de um “passado no presente”, de “estado
latente”, enfim, afastado da “percep¢do que fragmentos de um estrato anterior permanecem
sem ser dissolvidos neste processo de constituicdo dos Estados-nacbes que caracterizou a
modernidade” (SEGATO, 1991, p. 82). Mas ndo recusamos, assim, a presenca do passado no
presente da tradicdo na contemporaneidade (GIDDENS, 1997). Negamos, sim, a
exclusividade desta presenca para a cultura popular (e o folclore). Em segundo, objetamos a
ideia de uma presenca nao-dissolvida do passado, do antigo ou do tradicional em alguma
pratica cultural contemporanea. Parece-nos muito mais proximo da realidade o argumento de
que elementos, sentimentos, razdes e tracos do passado, juntamente com elementos,
sentimentos, razGes e tracos do futuro (projecdes) e do presente formam fluxos de
significados e valores, combinando-os de diferentes modos, que motivam (individual e
coletivamente) as praticas culturais contemporaneas. Como veremos adiante, partilhamos da

nocdo de que as experiéncias ndo sdo incorporadas e ndo nos afetam monoliticamente.
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Dependendo do tipo de agédo, do contexto e das possibilidades vislumbradas, um ou outro
destes “elementos” e significados dessas experiéncias sobressai, mas jamais preenche,
sozinho, as motivagdes dos agentes. Em condi¢des de normalidade, ndo ha um individuo ou
um grupo “preso” no passado, como nao os hd “presos” no presente ou no futuro (situagado
diversa caracterizaria alguma espécie de disturbio mental ou “anomia social”, um vacuo de

sentido ou uma clivagem radical).

Assim, do mesmo modo que ndo é possivel determinar de antemao o futuro (o
fim, o resultado final) no momento inicial de uma trajetoria individual ou coletiva, o passado
ndo estd dado a priori na memoria (individual e coletiva); ele serd reformulado segundo o
momento e o resultado concreto da trajetéria do individuo ou grupo®. Ou seja, como diz
Bourdieu (1996), e ndo existe motivo para discordarmos, ha uma ilusdo que induz o
pesquisador a pensar que 0 agente sempre teve em mente, desde o inicio e a cada momento de
sua trajetoria, o fim alcancado. E ilusério, portanto, supormos que a trajetoria sempre é
representada e apresentada por meio da e na memaria do ator da mesma forma, independente
do resultado de seu percurso no momento da narrativa mneménica. Gilberto Velho possui uma
interessante passagem onde faz reflexdes a esse respeito, amarrando no presente as
possibilidades (da memoria) do futuro — que ele entende como projeto — e também da
memoria (do passado):

A consciéncia e valorizagdo de uma individualidade singular, buscada em
uma memdria que da consisténcia a biografia, € o que possibilita a
formulacdo e condugdo de projetos. Portanto, se a memdria permite uma
visdo retrospectiva mais ou menos organizada de uma trajetéria e biografia,
0 projeto é a antecipacdo no futuro dessa trajetdria e biografia, na medida em
que busca, através do estabelecimento de objetivos e fins, a organizacdo dos
meios através dos quais esses poderdo ser atingidos. A consisténcia do
projeto depende, fundamentalmente, da memdria que fornece os indicadores
basicos de um passado que produziu as circunstancias do presente, sem a
consciéncia das quais seria impossivel ter ou elaborar projetos. N&o
pretendo, nem Schutz pretendia, trabalhar com a ideia de um individuo-
sujeito cognitivo racional, capaz de armar estratégias e fazer calculos,
organizando seus dados e atuando cerebralmente. As circunstancias de um
presente do individuo envolvem, necessariamente, valores, preconceitos,

% Qutro modo de dizer a mesma coisa, com inspiragio na fisica quantica, expressaria a ideia desta maneira: “O
futuro ja estd dado de antemdo na memoria individual e coletiva.” Gilberto Velho refere-se a sugestdo de um
comentador de Alfred Schutz que segue nessa linha de argumentagdo: “Nos termos de Helmut Wagner,
interpretando Schutz, ‘a memoria, voltada retrospectivamente de forma reflexiva, ¢ suplementada pela
antecipacdo, voltada para a frente, prospectivamente. A aclo deliberada resulta de planejamento, do
estabelecimento de um objeto, de imagina-lo sendo realizado, e ainda da intengdo de realiza-lo, independente
do plano ser vago ou existir como projeto detalhado passo a passo’” (VELHO, 1999, p.103).
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emocOes. O projeto e a memdria associam-se e articulam-se ao dar
significado a vida e as a¢des dos individuos, em outros termos, a prépria
identidade (VELHO, 1999, p. 101, grifos do autor)?.

Para Velho, na formacdo da identidade social dos atores (especialmente nas
sociedades e segmentos individualistas), a memoria e o projeto individuais sdo ancoras
essenciais. Pontos de vista retrospectivos e prospectivos que localizam o ator, suas motivagoes
e o significado de suas acdes, no seio de uma combinacdo de circunstancias produzidas na
sucessdo das etapas de sua trajetoria de vida. Desta maneira, nas sociedades moderno-
contemporaneas, onde o individuo estd “exposto a multiplas experiéncias, contraditorias e
eventualmente fragmentadoras”, a “memoria e o projeto, de alguma maneira, ndo s6 ordenam
como dao significado” a essa trajetoria pessoal (VELHO, 1999, p. 101-102). Portanto, da
mesma forma que podemos imaginar, segundo as consideracfes de Velho, o futuro como — e
planejar nossas a¢des em fungédo de — “campos de possibilidades” (VELHO, 1999, retomando
A. Schutz), podemos considerar e olhar para o passado como campos de possibilidades. Todos
nos escolhemos e selecionamos as experiéncias com as quais damos uniformidade, coeréncia
e proposito para a constituicdo mneménico-discursiva de nossa prépria identidade ou a de
nosso grupo. Maurice Halbwachs (1990, p. 75-76) evoca essa constituicdo sociohistorica de
nossa memoria ao definir a lembranca que seria “em larga medida uma reconstru¢ao do
passado com a ajuda de dados emprestados do presente, e além disso, preparada por outras
reconstrucdes feitas em épocas anteriores e de onde a imagem de outrora manifestou-se ja

bem alterada”.

Nesta conjuntura de pressuposi¢do da memoria “aberta” e acionada seletivamente
pelo presente, quando utilizarmos o adjetivo tradicional para qualificar o termo cultura
popular, o faremos ndo segundo “a forma tradicional da tradicao” (cf. GIDDENS, 1997), mas
para sublinhar o tradicionalismo relativamente mais atuante nas espécies de praticas culturais
produzidas por nossos informantes. Uma formulacdo de Anthony Giddens pode nos ajudar a

sintetizar o0 que queremos sublinhar:

27 A esse respeito, encontramos uma reflexdo também esclarecedora em Boltanski e Thévenot, autores
analisados por Dodier: “Nas disputas [...] as pessoas mobilizam historias para compor suas justificativas. Elas
reencontram no passado 0s acontecimentos que, organizados em relatos, isto é, aproximados uns dos outros,
permitem julgar o presente. As pessoas pressupdem, particularmente, que as ages obedecem a célculos que
elas podem agora reconstruir, fortalecidas pelo aporte permitido por uma posi¢do retrospectiva sobre o
acontecido [...]” (DODIER, 1993, p. 106).
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[...] A tradigdo, como tem sido enfatizado, envolve processos ativos de
reconstrucdo, particularmente quando filtrados por seus guardides. E comum
considerar-se a tradicdo como intrinsecamente conservadora, mas em vez
disso podemos dizer que ela transforma muitas coisas externas em atividade
humana [...] (GIDDENS, 1997, p. 96).

O sociologo inglés, no entanto, faz uma ressalva Util para a nossa anélise. No
contexto das reflexdes em que Giddens anteriormente apresentava razes a favor da objecdo a
tese das escolhas livres, temos a argumentagdo de que “as escolhas que sdo constitutivas das
opcdes do estilo de vida sdo muito frequentemente limitadas por fatores que estdo fora do
alcance do individuo ou dos individuos que elas afetam [...]” (GIDDENS, 1997, p. 95). O que
quer dizer que a criatividade do guardido é condicionada por fatores que ele, por si s6, ndo

alcanca. No mesmo sentido, para o campo das ac¢des tradicionais, o autor lembra que:

[...] A verdade formular, associada a influéncia estabilizadora do ritual,
interdita uma variedade indefinida de possibilidades. A tradicdo como
natureza, a natureza como tradicdo: esta equivaléncia ndo é tdo extrema
quanto pode parecer. O que é “natural” ¢ o que permanece fora do escopo da
intervencdo humana. (GIDDENS, 1997, p. 96).

Verdade formular, para Giddens, é a verdade convencionalmente adotada, nédo
guardando relacdo com o sentido de verdade cientifica, empiricamente comprovada. “A
tradicdo é impensavel sem guardides, porque estes tém um acesso privilegiado a verdade; a
verdade [formular] ndo pode ser demonstrada, salvo na medida em se manifesta nas
interpretagdes e praticas dos guardides [...]” (GIDDENS, 1997, p. 100). A verdade formular se
combina ao ritual emprestando uma garantia contextual a tradicdo. Associa as discussdes
amplamente trabalhadas pelo autor sobre o conhecimento perito e sistemas abstratos e a no¢ao
de confianga em condicdes sociais que ele chama (GIDDENS, 1991) de “alta” modernidade
(que sdo as sociedades complexas contemporaneas). Sendo, entdo, a tradi¢cdo considerada
como verdade formular (verdade formulada) associada a um ritual, ela necessita de guardiaes,
de iniciados autorizados a interpreta-la segundo o contexto e 0 momento necessario, conforme
vimos acima. Emprestamos, assim, essa interpretacao para definir a relagdo dos mestres com a

tradicdo do mogambique.

Chegamos aqui a formulacdo do que entendemos por cultura popular tradicional,
caracterizada sobremaneira em referéncia aos dois primeiros sentidos (antropoldgicos) que

associamos ao conceito de cultura. No entanto, é clara também a possibilidade de utilizacéo



41

desta Gltima nocdo, cultura popular tradicional, para identificar o produto final das praticas
culturais dos mogambiqueiros e congadeiros do Vale do Paraiba, ou seja, suas apresentaces
nas festas ou nos palcos. E, alias, a formula com a qual os gestores da antiga Secretaria da
Identidade e Diversidade do Ministério da Cultura (SID — Minc) identificam essas e outras
manifestacdes populares brasileiras. Contudo, seu uso é bastante restrito entre gestores e
atores locais. Empregam, no lugar, a expressdo “folclore” e o emprego desse termo —
excetuando os “folcloristas” locais — €, quase exclusivamente, adotado para se referir as
apresentacfes e eventos que contam com estes grupos, COmo na expressdo que um
mocambiqueiro utilizou na Festa do Divino Espirito Santo de 2008, na cidade de S&o Luis do

Paraitinga: “Estamos fazendo folclore”?,

O sentido mais proximo de “saber do povo” ou “saber-fazer do povo” (folk-lore)
foi descrito por um mestre de mocambique de Taubaté (mestre Guilherme) que, ao ser
questionado sobre a historia do mogambique, a certa altura afirmou “[...] Aquilo se chamaria
folclore, o povo expressando a sua sabedoria através da arte [...]” (Entrevista mestre
Guilherme, 15 abr. 2010).

Mas esse uso se deu na condicdo de alguém que se apropriou dos discursos
eruditos dos técnicos do Ministério da Cultura, pois se referia a publicagdo por William
Thomas de uma carta na Revista The Atheneum, de Londres, no ano de 1846, em que se
propunha (nostalgicamente) a denominagdo folclore para referenciar os diferentes “costumes
populares” (SEGATO, 1991, p. 82). Um relato com dados bastante proximos do episddio real
associados a elementos discursivos proprios da narrativa mitica (como, por exemplo, a
natureza demiurga dos simbolos presentes no mogcambique e o “relaxamento” cronologico).

Ele se referiu nestes termos:

[...] Entdo, os primeiros grupos de mogambique vieram por volta de 1646 (e)
Ia na cidade europeia, né, (€) por la se passava, com o pesquisador austriaco
que se chamava William D. Thomas, ele via varios grupos de diversas
culturas. Al, ele se encantou com aquela beleza que ele viu, ele ndo sabia ao
certo o que aquilo significava, ai ele expressou essa maneira dele: é o povo
expressando a sua sabedoria através da arte que aquilo se chamaria folclore,
0 povo expressando a sua sabedoria através da arte e que aquela riqueza que

%8 Ressalta-se que deste modo nos afastamos das defini¢des mais corriqueiras no campo do (estudo do) folclore.
Folcloristas de destaque, reservam o termo folclore para o conjunto de criagdes culturais de uma comunidade,
baseado em suas tradi¢fes individuais e/ou coletivas, incluindo a lingua, literatura, misica, dangas, jogos,
mitologia, ritos, costumes, valores, artesanato, arquitetura etc., sobretudo os que sdo transmitidos oralmente
(ROCHA, 2009; SEGATO, 1991; SETUBAL, 2004).
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ele presenciou e que 0 mundo todo pudesse conhecer. O mundo sé poderia
conhecer no momento que ele fizesse essa edicdo. Por volta do ano 1800,
aproximadamente, ele escreveu para edigdo Times com paginas com 201
paginas sobre todos esses relatos que ele pdde presenciar, né. E falando
sobre essas culturas, o que ele viu pra que o mundo todo pudesse
acompanhar. Ai, dia 22 de agosto de 1848 ele escreveu nessa revista e o dito
folclore s6 foi oficializado no Brasil no dia 22 de agosto no ano de 1965, e,
pelo decreto lei de 10.647 no governo de Castelo Branco [...]” (Entrevista
mestre Guilherme, 15 abr. 2010).

E possivel reconhecer em seu relato dados proprios da cultura letrada, erudita, que
foram apropriados pela logica da oralidade. Quando questionado se ja havia lido algum livro
ou revista sobre o assunto, afirmou que ndo (s6 havia lido alguns panfletos por ocasido de um
encontro de culturas populares que ocorreu em Brasilia, em 2007). Adotaremos, portanto, a
carga semantica “nativa” da nocdo de folclore e folclérico, empregando-0 para nomear a
producdo “artistica” popular regional (dos grupos de dancas populares tradicionais do Vale do
Paraiba). Como o termo ndo se constitui em conceito de andlise, possuindo utilidade
meramente descritiva, ndo encontramos impedimentos para adota-lo segundo o sentido dado
pelos mestres. Reservaremos a expressao “cultura popular tradicional” para fazer referéncia a
este mesmo universo — isto €, o da cultura popular tradicional do Vale do Paraiba ou ainda o
da cultura caipira local — do ponto de vista tedrico. Tanto cultura popular (tradicional) como
folclore assentam-se num tripé conceitual que engloba a ideia de povos, de nacdo (e
identidade nacional) e de tradicdo (e longa duracdo) (cf. SEGATO, 1991, p. 84). Neste
sentido, acreditamos ser pertinente esclarecer que no atual contexto historico (vinte anos apds
o trabalho de Segato, portanto) a cultura popular tradicional vem perdendo sua forga no papel
de definidora da esséncia nacional, da nacdo como uma realidade diferenciada. Ndo em razao
de sua natureza, mas da nova realidade do modo de producéo capitalista. A nova fase de
globalizacdo, de inovacgdo tecnoldgica e comunicacdo em larga escala (processos intimamente
imbricados e inerentes as relacbes de producdo transnacionalizada), por diversas razdes
discutidas pelas Ciéncias Sociais, mas especialmente pela compressdo tempo-espacial e o
desmantelamento das bases materiais e simbdlicas dos Estados-Nacionais, tem favorecido a
disseminacdo e identificacdo proporcionados pela cultura popular de massa, mas também,

como o outro lado da moeda, tem incentivado os processos de identificagdo regionais (infra e
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supranacionais), colocando novos desafios para a “imagina¢do” da comunidade e identidade

nacionais®.

Por outro lado, Gilberto Velho — entre outros — nos lembra que ao se destacar o
carater heterogéneo e plural da cultura popular, ela pode ser desdobrada em culturas

populares. E acrescenta:

A nogdo de cultura popular remete a dicotomia elites e classes e/ou camadas
populares. [...] Distingue dois niveis [...]. Dentro da tradi¢do antropoldgica,
com autores como Robert Redfield com sua nocdo de continuo folk-urbano,
enfatizou-se sempre o carater dinamico e relacional entre os diferentes niveis
de cultura. Pensadores e historiadores como Bahktin e Ginzburg, por sua
vez, exploraram ndo s a distingdo de niveis como, sobretudo, essa sua
natureza relacional e interativa. Nessa perspectiva, por conseguinte, a
sociedade complexa é vista constituida por dois conjuntos culturais basicos
que produzem e vivem essa relagdo complementar [...] (VELHO, 1999, p.
64-65).

Desta maneira, parece-nos legitimo o uso da cultura popular enquanto recurso
analitico de diferenciacdo e identificacdo local (regional). Processos semelhantes ao que
parece estar ocorrendo no Vale do Paraiba da atualidade, isto €, regionalismo, ndo sdo novos,
foram sabiamente apontados por Renato Ortiz ao perceber que a cultura popular regional foi
utilizada recorrentemente como recurso simbolico para o fortalecimento de elites locais em
momentos histéricos de centralizacdo nacional do poder (ORTIZ, 1992, p. 68). Com a
ressalva de que na atual valorizacdo da cultura popular tradicional, a centralizacdo, é
transnacional e multifocal (hé4 varios “centros”). Apesar de antigos diagnosticos afirmarem o
contrério, todos nés conhecemos exemplos que demonstram que as culturas locais ndo serao
simplesmente anuladas pela mundializacdo cultural. Como sugere Stuart Hall, as relacGes
entre o global e o local, antes mediadas pelo nacional, ganharam nova configuracdo ao
estabelecerem contatos “diretos”, ndo mediados pelos valores e culturas nacionais, o que
provoca ndo o aniquilamento do local pelo global, mas novas articulagdes entre o global e o
local (HALL, 2006; MIRA, 1994)*. O global tem transformado de varios modos o0s contextos

» Na nossa linha de argumentagdo podemos dizer: identificacio local (infranacional) e continental

(supranacional).

%0 Entre outras afirmag6es, Hall diz que ao lado da tendéncia em direcdo & homogeneizacdo, ha também uma

fascinagdo com a diferenga e com a mercantilizacdo da alteridade. O impacto do “global” traz um interesse
pelo “local”: a globalizagdo explora a diferenciagdo local. Portanto, seria mais apropriado pensar em uma
nova articulacdo entre o global e o local. Dessa maneira, a globalizagcdo vem produzindo, simultaneamente,
novas identificagdes globais e novas identificagdes locais (cf. HALL, 2006, p. 75ss.).
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e producdes locais, 0 que é muito diferente de uma suposta substituicdo do primeiro pelo
segundo. Ou seja, no lugar da homogeneizacdo cultural profetizada na década de 1960, a
mundializac¢ao da cultura (ORTIZ, 1996) parece estar “inventando” muito mais diferengas que
vém desafiando ndo so os atores cotidianos, mas as proprias teorias que tentam explicar o que
esta ocorrendo®. N&o se pode esquecer que, na verdade, este processo ndo é novo. Giddens
(2002) afirma que o movimento que conduz a globalizacdo é 0 mesmo que ancorou 0S
processos de nacionalizacdo no inicio da modernidade; presenciamos apenas uma nova (e
radical) escala do seu alcance intensivo e extensivo — sem esquecer que, COmo argumenta
Giddens, a “globalizagdo” ndo ¢é algo que, propriamente, “vem de fora”. Stuart Hall (2006),
por sua vez, diz que a globalizacdo ndo atinge todas as regides de forma homogénea (ha
diferenca entre os paises centrais e os periféricos) e afeta de modo desigual os diferentes

grupos de uma mesma sociedade.

Essas novas maneiras de articular o global e o local expressam e configuram as
transformagdes sociais “estruturadas” pelas e “estruturantes” das praticas de grande parte da
humanidade. Tais praticas, por sua vez — mais percebidas e experimentadas a partir do ultimo
terco do século XX —, sdo de dificil apreensdo analitica e mais ainda de identificacdo. Por
acaso, elas dizem respeito a condicdo pés-moderna? Ou, ao invés de pds-modernidade, seria
mais correto dizer hiper, sobre ou supermodernidade? E algo novo, ou uma nova configuragio
da velha e mesma modernidade? O individualismo, o ressurgimento étnico, a intensificacdo
da interculturalidade, a circularidade local-global, a efemeridade das relacbes sociais, dos
compromissos subjetivos e das motivacbes das acdes sociais sdo as consequéncias da
modernidade ou, ao contrario, revelam a chegada de uma modernidade liquida?
(BALANDIER, 1999; BAUMAN, 2001; GIDDENS, 1991; HALL, 2006; HARVEY, 1992).

A formulacdo de tais questdes alerta para a complexidade com a qual tivemos que
lidar ao considerar a acdo de atores mergulhados neste mundo “super-novo”. Ela lembra
também um desdobramento (uma consequéncia?) que tem se apresentado como uma das
respostas mais recorrentes a estes dilemas. Trata-se das lutas politicas e simbdlicas pelo
reconhecimento. A reflexdo que procuramos desenvolver visa a associar nossa discussio ao

tema da emergéncia dos movimentos de busca de reconhecimento — ou a reconfiguragcdo de

1 Em outro trabalho, Hall aponta uma contradicéo conceitual diretamente ligada a essa problematica e que dé

uma nocdo de sua complexidade: “[...] Se o momento pds-colonial é aquele que vem ap6s o colonialismo, e
sendo este definido em termos de uma divisdo binaria entre colonizadores e colonizados, por que o pos-
colonial € também um tempo de diferenga? [...]” (HALL, 2003, p. 101).
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movimentos tradicionais — (CAVALCANTI; WEBER; DWYER, 2009). Tentaremos
argumentar sobre sua relevancia para a discussdo de temas como a mediacdo cultural em
curso nos grupos de “manifestagdo tradicional popular”, analisando o caso de alguns mestres-

mediadores culturais no capitulo 5.
Cultura popular no Vale do Paraiba: a producéo da cultura caipira

Seria bastante estranho e sem sentido acrescentar mais um adjetivo ao termo
tripartite que definimos no inicio deste capitulo. Portanto, para nos referirmos a cultura
popular tradicional do Vale do Paraiba, iremos adotar a expressdo ‘“cultura caipira”, num
sentido muito proximo ao adotado por Antonio Candido (2001, p. 45-60) em seu classico
estudo sobre os caipiras paulistas. Qual seja, o0 modo de ser, o tipo de vida préprio da
populacdo rural paulista tradicional que teve como caracteristica principal a fusdo, no
passado, de herancgas da cultura portuguesa, indigena e posteriormente africana — o que torna,
por si sé, dificil a sua identificacdo (QUEIROZ, 2006, p. 23) —, constituida e condicionada
pela atividade ndmade e predatoria do primeiro século de povoacdo da regido. Caracteristicas
que se prolongaram, de certo modo, na agricultura itinerante de subsisténcia, “nas atividades
de coleta, caga e pesca do descendente caipira, a partir do século XVIII”, (CANDIDO, 2001,
p. 57), sobretudo naqueles locais em que esta populacdo se encontrava praticamente isolada,
como foi 0 caso dos muitos bairros rurais® dos municipios do Vale do Paraiba do Sul, no
estado de S&o Paulo, em especial a partir do fim do século XIX, quando a economia cafeeira

comecou a entrar em franco declinio.

A discussdo de Antonio Candido remete sua nog¢do de cultura caipira a de cultura
rastica (2001, p. 23-28). No sentido empregado por ele, a rusticidade é associada ao universo
das culturas tradicionais do homem do campo. Na linguagem dos anos 1950, Candido explica
que essa cultura foi resultante da adaptacdo do portugués na América, por meio de
transferéncias e/ou modificagbes em virtude do contato com os nativos. Apesar do relativo
isolamento dos grupos rurais, ha uma dindmica de incorporagéo e reinterpretacdo de tracos

presentes no continuo rural-urbano que localiza a cultura rustica no “mesmo sistema

%2 Bairro rural é o termo caracteristico que, nas areas paulistas de povoacdo mais antiga (como é o caso do Vale

do Paraiba), designa um grupo de vizinhanga com moradias mais ou menos esparsas, mas com um certo grau
de unido capaz de prover seu morador da nocdo de pertencimento. Os camponeses que o0 constituem podem
possuir ou ndo a terra em que trabalham, mas todos tém em comum o fato de produzirem o que consomem,
serem “‘autonomos” no quadro das relagdes de trabalho. Quanto ao espaco social, a capela marca o seu nicleo
central e a festa do padroeiro, um dos momentos mais importantes de sociabilidade da vizinhanca
relativamente dispersa. (CANDIDO, 2001, p. 81-84; QUEIROZ, 1973, p. 3-9).
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fundamental de valores [...] da gente da cidade”. O autor lembra que, para o Brasil, “rustico”
pode ser traduzido por caboclo e que este, por sua vez, é mais bem empregado para designar
“0 mesti¢o proximo ou remoto de branco e indio [mameluco] que em Sao Paulo forma talvez
a maioria da populagao tradicional”. Antonio Candido reserva o termo “caipira” para designar
0s aspectos culturais desta gente, principalmente por ndo possuir o outro sentido presente em
caboclo que é o de expressao de um tipo racial (CANDIDO, 2001, p. 26-28 / 45-115). Esta
situacdo descrita por Antonio Candido € valida para a area e 0 momento sobre o qual ele se
baseou para produzir seu trabalho: para uma situacdo pretérita, até, no maximo, meados do

século XX.

Lembramos, por outro lado, que “caipira” sempre foi uma maneira de ver e
nomear o outro e, até recentemente, para nomear o outro de forma pejorativa. No Estado de
Sdo Paulo, desde a metade do século XIX esse termo tem sido utilizado, quase em geral para
identificar o sujeito que representa o oposto do homem citadino, urbano, e também o oposto
do fazendeiro rico do interior, o latifundiario prospero das monoculturas de exportacdo. Nessa
época, o café provocou um grande e abrupto salto no enriquecimento de S&o Paulo e gerou
uma busca de modernizacdo simbdlica por parte da elite, que se caracterizou, entre outras
coisas, pela negacdo de seu passado pobre e rural. A estigmatizacdo do caipira se liga a esse
projeto de modernizagdo da burguesia cafeeiro-industrial do Estado, sobretudo a partir da
passagem do século XIX para 0 XX (BRANDAO, 1983). A partir das visdes dos primeiros
intelectuais e literatos paulistas, o caipira foi descrito. Os caipiras foram caracterizados pela
falta e pelo que os homens ricos da cidade e do campo tinham medo de parecer ser: rustico,
atrasado, pouco inteligente. Estas caracteristicas nunca estiveram nos camponeses caipiras em
si, mas foram neles projetadas por seus contemporaneos (BRANDAO, 1983, p. 23). O
camponés pobre do Estado de Sdo Paulo, o caboclo (mameluco) que produziu a cultura
caipira, era simbolicamente o grupo mais distante dos senhores de terras (oligarcas) e dos
homens da cidade (burgueses). Na acepcdo da elite oitocentista e entre as familias
quatrocentonas de S&o Paulo, nem o indio “catequizado”, nem o negro “civilizado” eram mais
distantes da civilizagdo do que o caipira — que era participante da cultura civilizadora, todavia,
como o lado totalmente destituido, trabalhador da terra “sem terra” (BRANDAO, 1983, p.
21). Uma referéncia as condi¢fes econémicas e politicas da existéncia do caipira pode nos

auxiliar a entender o seu lugar em nossa sociedade:

Subalterno a todas as dimensdes de sua organizacéo, o lavrador caipira ndo
existiu fora da economia agraria colonial e, depois, capitalista. Empurrado,
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cercado ou posto a margem, ele € um dos produtores essenciais da riqueza da
provincia e, depois, do estado. Ndo pensa sé o sertdo e nem habita o passado.
Pensa a cidade, o mercado para onde leva o que colhe da roga de toco” e do
quintal e de onde traz os produtos e as idéias que o artesanato e 0 imaginario
caipira ndo conseguem produzir. A partir de quando existe cercado, 0
lavrador caipira produz, vive e pensa em funcdo deste cerco, porque,
trabalhando no interior dos seus espagos aparentemente mais ‘a4 margem”,
ele existe integrado na ordem que o cerco gera e impde (BRANDAO, 1983,
p. 43-44).

Revisitando a imagem do caipira, a partir destas considera¢cdes podemos dizer que
foi a sua marginalidade imposta que constituiu o seu modo de vida singular. Cabe lembrar
ainda que este modo de vida néo é Unico dentro do universo caipira. Existe uma diversidade
de formas de vida e sociabilidades determinadas pela posi¢do do sujeito no interior das
relacBes sociais e econdémicas do sistema agrario mais amplo da sociedade paulista, ou seja, a
posse da terra, o tamanho dessa posse e sua garantia interferem em seu modo de vida®. Outras
particularidades historico-regionais compdem a diversidade dentro da cultura caipira. Logo,
“caipiras” do Vale do Paraiba sdo diferentes dos “caipiras” do oeste paulista, do sul de Minas
Gerais e de outras partes da chamada Paulistania (a area de influéncia dos antigos paulistas da
col6nia). Alias, nas cidades mais industrializadas do Vale em estudo, hd uma convivéncia de
“caipiras” ortundos de diferentes locais desta vasta area explorada pelos paulistas no periodo
colonial. Caipiras diversos, vindos principalmente das cidades do Vale do Paraiba e do sul de

Minas Gerais.

Hoje conhecemos também muitos outros caipiras: 0s do programa de humor da
televisdo, os da telenovela; e na regido do Vale do Paraiba, algumas personagens artisticas que
seguem esse padrdo dos meios de comunicacdo de massa. As figuras que representam o0s
caipiras retratam velhos estere6tipos, nascidos com Monteiro Lobato e imortalizados por
Mazzaropi. Todos eles, do presente e do passado, reforcam fragmentos do camponés pobre e
da cultura caipira: sdo caricatos e exoticos. O estigma sintetizado nas figuras dos mais
diferentes Jecas Tatus, que ganharam vida na producdo cultural brasileira, s6 recentemente

estd sendo discutido localmente. Esta reviséo € fruto do processo cultural e econdmico que se

% A titulo de exemplo, lembremos que os caipiras encontrados na regi&o central de Minas Gerais no século
XIX sdo, muitos deles, portugueses que vieram para extrair ouro na regido e, apos a atividade mineradora,
compraram terras e se fixaram na regido. Possuiam habitos “civilizados”, aprendidos na terra natal e
mantidos em suas propriedades no interior de Minas Gerais. Situacdo bastante diversa dos caipiras
encontrados no interior de Sdo Paulo nesta época. Aqui, caipiras eram 0s mamelucos, herdeiros dos habitos
indigenas, portadores de costumes vistos como exoticos pelos viajantes europeus que classificaram estes
tipos de camponeses do Brasil (cf. BRANDAO, 1983).
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inicia no final dos anos 1980 e avanca pelos anos 1990, mas que atinge o Vale do Paraiba de
modo significativo somente no principio do terceiro milénio. Tal processo pode ser definido
sinteticamente enquanto juncdo da retomada de tradi¢fes locais com os interesses da industria

do entretenimento, mais especificamente a do turismo®.

De qualquer forma, as manifestagdes tradicionais do Vale estdo cada vez mais
aceitando a identificagdo com a “cultura caipira” e o sistema de valores (reais ou imaginados)
a ela associada®. Fato que tem um significado especial para uma regido em que assumir a
“cultura caipira” até muito recentemente era raro. S3o essenciais alguns comentarios sobre os
motivos pelos quais essa cultura permaneceu na penumbra até pouco tempo atras. Para falar o
que é a negacdo do caipira, é necessario conceituar sua cultura e, ai sim, o processo de sua

estigmatizacao.
Breve historico regional: contextualizando uma configuracéo sécio-cultural

O Vale do Paraiba paulista localiza-se na regido nordeste do Estado de Séo Paulo,
entre a regido metropolitana da capital estadual, o sul do Estado do Rio de Janeiro e o
sudoeste do Estado de Minas Gerais (Apéndice 1). Na formulagdo discursiva empresarial, da-
se 0 nome a esta area de Cone leste paulista, em alusdo ao Mercado Comum do Cone Sul
(Mercosul), o tratado de livre comércio inicialmente celebrado entre o Brasil, Argentina,
Paraguai e Uruguai. Ela concentra um dos polos de ponta da pesquisa, tecnologia e inovacéo
da industria brasileira, com empresas do setor aerondutico, espacial e muitas fabricas de
veiculos automotores, mas mesmo assim ainda é considerada territorio em desenvolvimento,
0 que se explica pela diversidade socioeconémica no interior da regido, ndo sendo raros 0s
casos de forte oposicdo entre a acentuada estagnacdo econdmica-diminuicdo demografica e a
concentracdo tecnoldgica-crescimento populacional. Muito em razdo da légica capitalista de
concentracdo de investimentos, conforme a anélise feita por Arrighi (1997). Abrange uma area

pouco superior a dezesseis mil km?, com uma populacédo estimada de mais de dois milhdes,

% Comentando uma pratica instituida segundo esse processo, o maior jornal da regido, na época, anuncia: “Jeca
Tatu que se cuide, pois esta prestes a perder seu posto maximo de simbolo caipira. Isso porque nove
municipios da regido se reuniram para explorar suas atragdes turisticas e provar que a cultura do interior é
mais rica do que se pode imaginar” (ASSIS, 2006a).

% Apenas em aparéncia paradoxal, essa adesdo pode ser verificada mais expressivamente entre os habitantes

das cidades médias da regido, ou no caso de artistas populares de todo o Vale do Paraiba, sobretudo entre os
jovens. Assim, é mais facil ver os jovens nos mogambiques urbanos do Vale do que nos mogambiques rurais
ou dos pequenos municipios; fendmeno ligado ao recalcamento do estigma social e assim descrito por Pierre
Bourdieu, no caso do camponés francés: “[...] o desprezo racista que, pela vergonha de si que consegue impor
as suas préprias vitimas, contribui a Ihes impedir o conhecimento e o reconhecimento de sua prépria
tradi¢do”. (BOURDIEU, 2009, p. 12).
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duzentos e sessenta mil habitantes para o ano de 2010 (SEADE, 2011), divididos entre trinta e

nove municipios (sendo que em 2010 cinco deles possuiam mais de cem mil habitantes).*

Desde muito cedo, a participacdo do Vale do Paraiba foi decisiva na historia do
Brasil. Ele contribuiu para a economia e a politica do Brasil em momentos de consolidagédo
dos quadros socioeconémicos nacionais. Assim, por exemplo, de forma muito sintética
lembramos que a regido esteve diretamente ligada a atividade bandeirantista dos séculos XVI
e XVII; ao complexo cafeicultor-escravista do século XIX: pela proximidade com a regido
fluminense, j& na primeira metade daquele século, a regido torna-se a principal produtora de
café do pais, uma atividade cuja importancia interna se fez sentir até, pelo menos, o principio
do século XX e quicé até hoje; da mesma forma, a localiza¢do privilegiada entre a capital
federal (na época, o Rio de Janeiro) e a capital paulista — cujo crescimento os cafeicultores
valeparaibanos ajudaram a desenvolver — foi decisiva para o investimento industrial precoce,
expressivo e continuo — cabe ressaltar que as indUstrias téxteis j& estavam presentes nas
cidades do Vale do Paraiba paulista na dltima década do século XIX. Desde entdo, os
investimentos industriais publicos e privados s6 se avultaram. A regido possui hoje um dos
mais avancados polos tecnologicos e industriais do continente (RODRIGUES; SANTOS;
OLIVEIRA, 1992). E evidente que as diferentes fases do desenvolvimento nacional néo
atingiram homogeneamente as cidades da regido. A maior uniformidade em termos de
atividade econdmica foi alcangada no século XIX, quando o cultivo do café se espalhou
praticamente por todos 0s municipios da regido. No periodo cafeeiro, o transporte via tropa de
mulas garantia a comunica¢do da regido com os portos exportadores do produto, em Ubatuba
(SP) e Paraty (RJ). A instalacdo da auto-estrada entre o Rio de Janeiro e Sdo Paulo, na década
de 1940, e a consequente substituicdo dos meios de transporte, ofereceu uma dindmica
diferente e diversificada ao desenvolvimento econémico das cidades da regido. A atividade

industrial é estabelecida segundo a facilidade de acesso a rodovia Rio de Janeiro-Séo Paulo.

Os primeiros nucleos de povoacdo europeia, ainda antes da metade do século
XVII, que constituiriam pontos de apoio para as atividades das bandeiras de aprisionamento e
de mineracdo, tornaram-se também importante polo irradiador de bandeiras. A primeira vila
criada foi Taubaté [1645], depois veio Guaratingueta [1651], Jacarei (1653),

% Do total da populacdo do vale do Paraiba paulista (2.260.111) em 2010, 5,82% vivia na érea rural. Em
Paraibuna, no mesmo periodo, local de um dos mogambiques que pesquisamos, num universo de 17.369
habitantes, 69,86% viviam na area rural. Sdo Luis do Paraitinga, outro municipio considerado, tinha 10.400
habitantes, sendo 40,55% na area rural (SEADE, 2011).
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Pindamonhangaba [1705], Sdo José dos Campos [1767] e também S&o Luis do Paraitinga
[povoado em 1688, vila em 1769, junto com mais vinte localidades da vila de Taubaté],
Cunha [povoado em 1730, vila em 1785] e Paraibuna [povoado em 1773, vila em 1833].
Essas trés ultimas foram formadas inicialmente como povoados de entreposto para auxiliar o
caminho das tropas que faziam o trajeto entre as Minas Gerais e os portos do litoral norte

paulista e sul-fluminense.

A regido em que se encontram S&o Luis do Paraitinga, Cunha e Paraibuna, o Alto
Vale do Paraiba, especializou-se na formacéo das tropas e tropeiros que transportavam o ouro
das Gerais aos portos e, depois, 0 muito café da regido valeparaibana a estes mesmos portos,
além de, mais tarde, se constituirem em seus territérios atividade agricola de producdo de
alimentos (policultura) para as outras cidades cafeeiras do Vale, na passagem do século XIX
(OLMO, 2000; SANTOS, J., 2008). O periodo de intenso desenvolvimento econdmico do
Alto Vale do Paraiba concentra-se entre o século XIX e XX (cafeicultura). Nos municipios
dessa area, a atividade extrativista florestal (da mata nativa) torna-se substantiva (mas em
proporcdo bem limitada, em comparagdo com a riqueza gerada pelo café) entre as décadas de
1950 e 1960. A partir da década de 1970, e durante a de 1980, é a pecuaria leiteira que
predomina como principal atividade econdmica nessa regido. A partir de 1990, surge como

alternativa econdémica a silvicultura (eucalipto) e, em menor escala econdmica, o turismo®’.

A industrializacdo do Vale do Paraiba inaugura em seu interior uma relagdo de
tipo capitalista-monopolista que passou a organizar a distribuicdo de investimentos industriais
e de rigueza entre seus municipios segundo a relacdo centro-periferia, materializando
localmente a estrutura de organizacdo econdmica mundial (ARRIGHI, 1997). Essa estrutura
direciona a maior parte dos investimentos econdmicos destinados a regido para a cidade de
Séo José dos Campos, polo industrial diversificado®. Seu parque industrial abrange empresas
do setor automobilistico, eletro-eletrénico, petroquimico e aeroespacial (cf. RODRIGUES;
SANTOS; OLIVEIRA, 1992). A outra parte dos recursos é dividida entre as outras quatro
maiores cidades da regido (Taubate, Jacarei, Pindamonhangaba e Guaratingueta) e o restante é
destinado as demais cidades, sendo que 0s investimentos industriais nos menores municipios,

como no caso de Paraibuna e Sao Luis do Paraitinga, sdo praticamente nulos.

¥ Atividades que se iniciam na década de 1970, mas que s6 na ltima década do século XX passaram a ganhar
expressdo na geracao de divisas para 0s municipios da regido.

% Sobre as etapas de desenvolvimento da regido do Vale do Paraiba e sua organizacdo social, ver RICCI
(2002); COSTA (2005) e LOPES (2006).
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Essas caracteristicas socioecondémicas do vale do Paraiba possibilitaram & regido,
como veremos melhor, conviver com manifestagdes culturais tradicionais e de longa duragéo.
Praticas dindmicas, mas que tém como marca fundamental a referéncia a ancestralidade e o
discurso da manutencdo da Tradi¢do (no seu sentido passivo, isto é, algo que se deve, por
respeito aos antepassados, manter inalterado). Os atores com que trabalhamos nesta pesquisa
estdo diretamente envolvidos com uma dessas manifestacdes, chamadas de mogambiques.
Formas devocionais populares de culto a Sdo Benedito, “tipicas” da cultura caipira do Vale do
Paraiba, possuem origem provavel entre os escravos, ainda no século XVIII. O mogambique
consiste na formacao de um grupo de devotos que dangam em homenagem ao santo cultuado
pelos negros no Brasil e a Nossa Senhora do Rosério ou Aparecida. Hibridos da dindmica
sociocultural brasileira, possuem também referéncias as antigas dancas de pauliteiros da
peninsula ibérica e alusbes as cruzadas medievais. Dessa forma, representariam através do
manejo de bastfes (no mogcambique valeparaibano) a luta entre mouros e cristdos. Possuem
também referéncias militares mais contemporaneas indicadas por alguns aderecos e pela
denominacdo dos cargos e papéis no interior do grupo: o uso de casquetes (quepes), fardas e a
presenca de generais, capitdes, marechais, alferes, etc., além da prépria denominacdo do
grupo, ora chamado de companhia, ora de batalhdo. Nos ritos coletivos do catolicismo
popular ha muitas situacdes de violéncia e conflitos, entre as quais a teatralizacdo ritual de
batalhas (BRANDAO, 1981), de onde se originam as autodenominagdes “batalhdo” e
“companhia”. Os mogambiques apresentam-Se nas festas populares da regido, sobretudo nas
festas de Sdo Benedito e nas festas do Divino Espirito Santo, além dos novos “festivais” de

cultura popular presentes na regiéo.

O contexto histérico e a dindmica socioecondmica, rapidamente supra
pontilhados, podem ser associados a singular formacéo cultural da regido do Vale do Paraiba
paulista. Por ser um dos primeiros lugares da Capitania de Sao Vicente a ser povoado, o Vale
do Paraiba segue o mesmo processo de ocupacdo colonial verificado no Planalto de
Piratininga: a formacdo de aldeamentos jesuiticos para a catequizacdo dos indigenas e a

posterior instalacéo de vilas coloniais®. Devido as caracteristicas particulares desta Capitania,

¥ No inicio do século XVII, existiam na regifo os aldeamentos jesuiticos de Nossa Senhora da Escada

(Guararema) e o de Sao José (Sao José dos Campos) (ver MARCHIORO, 2006). O povoado criado em 1640
onde hoje se localiza a cidade de Taubaté foi o primeiro a ser elevado a Vila, em dezembro de 1645
(COSTA, 2005, p. 38-39).
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amplamente discutidas pela historiografia®, aqui o elemento portugués se mesticou ao
indigena (&s mulheres indigenas, mais especificamente) dando origem aos chamados
mamelucos, ou caboclos, portadores de um modo de vida identificado, posteriormente, com a
cultura caipira. Forma-se no Vale do Paraiba uma cultura muito préxima, portanto, a
produzida na Vila de Piratininga (S&o Paulo) em fins do século XVI e no século XVII. Mas ha
uma particularidade. O que hoje se identifica por cultura caipira na regido do Vale do Paraiba
paulista tem muito da cultura formada nas fazendas de café, onde tracos culturais africanos
foram incorporados e/ou re-elaborados. Durante mais de dois séculos, a regido viveu sob a
I6gica das fazendas de café e de sua aristocracia baronial. Entre o século XVIII e XIX.
Portanto, a presenca macica de africanos reestrutura a organizacao social e cultural da regido.
E antiga, pois, a presenca dos agentes colonizadores na regido, bem como sdo importantes o
contato e as relagdes dos portugueses, primeiro com o0s povos indigenas e depois com 0S
povos africanos, na producdo socio-cultural do Vale do Paraiba. Se, por um lado, hoje é uma
das regides mais industrializadas do pais, por outro, e isso € importante para sua
singularizacao historica, conviveu por quase quatrocentos anos com relacGes interculturais
significativas e duradouras entre as trés matrizes que definem mitologicamente o que é ser
brasileiro. A cultura caipira valeparaibana contemporanea é o resultado destas experiéncias
sociais passadas e atuais; ela associa 0s habitos, costumes, valores e praticas gestados, e

depois selecionados, no interior destas relaces passadas e presentes.

A longa duracdo da ocupacao regional e da existéncia da cultura caipira garantiu
certa permanéncia (uma permanéncia dindmica e, em muitos casos, residual) (WILLIAMS,
1992) destes habitos, até mesmo nas cidades mais industrializadas do lugar — isto, até a
década de 1970. O processo de modernizacao pelo qual o Estado (em especial sua capital) e a
regido passaram, culturalmente significou, como vimos, a negacao do lavrador rural como o
atrasado e o indolente. Dentro da regido, a partir do século XX, o crescente desenvolvimento
tecnoldgico, a urbanizacdo — um dos vértices do ideal de modernidade —, a ruptura com o
padréo tradicional de sociabilidade — provocado, entre outros fatores, pela alteracdo da ideia
de entretenimento, que transformou a I6gica das manifestacdes culturais tradicionais da regido
— converteram as praticas culturais associadas ao modo de vida caipira em exotismos:
“Espetaculos e apresentacdes destacadas de sua estrutura cotidiana [...] e esvaziadas da

presenca de atores tradicionais locais” (LOPES, 2006, p. 216). As analises das mudancas

%0 Aqui os trabalhos de Afonso de Taunay (1975) e, principalmente, de Sergio Buarque de Holanda (1949;
1994) sdo fundamentais; ver ainda Monteiro (1994).
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culturais feitas por Rogério Lopes sdo baseadas em longo periodo de pesquisas na regido.
Suas reflexdes criticas sobre as interferéncias do processo de industrializagdo na cultura
tradicional local sdo importantes para nosso estudo. Segundo o autor, estaria ocorrendo uma
cisdo entre as esferas publicas e privadas da vida social, resultante do processo de
racionalizacdo que atingiu a regido especialmente a partir de 1960 (LOPES, 2006). Se
pensarmos que a Festa de S&o Benedito da cidade de Aparecida, que é hoje 0 maior encontro
de congadas e mocambiques do Vale do Paraiba, ocorre num municipio que ndo possui mais
grupo algum deste tipo, da para se ter uma ideia da légica que direciona as politicas de cultura

e de turismo na regido.

Hoje, devido ao histérico econdmico da regido valeparaibana, a dindmica
demogréafica e aos novos usos reservados aos sitios dos bairros rurais, raramente tais bairros
se encontram em situacdo de isolamento relativo semelhante aquele observado por Candido
(2001). De qualquer forma, nenhum de nossos informantes, e certamente nenhum dos
congadeiros e mocambiqueiros que observamos durante a nossa pesquisa, partilha da
experiéncia analisada em Parceiros do Rio Bonito (CANDIDO, 2001). Fator que deveria
levar-nos, talvez, a classificar os descendentes caipiras que observamos como ‘“neo-caipiras”,
uma vez que a realidade sociocultural camponesa, fundamental na constituicdo do modo de
vida caipira, cada vez mais encolhe ou se altera drasticamente. Mas, de novo por economia
taxondmica, restringimo-nos ao termo cultura caipira para nos referirmos a cultura regional
(utilizada aqui no mesmo sentido de cultura local, cf. GEERTZ, 2001) do Vale do Paraiba,
tomando o cuidado de esclarecer que implicitamente estdo reconhecidas as transformacdes
pelas quais essa sociedade passou. Quando for o caso de destacar a contemporaneidade desta

cultura, a sua atualidade, acrescentaremos o termo contemporaneo a expressao referida.

Deixemos claro, no entanto, que, mesmo quando ndo a adjetivamos, jamais
deixamos de reconhecer a contemporaneidade dessa cultura constituida simultaneamente pela
producdo cultural tradicional e moderna. Sublinhemos também que ela produz e é produzida
por elementos e fenbmenos que ndo se deixam identificar nem como moderno-ocidental e
nem como tradicional e que do mesmo modo fazem parte do cotidiano dos mestres
mogambiqueiros. Ou seja, nos utilizamos cultura popular tradicional ou folclore, mas
procuramos reconhecer a contemporaneidade da producgédo cultural destes grupos. Producéo
cultural que, parafraseando Fabian (2006, p. 515), por vezes ndo pode ser definida nem como

tradicional, nem como moderna, tampouco como néo-tradicional ou ndo-moderna; e, mais
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uma vez, se tivéssemos que nomeé-la, ndés a chamariamos de cultura caipira contemporanea

ou cultura “neo-caipira™*.

Dito isso, destaquemos a expressao “cultura caipira contemporanea” para analisar
a acdo dos mestres populares dos grupos folcléricos do Vale do Paraiba. A remissdo a nocao
neo-caipira (e porque ndo neo-folclérico, como nos parece consistir o chamado folclore
universitario praticado por jovens urbanos de classe média) tem um objetivo muito preciso,
que é o de localizar os mestres populares dos grupos devocionais das cidades interioranas no
mesmo espaco dos novos intermediarios culturais da metropole, da urbe cosmopolita.
Acreditamos que esses agentes, sobretudo os mais novos, nascidos a partir de meados da
década de 1960, por serem escolarizados, por vezes até o antigo segundo grau, por terem
ampliado seus fluxos fisicos e virtuais para muito além da regido, constituem também um
certo tipo de novos intermediarios culturais, sem davida, diferentes, mas lidando com Idgicas,
recursos e “provincias de significado” semelhantes e complementares no campo da produgao
artistica popular. Por outro lado, interagem com uma ressignificacdo cultural que pode ser
associada aos ressurgimentos étnicos dos mais diferentes locais do globo. Abordamos a seguir

esse fendmeno global da perspectiva dos mestres do Vale do Paraiba.
“Diamante a lapidar”: a ressignificacio do caipira na contemporaneidade

Cresceram essas cidadesinhas ao influxo do trafego. Cairam depois em profunda
decadencia quando o Café se bandeou para as zonas do rubidio. O Arroz fe-las
rebrotar; outras se foram virando pequenos centros industriais. Taubaté avultou e ja
pensa em cognominar-se a Manchester do Vale. Pinda[monhangaba], a decaida
Princesa do Norte também entressonha um principado industrial. Guara[tingueta]
planeja a hegemonia do noroéste. Todas renascem e sonham. [...] Esse trabalho
contribuira imensamente para que o valor do vale do Paraiba redobre. A Natureza o
dotou com o que pdde, sO lhe falta a dotacdo humana. [...] Um diamante sO se
transforma em brilhante depois de lapidado. O vale do Paraiba s6 pede lapidacéo.

Monteiro Lobato, O Vale do Paraiba — diamante a lapidar, 1961. [grifo nosso].

1 Usamos este termo inspirados, mas sem necessariamente concordar com suas conclusées, num manifesto

cultural lido por Hermano Vianna, em 2002, no festival caipira groove em Campinas, SP. Na verdade, o
termo usado por ele foi “pos-caipira”, para tentar inverter e ressignificar as caracteristicas do Jeca Tatu de
Monteiro Lobato, vendo “heroismo” onde o escritor valeparaibano s enxergava negatividade. Vianna vé a
virtude da impermanéncia e da imersdo total do caipira no presente, sem preocupac¢des com o passado, como
a marca da contracultura anti-civilizacional (VIANNA, 2002). Pés-caipira foi empregado para definir as
bandas de rock que, na década de 1990 e no rastro do movimento “manguebeat”, realizavam a fusdo do ritmo
ocidental com a moda de viola paulista. Preferimos o prefixo “neo” por entender que o uso do predicado
“p6s” € mais adequado para o campo artistico estabelecido, da mesma maneira que concordamos que o “pos-
moderno” funciona melhor para definir grupos de arte e tem pouco alcance para caracterizagdo de uma
época, a contemporaneidade. Encontramos em Alem (1996) o uso da expressdo neo-caipira para referir-se as
reconfiguragdes do rural na ultima década do século XX. A “nova ruralidade” produzida pela transformagao
econdmica capitalista nas areas rurais e pelo paralelo mercado country criado no Brasil.
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Podemos observar nestes recortes da opinido de Monteiro Lobato, escritos em
1943, que o fendmeno da “redescoberta” do Vale do Paraiba ndo ¢ novo. O escritor
valeparaibano, que no inicio do século XX anunciava com desprezo a morte das cidades da
regido, na década de quarenta esfregava as mdos ao propor alternativas para o
desenvolvimento — sustentavel, diriamos hoje — dessa mesma regido. Por meio de suas
propostas, vemos 0 que aquela época se pensava. As sugestdes de dotagcbes humanas, isto €,
intervencdes, voltam-se todas para a natureza: correcdo do leito do rio Paraiba do Sul e vias
de transporte. Ou voltam-se para a industrializacdo dos bens materiais. Diversamente, hoje,
diante da concentragdo industrial regional, planejadores, administradores municipais e
entusiasmados membros da intelligentsia local propdem a lapidacéo da gente e de sua cultura
singular como alternativa para o desenvolvimento local. Ora, se hoje € inconcebivel propor
alteracdes tdo drasticas na natureza (intocada) — como a proposta lobatiana de singrar o Vale
todo com rodovias afluentes da estrada Rio de Janeiro-S&o Paulo, e que no fim n&o logrou
éxito em distribuir os investimentos para todos 0s municipios —, por que ndo apostar no
potencial humano para dotar a historia e a cultura da regio de um valor de troca? E o que
parecem estar pensando hoje alguns planejadores locais. No presente, muitas cidades da
regido “entressonham” tornar-se uma “capital da cultura popular”, isto ¢, uma capital da
autenticidade cultural, oferecendo festas populares “tipicas” ao consumo turistico. Nao €
absurdo antever um pensamento propondo que “se o mercado de bens simbdlicos, sobretudo o
mercado de simbolos de tradicdo e de autenticidade, cresce no mundo inteiro, por que o Vale
ndo aproveita essa oportunidade? Afinal, sua producao de tradicGes sempre foi expressiva. Por
que nao transformar essa “lapidagdo artesanal” (e amadora) numa industria?” Devem estar
pensando os especialistas locais, especialmente os do setor do turismo. Vé-se, de saida, que a
valorizac¢do da “diversidade criativa”* do Vale ndo ocorre de forma autdnoma; atravessam-na

forcas ou tendéncias mundiais.

A cultura popular tradicional, o folclore ou cultura local se apresentam hoje, no
contexto de globalizacdo da economia e da cultura, como bens culturais no mercado
internacional de bens simbolicos (tradi¢do, autenticidade, simplicidade, ingenuidade, enfim,
tudo que essa magnifica imaginacdo social é capaz de associar a pré-modernidade, ou a
antimodernidade). Ou seja, esses bens estdo associados as praticas de consumo do lazer e do

entretenimento da sociedade de massas contemporanea. Esse contexto modifica a experiéncia

2 Expressdo adotada pela Unesco no debate sobre a salvaguarda da diversidade das expressées culturais

(CUELLAR, 1997).
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do local; para os atores locais ocorre um deslocamento da questdo que implica a adocdo de
um novo sentido para o termo cultura. Tal termo assume decisivamente o sentido de produto
acabado, de mercadoria a ser disposta segundo as necessidades das demandas da industria

turistica®.

De fato, essa tem sido a tonica dominante dos gestores publicos do turismo e da
cultura da regido estudada, como podemos ver nos seguintes registros: “A gente tem uma
identidade proxima com a cultura caipira e nossa regido mantém muito forte essa questdo da
cultura religiosa. Podemos aliar isso ao turismo, trazendo o turista para conhecer essa outra
realidade” (discurso da entdo coordenadora da 4rea de turismo de Taubaté) (ASSOCIACOES,
2006). “Estamos criando um produto para a cidade e que estimule a geracdo de empregos ¢ a
padronizacdo de informac@es. [...] As coisas tém que ser formatadas. Por isso, também
estamos fazendo um trabalho de conscientizacdo das pessoas [moradoras da zona rural] para
adequar seus produtos” (fala do entdo coordenador da area de cultura da cidade de Taubaté a

respeito de um consorcio turistico regional) (PEDROSO, 2006).

Mas ¢ preciso especificar melhor esse interesse pelo “tradicional popular”, pelo
“folclorico” e pelo regional. Afinal, como vimos, Renato Ortiz lembra que o folclore e seu
contetdo — as tradi¢bes populares — sempre foram o discurso da periferia do poder e da
ciéncia, sempre desqualificados pelo saber legitimado do poder central:

O estudo da cultura popular seria uma espécie de consciéncia regional que se
contrapdem ao trago centralizador do Estado. Foi esta intencdo de Silvio
Romero, quando se dedicou a compilacdo de um cancioneiro brasileiro; ele
pretendia se insurgir contra a cultura da corte, sediada no Rio de Janeiro. H&
portanto uma correlacdo entre a emergéncia do folclore, que se d&
predominantemente nas regiGes periféricas, e o processo de unificacdo
nacional em torno de um Estado mais centralizador. No momento em que
uma elite local perde poder, tem-se um impulso para o estudo da cultura
popular. No Brasil, um autor como Gilberto Freyre poderia talvez ser tomado
como representante paradigmatico desta elite, que busca reequilibrar seu
capital simbolico através da revalorizacdo do regional (ORTI1Z, 1992, p. 68).

Olhando panoramicamente para o pais, podemos afirmar que, relativamente, Séo

Paulo se interessou pouco por sua propria cultura tradicional popular (incluindo ai a “cultura

** Ppara o entendimento das culturas populares inseridas no capitalismo da América Latina, além dos trabalhos
de Ortiz (1996, 2003), ressaltam-se as andlises de Canclini (1987) e também suas discussdes sobre
hibridismo em sociedades capitalistas periféricas (CANCLINI, 1983; 2008).
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caipira”). Quando, ao fim do século XIX, as preocupacdes com o “folclore” alcangaram o
pais, o Estado entrava em posicao central no contexto politico-econdmico do Brasil, embalado
simbolicamente pelo ideal do “progresso” e tentando esquecer seu passado rural. Uma
excecdo talvez possa ser feita para as décadas de 1920 e de 1930 no bojo do movimento
modernista como um todo e da reagdo a mitificacdo oficial do passado do Estado de Séo
Paulo. Mas, mesmo ali, o projeto de modernizagdo, que passou pela mistificadora
identificacdo com a cultura europeia, foi sempre mais forte*. Por que, agora, a cultura
popular, a “cultura caipira” e o folclore tém chamado grande aten¢cdo, mesmo no estado de
Sdo Paulo, ao lado de outras regides brasileiras? A resposta a esta questdo remete a problemas
universais que afetam singularmente os multiplos “locais” — e, como sdo fendmenos
universais, acarreta também problemas comuns. Isso justifica, portanto, a tentativa de
compreensdo de um caso particular. Qualquer explicacdo para essa questdo deveria remeter a
multicausalidade. Entretanto, é muito provavel que ela j& ndo passe mais, como
argumentamos acima, pelo projeto ideol6gico de construcdo da identidade nacional nos
marcos do nacional-popular das politicas culturais que surgiram até a década de 1970. N&o
passa também pela possivel re-configuracdo do capital simbolico das elites regionais que
poderiam ter seu poder diminuido, fendbmenos estes tdo bem analisados e explicados por
Renato Ortiz (1992; 2003).

Mattelart (2005) oferece uma alternativa que passa pela reacdo a globalizacéo dos
meios de comunicacdo e hegemonia cultural potencialmente homogeneizadora. Para ele, o
investimento estatal dos diferentes niveis de governo na promocdo e defesa da diversidade
cultural encontra, a partir dos anos 1980, uma porta aberta pelo convencimento mundial de
que é preciso salvaguardar a cultural nacional ou local dos efeitos da cultura globalizada, uma
vez que a livre iniciativa do mercado de bens culturais ndo conseguiu garantir a diversidade
cultural. Outro fator importante na consideracdo da diversidade cultural no Brasil foi a
situacdo favoravel da economia a partir do inicio dos anos 2000, sobretudo a partir de 2004,

periodo que coincide com a delimitacéo temporal de nossa pesquisa(2005-2010).

Acreditamos que a oferta de inimeras festas “tipicas” na regido, algumas antigas,
outras novas, outras “repaginadas” e incrementadas recentemente, como a Festa do tropeiro e

o Festival gastrondmico da formiga ica na cidade de Silveiras, as Festas do Divino em S&o

* Para uma discussdo geral a respeito do projeto de modernidade enquanto uma “mistificagio
desmistificadora” das possibilidades de transformagdo anunciadas e ndo cumpridas pelo capitalismo ver
Martins (2000, p. 17-54).
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Luis do Paraitinga, Cunha e, mais recentemente (reativada), em Lagoinha, as antigas e ainda
importantes Exposicdes agropecuarias das cidades de Jacarei, Pindamonhangaba e Lagoinha,
a Festa do folclore em Taubaté, as também antigas Festas de Sdo Benedito de Aparecida e
Guaratingueta, o Festival da cultura popular - Revelando Séo Paulo em Sao José dos Campos,
a Feira do bolinho caipira em Jacarei, a Festa do Saci e o Festival de mdsica junina de Sao
Luis do Paraitinga, as incontaveis festas de santos padroeiros em cada uma das cidades do
Vale, a Festa da pamonha (comida tipica do Vale do Paraiba) em Paraibuna e o proprio
Carnaval de S&o Luis do Paraitinga, com seu repertorio exclusivo de marchinhas “autdctones”
— cujos blocos estdo sendo vigorosamente “exportados” para as outras cidades do Vale do
Paraiba, especialmente a partir de 2009 —, revelam, em maior ou menor grau, 0 protagonismo
cultura local tradicional. Sao indicios, de alguma forma, de que a dindmica cultural esteve
sempre atuante mesmo nas cidades “mortas” da regido e se, de fato, algum dia morreram, elas
ressuscitaram e estdo vivas e interessam vivamente a um setor dos consumidores de
“alteridades” da regido, da capital do Estado, do pais e até de outros paises. Nao cabe a
analise estabelecer valorativamente se sdo continuidades da tradicdo caipira, se sao
reinvengdes. O fato € que a “cultura caipira” atual ¢ representada e apresentada, segundo uma
logica “populista”, como herdeira de um passado que permanece atuando na vida dos
moradores do Vale do Paraiba, sendo, ao menos, definindo-os como podemos depreender do
depoimento a seguir:

A gente esteve 14 em Guarulhos pra destacar 0os poemas, trés poemas, ai
muitas pessoas que a gente conversou com eles falou: “isso ai ¢ muito
importante, a gente participar dessas coisas porgque coisa moderna ja ta cheia
a cidade, ta cheio 0 mundo de coisa moderna, entdo nds estamos querendo ir
passea na rocga e sair pra conhecer coisas que ndo tinha, que nao tem aqui.
Porque, principalmente, as criangas, Vocé contar pras criangas 0 modo que
océ tinha pro modo que océ tem hoje, vocé mudou mesmo, vocé mora no
céu hoje”. As vezes, esse ano vai acontecer, deixa as criangas sentar pra
gente conversar 0 modo de vida, da minha vida e dos outros mais antigo que
pior ainda, pior ndo, mais dificil, né. Vocé vé a vida de hoje ta todo mundo
bem, ndo tem mais aquele negdcio de necessidade, ndo existe. E necessidade
houve no meu tempo, dos mais antigos. Acho que esse ano vai acontecer de
novo, a gente tava conversando, eles vdo deixar outra vez as criangas sentar
e conversar com as criangas, contar pra eles como eram 0 nosso cargado,
COMO era a nossa roupa, a nossa blusa, como era o0 nosso alimento, como que
nois tinha que fazer pra conseguir arguma coisa pra comer. Acho que mais
uma veiz eles vdo reativar, teve um ano que eles deixaram um pouco,
algumas veiz eles chamavam 1a pra fazer, esse ano acho que vai acontecé de
novo. As criangas, que nem as pessoa 14, falam assim: “a gente tinha que ver
essas coisas antiga: viola, jongo, mas do tempo que comecaram a fazer, ndo
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de hoje que eles estdo deixando coisas..., é, diferente”. Ai eu acredito que vai
acontecer de novo, contar pra eles como ndis vivia, 0 que acontecia com nois
[...] (Entrevista mestre Mateus, 14 abr. 2010).

Desse modo, os realizadores da cultura caipira sdo portadores de uma “cultura
viva” que ¢ fortemente representada como um modo de vida antigo, visto pelos visitantes
como simples, espontaneo e auténtico. E, de algum modo, sabem lidar com essa aparente
contradi¢do vestindo essa representagdo, para, inclusive, “sem falar nada”, agir criticamente
no “territorio” do outro. E o que observamos numa narrativa sobre uma agdo de um mestre de

mogambique desenrolada na grande S&o Paulo:

L4 em Guarulhos a gente tava assim conversando com as pessoas. Nao é
pessoas que tavam pesquisando, pessoas que queriam saber como era o
andamento nosso aqui do mato. Quem nasceu 14 por Sdo Paulo que sabe
nada mesmo. Sabe muito, mas ndo sabe nada do nosso lado. Eles sabe muito
do lado deles, do estudo deles, isso eles sabem, mas do nosso lado... As veiz
um veterinrio tira diploma de veterinario e vem falar pra gente como capa
um cachorro, como capa uma cachorra, como capa um boi, porque ele s
tem sé no papel, ndo cortou ainda né. Ele tem um diplomao dele no papel 14,
mas se ele for cortar ele ndo tem a manha de pegar e fazer. A experiéncia
vale bem, experiéncia vale, ndo é s6 o estudo ndo, experiéncia também
ajuda.

[.]

[...] Os poemas meu, eu gosto de té eles em mente porque a gente ja
participou de outros cantos, outros lugares, outros eventos, e a gente via
pessoas que até pareciam até ser profissionais assim, no modo de estar
vestido e além de declamar o0 poema de outro, leu. Lendo o poema e do outro
ainda! Quer dizer, eu ndo t6 falando nada, mas eu ndo me acostumo
declamar nada dos outros. Eu devo ter uns trinta ou mais, mas Sao meus.
Porque destacar num lugar e alguém falar alguma coisa, alguém fala: “eu vi
vocé declamando o meu poema, vocé nem falou pra ninguém que é meu, tal
tal”. Desagrada, né? Desagrada um pouco. As veiz, no momento, vocé pode
esquecer de diz& um poema, aprendi com uma pessoa, destacar o nome dele,
vocé pode até esquecer na hora as veiz.[...] (Entrevista mestre Mateus, 14
abr. 2010) [grifo nosso].

Trata-se de uma perspectiva que produzida no interior da hegemonia cultural é
capaz de subverter os valores relacionados do oral (popular) e do escrito (erudito), fazendo,
talvez, uma ironia com o proprio pesquisador. Esperamos que tenha ficado claro por que
precisamos nomear (portanto, classificar) a cultura com (e sobre) a qual estamos trabalhando.

Fizemos isto porque a realidade da cultura e também da cultura popular é heterogénea. E, na
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medida em que nomeamos, classificamos. Classificagdo supde a caracterizagdo, uma acao
impossivel de se realizar com exatiddo no caso dos fenémenos culturais e sociais devido a
natureza imaterial, subjetiva e dindmica da cultura e das representacdes sociais. Restam aos
pesquisadores apenas adjetivacdes proposicionais frouxas. Ou seja, qualquer indicacdo das
caracteristicas da cultura dos grupos folcloricos, dos grupos caipiras da regido do Vale do
Paraiba é meramente sugestiva, e ndo exaustiva, tem a funcdo de indicios, de sinais, nunca a
funcdao conceitual, nem a delimitagdo de uma “subcultura” relativamente auténoma ou

coerente.

Desta maneira, a producdo cultural caipira que aqui nos ocupa, a danca do
mogambique, seré abordada em seu nivel fenomenoldgico enquanto ordenagdes implicitas da

acao (s6 secundariamente como normas explicitas) em que se apresentam

[...] como nocdes essencialmente sintéticas, pois se referem simultaneamente
a acdo e ao seu significado, englobando necessariamente aspectos
cognitivos. Presos a uma ordenacéo real da conduta, ou melhor, constituindo
uma logica propria da conduta real [padrdes culturais (ethos) e institui¢ées],
ndo podem ser dissociados da acdo a qual dao forma e significado.
(DURHAM, 2004, p. 231).

A metodologia que julgamos pertinente para fazer essa abordagem, como vimos,
foi a apreciacdo da acdo dos mestres mocambiqueiros, percebidos como intermediarios
culturais e guardides da “verdade formular” (GIDDENS, 1997, p. 99ss.) do ritual devocional
em foco. Mas antes de passarmos a analise dos dados propriamente dita, cabe-nos situar um
dos campos de acdo privilegiados dos mestres mogambiqueiros e congadeiros do Vale do
Paraiba, que é a Festa do Divino Espirito Santo que ocorre anualmente na cidade de Sao Luis
do Paraitinga. Situamos, sinteticamente, 0 marcos gerais e especificos desta festa no proximo

capitulo.
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Divino: a pluralidade faz a festa

A experiéncia da perda e a retdrica da cenografia

O inicio de 2010 foi sui generis para 0 municipio de Sao Luis do Paraitinga. Com
as chuvas tipicas de verdo, que nos ultimos trés meses haviam sido mais vigorosas,
ultrapassando as médias histéricas para o periodo, e que foram potencializadas na Ultima
semana de dezembro do ano anterior, o rio Paraitinga, que corta 0 municipio passando pelo
coracdo do seu historico centro urbano, ndo conseguiu escoar a tromba d'agua que atingiu a
regido da Serra da Bocaina no dia 30 de dezembro, e a regido da Serra do Mar, no dia 31 do
mesmo més. A enchente, que é parte integrante do cotidiano da cidade no periodo de chuvas
na regido (novembro a marco), superou todas as expectativas atingindo a altura de doze
metros. Habituada as cheias moderadas do Paraitinga nos ver@es anteriores — e incrédula —,
boa parte da populacdo local imaginou que a agua ndo subiria além dos cinco metros, uma
estimativa, até entdo, exagerada. A fundagdo da cidade na planicie sedimentar formada pelo
aluviamento flavio-lacustre®®, somada ao manejo inadequado das terras as margens do Rio
Paraitinga (desmatamento, formacdo de pasto e, atualmente, monocultura de eucalipto) e a
saturacdo pluviométrica do solo naquele periodo, causou um alagamento que provocou a
destruicdo de varios edificios seculares construidos em taipa-de-pildo e pau-a-pique e
tombados pelos 6rgdos de preservacdo do estado e da unido. Muitos imdveis nao resistiram a
cheia de quase doze metros de altura e a forca da correnteza do rio (COMO..., 2010). Até
mesmo a igreja catdlica matriz, imponente monumento, simbolo da dindmica sociocultural e

historica da cidade, ndo suportou a forca das aguas.

Dez dias depois da catastrofe, tivemos a oportunidade de observar a Praga da
Matriz (Praca Oswaldo Cruz). O cenario era chocante. Nossa impressao era que a praga e seu

# «[...] Periodicamente, no periodo chuvoso anual, as 4guas do rio Paraitinga, ndo tendo a vasdo [sic] necessaria
em virtude do represamento pela soleira, extravasavam, inundando &reas relativamente grandes nas partes
baixas, no sopé dos flancos dos morros do anfiteatro alveolar e depositando, quer por ocasido das cheias, quer
quando do escoamento das &guas, apreciavel quantidade de sedimentos. Originou-se, assim, uma planicie
sedimentar, cujas proporcdes, entretanto, ndo sdo muito grandes. Em tal planicie, mais tarde, o rio
aprofundou um pouco seu leito, apds ter descrito meandros que foram divagantes, em virtude de uma
retomada dc erosdo que continua em processo na atualidade. O resultado foi que o nivel da planicie se alteou
um pouco em relagdo ao do leito do rio, de modo a ndo ficar mais sujeito as inundagfes com a mesma
freqiiéncia anterior. Dai formar-se um patamar parcialmente abrigado das inundagdes — hoje inteiramente
verdadeiro baixo terrago fluvial em processo de definigdo. [...]” (PETRONE, 1959, p. 310).
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entorno haviam sido bombardeados. As paredes de barro esfareladas sob os escombros dos
telhados dos casardes imperiais, o fedor, a sujeira — paralelamente & publicizacdo da vida
privada dos moradores, surgida em funcdo de objetos pessoais, mobiliario e roupas que
estavam espalhados por todos os cantos, e sobretudo o esfacelamento das casas e do
semblante de seus donos compunham um verdadeiro cenério de guerra. Os comerciantes e
moradores da parte baixa do centro urbano do municipio perderam tudo, & excec¢do de suas
vidas — surpreendentemente em razdo da gravidade da tragédia. As pessoas que vimos ou com
quem falamos*® encontravam-se desoladas, desesperadas por terem perdido tudo e sem
certeza alguma sobre o proprio futuro, nem sobre o futuro da cidade. N&o obstante a incerteza
do porvir, em todos os discursos havia a convicgdo da reconstrucdo da cidade. Mesmo sem
saber, naquele momento, o como fazer, todos diziam: “mas nds vamos reconstruir’” ou “vamos

reconstruir uma cidade melhor ainda” (numa atualizagdo do mito de fénix).

A dor da perda de suas casas, dos seus objetos pessoais e das referéncias concretas
de suas lembrancas era indescritivel. No entanto, nenhum morador com quem falamos sentiu
mais a perda de sua prépria casa do que a auséncia do prédio da igreja catolica matriz. Como
em praticamente todas as cidades interioranas paulistas, parte significativa da vida social, dos
ritos e ritmos dos habitantes de Sdo Luis do Paraitinga ainda gira em torno da igreja catdlica.
Ouvimos depoimentos contundentes e doloridos sobre as perdas privadas. Contudo,
invariavelmente, o pesar maior recaia sobre 0 desmoronamento da igreja central e da igreja de
Nossa Senhora das Mercés (construida ainda no século XVIII). O simbolo do sentimento de
perda e de desorganizacdo psiquico-social momentanea do municipio foi a destruicdo desses

templos.

A impressdo que tivemos, ao vermos aquelas imagens da cidade destruida e ao
ouvirmos aquelas pessoas, sugeriu a metafora do apagamento da memoria e da identidade. Foi
dificil afastar o pensamento da ideia de que ali, naquela cidade, as referéncias privadas (a
“consciéncia individual”) estavam fortemente vinculadas as referéncias comunitarias, publicas
(a “consciéncia coletiva”). Mesmo aqueles que nao eram catdlicos ou catolicos praticantes
sofreram com a auséncia da igreja que ocupava o centro espacial e simbolico e marcava as
sociabilidades locais. Assim, as senhoras de mais idade se referiram as missas de domingo e
0s mais afastados da pratica catolica (e mais novos) se referiram ao relogio da igreja, que

marcava o ritmo do centro urbano. Pessoas dos dois grupos e outras também se lembraram

* N6s estavamos acompanhados de um morador que também havia perdido seu imével, localizado nessa praca.
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dos toques do sino que ha mais de cento e cinquenta anos soava na cidade (sobretudo as 6
horas, ao meio-dia e as 18 horas). Numa tentativa de contornar e amenizar a perda de espago
tdo significativo para o municipio, a prefeitura armou uma estrutura metalica, coberta por uma
lona, para abrigar os eventos coletivos que antes ocorriam no interior da igreja. As
celebracGes e reunides comunitarias (religiosas e civis) passaram a ocorrer, assim, na Praca

Oswaldo Cruz (Praga da Matriz) em frente aos escombros da igreja.

Durante nossa visita, protagonizamos um episodio revelador da dramaticidade
vivenciada pelos moradores da cidade. Sentimo-nos bastante incomodados pela presenca de
alguns fotografos amadores que apontavam suas lentes indiscriminadamente para faces
sofridas ali onde estdvamos. Apesar de portarmos uma camera, ndo encontramos motivacao
para fazer fotos de uma tragédia alheia. No entanto, resolvemos fazer algumas fotos da casa
do amigo que nos acompanhava. Na verdade, a casa era de sua mae e nds nao haviamos
percebido que ela estava sentada na cal¢ada do outro lado da rua. Ela também ndo nos
reconheceu de imediato, mas comegou a chamar a nossa atencéo e fazer gestos com as méaos
querendo dizer que iria cobrar ou que deveriamos pagar para fazer fotos de sua casa destruida,
confirmando exatamente 0 nosso temor quanto a exploracdo da desgraca alheia. S6 quando
nos aproximamos dela para falar que faziamos fotos da casa de um amigo (que, alias, era seu
filho e estava nos arredores, ocupado em entrevistas para jornais da capital) é que a
reconhecemos. Para nds, esse episddio confirmou o questionamento sobre a relagcdo dos
moradores da cidade com os consumidores do turismo cultural, avidos pelo consumo do
patrimonio histdrico, da cultura popular, mas também, por extensdo, da intimidade de muitos
moradores da cidade. Atitude semelhante a dessa senhora repetir-se-ia de modo inusitado, ao
final do dltimo domingo da festa do Divino de 2010, por ocasido do desabafo de um morador
local quanto a presenca, em suas palavras, “predadora” dos “hipocritas” e “cosmopolitas” de
Sdo José dos Campos e Sdo Paulo, que usavam a cidade para se divertir e depois iam
embora*’. O tragico episédio da enchente de 2010 em S&o Luis do Paraitinga confirmou de
forma enfatica dois fatos fundamentais: (1) a importancia da religiosidade catolica para a
dindmica sociocultural da cidade, representada, naquele momento, pela lamentagdo da

destruicdo do simbolo maior e mais concreto desta religido e deste estilo de vida; e (2) as

*"" O rapaz parecia estar em estado de embriaguez. No entanto, supomos que ele expressava, talvez desinibido
pela condigdo etilica, um sentimento ndo muito raro na cidade, sobretudo entre os que sobrevivem por meio
de atividades que ndo tém relacdo direta com o turismo. Experiéncia, entre outras, que denuncia a clara
distingdo, no municipio, entre nds e os outros; uma das distingbes que a modernizacdo, por principio
desvanece.
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transformagdes no cotidiano dos atores comuns diante do “enobrecimento” do patrimdnio

histérico e cultural, valorizando-os no mercado de bens turisticos (SANTOS, C., 2006)*®.

Ficou claro desde o inicio — isto é, desde 0 comeco da reconstrucao —, na atuagédo
dos moradores da cidade, para além até da acdo das diferentes esferas e niveis do poder
publico, que o principal motivador para reerguer a cidade e as vidas de seus moradores
passaria, necessariamente, pela producdo cultural dos artistas locais e pela (re)invencéo
coletiva das celebracdes “tradicionais”. Celebrar a memoria e a identidade local, através de
cantos, ritmos, dancas e rituais proprios, pareceu-nos uma estratégia “adotada”, talvez fosse
melhor dizer “assumida”, pela populagao (dentro do campo de possibilidades de estruturagdo
pessoal para reerguer coletivamente uma cidade). Assim, por exemplo, apesar do
cancelamento oficial das festividades do Carnaval de 2010 por parte da prefeitura, j4 em
fevereiro, alguns folibes carnavalescos e pouquissimos turistas (na verdade, pessoas com
segunda residéncia na cidade) sairam as ruas, desfilando e ndo permitindo que passasse em
branco, naquele tragico ano, o consolidado e famoso carnaval de marchinhas da cidade.

Depois, seguiram-se outros eventos e celebracdes, com versdes bem diferentes das
dos anos anteriores, seja pela rarefeita presenca do turismo, seja pelo aporte de recursos de
agéncias publicas de outros niveis de governo, contrariando, inclusive, a I6gica de (falta de)
investimentos anteriores na cidade. Presenciamos, no ano de 2010, antes da Festa do Divino
que ocorreu no més de maio, as comemoragoes da Semana Santa e de Sdo Benedito (abril). A
festa de Sdo Benedito, por exemplo, foi presenciada somente por pequenissimo publico da
cidade — a excecdo de nossa presenca, de uma auxiliar de pesquisa e de um cantor sertanejo da
cidade de Taubaté, contratado para fazer um show no pétio da igreja, ndo havia pessoas de
fora da cidade. Mas, de fato, o que a populacdo estava aguardando como o grande simbolo de
renascimento da cidade era a Festa do Divino. E inumeros esforcos foram feitos para
emprestar este significado as festividades do Divino Espirito Santo na cidade no ano de 2010.
Para mitigar a tragedia que atingiu a todos, somente uma pratica onipresente no municipio

seria capaz de reavivar a memaria e reestruturar 0s animos.

* Uma interessante discussdo a respeito da visio de moradores sobre a transformacéo de seu lugar de moradia
em destino turistico encontra-se em Freire-Medeiros (2010). Trabalhando com a opiniéo e representacdo dos
habitantes da favela da Rocinha na cidade do Rio de Janeiro, a autora conclui que entre a reprovacdo
incondicional e a aprovagdo irrestrita do turismo pelos moradores existe um conjunto de situacdes
intermediarias e nuancadas que revela a complexa dinamica de aproximagdo e afastamento entre diferentes
atores sociais e suas identidades construidas por meio dessa nova realidade.
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Cabe ressaltar que, mesmo antes da recente tragédia, a Festa do Divino era a
principal festa religiosa do municipio, funcionando como o apice, a sintese e a conclusdo do
ciclo festivo devocional da cidade (LOPES, 2006; SANTOS, J., 2008; TOLEDO, 2001,
WILLIEMS, 1947). Na verdade, isso integra a explicacdo sobre a expectativa quanto a edicédo
da festa do Divino de 2010%°. A seguir, apresentamos um resumo dos principais eventos e
praticas que constituem a festa do Divino em S&o Luis do Paraitinga. Este evento acabou se
mostrando fundamental para embasar nossas reflexdes sobre as praticas dos atores da cultura
popular que focalizamos neste estudo e esperamos que, ao final, tenha ficado evidente o

porqué.
O Divino em Sao Luis do Paraitinga

A Festa do Divino, de origem colonial e ocorréncia nacional, outrora bastante
disseminada e vigorosa, mantém-se atualmente como celebracdo destacada em algumas
poucas cidades médias e pequenas localizadas na area de influéncia dos paulistas coloniais,
denominada nos tempos remotos de Paulistania e que abrange parte dos atuais estados de
Minas Gerais, Goias, Mato Grosso, Mato Grosso do Sul, Parand, além de S&o Paulo
(ARAUJO, 1964; BRANDAO, 1981; CAMPOS, 1997; MORAES, 2003; SANTOS, J., 2008).
Esta festa também ocorre nos locais em que se formaram col6nias de migrantes portugueses
(sobretudo vindos do Acores), como por exemplo, no estado do Rio de Janeiro e Santa
Catarina (FRADE, 2005). Como todas as festas populares semelhantes, ela possui uma
pluralidade de maneiras de se realizar: diversas formas, contelidos e temporalidades ddo o tom
vernacular a comemoracdo. A seguir, procuramos situar sinteticamente as caracteristicas
histéricas e culturais gerais da festa do Divino no Brasil e em S8 Luis do Paraitinga,
especificamente.

As origens desta comemoracdo sdo europeias e seguem trés ciclos de difusdo no
Brasil. O primeiro, quinhentista, na costa do nordeste e de Sdo Paulo. O segundo, no século
XVII, com a imigragdo de agorianos, sobretudo, para o Maranhdo, e no século XVIII, com a

imigracdo de outra leva de agorianos, desta vez concentrada em Santa Catarina. E o terceiro,

* Nés temos acompanhado o Gltimo final de semana, o principal, da festa do Divino em S&o Luis do Paraitinga
desde 0 ano de 2003; mas apenas em 2010 é que nos foi possivel presenciar os dois finais de semana do
evento. Como atividade de pesquisa integrante do projeto Os sistemas abstratos e a producdo de
reflexividade na religiosidade contemporanea, coordenado por José Rogério Lopes, UNISINOS, Sdo
Leopoldo, (RS). Nos e outro pesquisador ficamos incumbidos de fazer os registros etnograficos do primeiro
final de semana da festa de 2010. No segundo, o coordenador e mais um pesquisador se juntaram a nés. N&o
comparecemos a Festa do Divino de Sao Luis nos anos de 2002 e 2006.
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que ocorreu até a primeira metade do século XX com a imigracéo de agorianos para o estado
do Rio de Janeiro (FRADE, 2005, p. 27). Essa festa ocorre em Portugal provavelmente desde
o seculo XIII e uma das possiveis origens esta ligada a imagem da rainha D. Isabel (1271-
1336), “a santa”, de Portugal — esposa de D. Diniz (1267-1325). Uma versdo da origem esta
ligada a um fato milagroso ocorrido com a rainha Isabel e que culminou com a distribuigéo de
alimentos a populacdo faminta de Portugal medieval, fato que ajuda a compreender a
distribuicdo de alimentos durante a festa do Divino em muitos lugares do Brasil ainda hoje.
Uma variacdo do mito da conta da transladacdo da coroa do Império ao altar da igreja, do

mesmo modo, ainda ritualizado em muitos locais, como na festa de S&o Luis do Paraitinga®.

No Brasil, ha registros de sua realizagio desde o periodo colonial. E
marcadamente caracterizada como festa dos brancos da elite, que, em cortejo, se
apresentavam a populacdo mais pobre (SOUZA, 2002). No sistema dual da sociedade
brasileira da época (FERNANDES, 1991; IANNI, 1988) — transferido para tempos historicos
recentes —, era reservado, em contraposic¢ao, um espaco e tempo para a celebracdo publica dos
negros pobres. Estrutura que reproduzia e construia simbolicamente a rigida estrutura
hierarquica da sociedade, celebrando alternativamente os deuses e 0s reinados de dominantes
¢ dominados (ARAUJO, 1964; DAMATTA, 1994). Apesar da importincia dessa “marca”
dualista da estrutura social brasileira, com base na histéria da festa em S&o Luis do Paraitinga
consideramos que sua reprodu¢do no interior da manifestacdo que comemora o Divino precisa
ser relativizada. Nesta cidade, essa “marca” € historicamente atenuada ou eufemizada nas
relagdes e circularidades entre a elite e a “plebe” local — ndo obstante, a tambeém intensiva e
duradoura concentracdo de riquezas no municipio. Williems (1947, p. 164) comentando 0s
aspectos da festa do Divino de Cunha na década de 1940, afirma que a redistribuicao de bens
propiciada pela festa “contribue [sic] para atenuar os antagonismos entre as diversas classes
que compde a sociedade”. E dificil imaginar a permanéncia e a profusdo das praticas culturais
tradicionais “populares” no municipio de Sdo Luis sem essa relacdo tensa e ambigua com as
manifestacbes da elite. A danca de fitas da cidade, por exemplo, uma pratica popular
tradicional com criangas das escolas publicas, € conduzida ha mais de quatro décadas por uma
senhora da elite local. Desconhecemos a existéncia dessa atividade em algum bairro rural ou

conduzida entre familias de baixa renda.

%0 A rainha Isabel, num ato desesperado e como Gltimo recurso para salvar o reino da fome, teria abdicado da
coroa e nomeado o Espirito Santo rei do Império portugués. Sua coroa é, entdo, levada em procissdo até a
Igreja e depositada no altar, simbolizando que o Espirito Santo, a partir daquele momento, reinava sobre
Portugal (FESTA, s/d).
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A elite do municipio e as classes populares podem até guardar uma caracteristica
comum de “periferia” dos centros nacionais de poder econémico e politico. Mas a elite circula
muito mais frequente e duradouramente pelos circuitos cosmopolitas. Podemos pensar aqui
desde os antigos coronéis oligarcas do fim do império e inicio da republica, que foram
politicos estaduais e federais (ALMEIDA, 1987), até o compositor Elpidio do Santos, luisense
que em meados do século XX tinha amplo respaldo na, incipiente, mas vigorosa, inddstria
cultural paulista, compondo trilhas sonoras para o cinema, especialmente para os filmes de
Amacio Mazzaroppi (SANTOS, J., 2008). Essa frequentacdo continuou ao longo do século
XX. Na década de 1970, muitos jovens da elite luisense graduaram-se na cidade de Sao Paulo
e formaram redes cosmopolitas e internacionais. Alguns, inclusive, moraram na Europa e
voltaram, pois nunca deixaram a relacdo umbilical com a cidade. Foram os jovens dessa
geracdo que criaram, no inicio dos anos 1980 o carnaval de marchinhas, motivados, entre
outros fatores, pela provocacdo da industria cultural (Jornal Nacional)®. Foram eles que
muitas vezes acorreram com apoio logistico, politico ou material a alguns grupos de congada
e mogcambique. Em seus discursos e em algumas praticas, ha a clara op¢éo pela “manutengio”
e valorizagdo da “cultura popular” da cidade. De fato, uma das caracteristicas culturais da
cidade € a grande quantidade de musicos profissionais e amadores (a maioria) entre seus
habitantes. Muitos outros masicos e grupos musicais da cidade também dizem buscar
inspiracdo nas praticas musicais populares da regido. Os jovens da atual geracdo da elite da
cidade seguem no mesmo caminho da geracdo de 1970. As considerac6es sobre as relacdes da
classe média e os moradores dos morros cariocas, que acabaram favorecendo a
“domesticacao” e difusdo do samba do Rio de Janeiro (VIANNA, 2004), oferecem os
caminhos para explicar essa relacdo para o caso da cidade de S&o Luis do Paraitinga.

Circularidades como esta, a histéria local, os atores e as conjunturas
socioeconémicas produzem a heterogeneidade no conjunto de festas que denominamos de
Divino Espirito Santo. Contudo, dentro dessa variagdo das festas do Divino que ocorrem no
Brasil, é relativamente comum a presenca da coroacdo de imperadores, de grupos devocionais
populares, de missas, da Bandeira do Divino, da farta distribuicdo de alimentos e da

quermesse. E heterogénea também a relacio entre os organizadores dessas festas e as

51 O carnaval de marchinhas da cidade, que ja chegou a atrair mais de trinta mil pessoas a cidade, no inicio dos
anos 2000, recomecou em razdo de uma reportagem da emissora de maior audiéncia nacional que, no comego
dos anos 1980, fazia ironia com a cidade que ha mais de cinquenta anos ndo comemorava carnaval por medo
de pragas religiosas langadas no inicio do século XX pelo entdo padre da cidade, o romanizador italiano
Ignécio Gidia.
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autoridades eclesiasticas e civis (hoje, quase sempre da area do turismo), definindo assim a
sua maior ou menor autonomia. Esses fluxos de sentidos e de acomodacOes de interesses
acabam gerando, com efeito, um variado numero de festas dentro das festas, sobretudo entre

aquelas que ainda ocorrem sob a influéncia do “popular”.

A festa do Divino Espirito Santo de S&o Luis do Paraitinga existe, pelo menos,
desde o século XIX>?, sendo considerada uma das mais tradicionais e importantes do ciclo
festivo do Divino Espirito Santo do Estado de S&o Paulo e do Brasil. Trata-se de um grande
evento que encerra o ciclo de festividades religiosas do municipio (LOPES, 2006, p. 202). Por
ocasido da abertura do Império do Divino, e durante as duas semanas de festividades, relinem-
se na cidade varios grupos tradicionais de devocdo popular da regido e também da regido
metropolitana de Sdo Paulo. Estes grupos de devocdo dizem respeito as “manifestagdes
tradicionais populares”, que os folcloristas brasileiros da segunda metade do século XX
identificavam na categoria de “folguedos folcloricos” (LIMA, 1962). No Divino de S&o Luis
temos a presenca das congadas, dos mogambiques, da folia do Divino e da cavalhada do

Distrito de Catucaba, Sdo Luis do Paraitinga, entre outros.

Ao lado da presenca de tais grupos “tradicionais”, outra caracteristica da festa
luisense € a distribuicdo gratuita, no primeiro e no Gltimo sabado da festa, da comida tipica da
regido. No alto Vale do Paraiba, nas festas do Divino, de Sdo Benedito e outras € comum
servir o chamado “afogado” (carne bovina cozida) com o acompanhamento, hoje, de batata
cozida, arroz — ou macarréo — e farinha de mandioca. E corrente na cidade de S&o Luis que
este prato é heranca dos antigos tropeiros valeparaibanos. Da mesma forma, ha registros que
mostram que na regido, no inicio do século XX, a oferta de alimentos era feita aos reclusos da
cadeia publica da cidade e/ou aos pobres, reunidos em torno de uma grande mesa
(ALMEIDA, 1987; SANTOS, J., 2008).

Em Séo Luis do Paraitinga, o simbolo central da festa é a Bandeira do Divino, que
circula em peregrinacdo pelos sitios da regido, durante dez meses, angariando donativos para
a sua realizacdo. Durante o periodo da festa, a bandeira do Divino permanece na casa do

Império. Ao lado da coroa do Divino, outro simbolo de destaque, ela é exposta a visitagao

52 Jaime de Almeida (1987, p. 534-535) refere-se a um documento oficial da Camara municipal de S&o Luis do
Paraitinga do ano de 1803, que faz aluséo & prética de prostitui¢do “no lugar do Império”, fato que remete a
existéncia da festa do Divino e sugere que ela ja ocorria, pelo menos, ha alguns anos.
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publica de turistas e devotos. Todos 0s anos, o Império do Divino é luxuosamente ornado. As

cores preferidas sdo o vermelho, o dourado, o prateado e o branco.

Durante as celebracdes das novenas muitos moradores que possuem a sua propria
bandeira enchem o espaco da igreja (hoje a praca) com seus estandartes vermelhos. A imagem
das bandeiras nas novenas é realmente impressionante. Remete o observador a elementos e
representacdes da relagdo com o sagrado, seu carater coletivo e seu aspecto holistico. Envolve
a “comum-unidade” municipal, sobretudo do centro urbano®®. Talvez como em nenhuma
outra festa do Divino brasileira, ali é a cidade inteira que se envolve com a manifestacdo;
independente, inclusive, de credo religioso. Encontramos, por exemplo, fiéis de uma igreja
evangélica distribuindo panfletos pelas ruas da cidade no ultimo final de semana da festa de
2010. Também soubemos que um dos comerciantes do mercado municipal que mais defendeu
a realizacdo da distribuicdo do afogado naquele local foi o pastor evangélico da cidade, dono
de um comércio neste espaco. Isto sem contar as mudangas na vida cotidiana dos moradores

de toda a &rea urbana durante o periodo da festa.

Sinopticamente, o roteiro da festa — que extrapola os nove dias de comemoragao
no periodo de Pentecostes (evento biblico no qual o Espirito Santo teria descido dos céus em
forma de linguas de fogo que, segundo a tradi¢do catélica, marcariam o inicio da igreja) —,
consiste em fazer peregrinar a bandeira, acompanhada de uma folia do Divino (formada por
quatro musicos: mestre, contra-mestre, contralto e tipe, e 0 cargueiro, que recolhe as doacgdes)
por toda a rea do municipio e adjacéncias, num periodo que varia em torno de dez meses e se
encerra no primeiro dia de novena da festa propriamente dita. Nesse percurso, oferecem-se
pousos a bandeira, momentos em que se replicam versdes “miniaturizadas” da festa, com reza
do terco, louvacdes de folia, distribuicdo gratuita de alimentos e um baile animado por mdsica
a0 Vivo ou mecanizad 354. Em S&o Luis a Festa do Divino tem a duragio de nove dias (“novena™) e tem inicio oficial com a
procissdo das bandeiras, que sai da casa do Império, na sexta-feira do final de semana que antecede o domingo de pentecostes. Segundo o

calendario oficial da Igreja Catolica Apostélica Romana (ICAR), esta festa é fixada quarenta e nove dias apds a Pascoa. Em Cunha e

Lagoinha, porém, acontecem no més de julho e em outras cidades do Brasil &€ comum se realizarem também em outros meses do ano,

> Mas sem esquecer que a zona rural esta significativamente representada pela presenca mediada e contigua da
bandeira peregrina e seus ex-votos.

* Em Sdo Luis do Paraitinga, essa festa comega em meados do ano anterior, quando a bandeira é levada pela

Folia do Divino (que é remunerada pelo festeiro) pelos bairros rurais do municipio e adjacéncias (bairros
rurais de Taubaté, Natividade da Serra, Redencdo da Serra e Lagoinha), em busca de donativos para a
realizacdo da festa em maio ou junho, dependendo do calendario litlrgico da Igreja Catdlica Apostolica
Romana (ICAR).
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geralmente devido a interferéncia eclesial ou municipal, para rearranja-la no calendéario litdrgico ou turistico. Em Séo Luis, o ritual

litirgico catdlico eclesiéstico inicia-se na sexta-feira, o primeiro dia da festa, com a
celebracdo da primeira novena, momento em que todas as bandeiras do divino sao
abencoadas. Em cada um dos nove dias, uma pessoa e sua familia assume a organizacdo da
novena: sdo os chamados noveneiros. Neste mesmo dia, ap6s o término da novena, ha a
distribuicdo de afogado no ultimo pouso da bandeira, que ocorre sempre numa residéncia do
centro urbano do municipio. No dia seguinte, sdbado a tarde, o “dono” do pouso oferece outra

refeicdo aos convidados, horas antes da chamada “procissao do encontro” das bandeiras.

Essa procissdo, o evento mais significativo da primeira semana de festividades,
consiste em fazer chegar, uma diante da outra, a bandeira “peregrina”, que sai do pouso, € a
bandeira “oficial”, que o festeiro traz do Império. Elas se encontram a meio caminho e nesse
local ocorre um ritual de troca da bandeira. Depois, 0s dois grupos que acompanhavam cada
uma das bandeiras levam-nas ao Império, onde permanecerdo até o fim das festividades,
depois de oito dias. A bandeira peregrina, que vem de seu Ultimo pouso na casa de um devoto,
geralmente é acompanhada por uma congada da cidade e também pela folia, que segue o
cortejo em siléncio. A bandeira oficial vem do Império, onde passou a noite, acompanhada
pela banda musical da cidade. Apds as formalidades de cumprimentos e a bencao do padre, a
folia assume sua funcdo de louvor, rogando uma longa ladainha. Nés interpretamos esse
momento como um ritual simbdlico de prestacdo de contas dos folides ao festeiro que os
contratou para o servico de esmolar pela regido. Tudo se passa como se os folides dissessem:
“Vocé nos confiou a bandeira e aqui esta ela, nesse momento a devolvemos, muito mais

valiosa, porque esta cheia das gracas (dadivas) e esperangas (confianga) do nosso povo”ss.

No novo cortejo formado, as meninas da danca da fita principiam a procissao.
Atras delas, as bandeiras do encontro, as “autoridades” (o festeiro ¢ o padre, depois o dono do
pouso e sua familia e, por fim, os folides), a sequir uma parte do povo e, atras, os integrantes
da banda musical, que preenchem sonoramente o inicio da caminhada. Mais atrés, o restante

do publico. Muitas pessoas acompanham a procissdo trazendo suas bandeiras particulares. No

> Alias, uma peculiaridade com relagdo a bandeira é que existe alguns tipos diferenciados — sobre os quais
podemos propor uma classificagdo. A mais importante, por ser o objeto de devocdo mais requisitado ao longo
do ano, conforme atestam os ex-votos e pedidos acumulados em suas fitas, € a que denominamos de
“peregrina”. Em segundo lugar, em importdncia de culto, é a que estamos denominando de “oficial”
(pertencente a paroquia), que permanece no Império, ao lado da coroa do Divino. Num terceiro nivel,
encontram-se as centenas de bandeiras particulares confeccionadas por muitas familias da cidade e que sdo
progressivamente abencoadas durante a novena que ocorre como parte dos ritos de devogdo ao Divino. Estas
ficam guardadas em casa, ao longo do ano, até serem submetidas a novo ritual ou mesmo substituidas por
novas bandeiras no ano seguinte como objeto de culto privativo.
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fim da procissdo, vem a congada, que divide o servico de “animacdo musical” da procissdo

com a banda.

Em frente ao Império®®, depois que as duas bandeiras sio acomodadas ao lado da
coroa, a Folia faz suas homenagens. Os festeiros do pouso e da Festa do Divino e os padres se
posicionam na porta de entrada do Império, segurando suas bandeiras, voltados para o lado da
rua, de frente para os folides. Entdo, tém inicio as apresentacdes da banda musical e depois da
Danca da Fita, realizada por meninas das escolas publicas da regido central do municipio.
Nesta noite (ou seja, no primeiro sabado) ocorrem as primeiras homenagens dos

mogambiques e congadas a bandeira do Divino, na rua, a frente do Império.

Nesta noite também é servido pela primeira vez o afogado preparado com os
recursos angariados pela folia. Quem se dirige para a fila traz sua vasilha de plastico — muitos
a trazem com tampa e de tamanho razoavel, para levar o alimento para casa. E € assim que
ocorre em todos os anos. Deve-se garantir alimentacdo para os moradores, para 0s devotos da
area rural ou de outra cidade, para os turistas que queiram e também para os que ficaram em
casa e ndo puderam vir. A comida do Divino deve servir a todos, sem faltar. Em depoimento,
numa reportagem de 2002, o entdo diretor de Cultura chamava a atencao para esse aspecto do
afogado e concluia: “Pode sobrar comida, mas nunca faltar. Porque a festa celebra a fartura, ¢

como um agradecimento pelo bom ano” (VIVA..., 2002).

Essa distribuicdo generosa de carne, ao lado das refei¢des gratuitas dos pousos da
folia, bem como da “honra” e da “disputa” pelo papel e fun¢do de festeiro do Divino na
cidade de S&o Luis, lembram muito as praticas e os significados dos rituais potlacht descritos
por Mauss (2003). A equacao dar-receber-retribuir para ser reconhecido/apreciado/distinguido
é chave privilegiada para compreender a festa do Divino da perspectiva das relacdes de poder
local (BRANDAO, 1978; MORAES, 2003). Os proprios comentarios dos moradores da
cidade demonstram que se avalia a generosidade, os gastos, a habilidade e o alcance dos lacos
de amizade do festeiro, seja no caso das refeicdes do pouso da bandeira, seja por ocasido do
alimento distribuido nos dois sabados de Festa do Divino®’.

% Todos os anos, uma casa préxima a Praga da Matriz é escolhida para fazer a honra de servir como Casa do
Império.

5" Os relatos histéricos que reproduzem a visdo das autoridades a respeito da festa e da distribuicdo dos

alimentos também denunciam seu carater ritual de ostentacdo de poder. Williems (1947) cita que, na festa do
Divino que presenciou em Cunha no inicio da década de 1940, “[...] houve uma redistribui¢io de bens, uma
rendincia espontanea dos mais abastados em beneficio dos menos favorecidos, pobres e indigentes. Outrora,
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No dia seguinte, domingo, ha duas missas pela manha. No meio da tarde, ocorre a
coroacdo do rei Congo, sendo este ultimo evento exclusivo da Festa do Divino em S&o Luis
do Paraitinga®™. Provavelmente a partir da metade final do século XIX, a festa do Divino
Espirito Santo luisense passou a abrigar o cortejo de grupos devocionais populares,
originariamente constituidos por escravos e ex-escravos e comuns nas festas de Nossa
Senhora do Rosério e S&o Benedito, as divindades cultuadas nas festas dos “negros-pobres”.
No Brasil, em geral, essa “tolerancia” se mostrou bastante restrita por ocasido das festas do
Divino, uma vez que a permissdo significava apenas a incorporacdo das homenagens dos
pobres ao sequito imperial — o Império sagrado, representando o Império secular que
governava o pais a época. A aceitacdo da participacdo dos grupos populares ndo significou a
inclusdo dos soberanos do povo, os reis Congos, celebrados nos festejos da populacdo negra
no Brasil, em referéncia a grandes chefes tribais da Africa (SANTOS, J., 2008). Nesse
aspecto, Sd8o Luis do Paraitinga chama a atencdo exatamente por ter incorporado esses
simbolos da cultura popular afro-cat6lica-brasileira na festa considerada como uma festa
elitista no Brasil, a comemoracdo ao Divino Espirito Santo (ABREU, 2000; SOUZA, 2002).
A coroacdo € um rito simples de béncéos, por parte do padre, e a imposicdo da coroa no casal
de reis Congo, seguida de um cortejo acompanhado por uma congada ou mogcambique da
cidade, pelas ruas do centro histdrico. Nessa localidade, desde, pelo menos, meados do século
XX, arainha e o rei Congo também acompanham o Imperador na procissdo do cortejo real no
ultimo domingo da festa. Jodo Rafael dos Santos (2008, p. 123-127), chama a atencdo para o
fato do rei Congo luisense ter sido coroado pelo representante do Vaticano por ocasido da
realizacdo de um congresso internacional de musica sacra que desenvolveu atividades
culturais na cidade no ano de 1981, obrigando, inclusive, a cidade a organizar uma segunda
festa do Divino, no més de setembro, para recepcionar 0s participantes do congresso. Fato
pitoresco, que contraria (e complexifica, dificultando sua reducdo) a relacdo tensa entre 0s
especialistas eruditos da igreja catolica e seus representantes e 0s produtores do catolicismo

popular. O catolicismo tradicional do periodo colonial, rastico, leigo e devoto é a base do

esse traco era mais pronunciado ainda pela distribuicdo ostentativa de carne a populacdo. Todavia, a
conservagdo do costume de hospedar e alimentar milhares de individuos durante os dias da festa e,
particularmente, a refeicdo publica oferecida aos pobres da cidade, evidenciam a importancia que se atribue a
redistribuicdo. Esta, no entanto, ndo vale apenas como ato simboélico, ou ‘manifestagdo de boa vontade’, mas
possue uma importancia objetiva e mensuravel, expressa pelo fato de ter ultrapassado o valor de 100.000
cruzeiros, o total dos bens arrecadados e redistribuidos. Esse montante ndo é nada desprezivel num municipio
cuja renda total alcangou, no mesmo ano, 150.000 cruzeiros.” (WILLIEMS, 1947, p. 164, grifo do autor).

%8 Nas outras localidades em que ha grupos de origem afro-catdlica-brasileira a coroagdo dos reis Congos

ocorre nas festas realizadas em homenagem a santos originariamente cultuados por negros no Brasil: Séo
Benedito, Santa Ifigénia, Nossa Senhora do Rosario.
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catolicismo popular, no seio do qual esta incluido o catolicismo devocional dos grupos de
reisados, folias, congadas e mocambiques do Brasil (AZZI, 1976, 1978; HOORNAERT,
1983).

Durante a semana, a festa tem prosseguimento com a realiza¢do das novenas, que
contam com um noveneiro a cada dia, o qual, como o festeiro, geralmente assume esse
encargo como pagamento de promessa. Ao final de cada uma das novenas, as familias
responsaveis realizam a distribuicdo de algum souvenir para os presentes, todos alusivos ao
Divino (como uma caixa de fosforo enfeitada com uma pomba branca — o simbolo do Divino
—, um pingente do Divino, um ter¢o, mini-bandeiras, todos cuidadosamente confeccionados).
Ap0s o encerramento da novena, acontecem o jogo do bingo e a venda de salgados e bebidas
em barracas da igreja catolica. No final da noite, encerrando as atividades, realizam-se shows
de artistas locais nos dias de final de semana e 0s que o antecedem (quinta e sexta). Mas ha
edicOes em que se programam shows durante os nove dias de festa (como foi o caso da festa
do ano de 2010).

No final de semana seguinte, j& no segundo sabado da festa, penultimo dia do
evento, a cidade comeca a ganhar agitacdo. Ex-moradores e turistas ja tomam as ruas da
cidade. Neste dia, o primeiro evento oficial da festa é a distribuicdo do afogado na hora do
almogo. Uma fila enorme se forma para a distribui¢do da “comida do Divino”. O festeiro
providencia alimento suficiente para atender os presentes e também para que 0S mesmos
possam levar 0 quanto quiserem para casa, da mesma maneira que na semana anterior, quando

0 publico foi bem menor. Para esse dia, atualmente, sdo abatidos, em média, vinte bois.

A tarde, na praga da Matriz ocorrem gincanas e outras brincadeiras para as
criangas. Ha também apresentacdes de mogcambiques e congadas entre esta praca e a casa do
Império. No final da tarde acontece a apresentacdo da Cavalhada de Séo Pedro do Catugaba
(distrito do municipio de Sdo Luis do Paraitinga) — a partir de 2010, novamente no campo de
futebol do municipio. A Cavalhada consiste numa exibicdo de evoluges com cavalos em que
se dramatiza a luta entre mouros e cristdos, com referéncias a Carlos Magno e as Cruzadas da
Idade Média. Durante a atividade, ocorre a exibicdo dos cavaleiros, devidamente
caracterizados, que precisam demonstrar habilidade para realizar uma série de provas alusivas
a batalhas de cavalaria. Enquanto se desenrola o auto de conquista e conversdo do rei mouro e
seus suditos, um dos integrantes do grupo narra as evolugdes, explicando ao publico, segundo

a apropriacdo do grupo, os fatos histéricos e miticos representados.
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A noite, apds a novena, funcionam as barracas na praca central, onde s&o vendidos
lanches e bebidas. Nesta noite também, muitas companhias de mogambique e congadas se
apresentam nas ruas da cidade. Ndo raro, muitas se encontram em frente ao Império ou em
outro local da cidade. Nessa ocasido, geralmente realizam um “ritual de Encontro” dos
estandartes (bandeiras). Momento de saudacdo muatua. Mas marcado por um clima de tenséo,
pois como a memodria coletiva ndo deixa esquecer, sempre h& os mestres que tentam

“amarrar’” o outro’’.

Enfim, temos o ultimo domingo da festa e, portanto, o Gltimo dia, que é chamado
pelos luisenses de “grande dia”. As atividades deste dia comegcam muito cedo. Mesmo assim,
faltam horas para abrigar todas as atracGes desta festa popular. As atividades tém inicio com a
alvorada festiva, que conta com a participacao de algumas congadas e mocambiques que saem
as ruas nas ultimas horas da madrugada. Ha também, logo no inicio da manha, a distribuicao
do café, que é servido com pacoca, doce ou salgada, outra comida tipica da regidao®. As oito
horas da manhd, acontece a celebracdo da primeira missa e as dez horas, a segunda e mais
importante do dia, geralmente com a presenca do bispo da diocese de Taubaté. As dezoito
horas tem lugar a Gltima missa do Divino. Durante todo o dia, os grupos “folcloricos” se
revezam, desde o momento da alvorada e ha periodos em que ocorre uma profusao de grupos
causando enorme fluxo de sons e pessoas pelas ruas do centro historico. As maiores
concentragdes de grupos ocorrem nos momentos que antecedem a procissao dos reis Congos e
do imperador do Divino (este, representado por uma crianca), atividade que da inicio a
celebracdo da missa das dez horas. E nos momentos que antecedem a grande procissdo da

festa, a procissdo do Divino, entre as dezesseis e dezessete horas®™.

A partir do meio-dia deste domingo ha muitas atividades infantis, como as
gincanas, os bonecdes tradicionais da cidade, Jodo Paulino e Maria Angu, o “boizinho” e o
pau-de-sebo. Esse € o momento de distracdo também para os integrantes dos grupos
“folcloricos”. Ja virou tradicdo na cidade a roda de samba que os integrantes da congada da
cidade de Cotia formam nessa hora. E o momento de aguardar a Procissdo do Divino, que vai

percorrer o centro expandido da cidade, com seus Vvarios andores, 0S varios grupos

% Quatro mestres de mogambique afirmaram a existéncia de disputas rituais orais entre mogambiques,

localizando-as no passado vivido.

% A pacoca doce é composta por amendoim torrado, farinha — de milho ou mandioca — e aglicar, socados no

pildo; e a salgada, por carne seca e farinha, também preparados no piléo.

61 No ano de 2010, vinte e quatro grupos compareceram durante os dois finais de semana da festa, sendo vinte e

um mogambiques e congadas, dois de tranca-fita e um maracatu.
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“folcléricos” que permanecem na cidade (os que vém de locais mais distantes, algumas vezes
partem antes desse cortejo), as irmandades do Divino e do Sagrado Coragdo de Maria, a
populagéo local (a “elite” ¢ 0 “povo”), o clero e outros religiosos e os turistas. Depois de uma
hora de caminhada, essa procissdo se encerra em frente a igreja Matriz, onde tem inicio a
ultima missa do dia, que ocorre no final da tarde. Ap6s a missa, o show de encerramento e a

grande queima de fogos marcam o final da festa.

Nas duas ultimas décadas, a festa do Divino em S&o Luis do Paraitinga tem se
tornado uma referéncia para o chamado turismo cultural, o que aumentou a frequéncia de
pesquisadores, repdrteres, fotografos e turistas, vindos, sobretudo, do Vale do Paraiba, da
capital do estado, da regido da cidade de Campinas (SP) e até mesmo do exterior. Essa
dindmica acabou por inserir a festa numa outra logica. Hoje, o referente religioso e identitario
local passa a disputar o sentido da festa com outros referentes seculares: a dimensédo
identitaria dos estilos de vida e a dimensdo da economia da cultura® (SANTOS, C., 2006). A
presenca cada vez maior de novos personagens na festa € um fendmeno que é percebido de
forma ambivalente pela populacdo. Ao morador, € impossivel ficar indiferente. A nova
modalidade de “turismo de realidade” exige o contato com as pessoas “reais”, os nativos dos

lugares turisticos®®. Essa frequentacdo e as relacdes por ela geradas produzem em varios

62 A economia da cultura surge como &rea de investimento sistemético por parte da iniciativa privada e pablica
e de estudo e pesquisa académica a partir da década de 1970. “E ¢é precisamente sob o ‘impulso’ das
evolucdes socioldgicas que a economia chegou a cultura. De fato, é antes de tudo gracas a forte demanda dos
profissionais do setor cultural ameacados por restrigdes orcamentarias num contexto de restricbes de
intervengdes publicas, que surgiu o estudo pioneiro de W. Baumol e W. Bowen (1966) sobre o espetaculo ao
vivo ao qual se referem todos os trabalhos de economia da cultura.” (TOLILA, 2007, p. 28). Desde entdo, a
economia da cultura tem ocupado cada vez mais espago nas discussdes contemporaneas sobre politicas
publicas, sustentabilidade, desenvolvimento, turismo, meio ambiente, diversidade cultural, direitos de
propriedade intelectual e gestdo cultural, como uma das novas formas de abordagem da economia do
conhecimento (“atividades altamente simbolicas, isto é, atividades que apelam as mais importantes
capacidades intelectuais e emocionais dos individuos” — TOLILA, 2007, p. 92). Seu reconhecimento esta
ligado a trés fatores: “[...] o surgimento de uma propensdo a gerar fluxos de rendas ou de empregos, a
necessidade de avaliagcdo das decisdes culturais €, no plano tedrico, a evolugdo da economia politica para
campos novos (economia das atividades sem fins lucrativos, revisdo do pressuposto da racionalidade,
economia das organizagdes, economia da informacao e da incerteza). [...]” (BENHAMOU, 2007, p. 18).

% Turismo de realidade (reality tours) denomina uma nova modalidade de viagem interativa ofertada pela

indUstria do turismo, remete a viagem para lugares idealizados como auténticos pertencentes a outras culturas
ou a um passado mistificado. Enquanto turismo de experiéncia apela, ndo ao contemplativo (como, no
passado, as peregrinacdes faziam), mas para o interativo. Um produto que os agentes turisticos oferecem
enquanto a possibilidade de vivenciar as emo¢des do Outro (FREIRE-MEDEIROS, 2007, p. 62). E algo que
0 Ministério do Turismo brasileiro anuncia como “Economia da Experiéncia”: a oferta de atrativos
“inovadores” por parte de micro e pequenos empreendimentos turisticos, “tendo em vista a emogdo e o
conhecimento que as experiéncias com a cultura local podem proporcionar ao turista” (MTUR, 2010).
Referindo-se as reflexdes de Richard Sennett a respeito da “fixagdo da autenticidade” no mundo
contemporaneo, Bianca Freire-Medeiros (2007, p. 63) lembra que a partir das décadas de 1960 e 1970 “[...]
aprofunda-se um sentimento de nostalgia diante do auténtico, que s6 pode ser recuperado a partir de um
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moradores locais a sensacdo de invasdo, de repulsa e raiva por ser questionado sobre seu
cotidiano, ser abordado, “atacado” por estranhos que usam objetos exoticos, como as cameras
(cf. SANTOS, C., 2006). Entretanto, também produzem sensacfes opostas em outros
luisenses, como o orgulho de ser o centro das atencgdes, de ser o especialista consultado para
falar sobre o seu proprio cotidiano. Foi 0 que ocorreu com um pesquisador em 2010%
abordado por um senhor de idade que se colocava a disposicao para explicar-lhe “tudo sobre a
Festa”, indignado com o fato de os outros “reporteres” ainda ndo o terem entrevistado. Da
mesma maneira que este senhor, muitos outros moradores sentem prazer de falar sobre seu
cotidiano. Outros, mais timidos, conversam pouco, mas também possuem sentimentos
positivos quanto ao “sucesso espetacular” da cidade®. Paralelamente aos casos de indiferenca
a essas relacOes, talvez esses sejam 0s extremos opostos da experiéncia de ter a vida
objetivada pela curiosidade jornalistica, cientifica ou “populista” (isto €, o consumo idilico do
“povo” enquanto verdadeiro “povo brasileiro” por parte de andnimos saudosistas da tradi¢ao e
do auténtico que procuram a cidade)®. A seguir registramos algumas peculiaridades da festa
do Divino de 2010 em S&o Luis do Paraitinga, atentos as acdes dos mestres populares que

dela participaram.

2010: o Divino como elo entre a memoria local e a producéo da cultura caipira

No ano de 2010 a festa aconteceu entre os dias 14 e 23 de maio. Em razédo da
destruicdo parcial da cidade, algumas modificacdes foram realizadas na festividade: o afogado
que desde a década de 1970 ndo era mais servido no patio do mercado municipal, voltou a ser
distribuido ali. A cavalhada que desde a década de 1990 se apresentava no recinto de
exposicdes rurais, apresentou-se no campo de futebol do municipio. As missas, obviamente,
ndo puderam ser celebradas na igreja apds o seu desabamento. As celebracbes ocorreram no

local montado pela prefeitura em frente as escadarias da igreja Matriz, na Praca Oswaldo

duplo movimento: mediante interacBes face-a-face e a valorizagdo das culturas ‘ndo contaminadas’ pelo
racionalismo ocidental”.

® Integrante do projeto de pesquisa Os sistemas abstratos e a producdo de reflexividade na religiosidade

contemporéanea, acima referido.

% Sao Luis, que foi agraciada com o titulo de cidade imperial por D. Pedro I, possui um conjunto historico-

arquitetdnico do periodo colonial que forma um verdadeiro cenério, propicio a manifesta¢cbes da cultura
popular tradicional (SANTOS, C., 2006). Esse conjunto arquitetdnico, o turismo ecoldgico e de aventura e as
festas populares rivalizam e se complementam como os principais atrativos turisticos da cidade.

% provavelmente, a melhor expressao sintética dessa ambivaléncia na relacdo nés-outros/residente-turista sejam

as disputas em torno da regulacdo do carnaval da cidade. Nos Gltimos dez anos cresce a cada nova edigdo
dessa festa o debate sobre a necessidade ou ndo de controlar o nimero de foliGes de momo que frequentam a
cidade nos dias de carnaval.
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Cruz. O Império foi montado num cémodo cedido por uma familia que mora na Rua Bardo de
Paraitinga, rua em que se localiza a ponte sobre o rio Paraitinga que d& acesso ao centro
historico. O saldo foi luxuosamente ornado, com a predominancia da cor vermelha e detalhes
em dourado e branco. Chamou a atencao, nesse ano atipico, a ostensiva presenca em lugar de
destaque, sob a imagem da pomba branca que simboliza o Divino, de um enorme quadro com
uma reproducdo de uma foto da igreja Matriz. Essa foi uma das formas utilizadas pela
organizacdo da festa e pela populacdo local como recurso para a reconstrugdo da memaria da
cidade, ressignificada diante da destruicdo de alguns simbolos fundamentais ao suporte

material da memdria coletiva.

Na sexta-feira, 14 de maio de 2010, teve lugar a Procisséo das Bandeiras, que saiu
da casa do Império e dirigiu-se para a Praca da Matriz, local que passou a abrigar os eventos
coletivos da cidade. Rito inauguratorio da maior festa religiosa do municipio, a “Novena e
Bengdo das Bandeiras do Divino” foi presidida pelo paroco do municipio. Como € o costume,
muitas familias confeccionaram as suas bandeiras e as levaram para receber a bencdo do
Divino. Excepcionalmente, nesse ano houve um expressivo nimero de novas bandeiras,
confeccionadas para substituir as que as aguas da enchente levaram. Pela estimativa que

fizemos, havia nesse primeiro dia cerca de cem bandeiras.

Ao final da novena do primeiro dia de festa algumas pessoas foram se juntar aos
devotos do Divino que estavam reunidos no local do ltimo pouso da Bandeira peregrina. No
dia seguinte ela seria conduzida até o Império onde permaneceria até o final das festividades.
Um altar do Divino foi montado na garagem sob a casa do ultimo anfitrido da bandeira do
Divino, formado por trés niveis e coberto com pano vermelho e muitas flores. No nivel mais
alto, um quadro com a representacdo do Espirito Santo: uma pomba da qual brotavam sete
linguas de fogo, alusivas aos “dons” do Espirito Santo. No nivel intermediario, um ramalhete
de flores e folhagens. No primeiro nivel foi colocada uma imagem de Nossa Senhora
Aparecida, um copo com agua benta, um castical com vela, uma biblia (com um terco que
pendia do meio de suas paginas), uma toalha branca sobre a qual se encontrava uma pequena
bolsa de algodao cru onde eram colocadas algumas moedas como donativo. Ali, uma de cada
lado, estava a bandeira “Peregrina” e a bandeira do anfitrido e sua familia. A bandeira
“Peregrina”, que percorreu a area rural do municipio, estava cheia de nds. Em muitos deles,
pedacos de papel enrolado com os tradicionais agradecimentos e pedidos. Também muitas

fotos foram grampeadas e algumas chupetas amarradas as fitas.
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No sabado a tarde, a Folia do Divino, composta por trés homens adultos e um
menino, fez suas homenagens e agradecimentos ao anfitrido que acolheu a bandeira®’. O canto
do Divino é melodioso e triste. As notas musicais sdo poucas e entoam-se aguda e longamente
palavras e silabas indecifraveis, num primeiro momento. E necessario que o ouvido se
acostume antes de entender algumas palavras. As vogais finais das palavras sao prolongadas
indefinidamente, cada louvacao/ladainha dura em torno de oito a dez minutos®. Somente os
folibes cantam; os demais presentes apenas ouvem silenciosamente aquele canto de louvor
que €, para um observador externo, um canto de lamento. Enquanto a folia tocava e cantava, o
“dono” do pouso e sua familia (esposa ¢ filha) permaneciam a frente do altar, segurando as
bandeiras, voltados para os folides®. A Procissao do Encontro das Bandeiras, no ano de 2010,

ocorreu praticamente da forma como descrevemos esse ritual anteriormente.

Apbs a saudacdo da folia, todos tomaram o rumo do Império, no centro historico
da cidade, ao som das musicas da banda e da congada. Todo esse ritual foi muito rapido.
Durou menos de dez minutos, sendo que mais da metade deste tempo foi ocupado pela
saudacdo melodiosa da folia. Essa nova formacdo, que juntou as duas procissdes, era bem
expressiva em termos numéricos. Depois que as duas bandeiras foram colocadas, uma de cada
lado da coroa do Império, a Folia fez suas homenagens em frente ao imdvel, sito a Rua Bardo
do Paraitinga. Os festeiros do pouso e da Festa do Divino, assim como os padres, se
posicionaram na porta de entrada do Império segurando suas bandeiras, voltados para o lado

da rua, de frente para os foliGes. A seguir, aconteceu a apresentacdo da Danca da Fita.

Mocambiques e congadas na Festa do Divino

Sao Luis contava em 2010 com duas congadas e trés mogambiques em atividade,
destes grupos, dois foram formados no ano de 2009 e dois em 2004. Dos cinco grupos, apenas
uma congada e um mogambique reivindicam possuir o carater tradicional. Mas 0 mogambique
cujo mestre reivindica este cardter escapa a essa categoria na propria dindmica de relacéo

entre os atores populares tradicionais, em funcdo de ser formado por alunos do ensino

®" Dois dos integrantes haviam percorrido o municipio e bairros adjacentes durante os Gltimos dez meses,

recolhendo os donativos para a festa desse ano e animando os varios pousos oferecidos a bandeira. Por esse
servico, foram remunerados a soldo pelo festeiro.

%8 Ribeiro (1981) sugere que a forma nasalizada do canto e o prolongamento das vogais no fim das estrofes

possam ter relagbes com as ladainhas que, no passado, missionarios e padres pronunciavam em latim.

% Durante o periodo de duas horas em que permanecemos no pouso, foi possivel notarmos a movimentagéo ou

presenca permanente de fotégrafos e cinegrafistas.
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fundamental de uma escola rural. Os demais mogambiques e congadas que participaram da
festa s@o grupos regionais e da grande S&o Paulo que recorrentemente séo convidados pela
area de cultura do municipio para participar desta festa. Destes, quatro vieram de Taubaté
(todos assumem o carater tradicionalista), dois de Lagoinha (tradicionalistas), um de
Redencdo da Serra, um de Lorena, um de Guaratinguetd, um de Pindamonhangaba
(tradicionalistas), um de S&o Bento do Sapucai, um de Tremembé, um de Ilhabela, e da regido

metropolitana vieram dois grupos (tradicionalistas).

Enquanto ocorriam as apresentagdes ‘“oficiais” na frente do Império, com a
corporagdo musical e a Danca da Fita, a Companhia de Sdo Benedito de Lagoinha, SP
(recriada em 2009 e cujo mestre é Ronaldo) e a Congada de Santa Ifigénia de Mogi das
Cruzes, SP (fundada em 1984 por migrantes da regido de Conselheiro Lafaiete-MG — capita,
Janaina) se revezavam numa apresentagdo “alternativa”, na Praga da Matriz. O grupo de
Lagoinha (cidade vizinha a S8o Luis do Paraitinga), que esteve ativo durante a década de
1970, foi recentemente reativado pelo artista popular mestre Ronaldo, que € um verdadeiro
empreendedor da cultura popular. Ele fundou e coordena, desde 2001, um grupo chamado
“Orgulho Caipira” e tem se esforcado na divulgagdo das manifestacdes culturais que existiam
na sua cidade. Lembramo-nos de té-lo conhecido em Taubaté, no ano de 2006, apresentando
dancas tradicionais locais: Danga do Caranguejo, Danca do Sabdo, Jongo (o que ele conhece
Ou conseguiu representar como jongo), Catira; ele também canta moda de viola, Danca de Séo
Gongcalo, Folia de Reis, Folia do Divino, o Brdo (como é chamada a cantiga de mutirdo no
alto Vale do Paraiba) e o Calango (forma de repente do interior paulista e fluminense). Ele é
um dos personagens que, como 0s que estamos pesquisando, podem ser chamados de “novos
mestres populares”. Como ndo tivemos a oportunidade de observa-lo nas festas anteriormente,
ndo o consideramos no nosso projeto de pesquisa. Contudo, figura como um ator importante

para a sequéncia dessa pesquisa.

O grupo de Lagoinha se apresentou com apenas sete integrantes (quando o normal
é treze ou mais, incluido o alferes). J& a congada de Santa Ifigénia contou com vinte e trés
integrantes e fez uma apresentacdo com boa audiéncia, durante quinze minutos. Talvez
porque os ritos na Rua do Império ja estivessem encerrados e porque a batida do grupo destoa
dos mais tradicionais da regido, por serem 0s de uma congada mineira. Esse ritmo € muito
mais rapido e cadenciado; algumas vezes, lembra o som de uma escola de samba ou um grupo
de tambores da Bahia (sugerindo uma distingdo semelhante a existente entre a folia de Reis

mineira e a folia de Reis paulista). Os dangarinos também evoluem ao ritmo da musica e ao
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som do apito da capitd Janaina. Segundo a programacdo da Festa, neste sdbado 0s grupos

“folcloricos” realizariam apresentacdes na Praga da Matriz a partir das 15 horas.

Enquanto o grupo de Mogi das Cruzes ainda fazia suas evolucGes na praca, 0
mocambique de Lagoinha iniciou uma apresentacdo em frente ao Império e, ao lado dela, a
congada do Alto do Cruzeiro (fundada em 1992 — mestre Manoel, mas dirigida por Joaquim).
Os dois grupos combinaram um ritual de Encontro, comum de ocorrer em frente ao Império
nas festas do Divino do municipio. Anteriormente, uma disputa de rivalidade entre mestres
populares e seus conhecimentos tradicionais — balizador da violéncia simbdlica—, hoje, com
algumas excecdes, tornou-se um ritual formal de indicacdo de amizade. Trata-se atualmente
de uma atividade para homenagear a bandeira do outro grupo, segundo ritos precisos e
sagrados. Geralmente, 0 grupo mais novo € que solicita tal ritual, em respeito ao mais antigo.
Assim, cumpriram o ritual e o repetiram provavelmente para a filmagem de uma produtora de
documentérios de Sdo Paulo que fazia o registro audiovisual da festa. Mais tarde, outra
companhia de mogambique de Lagoinha, a Companhia de S&o Benedito do Bairro Ponte

Nova (Mestre Marcelinho)® apresentou suas homenagens ao Divino em frente ao Império.

Durante essa apresentacdo, chegou ao Império o que parecia ser um cortejo vindo
da Praga da Matriz e encabegado pelo padre, que acabara de celebrar a novena do dia. O
clérigo trazia uma bandeira e ao seu lado vinham os noveneiros do dia e alguns politicos da
cidade (prefeita e vereadores), num grupo que trajava um manto vermelho, provavelmente
indicando a pertenca a irmandade religiosa do Divino Espirito Santo. Atras, os demais fiéis
que assistiram a celebracdo. Todos passaram pelo Império, pedindo as béncgdos do Divino.
N&o demorou muito para se ouvir os fogos que anunciavam o inicio da distribuicdo gratuita
do afogado no mercado municipal. A congada do Alto do Cruzeiro que havia acompanhado o
cortejo que trouxe a coroa ao Império, apos os fogos seguiu até o seu bairro, subindo pela Rua
da Floresta, uma das ingremes ladeiras que da acesso ao Alto do Cruzeiro. Depois de algum
tempo alguns integrantes da congada desceram até o mercado para saborear a comida ali

servida.

Em 2010, durante os dias da semana, de segunda a sexta feira, foi realizada a
novena as 19 horas, a venda de salgados e bingos nas barracas da igreja e shows com artistas

locais. No segundo sabado encontramos novidades no Império em relacdo a semana anterior.

0 A sua fundagéo, provavelmente, é anterior a década de 1950. Foi recriado na década de 1990.
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Na lateral direita do altar, e também numa cadeira colocada do mesmo lado, podiam ser vistos
souvenires & venda: miniaturas de bandeiras do Divino, bandeirinhas menores, pequenos
Divinos (pombinhas) e camiseta da festa do Divino. No sabado e domingo deparariamos com
outros objetos a disposi¢do dos fiéis: santinhos com mensagens do Divino com 0 nome de um
deputado da cidade de Mogi das Cruzes; e saquinhos com sal, alusivos ao alimento do Divino.
Em funcdo da ocupacdo do espago do recinto do Sindicato Rural por parte do maquinario do
estado utilizado na manutencéo e recuperacdo da infraestrutura do municipio, a distribuicao
gratuita de comida foi realizada no mercado municipal, lugar que até o comeco da década de
1970 abrigava esta atividade. A distribuicdo, que teve inicio apds a bencéo do padre sobre os
alimentos, seguiu durante trés ou quatro horas. A fila chegou proximo de 400 metros. Quase
todos que estavam na fila traziam o seu proprio prato ou pote de plastico; mas foram
disponibilizados pratos e talheres descartaveis para os desprevenidos (a maioria, turistas).
Também havia muitas pessoas na area externa, em volta do mercado. Durante a distribuigao
da comida era praticamente impossivel identificar a fila que estava em frente ao mercado,
tamanha a presenca de individuos que lotavam aquela rua, onde havia sido montado um palco
para a apresentacdo de artistas locais (novidade em relacdo aos anos anteriores). As musicas
cantadas por uma dupla de jovens sertanejos da cidade (moda de viola e sertanejo
universitario) abafava um pouco o ruido das conversas, dos gritos das criancas e a conversa

dos adultos, no patio interno do mercado.

Durante a tarde, as atividades culturais tiveram inicio com a apresentacao
simultanea de mocambiques na praca Matriz e da Cavalhada no campo de futebol do
municipio, localizado no entorno do centro historico, proximo ao cemitério da cidade. O
mocambique do “Projeto Pimentinhas” e o mocambique das professoras (Companhia de
Dangas Caipiras de Sao Luiz do Paraitinga”) fizeram suas apresentagdes nesta tarde. Na noite
desse mesmo dia, 0s integrantes da congada do Alto do Cruzeiro, 0 mesmo grupo a que
haviamos assistido na semana anterior e também durante a festa de S&o Benedito em S&o
Luis, no dia 5 de abril de 2010, voltaram as ruas da cidade. No entanto, “eram” outros. Nessa
noite festiva, com a cidade repleta de pessoas, vieram louvar o Divino sob a designagéo de
“Nova Congada do Alto do Cruzeiro”, como anunciava o novo estandarte que, em contraste
com o anterior humildemente confeccionado, era ricamente ornamentado, rigorosamente
produzido segundo os padroes estéticos urbanos e mais proximos ao estilo “popular” do gosto
da classe média. A bandeira, muito mais elaborada e maior do que a anterior, trazia a seguinte

inscri¢do: “Nova congada do Alto do Cruzeiro — S@o Luiz do Paraitinga” e abaixo as imagens
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do Divino Espirito Santo e seus sete dons (simbolizados por linguas de fogo), a do padroeiro
da cidade, S&o Luis de Tolosa, a de Sdo Benedito e a de Nossa Senhora Aparecida (que tem
uma presenca recorrente nos estandartes dos mocambiques e congadas do Vale do Paraiba,
superior a de Nossa Senhora do Rosario, mais comum em outras regides). Mas ndo eram
apenas o nome e a bandeira que estavam diferentes. A formagdo, que contava com
praticamente 0S mesmos atores, do mesmo modo, era bastante diferente: uniformes e
instrumentos novos, abandono dos bastdes, inclusdo de alfaias (caracteristicas de maracatus
nordestinos) e ritmo mais acelerado. Além disso, vinham acompanhados por uma rainha e um
rei Congos. Fizeram uma apresentacdo concorrida em frente ao Império do Divino e, ao
término de seus cantos em louvor ao Divino, dirigiram-se para o bairro Alto do Cruzeiro. No
caminho, encontraram a Imperial Congada Cortejo de Todos os Santos. Ou seja, encontraram-
se nas ruas da cidade a mais antiga e mais nova congada em atividade na cidade. Em razdo
das situacdes e das diferentes logicas de agir evidenciadas nesse encontro, deslocamos a sua

andlise para o capitulo que trata sobre a acdo dos mestres populares.

A imperial congada fez um cortejo da Igreja do Rosario até a casa do Império. Por
cerca de quinze minutos, ali na frente do Império, esta congada tocou e cantou composi¢oes
proprias’! e algumas musicas de dominio publico consagradas, como A Bandeira do Divino.
Nesse Gltimo caso, foram acompanhados pelo publico presente, ainda bastante numeroso.A
Imperial Congada Cortejo de Todos os Santos foi criada em 2009 por um empresario e
musico da cidade, juntamente com outros musicos profissionais. Relne, além de moradores
locais, um grupo de frequentadores assiduos da cidade, mas que residem nas maiores cidades
do Vale do Paraiba. Sdo profissionais da cultura (fotégrafos, jornalistas e professores
universitarios) e profissionais liberais, que ha anos se relacionam com a cidade. Criaram um
time de futebol e um bloco carnavalesco para participar da sociabilidade dos luisenses da area

urbana.

Para 0 que se convencionou ter como padrdo da cultura tradicional popular, essa é
outra congada que traz inovacOes. Fato que, somado aos demais descritos acima, revela uma
conjuntura interessante para pensarmos os fluxos de sentido da cultura popular e as
complicacgdes teoricas implicadas em sua definigdo aprioristica. Referimo-nos ao processo de

transformagdo dos grupos “folcloricos” de Sao Luis do Paraitinga que ja foi chamada pelos

™t As composicdes da imperial congada distinguem-se das composicdes em forma de repentes dos grupos de
mogambique (especialmente) e de congada “tradicionais”. Na congada Cortejo de Todos os Santos, as
musicas seguem outro esquema de composicdo com letras e arranjos criados segundo os padrdes eruditos.
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estudos do folclore de “capital da zona mogambiqueira paulista”, devido a sua centralidade e
importancia para essa pratica. Podemos afirmar que todos os grupos “folcloricos” de Sao Luis
do Paraitinga que se apresentaram na festa do Divino de 2010 estdo introduzindo
significativas e criativas “invencdes”. Podemos pensar aqui na equagdo do guardido da
verdade formular e do especialista legitimo e legitimador das préticas devocionais populares,
e supor que o reconhecimento da cidade como o “ber¢o” do mogambique (e mais
amplamente, o “reduto” da cultura caipira paulista, como os atores locais costumam
anunciar), confere a cidade, a seus moradores coletivamente e ao conjunto de seus mestres
populares, o poder simbolico para incorporar inovagdes legitimas no interior do campo dos
grupos “folcloricos”. Nao nos esquegamos, no entanto, que essas inovagdes sdo contestadas,
tanto por atores populares da cidade, como pelos grupos que mantém relacdes com 0s
mesmos. Por outro lado, é necessario acrescentar que a “criatividade” luisense insere-se
dentro da logica de transformacbes contemporaneas das praticas e sentidos do popular
tradicional, ocasionando, assim, transformacfes semelhantes as de outros grupos de outras

regides do pais. Voltaremos a essas questdes ao tratar da acdo do mestres populares.

No domingo, logo as seis horas da manha, os integrantes da Congada de Sao
Benedito de Taubaté (fundada em 24/12/1995 — mestre Teresa), também chamada de congada
do Alto do Cristo, sairam do alojamento, na escola municipal Cel. Domingues de Castro, na
altura da ponte de acesso ao centro historico, e fizeram um cortejo pelas ruas da cidade até o
Império, enfrentando as baixas temperaturas desse horario. Na fila do café da manhd, no patio
do mercado, encontramos muitos populares da cidade de Taubaté e de outras cidades do Vale
do Paraiba que vieram a S&o Luis para assistir a missa que seria celebrada pelo bispo
diocesano de Taubaté. Essas pessoas se organizaram e vieram, de van ou de 6nibus, para
passar o dia na cidade. As oito horas da manh realizou-se na praca a primeira missa do dia’%.
Nesse momento ndo havia nenhum outro evento cultural no local. Era possivel perceber que
apenas senhores e senhoras, idosos na maioria, chegavam para essa missa. Os fiéis
apresentavam vestimentas simples, existindo até mesmo aqueles que calgavam chinelos
apesar de um clima tdo frio. Ndo percebemos ninguém presente que aparentemente fosse
turista de fora da regido do Vale do Paraiba. Varios luisenses que chegavam para a missa, ao
passar diante de uma bandeira do Divino, faziam o benzimento do corpo segurando o objeto.
A missa foi celebrada pelo paroco da cidade de Sdo Luis do Paraitinga. A ceriménia foi

2 Agradeco a Magali de Castro Faria, assistente de pesquisa, a complementagio dos dados sobre as missas do
dia 22 de maio de 2010.
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simples. Todos o0s que estavam presentes estavam sentados nas cadeiras dispostas sob a
estrutura de protegdo montada permanentemente na praca da Matriz.

Apds a missa, iniciou-se na praca a apresentacdo dos mocambiques e congadas:
Mocambique Unido de Sdo Benedito de Redencdo da Serra; Grupo Folclorico Religioso —
Mogambique S&o Benedito — Lorena-SP; Congada Mirim de Ilhabela; Congada do Alto do
Cruzeiro, Sdo Luis do Paraitinga; Congada e Mocambique Branco e Vermelho de
Guaratingueta; Mocambique Unido S&o Benedito do Belém, Taubaté; Companhia de
Mocambique Unidos a S@o Benedito do Parque Bandeirantes, Taubaté; Congada S&o
Benedito da Associacdo Folclérica de Pindamonhangaba (Congada do bairro do Raizeiro);
Companhia de Mogcambique Sao Benedito do Parque S&o Cristovdo de Taubaté; Congada de
Sdo Benedito de Cotia; Congada de Sdo Benedito de Taubaté; Mocambique do Bairro do
Quilombo de Sdo Bento do Sapucai; Maracongada do Eré, Tremembé; Imperial Congada
Cortejo de Todos os Santos, Sdo Luis do Paraitinga. Na quase totalidade, os grupos
realizaram uma apresentacdo na praca ou imediacOes e depois se dirigiram ao Império para
saldar a bandeira e a coroa do Divino. A cada cinco ou dez minutos um novo grupo surgia
cruzando a ponte principal da cidade, que era o0 acesso ao centro velho, desde a escola onde
estavam alojados os grupos “folcloricos”. A partir desse momento, os grupos “folcloricos”

ndo pararam mais de se multiplicar.

O mogambique Unido de S&o Benedito de Redencdo da Serra (mestre Fernando)
era um grupo bem organizado, formado por criangas, adolescentes, senhores e senhoras. As
vestimentas eram simples, mas novas e bem cuidadas. Enquanto o grupo de Lorena se
apresentava na praca, 0 grupo de Redencdo da Serra se dirigiu até a frente da Casa do Império
e reiniciou a apresentacdo de suas dancas. Uma das musicas que cantaram relatava
detalhadamente o que iriam fazer, ou seja, saudar o Divino: “... Com muita sinceridade, com
muita alegria, Vamo fazer o sinal da cruz, ai, ai, meu Deus. [...] vamo bejar a coroa do
Divino...” Depois de alguns minutos de apresentagdo, os mogambiqueiros de Redencdo da
Serra entraram no Império para cumprimentar o Divino e a sua coroa: aos pares, entravam
com 0s casquetes postos sobre os bastbes e se ajoelhavam num genuflexério localizado a
frente do altar com os simbolos religiosos. Primeiro entraram os adultos e depois os mais
novos. Mas antes de encerrar os ritos de bencdo e adoracdo, 0 mogcambique de Lorena se
aproximou trazendo suas fortes batidas de tambores, o que apressou a saida do primeiro
grupo. O mocambique de Redencgdo prosseguiu pela rua do Império e fez o contorno do

quarteirdo, retornando para a praga. Por sua vez, 0 mogambique de Lorena comegou a entrar
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no Império e, diversamente do grupo anterior, apresentou uma outra organiza¢do. Todos 0s
membros entraram juntos para reverenciar o Divino. O “Grupo Folclorico Religioso —
Mocambique S&do Benedito — Lorena-SP”, ¢ liderado por mestre Aldo, com quem
conversamos rapidamente e que nos disse que sempre vem a Séo Luis e ndo poderia deixar de
fazé-lo justamente neste tragico ano, mas que estava feliz por ver que a cidade estava sendo
reconstruida. Ocorreu também nesse horario o cortejo e o levantamento do mastro de S&o
Benedito, realizado no pétio da Igreja do Rosério. Dele, participaram trés grupos de congada e
mocambique, sendo que o do Alto do Cruzeiro foi quem levou o mastro. Nessa manha, eles

N ~ L . ~ T3
voltaram a primeira formagao (“a velha”), isto €, sem alfaias € com os bastoes .

Antes da missa das dez horas, celebrada pelo bispo diocesano, turistas, masicos da
corporagdo musical da cidade (banda de instrumentos de sopro), luisenses e criancas vestidas
de imperador e reis se aglomeraram diante do Império. Estava prestes a se realizar a procissao
do Império e dos reis Congos que levaria ao altar improvisado na Praga da Matriz os simbolos
maximos da religiosidade catdlica da festa do Divino: as bandeiras, a coroa e o cetro e a
imagem do Divino, uma pomba. Sete criancas levavam bandeirolas com o nome dos dons do
Espirito Santo (Sabedoria, Entendimento, Conselho, Fortaleza, Ciéncias, Piedade e Temor de
Deus). Mas as apresentacdes dos grupos folcloricos ndo pararam de acontecer na Praca da
Matriz. A Congada Mirim de Ilhabela, que pela primeira vez participou da Festa do Divino de

Sao Luis do Paraitinga, estava se apresentando nesse momento.

Na ocasido em que a congada mirim de Ilhabela terminava sua apresentacdo, a
“Companhia de Mogambique Unidos a Sdo Benedito de Taubaté” (mestre Guilherme) fazia
sua apresentacdo em frente ao Império. Nem havia terminado essa apresentacdo e ja se
aproximava do Império a congada de Pindamonhangaba. Espalhados pela rua do Império e
pela Praca da Matriz, muitos grupos se apresentaram simultaneamente. Enquanto isso, a
banda de musica se preparava em frente ao Império. Aquela altura, todos aguardavam a
passagem do cortejo dos reis Congos e a corte do Impeério. Os mogambiques e congadas que
ainda estavam dancando pararam e se posicionaram para a passagem da “corte”. Formaram
uma fila junto ao meio fio de cada lado da rua por onde a “corte” desfilaria, delimitando atras

deles o espaco de onde o publico acompanhava. O primeiro grupo era o do Parque

" Esse ndo é o Gnico grupo que se apresenta na Festa do Divino e possui dois estandartes que identificam
grupos distintos. No préximo topico comentaremos 0 caso da congada de Sdo Benedito de Pindamonhangaba
gue possui trés estandartes, com trés afiliages municipais distintas: Taubaté, Pindamonhangaba e Sao Luis
do Paraitinga.
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Bandeirantes de Taubaté que, em sinal de reveréncia, colocou o0s casquetes na ponta dos
bastbes e os ergueu; o segundo, o de Pindamonhangaba; o terceiro era 0 mogcambique do
Belém, de Taubaté, o quarto, 0 mocambique de Redencdo da Serra. Ndo conseguimos
registrar os demais grupos apdés este Gltimo. Imaginamos que nem todos estavam na praca

neste momento; no entanto, 0S ausentes eram poucos.

Os personagens do cortejo foram os reis Congos: o rei, coroado, trazia uma
pomba de prata representando o Divino e a rainha ndo portava uma coroa; o Imperador,
representado por um menino; 0s meninos, representando a corte do Império e trazendo nas
maos uma bandeirola vermelha alusiva a cada um dos dons do Divino; os festeiros, trazendo a
bandeira do Divino principal (a que peregrinou pelo municipio); o clero, que trazia a coroa do
Divino; atras deles, a Corporacdo Musical Mons. Ignacio Gidia; e depois, outros grupos

“folcloricos™: a congada de Lorena e a Congada Mirim de Ilhabela.

Depois da procissdo, 0 mogambique do Belém se dirigiu para o alojamento, na
escola. No caminho cruzaram com o mocambique do Parque Séo Cristovao de Taubaté e
dentro da escola com a Congada de S&o Benedito de Cotia, evidenciando que 0s mesmos, por
algum motivo, ndo participaram da procissdo do Império e dos reis Congos. No pétio ao ar
livre da escola, a congada do Alto do Cristo (mestre Teresa) participava da gravagao sonora
realizada pelos técnicos que produziam um documentério sobre a festa do Divino e 0s grupos

folcloricos.

Na Praca, perto das onze horas da manhd, os integrantes de alguns grupos
“folcloricos” circulavam ou simplesmente descansavam sob alguma rara sombra, entre eles o
mogambique do Parque S&o Cristovao de Taubaté (mestre Felipe), naquele momento posando
para os fotdgrafos, pois havia acabado sua apresentacdo. Alguns minutos depois, a congada de
Cotia (mestre Bernardo) passou pela ponte e subiu a rua ao lado da praga para fazer seu
cortejo pelas ruas da cidade. Vindos da chamada Pragca do Coretinho, apds percorrerem as
ruas da cidade por cinquenta minutos, os congadeiros de Cotia terminaram sua apresentacdo
ali num canto da Praca da Matriz com algumas evolugdes, inclusive manejo de bastdes. No
ano de 2010, como no ano anterior, os integrantes do grupo de Cotia, apds a apresentacgéo,
formaram uma concorrida “roda de samba” rural num bar da Praca da Matriz. Nesse
momento, também se preparava para a apresentacdo um grupo de danca de fitas denominado
“Tranga Fitas — Grupo O de Casa — Vila Sabrina”, da capital paulista. As meninas e mulheres

faziam também manejos com bastdes vermelhos ou azuis, enfeitados com fitas. Uma menina
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corria o publico com uma bolsa de pano recolhendo esmolas para o grupo. Foi o Unico grupo

que realizou essa prética.

Ainda no horario do almoco, o grupo de mocambique de Sdo Bento do Sapucai —
SP (do bairro rural do Quilombo) fez uma apresentacdo na altura da Praca da Matriz, durante
a rapida passagem que tiveram pela cidade naquele dia. Esse era 0 momento para 0S grupos
“folcloricos” almogarem e depois aguardarem a Procissdo do Divino pelas principais ruas da
cidade, que estava programada para ocorrer as dezesseis horas. Por volta das quatorze horas,
no coreto da praca da Matriz, ocorreu uma apresentacdo da Escola de Congo de Tremembé
(mestre Dimas). Dimas fez uma apresentacéo no coreto da praga Matriz, tocando violino junto
a uma orquestra formada em seu projeto, na cidade de Tremembé (SP). Depois da
apresentacdo no coreto, os integrantes do projeto Eré e aqueles que estavam na escada ou
préximos ao coreto formaram um cortejo até o Império e dali, de volta a Praca da Matriz,
fazendo uma volta pelo quarteirdo. Os musicos originarios da congada do Alto do Cristo
acompanhavam o grupo de Tremembé, mas utilizavam uniformes diferentes do que usaram na
congada do Alto do Cristo de Taubaté. N6s ja haviamos visto, em outra ocasido, a mestre
Teresa e integrantes de seu grupo desfilando junto com Dimas e integrantes do grupo Eré —
parece que ha uma parceria, um terceiro grupo que € formado por integrantes dos dois grupos.
Mais tarde, antes da procissdo, a congada de Taubaté (Teresa) desfilou pelas ruas de Sdo Luis

com esse novo uniforme.

Momentos antes do inicio da procissdo do Divino observamos a passagem de
algumas criancas vestidas de anjo, inclusive os adolescentes do Projeto Pimentinha. O cortejo
realizou um trajeto que incluiu ruas do centro expandido da cidade, indo até a Praca do
Hospital, onde na semana anterior acontecera o encontro das Bandeiras. O grupo que iniciava
a procissao era o grupo folclérico religioso Mogambique S&o Benedito, de Lorena. Os grupos
“folcloricos” vinham ladeando a rua, formando uma fila junto a cada uma das calgcadas. No
caso do primeiro grupo, a bandeira vinha no centro. Atrds das bandeiras e ladeado pelos
integrantes do mogcambique de Lorena, vinha um grupo de “anjos”. As maes das criancas mais
novas vinham préximas ou segurando a mao de seus filhos. O segundo grupo, também em
duas filas, foi 0 Mogcambique do Parque Bandeirantes de Taubaté (Guilherme). Era este

mestre que segurava um rosario € que “puxava”’ o terco, acompanhado pelo publico que
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estava na primeira parte do cortejo. Atras, estava 0 mogambique do Belém, de Taubaté, cujos

integrantes traziam o primeiro andor, o de S&o Benedito™.

Logo atras e no centro (e também a frente — a partir deste trecho a sequéncia dos
grupos ¢é flexivel), a congada do Alto do Cruzeiro, de Sao Luis do Paraitinga. Atras desses,
mais um grupo de anjos. Depois, a irmandade religiosa do Sagrado Coracdo de Maria que
trazia o andor de Nossa Senhora da Conceicdo. Depois, mais alguns anjos e a seguir, 0 andor
de Sé&o Luis de Tolosa, padroeiro da cidade. Na sequéncia, um casal de jovens carregava 0
quadro com a imagem da igreja Matriz, que ficou exposto durante toda a festa no Império.
Mais atras, outro grupo de anjos, depois devotos do Divino com suas bandeiras, formando
novamente uma fila em cada lado da rua, sendo que alguns anjos seguiam no centro. Apds
esse grupo vinha a corte do Divino, formada por sete meninos que traziam as bandeirolas com
alusdo aos dons do Espirito Santo e, atras destes, o andor do Divino Espirito Santo’. Atrés do
andor do Divino, as autoridades clericais e seu séquito. Depois desses, a corpora¢do musical
da cidade (banda) e atrés deles, os fiéis™.

Ainda se viam muitas bandeiras do Divino neste setor. Atras dessa multidao,
formada por devotos romeiros/peregrinos, moradores da cidade e turistas, vinha a imperial
congada de Todos os Santos de Sdo Luis do Paraitinga, o mogambique do Parque Séo
Cristbvdo de Taubaté, alguns integrantes da congada do Alto do Cristo, de Taubaté e,
fechando o cortejo, a congada e mogambique de Guaratinguetd. Em pouco menos de quinze
minutos estas pessoas todas passaram pelo ponto onde permanecemos, mas a procissao durou
um pouco mais de uma hora. Ao todo, formaram uma grande corrente que deve ter chegado a
500 metros. A reza do terco era intercalada por masicas catolicas entoadas pelo publico ou
por musicas tocadas pela banda — isso na primeira metade do cortejo. Na parte final, os grupos

“folcloricos” se revezavam com cantos de suas proprias autorias.

Quando o cortejo chegou a Praca da Matriz, uma salva de fogos de artificio pbde
ser ouvida por um longo momento. Assim que o clero chegou, comecaram a entoar pelo

microfone, 0 que seria 0 canto de entrada da missa, juntamente com o repique alto do sino.

™ Como j& afirmamos, a tradicdo no Vale do Paraiba estabelece que o primeiro santo da procissdo seja S&o

Benedito. Se ndo for, é chuva na certa, na hora do cortejo. Isso vale para qualquer procissdo, de qualquer
santo: Sdo Benedito é sempre o primeiro.

™ Todos esses andores estiveram durante aquele final de semana junto ao altar onde foram celebrados os cultos

religiosos, na Praga da Matriz.

® Em sua maior parte, j& que muitos acompanhavam o cortejo pelas calgadas desde a parte inicial do cortejo.
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Um barulho ensurdecedor. Também foi possivel ouvir a banda nos alto-falantes, ap6s o soar
do sino. A Praca da Matriz estava completamente tomada por fiéis. Havia também muita
gente na Praca do Coretinho (Praca Euclides da Cunha, localizada ao lado da Praca Oswaldo
Cruz) e muita gente nos restaurantes/bares um pouco mais afastados, na Rua Cel. Domingues

de Castro e na regido do mercado.

Ap0s a missa, as dezoito horas e trinta minutos, o “Maracatu Baque do Vale” de
Taubaté saiu as ruas de S&o Luis anunciando que estavam saindo somente naquele horario,
apos o encerramento das apresentacdes das congadas e mogcambiques, para nao atrapalhar a
festa que era das congadas e mogambiques, o que seria inevitavel em funcdo da forca da
batida do maracatu. Anunciavam ainda a inten¢do de originar um circuito alternativo nas
festas do Divino da cidade a partir daquela data. O encerramento da Festa do Divino de 2010
ocorreu na Praca da Matriz com um show musical e a queima de fogos. Realizamos a seguir
uma discussdo sobre alguns aspectos da festa de 2010, e depois, sobre algumas caracteristicas
recorrentes na relagdo entre as autoridades e os grupos “folcloricos” e entre os proprios
grupos. Comecemos discutindo o agenciamento das iniciativas de reconstrucdo da memoria

coletiva.
Invengdo da memoria na festa

O primeiro recurso de ativacdo da memoria durante a festa foi a utilizacdo da
imagem da Igreja Matriz exposta junto ao simbolo do Divino Espirito Santo no interior do
Império e depois carregada durante a procissdo do Divino, no Gltimo domingo da festa. Uma
acao recorrente na cidade, desde a queda do templo, tem sido a sua reproducdo em imagens.
Foi assim na atividade coletiva de pintura dos tapumes que cercam os escombros da igreja,
com os veiculos de divulgagdo impressa criados no municipio e nos estabelecimentos
comerciais, com a exposi¢do fotografica sobre a festa no inicio dos anos 1980, com a fixacao
de antigas fotos sobre a festa no quadro de avisos da Prefeitura municipal, localizado na Praga

Euclides da Cunha.

Além das imagens da igreja matriz e sobre a festa, a distribui¢cdo do afogado no
mercado municipal foi outro recurso de ativacdo da memoria da cidade. No ano de 2010, foi
montada uma grande barraca de ferro e lona (semelhante a estrutura montada para 0s eventos
na Praca Matriz) para abrigar a enorme cozinha e a equipe responsavel pelo afogado e outras
refeicbes no decorrer das duas semanas da festa. O local escolhido foi determinado pelos
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efeitos deixados na cidade pela enchente do dia de ano novo de 2010. Mas ndo foi arbitrario.
Até a década de 19707, esse era o local em que se realizava essa distribuicdo. O retorno a
esse espacgo criou uma ampla reflexdo sobre as “origens da festa” e gerou um debate sobre
qual seria o melhor local para a distribuicdo do prato tipico. Um dos assuntos que suscitou
maior debate foi quanto ao ano em que foi orquestrada a mudancga deste local, uma vez que
desde a edificacdo do mercado o afogado sempre fora ali servido, até que foi transferido,
provavelmente na década 1970, para o patio de veiculos da prefeitura e depois para o recinto
de eventos e rodeios, construido no fim da década de 1980 — em um espaco ao lado da

rodoviaria e de acesso ndo muito facil a partir do centro historico.

Contribuiu para esse debate a exposi¢do de algumas fotos antigas sobre a festa do
Divino, num mural mantido pela prefeitura na chamada Praca do Coretinho (Praca Euclides
da Cunha). Bem como uma exposi¢do de fotos da festa de 1984, feitas por uma fotografa de
Sao Paulo. O ponto interessante sobre esse debate entre os moradores — para além de se
afirmar que a centralidade do mercado contribuiria para o incremento do comercio, ao
integrar os turistas e devotos aos demais eventos da festa — foi a rememoracdo social, ou a
construcdo da memoria coletiva sobre a Festa do Divino e sobre a dinamica historica da
cidade. O episodio deu margem, a partir da definicdo do ano da mudanca, para se atualizar a
presenca de figuras publicas (oficiais ou ndo) eminentes da cidade: os festeiros, os prefeitos,
os padres, referéncias ao tamanho das festas e a quantidade de carne distribuida, o que levou a
definir qual teria sido o auge da festa. Pois, segundo se aventou, na década de 1950 e 1960,
mesmo praticamente sem turistas, a festa chegou a reunir um numero bem maior de
participantes do que pbde ser observado nos Gltimos anos, uma vez que a area de abrangéncia
das relacdes sociais agenciadas por seus devotos avancava muito além das fronteiras do
municipio. Lembramos ainda o efeito das emigracdes na regido, com forte caracteristica de
despopulagdo da &rea, que contribuiu para alterar esse quadro. Alias, atribuir a atual
popularidade da festa apenas aos turistas (que, de fato, vém aumentando ano a ano,
impulsionados pela valorizagdo do que ¢ considerado a “tradicdo” e a “autenticidade” no
mercado de bens turisticos) talvez ainda seja exagerado. CompBe numero expressivo nas

comemoracdes do Divino o enorme contingente de emigrantes criados na cidade que voltam a

" Uma das versdes afirma que a mudanca ocorreu no fim da década de 1960. Antes, porém, de ser distribuido

no mercado, o afogado era oferecido na “Casa de Festas”, local que concentrava 0s servi¢os administrativos
do festeiro e a preparacéo e distribuicdo de alimentos nos dias de festa (ALMEIDA, 1987; ARAUJO, 1964).
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casa de parentes ou amigos durante esse periodo, nem que seja no Ultimo dia de festa
(SANTOS, J., 2008).

Os moradores com quem discutimos a respeito do passado da festa valeram-se do
recurso de associacdo a fatos politicos, nomes de autoridades, presenca ou ndo de alguns
personagens centrais da cidade em determinadas épocas. Muito mais importante do que a
definicdo exata do ano da mudanca do local de distribuicdo do alimento, importa, exatamente,
essa rememoracdo dos fatos histdricos cotidianos e extraordinarios. Nesse sentido, quanto
menos precisas forem as indica¢es cronoldgicas, quanto mais aberta for a janela para o
passado, mais a memdria é reavivada. Mas, como vimos, ndo se trata da recuperacdo de uma
suposta memoria verdadeira. As diferentes versdes constroem e sdo constituidas pelos
interesses e 0S agenciamentos socioculturais contemporaneos. Em outras palavras,

estabelecendo o passado, os luisenses estdo consolidando o presente e construindo o futuro.

Ora, as referéncias que giram em torno da Festa do Divino sdo umas das mais
importantes para os quadros sociais da memoria coletiva de S8o Luis do Paraitinga, por
envolverem a quase totalidade de seus habitantes ha mais de duzentos anos. Por isso, 0
interesse e 0 debate suscitado sobre o afogado. A distribuicdo gratuita de alimentos, além das
referéncias religiosas catdlicas, remete a no¢do de comida do santo e de comida curativa (ela
cura e protege das doencas do estbmago). Talvez seja o simbolo de maior importancia dos
festejos. O sucesso da distribuigéo, a quantidade e a qualidade do alimento servido sdo marcas

de construcdo da reputacdo (da distincao) do festeiro na cidade.
O bispo e 0 mestre

Ao menos uma coisa 0 episodio da enchente ndo alterou: a tensa relacdo entre o
corpo eclesial e a devocdo popular tradicional. Talvez a tenha acirrado ainda mais. Para
discuti-la, gostariamos de voltar a celebracdo presidida pelo bispo diocesano de Taubaté, a
segunda do altimo domingo da festa do Divino. A presenca do lider diocesano revelava que
aquela era a mais importante celebracédo eucaristica do dia e da Festa. A praga ficou cheia de
pessoas que vieram para participar desta ceriménia. Além dos que conseguiram se sentar nas
cadeiras e nos bancos da pracga, havia um grande nimero de pessoas em pé e voltadas para o
altar em frente aos destrocos da igreja matriz. O coreto da praca estava preparado para o coral

que participava da missa. Durante a celebracdo, conseguimos identificar algumas pessoas que
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eram membros de grupos folcléricos que se apresentavam no dia e que participavam também

da celebragéo do catolicismo oficial.

No inicio da missa, ao saudar o povo presente, o bispo afirmou que a festa era
feita por diferentes celebracGes, mas que o grande momento era a missa. Disse que congadas e
mogambiques eram agdes importantes; todavia, naquele momento todos deveriam parar suas
atividades para a celebragdo oficial da igreja catolica. Entretanto, somente foi ouvido por
guem estava na praca. Os grupos folcléricos que apresentavam as suas dancas na rua do

Império continuaram entoando seus cantos mesmo durante a cerimonia’®.

No domingo, é impossivel o controle almejado pelo bispo. Seja por parte dos
organizadores, seja, sobretudo, por parte da igreja. Os grupos tomam efetivamente o centro
historico para si, juntamente com o publico. O episddio mais expressivo desse “descontrole”,
do ponto de vista da programacao oficial, ocorreu justamente por conta da missa celebrada
pelo bispo. Conflitos semelhantes tém sido registrados desde pelo menos a passagem do
século XIX para o XX, conforme os historiadores tém registrado (ALMEIDA, 1987;
SANTOS, J., 2008; TOLEDO, 2001)"°.

Outra fala do bispo que destacamos referia-se aos dons do Divino que deveriam
reconstruir mais do que a igreja templo (fazendo alusdo aos acontecimentos que a cidade
vivenciava no momento em razdo da enchente). A recomposic¢ao do templo seria apenas uma
ajuda para a edificagdo e reconstrucao da igreja “comunidade de Deus”. Curiosamente, uma
I6gica semelhante foi utilizada pela igreja batista, que distribuiu panfletos de divulgacédo
durante a festa do Divino de 2010, com o titulo “Deus ama essa cidade, mas ele ama ainda
mais vocé€”. O texto, na parte interna do folder, dizia: “A reconstrugéo e restauragdo completa
da cidade levara alguns meses, talvez anos. Dependera de muito dinheiro e trabalho. Porém
para dar inicio na reconstrugdo de sua vida basta vocé olhar para Jesus e dizer: sim, eu aceito
como meu Unico Senhor e Salvador. [..]”. A perspectiva dos especialistas religiosos
reconhece a forte identificacéo coletiva e individual com o patriménio material da cidade e da

a dimens&o do descentramento que a enchente provocou nas identidades de seus habitantes.

8 Ap6s a exortagdo do bispo, uma freira saiu da missa e se dirigiu aos grupos que se apresentavam em frente ao

Império, solicitando que fizessem siléncio. Mesmo assim 0s mocambiques e outros grupos folcléricos
continuaram suas apresentacfes durante a missa.

¥ Esse é exatamente o periodo que a reforma da liturgia catélica, conhecido como romanizacéo do catolicismo,

chega ao Brasil. Entre outros objetivos, a reforma tinha por alvo o controle sobre as devogdes populares.
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Num outro momento da celebragdo, o bispo solicitou que levantassem a méo o0s
luisenses presentes. Para o espanto de todos, menos de vinte pessoas ergueram 0S bragos.
Admirado, ele solicitou ainda que os “forasteiros” erguessem a mao. Diante da maioria que se
identificava, ele virou-se para a prefeita, que estava na primeira fileira, ¢ disse: “Prefeita! Va
buscar os luisenses!...” Todos os presentes se divertiram com aquela colocagéo do bispo. A
presenca do turista revela, incomodamente para o bispo, que o fim de semana derradeiro da
festa do Divino ¢ o momento dos “forasteiros”, enquanto que o primeiro final de semana ¢ o
momento dos luisenses na festa. Uma conclusdo confirmada também pelo depoimento do
senhor Mauricio, que ja foi festeiro do Divino, para a pesquisa da qual participamos®®: “O
primeiro final de semana ¢ dos luisenses, mas o segundo é do pessoal de fora” (entrevista, em
23 de marco de 2010). No final da ceriménia, o padre que concelebrava a missa disse que
mesmo sendo a maioria dos participantes turistas, a beleza da ceriménia se mantivera. E, ap6s
convidar os presentes para participarem da procissdo das dezesseis horas, disse ao bispo:

“...Tenho certeza [...] que os luisenses estardo aqui neste momento do encerramento da festa!”

Fotos: Do autor

8Os sistemas abstratos e a producdo de reflexividade na religiosidade contemporanea, coordenagdo de José
Rogério Lopes (UNISINOS).
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A pluralidade de dominios nas
praticas populares contemporaneas:
dancando conforme a musica e agindo conforme os saldes

Influenciados pela leitura de Bourdieu (2003a), supinhamos que 0S mestres
populares do Vale do Paraiba executavam suas estratégias de inser¢cdo no novo cenario

publico de politicas culturais para o setor “popular”®

segundo um habitus, um esquema
gerador de préticas, incorporado ao longo de sua trajetéria de classe, tanto no meio rural
quanto no urbano e, sobretudo, na experiéncia da religiosidade popular de culto aos “santos”,
em especial Sdo Benedito e Nossa Senhora Aparecida. A partir desta abordagem inicial,
esperavamos encontrar certa uniformidade de agcdo dos mestres locais no campo da producéo
cultural. Pensdvamos ndo em uma homogeneizacdo das praticas; mas em um
condicionamento. Tomavamos 0s mestres como mediadores entre o universo devocional
popular e o universo da producédo cultural, entre o folclore (eminentemente sacralizado) e o
patriménio cultural (em processo de desencantamento), enfim, entre Religido (popular) e

Mercado (turistico).

No entanto, as tensdes dentro deste “sistema de oposig¢des binarias” (religido
versus mercado), com suas praticas e logicas distintas, pareciam ser particularmente
complexas, especialmente para aqueles mestres populares que, hoje, ja conseguem sobreviver
majoritariamente em funcdo de suas atividades culturais (geralmente, dentro e fora da esfera
do “folclore”). Por outro lado, independente de suas agdes concretas, os demais mestres
(aqueles que possuem fontes de renda provenientes de atividades ndo ligadas a area cultural,
quase sempre oriundas de empregos sem qualificacdo dos 6rgédos publicos locais), parecem ter
isso (melhor) resolvido em suas representacfes discursivas: sdo areas que nao se
confundiriam, “independente da remuneracdo, realizo a minha devocdo”, ¢é o que,

aproximadamente, nos disseram.

81 Aqui usado no sentido de “andénimo”, “coletivo”, “arte cotidiana” — “arte para autoconsumo” —, de acordo
com o que se compreende dos pressupostos das diretrizes da definicdo da UNESCO para cultura tradicional
popular (ORGANIZACAO, 1989). No entanto, a secretaria da identidade e diversidade cultural do Ministério
da cultura, o setor responsavel pela politica publica federal para as culturas populares, concebe a cultura
popular segundo os marcos dos processos de hegemonia de sua natureza histérico-contemporanea
(MINISTERIO, 2010a).
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Os mestres que estdo se “profissionalizando” (“profissionalismo do mestre” foi a
expressdo usada por um deles) parecem ter que “dangar” para equacionar estes campos
aparentemente contraditérios, a0 menos para 0S mais ortodoxos agentes com 0s quais se
relacionam nesse novo espaco (turista e gestor). Talvez estes campos sejam bem menos
contraditorios para 0s mestres populares. Mas o fato é que eles se relacionam com outros

atores que pensam assim e algumas vezes precisam se justificar.

Tudo faz crer que, na atualidade, sdo relativamente mais desafiados diante de suas
reformulacdes sobre a “verdade formular” (GIDDENS, 1997) do mogambique. Sao legitimos
guardides desta “verdade formular” associada a func¢do devocional “auténtica”, “ingé€nua”,
“pura”, “antiga”, mas sdo os que levam mais longe, em virtude das posi¢Ges que ocupam, suas
reinterpretacGes. Por isso mesmo, sdo 0s que mais buscam e lutam por reconhecimentos
dentro deste campo, de acordo com o contexto em que atuam: o reconhecimento dos pares e 0
reconhecimento dos agentes estatais responsaveis pela distribuicdo de verbas para o setor.
Essa busca ficou-nos clara no caso de um mestre de mocambique pesquisado®. Tais
reconhecimentos sdo indissocidveis e interdependentes; segundo uma logica circular de
legitimacdo, os mestres populares reconhecidos pelos pares tém as maiores chances de serem
reconhecidos pelo Estado; e os que séo reconhecidos pelo Estado tém maiores chances de
serem reconhecidos em seu contexto de atuacdo. Se fossemos descrever esse processo nos
termos de Bourdieu, deveriamos dizer que se trata de conversfes de capitais simbdlicos em
capitais econémicos ou culturais e 0 sucesso de tais reconversdes depende, além do habitus
incorporado, da posicdo ocupada pelos agentes, da sua heranca social e cultural, bem como da
raridade dos recursos disponiveis no campo®. Avancando essa explicagdo, deveriamos somar
a estes fatores as performances pessoais dos mestres para negociacdes politicas e para recorrer

as logicas de acdo mais apropriadas a cada situacao.

82 \Jeremos melhor a experiéncia e as maneiras de agir deste mestre no capitulo 4, mas referimo-nos a suas

taticas de aproximacdo dos agentes e apropriacdo de seus discursos e sua preocupacdo em reafirmar que tem
legitimidade em func¢do do “capital simbolico” herdado e cultivado. Entrevistamos também um mestre
popular que atua na éarea da literatura de cordel, proveniente do mesmo contexto dos mestres
mocgambiqueiros, cuja experiéncia e trajetdria foi-nos Gtil para esclarecer alguns pontos no momento de
interpretar a agdo dos mesmos.

8 Tomamos a liberdade neste trabalho de se apropriar do esquema de anélise de Bourdieu para ajudar a definir

os campos/mundos de acdo dos atores da cultura popular. No sentido de um espaco social delimitado onde
existem atores que ocupam e lutam por determinadas posi¢des, um espaco onde existem tensdes e disputas.
Estamos conscios, contudo, que esse seria um uso impensavel por parte de seu autor que reservou seu
emprego ao polo oposto ao do popular, que é o da cultura legitima, isto é, erudita. Assumimos, portanto, que
a cultura popular no atual contexto adquire certa legitimidade, ainda que ndo hegeménica, que a torna
passivel deste tipo de abordagem.
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Segundo Bourdieu, entretanto, frequentemente tais estratégias ndo sao
deliberadamente perseguidas. Sem que suas condutas tenham tido a razdo como principio, é
possivel que uma avaliacdo racional das possibilidades de sucesso de sua conduta, a

posteriori, demonstre que tinham razdo em fazer o que fizeram (BOURDIEU, 1996, p.138)%.

Ao discutir a sua prépria nocdo de habitus mostrando como ele é gerador de
praticas imediatamente ajustadas ao presente € mesmo ao “futuro inscrito no presente”,
bastando, para isso, que os atores “deixem se levar”, Bourdieu propde como o contra
exemplo o ator que coloca em acdo um habitus que é produto de um estado anterior do
espago de agdo e também, “[...] os casos de habitus discordantes porque produtos de
condi¢cOes diferentes das condicbes em que devem funcionar, como acontece [por
exemplo] com os agentes oriundos de sociedades pré-capitalistas ao serem atirados na
economia capitalista” (BOURDIEU, 2004b, p. 130, grifo do autor).

O que observamos com 0s mestres populares dos mogambiques valeparaibanos foi
algo um tanto quanto diferente dessa paisagem vislumbrada por Bourdieu. Ou estariamos
lidando com agentes que herdaram habitus ja em processo de transformacdo em direcdo a
economia capitalista, ou ndo percebiamos corretamente os indicios de inadaptabilidade entre a
estrutura do campo e o habitus. Na verdade, deparamos com ambos 0s casos. Agentes que,
aparentemente, provinham do mesmo contexto e que agiam de uma ou de outra forma, com
habitus mais ou menos discordantes do espaco das politicas publicas. Recorrendo a referéncia
sobre o estatuto proprio do discurso tedrico apontado por Bourdieu, destacamos que nenhum
dos atores correspondeu exatamente a um ou outro pélo da equacdo: nem totalmente ajustado,

nem totalmente desajustado.

Michel de Certeau (2000) possui a esse respeito, uma critica bastante contundente
gue ajuda-nos a compreender o que Se passa com 0s mestres populares. Ao analisar o
argumento de Bourdieu, Certeau encontra no “processo de aquisicdo” o ponto central que
realiza a mediagdo entre as estruturas e as “disposi¢des” do agente. Assim teriamos uma
interiorizacdo das estruturas pela aquisi¢do e sua exteriorizacdo na forma do que Bourdieu
chamou de habitus. Ocorre que para que as praticas respondam adequadamente é necessario

gue a estrutura se mantenha estavel (idéntica) durante as duas fases do processo

8 «“Na verdade, todo 0 meu esforco visa, ao contrario — com a nogao de habitus, por exemplo —, explicar o
fato de as condutas (econdmicas e outras) adquirirem a forma de sequéncias objetivamente orientadas
em referéncia a um fim, sem serem necessariamente produto nem de uma estratégia consciente, nem de
uma determinacdo mecénica” (BOURDIEU, 2004b, p.129).
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interiorizacdo-exteriorizacdo. Caso ocorra uma mudanca na estrutura as praticas se
apresentaram desajustadas. Exatamente nessa suposicéo reside uma das principais limitacoes
da teoria praxioldgica de Bourdieu. Segundo Certeau, Bourdieu admite que a estrutura pode
mudar e se tornar um principio de mobilidade (e aparentemente o Unico), por outro lado, o
adquirido ndo € passivel de mudanca. Ele permanece sempre 0 mesmo desde 0 momento de
sua interiorizagdo pelo habitus. O que garante a coeréncia e a for¢a da teoria de Bourdieu € o
fato de o habitus ser “um ator passivo e noturno [que] toma o lugar da multiplicidade

astuciosa das estratégias” (CERTEAU, 2000, p. 125-126).

A respeito da mesma questdo, Dubet (1996, p. 76) chama a atencdo para outro
aspecto que complementa a critica de Certeau. Francois Dubet ird dizer que, para Bourdieu,
“A ac¢do ndo ¢ uma resposta as coagoes, ela ndo ¢, pois, um comportamento porque o habitus
€ a0 mesmo tempo programacdo e estratégia.” A pratica torna-se assim a realizacdo de um
habitus (codigos e disposicdes) adquirido precocemente e que é posto em pratica na
diversidade das circunstancias. Mas, na interpretacdo de Dubet, estas estratégias ndo sdo
verdadeiras estratégias (que pressuple o calculo, a avaliagdo de meios e fins), “elas estdo de
facto programadas e inclusas no habitus dos actores” (1996, p. 77). E por isso que nos
exemplos de Bourdieu “os melhores jogadores sdao os que interiorizaram mais firmemente o
habitus”, os que possuem “o sentido do jogo” e que, assim, tem maior habilidade e adequagao
para realizar o habitus. Para “fazer o que tem que ser feito” no “calor da agdo” ndo ¢
necessario calcular o gesto, mas ter firme e precocemente interiorizado os esquemas do jogo.
Desse modo Dubet (1996, p. 77) conclui que em Bourdieu “O actor estd tdo firmemente
identificado com o sistema e 0 monismo do sociélogo é tdo radical que o habitus surge ao
mesmo tempo como uma causa e como uma consequéncia. A alternativa proposta por Dubet,
segue no mesmo sentido da proposta de Michel de Certeau: a énfase ao fato da pluralidade
das ldgicas de agdo, constituidas pelas experiéncias fragmentadas dos atores sociais e
reveladas pela multiplicidade de estratégias empregadas para a negociacdo das tensdes e

acomodacdes das relagdes sociais.

E preciso notar que estamos diante de sentidos diferenciados de estratégia.
Bourdieu afirma que a nocdo de estratégia “predispde a uma concepc¢do ingenuamente
finalista da préatica (a que sustenta 0 emprego corrente de nogdes como interesse, calculo
racional, etc.)” (BOURDIEU, 2004b, p. 129), por isso segue usando-a com muitas ressalvas.
Para Certeau (2000, p. 99) ha duas maneiras de estratégia. A primeira e a estratégia de que

possui o poder. E o calculo ou manipulagio “das relagdes de forca que se torna possivel a
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partir do momento em que um sujeito de querer e poder” pode ser isolado. A segunda seria o
que poderiamos determinar de estratégia tatica, que o autor chama simplesmente de tatica.
Essa ¢ a “maneira de fazer”, “a a¢do calculada que ¢ determinada pela auséncia” de um lugar
proprio. E o movimento “dentro do campo de visdo do inimigo”; ela néo tem condi¢des de dar
a si mesma um “projeto”; ela opera golpe a golpe, lance por lance. “Aproveita as ‘ocasides’ e
delas depende, sem base para estocar beneficios, aumentar a propriedade ¢ prever saidas”
(CERTEAU, 2000, p. 100-101). E, portanto, uma estratégia do fraco, a arte da astticia — com o
que se enfatiza as relacdes inigualitarias da sociedade. No entanto, como Bourdieu, Certeau
(2000, p. 104) chega, pelas analogias que emprega, a uma certa naturalizacdo da tética e da
astiicia (uma “arte imemorial”, “fica aquém das fronteiras da humanidade”), aproximando
efetivamente o seu conceito de tatica ao que Bourdieu entende por senso pratico. Dubet
(1996, p. 93-98), por seu turno, abandona a nocdo de estratégia e propGe a nogdo de
experiéncia para explicar a mediagdo entre o individuo e o sistema. A experiéncia social é
definida pela combinacdo de vérias ldégicas de acdo, sendo sempre algo construido
socialmente pelo individuo em meio a registros maltiplos e ndo harménicos. Gera assim, no
individuo, uma capacidade critica e uma distancia em relacdo a si mesmo, tornando-o um
“sujeito”. No entanto, Dubet tenta fugir aos esquemas do individualismo metodolégico e da
fenomenologia mais radical, propondo que “nao h4 adequagdo absoluta da subjetividade do
actor e da objectividade do sistema”, porque ndo ha socializagdo total do individuo — em razéo
da heterogeneidade das logicas e das racionalidades da acdo. Nés seguiremos utilizando tatica
ou estratégia, como seu sinénimo, segundo as definicbes para o conceito oferecidas por
Michel de Certeau.

Uma vez que contdvamos com casos de mestres provenientes de contextos
semelhantes (area urbana das pequenas cidades ou bairros periféricos de cidade média de uma
mesma regido do interior do Estado de S&o Paulo, espacos definidos pelo estatuto da periferia
social, econdmica e ‘“simbdlico-nacional”) que praticavam agdes religiosas e profissionais
segundo logicas diversas entre si. Poderiamos tentar resolver o problema da incompatibilidade
(agora, no campo académico) entre a teoria e a realidade por meio da ampliacdo de nosso
escopo de observacdo, e a consideragdo das transformacdes objetivas da sociedade brasileira e
local. Tais transformacdes associam-se ao processo de moderniza¢do: mudancas estruturais
surgidas no inicio do século XX e consolidadas em meados dos anos sessenta (ORTIZ, 1994,
p. 8), marcadas pelo avango da racionalizagdo dos processos sociais, do capitalismo, da

urbanizacdo (o pais tem seu centro econémico cada vez mais localizado nas cidades), da
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indastria cultural (e consequentemente da sociedade de massas), da diferenciagdo social,
especializacdo do trabalho social, da industrializagéo, e da compressédo do tempo e do espaco
sociais (GIDDENS, 1991; HARVEY, 1992). A modernizacdo pode ser pensada também de
modo mais especifico como um “movimento emancipador [seculariza¢ao] da vida social”, um
crescente individualismo, uma busca incessante da inovagéo e da reformulagdo em geral, e a

crenca na difusdo da razo como fator de progresso (CANCLINI, 2008, p. 31-32).

Desta maneira, esses casos poderiam ser estudados com referéncia ao aumento da
complexidade da vida social. Como tal, a complexidade moderna esta presente nas biografias
e trajetorias® individuais. Como Velho nos lembra, os seres humanos modernos nascem e
vivem dentro de culturas e tradi¢bes particulares, como seus antepassados de todas as épocas
e lugares, mas, tendencialmente, como nunca, “estdo expostos, sdo afetados e vivenciam
sistemas de valores diferenciados e heterogéneos. Existe uma mobilidade material e simbélica
sem precedentes em sua escala e extensdao” (VELHO, 1999, p. 39). Os individuos que estdo
em transito constante entre dois ou mais mundos, potencialmente contraditérios (como o caso
de alguns mestres que observamos), muitas vezes nao “escolheram” essa existéncia dupla e
efémera; na verdade, “sdo empurrados por forcas e circunstancias que tém de enfrentar e
procurar dar conta” (VELHO, 1999, p. 45). Alguns mogambiqueiros e outros mestres
populares do Vale do Paraiba que transitam entre 0 mundo devocional e o0 mercado lidam com
dominios “diferenciados, com padrdes contrastantes, concepcdes particulares, olhares e
prioridades distintos”. Aprendem a operar com essa situagdo, “desenvolvendo ndo sé
estratégias racionais mas, sobretudo, uma capacidade de adaptar-se as circunstancias”. No
entanto, as escalas de valores de seu grupo, da religido popular e do mercado turistico que
praticam ndo sdo, necessariamente, incompativeis. “Estes universos atuam com aspectos
diferentes da realidade ou estabelecem recortes proprios nas suas visdes de mundo” (cf.
VELHO, 1999, p. 45). Bem como, esses valores ndo sdo dissolvidos quando entram em
contato com outros dominios de significado, nem s&o radicalmente contraditorios (DUBET,
1996, p. 185).

A Fundacdo [Cultural] existe penas de dois mandatos pra ca. Antigamente
ndo tinha movimentacdo. [...] Antigamente, a Fundagéo néo se envolvia tanto
com folclore. O pessoal do grupo tratava direto com o festeiro, ndo tinha
nada a ver com Fundacao e prefeitura. Na época, somente o S. que ia I& no
Transporte e pedia o transporte, ou entdo pedia para o festeiro o transporte

8 Utilizamos trajetéria no sentido que Certeau (2000, p. 98-99) entende este conceito: a articulagio temporal
dos lugares, dos espacos, das operaces articuladas em cima de ocasifes.
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pra nds. A Fundacdo mesmo ndo fazia parte. A Fundagdo comecou a fazer
parte aqui de 2000, 2001 pra ca. [...] Comecamos a ir pra la [no Revelando
Sao Paulo] em 2000, ai tinha um transporte de um pessoal que ja estava indo
pra la e n6s pegamos carona com eles pra ir e voltar. Foi de la pra ca que
comegou 0 movimento, mas era muito pouco, em 2004 e 2005 que comegou
a movimentar. [...] Ai o Revelando veio abrir a parte deles [mocambiqueiros
do seu batalhdo]. Tinha 55 grupos de congada, mogambique e eles puderam
ver o valor que tem eles la fora. Pessoas vendo eles cantar, dancar, 0 manejo,
entdo abriu muito a mente deles pra eles darem mais valor no que existe aqui
hoje. [...] Melhorou bastante, cresceu muito. Teve muito conhecimento tanto
eles aprenderam com a gente aqui com a nossa parte do folclore da cidade,
como nos aprendemos com eles com coisas pra fora. Por isso eu acho que
crescemos juntos, tanto a Fundacdo quanto o folclore e o municipio. A parte
do Revelando abriu muitas portas, muitos contatos e eu fui tendo
conhecimento do pessoal, amizades, ai onde eu via que tinha uma porta
fechada, eu ia pra outra. Foi 0 que aconteceu. (Entrevista mestre Giovane,
10 fev. 2009) [grifo nosso].

Uma das coisas que aconteceu de mais importante na trajetéria de
mocambique do mestre Guilherme foi esse reconhecimento do Ministério da
Cultura, o Prémio Mestre lIsabel. Isso é grande exemplo pra cidade de
Taubaté, que Taubaté tem mestre bom [...]. Entdo, em qualquer cidade que o
grupo de Taubaté tiver, o grupo vai estar representando a cidade de Taubaté
sim. Porque Taubaté nao pode se fechar assim: “o grupo do Mestre
Guilherme vai estar indo pra tal cidade, mas o representante oficial de
Taubaté ¢ uma Congada”. Ele ndo pode fazer isso porque esta desmerecendo.
Independente de qual cidade que 0 mestre estiver, queira sim ou queira néo,
ele vai estar representando Taubaté. [...] Muitos desses eventos tdo fazendo
via mestre Guilherme [...]. O que estd acontecendo é que muitos vé a
apresentacdo e muitos estdo entrando no e-mail do mestre Guilherme, é
telefone pra contato e ta sendo evento via mestre Guilherme, ta fortalecendo
muito nossas apresentacdes. [...]. O Sesc [Taubaté] falou: “ndo, a gente quer
pagar porque embora o trabalho de vocés é religioso e que vocé nao cobram,
mas a gente faz um trabalho social, a gente quer pagar”. Ai é diferente, isso
gue acontece. A gente ndo pode cobrar de uma apresentacdo, principalmente
quando for promessa, a gente ndo pode. [...] Entdo, o dinheiro é muito bem
vindo, desde que o mestre saiba separar. Eu ja vi alguns tipos de mestres que
quanto mais apresentacdes ele faz, mas ele quer usufruir, ele ja td pensando
no lado benéfico, isso € muito ruim porque atrapalha um pouco a fé dele com
Sao Benedito, o proprio santo percebe que ele sé ta pensando em si e Sdo
Benedito, que é o santo da humildade... N&o. Tem que saber separar as duas
coisas (Entrevista mestre Guilherme, 15 abr. 2010) [grifo nosso].

S6 que tem uma coisa, vocé veja bem uma coisa, [antigamente] ndo recebia,
mas também ndo tinha esses trabalhos que vocés tém hoje com ndis, ndo
tinha ninguém vindo aqui pesquisar, ndo tinha comunicacdo 14 pra S&o
Paulo. Nois ndo ia pra Séo Paulo, ficava aqui pras beiradas so6. Ninguém era
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fichado, nd6is ndo trabalhava em dia de santo, pra nois aqui é dia de santo:
dia de Sdo Jodo, Sdo Pedro, Santo Antdnio, Coracdo de Jesus, enfim,
bastante dia. Entdo nois ndo trabaiava, 0 povo ndo trabalhava, esse dia era
dia santo pra ndis. Ai depois veio o que, veio fichar, veio fichar as pessoas e
dai cortou tudo essas coisas, cortou esses negdcios ai, né. Dia de santo ndo
tem mais. Quinta-feira Santa nois trabaiamo, isso com 20 anos nois nao tinha
trabaiado, pode ser que corte mais alguns ainda. Na quarta é feriado né, mas
no dia do santo eles cortam, feriado eles ndo cortam: 21 de abril, 7 de
setembro, 15 de novembro, isso dai eles ndo cortam. Ent&o nois era assim,
nois dangava e nem sabia se esse dinheiro existia, entdo ninguém ficava
triste porque... As vezes, os donos de festa dava uma ajuda né, dava uma
ajuda assim, alguma coisa, mais agora fica dificil porque muita gente fala
que o dinheiro t’ai, ta vindo, ta no banco e o dinheiro nio sai do banco. Tem
pessoas que quer parar o projeto, né. Eu ndo penso em parar o projeto por
causa disso. Porque eu ja venho vindo disso faz tempo. Se um dia acontecer
é bom, se ndo acontecer so de Deus deixar, dar coragem pra eu incentivar a
criangada, t& bom demais j&. Mas se tem dinheiro aonde fica? Sera que eu t6
trabalhando e alguém t& usando esse dinheiro? Que se o dinheiro vem, vai
voltar pro governo? Mas vamos deixar isso pra Vvé. (Entrevista mestre
Mateus, 14 abr. 2010) [grifo nosso].

Efetivamente, os mestres utilizam Idgicas distintas nestes dois mundos (religido e
mercado), acabam desenvolvendo “um processo de defini¢do e negociacdo da realidade,
implicito ou explicito, possibilitando a manutengdo da convivéncia [devocional]” (VELHO,
1999, p. 47)%*. Embora com campos mais relativamente dominantes (Velho dira papéis mais
contaminadores), nas sociedades contemporaneas ha maior separacdo e autonomia, 0 que
aumentaria a margem de manobra para transpor suas, por vezes, ténues fronteiras. Assim “...]
familia, trabalho, religido, lazer, opcBes politicas, entre outros, configuram um campo de
possibilidades em que os atores individuais se movem, mais ou menos impelidos e
pressionados, mas com uma gama basica de alternativas e opgodes [...]” (VELHO, 1999, p.
79). Precisamos qualificar melhor o que entendemos por “campo de possibilidades”, pois hé a
necessidade de operar uma pequena adaptacao desse conceito de Velho a realidade com a qual
nos deparamos. Para este trabalho tais possibilidades séo pensadas de acordo com 0 que
Certeau postula para a sua nogdo de tatica. Ou seja, como as taticas, tais campos de
possibilidades dos mestres populares majoritariamente oferecem possibilidades surgidas no
lugar proprio do outro, sem nenhuma condicdo de autonomia heterodeterminada, é um

movimento “dentro do campo de visdo do inimigo”, sdo possibilidades definidas pelos

8 No capitulo 4 nos deteremos no exemplo de um mestre que constréi uma negociacao, a partir da posic&o que
ocupa, entre a realidade tradicional da promessa e a realidade da apresentagdo remunerada, segundo o uso de
suas ldgicas que alteram o significado da troca monetaria.
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“procedimentos que valem pela pertinéncia que dao ao tempo — as circunstancias que o
instante preciso de uma intervencdo transforma em situacdo favoradvel, a rapidez de
movimentos que mudam a organizacdo do espaco (CERTEAU, 2000, p. 102). Nesse sentido,
mais bem aproveitadas pelos atores populares que condensam e potencializam a mediacao,

segundo o sentido de mediador cultural, agora sim, afirmado por Velho:

[...] Trata-se do papel desempenhado por individuos que séo intérpretes e
transitam entre diferentes segmentos e dominios sociais. De certa forma, é o
oposto socioldgico do homem marginal esmagado entre dois sistemas
culturais. Esses brokers, mediadores, tornam-se especialistas na interacéo
entre diferentes estilos de vida e visGes de mundo. Embora, na origem,
pertengam a um grupo, bairro ou regido moral especificos, desenvolvem o
talento e a capacidade de intermediarem mundos diferentes. Os exemplos
sdo inimeros como pais-de-santo, médicos, artistas populares e politicos
(VELHO, 1999, p. 81-82).

Ainda a respeito do transito entre dominios, Velho chama a atencdo, em primeiro
lugar, para o fato de que a ideia da negociacdo da realidade implica ja o reconhecimento da
diferenga como elemento constitutivo da sociedade. Em segundo lugar, recorre a consideracao
do fenbmeno do bilinguismo para demonstrar uma maneira pela qual a diversidade foi
reconhecida pela historiografia. Em comentarios aos trabalhos de Bakhtin sobre a Idade

Média, ele afirma que:

A existéncia do bilinguismo, explorada também por Peter Burke, indica a
possibilidade de membros de uma categoria social particular participarem e
acionarem cddigos, originalmente ligados a categorias sociais diferentes da
sua. No caso da Idade Média Ocidental, esses autores [Burke, Bakhtin]
chamam a atencdo para a coexisténcia de uma cultura letrada, de corte e/ou
aristocratica, com uma cultura popular. Naquele periodo da histdria eram,
sobretudo, individuos das elites que poderiam exercer esse bilingliismo pois
tinham acesso e participavam dos dois mundos. Enquanto o inverso ndo se
dava, pelas razdes da logica da hierarquia social (VELHO, 1999, p. 22-23)
[grifo do autor].

Com a ressalva de que os individuos da elite experimentavam essa participacéo,
esse bilinguismo social, como sendo um Gnico mundo, indiviso, esta passagem é importante
para encaminharmos a ideia de que o bilinguismo se da também, na atualidade, no caso do
mocgambique, entre 0s jovens da metropole paulistana que se apropriam da cultura popular
tradicional do interior (MIRA, 2009) mas também, por parte dos realizadores desta cultura

caipira que se apropriam da cultura “letrada” e acionam c0digos populares para participarem
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da ldgica urbana e modernizante. Neste aspecto cabe ressaltar que a popularizacdo das
tecnologias tem oferecido aos setores populares maiores possibilidades para praticarem o
bilinguismo (cf. SOUZA; SILVA, 2010).

Acreditamos ser possivel falar em um processo de racionaliza¢do, na medida em
que as estratégias dos mestres populares apresentam-se como uma adequacdo dos meios
politicos ou da participacdo na cultura (cenario publico de manifestacdo cultural) aos fins, nos
termos da continuidade do grupo, contribuindo para a eficacia das politicas pablicas de
cultura — pelo menos no primeiro nivel destas politicas, que € o da adesdo aos editais e 0
decorrente mapeamento dos grupos de cultura tradicional. Pensamos também ser apropriado
falar em uma nova etapa do processo de modernizacéo dos grupos de mogambique e congada,
a qual se constitui por diferentes momentos sucessivos, relativamente cumulativos, mas ndo
necessariamente univocos e resolutos. O primeiro periodo desse processo de modernizacao
pode ser localizado ainda no século XIX. E o momento do alcance da ou da “queda” para a
autonomia dos mogambiques. Inicialmente convocados por fazendeiros, muitas vezes tendo
0s mocambiqueiros a condicdo de escravos, essas dangas eram associadas a praticas privadas
de divertimento (ARAUJO, 1964). Ap6s a abolicdo estes grupos passaram a atuar
autonomamente, ocupando 0s espacos publicos com seus cortejos. Ao se emanciparem, as
praticas populares, no espaco bastante especifico das devogdes catélico-populares das
populagdes anteriormente escravizadas e seus descendentes, contam com 0 apoio das
irmandades de homens pretos livres para a sua consolidacdo — especialmente a de Séo
Benedito e a de Nossa Senhora do Roséario, na regido sudeste do pais — (SOUZA, 2002). Num
momento posterior (entre a década de 1930 e a de 1960), a modernizacdo configura-se na
passagem do rural ao urbano, obrigando os grupos a uma série de negociagdes que 0s
transformam significativamente. Basta citar a diferenca do modo de producdo camponés em
comparacdo ao modo de producdo urbano a que muitos sdo levados no processo de éxodo

rural®. O desencaixe tempo-espacial, nos termos de Giddens (1991), obriga a uma mudanca

8 Essa popularizagdo ocorre segundo trés principais caracteristicas da atual fase do desenvolvimento

tecnoldgico: o barateamento do prego, a portabilidade e a facilitagdo do manuseio.

8 Emilio Willems (1947, p. 104-131) da-nos uma ideia de como se organizava a vida tradicional nos espacos

rurais do Vale do Paraiba em 1945, ao fazer o estudo antropolégico do municipio de Cunha. No capitulo
dedicado ao sobrenatural é possivel entender o papel das crengas magico-religiosas na estruturagdo das
representacdes simbolicas e na construgdo da realidade para o camponés do Vale do Paraiba. Todo o
processo de producdo agricola (do qual depende a subsisténcia caipira) € pensado a partir do controle magico
dos fendmenos naturais. Experiéncia significativamente alterada no chdo da fabrica e no espaco urbano.
Apesar das manifestacBes das crengas e recursos magico-religiosos serem ainda importantes para muitos
aspectos da vida cotidiana, a sobrevivéncia material cada vez mais vai sendo secularizada na relacdo de
producéo capitalista.
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nos periodos e na duracdo das praticas devocionais. Provavelmente, nesse momento haveria
um equilibrio no nimero de congadas e mogambiques com mestres valeparaibanos na grande
S40 Paulo e no Vale do Paraiba. E o que deduzimos, da experiéncia do senhor Josimar, que
narra como fez para manter as praticas devocionais que realizava no bairro rural de Sao Luis

do Paraitinga, quando teve que se mudar para Taubaté, no inicio dos anos 1970:

O que levou eu a manté a companhia é que eu tinha muita f¢ em Séo
Benedito e vontade. E gostava também da danca. Que eu vou falar a
verdade, que eu dancei congada 16 anos com o A. Dancei junto com o
Fernando 14, irméo do A. Nois era companhero de congada. Nois rachava o
pau memo. Nois fazia isquenta a boca do baldo memo. Eu, o Fernando, o Z.
B. Aquele Claudio primo meu que tava em S&o Luis [na festa do Divino em
2010]. Nois era a linha de frente do A. Ele tinha umas dancarina 1a, de Mogi
das Cruiz, umas negrona memo que puxava a fila memo, quente... Nossa
Sinhora. Tinha o Z. T., o Fernando, o Claudio, o Z. B. & de Mogi que é[ra]
pai da Janaina, daquela negrona que é chefe da congada Santa Ifigénia, o pai
dela. Eu dancei com o pai dela eu acho que uns 8 anos. [...] A gente
participava da congada e depois da congada [do Alcides] veio pro
mocambique [do Belém]. Participava eu e as filhas mais velhas. A congada
era 14 em Mogi das Cruiz, ele mandava a condugdo e a gente ia. Ai depois
comegemo a participa do mogambique [em Taubaté]. (Entrevista mestre
Josimar, 1° jun. 2010).

O mestre Josimar conta que participava de um grupo de Mogi das Cruzes e que
em Taubaté sé conhecia uma companhia de mo¢ambique. Tinha ouvido falar de outras duas,
mas nunca as tinha visto. O que acabou decidindo a sua associacdo a um grupo folclorico
foram as relaces de vizinhanca estabelecidas ainda no bairro rural de onde emigrou. Nesse
meio tempo, acompanhava 0s ensaios e apresentacdes da Unica companhia de que conhecia
em Taubaté — cujos mestres (dois irmdos) também eram originarios de Sao Luis do Paraitinga.
Foi convidado a integra-la no final dos anos 1970. Outro dado relevante neste trecho de sua
narrativa mostra a imbricag@o dos grupos que participam hoje da Festa do Divino na cidade de
Sdo Luis do Paraitinga. Ele cita mestres de quatro grupos de quatro cidades diferentes: o
mestre da congada de bastdo de Cotia; 0 mestre da congada de Pindamonhangaba; a capita da
congada de Mogi das Cruzes e ele proprio do mogambique do bairro do Belém de Taubaté.
Todos eles liderados por A. P. de C.* (A.) personagem central para a dindmica dos grupos de

“folclore” recentes da cidade de Sdo Luis e das cidades citadas. Alcides é natural de Sdo Luis

8 Jodo Santos (2008, p. 127) afirma que o senhor A. foi o lider de maior destaque da regido nos dltimos
tempos. No final dos anos 1980 foi “algado” ao cargo de Rei Congo da Festa do Divino da cidade de Sao
Luis do Paraitinga, apés a morte do primeiro rei, o senhor S. B.
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do Paraitinga e nos anos 1960 migrou para a cidade de Mogi das Cruzes, na grande Sao
Paulo. O mestre Josimar traz também uma questdo importante relacionada ao processo de
reorganizacdo dos grupos devocionais que € a adaptacdo das praticas ao ritmo do modo de
producdo urbano. Esta adaptacdo pode ser interpretada como o segundo momento da
modernizacdo dos grupos. Uma transformacédo que significou um processo lento e gradual de
secularizacdo das préticas religiosas populares, mas ao mesmo tempo, garantiu certo controle
ritual de seus integrantes, especialmente em relagdo ao consumo de bebida alcodlica®. Na
condicdo de trabalhador industrial ou comercial, seria necessario, por vezes, aguardar o final
de semana para homenagear o santo (e as vezes nem no fim de semana isso era possivel); as
duracBes dos rituais tiveram que ser abreviadas, adaptadas a jornada diaria, semanal e
continuo ao longo do ano de trabalho. Além do depoimento do mestre Josimar, esse aspecto

ainda hoje é reclamado pelo mestre de Paraibuna:

[...] —J. vou deixar tudo na sua méo pra vocé assumir e tal. Eu falei: - Mas V.
eu ndo posso por causa do meu servico, né. Por que teve dia de sai danga e
eu nao podia ir, porque eu trabalhei 24 ano na Sabesp e 1a eu tinha uma
funcdo la que era dificil de té um pra assumir o meu lugar, porque o homi
confiava muito em mim, entende? E o servico meu era um dos pior servigo
que eu fazia. Servico de emergéncia. [...] Entdo eu ndo podia assumi direto
aquela postura do mogambique por causa do meu servigo, entende? [...].
(Entrevista mestre Josimar, 1° jun. 2010).

Acho que antigamente era mais facil do que hoje, porque antigamente, se
vocé chegasse de Taubaté para contratar nosso mogambique, tudo era
acertado para um fim de semana, mas vocé tinha que arcar com tudo:
hospedagem, transporte, que alias antigamente eram os pau-de-arara. E
também, antigamente vocé tinha que estender horarios no seu trabalho pra
poder faltar a semana seguinte e conseguir fazer a festa. Mas hoje,
dependendo da firma, eles te dispensam ou ndo. Eu acho que esta tudo mais
dificil. (Entrevista mestre Giovane, 10 fev. 2009).

Outra forma de pensar esse processo é a partir da condi¢do dos migrantes rurais
em oposicdo a de seus descendentes. Assim, poderiamos pensar que 0 recurso aos grupos de
mocambique e congada no inicio do século XX (e em geral para a primeira geracdo da familia
oriunda da area rural) indicava uma integracdo no sistema produtivo urbano-capitalista

(industrial) e uma ndo assimilacdo ao sistema cultural desse modo de producéo.

% procurando entender a dindmica dos grupos recentes, mestre Guilherme revelou-nos que apés o falecimento
de um mestre da cidade de Taubaté seu grupo se dissolveu e alguns integrantes passaram a realizar o uso
nocivo do alcool. Enquanto integram estes grupos folcléricos ha certo controle social sobre essa pratica.
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Diversamente, nos dias atuais, a abertura para a profissionalizagdo dos novos mestres (da
segunda e terceira geracOes) aponta para uma assimilacdo ao sistema cultural e uma ndo
integracdo ao sistema produtivo (ver DUBET, 1996, p. 202). Da mesma forma isso € indicado
pelos jovens que participam dos grupos: sem os uniformes de dancarinos, ndo sdo facilmente
distinguidos dos demais jovens das classes populares das periferias das cidades da regiéo.
Mesmo nos grupos devocionais, alguns meninos ja marcam um estilo de vida assimilado a
cultura do consumo contemporanea: dancam com ténis “de marca”, usam alargadores,
piercings e tatuagens; e durante os intervalos mais longos das apresentacGes colocam seus
bonés. Associada a um e/ou outro destes motivos, entre varios, atualmente, o terceirto
momento da modernizacdo caracteriza-se por uma nova espécie de secularizacao,
transformando a crenca, a devocdo, num recurso de sobrevivéncia material relevante nos
contextos ndo religiosos e laicos do Estado e do espaco publico. Assim, se aos jovens pés-
folcléricos dos grupos recriadores das metropoles, a pratica de ritos devocionais pode
significar um retorno ao sagrado (GIDDENS, 1997; MIRA, 2009), para os devotos do
“interior” 0 reconhecimento conquistado em espacos mais amplos de negociacdo tem
significado, muitas vezes, uma flexibilizacdo dos preceitos religiosos que tem resultado em
concessdes préaticas que, de algum modo, a configuracdo ideo-representacional ainda rejeita
no plano do discurso.

Tem muito mogcambique aqui que parece um carnaval. Um bando de tambor,
de coisas, mas ndo é mogambique mais. O tradicional que tem agora é o de
[cita 0 nome de cidades]. Sdo esses trés que ainda mantém [...]. Mudou um
pouco. Mudou porque tem muita mulherada. [...] Eu gostaria que tivesse s6
homem. Porque os manejos, tem manejos que a gente puxa e mulher ndo
pode fazer. [...] Vou fazer uma parte no chdo, tem mulher que ndo aguenta
fazer. Entdo tem que ser homem. Tem mulher que aguenta, vai esticar no
chao a mulher aguenta, mas ndo ¢ o certo, né? Nao pelo ver do pessoal “ah,
ele ¢ machista, ndo pode entrar mulher”, ndo. E pelo que nois ta fazendo.
Nois ta louvando um santo. Entédo, pra louvar S&o Benedito tinha que ser s6
homem. Tinha que ser so linha de homem. Como n6s ndo temos preto pra
formar o grupo completo, n6s temos dois ou trés s6 (dois meninos e 0 S.). Se
tivesse mais era bom. No tempo do meu bisavo tinha dois negdo de Minas,
vocé olhava pra eles era tudo prateado, eles dancavam até brilhava. Era
bonito, mas ndo acho mais esse prateado pra comprar. Era prata, corrente de
prata nos ombros e 0s guizos na perna, era tudo caprichado (Entrevista
mestre Giovane, 20 nov. 2008).

Na transcricdo acima percebemos claramente a incompatibilidade entre a

realidade concreta do grupo e as representacdes e concepcdes discursiva sobre como deve se
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organizar o grupo para melhor louvar o Orago. Este entendimento, entretanto, parece ndo ser
muito comum entre 0s mestres. Vejamos outro processo de negociagdo e apropriagdo com o

qual os mestres populares precisam lidar:

Entdo a gente danca por amor, mas quando as pessoas ajuda é um amor
melhor, né. Porque a situagdo financeira também néo é fécil [...] (Entrevista
mestre Mateus, 14 abr. 2010).

Este segundo depoimento explicita a realizacdo de concessfes praticas diante da
nova realidade na qual atuam os mocambiques. As tradicionais formas de arrecadacdo de
recursos para a manutencdo destes grupos (isto é, o pagamento de promessas) ja ndo sao
suficientes para suprir suas modestas necessidades. Mais um trecho revela que hoje, além de
agradar ao santo, € preciso se adaptar e procurar agradar também a burocracia:

Ai dos 4 mil grupos foram selecionados 900, dos 900 eles iriam escolher 195
grupos. Essa escolha aconteceu no dia 17 de margo no 5° Encontro Mundial
dos Mestres, que aconteceu na cidade Limoeiro do Norte, l1a em Fortaleza.
Entdo, [...] 14, perante todos os mestres mundial, foi selecionado 195 tipos de
grupos e mestres que seria contemplado e que teria direito a prémios [...]. Ai
0 grupo do mestre Guilherme foi o grupo [...]. Foi um passo imenso, isso que
t&4 dando mais motivagdo pro mestre continuar com o trabalho, ndo pelo fato
de estar recebendo um caché gue ajuda muito o grupo, 0 que se tornou muito
importante pro mestre Guilherme é esse espago que o grupo dele tornou
reconhecido mundialmente e por ser um grupo organizado e que atendeu
todas as expectativas do Ministério da Cultura e da Secretaria de Identidade
e Diversidade Cultural. Isso foi um grande mérito que fortaleceu muito a
nossa companhia. (Entrevista mestre Guilherme, 15 abr. 2010).

O terceiro depoimento revela a importancia que adquiriu, no atual contexto, o
reconhecimento em esferas bem mais amplas do que a das relagdes cotidianas. No conjunto,
estes trechos revelam as negociacdes necessadrias para manter as atividades religiosas
tradicionais, levando os grupos, por vezes, a assumir momentaneamente a configuracdo de
uma trupe cultural. Por outro lado, assim como os jovens e adultos da grande S&o Paulo que
participam do circuito da cultura popular tradicional se envolvem cada vez mais com
ocupacOes relacionadas ao setor cultural, também os mestres mogambiqueiros mais jovens no
Vale do Paraiba parecem seguir esta tendéncia. Cabe lembrar que esses varios momentos de
modernizacdo, ndo exaustivos, nem sistematicos, mas exemplares, revelam que o que se
entende por modernizacao deve ser analisado da perspectiva de um processo ndo homogéneo

e néo linear a curto prazo, ndo planejado pelos atores envolvidos, mas que a longo prazo
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mostra-se estruturado e direcionado conforme a sugestdo do modelo civilizacional proposto
por Norbert Elias (2008). Nos casos que analisamos ndo ha rupturas flagrantes, mudancas
bruscas de identidade ou comportamento; nem situacdes de clivagens entre 0os modos de agir e
as situacOes. Parece-nos que boa parte dos mestres atua sem que marque, demarque fronteiras
rigidas entre o profano e o sagrado. E interessante, portanto, verificarmos como os mestres

estdo lidando com esse momento historico.

Como afirmamos nossa primeira opcdo foi tentar analisar a acdo dos mestres
populares, com as ferramentas tedricas propostas por Bourdieu. Porém, como ja delineamos
anteriormente com os exemplos de Certeau e de Dubet, deparamos com criticas, por vezes
contundentes, da teoria do habitus e do campo de Bourdieu. Verifiguemos agora uma terceira
consideracdo critica da obra de Pierre Bourdieu. De uma maneira, muito proxima a Michel de
Certeau (2000) e sobretudo de Frangois Dubet (1996), Bernard Lahire (2001; 2008) também
reconhece 0s méritos da teoria do habitus, mas da mesma forma procura apontar suas
limitagOes. Este autor segue na mesma diregdo dos anteriores e aponta:a inviabilidade da
unicidade do habitus para o estudo da agdo social nas sociedades complexas e a alternativa

pela via da pluralidade de l6gicas e de maneiras de agir.

Porém, antes de abordarmos a obra de Lahire, é importante considerar a
interpretacdo do conceito de habitus de uma perspectiva mais favoravel. Maria da Graca
Setton (2002, p. 62) destaca, entre outras possibilidades, uma interpretacdo mais “relacional”
do conceito de habitus em Bourdieu, chamando a atencdo para a presenca de ideias de
invencao e criatividade numa das primeiras definicdes feitas pelo autor e que revela sua [do
conceito] propriedade de plasticidade diante de novos condicionamentos. Comentando as
posic¢Oes de Bourdieu, que analisa 0 uso do conceito de habitus por Panofsky na apresentacéo
ao seu livro Architeture gothique et penseé scolastique (1967), Setton traz uma passagem que
achamos pertinente reproduzir. Para Bourdieu, Panofsky ao utilizar o conceito de habitus
(aqui podendo ocupar o lugar de cultura) mostra que ele “é, sobretudo, um conjunto de
esquemas fundamentais, precisamente assimilados, a partir dos quais se engendram segundo
uma arte da invencdo semelhante a infinidade de esquemas particulares, diretamente
aplicados a situagdes particulares (Bourdieu, 1982, p. 349, grifo meu [Setton])” (apud
SETTON, 2002, p. 62).

Ja Bernard Lahire (2001) chama a atencdo para a perda relativa de autonomia dos

campos de acdo nas sociedades contemporaneas e, especialmente, para o fato — revelado em
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suas pesquisas sobre as experiéncias sociais de agentes que exatamente destoam dos modelos
estatisticos — de que os atores agem segundo uma pluralidade de légicas. Também reconhece
0 poder heuristico do modelo teérico de Bourdieu, mas o critica, como o faz em relacdo aos
teoricos da livre escolha racional dos atores, quanto a postura castradora de teorizar apenas
sobre uma das varias formas de acdo humana. Ao tomar a tarefa de criticar objetivistas
(sistema) e subjetivistas (individualismo metodoldgico) das teorias de agdo, Bourdieu teria
exagerado ao considerar apenas as praticas que se encaixam em sua proposta conceitual de
mediacdo entre o individuo e o social (habitus), qual sejam, as préticas realizadas no calor da
hora, sem tempo para qualquer reflexdo e apenas possiveis quando incorporadas pelas e nas
experiéncias préaticas anteriores (LAHIRE, 2001). Setton (2002, p. 62-63) também coloca
objecBes idénticas a estas ao trabalho de Bourdieu, quando lembra que a nogédo de habitus foi
formulada em um contexto especifico, para dar conta da situacdo de desamparo de individuos
argelinos arrebatados do mundo rural e empurrados para a cidade capitalista, mas foi alcada
ao posto de conceito universal, capaz de analisar, nos mais diferentes contextos, individuos

dispostos as mesmas condi¢des de existéncia.

Porém, é complexa a tarefa de criticar Bourdieu, lendo suas interpretacdes sobre o
seu proéprio trabalho, quando afirma que seus criticos tentavam defini-lo na dire¢do oposta a
que havia pretendido, encontramos uma série de ponderagdes condicionantes a respeito de
seus principais conceitos. Numa entrevista concedida, entre outros, a Axel Honnett, no ano de
1985 ele afirma que “a a¢@o ndo ¢ simples execugdo de uma regra, a obediéncia a uma regra”
(BOURDIEU, 2004b, p. 21). Os agentes ndo sao autdbmatos regulados por leis mecanicas.
Eles realizam um investimento dos principios de a¢ao incorporados de “um habitus gerador
(um sistema de disposic¢des). O autor diz que o conceito de habitus foi pensado para dar conta
do paradoxo existente no fato de “as condutas [poderem] ser orientadas em relagdo a
determinados fins sem [serem] conscientemente dirigidas a esses fins” (BOURDIEU, 2004b,
p. 22). Do mesmo modo, refuta 0s seus criticos por, em sua visdo, aplicarem a nocdo de
habitus as categorias que o uso do conceito pretende afastar: as da consciéncia e do
inconsciente (BOURDIEU, 2004b, p. 23). Contudo, a critica mais contundente a Bourdieu
ocorre em relacdo ao seu procedimento de escolha dos exemplos praticos para explicar a sua

teoria da pratica. Vemos um exemplo desse problema levantado, no seguinte trecho:

Basta pensar na decisdo instantanea do jogador de ténis que sobe a rede fora
de tempo para compreender que ela ndo tem nada em comum com a
construcdo cientifica que o treinador, depois de uma analise, elabora para
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explica-la e para dela extrair licbes comunicaveis. As condi¢bes para o
calculo radical praticamente nunca sdo dadas na préatica: o tempo é contado,
a informacédo é limitada etc. E, no entanto, os agentes fazem, com muito

mais frequéncia do que se agissem ao acaso, “a Unica coisa a fazer”. [...]
(BOURDIEU, 2004b, p. 23).

Lahire (2001), por exemplo, ira objetar a respeito dos exemplos cuidadosamente
escolhidos por Bourdieu para ilustrar com exatiddo suas teorias e silenciar sobre as outras
possibilidades de agir. Este autor afirma que o modelo da “acdo em direto” privilegiado por
Bourdieu ndo € o Unico existente. Ndo seria prudente, dessa forma, tomar esse tipo de acdo
(ou esse momento particular do curso da acdo) como a agdo por exceléncia, pois “A vida
social ndo se desenrola a todo o momento nas condigdes de um jogo oficial em directo.”
(LAHIRE, 2001, p. 195-196). Reconhecendo, portanto, que Bourdieu ainda traz contribuigdes
relevantes, mesmo ao estudo de grupos e campos constituidos em formacdes sociais que
favorecem bem pouco a autonomia relativa destes grupos e campos, como é 0 caso que Nnos
ocupa, concluimos que sua teoria ndo seria capaz de revelar muito do que esta contido em
nossos dados. Contudo, ndo queremos alegar aqui o seu abandono total. Ao contrario, sempre

que possivel valeremo-nos das ideias e sugestfes das explicacbes oferecidas por Bourdieu.

Apesar de Dubet e Lahire se situarem em posi¢cGes muito proximas, julgamos que
a teoria d” O Homem plural proposta por Lahire (2001) parece ser mais adequada para a
compreensdo da acdo dos mestres mocambiqueiros, com a vantagem de preservar das
investigacGes de Bourdieu aquilo que ainda é satisfatoriamente heuristico para a analise de
préaticas sociais e culturais dos atores contemporaneos. Procuremos sintetizar abaixo, essa
proposta. Contra a unicidade do habitus e sua forte tendéncia a imutabilidade, segundo se
deduz dos trabalhos publicados por Bourdieu®, Lahire (2001, p. 12-17) propde um olhar
atento a diversidade do ator e da realidade, sobretudo as diferentes formas de reflexividade na
acao e sua pluralidade de I6gicas. Da mesma forma que rejeita o polo da unicidade de habitus
(e por extensdo, a unicidade do ator), Lahire afirma se afastar da posi¢do que considera o ator

% Uma das acepcbes de habitus de Bourdieu define-o como sistema de disposicdes adquiridas pela

aprendizagem implicita ou explicita que atua como um sistema de esquemas geradores, “genera estratégias
que pueden estar objetivamente conformes com los interesses objetivos de sus autores sin haber sido
concebidas expresamente com este fin” (BOURDIEU, 2002, p. 125). No entanto, numa conferéncia de 1983
sobre a codificago, ele ira, surpreendentemente, afirmar: “[...] E por isso que as condutas geradas pelo
habitus ndo tém a bela regularidade das condutas deduzidas de um principio legislativo: o habitus esta
intimamente ligado com o fluido e o vago. Espontaneidade geradora que se afirma no confronto improvisado
com situacOes constantemente renovadas, ele obedece a uma légica pratica, a logica do fluido, do mais-ou-
menos, que define a relagdo cotidiana com o mundo” (BOURDIEU, 2004b, p. 98, grifo do autor).
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como fragmentado internamente. Ambos postulados a priori pelos pesquisadores e
generalizados indevidamente (LAHIRE, 2001, p. 14-21). A respeito do interacionismo
simbolico, Lahire sustenta ressalvas a no¢do de flexibilidade de “si” (na acepgdo de
personalidade de cada ser humano) exatamente por seu presumido carater fragmentario e o
iminente risco de pulverizagdo das identidades, acGes e reacdes. Segundo Lahire, a teoria do
ator interacionista insistiria em considerar um “si”’ que se apresenta de forma distinta em cada

cena em que o ator atua, podendo mesmo considerar que poderia ndo haver nada em comum

entre 0 que somos em uma e outras cenas (cf. LAHIRE, 2001, p. 27, grifo do autor).

A objecdo relacionada a teoria do habitus conduz a uma delimitacédo e explicitacdo
do alcance de sua aplicacdo. Enquanto uma teoria que “condensa e reune o conjunto de
propriedades estatisticamente mais ligadas a um grupo social, [a teoria do habitus] €é util para
ilustrar modelos macrossociologicos”, tem, portanto, um estatuto de ilustragdo. Isto ¢é, cada
um dos atores com os quais o pesquisador depara “ndo combina a totalidade das propriedades
que caracterizam o seu grupo”. Assim, se a abordagem de Bourdieu ¢é tida como correta ao
procurar correlacionar a diversidade de atos do agente-ator, criticando as pesquisas que
compreendem 0s atos apenas como se fossem atomos isolados. Ela é tomada como limitada,
na visdo de Lahire, por ver o ator como um atomo coerente e estabilizado no que se refere aos

principios estruturantes de sua préatica (cf. LAHIRE, 2001, p. 22-23).

Para Lahire, o problema ndo esta nas teorias da acao propriamente ditas, mas na
generalizacdo e universalizacdo que pretendem seus autores. Por conseguinte, para o autor, a
questdo a se colocar para a controvérsia entre a unicidade e a fragmentacdo do ator é historica:
“Quais sao as condigdes sociohistoricas que tornam possivel um actor plural ou um actor
caracterizado por uma profunda unicidade?” (LAHIRE, 2001, p. 30). Ao privilegiar a
perspectiva histérica, Lahire se apresenta contrariamente a posicdo metodoldgica de
Bourdieu, para quem seria possivel, por meio da no¢do de habitus (e sua teoria correlata de
“campo”), apropriadamente elaborada, compreender o funcionamento de sociedades tao
dispares — tanto os habitantes de Cabila (da Argélia) e os de Béarn, seu vilarejo rural de

origem na Franga, como os agentes da educacdo e cultura francesas.

Lahire (2001, p. 30), diferentemente, defende que “para a existéncia de um ator
portador de um sistema de disposicbes ou de esquemas homogéneo e coerente, séo
necessarias condi¢des sociais completamente particulares...” — como as que existiam nas

“sociedades tradicionais” e no “regime de internato” (que produzem relagdes coerentes e
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durdveis com o mundo) estudados por Emile Durkheim com o auxilio do conceito de habitus.
Alids, o proprio Bourdieu reconhece que seu trabalho etnoldgico — no qual se valeu do
conceito de habitus — € mais reconhecido (fator também lembrado por Lahire), mas que suas
analises do campo académico, desenvolvidas com a mesma metodologia, sdo rechacadas. Para
Bourdieu, tratar-se-ia de mal-entendidos e incompreensdes (BOURDIEU, 2004b, p. 22-24)%.

Como resposta a criticas desta natureza, Bourdieu argumenta, por sua vez, que “A
ciéncia ndo pode fazer nada com uma exaltacdo da inesgotabilidade da vida: isso ndo passa de
um traco de temperamento, um mood [estado de espirito] sem interesse, exceto para aquele
que a experimenta” (BOURDIEU, 2004b, p. 34). O ator reconhece nessa pluralidade de
aspectos que constitui a realidade do mundo social, um dos elementos de maior resisténcia a
atividade de conhecimento e diz que sempre a levou em consideracdo, mas que fez a opgéo
pelo rigor e austeridade, que possui um alto preco, qual seja o da limitacdo do alcance
explicativo. Todavia, tal opcéo teria um rendimento vantajoso a longo prazo com o acumulo
dos resultados — alcancados pela contribuicdo co e intergeracional da disciplina (entendida
aqui nas duas acepcOes: de area de conhecimento e de adesdo a ordem normativa).
Transpondo para a linguagem econémica, poderiamos dizer que estamos diante de dois tipos
de investidores cientificos: o conservador, que prefere a seguranca das aplicacdes canbnicas
com suas regras pré-fixadas e vantajosas somente a longo prazo (com o acUimulo dos
conhecimentos), e o audacioso, que opta pelo risco da especulacdo (explicacbes dedutivas ou
com lastros frageis na realidade, por exemplo), mas que pode lhe trazer ganhos significativos
a curtissimo prazo. Nos termos da teoria dos campos de Bourdieu, podemos afirmar, também,
que se trata de uma disputa entre o especialista legitimo (legitimado e legitimador), guardido
da ortodoxia, e o contestador que tenta alcancar a posicdo dominante lancando méo de
procedimentos e discursos heréticos em relacdo as regras estabelecidas no campo
(BOURDIEU, 2003a; 2004c¢). Estaremos, neste ponto, mais proximos da “heresia”, conscios
dos riscos inerentes a esta escolha, mas também informados quanto as limitacbes do

conhecimento cientifico e atentos aos procedimentos em uso nas ciéncias sociais.

Segundo esse entendimento, o problema em relacéo ao trabalho de Bourdieu seria
o fato de ele ter tentado aplicar um modelo de analise pertinente e revelador das contradicGes

historicas e da organizacdo social de uma sociedade camponesa tradicional argelina em

%2 Lahire, por sua vez, argumenta que a teoria da agdo de Bourdieu careceria de sensibilidade em relagdo “a

pluralidade dos esquemas de experiéncias incorporadas e das for¢as formadoras do habito” (LAHIRE, 2001,
p. 33).
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situacdo colonial para a compreensdo de grupos com existéncia no seio de sociedades
complexas. De acordo com Lahire, 0 modelo praxiologico de Bourdieu estaria perfeitamente
de acordo com a realidade de sociedades como a cabila (sociedades fracamente diferenciadas)
em que “[...] a estabilidade e a durabilidade das condi¢des as quais estdo submetidos os
actores durante toda a sua vida sdo maximas, onde ndo encontramos, por isso, muitos modelos
de socializagdo diferentes, concorrentes, contraditorios [...]” (LAHIRE, 2001, p. 34). Mas
seria limitada para o estudo das sociedades contemporaneas, intensamente diferenciadas, onde
0s atores ndo sdo unificados, mas portadores de esquemas de acao heterogéneos, por vezes até
opostos e contraditorios (LAHIRE, 2001, p. 39).

Recorrendo a Halbwacs, Lahire admite que “os grupos que constituem os quadros
sociais da nossa memoria” sdo dispares e heterocliticos e os individuos que os atravessam
concomitantemente ou em periodos diferentes de suas vidas seriam “o produto sempre
matizado dessa heterogeneidade dos pontos de vista, das memorias, dos tipos de experiéncia”
(LAHIRE, 2001, p. 40). O que vivemos nos diferentes grupos e contextos sociais dos quais
fazemos parte simultdnea e sucessivamente ao longo de nossas vidas, segundo Lahire, ndo é
necessariamente algo acumulativo e nem facilmente sintetizado. Mas esses contextos também
ndo sdo radicalmente diferentes uns dos outros, nem os atores transitam de um para outro
dominio sem um sentimento de continuidade. Por sermos os produtos e produtores de todas
essas experiéncias heterogéneas e ndo totalmente compativeis e equivalentes aprendemos a
dar sentido a tais universos (LAHIRE, 2001, p. 140).

Apesar de o proprio Bourdieu afirmar e ressaltar que nem todos os espacos sociais
se constituem ou podem ser analiticamente constituidos como um campo — o qual o autor
define como lugar especifico de formacdo do habitus (LAHIRE, 2001, p. 45) —, julgamos
pertinente destacar a caracterizacdo que Lahire da a respeito desse conceito por ele chamado
de “campo de poder” e definido como uma “teoria regional do mundo social” (LAHIRE,
2001, p. 45)®. Seguindo sua posicdo em relacdo a teoria de Bourdieu, Lahire (2001) procura
também oferecer um sentido de pluralidade a nogcdo de campo. O autor afirma que os

% Bourdieu definiu esse conceito afirmando que “Os campos se apresentam & apreensdo sincronica como
espacos estruturados de posicdes (ou de postos) cujas propriedades dependem da sua posicao nesses espagos
e que podem ser analisadas independentemente das caracteristicas dos seus ocupantes (em parte determinadas
por ela). Existem leis gerais dos campos: campos tdo diferentes como o da politica, o da filosofia ou o da
religido tém leis de funcionamento invariantes [...] Todavia sabemos que em qualquer campo encontraremos
uma luta, cujas formas especificas terdo de ser buscadas em cada caso, entre 0 recém chegado que tenta de
romper os ferrolhos do direito de entrada e o dominante que tenta defender seu monopdlio e excluir a
concorréncia”. (BOURDIEU, 2002, p. 119-120).
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universos sociais diversificados que fazem parte da existéncia e trajetoria do ator organizam-
se por vezes, mas ndo sistematicamente, sob a forma de campos — no sentido empregado por

Bourdieu:

[...] Contrariamente ao que as férmulas mais gerais podem deixar pensar,
toda a interacgdo social, toda a situacdo social ndo pode, por isso, ser
afectada a um campo. Os campos dizem respeito essencialmente ao dominio
das actividades “profissionais” (e “publicas”) e muito particularmente as dos
“agentes” em luta no interior desses campos, isto é, dos produtores (VS 0S
consumidores, 0s espectadores, ou as pessoas gue participam no campo, mas
gue ndo sdo particularmente comprometidas com as lutas no interior desses
campos: pequenos funcionarios administrativos, funcionarios de servigo,
operérios...) (LAHIRE, 2001, p. 42-43).

Bernard Lahire lembra também que alguns “campos” sdao subcampos de outros
campos (ou outros subcampos). Outros sdo construgdes teoricas da realidade ndo totalmente
equivalentes as divisdes realizadas para delimitar outros campos. Por outro lado, ressalta que
algumas préaticas ou alguns objetos pertencem a varios campos ao mesmo tempo. Ele cita o
exemplo do romance que pertence ao campo literario, mas também ao campo da edicao, e nos
lembramos o caso do mocambique que pertence ao campo da producdo cultural popular e ao
campo da religiosidade popular. Também sublinha que um mesmo ator pode fazer parte de
varios campos ao mesmo tempo, mas que, em sua maioria, 0s atores estdo fora de campo,
imersos num grande “espago social” que ndo tem como linha de elaboracdo o volume e a
estrutura do capital possuido (capital cultural e capital econémico) (LAHIRE, 2001, p. 43).
Estamos, finalmente, em condicBes de apresentar o cerne da proposta tedrica de Lahire que €
a consideracao de que os atores podem ser (e na quase totalidade dos casos o séo) formados,
ndo apenas por um esquema, mas por uma multiplicidade de esquemas de agdo (esquemas
sensorios motores, de percepcdo, avaliacdo, apreciacdo, etc.) e habitos (de pensamento,
linguagem, movimento, etc.), os quais se encontrariam “dispostos” na forma de repertorios
sociais organizados e interconectados entre si. Esses repertorios ou esquemas (de habitus)
seriam “conjuntos abreviados de experiéncias sociais”. Os esquemas de agdo que compdem os
estoques ndo sdo todos necessarios em todos os momentos, nem em todos os contextos. Eles
estariam disponiveis, mas a espera dos “desencadeadores da sua mobilizacdo”. E as
transferéncias e transposi¢des ndo seriam gerais e transversais, mas ocorreriam apenas dentro

dos limites, poucos claros, dos contextos sociais. (LAHIRE, 2001, p. 46-47).
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Consideramos que as ideias e as nogdes fundamentais desenvolvidas por Lahire se
aproximam, de alguma forma, das discussdes que Gilberto Velho (1999) realiza a respeito dos
conceitos de projeto e campo de possibilidades propostos por Alfred Schutz (1979) — que
também foi fonte de inspiracdo de Bourdieu® — na tentativa de investigar a problematica da
unidade e da fragmentagdo nas sociedades complexas. Com a ressalva de que Velho é muito
mais simpético a nogdo de individuo-sujeito do que Bourdieu ou mesmo Lahire, mas que
também é capaz de relativizar essa condicao dos atores, propondo acdes e situacdes em que
prevaleceriam outras ldgicas motivadoras da acio®. Anteriormente ja apresentamos a
defini¢do de “campo de possibilidades”, cabe verificarmos agora o conceito de “projeto” —
segundo as matizes que estamos desenvolvendo — e reter dele aquilo que poderé nos ajudar a
entender melhor 0 nosso objeto. A respeito do conceito de projeto, 0 autor comeca por citar a
definicdo de Schutz: “conduta organizada para atingir finalidades especificas” [SCHUTZ,
1979] (apud VELHO, 1999, p.101). Contudo, o autor desenvolve, ao longo das investigacdes
que transcreve nesta coletanea, outras especificidades do conceito. Ele acrescenta que o
projeto individual lida com a performance, o desempenho e as opc¢des que estdo apoiadas em
apreciacoes e definicdes da realidade que sao, por sua vez, o produto de complexos processos
de negociagdo e construcdo que desenvolvem e constituem a vida social.*® Tais processos de
negociacao e construcdo sdo indissociaveis dos codigos culturais e dos processos historicos de
longa duracéo.

Indissociaveis também sdo as caracteriza¢fes dos conceitos de projeto e campo de
possibilidades, ndo havendo como falar do primeiro sem se remeter ao segundo e vice-versa.
Assim, Velho afirma que “campo de possibilidades” pode ser tomado como um espago
(sociocultural) para a formulacdo de projetos®’. Um campo de possibilidades agrega uma
pluralidade de projetos individuais. Os projetos ndo sdo formulados num vazio; ao contrario,

apoiam-se em premissas e paradigmas culturais compartilhados por universos especificos.

4 : r . , . 17 e . [
% Bourdieu também ird falar em “campo dos possiveis estilisticos” e “universo de possibilidades”

(BOURDIEU, 2007, p. 196-211/522n).

% Quanto a esse aspecto em particular, Lahire (2001) aproxima-se de Dubet (1996).

% O autor faz referéncia nesta passagem ao conceito de “construgio social da realidade” proposto por Schutz e
desenvolvido, entre outros, por Berger e Luckmann (1985).

% Lembramos aqui a objecdo que fizemos anteriormente & nocdo de campo de possibilidades, ao evocar a

diferenca entre estratégia — a possibilidade de quem tem poder para instituir um lugar proprio — e a tatica — a
possibilidade de quem age no territério do outro, valendo-se de ocasides passageiras para agir — (CERTEAU,
2000). A defini¢ao de “projeto” proposta por Velho ¢ valida para aqueles que se situam no lugar proprio,
daqueles que controlam o poder, os quais usufruem dos espacos e das condi¢des ideais para planejar sua
acdo. Nos enfatizamos a tatica dos que ndo possuem autonomia para planejar da melhor forma possivel suas
acoes, dos que se valem das circunstancias do instante para intervirem e reorganizarem seus projetos.
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Outro pressuposto é que os individuos podem ser portadores de mais de um projeto e, por
vezes, possuirem projetos antagdnicos. O grau de importdncia de cada um dos projetos é
definido contextualmente e nédo sdo fixados de antemé&o — a hierarquia dos projetos individuais
varia segundo as suas chances de concretizagdo num determinado momento e lugar, isto €, de
acordo com o campo de possibilidades que se (a)presenta ao individuo. (1999, p. 40 e 46)®.
Retrospectivamente, 0s projetos com objetivos especificos servem para emprestar
consisténcia as trajetorias dos individuos. Sua realizacdo ou ndo depende da interacdo com
outros projetos coletivos e da dindmica do campo de possibilidades (VELHO, 1999, p. 47).
Dizer que a importancia do projeto é definida contextualmente significa dizer também que ele
sO existe no mundo da intersubjetividade — o qual antecede o da subjetividade. Neste sentido,
Velho ressalta que o projeto é a principal ferramenta de negociacdo da realidade com outros
atores. Por isso, segundo o autor, ele existe, sobretudo, como meio de comunicacao, forma de
expressdo ¢ articulagdo de “[...] interesses, fins, sentimentos e aspiragdes para 0 mundo”

(VELHO, 1999, p. 103, grifo do autor).

Para Velho, o projeto ndao é abstratamente racional, mas o produto de uma
“deliberacdo consciente a partir das circunstancias, do campo de possibilidades em que esta
inserido o sujeito”®. O projeto é contextualmente reelaborado e reorganizado em funcédo das
possiveis contradicbes e conflitos provenientes da intencdo entre o projeto individual e a
sociedade. E dessa relacdo que dependeria a identidade do ator e suas modificacdes. As
mudancas de e na identidade s&o frutos também do fato de os individuos viverem “em
diversos planos simultaneamente” (VELHO, 1999, p. 26), especialmente nas sociedades
complexas, onde a coexisténcia de diferentes mundos constitui a sua dindmica. A natureza das
sociedades complexas resultaria de “processos de demarcacdo entre esferas de atividade e
provincias de significado (VELHO, 1999, p. 27). Para Velho (1999, p. 28), o transito entre
essas provincias de significado finitas e mundos que constituem uma sociedade em sua
singularidade é uma das questdes decisivas para a compreensdo socioldgica e antropoldgica.

O autor defende que nédo se trata de transito entre meros contextos sociais diferentes, mas

% Velho (1999, p. 101) ressalta que a nogdo de projeto esta ligada/imbricada a ideia de individuo-sujeito (ainda
que ator refira-se ao individual ou coletivo). “E individuo-sujeito aquele que faz projetos.”

% Em ponderag#o, o autor afirma que “ao valorizar os processos conscientes de escolha, de opgio, ndo pretendo

negar a importancia dos mecanismos inconscientes estudados pela psicanalise. Obviamente, ha pontes e
vinculos entre esses dois mundos. Quero, no entanto, enfatizar, na linha de Schutz, a dimensdo da agdo
social, o que ndo significa desconhecer que as circunstancias e o campo de possibilidades de onde brotam
projetos estdo profundamente afetados por uma dimensédo irracional e ndo-consciente” (VELHO, 1999,
p.104, grifo do autor).
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distintos planos e niveis de realidade socialmente construidos. Portanto, o estoque de posicGes
e disposi¢des sociais “ndo sO ndo estd situado em um Unico plano, mas a sua propria
existéncia esta condicionada a essas multiplas realidades” (VELHO, 1999, p. 29). O autor

quer, com essas ponderacdes, destacar o carater ndo linear da experiéncia sociocultural:

Faz parte da competéncia normal de um agente social mover-se entre as
provincias de significados e ser capaz de passar, como vimos, do mundo do
trabalho para o reino do sagrado. Mas as fronteiras entre essas provincias
podem ser mais ténues ou singelas e 0s transitos menos solenes e poMposos.
Essa permanente laténcia implica o que poderiamos chamar de potencial de
metamorfose, distribuido desigualmente por toda a sociedade (VELHO,
1999, p. 29, grifo do autor)'®.

H& evidentes pontos de desajustes entre esta proposta e as de Lahire e,
especialmente, de Bourdieu. No entanto, 0 que gostariamos de reter aqui é a compreenséao de
que é possivel realizar transitos entre diferentes contextos, niveis de realidade e provincias de
significado e que o ator estd submetido a diferentes estimulos e lida com diferentes logicas de
relacbes e acdes sociais. Além disso, outro ponto comum é que, apesar da pluralidade dos
mundos sociais e dos niveis de realidade, é possivel lancar uma interpretacdo processual sobre

a acdo dos atores sociais. Sdo estas aproximacdes que nos interessam.

Neste ponto, em apoio as ideias discutidas, € importante trazer outra contribuicdo
que se vale da nocdo de pluralidade de mundos e de a¢Bes. Num trabalho sugestivamente
intitulado “Agir em diversos mundos”, dedicado a analise de obras de Luc Boltanski e
Laurent Thévenot, Nicolas Dodier assinala que os autores sugerem a “[...] possibilidade de ver
as acdes humanas como uma série de sequéncias onde as pessoas, engajadas em momentos
sucessivos, devem mobilizar competéncias diversas a fim de realizar, de acordo com as

circunstancias, uma adequacéo a situacdo presente [...] (DODIER, 1993, p. 77).

Outro fator importante para a compreensao das relacoes (e mediacGes) entre o ator

e o sistema € o papel atribuido ao passado e ao presente nas teorias da acdo. E sobre esse

190 autor ressalta enfaticamente que o conceito de “metamorfose” por ele empregado deve ser utilizado com
muito cuidado e num sentido bastante especifico. Isto porque os individuos, mesmo nos transitos entre as
diversas provincias de significado e as diferentes experiéncias, geralmente guardam uma identidade
“vinculada a grupos de referéncia e implementada através de mecanismos socializadores basicos
contrastivos, como familia, etnia, regido, vizinhanca, religido etc. A tendéncia a fragmentagdo ndo anula
totalmente certas ancoras fundamentais que podem ser acionadas em momentos estratégicos”. Ou seja, o
autor entende que a fragmentagdo ndo significa “um estragalhamento literal do individuo psicologico”. A
passagem entre os diversos mundos, planos e provincias de significado é possivel devido “a natureza
simbolica da construgdo social da realidade”. (VELHO, 1999, p. 29).
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aspecto Lahire afirma que sua teoria procura considerar teoricamente a questdo do passado
incorporado, mas sem anular o presente da situagdo; sem pensar “como se todo o nosso
passado agisse, ‘como um unico homem’, em cada momento da nossa ac¢ao [...]” (LAHIRE,
20013, p. 60). Podemos compreender que o passado ndo se presentifica de forma sintetizada,
mas de forma fragmentada e segundo multiplas reconfiguracbes que combinam, nos
diferentes contextos de atuacéo, o fluxo de representacdes, ideias, significados e experiéncias
constituintes e constituidos pelos atores segundo um ou outros dos esquemas de acao
incorporados. Sublinhamos que as reconfiguracdes do passado, por um lado, ndo combinam
aleatoriamente os conjuntos de referéncias disponiveis ao ator, mas segundo uma légica de
acdo requisitada pelo agente em seu repertério de esquemas de agdo incorporados, que apesar
de plural, é histdrica e objetivamente limitado; e, por outro lado, combinam as experiéncias
passadas com as avaliagdes e planejamentos “razoaveis” (e nao forcosamente racionais) do

ponto de vista das “regras do jogo” e com vistas ao futuro.

Assim, este autor assume que, quanto mais os atores sao plurais, mais a ldgica dos
contextos contemporaneos (o presente) tem papel central na ativacdo de uma das experiéncias
incorporadas, mais o presente tem relevancia na explicacdo das praticas e comportamentos. E
que, por isso, 0 passado estd a descoberto e se atualiza de acordo com a configuracdo da
conjuntura presente. Cabe, portanto, a interpretacdo considerar:

[...] a questdo das modalidades de desencantamento dos esquemas de acgdo
incorporados (produzidos ao longo do conjunto das experiéncias passadas)
pelos elementos ou pela configuracdo da situacéo presente, isto €, a questao
das maneiras como uma parte — e apenas uma parte — das experiéncias
passadas incorporadas ¢ mobilizada, convocada, despertada pela situacéo
presente (LAHIRE, 2001, p. 67, grifo do autor).

Se, de fato, o presente, por si s, ndo é capaz de explicar a situacdo dada, Lahire
argumenta que € ele que abre ou fecha, mobiliza ou deixa adormecidos 0s habitos
incorporados pelos atores no passado. Seja mantendo passivos ou ativos determinados
habitus, os componentes e a configuragdo da situagdo presente sdo cruciais para a producao
das praticas. E por meio deste processo dial6gico de relagio entre o presente e 0 passado que
Lahire (2001, p. 70) procura conciliar as tendéncias aparentemente antagonicas. O passado
por si e em conjunto ndo ¢ capaz de “gerar” uma pratica; ele, ou melhor, partes dele precisam
ser atualizadas e outras mantidas imobilizadas pela mediacéo das situagdes presentes. Quanto

maior a diversidade das situacdes a que o ator esta sujeito, maior a dificuldade de se
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determinar ou antecipar o possivel comportamento do ator. Condi¢do agravada com a

intensidade e a frequéncia da exposi¢do precoce do ator a contextos e experiéncias plurais.

A questdo que se coloca &, entdo, definir o que motiva a acdo do ator nos
diferentes contextos ou situacdes em que atua. Lahire se define pelo ponto de vista relacional:
a disposicéo se definiria na interagédo entre o arcabouco de esquemas de acdo (as tendéncias) e
os elementos que constituem situagdes determinadas: “o comportamento ou ac¢do ¢ o produto
de um encontro no qual cada elemento do encontro ndo é nem mais nem menos
‘determinante’ do que o outro” (LAHIRE, 2001, p. 72). E face a novas situagdes, o ator se
comporta ou age mobilizando (ndo necessariamente com consciéncia disto) alguns esquemas
incorporados que sdo mais convenientes para aquela determinada situacdo (LAHIRE, 2001, p.
89).

Esta discussdo sobre a mobilizacdo que a situacdo presente efetua de esquemas
incorporados remete a teoria do senso pratico, que em Bourdieu praticamente equivale a
oposicdo entre a logica tedrica e a logica pratica. No esquema de Bourdieu 0 mundo seria um
mundo de urgéncias constantes, um mundo de performance “em direto” onde ndo ha direito a
erros, e um mundo de ininterruptas situagdes nas quais 0 ator sempre tem que improvisar
(LAHIRE, 2001, p. 190-191). Nestas condi¢des, realmente ndo ha plano ou projeto pensavel.
No entanto, a descricdo de uma pratica ritual do mocambique pode ajudar-nos a ilustrar o
equivoco por tras da suposicdo de que as praticas realizadas na urgéncia da acdo sdo

realizadas ndo-conscientemente ou que nédo sao frutos de planos e projetos:

Porgue, ontem, por exemplo, eu escrevi um mogambique pra E., assim um
mocambique como chega, como fica na festa e como vai embora. Isso ai é
um basico de uma apresentagdo porque os versos ndo combinam, um dia ‘cé
vai apresentar em um lugar, um aniversario, outras vezes é uma promessa,
outras vezes é uma apresentacao no palco, que ndo tem nada a ver com nada,
entdo os versos varia. Mas uma coisa, 0S versos no mogambique tém quer
ser no minimo repentista, tem que se fazer verso. Porque, digamos assim,
vamos levar as criangas em um lugar e eu levo |& pra programacéo, de verso,
mas a programacao de verso € coisas da mente, os outros grupos dancando
também ‘t4 cantando esses versos, e ai como que eu faco? Vou cantar igual
ele? Entéo néo posso, vou ter que fazer outro [...].

N&o sdo versos que todos cantam, sO que, as veiz, eu fago 0s versos e a outra
pessoa também faz, porque, o verso € coisa da mente, vocé ‘ta aqui e faz um
verso, 0 outro |4 também vai fazer uma apresentacdo e... Porque eu, por
exemplo, em todo lugar que eu faco apresentacdo no minimo dois versos eu
tenho que levar de acordo com o que eu t6 fazendo, no minimo dois. Mas se
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eu chego & e aquelas pessoas também fizeram igual 0 meu, eu vou ter que
virar 0 meu, ainda mais se cantar antes de mim. Agora se eu for chamado
antes dele, ai eu canto o meu, dai ele vai se virar também. Agora se ele foi
cantar antes de mim e cant6 aquilo gue eu tava pensando, eu vou ter que
fazer, ndo tem como competir com 0s meus versos, fica muito dificil. Entdo
a dificuldade dos mestres sdo esses (Entrevista mestre Mateus, 14 abr. 2010).

Exemplos como esses, proprios também no caso dos esportes (afinal, as taticas a
serem possivelmente utilizadas nas partidas sdo previamente planejadas, estudadas e
esquemas sao projetados por técnicos, mas também pelos jogadores) (LAHIRE, 2001, p. 192-
194), levam-nos a endossar 0s questionamentos de Bernard Lahire: seria a urgéncia uma
propriedade de todas as praticas? Todas as acGes podem ser reduzidas ao gesto executado, a
palavra enunciada ou a decisdo repentina do calor da hora? O autor acha prudente,
novamente, ndo generalizar com relacdo a intencionalidade ou a ndo-intencionalidade.
Reconhece que algumas ag¢des se organizam “num tempo claramente mais longo do que
aquelas que nos sao dadas ver nos exemplos de comportamentos desportivos” (LAHIRE,
2001, p. 192). No entanto, o autor ressalva que, independentemente do tempo de duracdo da
acao, ndo se pode supor que tudo pode ser intencional. Um ator pode ter a intengéo de atingir

determinado fim, mas sem elaborar um programa deliberadamente:

Temos, sempre, portanto, que nos haver com uma subtil mistura de habitos
sensorio-motores e de habitos planificadores ou reflexivos, e é também
completamente absurdo pressupor que 0s actores nunca Sao estratégicos,
intencionais, etc., como postular que todos eles o sdo e sempre (LAHIRE,
2003, p. 192-193).

Outra reflexdo importante que precisa ser sublinhada com relacdo a acdo, além
dessa constatacdo de que nem todas as acGes dos agentes sdo improvisagOes praticas e de que
nenhum ator vive na improvisacao constante, € a existéncia de diferentes quadros temporais
presentes na execucdo das performances. Numa determinada préatica, os atores deparam-se,
simultaneamente, com questbes de tempos curtos e tempos longos, lidam com téticas
imediatas e estratégias de longo prazo. As performances observadas no instante do “ao vivo”,
ou mesmo em periodos de tempos mais extensos, comportam praticas que se inscrevem em
diferentes quadros e perspectivas temporais que lhes dao significado. “De acordo com o
quadro da acgdo considerado, [...] faremos surgir planificacéo, previséo, reflexdo, deliberagéo,

representacdo, estratégia, etc., ou entdo apagaremos totalmente esses elementos para fazer
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realgar apenas o ajustamento pré-reflexivo (quase instintivo) de uma situagdo em curso”
(LAHIRE, 2001, p. 197)*,

As can¢des do mocambique que normalmente sdo consideradas improvisacdes
contextuais (elas descrevem, em geral, o entorno e a performance do grupo naquele
determinado lugar e momento) seguem, na verdade, algumas regras (conscientes ou néo) de
composicdo e estrofes e recursos padronizados. O improviso se baseia nas técnicas
mnemaonicas, ou seja, em truques de memdria que fazem parte do universo da oralidade,
comuns aos poetas, declamadores, cantadores, repentistas, cordelistas etc, dentre as quais a

principal € a rima. A esse respeito é pertinente voltarmos a entrevista supra.

[...] Entdo isso ai comigo eu acredito que ndo vai acontecer porque eu tenho
a Folia de Reis, passei pros meninos, a gente fez os versos de Reis, sdo todos
meus. Sarvar presépio, eu ndo sei se vocé sabe o que é isso?... Sarvar
presépio as oracOes sdo todas pequenininhas. Ah porque sei 14, eu escrevi,
gostei, achei bom, porque eu vou cantar dos outros? Vou cantar o meu
memo. Eu achei boa também e 0s meninos também cantam como eu. Ai eu
fiz um rascunho pra eles de como encontrar os Reis, encontrar Folia de Reis.
A (nica vantagem do mestre é ndo fechar a Folia e ndo ser fechado. Como
ndo fechar Folia e ndo ser fechado? E ndo chegar na casa que a Folia esta
cantando e ndo ficar por perto de onde tem outra Folia cantando. Ah, t&
cantando nesse bairro, ‘cé vai no outro. Pra evitar encontro, porque vocé vai
encontrar, mas ndo sabe com quem. Encontrar o Santo Reis é muito lindo,
agora tem que ver quem vai encontrar o Santo Reis. Al, as veis, a coisa fica
meio... (Entrevista mestre Mateus, 14/04/2010).

[...] é tudo improvisado. Até se eu for inventar agora ndo da certo. Tem que
inventar na hora. Se eu sentar agora para escrever ndo sai nada. Tem que
centralizar, imaginar a danga para depois imaginar o verso. (Entrevista
mestre Giovane, 10 fev. 2009).

Gostava de ouvir na radio Piratininga de Sdo Paulo o Juventus, o justiceiro.
Tinha o moleque saci, que ja tinha aquela coisa de “o muleque saci” que era
0 companheiro desse Juventus, o justiceiro do sertdo. Sempre falava as
novelas em verso. Eu fui aprendendo uma coisa interessante: é mais facil
passar uma licdo para uma crianga em versos, do que uma coisa muito
grande em prosa. Ela decora mais rapido e aprende mais rapido e pensa mais
rapido, fica mais fécil. E isso também pra mim foi assim, eu ndo sei se todas
s8o assim. S6 sei que uma maioria é assim [...]. (Entrevista mestre Higino,
27 mar. 2010).

101 Dodier (1993, p. 99-100) afirma que Boltanski e Thévenot optam pelo tempo de curta duragdo na abordagem
gue exercem sobre a acao social e o recurso de instrumentos de pesquisa de experimentacdo socioldgica e
tentam dar conta da questao historica a partir das interpretagdes dos agentes a respeito de suas proprias agdes.
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Sai assim, eu ndo marco, eu ndo tenho uma idéia, eu sei assim mais ou
menos umas trezentas poesias na cabeca, vocé fala um tema eu vou la e fago
[...]- Até pra isso ndo tem explicagdo, eu so sei que fica facil em versos, fica
mais facil de eu decorar, de eu decorar ndo, de eu pbr na cabeca, muitas
vezes um tema vai saindo naturalmente, ndo tem uma explicacdo certa pra
isso [...]. [De dia] Eu acho que sai também, mas vocé ta preocupado com a
vaca que berra, um cachorro que late, uma coisa la e muitas vezes também a
preocupacéo de estar fazendo esse trabalho, na roca vocé néo consegue ficar
parado né, sempre tem um bicho & que vocé fica mais preocupado. Quando
precisa escrever de dia, também sai, mas a noite, a madrugada
principalmente é maravilhosa, vem as imagens pra cabeca e vai saindo, nao
tem essa coisa de..., tem que fazer na mdo, né. E muitas vezes a mente € tao
rapida que a mdo ndao acompanha. Ai vocé perde a conversa por isso que
muitas vezes eu forco a cabecga pra segurar, t&6 escrevendo uma coisa, ja
pensei uma outra e tenho que segurar a proxima. Entdo ali ja é um exercicio
constante da mente estar..., digamos assim, da mente estar trovando, rimando
e ai isso ja passa pra outra linha e pra outra linha, muitas vezes eu nem
terminei aquela linha 14, eu s6 ponho o final 1& depois eu acabo de inteirar
sabe? Um exercicio, mas a inspiragdo vem de madrugada, muitas vezes eu
sonho e ja acordo com o verso pronto, é uma coisa assim. (Entrevista mestre
Higino, 30 mar. 2010).

Quando o meu [pai] faleceu a gente tinha assim mais ou menos em torno de
150 a 200 versos de mogambique do tempo do [pai]. Do falecimento do meu
[pai] pra c4, na trajetoria 0 mestre Guilherme preparou mais cem versos. [...]
Muitos dos versos surge de improviso. Mestre que é mestre ele deixa o seu
coracdo falar. Isso j& aconteceu muitas vezes e em muitos lugares que ele vai
se apresentar surpreende muito o seu grupo. Ai na hora que ele ta cantando
assim, dai ele j& recebe inspiracdo de uma outra palavra como se viesse em
sequéncia e que de la do alto viesse essas palavras. J& aconteceu uma vez
assim... o mestre Guilherme, ele tava fazendo uma apresentacdo de
mocgambique e de um nada assim ele fez um verso de mogambique. Ai veio
uma pessoa chorando depois da apresentagdo: “— Nossa. Era isso que eu
tava precisando ouvir, vocé ¢ um mestre iluminado”. E sem o mestre
Guilherme saber, deu uma mensagem que a pessoa estava esperando ha
tempos e ndo esperava que ninguém falasse pra ela e Sdo Bendito mandou e
a gente passou esses ensinamentos pra pessoa. Entdo eu acredito muito nas
coisas de que o mestre Guilherme improvisa sdo coisas divinas, coisas
divinas mesmo, porque muitas vezes na hora que eu t6 cantando assim, eu
tenho até um pouco de dificuldade de fazer os encaixes, que as coisas
acontece tudo de imediato, automatico, vem uma letra assim e eu falo uma
fala e j4 ndo é essa, ai na segunda frase eu ja encaixo, € isso. Entdo tudo vem
de uma forma divina. Tudo vem de uma forma divina. (Entrevista mestre
Guilherme, 15 abr. 2010).
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A atuacdo exemplificada nos trechos das narrativas dos mestres, que consiste,

9% ¢6

como vimos, em planejar e “criar” “estrofes” de can¢des para cada apresentacdo (abertas,
entretanto, para pequenos improvisos para ajustar o previamente produzido ao “aqui e
agora”), somada aos condicionamentos rituais destas cangdes, revela-nos, segundo 0s
esclarecimentos de Lahire, que a acdo dos mestres representa 0 conjunto de uma trajetoria
individual e coletiva. O mestre precisa ter incorporado um sistema de esquemas geradores de
cancdes, seu grupo precisa ter mais ou menos incorporado (decorado), pela repeticdo pratica,
diferentes passos da danca etc., para que o presumido improviso se realize. Ha, portanto,
implicado na performance do mogambique durante uma festa religiosa, como a Festa do
Divino em Sao Luis do Paraitinga, por exemplo, um amplo espectro de agdes, que vao “das
mais simples as mais complexas, das mais curtas as mais longas, das mais possiveis as menos
possiveis etc.” (LAHIRE, 2001, p. 199). E nesse sentido que este autor esclarece que “a
questdo da intencionalidade ou nédo intencionalidade, da consciéncia ou da auséncia de
consciéncia, na ac¢do ndo se pde de maneira geral ou absoluta, mas depende sempre da
sequéncia da accdo considerada [...]” (LAHIRE, 2001, p. 197-198). Assim, o dialogo de
surdos entre as teorias da acdo ligar-se-ia a razao de elas frequentemente falarem de classes
diferentes de agdo. Os teodricos “[...] t€m em mente exemplos de accdo de tal modo
heterogéneos e opostos que assistimos o mais frequentemente a uma confrontacao tedrica va e
estéril” (LAHIRE, 2001, p. 198).

Podemos nos servir do caso de um praticante da cultura popular tradicional que
estudamos durante nossa pesquisa para exemplificar as metamorfoses empreendidas pelo ator
social para a readequacdo dos seus objetivos e a reconsideracdo de seus projetos. Ao
confrontarmos alguns dados obtidos em documentos e em observacGes de campo e a maneira
como ele reconstruiu sua trajetéria de cordelista numa autobiografia (descrita a nosso pedido e

registrada em entrevista), essa caracteristica fica bem clara.

Desde crianca, eu via na Santa Cruz o Jodo Leite, 0 Zé Leite, o Adolfo Leite.
O Adolfo que é o nosso mestre [de Folia de Reis], né, e desde crianga eu
acompanhava a minha mée, o meu pai gostava, e eles passavam la em casa e
via aquela situacdo do palhaco, de dancar. Eu adorava aquela coisa de dangar
com a criangada. Eu ficava observando tudo aquilo 4. E tinha os versos que
eram falados, cantoria, falava de santo na parede, essas histérias foram me
interessando e eu ja gostava de ler cordel... Tinha uma lojinha aqui que era a
“loja do Mequinho”, hoje ¢é papelaria ali ao lado da igreja, ele vendia cordel.
Um dos primeiros cordel que eu comprei era “Antonio Silvino ¢ o Lampido”,
depois tinha “O pavao misterioso”.
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Eu tinha, pra vocé ter uma ideia, 7 anos de idade; 7, 8 anos de idade. Eu t0
com 55... E a gente comprava varios cordéis, tinha “O incéndio no Parand”,
que eu lembro direitinho, né. Ai eu comegava a ler aquilo I4... E tinha a radio
Nacional Sao Paulo, 1.100 Hertz, aquela coisa toda I4, e eu gostava de ouvir
as duplas sertanejas cantando. Tinha toda aquela coisa dos versos antes, era
Jacé e Jacozinho, Tonico e Tinoco, Zilo e Zalo, Zico e Zeca. Toda segunda-
feira era umas duas no maximo, terca-feira, quarta, quinta e sexta e tinha ja
essa coisa de ouvir os versos. Ai eu fui misturando com essa coisa do
palhago que eu tava falando, eu comecei a fazer versos, eu escrevi nos
cadernos 14, eu até tenho um verso 1a. Naquele tempo era dificil a gente vir
pra cidade, com sete, oito, nove anos na escola do Bom Retiro, dai ndo dava
pra vir pra cidade, s6 tinha como ler os livrinho 14 na roca, né. Era uma
dificuldade danada, tava na época da ditadura militar também. [...].Eu vou
contar uma coisa pra vocé que todos os sabados na roga 4, na Santa Cruz,
né, tinha os contador de histérias, muitos contadores de histérias, mas era tdo
gostoso ir na casa deles. Eu tava falando do pessoal da Folia de Reis, e todo
sabado tinha os contador de historias, e todo sadbado, eu tinha 7, 8 anos, e a
gente ia pra casa do pessoal ouvir contar histdria. Bastido Inocéncio era um
dos bons contadores de histéria e contava cada historia maravilhosa e era tdo
bom porque tinha que ir pra casa dele e tinha que voltar depois no escuro
com uma tocha de querosene, tinha que rasgar uma camisa, qualquer coisa
de algoddo ali, e quando dava o vento, apagava o fogo |4 e a gente ficava
com medo. [...] E eu fui pensando naquilo 14, nas histérias... E ai 0 Seo
Bastido contava historias e outra vez ele passava e ia la pro Luiz Rogério, e
la era o Luiz Rogério mesmo que contava historias, E eu fui aprendendo
vendo isso, e essas pessoas quando morreram foi acabando. Ai comecei a
frequentar Sdo Luis, fiquei |4 uma certa idade vendo alguma coisa da
televisdo que comegou a surgir, porque na minha casa so tinha eletricidade
em 1980, na minha casa, la na roca, era a usina de agua que batia e trazia
eletricidade. Em casa ndo tinha isso, era lamparina mesmo. Entdo comecei a
vir pra cidade, ouvia algumas histérias aqui na cidade também, voltava pra
roca e vocé vé que tinha acabado aquela coisa de sabado ir na casa do
contador de historia. Uns morreram e outros tinha a dificuldade de morar na
roca e foram pra cidade. Ai eu sentia vontade, ndo queria deixar isso morrer.
Eu comecei a ver os versinhos, que eu tinha falado 14 no comego, os cordel
que tinha pra vender. Eu comecei a fazer em verso as historias que eles
contavam. O meu pai contava muitas historias, meu avd, o Seo Inocéncio, 0
Seo Luiz Rogério... e foi por ai afora [...].

[...] Tive até uma certa dificuldade porque com a televisdo chegando as
pessoas achavam uma coisa muito caipira, bobo, acham que vocé era
mentiroso, até hoje as pessoas falam: “vocé ¢ mentiroso!” e “nao sei o qué”,
e falavam... Uma resisténcia, sabe? [...] Entdo fui pegando gosto, por isso...
de chegar no mercado, por exemplo, sentar... Eu até hoje faco isso, eu ndo té
podendo fazer isso agora por causa da enchente, ndo da certo... Eu sento la e
fico ouvindo. A primeira coisa vem um e fala: “o que vocé fala nao existe” e
acaba contando uma historia. [...]
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Tem meu tio que fala: “O saci ndo existe, vocé vai ver so, a sua tia ta brava”.
“— Tio, mais vocé nunca viu um saci?” “— Nunca vi nada... S6 uma vez que
eu ouvi um assobio”. “— E como foi tio?” “— Ah, tava uma rapaziada na
estrada, bem no meio do caminho passava carro de boi, j& tava escuro e ndo
passava mais nada, agente ficava falando umas besteira Ia, até seu pai tava
no meio, de repente, deu um assobio no meio daquela rapaziada, todo mundo
correu para um lado e para outro”. “— O senhor ndo acredita?” “— N&o.
Acreditar eu ndo acredito, mas que teve aquele assovio teve”. [...].

S6 pra vocé ter uma ideia, né, a turma fala “ndo existe”, mas acho que as
pessoas, elas ficam preocupado... Eu tava falando o porqué de tudo isso, ne.
De contar essas historias, acabo sendo o centro da atengéo e o pessoal vem
contar histéria pra mim. N&o s6 pra mim, mas pra outros contadores de
historia. Entdo o que pega muitas vezes é que “Vocé ndo acredita...” E que
ndo tem alguém pra confirmar, certo? Como eu comecei a contar as historias
e tudo mais, é sé contar uma histéria com um dedinho de prosa, contar
alguma coisa de assombracdo ou de mitos, né, alguém ja conta outra em
cima, mesmo ndo acreditando, vem e conta uma historia dessa ai*®2. Entdo, a
gente percebe que é um pouco de... Isso eu percebi, é s6 vocé dar um
comego que isso ai vai expandir. Tem dias aqui em S&o Luis... Tem duzentos
contadores de histdria hoje..., quase todos sdo... S6 que se ndo der um
incentivo, ndo vai, né. Entdo sdo varias historias de saci, de mula sem-
cabega. [...]

Eu comecei a ver que tem tanta coisa bonita que contam, eu comecei a me
interessar, a me interessar ndo, eu ja contava historias, ja estava no meio.
Igual eu falei antes 1a, sabe? E vi que foi faltando... e hoje eu faco um
trabalho, como eu disse 14 no comego, comecei a registrar isso nos livrinho,
né. “Vou fazer uma historia dessas”. O primeiro que eu fiz foi “O batizado
do Saci”. “O batizado do saci” conta a histéria que quando uma crianga
morre pagd, ela fica 14 no brejo chorando [...] (Entrevista Higino, 27 mar.
2010, grifo nosso).

[.]

102 £ dificil ndo associar esses fatos narrados pelo contador de historia as analises de Lévi-Strauss (1996, p.
199ss.) sobre a feiticaria entre os Zuni do Novo México. Num julgamento de feiticaria, hd muito mais o
interesse (se ndo for o Unico) em se confirmar a crenga do que efetivamente punir o acusado. Como diz o
antropologo francés, “a eficacia da magia implica a crenga na magia. Assim, no caso do desfecho do
julgamento, a confissdo reforcada pela participacdo do acusado coloca-o do mesmo lado de seus juizes.
Gracas a ele, a feiticaria, e as ideias que a ela se ligam, escapa a seu modo penoso de existéncia na
consciéncia, como conjunto difuso de sentimentos e de representagdes mal formuladas, para se encarnar em
ser da experiéncia” (LEVI-STRAUSS, 1996, p. 201). Guardadas as propor¢des, afinal este cordelista ndo é
feiticeiro, parece que as acusaces feitas contra ele — e ele foi, inclusive, responsabilizado indiretamente pela
enchente de 2009/2010 por um ou outro morador, por “ficar mexendo com estas coisas” — tem 0 papel de
confirmar a existéncia destes seres lendarios. NGs mesmos presenciamos imigrantes rurais da regido de Sao
Luis do Paraitinga que, ap6s um longo periodo morando em Taubaté, se converteram ao protestantismo
histérico numa conversa com o contador de causos. Inicialmente os dois evangélicos associaram 0 saci ao
demonio (como o pastor “esclareceu”), mas logo a seguir comecaram a recordar casos de pessoas que, na
época em que moravam na roga (campo), toparam com acontecimentos explicados apenas pela existéncia do
lendario negrinho. O mais interessante é que ap0s narrarem suas historias, eles prdprios lancavam davidas
sobre a ndo existéncia do referido personagem: “Uma coisa dessas ndo tem explicagdo, pode até ter sido o
saci mesmo, sei 1a”.



126

Quando foi na década de 80, comecei a escrever os livrinhos né, eram os
cordéis, né, mas guardava na minha casa porque néo tinha abertura pra ser
lancado esses livrinhos. Entdo quando foi em 2004, tentei... Em 2002 n&o
deu. Quando foi 2004 resolvi lancar o primeiro, né, e consegui ir até a
gréafica de S&o Luis, eu queria fazer a capa colorida, ndo porque o cordel
sempre foi preto e branco, né, as gravuras.., chamar a atencdo da
criancada né. E outra maneira de cordel, né. Era uma série que eu queria
lancar, e quero e lancei né [...]. Muitas vezes vocé chega em uma escola, a
professora fala, vocé ndo vai cobrar da professora, e isso também ta fazendo
uma divulgacdo, que era muito dificil. né. Porque, como a gente conta as
historias, no comeco teve uma certa rejeicao, porque é como eu falei, muitas
vezes as pessoas ndo entendia, falava que era mentiroso, num entendia que
isso era bom pro turismo, e foi percebendo, né. Mas até hoje os livrinhos que
eu escrevo ainda é por conta, por minha conta. Por exemplo, saiu agora o
“Enchente do Paraitinga”, eu fiz do meu bolso, t6 vendendo alguns, ja
vendi a maioria porque achei bem legal essa coisa da poesia contar 0 que
aconteceu e como vai se reerguer, né. E eu fui até a radio e na radio eu falei a
poesia |4 né, declamei 14, inclusive foi uma comocédo total, muita gente
chorou, encontrei com muita gente, ligaram na hora |4 e aquelas senhoras
gue pedem o livro... [...].

O objetivo maior é que a gente sempre tava ouvindo o pessoal contar histéria
e depois o pessoal, o pessoal que falo os mais velhos né, e eles foram
morrendo e a gente lembrava muito pouco das histérias né, algumas que
lembrava, algumas esquecida, ai eu comecei a levantar isso de contar essas
histdrias deles, falar um pouco da minha também. Ai eu tive a ideia de que se
eles foram e ndo escreveram nada e tava morrendo, porque nao registrar isso
sabe, em versos, € um meio de ndo deixar morrer, né. Eu comecei a ver
também, uma coisa que é muito importante é que as avds, principalmente
maes e avos, vinham pra S&o Luis, iam nas lojas de artesanato e comprando
os livrinhos pros netos, ia ler pros netos, muitas vezes encontrava na rua elas
lendo, eu nunca quis falar: “ € eu que escrevi”. Eu ficava na minha ali,
passava comentando, até era bom que fazia uma pesquisa se estava gostando
ou ndo. Ai eu percebi que é muito importante isso, eu vi um dia também uma
senhora chegar e querer toda a colecdo que ja esta em quarenta e poucos,
né. Ela tinha dez ou doze e quando viu aquele mundo, queria todos. Andou
pela cidade inteira, o dia todo e até a noite pra encontrar todos, ai s6 faltava
um e eu tinha em casa. Ai eu dei de presente pra ela. E muito importante
isso, de ter passado essa ideia, mas a intencdo maior foi essa, registrar as
historias que acontece atual e as antigas, né. (Entrevista mestre Higino, 30
mar. 2010, grifo nosso).

Como o longo trecho indica — este ator reconstr6i no discurso a sua trajetéria —,
parece que o0 objetivo de publicar cordéis sempre esteve claramente presente e sempre foi
perseguido aguerridamente. Sua ‘“autoanalise”, de fato, se encaixa, também, ao efeito de

adequacao dos fins as trajetdrias discutidas por Bourdieu (1996, p. 144). Ou no modelo
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levado a cabo por Velho: “As trajetorias dos individuos ganham consisténcia a partir do
delineamento mais ou menos elaborado de projetos com objetivos especificos. A viabilidade
de suas realizacbes vai depender do jogo e interagdo com outros projetos individuais ou
coletivos, da natureza e da dindmica do campo de possibilidades” (VELHO, 1999, p. 47).
Natural da cidade de S&o Luis do Paraitinga, ele é filho de migrantes mineiros que vieram
para 0 municipio no final da década de 1950. E dono de um pequeno sitio onde cria algumas
vacas € mantém um apidrio, atividades com as quais provém seu sustento. Conta que na
década de 1970 chegou a trabalhar em uma grande industria da cidade de Sao José dos
Campos, como muitos conterraneos, mas apds dois anos retornou ao bairro para cuidar dos
pais (hoje falecidos). ApGs a separagdo os dois filhos permaneceram com ele no sitio, mas
hoje ndo moram mais com ele. Lendo seu depoimento, podemos afirmar que tudo se deu
como se fosse, sim, uma possibilidade imaginada, percebida ou produzida, mas ao lado de
outras. Por exemplo, antes de se tornar cordelista, ele se apresentou como contador de causos
de lobisomem. Nos trés primeiros anos deste século, a cidade havia ocupado algumas telas e
paginas de alguns érgdos da imprensa nacional em razdo de aparecimentos e ataques do
personagem lendario na cidade (ver CONCURSO..., 2001; NUNES, 2003; O OUTRO...,
2001; VESARO 2001a, 2001b, 2005). Mito que, entre outros, ao lado do saci é muito presente
na cultura caipira do Vale do Paraiba. Antes ainda, tentou se concentrar na atividade de
apicultor, ser reconhecido como pequeno produtor rural — sem abandonar as atividades
culturais populares, pois desde a década de 1970 ¢ “bastido” (palhago) da Folia de Reis do
bairro rural onde reside. Estas atividades ndo foram abandonadas, mas foram suplantadas pela
“hegemonia” das historias sobre a figura do Saci (desde que participou da fundagdo de uma
entidade de difusdo dos mitos brasileiros que criou, em 2003, a Festa do Saci no municipio de
Séo Luis do Paraitinga)'®. Sua performance como cordelista e contador de histérias de Saci é
central na construcdo social de sua identidade, na maneira como é definido, seja pelos locais,

seja pelos “estrangeiros”, seja pelo mercado (turismo, midia) ou seja pelo Estado™®.

103 A Sociedade dos Observadores do Saci (SOSACI) é uma associacdo civil, sem fins lucrativos, criada no ano
de 2003 na cidade de Sao Luis do Paraitinga com o objetivo de valorizar a cultura nacional e seu repertério
mitoldgico. Essa entidade nasceu por iniciativa de um grupo de intelectuais e artistas da cidade de S&o Paulo,
Campinas, Taubaté, de outros Estados e intelectuais e artistas de S8o Luis do Paraitinga. Oficialmente a
associacdo foi fundada no dia 07 de setembro de 2003, com o evento Grito do Saci e no mesmo ano foi
comemorada a Festa do Saci no dia 31 de outubro, data escolhida para figurar como o dia do saci. Nos anos
seguintes passou a ser denominada Festa do Saci e seus amigos, refor¢ando o objetivo de valorizar os mitos
brasileiros. Atualmente, no dia 31 de outubro, ocorrem festas do saci em outras cidades e Estados
organizadas por seus associados (SOSACI, s/d).

104 Em 2009, ele foi um dos vencedores do Prémio de Mestre de Cultura Popular do Ministério da Cultura e em
2010, foi agraciado num edital da secretaria de cultura do Estado de S&o Paulo para a publicacdo de uma
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Higino, que j& foi identificado numa tese de doutoramento em Ciéncias Sociais
(Antropologia) da Universidade de Campinas (Unicamp) como a melhor expressédo do
hibridismo cultural no municipio de S&o Luis do Paraitinga, exatamente por fundir ou reunir
com habilidade referéncias provenientes do discurso nativo local, da academia e da midia
(SILVEIRA, 2008, p. 182)'®, além do efeito “pregueado” causado pela multiplicidade de
contextos e légicas de acdo com os quais este ator lida em sua vida, também exemplifica
destacadamente o alerta que Lahire faz a respeito do antagonismo entre os defensores da
intencionalidade calculista consciente e os da concepgao “pratico-pratica da agdo” (ambas,
categorias histéricas situadas, mas pensadas enquanto conceitos gerais). Segundo o autor,
“[...] um (mau) habito intelectual leva muitas vezes a fazer da ‘ac¢do’ ¢ da ‘reflexdo’ duas
realidades forcosamente distintas e cujo contacto provocaria uma explosdo. [...] Uma (a
reflexdo) impediria a outra (a accdo), paralisd-la-ia (o facto de pensar no que fazemos
entravaria a ac¢ao) [...]” (LAHIRE, 2001, p. 201).

Um dos motivos sugeridos por Lahire para encontrar as razdes deste dualismo é o
“[...] facto da reflexdo ser entendida imediatamente (de maneira logocéntrica) como uma
reflexdo tedrica, culta, racional. Implicitamente, consideramos que sé essas praticas cultas
merecem o nome de ‘reflexdo’ [...]"(LAHIRE, 2001, p. 202). Criticando, portanto, o
reducionismo logocéntrico de se considerar toda reflexdo como reflexdo culta, Lahire sustenta
que a teoria da acdo deve “[...] integrar no seu programa cientifico o estudo das diferentes
formas de reflexdo que agem em diferentes tipos de accdo” (LAHIRE, 2001, p. 203-204, grifo
do autor). Afinal, mesmo naquelas agdes privilegiadas pela teoria do sentido pratico, “[...]
existe sempre uma reflexdo pragmaticamente ancorada, indissociavel da ac¢do em curso e dos
elementos do contexto imediato, e que ndo necessita forcosamente de uma pausa na acc¢ao
[...]” (LAHIRE, 2001, p. 203-204), como demonstram algumas passagens narradas pelo

cordelista luisense.

coletanea de seus cordéis. Alias, dos praticantes de cultura popular que entrevistamos, Guilherme, Mateus e
Higino foram selecionados pelo Prémio Mestres de Cultura Popular 2009 do Minc. Pedro, Joaquim,
Guilherme, Mateus e Higino estdo vinculados a iniciativas desenvolvidas por Pontos de Cultura no Vale do
Paraiba a partir de 2009. E Josimar, Joaquim, Giovane e Higino tiveram projetos financiados pelo Proac a
secretaria de cultura do Estado de S&o Paulo entre 2008 e 2010.

“Nao citei ainda [...] [B.S.] (Higino), sitiante descendente de imigrantes mineiros. Em seu sitio no bairro
Bom Retiro, Higino estuda as arvores, o barulho dos bichos, lembra historias dos antigos e usa suas
conclus@es para criar abelhas, desenvolver sistemas criativos de recuperagdo de pastos degradados, compor
marchinhas e musicas juninas e escrever folhetos de cordel sobre o saci. Sua vida inclui a televisdo, a
conversa com técnicos, a cerveja na noite do centro urbano. Higino me parece a personagem que conheci em
minha pesquisa que torna mais criativo o contexto hibrido da zona rural de Sao Luis” (SILVEIRA, 2008, p.
182).
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No entanto, o efeito de sobreposicdo de dominios causado pela multiplicidade de
contextos e ldgicas de agdo com o0s quais 0s mestres populares precisam lidar
contemporaneamente é mais bem evidenciado pela experiéncia do senhor Mateus, mestre da
Companhia de Mogambique de S&o Benedito do Bairro dos Alvarengas, que fundou na escola
rural do bairro dos Alvarengas (Escola “Cassiana dos Santos Moreira”). Além do apoio da
direcdo da escola, as diretorias de educacdo, de turismo e de cultura apbiam essa iniciativa
para a qual o senhor foi convidado a conduzir. Para este trabalho mestre Mateus conta com a
presenca de sua esposa que atua como caixeira do grupo. No primeiro sabado da festa do
Divino de 2010, em S&o Luis do Paraitinga, mestre Mateus apresentou-se na praca da Matriz
com esse grupo formado por alunos desta escola. Apesar de ser formado por jovens alunos, o
todo especial a esse grupo, pois por meio dele ele retoma uma antiga iniciativa que manteve
na década de 1970 neste bairro; guarda em funcéo disto um sentimento e uma afirmacéo de

carater tradicionalista em relacdo a esta companhia de meninos e meninas mogambiqueiros.

Na tarde do segundo sabado da festa, na Praca da Matriz, ele comandou a
apresentacdo do mogcambique do Bairro dos Pimentas, um trabalho social desenvolvido com
criangas carentes do bairro que ¢ denominado “Projeto Pimentinha”. Esta iniciativa conta com
a colaboracdo de voluntérios, € coordenada por uma empreséria do municipio e tem o0 apoio
de professores da escola publica do bairro, que ¢ um dos mais violentos da cidade. O
mocgambique é comandado por mestre Mateus, do bairro rural dos Alvarengas, e também
recebe a colaboracdo de sua esposa, que é novamente a caixeira do grupo. Chama a aten¢éo
nesse mocambique a sua forma de organizagdo, que revela a presenca de ldgicas alheias ao
universo da cultura popular tradicional. Os instrumentos e aderecos, por exemplo, vieram
todos embalados, muito bem organizados, em caixas ou em sacos de pano apropriados, como
no caso dos bastdes, que sdo distribuidos minutos antes da apresentacdo. Apds a apresentacéo,
sob a barraca na Praca da Matriz, o mogcambique dos Pimentas se dirigiu ao Império.
Novamente, tudo muito bem organizado. O senhor Mateus mostrou como se fazia dando o
exemplo e, duas a duas, todas as criangas entraram, saudaram o Espirito Santo e beijaram sua
bandeira disciplinadamente. Depois que todos saudaram o simbolo sagrado, apresentaram

mais alguns manejos de bastdes a frente da casa do Império.
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Apb6s a apresentagdo desse grupo mirim no Império, o senhor Mateus
imediatamente se juntou a um novo mocambique, pertencente a um dos pontos de cultura'®
do municipio, o grupo denominado “Mocambique de Sao Luiz do Paraitinga” (da
“Companhia de dangas caipiras de S3o Luiz do Paraitinga”), mais conhecido como o
mocgambique das professoras. Isso porque, nas suas fileiras, conta apenas com dancarinas,
todas professoras da rede municipal de ensino. Além delas, o grupo tem a presenca de trés
homens: mestre Mateus, 0 contra-mestre e o caixeiro (este, filho do mestre). O mogcambique
das professoras realizou uma rapida apresentacdo na Praca da Matriz. A primeira coisa que
chama a atencédo € o uso de calgas jeans pelas professoras, depois, a auséncia dos casquetes —
dos oito integrantes, apenas 0 mestre usava essa espécie de boné sem aba, bordado que faz
parte da indumentaria do mogcambique. Mas, o mais inusitado foi o material de divulgacdo do
grupo. Um panfleto simples, fotocopiado, com a logomarca do programa de pontos de cultura

do governo federal e com a seguinte mensagem:

Estamos divulgando a Danca do Mocambique como danca da cultura
popular caipira, originaria da antiga “paulistania”. Inicialmente desenvolvida
por jesuitas e, posteriormente, influenciada pela cultura afro. Estimula a
atencdo, concentracdo, coordenacdo motora, reflexo e condicionamento
aerobico requerendo um esforgo mediano. Perca de 350 a 450 calorias em 1
h de pratica. Atividade ideal para todas as idades!

Percebe-se, pelo uso da linguagem e argumentos, que a iniciativa desse ponto de
cultura esta direcionada a um publico que se distancia dos atores que 0s mestres procuram
para compor seus grupos de mogambique. N&o se trata mais de devotos, de atores religiosos,
mas de atores com preocupacdes seculares de condicionamento corporal. Esse mestre, mais
uma vez, envolveu-se com atores que estdo promovendo a introducdo de novas légicas no
universo das praticas devocionais populares (e ressignificando seus codigos)*”’. Portanto, este
mestre participa de trés iniciativas culturais totalmente dispares quanto a seus objetivos. Eles
envolvem turismo, politica cultural, ou seja, ponto de cultura, misturam mestres com

empresarios, sistema escolar e servem perfeitamente para ilustrar que os atuais mestres estao

1% O municipio de Sdo Luis do Paraitinga foi contemplado com cinco pontos de cultura entre 2009 e 2010. No
ano de 2009 teve trés projetos de Ponto de Cultura aprovados no edital conjunto da Secretaria de Estado da
Cultura e do Ministério da Cultura e em 2010, ap6s a enchente, dois dos projetos classificados, mas ndo
contemplados na sele¢do anterior, foram agraciados com a assinatura de convénio direto com o Ministério da
Cultura, readequando os escopos de suas iniciativas para agirem como Pontdes de Cultura.

97 Na Festa de Sd0 Benedito que assistimos em abril de 2010 na cidade de S&o Luis do Paraitinga, mestre
Mateus apresentou-se com um terceiro grupo, dessa vez, alunos da escola rural do bairro do Alvarengas,
onde ele é funcionario e atua como mestre de mogambique de alguns alunos.
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“dancando” conforme a “musica...” e os objetivos de agenciamentos alheios a seus universos,
como uma das taticas para garantir a permanéncia das préaticas culturais que Ihes sdo caras. Os
exemplos desses mocambiques aos quais mestre Mateus se liga, bem como sua presenca
nesses agenciamentos, sao ainda mais significativos se tivermos em consideracdo uma de suas

falas a favor do tradicionalismo:

[...] Entdo se a gente t& tocando aquele grupo de mogambique é porque o
meu mocambique é diferente do moderno hoje, eu sei que é, eu to vendo que
é. E diferente na roupa, ¢ diferente no casquete, é diferente em tudo, porque
eu aprendi diferente e eu ndo quero mudar ele, eu ndo quero. Eu quero que
fique aquele mesmo. Eu n&o sei, € caipira? E um mogambique feio? Bobo?
E? Mas em muito lugar que a gente vai dancar a gente escuta a pessoa
falando, pessoas que ja viram o outro mog¢ambique, falando assim: “esse
aqui é o mogambique. Esse da pra ficar escutando mogambique. Agora, esses
mocambiques é barulheio vocé ndo sabe 0 que canta, vocé ndo sabe 0 que
faz, ndo sabe nada, entdo é um barulhdo na rua... Entdo esse € bom ficar.”
Entdo a gente tem bastante gente que fica perto da gente, que fica ajudando a
gente, porque se vocé fica em um lugar destacando um evento e tem bastante
pessoas te ajudando €é porque ta bom... Se vocé ficasse sozinho € uma coisa.
Entdo, quando vocé sente que o povo td por ali conversando e tdo
aplaudindo, vocé se sente firme [...]. (Entrevista mestre Mateus, 14 abr.
2010).

O mestre fazia referéncia exatamente a um episodio de atrito no mogambique das
professoras. O que sua fala e esses novos significados incorporados por atores, em principio
externos ao universo popular revelam é o carater negociado dos sentidos da cultura popular.
Carater que se torna ainda mais tenso no contexto de recelebracdo das culturas populares e do
elogio da diversidade ndo hierarquica das culturas e de transformacGes das relacbes de poder
politico e simbolico. Revela mais uma vez o carater contemporaneo de uma pratica que
fundamenta toda a sua existéncia no discurso da ancestralidade e da tradi¢do. A permanéncia
das praticas tradicionais é garantida e beneficiada pelas aberturas ao novo, pela pluralidade de
I6gicas e modos de acdo incorporados por seus atores. A nova configuracdo social mundial
em que a cultura ganha centralidade (HALL, 1997) propicia o investimento estatal na
diversidade cultural — favorecida também pela atual estrutura econémica do Brasil. Esse
contexto — socialmente fabricado — influencia a reordenagdo da economia simbdlica. Ao lado
da retradicionalizacdo das praticas populares — produto e também produtora dessa
reordenacdo (FARIAS, 2004; 2007) — ela reatualiza a argumentacdo de Williams (2007, p.
123): a producdo material e os sistemas de significacdo ou simbdlicos deveriam ser mais

relacionados do que contrastados. Ou seja, na verdade, a contradi¢do entre a préatica e o
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discurso do mestre de mocambique é apenas aparente. Ele coloca em agdo 0s recursos que
estdo disponiveis, organiza seus agenciamentos socioculturais de acordo com os atores com 0s
quais se relaciona, com o campo de possibilidades para formar seu proprio mogambique, seu
repertorio de experiéncias passadas e presentes. Adota uma estratégia, calculada ou ndo, para
os efeitos finais — 0 que ndo é relevante — de multipla participacdo, atuando em trés
mogambiques diferentes simultaneamente: um na escola do bairro rural em que reside, outro
mantido por uma empresaria da cidade (Projeto Pimentinha) e o Gltimo numa iniciativa
montada por uma pessoa proxima de sua familia que articulou uma proposta de revitalizacéo
cultural do entorno de uma velha fazenda que recebeu como heranca. Amplia, assim, as
possibilidades de acgéo, torna interdependentes seus parceiros e se apoia nos demais atores
com que se relaciona quando € necessario entrar em uma negociacdo. Desse modo, ndo se
torna “refém” da vontade de um agenciador de um dos trés mocambiques que lidera, podendo,
quando lhe convier, recusar “inovagdes” ou entdo propd-las, segundo a sua apropria¢do. Sua
acdo recoloca também a questdo da acdo, da perspectiva da no¢do de agéncia. Como diz
Yudice (2006, p. 215) a agéncia nunca € totalmente do ator Gnico. O ator precisa negocia-la,

apropria-la por meio da recombinacédo de vozes alheias:

[...] A agéncia tem éxito a medida que um individuo ou um grupo pode se
apoderar da multiplicidade de lugares de encontro através dos quais a
iniciativa, a acdo, a politica etc. sdo negociadas. Mas a orquestracdo e a
negociacdo requerem que se mantenha uma posi¢do face a cooptacdo. E, ao
invés de uma acdo frontal contra uma Unica fonte de opressdo, convém que
se opere com uma gama de grupos e organizacOes, trabalhando com as
interfaces e intermediando sua articulagdo entre as diversas agendas [...]
(YUDICE, 2006, p. 215).

Percebemos com isso que, mais do que contradicdo, a atuacdo desse mestre
mostra uma coeréncia na recombinacao de suas diferentes logicas de acdo, articulando-as aos
seus multiplos esquemas de acéo incorporados e aos diversos mundos com 0s quais entra em
contato, o que lhe possibilita ressignificar os codigos da cultura tradicional popular para dar
sentido a sua visdo de mundo. Nos termos de Lahire (2001), ndo podemos de antemédo supor
que esse ator age conscientemente ou planejou racionalmente essa estratégia. E mais provavel
que essas oportunidades tenham “surgido” em sua frente. No entanto, suas a¢cdes demonstram
também que ele ndo ¢é o individuo autdmato que executa as fungdes pre-determinadas pela
estrutura social. Se ndo podemos afirmar que agiu, nesse caso, calculadamente, também nao

podemos afirmar o oposto — que jamais agiu calculadamente ou conscientemente. Esses
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agenciamentos nos quais esta envolvido supdem a existéncia de uma pluralidade de légicas de
acdes: ora agiu segundo as disposi¢des incorporadas, ora agiu calculadamente, refletiu sobre o

que deu errado, voltou atras, agiu segundo 0 senso pratico etc.

Notamos com estes exemplos que a interdependéncia entre as estruturas sociais
incorporadas e as conjunturas e possibilidades dispostas no presente do ator sdo cruciais para
entender a variedade de l6gicas acionadas pelos mestres populares. Para acessar 0s modos de
incorporacdo das estruturas sociais (na forma de estruturas mentais) Lahire propde considerar
as maneiras de fazer e as maneiras de dizer dos individuos, procurando empregar a nogédo de
“[...] estruturas objetivas do pensamento, da percep¢do, da avaliacdo, da apreciacdo, da
crenca... que se manifestam nas agdes ou nas praticas (linguisticas ou ndo linguisticas)”
(LAHIRE, 2001, p. 255, grifo do autor).

Uma outra proposi¢do quanto ao recorte que Bernard Lahire leva em consideracao
para construir seu objeto é a lembranca de que as diferencas entre as classes sociais,
categorias socioprofissionais, categorias socioecondmicas e socioculturais, enfim, diferencas
produzidas nas relacdes sociais entre grupos, ndo abrangem todas as diferencas sociais
possiveis. As diferengas “cognitivas”, “psiquicas” e comportamentais entre dois individuos
também sdo diferencas sociais — as quais foram geradas em relagdes sociais, em experiéncias
socializadoras. Nesse sentido é que o autor reivindica que as estruturas cognitivas, emotivas,
sensiveis..., individuais, sdo, outrossim, objetos socioldgicos. Objetos de uma sociologia
singular que ele denomina de sociologia psicolégica (LAHIRE, 2001, p. 256-258), cujas

premissas ele esboca no seguinte trecho de seu livro:

A intersubjectividade ou a interdependéncia é logicamente anterior a
subjectividade e, por conseguinte, as relagdes sociais (as formas especificas,
e variaveis historicamente, que essas relagbes assumem) estdo em primeiro
lugar, porque elas séo constitutivas de cada ser social singular (Lahire, 1995
a, pp. 283-289) [...]. Nado entendemos, além disso, emprestar a todos 0s
actores “autonomia” e “racionalidade”, colocando de maneira aprioristica o
mesmo elemento psicolégico rudimentar no principio de todas as suas
préticas [...]. Longe de ser a unidade mais elementar da sociologia, o actor é,
sem nenhuma ddvida, a realidade social mais complexa a apreender [...]
(LAHIRE, 2001, p. 258).

O autor acrescenta, ainda, que constantemente os atores atravessaram no passado
e atravessam no presente multiplos contextos sociais — “universos, institui¢bes, grupos,

situagdes...” — e, por essa razdo, sdo o resultado e os detentores de todas as mdultiplas
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experiéncias vividas — que nem sempre sdo compativeis e acumulaveis, podendo mesmo ser
contraditérias. O ator individual é, da mesma forma, o produto de multiplas operagdes de
interiorizacdo e caracteriza-se pela multiplicidade e pela complexidade dos processos,
dimens0es, l6gicas e sistemas sociais, que ele interiorizou. Estas configuracdes sociais todas
se interiorizam de maneira relativamente singular em cada ator individual. E sdo essas
operacOes que fazem de cada ator, a0 mesmo tempo, um ser relativamente andlogo a muitos
outros (LAHIRE, 2001, 258-259). Para o autor, é essa natureza da constituicdo social dos
atores individuais a responsavel pelo sentimento de liberdade que os atores experimentam.
Mas, da mesma forma, ele refuta a complicada ideia (até mais largamente partilhada) de um

determinismo social. Sigamos seu raciocinio:

[...JPoderiamos dizer que nds somos demasiado multissocializados e
demasiado multideterminados para podermos dar conta dos nossos
determinismos. Se houvesse apenas uma sé forca de determinacdo, poderosa,
que se exercesse sobre nos, entdo, talvez, pudéssemos ter a intuicdo, mesmo
vaga, do determinismo [...]. O sentimento de liberdade é apenas o produto da
complexidade da determinagdo (LAHIRE, 2001, p. 261, grifo do autor).

Uma interpretacdo precisa de nosso sentimento de liberdade que, segundo
pensamos, “abre” a brecha para a contemplacdo da ideia de projeto de Schutz (1979), que
estamos tomando aqui, segundo os empregos realizados por Velho. Aliés, este autor traz
algumas reflexdes com as quais podemos concluir nosso esforgo de construgdo tedrica de um
objeto situado em diferentes dominios e diferentes niveis de realidade e que faz uso de a¢des e
I6gicas de acdo multiplas e potencialmente conflitantes, tentando dar sentido a sua trajetéria.
Gilberto Velho (1999, p. 44-45) fala em multiplicacdo e fragmentacdo de dominios que
constitui um mundo de individuos cuja identidade é colocada em xeque constantemente e que
estd sujeita a alteracBes drasticas, devido ao transito intenso e frequente entre dominios
diferenciados, 0 que est4 em sintonia com a construcao teorica de B. Lahire. A problemética
dos valores e ideologias individualistas constitutivas da vida moderna (como o transito
frequente entre dominios diferenciados) se expande e se generaliza com o desenvolvimento da
comunicacdo de massa e dos processos globalizadores (VELHO, 1999, p. 44-45), conforme
esperamos deixar claro também com os dados que coletamos sobre os mestres de

mogambique do Vale do Paraiba.
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Os avatares da “cultura popular”:
sobre festas, santos, mestres populares
e a conveniéncia da “cultura tradicional”

Préticas culturais de longa duracéo

No més de junho de 2010, na cidade de Jacarei, aconteceram uma feira e um
concurso para escolher o “melhor bolinho caipira do Vale do Paraiba”'®. Tratava-se de uma
atividade inserida numa estratégia para tentar registrar o bolinho caipira como um patrimonio
cultural da cidade de Jacarei, uma das cidades do Vale do Paraiba que disputa para saber qual

19 Essas disputas se encaixam perfeitamente na nova

delas faz o “melhor” quitute
configuragdo das trocas simbdlicas do mercado de bens tradicionais. Os organizadores desses
circuitos de trocas chamam-nos de patrimdénio imaterial. Porém, trata-se da apropriacdo e
ressemantizacao de praticas populares de origem tradicional. Com relacdo ao bolinho caipira,
chama-nos a atencdo, ndo a acdo de se buscar esse reconhecimento protocolar oficial de
patrimbnio nacional ou regional, mas o fato de sua permanéncia e difusdo no cardapio
regional. Uma boa questdo ¢ tentar explicar a longa duracao de pratos “tipicos”, valores e
praticas religiosas e ludicas consideradas como coloniais — isto €, tradicionais — entre 0s
agentes e atores culturais do Vale do Paraiba. E sobre isso que gostariamos de falar no inicio
deste capitulo, enfocando os chamados grupos folcloricos, especificamente 0 mogambique e a

congada.

Como vimos, a decadéncia econdmica de todo o Vale do Paraiba, mas sobretudo
das cidades que se encontravam fora dos tracados da ferrovia e da rodovia que cortavam a

regido, criou aquela situagdo sintetizada e imortalizada por Monteiro Lobato: “as cidades

1% 0 concurso de bolinho caipira aconteceu em Jacarei (SP) em 25 de junho de 2010 (LEITE, 2010).

109 As trés versdes do bolinho mais conhecidas no Vale do Paraiba sdo a de peixe, a de carne de porco e a de
linguica; além do recheio, varia também o tipo de farinha de milho utilizada: a amarela e a branca. A
programagdo anunciava que: “Serdo trés categorias: 'melhor bolinho tradicional' — que devera ser feito com
farinha de milho branca e linguica —, 'melhor receita original' — na qual a escolha do tipo de recheio e a massa
serdo livres —, e 'melhor acompanhamento de bolinho' — no qual os bares deverdo propor uma combinacéo do
quitute com algum tipo de molho, antepasto ou bebida. Havera votacdo popular e juri técnico e serdo
divulgados até o dia 17 de agosto.” O interessante neste trecho sdo os usos das palavras tradicional e original,
pelo fato de que os organizadores ja definiram a priori qual é o “mais tradicional”, como afirma a reportagem
em outro trecho (LEITE, 2010).
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mortas” nao sdo, foram. Aquela economia “inexpressiva”, a partir do inicio do século XX,
pode ter contribuido para a preservacao de algumas caracteristicas socioespaciais e culturais e
modificado outras, evidentemente. O ‘“desinteresse” econOmico pela regido, no caso a
microrregido do Alto Paraiba do Sul e o chamado Vale histérico, onde se localizam os
municipios retratados por Lobato, permitiu, aos que nela permaneceram, levarem a vida a seu

termo, com uma temporalidade prépria (aos olhos do escritor, praticamente congelados).

O outro fator, alids, que pode justificar essa permanéncia de praticas da cultura
popular tradicional na regido é, justamente, a referida longa historia de sua ocupacéao
europeia, aliada & marcante presenga de simbolos “indigenas” e “africanos” na linguagem, nas
préticas cotidianas, nos mitos, nos valores e nas festas religiosas e profanas. Mas talvez essa,
que foi nossa primeira hipotese de trabalho, seja a mais ingénua. Nao basta a longa duracao da
vida regional anterior a industrializacdo para justificar as permanéncias culturais atuais. Se
isto fosse suficiente, deveriamos observar 0 mesmo fato em outras regides de antiga ocupagédo
europeia no pais. Mas nem sempre isso acontece. Além disto, como encaixar a existéncia de
grupos de cultura popular em areas de ocupacdo europeia bem mais recentes do que a

valeparaibana?

O atual mestre do mogambique do bairro do Belém, de Taubaté, lembra que na
década de 1970, quando foi de S&o Luis do Paraitinga para Taubaté, participava (com toda a
familia) de uma congada da cidade de Mogi das Cruzes (SP), regido metropolitana de Sao
Paulo. Trata-se de uma importante companhia (fundada por um migrante luisense) que reuniu
durante a década de 1970 muitos dos, hoje, principais mestres luisenses que migraram do
bairro rural do Rio Abaixo (Raizeiro) para cidades da grande S&o Paulo e do Vale do Paraiba
e que hoje constituem-se em simbolos da religiosidade popular da Festa do Divino em Séao

Luis do Paraitinga.

Alias, as redes migratdrias sdo outro fator importante para ajudar a entender essa
“permanéncia” das congadas e mogambiques. Os locais onde se constituiram grupos de
migrantes de Sdo Luis do Paraitinga e Cunha quase sempre assistiram a formacdo de
congadas ou mogambiques. As principais regides de destino destas populacGes rurais,
expulsas do campo pela decadéncia das atividades monocultoras de café, foram exatamente a
grande S&o Paulo e os maiores centros urbanos do Vale do Paraiba — Taubaté, Sdo José dos
Campos, Pindamonhangaba, Guaratingueta e Lorena — ndo por acaso, municipios cortados

pela ferrovia e rodovia que ligam S&o Paulo ao Rio de Janeiro. No caso de Sdo Luis do
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Paraitinga, quase todos 0s grupos, sendo a sua totalidade, originam-se num unico bairro rural
(bairro do Raizeiro) e quase todos 0s primeiros mestres que recriaram Seus grupos nestas
outras cidades pertencem a uma ou duas familias negras daquele bairro. Como vimos, Araljo
(1964) sustenta que o local original de difusdo do mogambique valeparaibano foi a cidade de

Séo Luis do Paraitinga.

Resta explicar porque o Vale possui mais destes grupos do que a cidade de S&o
Paulo. Algumas hipoOteses podem ser langadas: um maior contingente de migrantes se
deslocou o mais proximo possivel da cidade de origem; as condi¢Ges de trabalho e
sobrevivéncia nas cidades do interior seriam mais propicias a manutencdo das atividades de
um grupo devocional — uma vez que é necessario um investimento grande de tempo para a
conducéo destas praticas, a0 menos em certas épocas do ano, o que, sem davida, as formas de
trabalho agricola tradicional favoreciam. Sdo hipoteses sociodemograficas a serem testadas,

mas fogem aos propoésitos deste trabalho.

A dimensdo e a importancia do campo religioso no Vale do Paraiba é outro fator.
Nesse aspecto, cabe destacar que mesmo nas praticas catolicas mais ortodoxas e nos valores
morais dos catolicos urbanos da regido destaca-se certa permanéncia de “formas coloniais”. E
isso ndao é diferente em relagdo a religiosidade popular tradicional, sobretudo na
contemporaneidade das festas religiosas e nas praticas de devocdo aos santos populares. O
destaque aqui fica por conta das festas de Sdo Benedito e do Divino Espirito Santo. Ambas
guardam uma peculiaridade: sdo festas que ndo tem um calendario fixo difundido
universalmente, nem mesmo se consideramos apenas o0 Vale do Paraiba. A festa de S&o
Benedito, por exemplo, geralmente ocorre na segunda-feira apds a Pascoa. Esse é 0 caso na
maior parte dos municipios, inclusive o da maior festa ao santo negro, na cidade de
Aparecida. Mas, na cidade vizinha, Guaratingueta, que também recriou uma “espetacular”
festa de S8o Benedito, ela acontece na segunda-feira da semana seguinte a da Pascoa (a
despeito das narrativas dos realizadores, aqui a concorréncia explica a diferenca de datas).
Porém, a festa também acontece no dia 25 de abril em S&o José dos Campos e em algumas
cidades da regido pode-se observa-la acontecendo no segundo semestre, sobretudo em

outubro.

A Festa do Divino, que oficialmente é Festa de Pentecostes, ocorre quarenta e
nove dias apds a Pascoa. Esse € o caso de Sao Luis do Paraitinga. Mas em Cunha e Lagoinha

ocorre no inicio de julho. E algumas outras cidades a comemoram em agosto (segundo o
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calendéario agricola). Nao por acaso também, estas duas festas sdo eventos-chave para 0s
grupos de congada e mogambique, alias, grupos sempre constituidos em homenagem a Sao
Benedito, e no Vale do Paraiba do Sul, também quase sempre, a Nossa Senhora Aparecida
(santos de devogdo predominantemente de negros)™®. E aqui se registra uma préatica
tradicional significativa: So Benedito € essencial em qualquer cortejo devocional no Vale do
Paraiba. Se for digna de consideracao, a procissdo deve ser encabecada pelos devotos do santo
negro. Seja pela irmandade de Séo Benedito, seja por um mogambique. Caso contrario é
chuva na certa na hora da procissdo, conforme reza a crenga — e nem 0s sacerdotes ousam
interferir nessa disposicdo de longa data. Assim, nas muitas festas de Sdo Benedito que
ocorrem no Vale do Paraiba, os grupos locais se dividem: ou permanecem nas procissdes de
suas cidades ou se encaminham para outras cidades. Nos ultimos anos, a presenca dos
mocambiqueiros tem sido bem mais tolerada pelos padres na procissdo de Séo Benedito, mas

essa relacdo entre os especialistas legitimos e populares é sempre tensa.

Em todas as datas em que ha um cortejo religioso pelas ruas em homenagem a
algum santo, Sdo Benedito deve vir a frente. Na festa do Divino, 0s mocambiqueiros também
estdo presentes a frente da procissdo das bandeiras do Divino. N&o resta ddvida de que esta
demanda rotineira contribui para a manutencdo destes grupos. Mas ha outra necessidade
fundamental: o pagamento de promessas, por parte de devotos populares, requer também o
trabalho especializado destes grupos, embora em menor grau do que ha alguns anos. Cumpre-
se promessa dancando moc¢ambique por alguns minutos ou segurando o estandarte de S&o
Benedito durante a apresentacdo dos mocambiqueiros. Atualmente, ha outra demanda ainda:
as estratégias das secretarias de Turismo e Cultura das cidades da regido tém oferecido
frequentes oportunidades para a expressdo destes grupos. Essas demandas antigas e novas
contribuem, de alguma forma, para que 0s grupos se sintam reconhecidos. Some-se a estas
solicitacGes aquelas que podemos definir como externas, constituidas pelos festivais de
folclore ou de cultura popular no estado e no pais. Entretanto, essas demandas continuas e
extensivas ndao se apresentam como uma situacao sine qua non para o revigoramento destes
grupos, como nos adverte o caso da congada de Ilhabela. A congada insular se apresenta uma
Unica vez ao ano quando seus integrantes — que moram espalhados por varias cidades do
litoral paulista ou do Vale do Paraiba — se reinem nas ruas do centro historico da bela ilha, no
dia 13 de maio para celebrar... Sdo Benedito!

19 Em Minas Gerais, entre os congadeiros, predomina, ao lado de S&o Benedito, a devogdo a Santa Ifigénia e a
Nossa Senhora do Rosério.
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Além desses, acreditamos que h& mais um fator importante, esse no campo
politico. O Vale do Paraiba, como sua religiosidade ajuda a evidenciar, é palco de uma prética
politica e valores fortemente conservadores. Segundo Vieira (2008), nesta cidade, politica é
sinbnimo de eleicdo. O autor afirma também que a centralidade das decisdes politicas
continua nas maos do prefeito, mandatario da prefeitura, 0 mais importante espaco de poder
do municipio. Assim, as relacfes pessoais de amizade e compadrio permeiam toda a dindmica
politica: “Quando se tem no prefeito um ‘bom amigo’, estdo garantidas obras e servigos
solicitados, caracterizando, uma relacao clientelista e paternalista.” (VIEIRA, 2008, p. 124).
Vieira associa essa permanéncia a “tragos que ainda permanecem da cultura caipira como
rituais de participagdo politica a sua relagdo com o lazer, as festas religiosas, a comida,
principalmente o ‘fogado’, e outras formas de convivéncia comunitaria [...].” (VIEIRA, 2008,
p. 126). Para Jodo Santos (2008, p. 139) a cidade de S&o Luis se caracteriza por uma
mentalidade politica “avessa as transformagdes muito abruptas”, o que facilitaria a presenca
de praticas assistencialistas na administracdo municipal. Além disso, outra marca na vida
social da cidade seria o forte controle do clero catolico no dia-a-dia das pessoas. Associado a
esses aspectos, a constituicdo de certo “regionalismo” contribuiu para a preservagdo das suas

préticas culturais tradicionais.

Renato Ortiz (1992), afirma que um recurso simbdlico a perda de poder por parte
das elites regionais é realizar um investimento no reconhecimento das praticas populares de
sua regido. Podemos desenvolver esta ideia baseados nas propostas de Pierre Bourdieu
(2006). A conquista do poder politico-econémico ocorre também com o auxilio de uma luta
simbdlica que se constitui basicamente na legitimacdo de praticas socioculturais, que sdo as
praticas da classe (ou grupo) que detém o poder politico-econdmico. Ao mesmo tempo, esses
que tém o reconhecimento para definir o que é legitimo e digno, também afirmam o que néo
é, e o fazem atraves de estigmatizacdes. Assim, a elite urbano-industrial ira se constituir como
a elite politica e econdmica do pais criando estigmas sobre as populac¢fes de outras regifes e
das outras classes. Geralmente, 0s estigmas baseiam-se na oposi¢do entre o erudito e o
popular, o intelectual e 0 manual e entre o urbano e o rural; nas palavras de Bourdieu, entre o

refinado e o rustico.

No Brasil, as ideias de Monteiro Lobato sobre Jeca Tatu foram parte dessa agao
ativa e deliberada de estigmatizacdo da populacdo rural do Vale do Paraiba; regido que,
justamente durante a década de 1920, vé seu poder econémico e politico ser destituido. O

regionalismo, segundo Bourdieu (2006, p. 126-127), nada mais é do que uma estratégia para
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enfrentar essa perda de poder por parte da oligarquia local (segundo Renato Ortiz, Gilberto
Freyre é um autor paradigmatico dessa acdo, na década de 1930, em relacdo as oligarquias
nordestinas). As oligarquias compensam a falta de poder no dominio nacional voltando-se

para a ldgica interna das disputas regionais.

Resta aos dominados nas relagdes de forcas simbdlicas sob essas configuracbes
duas saidas: ou aceitam (de forma resignada ou provocante) a definicdo dominante da sua
identidade (heterodeterminada), ou buscam a assimilacdo, que é um trabalho que faz
desaparecer aqueles sinais que lembram o estigma. E, portanto, o estigma (no caso do Vale do
Paraiba, o caipira Jeca Tatu) que da a revolta regionalista os seus principios de unificacdo do
grupo e os pontos de apoio objetivos da acdo de mobilizacdo. Uma saida honrosa para essa
aceitacdo da identidade imposta pelo outro seria, ao invés de suprimir as caracteristicas
estigmatizadas, destruir a escala de valores que as constitui como estigma — tarefa, no entanto,

que ndo caberia a um grupo ou “regido” isoladamente.

A constituicdo do regionalismo é uma explicacdo bastante interessante para a
permanéncia. Afinal, ela situa a cultura regional (popular) dentro do campo de forca das
relacGes de poder e dominacgdo simbdlicas. A objecado a se fazer é o fato de que ela ndo revela,
na realidade, o que é o fenébmeno que chamamos cultura (e, por extensao, de cultura popular).
Esse modelo argumentativo teria correspondéncia concreta com a realidade somente se aquilo
que estamos chamando de cultura popular fosse algo coeso e unificado. Ao contrério, o
desafio que a nocdo de cultura popular nos coloca é a ideia de ndo oposicdo entre (1) a
aceitacdo critica da diferenca e (2) a assimilacdo. Ou, em outros termos, o desafio posto a

divisdo binaria resisténcia vs. conformismo/assimilacdo popular.

Em primeiro lugar, ¢ preciso deixar claro que ndo existe uma “cultura popular”
integra, auténtica e autbnoma. Se ndo se destaca isto, corre-se o0 risco de saltar entre a
alternativa da autonomia pura ou o total encapsulamento (que a ideia anterior poderia sugerir).
Como lembra Stuart Hall (1997, 2003), o campo cultural € um campo em que se trava uma
luta constante e complexa entre a resisténcia e a aceitagdo, a recusa e a capitulagdo. Nesse
campo de batalhas ndo se obtém vitorias definitivas, mas posi¢cBes que sdo conquistadas e
perdidas. De novo, as formas culturais ndo sdo algo inteiro e coerente; ao contrario, sdo
profundamente contraditorias, jogam com as contradi¢Bes, especialmente no universo do
“popular”. O sentido estruturador do “popular” sdo as tensdes e oposi¢des entre aquilo que €

proprio do lugar dominante da elite e aquilo que ¢ da “periferia” — do ndo-lugar do dominado.
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Enfim, o que define a “cultura popular” s3o as relagdes que a colocam em uma tensdo
continua com a cultura dominante (tanto na sua forma erudita, quanto na sua forma massiva —

proveniente da industria cultural).

Um episddio que merece ser ressaltado é o da publicacdo do livro de um
cordelista de Sdo Luis com verba da Secretaria estadual da Cultura (Proac). Poderiamos usar
esse exemplo para denunciar as formas de reificacdo e fortalecimento do estigma do caipira e
do artista popular por parte do establishment ou da hegemonia (cf. WILLIAMS, 1979). Isso
porque, para ser merecedor do prémio, foi sugerido ao poeta popular que reescrevesse seus
cordéis na “linguagem caipira”. Entretanto, esse mesmo ator participou de um evento
realizado na Avenida Paulista no més de maio de 2010, proporcionado pelo presidente da
Federacdo das Induastrias do Estado de S&o Paulo (Fiesp). Este dltimo decidiu oferecer um
espaco na Fiesp para que artistas do municipio de S&o Luis do Paraitinga se apresentassem e,
dessa forma, chamassem a atencdo para a tragédia que ocorreu na passagem do ano
2009/2010 naquela cidade. Num intervalo de uma das performances de literatura de cordel e
contacdo de historias do ator em pauta, um executivo “engravatado” (como o cordelista fez
questdo de destacar) aproximou-se dele e fez um depoimento emocionado agradecendo-lhe
por ter “lavado a sua alma”, ao afirmar que “o caipira ndo fala errado, mas sim, diferente!” O
individuo relatou que havia passado trinta anos na capital tendo que ‘“aguentar essa
humilha¢do™ de, sendo diferente, ser classificado como “errado” (para ficarmos com um
eufemismo). Ou seja, ndo € tdo simples a definicdo dos efeitos da hegemonia nesse caso da
violéncia simbolica de um burocrata do Estado “burgués” determinando a reificacdo de um
estigma social. Como afirmou Williams (1979), a hegemonia ndo é propriamente possuida por
uma classe ou grupo; ela é constituida processualmente pelas relagdes sociais e necessita estar
ininterruptamente sendo recriada e se defendendo dos ataques que tentam alterar suas
correlagcOes de forcas. Mesmo sem ter tal intencdo, o trabalho do poeta popular, cujo contetido
foi negociado no quadro das representaces sociais estruturadas e estruturantes das
hierarquias regionais e sociopoliticas no interior do territério paulista, poderia ser — em tese e
potencialmente, j& que falamos de uma edicdo limitada — utilizado enquanto instrumento de

uma hegemonia alternativa.

Esse cordelista de Sao Luis é escolarizado, tem ensino fundamental, é avido leitor,
extremamente “antenado” com as coisas que acontecem no mundo todo e, portanto, em nossa
opinido, suas estrofes deveriam ser publicadas na forma “original”, isto é, revisadas segundo a

norma culta da lingua portuguesa. Porém, da forma como o cordel serd distribuido podera ter
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varios usos, inclusive o de “vinganca” contra os poderes simbdlicos estabelecidos pela
hegemonia. O que queremos dizer é que o produto patrocinado pelo Estado pode ndo ser
puramente manipulador como podemos supor. Isso porque, junto com o falso apelo, a reducéo
de perspectiva e a trivializacdo do estigma, ha também elementos de reconhecimento e
identificacdo, expressdes de experiéncias e atitudes reconheciveis as quais as pessoas
respondem (HALL, 2006). O consumo desse produto cultural ndo pode ser definido
aprioristicamente. Ele sera estabelecido pela forma como o livro sera apropriado no interior

da dindmica cultural do qual passa a fazer parte.

Esse € o ponto que julgamos significativo no estudo sobre a contemporanea
conveniéncia da chamada cultura popular: ndo considerar estritamente reificados os produtos
da cultura ou das culturas populares, como, por exemplo, as festas. Porque esses produtos sdo
dindmicos; eles estdo em constante movimento. Eles mudam de uma época para outra, de um
lugar para outro. S&o conveniente e diversamente usados para propositos considerados
legitimos por parte de seus protagonistas e consumidores. Portanto, deveriamos atentar
melhor para os processos e significados que envolvem a constituicdo da cultura popular, as
invengdes constantes das festas populares, enfim, a construgdo social do “popular” ou do
“folclorico” — as relagdes entre o tradicional e o espetacular, entre 0 moderno e o passado. Os
mestres que arrolamos anteriormente nos fazem lembrar que ndo ha um conjunto de atores
propriamente populares, mas sim, situagdes mais ou menos convenientes para que o ator

participe de um acontecimento ou de uma pratica “popular tradicional” (CANCLINI, 2008).

Um dos momentos mais convenientes para a atividade da cultura popular
tradicional no Vale do Paraiba ¢, sem davida, a festa do Divino Espirito Santo em Séo Luis do
Paraitinga. E, por isso, um local e momento privilegiados para acompanharmos a agdo dos
mestres populares. Como vimos, essa festa popular ganhou contornos ainda mais
significativos apds a enchente que destruiu a cidade na passagem dos anos 2009 e 2010.
Procuramos, a seguir, retomando nossos dados sobre a festa do Divino do ano de 2010,
discutir a acdo dos mestres mogambiqueiros durante os dias de festa e também nas outras
acbes que vém constituindo mediacBes com a nova configuragdo de regulamentacdo da

cultura popular no pais.

No capitulo 3 discutimos alguns aspectos histéricos da dindmica de criacdo e
difusdo dos grupos de mogcambique no Vale do Paraiba. Aradjo (1964) afirma que os atuais

mogambiques comecaram a se multiplicar e se espalhar pelas cidades do Vale do Paraiba a
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partir da década de 1930. O que, segundo ele, explicaria 0 uso corrente no mogcambique de
denominacdes de cargos segundo a linguagem militar, em raz&o da grande influéncia dos
militares naquela década. O principal fator por ele apontado para essa multiplicacdo foi o
ardor devocional do camponés caipira e a intensa migracdo entre os bairros rurais e as

periferias das maiores cidades™*

(especialmente as cortadas pela rodovia Sdo Paulo-Rio de
Janeiro) que iniciavam ou consolidavam seu parque industrial, atrativo para o homem rural**.
Aceitando a hipdtese da forte difusdo e surgimento de mocambiques no periodo apontado por
Araujo, cabe acrescentarmos outros fatores historicos e politicos que afetam a manifestacédo

naquele periodo.

Em primeiro lugar, temos em 1932 a Revolugdo Constitucionalista, quando os
paulistas e alguns aliados se lancaram contra o governo provisorio de Getulio Vargas. O
primeiro aspecto significativo foi o envolvimento de toda a regido do Vale do Paraiba no
conflito, devido ao fato de ter sido o palco principal das batalhas entre os revoltosos paulistas
e as forcas armadas legalistas (COSTA, 1982). Mas o elemento mais importante, no caso da
cultura popular tradicional da regido, foi a conjuntura por tras do conflito. Getdlio Vargas
assume o poder por meio de uma manobra conhecida como Revolucdo de 1930, quando
impede a posse do presidente eleito, o paulista Jalio Prestes, e destitui o presidente

113

Washington Luis™, que antes havia sido governador de S&o Paulo. Com a Revolucdo de
1930, os estados perderam a autonomia constitucional que vigorava com a Constituicdo de
1891. Ou seja, a oligarquia paulista vé seu poder ameacado e tem, de fato, com a intervencéo
federal no estado, uma baixa significativa em seu poder politico (CARONE, 1977). E um
periodo em que provavelmente a elite tradicional local se volta para o conhecimento da
cultura popular, como recurso simbdlico de afirmacao de poder. Para os intelectuais paulistas,
seria uma forma de afirmagdo como recurso a tentativa de exclusdo da producédo cultural que
estaria se tornando dominante no pais. Como lembra Renato Ortiz (1992, p. 68), “o estudo da

cultura popular seria uma espécie de consciéncia regional que se contrapde ao traco

centralizador do Estado [nacional] [...]. H4, portanto, uma correlacdo entre a emergéncia do

11 Ao lado de outras cidades, principalmente na atual regi&o metropolitana de S&o Paulo.

1120 forte deslocamento da populacéo rural para os centros urbanos em todo o estado de Sdo Paulo nos anos
iniciais da década de 1930 tem relacdo com o recuo da producdo cafeeira. A crise econdmica mundial de
1929 provocou a queda do preco das sacas de café no ano de 1931, o que obrigou o governo provisério de
Getulio Vargas a comprar essa producdo como forma de valorizar o produto, mas, como contrapartida,
proibiu a abertura de novas areas de plantio dessa rubiacea.

3 A indicagdo de Julio Prestes por Washington Luis quebra a alianca do “café com leite”, que partilhava
alternadamente o comando do pais, no periodo da Republica Velha, entre paulistas e mineiros, motivando a
articulagdo dos Ultimos com galchos e paraibanos que deflagou a “revolugdo” (CARONE, 1977).
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folclore, que se d& predominantemente nas regiGes periféricas, e o processo de unificagdo
nacional em torno de um Estado mais centralizador”. A Revolugdo Constitucionalista de
1932, malgrado a derrota militar — transformada em vitdéria pelos vencidos, ja que a
consideram a causa da assinatura da nova Constituicdo, dois anos mais tarde — é o simbolo
maior a partir do qual a elite politica e parte dos intelectuais irdo constituir a identidade do
Estado de S&o Paulo. Desse modo, tudo leva a crer que a atengdo para o “folclore”
permaneceu ainda por um periodo significativo. Porém, a atmosfera cultural do pais na década
de 1930 também contribui para a emergéncia da cultura popular tradicional regional. A
década anterior langou as bases para uma reformulacéo da cultura erudita do pais que singrou
forte na cultura popular. Lembremos da Semana de Arte Moderna de 1922, com suas
propostas de reelaboracdo das ideias estrangeiras de acordo com as questdes proprias da
cultura brasileira. Ou, na sua vertente mais radical e conservadora, propondo, por exemplo, a
defesa ufanista do genuinamente nacional quanto a questdo da identidade cultural brasileira.
Antonio Candido (2003, p. 181) aponta como a Revolucdo de outubro de 1930 funcionou
como um eixo aglutinador da cultura brasileira, “catalisando elementos dispersos para dispd-
los numa configuracdo nova”. Nesse sentido, ele diz que a Revolugao de 1930 foi um marco
divisor de aguas por ter gerado um movimento de unificagdo cultural, “projetando na escala
da Nagdo fatos que antes ocorriam no ambito das regides” (2003, p. 181-182). Candido
reconhece que isso ndo significou uma socializacdo ou coletivizagcdo da cultura erudita no
pais, tdo marcada pela espoliacdo socioecondmica. Contudo, implicou o alargamento da

participacdo na cultura em nivel erudito e que depois foi ampliado:

Isto ocorreu em diversos setores: instrucdo publica, vida artistica e literaria,
estudos histdricos e sociais, meios de difusdo cultural como o livro e o radio
(que teve desenvolvimento espetacular). Tudo ligado a uma correlacdo nova
entre, de um lado, o intelectual e o artista; do outro, a sociedade e o Estado —
devido as novas condi¢Bes econdmico-sociais. E devido também a
surpreendente tomada de consciéncia ideoldgica de intelectuais e artistas,
numa radicalizacdo que antes era quase inexistente. Os anos 30 foram de
engajamento politico, religioso e social no campo da cultura. Mesmo os que
ndo se definiam explicitamente, e até os que ndo tinham consciéncia clara do
fato, manifestaram na sua obra esse tipo de insercdo ideoldgica, que da
contorno especial a fisionomia do periodo (CANDIDO, 2003, p. 181-182).

Essa expansdo e esse engajamento ideoldgico com certeza influenciaram o0s
estudos de “folclore” no estado de Sdo Paulo. Foi 0 caso de Mério de Andrade (1982) e mais
tarde do proprio Araudjo (1964) que pesquisaram a regido do Vale do Paraiba na década de
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1930 e 1940. Deve ter sido também o caso de folcloristas regionais, que deram a sua
contribuicdo para a recriagdo dos grupos devocionais nas periferias urbanas e a atencgéo

possivel aos varios grupos rurais.

Um fato pitoresco merece ser lembrado. Baseado em relatos orais dos mestres
mais velhos no periodo de sua pesquisa, Araujo (1964) também aponta a cidade de Sao Luis
do Paraitinga como o centro difusor do mogambique valeparaibano. Acontece que na década
de 1930, que ele localiza como um momento de revigoramento e reconfiguracdo do
mocambique, vigorava uma proibicdo eclesial em Sdo Luis do Paraitinga que impedia 0s
grupos de mogambique, caiapds e congadas de participarem da Festa do Divino. Jodo Santos
(2008) detalha que o padre italiano Ignacio Gidia chegou a cidade em 1912 e ja em 1913,
alegando falta de respeito com o sagrado, proibe a festa popular do Divino, preservando
apenas as cerimonias litargicas e paralitirgicas alusivas ao Espirito Santo. A proibicao
perdurou até o ano de 1943, Almeida (1987, p. 545-546) associa a proibicdo a instalacdo da
Diocese de Taubaté (que abrange o municipio de Sao Luis do Paraitinga) em 1910. Segundo
afirmar o autor, j& em 1911 o clero romano intervém na festa com a proibicdo dos
“divertimentos profanos”: folias, bonecao Joao Paulino e casa da Festa (que era o local onde
ocorriam as distribui¢cGes de comida aos pobres). Mas essa proibi¢do encontra resisténcia e 0s
ricos fazendeiros, na condicdo de festeiros, mantém as tradi¢des populares até 1916. Em 1917
ndo ha a distribuicdo de alimentos e n o ano seguinte somente foram oficiados os ritos
liturgicos e as procissdes eclesiais. Segundo Almeida (1987, p. 545) essa proibicdo perdurou
até 1940 e ele ndo encontrou nenhuma referéncia sobre o que poderia ter motivado o retorno

5, Fato que denuncia a agéncia de controle sobre a

dos “divertimentos” apods esta data
religiosidade popular por parte do catolicismo romanizado que chegava fortemente ao Brasil

nesse periodo (OLIVEIRA, 1976).

No mesmo trabalho sobre a festa do Divino de Sdo Luis, Jodo Santos faz

referéncia a um texto de Alceu Maynard Araujo em que ele aponta, entre outras coisas, a forte

114 Jodo Santos (2008, p. 136) relaciona a volta da festa com um documento de 1942, do Departamento de
Imprensa e Propaganda, que recomenda o incentivo por parte dos governantes aos valores nacionais e a
cultura do povo, exemplificando como marca do povo brasileiro exatamente a festa religiosa do Espirito
Santo. O autor coloca a possibilidade dessa recomendagdo ter influenciado o padre Gidia.

15 Ao discutir esse aspecto das festas de S&o Luis do Paraitinga, Almeida (1987, p. 545-546) relata também a
suntuosidade (em relacdo ao luxo e ao montante financeiro arrecadado) dessas festas do Divino e suas
respectivas distribuicbes de alimentos em Taubaté e outros municipios da diocese. Mostra também que a
mesma pratica de servir refeicdo laudatoria a pobres e presos era comum em outras festas, como a de S&o
Benedito, entre o século XIX e XX no Vale do Paraiba.
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ligac@o da festa do Divino com o calendério agricola. Ela seria 0 momento do devoto pagar as
promessas feitas ao Divino para garantir uma boa safra (ARAUJO, 1957 apud SANTOS, J.,
2008, p. 103). Ou seja, as celebracdes populares da cidade sdo fortemente concatenadas ao
modo de producdo camponés. Ao lado da crise na lavoura, a interrupcao da festa popular pode
ter sido mais um desmotivador, naquela década, para o luisense do campo permanecer no
municipio. O que estamos sugerindo € que esses fatores podem nos ajudar a entender a
explosdo de mocgambiques na década de 1930 a que Araljo (1964) fez referéncia'®. Tais
fatores também deixam claro que os mog¢ambiques foram e sdo os resultados dos processos de

mediacOes sucessivas e multiplas ao longo de todo esse periodo.

Olhando para os grupos atuais, € possivel identificar também alguns periodos
mais favoraveis ao seu surgimento. Esse ciclo pode ser entendido, por um lado, pela dindmica
econbmica do pais, e por outro, pela reconfiguracdo do amplo debate a respeito da diversidade
cultural travado no Brasil em ressonancia com os apelos de organismos supranacionais, como
a Unesco (ALVES, E., 2009), o que evidencia que as transformacGes dos grupos populares
tradicionais sdo condicionadas por estruturas sociais determinadas muito além da esfera local
ou regional. Os quadros nacionais e internacionais de regulacdo da cultura e da diversidade
cultural, ao lado das condigdes socioeconémicas de existéncia dos mestres populares do
mocambique, influenciam suas taticas de acéo. Portanto, recusamos a visao de que o resultado
das acGes dos atores populares com os quais pesquisamos provém exclusivamente de céalculos
deliberados ou sdo fruto unicamente de voluntarismos. Com isso em mente, vejamos 0S

periodos recentes de surgimento dos mocambiques e congadas no Vale do Paraiba.

No sitio eletrénico oficial da festa do Divino da cidade de Mogi das Cruzes (SP) —
uma cidade crucial para a dindmica de existéncia dos grupos folcléricos da grande Séo Paulo
— ha dados sobre os grupos “folcloricos” da cidade sobre os quais é possivel deduzir uma
dindmica historica que reflete o que ocorre na regido do Vale do Paraiba paulista
(CONGADAS, s/d.)"". Existe uma distribui¢do ao longo das décadas de “fundagdes” de

16 «Enquanto noutras regides o bailado do mogambique tende a desaparecer, no vale do Paraiba do Sul éle vive
um periodo de floragdo. Em 1944 constatamos s6 no municipio de Cunha, treze companhias de mogambique
em franca atividade. Em 1948 em S&o Luis do Paraitinga, por ocasido da Festa do Divino, estiveram
presentes dezoito ternos de mogcambique. Gragas a essa vitalidade chamamos Sao Luis do Paraitinga de
capital da zona mogambiqueira paulista” (ARAUJO, 1964, p. 354).

117 Congada N. S. do Roséario (1956); Congada S&o Benedito (1961); Mocambique S&o Benedito e N. S. do
Rosario (1971); Mog¢ambique S&o Benedito, Bom Jesus e N. S. do Rosério (1977); Congada Santa
Ifigénia (1984); Congada Batalhdo N. S. de Aparecida (2003). A Congada de Santa Ifigénia aqui listada é
a que foi constituida por migrantes mineiros na cidade de Mogi das Cruzes, sobre a qual fizemos referéncia
no capitulo anterior.
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congadas e mogambiques. No limitado conjunto considerado, a década de 1970 destaca-se
com a fundagdo de dois grupos. Na virada dos anos 1960 para os 1970 ha uma forte migracéao
rural-urbano no Brasil, 0 que ajuda a entender a criacdo desses grupos. Entretanto, com
relacdo aos grupos folcléricos, a segunda metade dos anos 1970 parece ter sido de “pentiria”,
situacdo que se prolongou até o fim dos anos 1980. O grupo mais recente de Mogi das Cruzes
foi fundado em 2003, no ambito desta nova onda de valorizagdo da cultura popular e
ressurgimento de “grupos folcloricos” iniciado na segunda metade dos anos 1990 — fendmeno
que estamos estudando. Considerando, agora, “apenas” os vinte € um grupos de mogambique
e congada que participaram da festa de Sdo Luis do Paraitinga no ano de 2010, temos a

seguinte distribuicéo referente aos seus anos de “fundacdo”:

Grupo  Mogambique Congada Total
Década
1940 1 - 1
1950 - 1 1
1960 1 - 1
1970 - - -
1980 1 1 2
1990 2 3 5
2000 6 3 9
ndo definida - 2 2
Total 11 10 21

Tabela 1 - Ano de fundacéo do grupo “folclérico” - Festa do Divino 2010

Chamamos a atencgéo para a existéncia de apenas um grupo criado em cada uma

das décadas entre 1940 e 1960 e dois na década de 19808, exatamente a década de 1970, ndo

119

tem nenhuma ocorréncia. As cidades de origem da maior parte dos grupos considerados na

118 Os grupos sobre os quais ndo temos informacdo do ano de origem sdo a Congada do Bairro do Raizeiro-Rio
Abaixo, Sdo Luis do Paraitinga, e a Congada e Mocambique Vermelho e Branco, de Guaratingueta.
Participaram ainda dos cortejos o grupo de Danca de fitas de Sdo Luis do Paraitinga e da Vila Sabrina, de
Séo Paulo, e 0 Maracatu Baque, do Vale de Taubaté. Uma listagem com 0s grupos que se apresentaram em
2010 em Séo Luis do Paraitinga encontra-se no apéndice deste trabalho.

119 Carlos Rodrigues Brandéo (1981) relata que na festa do Divino de S&o Luis no ano de 1977 havia apenas trés
grupos de mogambique presentes: 0 mogambique do Morro Acima, bairro rural de S&o Luis do Paraitinga, 0
mogambique de Lagoinha e o mogambique “de Taubaté”, sublinhando o descaso dos organizadores com
relagdo aos grupos populares e a miséria contrastiva relativamente a suntuosidade da Procissdo do Divino, o
cortejo dos brancos do centro urbano.
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Tabela 1 sdo Taubaté, com quatro grupos, e S&8o Luis do Paraitinga, com seis. Nesse Ultimo
municipio, o “ber¢o” do mogcambique no Vale do Paraiba, ¢ notorio o fato de que quatro
grupos surgiram apos o ano 2000, sendo dois somente no ano de 2009, e apenas um na década
de 1990, Nio foi possivel estabelecer com clareza, mas nas conversas sobre a historia
recente das congadas e mogambiques os moradores referem-se a cinco ou seis grupos ja
desativados que existiram simultdnea ou sucessivamente no municipio até a década de 1980.
Atualmente, inclusive, um mestre popular da cidade, que comandava um grupo hoje
desativado, formado em 1975, é responsavel, ao mesmo tempo, por trés mocambiques
relacionados na tabela acima'®*. No caso de Taubaté, temos um grupo da década de 1940 e
outro da década de 1960, dois dos trés presentes a festa com a data de fundagdo mais antiga.
Para essa cidade, também ¢é possivel afirmar a relativa efemeridade dos grupos. Em consulta
ao arquivo histérico do municipio, encontramos um oficio de junho de 1984 que relaciona
cinco grupos de mogambique e uma congada existentes na cidade (PREFEITURA..., 1984)'%,
Entre eles, s6 hd um grupo de mogcambique relacionado que participou da festa de 2010 em
Sd0 Luis. Ressaltamos que as formacdes desses grupos sdo, além de descontinuadas,
extremamente dindmicas do ponto de vista da fragmentacdo, integracdo e dispersao
geogréfica. Os atores circulam de tempos em tempos entre 0s grupos (no caso dos dancadores
e ocupantes de cargos secundarios) e 0s grupos entre os bairros periféricos. Isso provoca a
criacdo de grupos por meio de dissidéncias ou simplesmente a troca de seus nomes, de acordo

120 Ndo conseguimos contato com os mogambiqueiros do bairro do Raizeiro, que provavelmente devem ter
reativado recentemente uma das antigas congadas do lugar. Por isso, ndo sabemos a data de fundacdo
assumida pelo grupo.

121 O mestre usa sempre 0 mesmo quepe, onde se vé a data de fundacdo de seu antigo grupo, que é do ano de

1975. Ele comanda hoje grupos formados por iniciativa de terceiros. S8o eles, por ordem de criacdo:
Moc¢ambique do Grupo Escolar dos Alvarengas, Mogambique Projeto Pimentinhas e Mogambique de S&o
Luis do Paraitinga.

122 Resposta anexa ao Oficio Circular n® 024-MAVP/84 do Museu de Antropologia do Vale do Paraiba, da

cidade de Jacarei, datada de 20 de marco de 1984, solicitando informagdes sobre a cultura popular nas
cidades da regido. Os grupos relacionados foram: Grupo de Mogambique (GM) do Bairro Santa Fé [Parque
Bandeirantes]; GM S&do Benedito (Tremembé); GM do Jardim América; GM do Parque Bonfim; GM da
Fonte Imaculada Conceicdo. Além dessas referéncias, encontramos documentos esparsos e sem identificacdo
que faziam referéncia a grupos que ndo se encontravam ativos no ano de 2010: a Cia. de Mogambique Sonia
Maria (sem ano de fundagdo), listada em papel avulso da segunda metade da década de 1980; a Cia. de
Mog¢ambique S8o Goncalo (sem ano de fundagdo), a Cia. de Mogambique Cidade de Deus (fundada em
1933) e a Cia. de Mocambique do Parque do Bonfim (sem ano de fundagéo), em documentos da segunda
metade da década de 1990. No cartaz da Festa do Folclore da Rua Imaculada em Taubaté, no ano de 1989
(ndo ha o arquivo completo desses cartazes), existe ainda a referéncia ao Mogambique da Independéncia
(sem ano de fundacéo — e que, na verdade, se tornaria, alguns anos mais trade, a Cia. de Mocambique do Pq.
Bonfim). Nos demais cartazes, ha apenas referéncias genéricas a mogambiques, congadas, jongos, entre
outros (FESTA, 1966, 1972, 1986, 1989). Outra informagdo que encontramos é que o mestre do mogambique
do bairro do Sdo Gongalo, Taubaté, retornou a sua cidade natal no inicio dos anos 2000 e hoje comanda a
Cia. de Mogambique de Redencéo da Serra.
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com o bairro em que seus mestres passam a residir. Mas ha aqueles também que, por tradicdo
(isto é, o desejo de representar a imutabilidade conveniente), mantém o nome original do
grupo, com referéncia ao espago em que ja ndo atuam mais. Também existem 0s que, ao
criarem um novo grupo, decidem homenagear (convenientemente, evocando a lembranca do
antigo mestre) um grupo que existiu no bairro fazendo o uso de seu nome. Uma situagéo que
torna complexa a definicéo objetiva da idade dos grupos, mas que, de maneira especial, revela
a logica fragmentada, eminentemente flexivel e sensivel ao presente, que constitui a
existéncia e a permanéncia dos grupos de manifestacdo devocional populares no Vale do
Paraiba. Devido a brevidade da duracdo dos grupos em si, 0 quadro é enganador. A Unica
coisa que objetivamente ele revela é exatamente essa condi¢do efémera dos mogcambiques e
congadas singulares, com algumas excecdes muito importantes que justificam o argumento da
tradicdo, da ancestralidade e da autenticidade para todos os atores envolvidos no campo da

cultura popular tradicional regional.

O mestre do mocambique de Redencdo da Serra (que ja& foi mestre de
mocambique no bairro do Sdo Gongalo, em Taubaté) forneceu uma importante pista para
explicar a condicdo contemporanea de efemeridade dos grupos. Sua fala chama a nossa
atencdo para a questdo da faixa etaria. Sobre a participacdo infantil nos grupos, ele afirmou
que ¢ dificil “segurar as criancas no mogambique, mesmo as que comec¢am cedo na devogao.
[...] Infelizmente vai chegando uma idade de namorinho e essas coisas, e dai num interessa
mais. Entdo, tem que estar sempre renovando [a entrada de criangas]” (Entrevista mestre
Fernando, 22 maio 2010). Revela, dessa maneira, que ha um hiato entre a infancia-
adolescéncia e a vida adulta (geralmente iniciada com o casamento). Isto €, a juventude
coloca desafios e situacGes vividas como constrangimentos que advém da entrada em novos
campos (por vezes contraditérios ao campo da religiosidade popular): escola, trabalho ndo
qualificado na industria ou comércio da regido, “galeras”-“grupos juvenis”. Situagdes que
acabam interferindo na propria dindmica de continuidade ou interrupg¢ao temporaria do grupo,
especialmente quando este € pequeno. Citando a sua propria experiéncia, o mestre de

Redencéo da Serra nos fornece as razdes do retorno:

Entdo, eu vim a dancar mocambique também com dezesseis anos, mas parei
logo. Porque vocé vai ficando adulto e que nem eu falei, ‘cé larga a mao.
Quando eu casei que eu voltei a praticar direto memo. Eu casei com vinte
anos, quer dizer, casei cedo. A minha esposa também gostava. Comecamo a
dangar com outros grupos, até que eu parei um dia e falei: “Ah! Vamo monta
um pra n6is?” [...]J(Entrevista mestre Fernando em 22 maio 2010).
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E questionado sobre a situacdo dos filhos adolescentes que dangam em sua

companbhia, afirmou:

Talvez, depois, quando eles [seus filhos] tomarem nog¢do, como eu tomei,
possa até ser que voltem, por... “Ah. Porque o pai fazia, a minha mae
gostava, entdo eu vou.” Pode até ser, mas eu acho que agora, no momento
[enquanto adolescentes] ndo tocariam [0 grupo sem a sua presenca]
(Entrevista mestre Fernando em 22 maio 2010).

Se olharmos para a situacdo dos grupos incluidos na Tabela 1, que foram
“fundados” na década de 1940 e de 1950, notamos como faz sentido o problema etario entre
as geracOes. A estratégia do antigo mestre do mocambique do Parque Bandeirantes de
Taubaté (1947), pai do atual, segundo narrou seu filho que lidera hoje o grupo, foi
“promover” seu filho a mestre exatamente no inicio dessa fase critica da juventude (talvez
antes ou no inicio das manifestacdes de “constrangimentos” de seu filho) (cf. entrevista com
mestre Guilherme, 10 abr. 2010). J& o outro grupo, a congada de Cotia (1952) conta ainda

hoje com seu fundador, um motivo possivel e plausivel para a sua continuidade.

No entanto, olhando da perspectiva de longa duracdo, é verdade que, sendo 0s
grupos e atores relativamente breves, a manifestacdo possui existéncia duradoura (com um
sentido) e tudo indica que continuard sua trajetéria por um longo periodo ainda. Nesse
aspecto, podemos apontar ja uma certa direcdo no (e para 0) aparente caos e efemeridade da
pratica. Tal como a sociedade brasileira, ela parece estar cada vez mais se “modernizando”,
adotando os cddigos proprios da vida nos espacos urbanos e secularizados. O que também
implica a apropriacdo das légicas de acao especificas desse espaco, aquelas que identificamos
com as caracteristicas da modernidade: compressdo tempo-espacial, racionalizacdo e
burocratizacdo de amplas esferas da vida, apropriacdo de formas de trocas caracteristicas
(mercantis), performances cada vez mais adaptadas a diferentes mundos e provincias de
significado, maior convivio com a divisdo social do trabalho (inclusive do trabalho religioso)
e a crescente espetacularizacdo da vida propiciada pelo desenvolvimento das tecnologias e
técnicas de informacdo, entretenimento e regulacdo social (massificada) (GABLER, 1999)'%.
A ideia ndo ¢ exatamente a de uma “urbanizacdo” dos espacos ruralizados. Uma vez que as

nogdes campo-cidade sdo relacionais, 0 que se constata € a emergéncia de uma nova

2 No sentido intentado por Elias (1991), podemos pensar nas performances recentes dos mogambiques (e
congadas) nos festivais espetacularizados da cultura tradicional como a realizag8o, catalisacdo e relativa
ordenacgdo de aspiracdes e inovagdes dispersas ao longo dos Ultimos quarenta anos, que podem leva-los a
uma nova “configuracido” (ELIAS, 2008).
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ruralidade brasileira. Valores, simbolos e significados que alteram tanto o espaco rural quanto
0 espaco urbano (ALEM, 1996)'**. Do ponto de vista dos mestres populares, essas mudancas,
avatares ou metamorfoses’”® da cultura popular tradicional talvez figuem mais claras se
analisarmos especificamente os grupos populares de dangas-cortejos tradicionais e seus atores
privilegiados, seus intermedidrios culturais, em acdo. Uma arena privilegiada para a

observagéo é a festa do Divino de S&o Luis do Paraitinga.

Consideremos, primeiro, a existéncia e as relacdes entre duas congadas de S&o
Luis do Paraitinga que nos pareceram paradigmaticas para entender a “configuragao” (ELIAS,
2008)*?° emergente na, segundo Araujo (1964), capital da zona mogambiqueira do Vale do
Paraiba paulista. Comecamos, assim, descrevendo a congada do Alto do Cruzeiro, que marca
seu nascimento no ano de 1992. Antes dela “surgir”, provavelmente apenas uma congada na
zona rural alegasse existéncia (desafortunada) em S&o Luis do Paraitinga, apos o fim dos anos
1980. Decorreram mais doze anos para o ressurgimento de novos mogambiques. Uma nova

congada so veio a se formar no ano de 2009.

Conseguimos acesso ao responsavel, o dirigente civil (Joaquim), da Congada do
Alto do Cruzeiro que, em entrevista, alegou estar fazendo uma homenagem e (ndo sendo
“herdeiro”) tentando dar continuidade ao trabalho de “A.” (A. P. C.)**". A congada do Alto do

124 Com isso, podemos abarcar nessa argumentacéo os proprios grupos de folclore universitario em que jovens
da classe média procuram “vivéncias” do rural e do interiorano em plena metrdpole, pratica por sua vez
indissociavel de outro fendmeno, esse envolvendo a industria cultural, que é o sucesso, em anos recentes, do
segmento musical denominado sertanejo universitario.

125 Metamorfose é um conceito apropriado por Velho (1999) para explicar a competéncia que todo ator social

possui de transitar entre as provincias de significados, com a ressalva de que os individuos, nas passagens
entre dominios e experiéncias, mantém frequentemente “uma identidade vinculada a grupos de referéncia e
implementada através de mecanismos socializadores béasicos contrastivos, como familia, etnia, regido,
vizinhanga, religido etc”. Sendo que “[...] o trinsito entre os diferentes mundos, planos e provincias é
possivel, justamente, gracas & natureza simbdlica da construgdo social da realidade [...]”. E essa dimenséo
histérica dos fluxos sociais e simbdlicos, sugere que a metamorfose permite, “através do acionamento de
cédigos, associados a contextos e dominios especificos — portanto, a universos simbdlicos diferenciados —
que os individuos estejam sendo permanentemente reconstruidos” (VELHO, 1999, p. 29).

126 Elias prop6e o conceito de configuracio para afastar a nogdo de que o “individuo” e a “sociedade” sdo

antagonicos e diferentes e “para pensarmos as pessoas como individuos a0 mesmo tempo que as pessoas
como sociedades”. Pessoas que se relacionam socialmente tornam suas agdes interdependentes. Usando a
metafora do jogo, o autor afirma que “[...] apesar de todas as expressdes que tendem a objectiva-lo, neste
caso 0 decurso tomado pelo jogo serd obviamente o resultado das agdes de um grupo de individuos
interdependentes” (ELIAS, 2008, 140-141).

127 Mestre emblematico para a histéria da congada e mocambique em Sdo Luis do Paraitinga, ja se tornou

personagem mitico para a memoria da cultura popular tradicional da cidade. “A.” ¢ a referéncia para outros
grupos de congada cujos lideres emigraram de S&o Luis. Além disso, outro grupo da cidade (aparentemente
desativado em 2009 e 2010), reivindicava a sua “heranca”. Algumas pessoas com UEM CONVErsamos na
cidade fazem reservas quanto ao uso de sua memdria.
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Cruzeiro chamou a nossa atengdo, num primeiro momento, pelo fato de, a despeito de ser uma
congada urbana, apresentar instrumentos relativamente rudimentares e rdsticos'®. Algo
explicavel devido a origem num bairro “periférico” do centro urbano de Sao Luis. Entretanto,
ndo tdo explicavel pela relacdo proxima a organismos de financiamento da cultura popular e
folclore, tendo participacdo, inclusive, num dos pontos de cultura do centro da cidade, a partir
do ano de 2009.

A caracteristica mais marcante, contudo, é a presenca da danca com bastdes nessa
congada, talvez a Unica que traz essa formacdo em todo o Vale do Paraiba atual. Ha congadas
de bastdo em outras regides, notadamente Minas Gerais, onde a diversidade de formas das
congadas € impressionante. Mas ha relatos historicos, como o de Maria de Lourdes Ribeiro
(1959; 1981), que atestam essa formacdo no Vale do Paraiba'®. Chegamos a tocar nessa
singularidade do grupo quando faziamos a entrevista com o responsavel pela congada,
tentando fazé-lo pensar a particularidade de seu grupo. No entanto, na ocasido, pareceu-nos
que ele nédo tinha tanta consciéncia do fato, vindo a denominacdo, talvez, muito mais da
“homenagem” que quis prestar ao lendario “Arcidio”**. De concreto, existe a presenca de
instrumentos de percussdo em maior quantidade do que trazem comumente os grupos de
mocambique da regido. Nesse aspecto, aproximando-se objetivamente das congadas
valeparaibanas. Na verdade, depois da Festa do Divino de 2010, concluimos que, segundo 0s
relatos de Ribeiro (1959, 1981) e pela formacéo da congada de bastdo de Cotia — fundada por
um mestre emigrante de S&8o Luis —, era comum a congada de bastdo na cidade de S&o Luis do

Paraitinga em meados do século XX, inclusive a que foi liderada por “Arcidao”.

Quanto aos elementos materiais constitutivos da imagem do grupo do Alto do
Cruzeiro, registramos que utilizam uniformes brancos, seus instrumentos sdo uma caixa, um
repinique, um ataba, um pandeiro e duas sanfonas; alem desses objetos, contam ainda com 0s
bastdes manejados pelos dancadores de linha, os congadeiros que ndo estdo tocando
instrumentos ou segurando as bandeiras. Ndo notei variacdo significativa no tamanho dos
bastdes das congadas e mogcambiques que os utilizam: giram em torno de um metro, no

maximo um metro e vinte centimetros. Os deste grupo tém cerca de um metro e sdo

128 No entanto, j& em abril de 2010, notamos que duas caixas que utilizavam eram novas, assim como 0s
casquetes que os integrantes portavam.

129 Ribeiro também cita as congadas com dramatizacBes teatrais em referéncia as cruzadas, hoje praticamente
inexistentes na regido.

130 Um lider de outro grupo de S&o Luis diz que se trataria de um equivoco do grupo e procura nos mostrar que o
ritmo tocado por eles ndo é o ritmo de uma congada “de fato”, mas sim, semelhante ao do mogambique.
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encapados com plastico azul ou vermelho; existem também os que sdo de cor natural de
madeira, sugerindo uma substituicdo dos encapados, uma vez que possuem organizacao
dualista (isto €, duas filas, duas cores). O estandarte do grupo traz desenhado e pintado
rusticamente em estilo naif as imagens do Divino, de Sdo Luis do Tolosa e de Nossa Senhora
Aparecida. Ao lado da congada de Santa Ifigénia de Mogi das Cruzes, este foi o Gnico grupo
entre as congadas e mogambiques presentes na festa de 2010 que ndo fez, de alguma maneira,
referéncias a imagem de Sdo Benedito em seus simbolos devocionais. Na primeira semana da
festa, trouxeram também uma segunda bandeira, essa com a inscri¢do da Folia de Reis de Sdo
Luis do Paraitinga, e a imagem de Santos Reis. As duas s&o confeccionadas na cor vermelha e
enfeitadas com fitas coloridas na parte superior central, que pendem de uma mandala florida.
Apresentaram-se com a participacdo de vinte congadeiros ao todo. No entanto, o grupo €
formado por mais pessoas — 0 nimero de integrantes varia de acordo a disponibilidade de

alguns dancadores e idosos™.

Indicamos esses detalhes exclusivamente a favor de uma melhor contextualizacéo
deste e de outros grupos. Ndo agimos na defesa de uma possivel classificacdo dos grupos
baseada em suas caracteristicas estética, harménica, religiosa, demografica ou genética
radical, uma vez que o que existe € uma diversidade de configuracGes, tdo variavel quanto
possivel € a combinacdo dos elementos que compdem esse conjunto de grupamentos
devocionais. Os detalhes retidos tém mais a funcdo de explicitacdo da diversidade no seio
dessa unidade de praticas populares do que a busca das origens ou o registro de praticas que
pretensamente estariam “desaparecendo”. O nosso objetivo e preocupagdo, portanto, ndo €
definir se um grupo € moc¢ambique ou congada, ou se um € mais “verdadeiro” ou mais
“auténtico” do que o outro. Seguimos adotando a denominacdo mocambique e congada por
entendermos que, no contexto de observacdo e interpretacdo a que nos limitamos, essas

denominacdes sdo significativas para os agentes, fazem sentido para eles (e para a anlise).

Dissemos no capitulo 2 que a Congada do Alto do Cruzeiro nos surpreendeu no
ultimo sabado da festa do Divino porque surgiu nas ruas do centro historico como Nova
Congada do Alto do Cruzeiro. Eram as mesmas pessoas, aparentemente estavam todos o0s
integrantes ali, ou seja, vinte e duas pessoas. Afinal, o grupo tinha um motivo a mais para

festejar no contexto das comemoracgdes ao Divino: era o dia de estrear as alfaias, que um

131 Assistimos & sua apresentacdo no dia de Sao Benedito, na segunda-feira apos & Pascoa de 2010, na igreja de
Sao Benedito de Sao Luis, com a formagdo de vinte e dois congadeiros.
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maracatuzeiro de Taubaté havia acabado de lhes trazer no final da tarde daquele dia.
Aproveitaram para incorporar também novos instrumentos de percussdo industrializados. E
claro que a nossa surpresa nao foi causada pelos novos instrumentos. Causou-nos admiragéo a
transformagdo da “velha” congada, com manejo de bastdes, em uma “nova” congada,
“padronizada” de acordo com a realidade contemporanea das congadas valeparaibanas, sem o
manejo de bastdes, com a utilizacdo de mais instrumentos de percussdo e com o ritmo mais
acelerado que o anterior. A bandeira era muito mais elaborada e maior do que a anterior e
trazia a seguinte inscri¢dao: “Nova Congada do Alto do Cruzeiro — Sao Luiz do Paraitinga”; e
abaixo, as imagens do Divino Espirito Santo e seus sete dons (simbolizados por linguas de
fogo), a do padroeiro da cidade, S&o Luis de Tolosa, a de S&o Benedito e a de Nossa Senhora
Aparecida’®. Os novos instrumentos de percussdo eram quatro alfaias, especialmente
confeccionadas para o0 grupo por um artesdo, lider do Maracatu da cidade de Taubaté
(encomendados com 0s recursos provenientes do edital pablico da secretaria estadual de
cultura, Proac. A (mesma) sanfona, utilizada anteriormente, também estava presente; a caixa
tocada pelo dirigente do grupo também era a mesma porque ja era nova. Mais dois atabas
novos estavam sendo usados, além de um pandeiro e uma caixa mais velhos e que ja estavam
presentes na formacao anterior. Mas 0s instrumentos de percussao mais velhos e rudes foram
abandonados. Utilizavam os mesmos quepes (no estilo dos usados pela policia federal e
marinha), que ao que parece foram recentemente adquiridos. Faziam-se acompanhar por uma
rainha e um rei Congo (recurso performativo justificado, provavelmente, pela ocasido da
Festa do Divino — na festa de S&o Benedito de S&o Luis do Paraitinga, que presenciei em abril
de 2010, estes personagens ndo se apresentaram). Todos o0s vinte e dois integrantes que se

apresentaram, a exce¢do da porta-bandeira e dos reis congos, tocavam algum instrumento.

Naquele momento, logo apds a apresentacdo, fizemos remissdo a entrevista que
poucos dias antes haviamos realizada com o responsavel pela congada, durante a qual
colocamos a questdo da singularidade de seu grupo (quanto ao uso de bastbes, incomum nas
congadas valeparaibanas) para fazé-lo pensar sobre a dindmica de transformacéo e de difuséo
de tracos culturais entre os grupos de congada/mocambique. Pensamos sobre o quanto a nossa
observagao poderia ter reflexivamente influenciado sua decisdo. No entanto, claramente, antes
da nossa entrevista ele ja havia feito a encomenda das alfaias e, com certeza, deve ter ouvido

comentarios (funcionando como cobrancgas) quanto a singularidade contemporanea e regional

132 Nossa Senhora Aparecida tem uma presenca recorrente nos estandartes dos mocambiques e congadas do Vale
do Paraiba, superior a de Nossa Senhora do Rosario, mais comum nas outras regides.
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de seu grupo em outras oportunidades pretéritas. A nova congada do Alto do Cruzeiro
apresentava, ndo uma criatividade e/ou invengao, mas a reprodugdo de um “modelo tipico”
entre as congadas do Vale do Paraiba atual, onde vigora uma distingdo muito clara entre

133 por meio de seus simbolos e objetos rituais***. Os devotos do Alto

congada e mogcambique
do Cruzeiro traziam uma tensdo para as fronteiras (historicamente fluidas) do conjunto de
grupos de devogdo a S&o Benedito e Nossa Senhora (Rosario/Aparecida) da regido. Algo
ainda mais complexificado com a presenca dos sons e ritmos dos maracatus nordestinos™®.
Numa pequena mostra de como as tendéncias vado se consolidando ao catalisar elementos
dispersos, a Nova Congada do Alto do Cruzeiro esta realizando alteragdes potencialmente
contidas nas aspiracdes de grupos marginalizados neste campo — reveladas, por exemplo, nas
iniciativas de inovacdo denominativa, como a expressdo maracongada. Esse nome, que mais
propunha do que identificava uma juncdo entre o maracatu nordestino e as congadas paulistas,
foi lancado, até onde sabemos, na realizacdo do cortejo do dia do folclore de 2008 na cidade
de Taubaté por um grupo “folclérico” do municipio e agora ja ¢ assumido efusivamente por

Dimas*®

, que trouxe para a festa do Divino do ano de 2010 a sua “Maracongada do Ere”,
estabelecida geograficamente na cidade de Tremembé. Porém, antes da “experimentacido” do

grupo de Sao Luis, com maior legitimidade para prop6-la concretamente aos demais atores do

133 No entanto, Ribeiro faz o seguinte comentario sobre essa questio no periodo em que pesquisou: “Possuem
também os Congos diversas coreografias de ataque e defesa (Andrade, 1941: 50), havendo mesmo, certa
imprecisdo de terminologia, pois que a danga, chamada Mogambique em determinados bairros de Cunha, em
outros é conhecida como Congada. Imprecisdo para os estudiosos, convem frisar, visto a liberdade do povo
no denominar e no fazer. Ha grupos que usam ambos os termos” (RIBEIRO, 1981, p. 22-23, grifos da
autora). Sobre a Gltima informacdo, o Unico grupo da regido que atualmente utiliza ambos os termos é o de
Guaratinguetd, que é constituido por duas companhias assim denominadas: Congada e Mogambique
Vermelho e Branco de Guaratingueté e Congada e Mocambique Azul e Branco de Guaratingueta. Na festa de
2010 em Séo Luis compareceu apenas o Vermelho e Branco.

134 Se fosse 0 caso de fazer uma classificacdo, teriamos alguns discernidores. Eliminando o manejo de bastées,

gue é um distintivo bastante provavel mas sem correspondéncia empirica, como estamos mostrando, outros
objetos rituais que diferenciam com maior evidéncia os mogambiques das congadas no Vale do Paraiba sdo o
uso obrigatdrio dos paids nas pernas de mogcambiqueiros, em contrapartida aos congadeiros, que nunca 0s
usam; e também a auséncia geral de fitas largas coloridas que cruzam os corpos dos congadeiros; em
contrapartida, praticamente todos os mogambiques as utilizam (nessa festa, s6 0 mogambique de Lorena ndo
as usava cruzadas no dorso, mas amarradas na cintura). Ha ainda outro emblema distintivo, mas menos
preciso, que é o uso de casquetes ou chapéus, sendo o primeiro frequente no mogambique e o segundo, na
congada.

135 Como dangas-cortejos, folguedos populares com influéncias ibéricas, indigenas e africanas, 0 maracatu

também é incorporado no sentido mais geral que alguns autores emprestam ao termo congada ou congos
(RIBEIRO, 1981).

Advogado, musico e artista plastico do Vale do Paraiba que desenvolve projetos educacionais de ritmos afro-
brasileiros, especialmente os caracteristicos desta regido. Fundou na cidade de Tremembé a Associacdo
Primeira Escola de Congo de S&o Benedito do Eré e a Orquestra do Eré. E um dos atores que pode ser
nomeado de “empreendedor cultural” das manifestagdes populares tradicionais.

136
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campo, tratava-se de ‘“heresia”®’. Mais um indicativo de que se trata de uma mudanca
construida coletivamente (e que, portanto, pode se estabelecer como uma pratica legitima ou
ser descartada) foi o “retorno”, no dia seguinte, domingo da festa, a formacao anterior por
parte da congada do Alto do Cruzeiro. Lembrando aos que se ocupam em estudar a cultura
popular tradicional que uma mudanca geralmente ndo ocorre abruptamente'*®; sdo necessarias
negociaces e adaptacfes com os demais grupos e, sobretudo, a aceitacdo dos préprios

integrantes.

No momento da apresentacdo, no sabado a noite, o senhor Joaquim, claramente
feliz e satisfeito, afirmou-nos que estava aguardando a chegada dos novos instrumentos para
poder inaugurar a nova bandeira. Durante o almogo oferecido aos grupos “folcloricos”, no
“grande dia” do Divino (domingo), o dirigente do grupo do Alto do Cruzeiro contou-nos que
havia encaminhado um projeto ao Proac para a aquisi¢do de novos uniformes e instrumentos.
Com o projeto contemplado, encomendou os instrumentos do jovem lider do Maracatu de

Taubaté, seu amigo, a quem resolveu prestigiar, ao invés de compra-los numa loja™®.

Examinemos agora a outra congada da cidade de S&o Luis do Paraitinga, a
Imperial Congada Cortejo de Todos 0s Santos, inaugurada com toda a criativa suntuosidade
caracteristica das iniciativas culturais da “elite” do municipio, com direito a manifesto e
folder de langamento. Seu vestuario feminino é muito semelhante ao da Congada de S&o
Benedito de Taubaté, com o uso de saias rodadas de cores lisas, mas com enorme variagdo de
cores e blusas pretas. Os homens uniformizam-se vestindo um colete feito de pano de chita
sobre a roupa que estiverem usando, além do uso do chapéu tipo panama. No aspecto visual, 0
efeito estético das roupas carnavaliza a congada, segundo os padrdes estéticos que vigoram no
carnaval da cidade (associacdo consciente para os congadeiros e moradores locais)**’. Ha a

presenca de muitos instrumentos de corda (violas e violdes) relativamente ao numero de

137 Na verdade, essa congada tem relativamente maior legitimidade, mas ndo a possui plenamente; talvez por

iSS0, 0 recuo ou a tética tateante de transitar alternadamente entre uma e outra formagao.

138 Mas nem por isso — como a congada de S&o Luis demonstra — podem ser definidas como ingénuas, internas

Ou naturais, como pensam ainda romanticos populistas.

139 Dado o nosso recente “choque”, supondo a agéncia naquela transformagdo, resolvemos nio explorar o

assunto, evitando saber, por exemplo, sobre as razdes mudangas; limitamo-nos apenas ao que ele quis falar
sobre a iniciativa.

0 Impossivel nao associar esse recurso ao “carnaval devoto” durante o Cirio de Nazaré, em Belém do Para.
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instrumentos de percussao*

. Outros elementos particularizam a Imperial Congada Cortejo de
Todos o0s Santos: metade, mais ou menos, de seus integrantes provém de outras cidades,
principalmente Taubaté e S&o José dos Campos; sdo professores universitarios, do ensino
médio e fundamental, jornalistas, profissionais liberais, funcionarios publicos e musicos; além
disso, os lideres fazem questdo de lembrar que h& pedreiros, comerciarios, donas-de-casa
luisenses entre seus integrantes; incorporaram o recurso da declamagdo durante as
apresentacdes; 0 repertorio conta com composicdes proprias, algumas musicas catélicas
cantadas nas missas e mdsicas regionais consagradas pela MPB - destaca-se também a
distribuicdo com as letras das musicas para 0 acompanhamento do publico. Homenageiam,
como lembra o nome, todos os santos, diferentemente das demais congadas e mogcambiques,
ndo se limitando aos de referéncia a fé afro-catolica-brasileira: Sdo Benedito, Santa Ifigénia,
Nossa Senhora do Rosario e Nossa Senhora Aparecida, no sudeste brasileiro. Porém, a
formacéo de apresentacdo reproduz o que se vé nas demais congadas valeparaibanas'®. Nao
andam perfilados em linha dupla, s6 se diferenciando quando estdo parados, pois preferem

formar um circulo.

Sem dudvida, ndo ha o intuito de deslegitimar o grupo. Alias, seus proprios lideres
reconhecem essas singularidades conscientemente incorporadas para demarcar sua origem
“para-folclorica”. Além disso, do ponto de vista da “invengdo”, esta ¢ tdo legitima como as
congadas e mogambiques que surgiram a partir da década de 1990 no Vale do Paraiba, no
estado ou na regido Sudeste, que também contém “inovacdes” em relagdo as mais antigas, que
por sua vez “inovaram” quando surgiram e assim sucessivamente. Para as ciéncias sociais, a
questdo ndo é saber se isso ou aquilo esta idéntico ao que foi no passado ou desde sempre, ou
se existia dessa ou daquela forma que foi “descaracterizada”. Por outro lado, este ¢ um debate
presente e compreensivel entre os atores populares locais, que buscam reconhecimento no
contexto das relagdes sociais com gestores culturais, pesquisadores e executores de politicas
publicas, recorrendo, por vezes, em razdo da condicédo reflexiva da modernidade, aos proprios
discursos académicos apropriados neste contexto de luta simbdlica. Legitimo na luta por
posi¢des no campo da arte popular, esse debate ndo se justifica internamente a academia e,

portanto, ndo deveria ser deliberadamente originado pelos pesquisadores. Qualquer inovacéao

1 No encontro das bandeiras, no primeiro sdbado da festa, havia apenas um atabaque, um repenique e um
bongd, instrumento incomum entre as congadas, um pandeiro e uma cuica; mas havia sete violdes e seis
violas (seis ou sete — meio a meio). Configuragdo que se repetiu na noite do sabado seguinte.

142 Nas congadas com manejo de bastdes, a formacéo dos dangadores em fila dupla é mais rigida, como no caso
do mogambique; no entanto, os musicos ndo se alinham da mesma forma. No caso das congadas sem 0 uso
do bastdo, a formacéo em linha dual é inconstante ao longo dos cortejos.
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ou permanéncia so é sustentavel — no interior do grupo, ou enquanto grupo — se for aceita pelo
campo em virtude da conquista do reconhecimento, o qual é baseado efetivamente, ndo num
passado ideal e mitico (apesar dos usos que o0s agentes fazem da ancestralidade enquanto
recurso de legitimacao), mas sim, nas relac6es de forca, nos antagonismos e nas aliangas do
presente. Poderiamos exemplificar isso com as duas congadas em questdo. De um lado, a
congada do Alto do Cruzeiro que vem tentando uma nova formagao, que podera conviver com
a anterior ou suplanta-la, ou simplesmente deixar de ocorrer; e, de outro lado, a Imperial
Congada que, apesar de sua precocidade, ja recebeu varios convites para representar a cidade
de S&o Luis em outras cidades da regido. Enfim, ndo é a pretensa autenticidade (atestada por
quem?), a fidelidade a um estilo; o apoio ou néo da Prefeitura, do Estado e da Unido, por meio
de suas politicas publicas, ou a analise cientifica, que podem definir a permanéncia ou ndo dos
grupos ao longo do tempo. A existéncia de tais grupos, todavia, é definida pelo conjunto de
fatores interdependentes que formam a configuracdo contemporanea do seu campo de
atuacdo, o qual envolve, entre outras coisas, 0s agentes e instancias acima arrolados, além da
acdo dos mestres, sua capacidade de lideranca e “agenciamento”; as aliancas de parentesco,
ainda significativas em alguns casos; as aliancas politicas; a dindmica econémica local e
nacional; a dindmica religiosa do lugar e do pais; o posicionamento dessas manifestacdes
enquanto inevitaveis “produtos” no mercado turistico-econdmico de bens simbolicos; e seu
papel na constituicdo das identidades locais e nacionais no contexto de mundializacdo da
cultura. Estes sdo alguns dos elementos envolvidos na constitui¢cdo e manutencdo das culturas
populares tradicionais, tdo complexas, como nos revelaram cada caso particular das congadas
acima referidas, quanto qualquer outra producdo cultural da sociedade contemporanea. No
entanto, a relacdo protagonizada entre elas ajudam-nos a pensar sobre outros fendmenos
culturais e aprofundar o conhecimento das mediacdes vinculadas as culturas tradicionais e as

acOes de seus atuais mestres.

Um encontro entre congadas e atores plurais

Vimos no primeiro capitulo que os mocambiques sdo dangas-cortejo que encenam
simbolicamente uma luta; o que explique as suas autodenominag¢des como “batalhdo” ou

“companhia” de mogambique. Mas a “batalha” também estad associada a dindmica de
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funcionamento da devocéo e da religiosidade na cultura popular, em especial do catolicismo
popular caipira'®. Carlos Rodrigues Branddo afirma que:

Nos ritos coletivos do catolicismo popular estdo presentes as seguintes
situacdes de desafio e conflito com trocas interpessoais de violéncia: (1)
Desafios e conflitos entre frequentadores dos festejos, sob a forma de
desentendimentos entre participantes comuns; (2) Desafios e conflitos de
concorréncia pelo acesso a postos de unidades rituais com direitos a poder
burocréatico (presidente, diretor, etc.), ou simbolico (capitdo, rei, guia, etc.);
(3) Desafios e conflitos de desempenho ritual entre grupos ou entre chefes de
grupos rituais, enquanto personagens; (4) Desafios e relacBes de conflito
aberto, teatralizadas como nucleo da prépria estrutura de significados do
ritual (BRANDAO, 1981, p. 182).

Entretanto, atualmente, no grande dia da festa do Divino (Gltimo domingo), parece
existir uma “licenca” com relacdo ao terceiro item destacado por Branddao. Apesar da
simultaneidade e das relagdes face a face dos grupos “folcloricos”, nesse dia ndo vimos
nenhum ritual de encontro entre os grupos “folcldricos”. Até porque, se o habito normatizado
ndo fosse suspenso, dificilmente os grupos disporiam de tempo para fazer outra coisa nesse
dia. Porém, esse ndo € o0 caso nos sabados da festa, dias em que menos grupos circulam entre
o Império e a Praga da Matriz de S8o Luis do Paraitinga. A congada do Alto do Cruzeiro,
como narramos no capitulo anterior, protagonizou um desses rituais de encontro em conjunto
com o mog¢ambique de Sdo Benedito de Lagoinha, reproduzindo décadas depois um encontro
descrito por Branddo (1981). O autor explica que 0 mocambique de Lagoinha estava saindo
da casa do Império quando foi surpreendido pela chegada do grupo de mogambique do Morro
Acima de Séo Luis do Paraitinga [ambos desativados no atual momento], cujo mestre logo
entoou um canto de formacdo de “Encontro”. O mocambique luisense prosseguia com a
cantoria, enquanto o mestre de Lagoinha seguia, meio sem jeito, tentando responder aos atos

rituais do outro grupo. O autor narra o episodio nesses termos:

O capitdo do Terno da Lagoinha se faz solene, mas pouco a vontade. Ele nédo
sabe, como o0 outro, 0s gestos e as falas de um encontro tdo solene. De certo
modo submete-se ao conhecimento e as iniciativas de paz do outro. Com sua
gente em forma, ele obedece ao comando da cantoria e dos atos de paz do
Morro Acima (BRANDAO, 1981, p. 168).

%3 Que é também o campo de agéo desses grupos de dangas-cortejo.
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E assim o mestre do Morro Acima vai ensinando, cantando aos seus e
comandando os gestos do grupo de Lagoinha, explicando detalhadamente e repetindo por
varias vezes, por meio das cantorias, o que deveria ser feito. Encerraram o ritual
complicadissimo apos trocarem e destrocarem as bandeiras, reverenciarem a bandeira amiga e
se cumprimentarem um a um. Dois mestres de mogambique que entrevistamos narram suas
experiéncias desses momentos. O primeiro fala sobre um encontro que aconteceu envolvendo

0 Seu grupo no inicio da década de 1990:

[...] Esse grupo ja tinha apresentado, o meu grupo chegou na humildade, o
mestre apitou, mandou o grupo colocar as fitas pra fazer parte de encontro.
Simplesmente eu: “esse mestre t& com sacanagem comigo, porque se O
grupo dele ja apresentou porque ele arrumou o grupo dele? Que é para vir
fazer parte do encontro”. Simplesmente eu lembrei de uma frase que meu pai
falou: “filho, seja da onde vocé for ¢ estiver, lembre-Se que VOcé é o mestre
da humildade e mestre da humildade ndo deve ter medo de nada”. E nos
estdvamos cantando e fazendo a nossa parte e ele ja queria fazer parte de
encontro com a gente. A gente que € mestre, se tiver um grupo se
apresentando, a gente tem que fazer a chegada pedindo licenca pro mestre
que ta |4 primeiro, eles ja fizeram tudo errado, como eles queria fazer parte
daquele encontro? Simplesmente eu ergui o bastdo, fechei uma parte do
estandarte e falei assim: “se o mestre tivesse com alguma maldade no
coracdo, S8o Benedito que me perdoe, mas ndo pode deixar a porteira
aberta”. Ai nds fechamos os dois estandarte, ai, eles passaram pegaram na
nossa mao. Ai eu falei assim: “Se eles tivessem com algum pensamento
negativo, S&o Benedito ndo vai deixar que nada aconteca com a gente porque
a gente veio com humildade.” Na hora que esse mestre chegou perto da
nossa bandeira, simplesmente eu disse: “Sao Benedito, cada um dos nosso
mocambiqueiros sdo soldadinhos de voés, entdo me conta...” Ai o proprio
mestre... A fila dele veio, ai uma saia e se desencontrava. Ai 0 mestre deu
trombada com o contra mestre, a bandeira do outro grupo néo sabia se ia pra
esquerda ou pra direita. Ele perdeu o ritmo da batida, eles tavam cantando
uma musica e depois se perderam de tudo e o mestre ficou nervoso: “ndo ¢é
assim que se faz”, e saiu. E eu falei assim: “agora € a nossa vez, se eles abrir
a bandeira nds ndo vamos escapar”. Porque atras..., na frente da bandeira S&o
Benedito protege, atrds da bandeira a gente ndo sabe que maldade nos
espera. Ai eles abriram, s6 que nds ndo passamos, nds entramos e saimos
cantando: “Bendito louvado seja o Rosario de Maria, se ela ndo viesse ao
mundo, ai de nés o que seria”. Saimos e fizemos uma coisa muito linda
primeiro, que é pedir licenca pro mestre pra fazer um encontro de bandeiras,
saudamos desde os calgados, as vestimentas, o estandarte, o contra mestre,
saudamos apito, saudamos tudo, fizemos ai. E fizemos a volta certinho e se
aquele da esquerda fizesse S&o Benedito depois a gente chega la no final d&
volta. Fizemos tudo certinho, pedimos nada. A rainha do mestre deu um
piripaque nela 14, ela queria rasgar a bandeira de Sdo Benedito do nada. Eu
falei assim: “Viu como Sao Benedito € poderoso?” Eles queriam testar a fé
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da gente e ver se realmente a gente € mestre, a gente é mestre, mas
infelizmente ele quis testar a fé da gente. Mas o maior mestre da gente é Sao
Benedito que t4 ali, a gente € um aluno dele. A gente é mestre, mas a gente
tem que se lembrar que a gente sobrevive ao primeiro mestre. Depois, desde
essa vez, esse grupo respeita a gente (Entrevista mestre Guilherme, 15 abr.
de 2010).

O segundo mestre fala do tempo que era jovem, na década de 1960 ou 1970:

Mas na minha época, quando eu era novo, ndis dancava o dia inteiro e tinha
0 encontro de bandeira, 0s encontros que era 0 mais complicado. Encontro
de bandeira é encontrar santo, encontrar as duas bandeiras e os dois grupos,
entdo encontra as duas bandeiras, 0s grupos passa pra la e pra ca dando os
parabéns que é pegar na mao dele. S6 que nessa época existia mestre que nao
queria muito “perder ponto” [isto ¢, ser “amarrado” no desafio musical e ndo
ter versos para responder ao adversario], como até hoje pode ser que ainda
tenha por ai. Eu, no Barreiro, fiz um encontro no mercado com um amigo
meu, 0 J., muito amigo meu, foi um encontro bonito, chegou que cada um
fez o seu verso. Tem uns na minha época que ficava colocando um pouco de
Jongo, coisas desagradaveis, queria fazer o mestre perder verso, errar 0s
versos e dai ficava complicando (Entrevista mestre Mateus, 14 abr. 2010).

Destacamos nessas transcricbes o carater solene e ritual desses encontros e 0
aspecto de embate simbdlico entre os mestres. Aquele que presenciamos foi mais simples,
mas ainda assim ritual e algo solene. Dispostos em formacéo lado a lado na rua em frente ao
Império, 0s grupos executaram meio sem jeito 0s passos anteriormente combinados entre o
mestre de Lagoinha e o responsavel pelo grupo do Alto do Cruzeiro, tendo que improvisar
algumas vezes. Primeiro, os do Alto do Cruzeiro saudaram a bandeira do mocambique de
Lagoinha, mas sem sair do lugar. Ao lancar o comando, com o uso do apito, 0 mestre de
Lagoinha comecgou a cantoria de saudacdo a bandeira e a congada do Alto do Cruzeiro e
caminhou em direcdo as linhas montadas pelo outro grupo. Todo o grupo de Lagoinha passou
pelo corredor formado pela congada, tendo a bandeira a frente, enquanto os congadeiros
tiravam o chapéu em respeito a bandeira do grupo amigo. Por sua vez, os de Lagoinha fizeram
deferéncia as duas bandeiras da congada dispostas frente a frente no inicio da fila formada
pelo grupo. Atravessaram e voltaram da mesma forma e, ao voltar ao lugar de onde partiram,
cantaram um canto de despedida e desfizeram “a guarda”. A congada executou por alguns
minutos ainda algumas cantorias e, a seguir, dirigiu-se ao Alto do Cruzeiro, acessivel por
meio de um ladeira que se inicia atras “da igreja Matriz”. Anteriormente o encontro entre os

grupos tinha também um carater bastante conflituoso, transcorrendo sob grande tensdo. Isto
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praticamente desapareceu e 0 encontro tornou-se, com raras excegdes, s6 uma formalidade,

uma questéo de respeito a tradicao.

Na semana seguinte, como dissemos no capitulo anterior, apds a concorrida
apresentacdo a frente da Casa do Império sob a nova identidade de Nova Congada do Alto do
Cruzeiro, as 20 horas e 40 minutos, 0 grupo retirou-se em direcéo ao seu bairro de origem**.
Na altura dos fundos “da Igreja Matriz”, atras dos tapumes que escondiam 0s escombros do
templo, a congada do Alto do Cruzeiro encontrou a Imperial Congada Cortejo de Todos 0s
Santos, que havia feito sua “concentragao” nessa rua (Mons. Ignacio Gioia), proximo a igreja
do Rosério. Na iminéncia do encontro, imaginamos que poderia haver algum problema dada a
inexperiéncia da Imperial Congada. De imediato, sentimos certo desconforto por parte de seu
lider. No momento do encontro, formou-se um siléncio “ensurdecedor” frente a alegria das
cantorias que, até alguns segundos antes, as duas congadas entoavam animadas. O grupo do
Alto do Cruzeiro parou no meio da rua, como que aguardando um indicativo de relagdo. Do
outro lado, os congadeiros da Imperial Congada recuaram e se espremeram proximo aos
tapumes de protecdo da obra de reconstrucdo da igreja matriz ou sobre a calcada, procurando
dar passagem ao outro grupo, o qual, por sua vez, continuou parado. Devido ao tapume de
protecdo das ruinas da igreja, aquela altura da rua ndo era possivel que 0s grupos se cruzassem
em formagé&o, por isso o recuo da Imperial Congada. A nova congada do Alto do Cruzeiro,
depois de alguns minutos (ou segundos, de qualquer modo nos pareceu um grande intervalo

de tempo), puxou um ponto que falava do Divino e de S&o Benedito*

. A Imperial Congada
cantou “uma resposta”, falando sobre a devog¢do a Nossa Senhora. Terminado o canto da
Imperial Congada, a nova congada do Alto do Cruzeiro seguiu sem formacao pela ladeira da
Rua da Floresta, em direcéo ao seu bairro. A outra congada, por sua vez, desceu em formacao
e cantando a Rua Mons. Ignacio Gioia, fazendo a direcdo contraria ao trajeto percorrido havia
pouco pelos congadeiros do Alto do Cruzeiro, até a Casa do Império. A meio caminho, no
local denominado “Quatro Cantos”, o cortejo parou ¢ ouviu-Se uma declamacdo épica feita
por um integrante da congada — mais uma inovacao incorporada ao campo. Apos 0 que, 0O
grupo seguiu rumo ao Império.Sobre aquele episodio, conversamos com os lideres dos dois

grupos. O lider da Imperial Congada nos disse que cantou em resposta ao que entendeu ter

1440 trajeto percorrido foi exatamente 0 mesmo caminho que haviam feito no sabado anterior, dia 15 de maio de
2010.

%5 As gravagdes sonoras realizadas na ocasi&o foram desgravadas acidentalmente.
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sido uma provocagdo do grupo contrario™*

, uma musica sobre Nossa Senhora dizendo que ela
era mais poderosa do que todos etc., mostrando que ndo queria “brigar”. Esse ator procurou
justificar o porqué de néo ter feito a reveréncia a congada do Alto do Cruzeiro, primeiro
referindo-se a alegada confusdo entre 0 nome (congada) e a fungdo (mogambique)*’. E, em
segundo lugar, reconhecendo a impossibilidade de sugerir que alguns integrantes de seu grupo

beijassem a bandeira do Alto do Cruzeiro.

Pode até ser que o mestre da Imperial Congada Cortejo de Todos os Santos
estivesse certo e tenha sido mesmo um confronto deliberado. Todavia, 0 que nés tentamos
perceber e analisar foi o fato da tenséo explicitada no dia do ocorrido ter sido, provavelmente,
expressdao de disputas anteriores — uma reacdo do lider da outra congada diante da
possibilidade de ter que dividir o campo com outros especialistas (portanto, uma disputa por
legitimidade). A Imperial Congada tem alguns desafios para se legitimar na cidade. Ela é
formada, além de moradores locais, por musicos profissionais e por membros de uma elite
cultural regional*®, profissionais liberais da area cultural e professores de universidades
regionais que ndo moram na cidade e tentam se posicionar no meio artistico local com a
criacdo de um bloco carnavalesco — e agora tendo aceitado o convite para integrar tal
congada. Alids, um dos lideres da congada, musico profissional, residente em Sao Luis do
Paraitinga a poucos anos, vive pessoalmente o drama de conquistar seu espaco social e

artistico no municipio™.

Por seu turno, o lider da congada do Alto do Cruzeiro comentou, no dia seguinte
ao episédio, domingo, enquanto aguarddvamos na fila do almoco distribuido para os

congadeiros, que ele esperava do lider da outra congada o pedido para homenagear sua

146 Ele argumentou que a congada do Alto do Cruzeiro havia desviado do trajeto que normalmente faz até o
bairro para assim deparar com 0 seu grupo. Entretanto, sem eliminar a hipdtese aventada, eu havia
acompanhado a congada do Alto do Cruzeiro no sabado anterior ao do Encontro e ela tinha feito exatamente
0 mesmo trajeto.

Y7 Introduza-se essa justificativa no contexto da diversidade de combinagdes possiveis e passiveis de serem
reivindicadas, seja por congadas ou mogambiques, aos quais vimos nos referindo.

%8 Na condi¢io de intermedidrios culturais, participam de uma “nova pequena burguesia”, nos termos de
Featherstone (1995).

149 Experiéncia que o levou a compor uma msica em 2009 que narra a dificuldade de transpor os limites
objetivos que marcam as fronteiras do nds e os outros em S&o Luis.



165

bandeira, pois é o que se faz quando ocorre um encontro entre dois grupos: 0 mais novo pede

licenca para louvar a bandeira do mais antigo™®.

No caso do primeiro encontro protagonizado pelos congadeiros do Alto do
Cruzeiro com 0 mogambique de Lagoinha percebemos que os dois grupos combinaram um
ritual de encontro — solicitado pelo segundo —, comum de acontecer em frente ao Império, nas
festas do Divino: o respeito do grupo mais novo ao mais antigo, o respeito as bandeiras dos
santos, a coordenacdo dos passos ha passagem do grupo mais novo pelo meio da formacéo do
outro grupo, a deferéncia a bandeira, tanto no ato de beija-la, como no canto (improvisado)
em sua homenagem. Saber executar essa pratica ritual é demonstrar ser um bom mestre. E
nesses momentos que, para a “comunidade” devocional, representada pelos mogambiqueiros e
congadeiros, se disputam as posicdes e capitais simbolicos e sociais e se negociam aliancas. E
um momento tenso e delicado, pois pode representar rupturas ou equilibrios de poder. Dar as
costas & bandeira, por exemplo, seria sinal de ofensa e, portanto, ruptura. Em algumas
entrevistas e em conversas informais foram narrados, sempre em referéncia ao passado
(“antigamente™) disputas entre mestres rivais que chegavam as vias fisicas, por meio de
passes ou pontos de feiticaria — “macumba” (como popularmente ¢ denominado o candomblé
na regido do Vale do Paraiba). Abaixo transcrevemos alguns exemplos dessa memoria
coletiva sistematicamente construida no universo devocional tradicional do Vale do

Paraiba®™:

Tem s6 um mestre 14 de Salesépolis que é meio cismado com 0 nosso grupo,
ndo sei porqué. Acho que ele tem medo de confrontd com a gente, se
enfrentar. Medo de ter demanda nas bandeiras. Fora isso 0s outros grupos se
d&o muito bem.

[...] Tiremos [as fitas da bandeira], t& guardada. Comegou tudo de novo.
Agora ta precisando tirar um pouco de novo. Muita promessa. Muita gente
pega a promessa e recebe a graca. Quem ndo fizer valer também leva
castigo. Se zombar muito também tem castigo. O padre D. mesmo levou um
castigo uma vez. Comecou a abusar da danca, foi apressar o som pra fazer a
missa e, no final, na igreja ele ndo pdde celebrar a missa, ele teve que
celebrar no vizinho. Comecou a atrapalhar, o rapaz que tava arrumando o
som pro padre comecou a atrapalhar a danca e tinha um horério pra eles
mexer com isso. Al eu cantei um verso e o padre ndo conseguiu fazer a missa
no local da igreja, teve que mudar no vizinho pra fazer. No patio da igreja ele

%00 lider do Alto do Cruzeiro comentou que talvez a ndo reveréncia tenha decorrido do fato da Imperial
Congada ser nova e ndo possuir mestre com experiéncia (adquirida em outros grupos, presumimos).

51 Com o apoio de Brand&o (1978, 1981, 1986), podemos ampliar 0 escopo dessa afirmacdo para todo o
universo do catolicismo devocional popular brasileiro.
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ndo pode entrar pra fazer. O pessoal ali abusaram... achou que a gente tava
dancando ali por farra (Entrevista mestre Giovane, 20 nov. 2008).

Dava, dava certo. Ai um dia encomendaram um mineirinho na congada ou
moc¢ambique, esse eu ndo sei bem, ou era congada ou era mogambique, pra
encontrar com ele. Ai guando ele chegou 14 na praca, ja tava dangando esse
mineirinho e ele ndo conseguiu nem cantar, ndo destacou nada, ai a mulher
dele que chamava T., eu lembro dela também, conheci ela. Ela tava na praca
em frente a igreja, fingiu que eles tinham se atrapaiado, ela desceu e falou:
“D., o que que € isso?” — “Ah, ndo vai. Ndo tem o que eu fazer que ndo vai
mais”. — “Vocé faz pra todo mundo, vocé gosta disso”. Ela falou pra ele.
Passou pro meio deles e falou: “fique reto ai certinho, a hora que eu erguer a
mao, vocés comecam ai”’. Ai, quando ela ergueu a mao 14, pegou tudo
certinho, s6 que o outro, dai ndo deu certo, ai deu problema e teve que levar
ele embora. O outro que ela disse: “E aquele 14 que veio pra desmanchar
vocé, td indo embora”. Ai a companhia dele foi embora também. Isso o
homem conta que isso foi logrado [...] (Entrevista mestre Mateus, 14 abr.
2010).

Para além do aspecto fundamental do sincretismo religioso, imaginamos que esses
ritos tinham e tém a funcdo de controlar o surgimento de novos mestres neste campo de
atuacdo. Ao lado da violéncia ritual, temos o controle da violéncia real. Como, alias, a

sequéncia da fala anterior explicita:

[...] Eu jé fiz encontro também e j& vi que tem momento que 0 mestre ndo
aceita 0 verso, 0 verso que vocé canta, ele rebate o verso, vocé canta o verso
e ele rebate o verso, ai vocé tem que competir com ele ou desistir porque
uma das coisas pior dessa vida nossa, pra todo mundo, principalmente pro
artista, é a inveja, a gente vé as vezes numa cidade, tem dois, trés, quatro
grupos dangando na rua e sempre num grupo tem mais gente assistindo que
no outro grupo. Entdo se aquele mestre que estd com poucas pessoas for
assim um mestre bobo ele tenta fazer isso [“amarrar” o adversario], aquele
grupo vai embora, aquela turma ndo tem aquele grupo pra assistir vai assistir
a dele, a briga deles é isso ai (Entrevista mestre Mateus,14 abr. 2010).

Dai, a tensdo e ambiguidade que envolve esses encontros. Se vocé é um mestre,
vocé ndo sabe com que tipo de mestre pode cruzar na rua ou Vocé ndo sabe se 0 mestre que o
convidou ou aceitou o seu convite para realizar um ritual de Encontro estd com inten¢des que
ndo sao as mais nobres, por isso é bom se precaver ou, entdo, evitar a0 maximo tais contatos.
Podemos agora voltar ao encontro inusitado atras da igreja, espaco por definicdo
simbolicamente ambiguo. Salientamos que ndo se trata de realizar o julgamento para definir

guem esta certo, muito menos a legitimidade ou veracidade de uma ou de outra congada. O
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que merece ser sublinhado sobre os “Encontros” por nds presenciados € que eles revelam as
tensbes plenamente vigentes entre 0s grupos. Ao que Nnos parece, 0S grupos e seus lideres
trazem para o universo devocional-simbolico conflitos, ou posicionamentos de outras esferas

da vida social, como o econdmico e o politico

. Todavia, suas relacGes também denotam a
luta pela hegemonia no campo da cultura popular tradicional do lugar. A esse respeito, é
significativo o fato do lider da Imperial Congada ter solicitado uma autorizacéo do paroco da
cidade para criar aquela congada®®®, bem como significativa foi a participagdo desse grupo nas
comemoracdes da festa de Nossa Senhora Aparecida (12 de outubro) do ano de 2010, no
Santuério Nacional de Nossa Senhora Aparecida, na cidade batizada com o mesmo titulo
mariano; especialmente por ter sido o unico grupo “folclérico” inscrito na programagao
oficial daquela festa. Mais instigante ainda em razdo de a cidade abrigar um dos maiores e
mais tradicionais eventos que relne apresentacdes de congadas do Sudeste brasileiro, a Festa

de Séo Benedito de Aparecida (que ocorre na segunda-feira apds o domingo de Pascoa).

Os propésitos declarados para justificar a iniciativa de formacdo da Imperial
Congada tornam ainda mais expressivo aquele episodio que reuniu os dois grupos durante a
festa do Divino. O que é, como ja afirmamos, relativamente comum durante essas
festividades. O manifesto de fundagdo da Imperial Congada, datado de maio de 2009 e escrito
por um artista plastico e poeta luisense, impresso no folheto distribuido durante a festa do
Divino do ano de 2009, situa a iniciativa enquanto ato de reconhecimento dos antigos mestres
do passado e do presente, fazendo referéncia inclusive ao mestre e ao responsavel pela
congada do Alto do Cruzeiro (IMPERIAL, 2009). Na mesma linha, o proprio criador da
Imperial Congada justificou sua iniciativa ndo interessada pela competicdo por um lugar no
espaco devocional. E ndo cremos que existam razfes para desconfiar dessa intencdo dos
idealizadores da recente congada. No entanto, ndo podemos esquecer as palavras de Bourdieu
(1996) sobre o desinteresse aparente dos agentes, lembrando que o0s interesses s&o muito
diversos e estdo em distintas esferas da vida social (e nem sempre sdo totalmente conscientes

aos agentes)™. Particularmente nesse caso, os dois grupos e virtualmente todos os outros que

152 Na arena politica do poder local, as personagens responsaveis pelas congadas envolvidas no episédio
encontram-se alinhadas a grupos distintos. Também constroem suas aliancas em universos distintos, o
eclesial e o politico — os quais, no entanto, estabelecem sélidas aliangas entre si.

%3 Um ato que aparenta contradicdo dentro da atual conjuntura de relagées entre a hierarquia catélica e as
crengas populares, mas ja utilizado historicamente, como cita Aradjo (1964) para o caso da cidade de Cunha
(provavelmente, para toda a diocese de Taubaté) na década de 1950.

154 Ainiciativa do lider da Imperial Congada de buscar torna-la auto-sustentavel participando de editais pablicos
ou solicitando verbas municipais evidencia a natureza e a dimenséo dos conflitos que persistem no interior do
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participaram da festa do Divino de S&o Luis foram beneficiados ou estdo buscando recursos
nos programas e editais da area da cultura popular dos governos estadual e federal para a
manutencdo de suas atividades culturais. Nesse campo em que 0S recursos S0 escassos, a
acomodacédo de um novo grupo pode ser tensa, por isso as estratégias diversas pela busca de

reconhecimento que consideramos acima'®.

Entendemos ser esse um quadro bastante
proximo do maledvel e dindmico campo das culturas populares tradicionais no Vale do
Paraiba paulista, o qual condiciona e delimita a construgdo dos novos grupos “folcléricos” e,
do mesmo modo, dos novos atores que atuam nesse espaco. Isto é, um quadro do campo das
culturas que determinam dinamicamente a configuragdo social (ELIAS, 2008) em que agem
0s atores que produzem o popular tradicional local. Constituindo-se, assim, um esboco
possivel da explicitacdo da conveniéncia da cultura popular tradicional para agenciar recursos
para outros fins (cf. YUDICE, 2006).E quais seriam os fins aos quais se entregam com afinco
as culturas populares tradicionais enquanto recursos? Do ponto de vista dos atores e dos
mestres populares, parte fundamental desses alvos esta relacionada as mediagdes inerentes as
diversas relacdes que envolvem os transitos e passagens entre os mundos da acdo, as
provincias de significado e os niveis da vida dos atores populares. Algumas delas podem ser
assim definidas: campo-cidade, artesanal-industrial, natureza-tecnologia, saber devocional-
saber  perito, communitas-estrutura, reciprocidade-comércio, lazer-entretenimento,
experiéncia-espetaculo, conhecimento local-informacdo global. Mais do que distingdo entre
categorias, 0s sinais graficos devem sugerir processos e movimentos possivelmente ambiguos,
isto é, nunca definitivos ou acumulativos, podendo ocorrer também o transito de volta, como,

por exemplo, da cidade ao campo (ou o transito entre as representacGes de campo e cidade).

Parece ser evidente que o contexto de engendramento dos grupos age no
direcionamento (e, em nossa perspectiva, para a convergéncia, mas nao para a
homogeneizacdo) das mudancas dos significados e das préticas de producdo de cultura
popular tradicional. Assim, se por um lado, num contexto cosmopolita e de intensa

urbanizagdo, a “retomada”, “recriacao”, “reproducdo” performatica da tradi¢do rural e

campo da cultura popular tradicional. Desse modo, o desinteresse sugerido é um dos recursos para a
construcgdo do capital simbdlico necessario ao grupo para se legitimar na cidade e na regiao.

Apesar da farta distribuicdo de verba estadual e federal para iniciativas culturais na cidade apds o episédio da
enchente da passagem do ano 2009/2010, ainda se verificam agentes alijados no campo (como o caso de um
senhor durante a festa do Divino de 2010 que se dizia mestre de mogambique e reclamava da falta de apoio
publico para reativar seu grupo). O que denota o papel fundamental do mestre em ser um perito “negociador”
e habil comunicador e ator (no sentido de agente) para a construgdo de um capital social capaz de auxilia-lo
No acesso aos recursos disponiveis. Esse senhor remete também ao fato da disputa da tradi¢do. Uma vez que
reivindicava a heranga simbolica do mesmo mestre homenageado por outra congada da cidade.
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religiosa favorece o estabelecimento diacritico de identidades coletivas reconhecidas e
legitimadoras da diversidade cultural em condigdes de globalizagdo, por outro lado, nos
contextos interioranos (ndo necessariamente rurais), menos urbanizados, a transformacéo
tende a se dirigir para o emprego de performances “modernizadoras” de praticas culturais
locais (todavia, com o recurso discursivo da autenticidade da tradigdo e da ancestralidade),
pois aqui o estabelecimento diacritico da inovacdo — pretensamente “sem descaracterizar” —

seria a exigéncia para a legitimagdo na conjuntura globalizada™®.

Um fato que pode
demonstrar as transformacdes por que vem passando a manifestacdo € a atracdo de atores com
estilos de vida modernizados. Assim, na Companhia de Mogambique Unidos a S&o Benedito
do Parque Bandeirantes de Taubaté, hd um dancador de linha que tem cerca de quarenta anos
e que é metallrgico numa empresa automobilistica do Vale do Paraiba. Ele contou-nos que
ndo tinha relacdo anterior com grupos desse tipo. Comecou esse contato com o0 mogambique
trazendo o filho para participar. O garoto havia assistido a uma apresentacdo da companhia e
na mesma hora manifestou o desejo de tomar parte no grupo. Acompanhando o filho pelos
lugares de apresentacdo, depois de algum tempo ele também acabou se incorporando a danca.
Um caso disperso, sem duvida, mas que se soma ao do “mogambique fitness” da iniciativa de
Sao Luis do Paraitinga, arrolada no capitulo 4, bem como ao estilo de vida dos jovens
mocambiqueiros dos maiores centros urbanos do Vale do Paraiba e seus piercings e bonés, no
sentido daquilo que identificamos como uma tendéncia a espera de uma nova reconfiguracao
para a pratica, ap0s o estabelecimento lento e gradual de todas as suas condicGes de

realizacao.

Mas esses processos encontram-se no polo oposto as nogdes que sustentam os
processos estruturantes, independentemente da consciéncia disto, das declaracbes de
folcloristas ortodoxos (pelo menos daqueles que conhecemos na regido), os quais admitem as
mudangas dos chamados “grupos folcloricos” desde que “espontaneas” — isto €, ndo
provocadas por agente exotico. Se fizéssemos um paralelo com as teorias da acao e da pratica,
poderiamos aproximar essa concepgao de “espontaneo” as ideias do senso pratico, conforme a
formulacdo de Bourdieu (1996). Insistimos nesse aspecto por parecer um elemento
problemaético ainda hoje na compreensdo dessas praticas populares e na defini¢do das politicas
culturais para a cultura tradicional local. Tomamos um tnico exemplo em um recente trabalho
bem elaborado e importantissimo para a historia da festa do Divino em S&o Luis, que foi

crucial para o nosso entendimento da dindmica histérica dessa comemoracdo popular, mas

156
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que, ndo obstante a recusa do argumento de que o contato com a globalizagéo significaria o
desaparecimento da cultura popular (SANTOS, J., 2008, p. 93)*’, declara que

Transformar cultura popular em produto é, com toda certeza, um erro muito
grande. E cada vez mais frequente em S&o Luis do Paraitinga a apresentacio
de grupos como a Folia de Reis em eventos totalmente deslocados de seu
calendério religioso. [...] Mesmo as muitas iniciativas de apoio aos grupos
folcloricos, tém que ser analisadas com certa cautela. A tendéncia cada vez
maior da obtencdo de patrocinio de grandes empresas nos dias da festa do
Divino tem que ser vista com precaucdo devido ao risco de descaracterizagdo
dos préprios beneficiados [...] (SANTOS, J., 2008, p. 152).

E necessario destacar que essa é uma rara exce¢do no trabalho do autor —um
provavel ato falho de sua esmerada perspectiva tedrica —, contudo merece ser comentada
porque revela exatamente o divorcio entre o discurso pragmatico e as representacdes
roméanticas de consideragdo sobre o popular, seja por parte de estudiosos locais, como em
Jodo Santos, seja no caso de outros que se encantam com a cidade “imperial” e “sua” cultura e
dedicam convenientemente seus esforcos para empreender uma pesquisa na cidade. Tais
processos de mudancgas das praticas dos grupos de congadas e mocambiques (a recriacao
performatica da tradicdo rural e as performances modernizadoras da tradicdo local), apesar de
se darem em contextos distintos, s&o eminentemente interdependentes. E 0s principais
recursos e parametros de “veracidade” ou distingdo geralmente sdo adquiridos em contexto
“alheio”: os atores da “cidade” (urbe) se fiam nos do “campo” (rural) e vice-versa™®. E as
festas ali e acold sdo fundamentais para a efetivacdo desses encontros e relacdes de
interdependéncia, como também contribui para demonstrar a festa do Divino de S&o Luis do
Paraitinga. A preocupacdo de Jodo Santos ignora que a cultura ndo anda em bloco e que uma
“descaracteriza¢do” de um aspecto cultural ¢ acompanhada pela reificacdo de outro aspecto.
Mudar a data de uma apresentacdo de folia descaracteriza a relagdo entre a cantoria e 0
simbolismo da tradi¢do crista-catolica, mas dificilmente descaracterizara o ator ou os atores.
Por outro lado, eles sabem separar um periodo do outro e, portanto, um sentido do outro. As

falas dos mestres séo significativas a esse respeito:

[...] um grupo que foi convidado pra estar participando sobre uma promessa.
Uma senhora tinha feito uma promessa e ela estaria levando um grupo pra

57 Em outro trecho, o autor reconhece da mesma forma, nas manifestacées do carnaval luisense e da festa do
Saci, “indicadores dessa caracteristica transformadora e que permite enxergar o momento atual com a propria
festa do Divino ganhando novos sentidos e possibilidades” (SANTOS, J., 2008, p. 172).

158 Do ponto de vista da metrépole, ver Mira (2006; 2009) e Munhoz (2006).
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estar louvando Sdo Benedito. Ai a primeira pergunta que ela fez pra esse
mestre foi: “quanto que o senhor cobra?”’. Pronto, ele falou: “o meu prego ¢
tanto”. Mas ele ndo poderia ter feito isso, ele poderia falar: “a gente ndo
cobra nada, mas se a senhora quiser dar uma ajuda de custo, a gente aceita”.
E dizer que a gente ta cobrando a gente ndo pode, porque isso gque a gente ta
cobrando a gente t& usando da danca do S&o Benedito pra fazer uma
comercializacdo e a promessa da senhora nao se torna valida. Ai esse mestre
foi e cobrou. Ai a moga fez a promessa porque ela tinha prometido, ela tinha
sarado e um més depois o problema da doenca dela voltou. Ai essa moca
veio e perguntou pra mim, né, porque isso tinha acontecido, ai eu:
“independente do grupo que foi, como que a senhora fez o contato de
convidar o grupo?” “Eu fui conversei com o mestre e a primeira pergunta
que eu fiz pra ele foi: quanto que o senhor cobra? - “Entdo, o meu prego ¢é
tanto, [e] a gente quer transporte e lanche”. Eu falei: “O mestre fez
totalmente errado.” Ele vendeu a imagem de Sao Benedito e isso ndo pode, a
gente quando vai em um evento, principalmente quando é pra pagar
promessa... Quando é em festa e eles querem pagar pela apresentacdo da
gente, ai é diferente, eles tdo pagando pela apresentacdo da gente, eles se
prontificou primeiro: “ndo, a gente faz uma apresentacgao social, a gente quer
pagar pela apresentacdo de vocés, que vocé tem muita religiosidade, e que
VOcés sdo muito pobre”. Ai é diferente.

[.]

Entéo, o dinheiro é muito bem vindo, desde que o mestre saiba separar. Eu ja
vi alguns tipos de mestres que quanto mais apresentacOes ele faz, mais ele
quer usufruir, ele ja t pensando no lado benéfico, isso é muito ruim porque
atrapalha um pouco a fé dele com S&o Benedito, o prdprio santo percebe que
ele s6 ta pensando em si e Sdo Benedito, que é o santo da humildade... Néo.
Tem que saber separar as duas coisas (Entrevista mestre Guilherme, 15 abr.
2010).

Eu até tenho verso que eu canto nos lugares que eu vou: “Dangar pra Sdo
Benedito eu dango por devogdo, a Senhora Aparecida é padroeira da nagdo”.
Entdo a gente danca por amor, mas quando as pessoas ajuda € um amor
melhor, né. Porque a situagdo financeira também néo é facil, apesar de eu...
Eu ndo gasto nada, eu tenho conducéo, eu tenho 0 que comer, mas se eu
quiser comprar alguma coisa eu vou ter que tirar do borso, porque as vezes
quando océ ta num lugar vocé vé alguma coisa que, as vezes, interessa
priocé, entdo se a gente tivesse uma ajuda, entdo a gente ndo precisava
gastar nada do borso da gente. Mas a Votorantim que me ajudou um tempo,
depois ela parou... (Entrevista mestre Mateus, 14 abr. 2010).

O discurso do mestre do mogambique Unidos a Sdo Benedito do Parque
Bandeirantes, de Taubaté, além de refletir que busca a identidade de sua lideranca na figura

mitica do santo “da humildade”, ¢ a fala de quem tem a seguranca para transitar pelos

dominios; ele possui a legitimidade que lhe confere destreza para agir e refletir sobre sua
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acdo. Mas ndo porque incorporou um habitus nas fases primarias de socializa¢do, que 0
impelem a agir irrefletidamente. O contexto de a¢do do grupo, quando seu pai 0 comandava,
era outro. O atual mestre circula com destreza por varios mundos e varias légicas que exigem
diferentes modos de acdo e ndo sdo acionadas de modo irrefletido. H4 em sua experiéncia
acdo ativa de apropriacdo de logicas multiplas para agir, h4 reflexdo sobre as novas
linguagens, ressignificacdo dos novos cédigos internalizados mediados por sua trajetoria e
experiéncia de vida. Assim, pode transitar e agir convenientemente entre a crenca religiosa e a
ocupacdo cultural — entre devocdo, Estado e mercado. O processo de construcdo social e
dindmica das fronteiras das l6gicas de acdo e a construgdo das janelas para se dirigir e escapar
a modernidade, sdo formas privilegiadas de mediacdo das diferencas entre o devocional e
profissional, a “tradicdo” e a mercadoria. Processo social que define a condicdo hibrida da
cultura popular tradicional (CANCLINI, 2008). Esse é o sentido da mediacdo a que nos
referiamos no capitulo 3, no qual Montero (2006) propunha que as configuraces produzidas
nos processos de mediacdo sdo modos de reajustar as diferengas nos sistemas mais amplos. E
dessa perspectiva, para Montero (2006, p. 51), o mais importante é “compreender como
agentes em interacdo acessam alguns codigos proprios ou se apropriam de alguns dos codigos

alheios para significar”.

Quanto a Jodo Santos (2008), o que o teria levado a supor que o calendario
religioso € mais importante do que o “gastrondmico” ou outro? Em seu proprio trabalho existe
uma citacdo de Alceu M. Aradjo (1957) que defende enfaticamente, por razGes praticas, que a
festa do Divino seja celebrada de acordo com o calendario agricola, e ndo o religioso — em
agosto, no lugar de maio ou junho (SANTOS, J., 2008, p. 103). E quanto a transformacéo da
cultura popular em produto, lembramos que, na vizinha Taubaté¢, no “longinquo” ano de 1972,
a comissdo organizadora da 122 festa folclérica da cidade anunciava que, ap6s o cortejo pelas
ruas da cidade, os grupos e companhias (folcloricos) se apresentariam na “plataforma da

Eletroradiobraz” (antiga loja de departamentos)™®

. Ou ainda, na prépria S&o Luis, nédo
podemos esquecer que a maior festa popular tradicional da cidade, o seu famoso carnaval de
marchinhas locais foi recriado em razdo de uma reportagem irénica do Jornal Nacional da

rede Globo de televisdo, no inicio dos anos 1980. (muito provavelmente no mesmo pacote

19 Essa ¢ a reproducdo da metade superior do cartaz com o programa da festa: “Comemoragio do
Sesquicentendrio da Independéncia — Festa Folclérica — Domingo 3 de setembro — Concentragdo dos grupos
e companhias das 15 as 15,30 na Praca de Santa Terezinha. — DESFILE — Percurso: Rua Dr. Emilio Winther,
Visc. Do Rio Branco, [...] Praca Monsenhor Silva Barros. — Local da apresentacdo: plataforma da
Eletroradiobraz”. Abaixo, o impresso cita genericamente os grupos (manifestagbes) participantes: de um
lado, os de Taubaté; de outro, os de Sao Luis do Paraitinga (FESTA, 1972).
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com o qual o sacerdote italiano, Ignacio Gioia, havia proibido as dangas-cortejos nas festas do

Divino)*.

Com esses exemplos em vista, podemos relembrar as discussdes que realizamos
no inicio deste trabalho sobre o carater “mercadoldgico” da “cultura popular tradicional”, e
reafirmar que os mogambiques, congadas e folias tornam-se mercadorias, sdo mercantilizados
(espetacularizados), ndo de modo definitivo — no contexto atual de revalorizacdo das
manifestacdes tradicionais, eles oscilam de carater e de significado, passando de um estado ou
fase de manifestacdo devocional ao de produto/mercadoria turistica, num processo complexo
de interseccéo de fatores temporais, sociais e culturais (cf. APPADURALI, 2008, p. 30) —, mas
no sentido ativo do termo “mercadoria”, isto ¢, de processos de construgdes enquanto
mercadorias, ndo enquanto uma mercadoria passiva. Neste sentido, o “folclore” torna-se uma
mercadoria dindmica que se comporta como produto, como representacdo, como mediacao

etc.

N&o é nessa questdo, portanto, que reside o cerne do problema que a economia
simbolica e turistica gera na cidade de Sdo Luis do Paraitinga. O “perigo” e “risco” da
disposicao da cultura local como produto do mercado de bens turisticos é a concentracédo de
renda. Os lucros, isso sim, “com certeza”, ndo pertencerdo aos atores populares tradicionais.
Durante a festa do Divino, em 2010, deparamos com uma situacdo que revela essa tensdo no
municipio. Um luisense, que com a enchente de 2009/2010 havia perdido tudo em sua casa,
mas que, a0 menos, manteve o salario de servidor publico (diferentemente de muitos
trabalhadores de empresas do setor de turismo e comércio da cidade) — o que sem duvida ndo

3

amenizou suas perdas materiais e simbolicas, mas o colocava com certa “vantagem” de

partida, em relacdo aos demais —, confidenciou-nos sua indignacdo com alguns conterraneos

160 Também ndo podemos cair na ingenuidade contréria e acreditar que os agenciamentos de empresarios e
gestores publicos estdo modificando a condicdo social destes grupos. Na verdade, muitas vezes 0s grupos
folcloricos séo convidados para esses eventos na qualidade de voluntarios. A esse respeito, a transferéncia em
2010 do Festival de Marchinhas Carnavalescas, no periodo pré-carnaval, da cidade de Séo Luis do Paraitinga
para a capital do estado, foi exemplar. Técnicos do ministério da cultura conseguiram articular uma verba de
80 mil reais para a realizacdo do Festival de Marchinhas na unidade do SESC da Vila Pompéia (S&o Paulo),
como um meio para se angariar verbas em auxilio as vitimas da enchente. Causou muito constrangimento aos
técnicos, ao ficarem sabendo que aos artistas luisenses que disputaram o festival foram oferecidos apenas
transporte e hospedagem (e para alguns nem isto). Além disso, os valores da premiacdo permaneceram no
mesmo nivel da premiacdo simbolica das outras edi¢des do festival que contou apenas com recursos da
Prefeitura de S&o Luis do Paraitinga. Do mesmo modo, os artesdos da cidade, diferentemente do planejado
pelos funcionarios do Minc, ndo puderam comercializar seus produtos no interior da entidade, cujo espaco foi
cedido sem 6nus para a realizacdo do evento. A contra gosto, numa fase do planejamento do evento, a
comissdo formada por moradores da cidade e intermediarios paulistanos foi substituida por uma agéncia
produtora de eventos culturais. (Informagdes obtidas com dois artistas da cidade de S&o Luis e um técnico do
ministério da cultura, em 2010).
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que prefeririam “uma grande enchente a cada trés anos” do que a realizacao do carnaval na
cidade, o que tomamos como um certo exagero de sua parte. Segundo esse nosso confidente,
essas pessoas argumentavam que o carnaval ndo trazia beneficio algum a elas, mas, ao
contrario, muitos transtornos para a cidade, e que agora, “pelo menos”, estavam recebendo
uma cesta basica. Sua critica aos que renegavam o carnaval em troca de uma cesta de
alimentos encaminhava-se, com certa razdo, contra o pragmatismo nem um pouco altruista da
atitude. Mas, inegavelmente, o “senso pratico” do “assistido” pela prefeitura revelava um fato:
na sua avaliacdo, ele teve mais vantagens com a cheia do rio. Nesse sentido, as observacdes
de nosso amigo, mesmo que exageradas, em funcéo de seu ponto de vista e de sua posi¢do na
hierarquia social da cidade, séo interessantes por remeterem a uma questdo crucial na
dindmica da economia do setor turistico da cidade: a concentracdo dos lucros dessa atividade.
Sua critica reporta-se, portanto, para além da moral, ao fato da divisdo sécio-espacial do
municipio: poucos moradores auferem remuneracdo no periodo de carnaval; todavia, quase
todos socializam os problemas e prejuizos que a atividade causa a cidade, como a falta

d’4gua, para ficar num Unico exemplo.

Para encaminhar para a conclusdo do trabalho de andlise, gostariamos de voltar a
abordar as experiéncias de mestres populares em relacdo com o campo das politicas publicas
de culturas populares encaminhadas por meio de editais publicos e, assim, tentar lancar outras
pistas sobre as logicas de acdo dos atores populares nesse dominio.

O mestre e a ONG

Neste topico, o caso emblematico é o do mestre anteriormente referido, lider da
companhia de mogambique Unidos a S&o Benedito do Parque Bandeirantes de Taubaté
(Guilherme). Em 2010, ele estava com 45 anos. Possui segundo grau completo, é casado e
tem duas filhas. Participa da Festa do Divino como mogambiqueiro h4 mais de 30 anos e
“sua” companhia existe ha cerca de 60 anos, tempo em que era conduzida por seu falecido
pai. Ele ja trabalhou como auténomo no cargo de auxiliar de servigcos gerais em escola
publica, mas desde 2007 sobrevive cada vez mais da atividade cultural que realiza. A despeito
do fato — a primeira vista, inusitado para a l6gica econdmica hegemdnica — de que a quase
totalidade das varias oficinas que realiza em escolas publicas ser fruto do trabalho voluntario.
Além de mestre de mogambique, forma, junto com alguns mocambiqueiros de sua
companhia, um grupo de “adoracdo de presépio” (uma espécie de Folia de Reis “reduzida”),

atividade também néo remunerada.



175

O mestre e a companhia de mogambique Unidos a Sdo Benedito tém ligagdes com

o Pontdo de Cultura Bola de Meia, de S&o José dos Campos'®

. Os integrantes (pedagogos,
atores, masicos e outros) dessa ONG, alijados do campo oficial do folclore no municipio
joseense, “conduzido” por folcloristas de uma ONG que terceiriza a gestdo do Museu do
Folclore da Fundagdo Cultural Cassiano Ricardo (FCCR - o 6rgao responsavel pela politica
municipal de cultura)'®, se aproximaram e deram abrigo ao mocambique do Parque
Bandeirantes de Taubaté, inserindo-o na rede de culturas populares do Brasil e mediando
exitosamente projetos em editais federais, como o Prémio Culturas Populares, edi¢do 2009,
do Ministério da Cultura. Esse novo fluxo de significados acessado por mestre Guilherme
produziu uma incorporagdo de termos técnicos da area da politica cultural ao seu discurso.
Mestre Guilherme, estigmatizado em sua cidade pelos gestores publicos da cultura, pode ter
elaborado autonomamente — a partir de multiplas relacdes de influéncia — aquele discurso, ou
ter se apropriado do discurso do Bola de Meia que, por sua vez, em seu contexto local de
atuacdo, é classificado (e estigmatizado) como um grupo “parafolclorico” por parte dos
gestores municipais do “cultura tradicional” local. Nao possuimos elementos suficientes para
equacionar essa questdo. Mas de uma maneira (multideterminada) ou de outra

(unideterminada) o ator fez uma apropriacdo de um discurso que nao era seu:

[...] E muitas das coisas que o mestre Guilherme sabe hoje, foi de muita
pesquisa e de muita convivéncia mesmo com muitos folcloristas,
principalmente a danca da Congada, né. Muitas vezes algumas pessoas
confunde a dan¢a da Congada com a danca do Mogambique. A danca da
Congada vem de uma tradigdo européia, enquanto a danca do Mogambique é
da cultura Africana. E a danca do Mogambique é do Séo Benedito e a Nossa

81 A OSCIP Bola de Meia, que desenvolve variadas iniciativas culturais com o financiamento proveniente de
editais publicos de cultua, criou — antes mesmo de se tornar ponto e cultura — e mantém um grupo de folia de
Reis e outro de mogambique (este apadrinhado pelo mestre do Parque Bandeirantes). Foi fundada em 1989 e
tornou-se Pontdo de Cultura em 2009, ao vencer um edital do programa de acdo Pontdo de Cultura do
Ministério da Cultura. Pontdes de Cultura “foram criados para articular os Pontos de Cultura, difundir as
acOes de cada entidade e estabelecer a integracdo e o funcionamento da rede dos Pontos de Cultura”. Séo
geridos por entes publicos ou privados sem fins lucrativos, que, por meio de edital pablico, recebem aporte
financeiro para desenvolver suas atividades. Em junho de 2010 existiam 106 Pontdes divididos por todo o
territorio brasileiro. (MINISTERIO..., 2009; PONTOES, 2010).

Esperamos que esteja claro que se trata de uma simplificacdo esquematica da realidade e da conjuntura da
gestdo e acdo da cultura popular nesse municipio. As referidas ONGs ndo sdo as Unicas a atuar nesse setor no
municipio; ao contrario, hd uma quantidade expressiva de organizagdes do terceiro setor atuando no
municipio e estabelecendo complexas relages e um equilibrio fragil na hegemonia da regulacéo da cultura
popular nessa que é a maior cidade da regido (626.696 habitantes em 2010, SEADE, 2011).

162

163 O “Prémio Culturas Populares 2009 — Edigio Mestra Dona Izabel” foi um concurso publico promovido pela

Secretaria da Identidade e da Diversidade Cultural, do Ministério da Cultura, que premiou mais de duzentas
iniciativas culturais formais ou informais de todo o Brasil “como reconhecimento por suas atuagdes e
contribuigdes para o fortalecimento das culturas populares brasileiras” (MINC, 2009).
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Senhora de Aparecida e tem alguns grupos de Congada que prestam
homenagem a Nossa Senhora do Rosério [...] (Entrevista mestre Guilherme,
15 abr. 2010)™.

Esse mestre foi um dos que mais criticou os novos grupos de “folclore” que tém
aflorado em todo o territério brasileiro e também, mais recentemente, na regidao do Vale do
Paraiba paulista. No entanto, encontrou guarida e impulso justamente num grupo tido em sua
localidade como iniciativa “parafolcldrica”, deturpadora e “prejudicial” a espontaneidade e
manutengdo dos grupos tomados como “genuinamente folcloricos”. Mais um exemplo da
complexidade das classificagBes sociais, influenciadas pelas configuragdes sociopoliticas do
contexto em vigor e atualizado a todo o momento. Mestre Guilherme, que a época também
vinha sendo preterido pelo poder publico em sua cidade de origem (Taubat€), encontrou e deu
apoio ao Bola de Meia, tornando-os interdependentes, nesse aspecto, nas estratégias de
reconhecimento e legitimagéo capazes de permitir a producdo de espagos de atuagdo em seus
proprios contextos originarios. Circuitos “periféricos”, nos contextos municipais, somam
forcas e agenciam espacos na esfera federal. Precisamos compreender que ndo obstante o
carater generalizante do discurso critico a respeito dos novos grupos recentemente criados ele
é voltado pragmaticamente aos novos grupos surgidos no seu municipio. Apesar do aumento
da oferta de recursos por parte dos outros niveis de governo, as prefeituras ainda séo

fundamentais quanto ao apoio a tais grupos folcléricos.

Mestre Guilherme se queixou, durante uma das entrevistas, da presenca de grupos
que seriam criados sem lastro na tradigdo (nas suas palavras, “parafolclérico™). Na sua
avaliacdo, tais grupos atrapalham os grupos “de raiz” porque ndo fariam as coisas como
deveriam ser feitas. Com isso, acabariam gerando questionamentos aos grupos “de raiz” por
parte de quem antes viu os “parafolcloricos”. No entanto, baseados em outras declaragdes
suas, tendemos a supor que, apesar de ndo ter manifestado explicitamente, seu incomodo
referia-se também a divisdo da parca verba que os 6rgaos destinam aos grupos de “folclore”.
Ele nos forneceu, durante a entrevista citada, uma interessante classificacdo a esse respeito
gue pode ajudar-nos a entender, alids, como esses atores percebem 0s novos contextos e

fluxos de significados que atingem os grupos “de cultura popular tradicional”:

O mocambique tem o estilo raiz mesmo (e) depois tem o estandarte, e 0
mog¢ambique raiz, que sdo duas caixas, a percussdo e 0 mestre com a sua

164 Observe que o estilo discursivo objetiva 0 sujeito na terceira pessoa, fato que ocorreu em situagdo de
entrevista. Nas conversas informais, ele ndo se auto-refere dessa forma.
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cantoria e 0 manejo de bastdo. S&o sO esses 0s instrumento, € 0 mogambique
raiz. Ai depois tem o mocambique folclérico. O mogambique folclérico ja
inclui alguns instrumentos a mais, inclui um surddo, um acordedo. Ali é
moc¢ambique, mas a gente v& que ndo é mocambique raiz, mas é um
moc¢ambique de folclore porque ndo deixa de ter a religiosidade de louvar
Sdo Benedito. Depois temos o terceiro grupo, que infelizmente atrapalha
muito o0 mogambique raiz como o folclérico. Mas eles ndo aceitam dizer que
é um parafolclérico, € um grupo parafolclérico porque ele viu algum grupo
fazer: “eu vou fazer igual, a gente ndo tem histdria, mas no meio da trajetoria
a gente se divulga como um grupo folclérico e tudo da certo, porque
ninguém vai saber mesmo da histéria da gente”. Infelizmente muitos grupos
que estdo... Eu fico muito feliz, que eu tiro o chapéu pra alguns mestres que
falam assim: “o meu grupo ndo € um grupo raiz, ndo € um grupo folclorico
ainda, mas n6s somos um grupo parafolclérico, um dia a gente vai se tornar
um grupo folclérico e quem sabe eu consiga tornar um grupo raiz, nés
estamos caminhando, entdo 0 nosso grupo é um grupo parafolclérico. Porque
a gente comecou isso, viu alguém fazer, na verdade, a gente na realidade ndo
tem vergonha em dizer, um dia a gente quer se tornar um grupo de folclore,
mas por enquanto a gente é um grupo parafolclérico e futuramente vai ser
um grupo raiz”. [...]

O av0 do mestre Guilherme, ele se chamava F.T., ai depois com a mudanca
de bairro, os pais do mestre Guilherme, o saudoso mestre G.S., [...] ele veio
morar pra Taubaté, ai ele deu oportunidade da congada porque ele aprendeu
com o pai dele, entdo o mestre G.S. comecou a executar a danca do
mocambique. Entéo, todo o trabalho pra ele ter a sua histdria, entéo, ele tem
que ter o seu inicio, ele tem que ter o seu inicio, a data pra frente pra que a
gente possa contar a histdria de cada trabalho. Entdo do ano que tomamos
como contrapartida do ano de 1947 pra c4, entdo no dia 22 de outubro de
1947 (e) tomamos como partida e batizamos a companhia como “Companhia
do mogambique Unidos a S&o Benedito do Parque Bandeirantes”. Entéo essa
trajetoria é de 1947, ela continua (e). Muitas vezes tem pessoas que
confundem muito a histéria de um grupo, o tempo de existéncia de um grupo
ele s6 continua quando a tradigdo é de pai pra filho, e suponhamos assim, se
0 G.S. continuou 0 mogambique herdado por seu pai que € meu avo, entdo a
histéria ela continua, ai com o falecimento do mestre G.S., 0 mestre
Guilherme continuou ai a histéria ndo parou ela teve a sua continuidade. Mas
agora tem muitas pessoas que confunde muito, eles falam assim: “entdo esse
ano 0 meu grupo vai estar completando 50 anos de fundacdo e foi com um
compadre meu que comegou ou entdo um amigo meu, entdo pra nao acabar
eu to0 continuando, eu tenho 50 anos de historia”. Errado, porque a historia
comega a partir da data que o mestre assume e ele assume assim (e) por volta
de 66, a partir de 1970 que vai estar dando a sequéncia, ele pode falar que a
tradicdo existe a 50 anos? Nao, a histéria comega a partir do momento que
ele continua, agora se for uma tradicéo de pai pra filho que ta no sangue, a
historia ndo € interrompida, ela é continuada (Entrevista mestre Guilherme,
10 abr. 2010, grifo nosso).
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Fazendo uma espécie de apropriagdo “indébita” do esquema utilizado por
Bourdieu (2003b; 2004c; 2007), poderiamos utilizar a teoria dos campos para interpretar a
visdo deste mestre. Lembramos que estamos emprestando uma autonomia ao campo da
producdo cultural popular que é negada por Bourdieu. Observamos deste modo, que, em
primeiro lugar, 0 mestre da companhia do Parque Bandeirantes manifestou descontentamento
sobre o fato de que alguns grupos parafolcléricos se autodefinam como “folclorico”. Contudo,
a seguir, apresentou o que considera o comportamento adequado para tais grupos. Na sua
visdo, 0 grupo “folclérico” ja é uma invengdo. Uma intromissdo no campo originariamente
destinado aos grupos “de raiz” (ou seja, eminentemente devocionais). O interessante € que,
embora apresente trés tipos ou niveis de grupos (de mocambique, de congadas ou de folias),
ele ndo os vé como unidades estanques e irredutiveis. Na verdade, interpretando sua
concepg¢do, podemos dizer que se tratariam de estadgios “evolutivos”. Assim, o grupo “tipico-
ideal”, o “de raiz”, constituir-Se-ia por continuidade ao longo do tempo, dentro de uma
linhagem familiar e por sua ininterrupta existéncia, que comprovaria e legitimaria, entéo, a
sua ancestralidade no campo. Do mesmo modo, o “parafolclérico” seria “impuro” (mundano)
em dois sentidos: porgue é neéfito e pelo fato do mestre ndo ter ascendéncia na arte ou na fé a
Sao Benedito, mais propriamente. No entanto, se 0 mesmo agisse “honestamente” — esse é 0
seu raciocinio — assumindo sua condi¢do “parafolclorica” e dedicando-se a aquisicdo do
saber-fazer secular da manifestacao, ele poderia ser depurado com o passar do tempo, vindo a
se tornar um grupo “folclorico” (na posicdo intermediaria do campo). Este tltimo ¢ mais
tolerado dentro do raciocinio expresso pelo mestre pelo fato de cultivar a dimenséo religiosa
da manifestacdo. Todavia, ainda resta a “impureza” clanica em razao do posto de mestre ndo
ser fruto de uma transmissdo hereditéria da tradicdo, mas da vontade deliberada de ser mestre
que um membro adquire ao participar dos grupos “de raiz” (a pratica dos doutos). Mestre
Guilherme, com seu raciocinio e sua linguagem, expressa a sua classificacdo do espaco em
que atua, na qual distingue, em termos conceituais, o capital herdado do capital adquirido. Ou
seja, o tempo de relagdo com o “campo” popular tradicional — a antiguidade de acesso a
posicdo dominante no campo — e a heranca social e simbdlica é central na aquisi¢cdo da

legitimidade que a “ascendéncia de nobreza cultural” atesta'®.

165 As referéncias as categorias empregadas por Bourdieu (2007) expressam tio somente que seria possivel, por
meio de uma adaptacdo, empregar a teoria socioldgica das classes sociais desse autor, para explicar o
discurso transcrito. Com a ressalva de que a teoria do mestre é processual, mais aberta aos transitos entre as
posicBes de classe dentro do campo. Atestamos assim a argumentacdo da “imaginagdo socioldgica” do
mestre do mog¢ambique do Parque Bandeirantes.
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A classificacdo que o mestre apresenta sobre 0s mogambiques e congadas contém
um raciocinio socioldgico (uma “imaginagdo socioldgica’), ndo s6 pelo carater “evolutivo”
que emprega a diversidade dos grupos ‘“folcloricos”, mas também pela caracterizagdo
legitimista que utiliza para definir cada classe de mogambique e suas posi¢@es no interior do
“campo”, constituindo um exemplo concreto e pratico da teoria da distingdo social (cf.
GRIGNON; PASSERON, 1992, p. 140-141). Um modelo que parte da “priva¢ao” — mundana
— de tradigao (parafolclorico), passa pela “pretensdo” de tradigdo (folclorico) — a boa vontade
tradicional —, até atingir a “distingdo” pela tradi¢do (“de raiz”) — o douto conhecimento
herdado. Essa percepcdo que o mestre propfe é construida a partir de sua visdo de mundo.
Isto ¢é, a partir do ponto de vista de quem “possui” tradigdo, a qual se apresenta na forma de
um capital simbdlico que, até entdo, tinha circulacao restrita no interior do campo devocional
catélico-popular, mas que vé ser ampliado cada vez mais seu universo de influéncia e adeséo,

conforme o expresso no segundo trecho da transcricao.

Tal ampliagéo decorre da valorizagéo da cultura popular tradicional no ambito (1)
das re-emergentes politicas publicas voltadas para a cultura popular e (2) do consumo de bens
tradicionais e de autenticidade propiciado pela apropriacdo da inddstria cultural (turismo e
midia). Frisamos que essa situacdo politica ndo é propriamente uma novidade no campo das
culturas populares. Outros contextos histéricos presenciaram a valorizacdo politico-
administrativa, sob pretexto distinto, desse capital cultural especifico (VILHENA, 1997). Do
mesmo modo, cabe esclarecermos que, como demonstra a trajetdria e experiéncia social de
mestre Guilherme, ndo se deve tomar uma interpretacdo reducionista de seu raciocinio,
alegando que se trata de uma percepcdo pratica de um agente imerso em ag¢fes concretas ou
estruturadas pela urgéncia da vida cotidiana e determinadas pelo imediatismo da
sobrevivéncia. Parece-nos claro que sua elaboracdo, apesar de estar baseada em sua trajetoria
historica, antiguidade na pratica, condicdo de classe social e relagdes cotidianas, €
influenciada pelos fluxos de significados presentes nos contextos nacional e global de

166 fortemente influenciados

reorganizacdo e reivindicacdo publica das culturas populares
pelos discursos académicos de representacdo (por vezes populista) do popular. Ou seja, a
interpretacdo de Guilherme é determinada pelo feixe de significados formados pela conjungéo
atual e presentificada de elementos do passado, da tradicdo, da ciéncia, do cientificismo, do
cotidiano, do senso comum, da religiosidade-popular, de seus projetos e projecOes e da

propria situacdo de producgdo de seu discurso (isto é, a situacdo de entrevista), denotando o

166 £ do emprego da cultura (popular) como recurso para atingir fins politicos e outros (YUDICE, 2006).
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caréter reflexivo (tanto no sentido de reflexdo, quanto no de refletivo-reflexo) da constituicdo
do pensamento e ac¢do dos atores da cultura popular tradicional que acompanhamos ao longo

deste trabalho.

No entanto, o que queriamos reter desse discurso € o seu traco de abertura, de
relatividade. Para mestre Guilherme (e imaginamos que essa concep¢do ndo esteja restrita a
sua pessoa, sendo partilhada em algum grau por outros mestres), o problematico nao seria a
existéncia indevida de grupos parafolcloricos (grupos de recriadores), mas a atitude de
“Imitacdo artificial” ou de “fazer as vezes de”, de ‘“reconhecimento sem conhecimento
(portanto, a pretensdo), adotada por alguns dos grupos. A “humildade” e a “honestidade”
(segundo a logica de sua gramatica moral, recalcada na lembranca do pai e de seus
ensinamentos) de conhecer e reconhecer seu lugar, aliada a “perseveranga” — a despeito das
“adversidades” — possibilitariam, entdo, o transito (a ascensdao) entre os “niveis” de
legitimidade. Sublinhamos que essa visdo da sentido a sua propria experiéncia, uma vez que
reproduz pari passu a historia de seu grupo. Mestre G.S. foi um mestre “recriador” de um
mogambique “folclorico” na cidade de Taubaté; ao herdar a companhia de seu pai e manter
sua conducdo ininterrupta, mestre Guilherme reivindica para si uma condi¢do de “douto”
guardido da auténtica tradigdo do mogambique “de raiz”. O que revelaria que seu discurso ndo
¢ mera reproducdo da teoria dos agentes da politica cultural, mas uma apropriacao
ressemantizada para produzir sentido e unidade a sua propria experiéncia. Voltamos assim ao
ponto inicial da interpretacdo do discurso de nosso informante, revelando a interdependéncia
(ao menos) discursiva entre as reivindicagdes politicas (conveniéncias) da cultura popular e as

experiéncias dos mestres populares.

Outra leitura possivel a respeito de sua visdo aponta o carater nao “residual” dos
grupos por ele identificados como “de raiz” (ou seja, de acordo com as regras do campo:
auténticos e legitimos). Para ele, ndo estariamos presenciando os ultimos grupos “de raiz”,
ndo conviveriamos hoje com os residuos da “verdadeira” tradi¢do popular (ou “folclorica”)
gue existiu no passado. Nesse aspecto, diferenciando-se da postura cética de folcloristas
ortodoxos (tradicionalistas romanticos e populistas) e pesquisadores de setores das ciéncias

167

humanas™’, que partilham tal postura supondo o risco de descaracterizacdo e morte das

manifestagdes “folcléricas” em contato com a industria cultural e a globalizagdo (como se

167 podemos listar, sem esgotar as disciplinas e sem generalizar, setores do turismo, da linguistica, da
comunicagdo social, da educacéo e, na regido em questdo, também da geografia e da historia.
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fosse possivel uma condicdo de isolamento, disso que €, ndo uma esfera ou um setor da
sociedade, mas o seu modo hegemonico de producdo). Como vimos, tal modo de pensar
alardeia o risco da descaracterizacdo, caso a dinamica da mudanga nao seja “espontanea” ou
precavida, e também o risco do desaparecimento do “folclore”, diante das disposicdes
hegemonicas da industria cultural — representada tanto pela midia, como pelo turismo
predatorio que direcionam tais grupos para a espetacularizacdo (SANTOS, C. 2006, 209-210;
SANTOS, J., 2008, p. 150-157). Diversamente, mestre Guilherme adotou em sua elaboracao
uma perspectiva de cultura irredutivel eminentemente dindmica para caracterizar os grupos do
campo “folclérico” ou da “cultura popular”. Sua concepgao faculta e sugere a possibilidade de
“inven¢ao” da tradi¢do “de raiz” (assumindo que ndo ¢ uma condi¢do dada desde sempre, mas
sim, construida socialmente) e, portanto, vislumbra a perenidade desses grupos mesmo em
condicdo de massificacdo. Ou seja, se avancarmos, mantendo o raciocinio segundo a sua
logica, poderemos dizer que os grupos de “recriagdo folclérica” ou de “espetacularizagdo

folcldrica” poderdo vir a ser considerados, no futuro, grupos “de raiz” (grupos tradicionais)'®.

Correndo o risco de populismo ou de turvamento da andlise por parte dos “dados
concretos”, ou melhor, da interpretacdo nativa dos dados concretos, entendemos que a
“hipotese” processual do mestre popular ¢ fortemente plausivel antropologicamente, ao
contrario da “hipdtese” fatalista, historicamente insustentdvel, mas bastante disseminada ainda
hoje no interior da academia — sobretudo nas disciplinas aplicadas das ciéncias sociais que
adotaram recentemente a centralidade do conceito de cultura (e seus correlatos e derivados,
por extensdo), todavia importando da antropologia o debate datado e superado da condi¢éo

colonial do século XIX.

Mestre Guilherme, na sua teoria préatica, estd mais proximo dos dados histéricos e
empiricos do que boa parte dos pesquisadores da regido que atualmente estudam (e tentam
explicar) as dinamicas socioculturais do Vale do Paraiba. Da mesma forma que a pratica
ordinéria pode limitar a compreensdo do que se passa na vida cotidiana, certas formas de
préatica cientifica também o fazem. Por outro lado, assim como outras posturas e concepgoes
cientificas ampliam o olhar, certas l6gicas da acdo o fazem igualmente. Nesse caso especifico,
esclarecem sobre o que significa o surgimento, a permanéncia e o fim dos grupos de

manifestacdes culturais populares na regido (aqui, ndao é arriscado sugerir uma ampliacdo do

168 pensando o discurso do mestre da companhia de mocambique do Parque Bandeirantes enquanto modelo
tedrico, teriamos aqui uma posicao alternativa a de Bourdieu, pois, apesar de distingui-lo, valoriza o capital
adquirido. Fato que torna o modelo que fabricamos com seus artefatos menos “reprodutivista”.
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escopo, e dizer no pais), e sobre quais sdo as motivacOes por tras de suas mudancas, de suas
reconfiguragdes (uma visdo mais romantica poderia dizer, “descaracterizagdes”). O ponto de

vista nativo € aqui mais critico e menos romantico do que o de alguns cientistas.

Um caminho “cientifico” que conduziria ao turvamento do olhar do pesquisador
seria adotar como ainda operante heuristicamente o conceito classico de cultura. A esse
respeito, constata-se que mesmo alguns antrop6logos até hoje partem do principio de que as
tribos, a sociedade, a comunidade, os grupos que estudam séo forcosamente homogéneos, nos
quais cada situacdo é homologa a todas as outras (e.g., GEERTZ) (cf. LAHIRE, 2001, p. 24).
Por exemplo, a visdo antropoldgica cléassica sobre os tipos de mudanga social que embasavam
as teorias de aculturagdo sustentava que existiriam as mudancas advindas de fatores internos e
as mudancas advindas de fatores externos. Essa visdo tinha como pressuposto a relativa
condicdo de isolamento das sociedades tribais ndo-ocidentais, como as que forneceram o0s
argumentos para a constituicdo dos primeiros conceitos cientificos da antropologia. Essa
postura cientifica singular surge possivelmente em funcdo da adesdo acritica a perspectiva
classica de certos antrop6logos consagrados em areas externas a disciplina. Sobre essa
perspectiva homogeneizante da sociedade, Lahire lembra que também em historiografia o
conceito de “mentalidade” traz as mesmas concepcdes unitdrias € homogeneizadoras e
conclui: “[...] com efeito, ¢ dificil validar historicamente a ideia da existéncia de uma
‘mentalidade Unica’ num grupo ou num individuo, seja qual for a actividade social
considerada [...]” (LAHIRE, 2001, p. 24).

Sendo assim, acreditamos que quem fala do perigo da espetacularizacdo, ainda
que admita transformacoes por vezes definidas como “naturais” ou “espontaneas”, concebe o
universo da cultura popular como um espago sem relacdo ou com relagdes esporadicas com a
sociedade moderna e os fendmenos que a caracterizariam: a compressdo tempo-espacial; a
indUstria cultural (e sua reprodutibilidade técnica) e, portanto, a espetacularizacdo da vida

intima e social; a sua forma capitalista de economia (mercado) e o fim da tradi¢do'®. Antes

189 Ou melhor, o uso peculiar da tradicdo, segundo Giddens (1997, p. 113-117). Williams (2007, p. 399-401)
desvenda o desenvolvimento do termo tradigdo e mostra como no seu sentido moderno, guarda diferentes
significados: entrega; transmissdo de conhecimento; legado de uma doutrina; e rendigdo ou traicdo. Chama a
atencdo ao fato de que foram o segundo e o terceiro significado que mais se desenvolveram. O sentido ativo
de transmissdo do conhecimento e o sentido passivo de legado de uma doutrina. “Tradi¢do sobrevive em
inglés [e portugués] como descri¢do de um processo geral de transmissdo, mas ha um sentido implicito muito
forte e amiude predominante de respeito e obediéncia”. Sobretudo, nas teorias da modernizagdo, o termo
tradicdo ganhou um sentido depreciativo, de algo inapropriado para qualquer tipo de inovagéo. E interessante
notar como a expressdo patrimodnio imaterial, um termo fortemente associado a idéia de heranca — e ndo de
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mesmo de recorrermos a teoria antropoldgica para demonstrar as limitagdes desse discurso
fatalista, basta limitarmo-nos aos proprios termos dessa visdo da mudanca cultural “natural”
(cujo pressuposto € a espontaneidade) para revelar suas contradi¢cdes. Deste modo, como
definir 0 que é espontdneo sem recorrer a arbitrariedade? No contexto de praticas
“tradicionalistas” (que valoriza a tradi¢@o, a autenticidade e a ancestralidade), como o dos
grupos de dangas devocionais, introduzir logomarcas no uniforme aparece como uma acgao
que ndo € espontanea. Mas a introducdo da alfaia artesanal em uma congada é espontanea?
Comprar instrumento de percussdo novo e de qualidade ndo é espontaneo, se considerarmos
seu valor por vezes supostamente inacessivel aos grupos populares. Mas como definir a
decisdo de escolher entre um surdo industrializado ou uma alfaia produzida artesanalmente? E
uma acdo espontanea ou ndo? Nesse mesmo contexto, formar uma congada com elementos e
referéncias aparentemente tdo distantes da cultura local (como os “cortejos espanhois” ou a
devog¢do “indiscriminada” a todos 0s santos) parece certo que ndo é espontaneo. Porém, o que
dizer do ensino semi-formal do mogambique numa escola rural ou periférica de ensino
fundamental, conduzido por iniciativa de um mestre popular? Como se Vé, é facil perceber as
limitacGes dessa classificacdo e desclassificacdo das mudancas culturais. Mas vejamos, ainda,
0 que a antropologia afirma hoje sobre a mudanga cultural para dirimirmos todos os “medos”
constantes dos especialistas e gestores da arte popular, adeptos da intermediacdo cultural

romantizada.

Como procuramos demonstrar, o que 0s atores da cultura popular tradicional, com
quem conversamos, sugerem ¢ que a no¢ao de uma mudancga “espontinea” ou decorrente de
fatores “internos” ¢ um tanto quanto equivocada. Primeiramente, ¢ preciso se desvencilhar
dos contextos de origem dos conceitos e teorias antropolégicas do século XIX e inicio do
século XX — urge mesmo sugerir novos conceitos — para que se possa compreender
minimamente 0 que se passa com a cultura (no sentido antropoldgico), com a tradicao cultural
(a tradicdo popular, a tradicdo erudita etc.) e com suas transformacdes. Ndo € possivel
conceber que mudancas “internas” nao tenham relacdo com mudangas externas (ou com
contextos mais amplos que os dos grupos especificos). Até onde alcangam as fronteiras fisicas
e simbdlicas de uma formacéo cultural? Em segundo lugar, é necessario reconhecer que as
mudangas decorrentes de fatores externos ndo agem autonomamente em relagdo aos fatores

internos no seio das formacg@es culturais. De um lado, elas atingem os subgrupos, ou setores

transmissao — tem assumido o significado ativo de tradicéo, entre os propositores e idealizadoras das politicas
culturais brasileiras.
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constituintes desta realidade de forma heterogénea, e dentro destes os individuos também

interagem de formas distintas com os fatores externos'”

. De outro lado, como definir o que €
de fora se, por exemplo, a televisdo esta no seio da familia? Se a internet esta na esquina ou na
“Praca da Matriz”? Se a mesma internet esta literal e virtualmente acessivel a todos'"*? Em
terceiro lugar, enfim, convém reforcar que a compressao tempo-espacial, que alguns autores
identificam por globalizagdo, pde em suspenso as proprias diferenciacfes entre o que é local e
0 que é global, invalidando qualquer pretensdo metodoldgica da classificacdo das mudancas

culturais segundo critérios territoriais, ou de pertencimento do tipo dentro-fora.

Do mesmo modo, 0 que 0s grupos e mestres de mogcambique ajudam a demonstrar
é que os fatores que agem nas mudancas culturais dividem-se de outras maneiras. Como ja
apontava Laraia (1999) na década de 1980, ha forcas que atuam no sentido da permanéncia,
da manutencdo do status quo, e ha forcas que agem no sentido da transformacdo, da
reorganizacdo. Essas forgas sdo difusamente distribuidas e ndo ha propriamente detentores
(individuais ou coletivos) de tais forgas, uma vez que um ator pode atuar como inovador num
campo, numa esfera social e, simultaneamente, se mostrar conservador (no sentido de querer
conservar o status quo) em outra ou em outras esferas. Cabe ressaltar que tais “for¢as sociais”
(distantes de qualquer abstracdo metafisica) agem por meio de individuos concretos. Isto é,
apesar de ndo coincidirem exatamente com a ag¢do de um individuo ou grupo (ator)
especificos, se concretizam através das acGes de atores concretos. Ou seja, essa forca (seja no
sentido da mudanca ou da permanéncia) é objetiva. Um bom exemplo do que afirmamos é a
nossa argumentacdo a favor do sentido das mudancas dos grupos devocionais tradicionais,

discutidos no inicio deste capitulo.

Se eu sou capaz (porque disponho de capital social) de, primeiro, dominar
corporalmente e discursivamente e, segundo, legitimar uma determinada inovacédo,

apropriacdo ou supressdo nas praticas de meu grupo, tenho maior propensdo a incorpora-la.

170 E ¢ preciso ir além, segundo a argumentacdo que adotamos, e aceitar que os proprios individuos se
relacionam diversamente com esses fatores de mudanca cultural, conforme 0s seus interesses variados e
variaveis e segundo 0s momentos, contextos e niveis de realidade distintos.

1 Evidentemente, o acesso é condicionado em funcdo da posicdo de classe e outros fatores socio-historicos.
Mas mesmo que apenas discursivamente, todos podem ativamente se apropriar e ressignificar seus usos e
significados. Foi 0 que presenciamos na Festa do Divino de 2010, quando um senhor de mais de 70 anos
disse a uma de nossas alunas que ela ficasse tranquila, mesmo nao conhecendo S&o Luis, pois bastava acessar
a internet para encontrar as informaces sobre a cidade: “N&o conhece Sdo Luis? Entdo olhe 14 na internet, &
tem tudo sobre nods.”
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Do contrério, irei rechaca-la, nem que seja apenas discursivamente. E o que nos revelam

inimeros exemplos contidos nas falas dos mestres populares entrevistados:

“O ideal ¢ que tivessem so negros”, dito por um mestre fenotipicamente
branco — Giovane.

“Nao aceito mudanga, se quiserem que eu faca do jeito que eu sei, tudo bem,
mas ndo me pegam para colocar uma sanfona que eu ndo vou [por]”, dito por
um mestre que colabora em trés iniciativas ndo-tradicionais em escolas e
projeto assistencial — Mateus.

“decidimos fazer uma congada como naqueles cortejos religiosos da
Espanha”, dito pelolider de uma congada criada para homenagear os mestres
populares de S&o Luis do Paraitinga — Gabriel.

“O mogambique que eu sei é assim, é uniforme todo branco, sempre foi
assim”, dito por um mestre que ndo tem a mesma objecdo quanto a presenga
de logomarcas nas malhas de sua companhia — Josimar.

Mas a melhor sintese desta hipotese € o discurso do mestre da companhia de
mogambique Unidos a S&o Benedito, que analisamos nas paginas anteriores. Enfim, o que a
teoria esclarece e a observacdo que fizemos corrobora € que 0s grupos negociam a aceitacdo
das mudancas, apropriam-se de fatores e habitos novos de acordo com 0s seus proprios
termos. Nem sempre aceitam todas as inovagdes ou “interferéncias”, e nem sempre fazem,
quando as admitem, do modo como 0s agentes intermediarios exdgenos imaginaram e

desejaram.

Mormente, o que temos sublinhado € que a mudanca desses e nesses grupos nunca
ocorre de forma global, como num bloco monolitico. Ao mesmo tempo em que se
“flexibiliza” e se adere (se “conforma’) aos novos fluxos de significados e praticas, elegem-Se
tragos para se demarcar a permanéncia da tradigdo (a “resisténcia”). Se um mestre e seu grupo
se mostram audaciosos inovadores numa esfera, se apresentardo como os mais ferrenhos
defensores da tradigdo em outra esfera e momento. Como argumenta Lahire (2001), os autores
possuem diversas logicas de acdo, sdo homens plurais, e ndo um poco de coeréncia pratica.
S40 conformistas e resistentes (CHAUI, 1994). Como é o caso do mestre acima citado que
declarou que no verdadeiro mogambique o uniforme é todo branco e sempre foi assim, mas
cujo grupo veste malhas brancas com logomarcas de ONGs e governos nas costas. Ou o do
mestre da regido que inova ao ensinar mogambique na escola, mas recusa a introducao de

aderecos ou coreografias “modernas”, alegando que nao aceita mudancas no grupo de alunos
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que adquirem, por meio dele, técnicas corporais semelhantes as adotadas por seus avos e

bisavos e que se apagaram da memoria corporal familiar.

Assim, se é verdade que 0s atos ou préaticas ndo devem ser tomados de forma
isolada, atomisticamente, também é verdade que o conjunto de praticas do ator ndo pode ser
considerado totalmente coerente, com um Unico principio gerador que constitui o seu estilo de
vida e que é indiferente ao contexto (cf. LAHIRE, 2001, p. 23). Salientemos que as ciéncias
sociais ndo estdo a servico da denuncia de uma provavel hipocrisia dos atores locais da cultura
popular. A contradicdo, como Ribeiro (1981) apontava em relacdo dos estudiosos do folclore
da década de 1970, esta justamente na cabecga dos que enxergam a cultura como algo indiviso,
como uma estrutura ou um sistema sempre coerente, monolitico e imutavel. As acdes e
discursos dos mestres populares que acompanhamos dificilmente justificariam a inclusdo

deles nesse grupo do “tudo ou nada” da mudanga cultural.
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Mediacao cultural e interpretes
culturais nos grupos devocionais:
guando a crenca vira cultura popular

Desde os primeiros contatos com os grupos de mogcambique, a partir do ano 2003,
chamou-nos a atencédo a existéncia de grupos que estdo atuando e desejam atuar em espacos
“secularizados” como os dos “festivais” de cultura tradicional e de folclore. Logo foi possivel
perceber que ndo era simples e facil classifica-los como grupos religiosos, ou mais
precisamente como grupos devocionais. Essa manifestacdo refere-se a uma religiosidade que
tem necessidade de ser exposta, uma religiosidade “exibicionista”, performatica. Os mestres
mogambiqueiros e seus companheiros, em nome de Sao Benedito, primam pela “qualidade”
da performance do seu grupo: esforcam-se para estar ritual e devidamente paramentados,
espera-se que nenhum dancador de linha atravesse 0s passos, rigorosamente também
executam os preceitos ritualisticos de uma apresentacdo quando estdo na rua em cortejo: rito
de inicio, de saudacdo, de despedida (é neste preceito ritual invariavel que se evidencia o
carater sagrado com o qual o mogambique pode ser associado). Mas os ritos de religido mais
evidentes ao observador desavisado ocorrem nos bastidores: € a oracdo com o pedido de
protecdo antes do inicio dos cortejos/apresentacfes e a oracdo de agradecimento apds as

mesmas. Estes momentos, n6s demoramos a presenciar.

Quando elogiados, dizem que dangcam bonito “para o Santo”. Mas também
dancam bonito para os espectadores, 0s publicos das festas religiosas populares, hoje repletas
de turistas. Ou seja, ndo estamos convivendo mais com as “festas populares” no sentido
tradicional do termo, que supunha a coincidéncia entre realizadores/produtores e publico.
Hoje ndo “dancam” para os seus; dancam, se apresentam para turistas ou para consumidores
locais da cultura popular tradicional que ndo se confundem econémica e culturalmente com os
produtores desta cultura. O paradoxal nessa constatacdo, para nds, € que mestres e grupos néo
recebem para assim se apresentar, quando muito uma pequena ajuda de custo, sempre

insuficiente para a demanda que a manutencao dos apetrechos exige.

Se o interesse econdmico ndo é o que motiva as praticas dos agentes populares,

qual seria o outro interesse? Seria 0 interesse religioso? Pode ser, e é possivel que em muitos



188

casos ele dé conta de explicar as molas da agdo do mogambiqueiro. Mas hé& indicios de que as
coisas estdo mudando. Como os depoimentos revelam, os mestres precisam oferecer mais
“razdes” razoaveis para conquistar ¢ manter discipulos-dancadores. Alguns depoimentos
comentam que a devocao sozinha nao ¢ mais suficiente para atrair adeptos para a “danca de

Sdo Benedito”:

[...] A gente ndo tem um incentivo [financeiro na forma de ajuda de custo]. O
meu incentivo hoje em dia... ‘Cé sabe que a gente faz por parte do santo, da
devocdo da gente, mas ndo é o suficiente para todo mundo. Eu queria que
fosse so isso, pelo menos eu tava na minha fé... Eu ndo ensaio pra fazer
bonito. Eu ensaio sé em intencdo de Sdo Benedito e Nossa Senhora. O resto
é consequéncia do trabalho da gente[...] (Entrevista mestre Fernando, , 22
maio 2010)*",

[...] Hoje pro mestre Guilherme poder manter o seu jovem participando, ele
tem que falar a linguagem do jovem, mas néo fazer o que ele faz. Ele sempre
procura fazer um atrativo diferente, sempre que tem uma apresentacao, ele
fala assim: “agora vocés ja cumpriram a suas missdes, agora vocés tem a
liberdade e pode sair e pode passear, mas tal horario vocés voltam”. Porque a
gente ndo pode ser aquele tipo de mestre taxativo: “vocé veio pra apresentar,
vocé ndo pode fazer mais nada”. Nao pode. Se ele fizer isso a gente ta
reduzindo a permanéncia desse jovem. Por isso que tem muitos grupos de
Mocambique de que os jovens estdo participando hoje e 0 mestre é muito
taxativo, 0 mestre tem que ver que o tempo que ele aprendeu com o pai dele
0 mundo era diferente, agora do mestre pra frente é uma outra visao, ele tem
que ver que ele ndo pode falar assim: “ndo, eu aprendi assim € os jovens t€ém
que aprender assim”. Nao. Ele tem que entender que o mundo ¢é dos jovens,
o0 mundo é diferente e se a gente souber falar a linguagem dos jovens e
sempre colocar coisas atrativas que eles gostam, de se apresentar e depois ter
0 seu momento de liberdade, ai a gente vai ter sempre jovens participando
junto com a gente. Agora se a gente for aquele mestre taxativo: “eu sou
assim, tem que ser assim”. Pronto: comecou a perder os jovens [...]
(Entrevista mestre Guilherme, 19 abr. 2010).

Da mesma forma, muitas criancas da regido hoje aprendem o mogambique num
universo laico, a escola. Outro indicio da mudanca é que, cada vez mais, 0s espacos de
apresentacdo destes grupos ndo sdo os espacos sacralizados da festa popular: estdo presentes
nos festivais de folclore, nos festivais de cultura tradicional, nos museus vivos, nas ONGs,

muitas vezes distantes do seu lugar comunitario ou de peregrinagdo. Gostariamos de comecar

72 Os atores que participaram da pesquisa serdo identificados por nomes ficticios, para cumprir exigéncia do
comité de ética em pesquisa da Universidade de Taubaté.
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0 exame sobre estas transformacdes analisando alguns aspectos da condi¢do de mediadores

culturais que os mestres populares de companhia de mogambique exercem.

Para tanto, adotamos uma perspectiva socio-antropoldgica na qual foi necessario
considerar as representacdes presentes na vida cotidiana dos atores sociais responsaveis pela
producdo e manutencdo das chamadas culturas tradicionais da regido do Vale do Paraiba do
Sul, pois estamos considerando que a “experiéncia vivida” ¢ “fundamental para o
entendimento da eficicia da mobiliza¢ao das vontades”. Afinal, hoje sabemos que o campo de

poder nao pode mais “ser pensado apenas a partir dos grandes marcos estruturais”, como o

Estado ou as classes (cf. MONTERO, 1993, p. 170).

A producdo cultural e a atualizacdo identitaria apresentam questdes que
aparentemente estdo separadas, mas que explicitam a contradi¢cdo no processo histérico-social
da constituicdo do campo de poder na sociedade. A consideracdo da formacédo histérica da
regido valeparaibana realizada anteriormente teve o objetivo de iluminar a andlise das
mediacOes entre os diferentes mundos e dominios de significado pelos quais transitam hoje 0s
atores populares e de suas agdes e ldgicas para agir em diferentes mundos. Este entendimento
sugere a relagdo entre dois eixos: a identidade cultural (AGIER, 2001; HALL, 2006, 2003)*"
—, que se constitui pelo modo com que os individuos atribuem significado as suas realidades
simbdlicas e/ou concretas, pautadas por questdes da vida cotidiana (HELLER, 2000) —, e as
politicas de identidade (ALVES, C. 1997 e CIAMPA, 2002) — entendidas neste texto como as
estratégias de grupos hegemonicos, tradicionais ou emergentes (WILLIAMS, 1979), e de
instancias publicas ou privadas na proposicdo de a¢fes que acabam significando mediacgdes
no processo de formacdo identitaria dos sujeitos. Os dois eixos supra referidos passam, nos
pequenos municipios da regido, por transformacBes que podem ser associadas a processos

reflexivos de incorporacdo de codigos da cultura urbano-racional.

Os trabalhos de observagéo realizados nas festas populares da regido do Vale do
Paraiba nos ultimos anos permitiram-nos presenciar algumas mudancas nos usos e motivagoes
dos registros produzidos. Nesses locais, foram observadas praticas de registros de
pesquisadores, fotografos, reporteres e populares (turistas e locais). Isto tem levado a pensar

sobre um conjunto de intengdes, formas de producéo e de fruicdo desses registros das préaticas

173 Apesar de suas especificidades, engloba-se com a nogéo de identidade cultural a nog&o de identidade étnica
(CUNHA, 1987), pois para o caso considerado reconhecem-se aproximagdes entre a formagdo do “grupo
cultural” e as “etnias”, no sentido classico do termo (BARTH, 1998).
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culturais tradicionais. Os novos usos apontam para a constituicdo de processos de
reflexividade™ ligados a diferentes formas de circularidade e de dialogos entre os que

registram e os que produzem essas expressoes.

As praticas populares tradicionais tém se transformado frente a modernizacao
social e econdmica, tendo ganhado ampla atencéo por parte das ciéncias sociais. Verificamos,
por um lado, como as festas populares se transformam frente ao desenvolvimento da
massificacdo do consumo de bens e servigos e, por outro lado, como 0s grupos urbanos
encontram espacos de vivéncia no interior das metropoles, onde € possivel experimentar
formas de enraizamento e pertencimento mimético as culturas populares tradicionais, diante
da pretensa saturacdo da cultura de massas caracteristica das grandes cidades (FARIAS, 2007,
2008; GARCIA, 2004; MIRA, 2006, 2009). Esses fendmenos, ligados as transformacoes
sociais colocadas em funcionamento pela modernizacao ocidental, devido a prépria tendéncia
universalizante da industria cultural e da economia global, acabam envolvendo a todos,
mesmo aqueles dentre nds que estdo nas pequenas cidades a margem das metrdpoles globais.
Nossa intencdo foi a de observar estas transformacgdes nos contextos mais periféricos dos
circuitos de producdo e consumo massivos, ndo obstante a eles relacionados e por eles
afetados (LOPES, 1995, 2006, 2007a; 2007b). Podemos identificar na contemporaneidade a
emergéncia de uma diversidade de formas e momentos de registros autoproduzidos sobre a
experiéncia cotidiana, como o uso de gravadores na captacdo de audios e o uso de cameras,
celulares e filmadoras digitais na captacdo audiovisual de préaticas culturais, e a consequente
propagacdo destes registros na Internet, nos meios de comunica¢do massivos ou mesmo em

redes de sociabilidades de alcance mais restrito, como a parentela e a vizinhanga.

174 A reflexividade aqui remete as discussdes realizadas por Giddens (1991; 1997) onde é pensada como uma
das caracteristicas da “modernidade reflexiva”. Para este autor, a reflexividade constitui-se na possibilidade
de acbes de um individuo poder repercutir nas acdes e praticas dos outros sujeitos. Assim, por exemplo, a
teoria social sobre a realidade altera essa mesma realidade, o que obriga a uma nova investida teérica para
entender essa nova realidade. Procuramos adotar para o texto uma abordagem que leve em conta a dimenséo
histérica deste fendmeno. José de Sousa Martins, ao refletir sobre o visivel e o invisivel na religiosidade
brasileira, sugere outra forma de entender esse processo. Para o autor, h4 uma transfiguracdo simbdlica e
imagindria nos casos de apropriacdo de equipamentos (e praticas) dos outros grupos sociais: “Nela, a ordem
social aparece invertida, revertida através de equipamentos de identificagdo que transladam os humilhados e
ofendidos para o &mbito do sagrado, redimindo-os simbolicamente da humilhacdo de sua subalternidade. N&o
é casual, pois, que as mais significativas rebelides populares na histdria brasileira tenham sido, e de certo
modo continuem sendo, a0 mesmo tempo, um mergulho dos pobres no sagrado, na sacralidade plena”
(MARTINS, 2002, p. 227).
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Mediacdes culturais: a batalha cultural dos mestres populares

Antes de prosseguir, cabe uma digressdo sobre alguns conceitos-chave para a
anélise. Tomamos como referencial tedrico sobre mediacdo as reflexdes de Paula Montero
(2006), a respeito da presenca missionaria entre os povos indigenas no Brasil, e de Raymond
Williams (1979) no quadro da analise marxista da historia literaria. A consideracao de alguns
conceitos elaborados por Raymond Williams apresenta-se como importante para o0
equacionamento das demandas culturais impostas pelas exigéncias da sociedade atual. Os
conceitos de mediacgdo, cultura e hegemonia se articulam constituindo um modelo analitico
que permite apreender a producdo cultural para além de seus elementos adaptativos,
extensivos e incorporadores. Para 0s nossos propdsitos a sua nocao de hegemonia com seu
sentido ampliado que abarca os processos de dominacéo cultural, além dos processos politicos
e econdmicos é particularmente decisivo para a definicdo do que entendemos por mediacéo.
No entanto, é necessario acompanhar o desenvolvimento de sua argumentacdo a favor do

sentido amplo e processual de hegemonia (WILLIAMS, 1979).

Williams (1979, p. 98), no quadro do debate sobre o materialismo historico,

discute o conceito de cultura®®

com referéncia a relacdo entre, de um lado, “forcas
produtivas” e arte e, do outro, pensamento e consciéncia, questionando qual o processo de
determinacdo mais coerente para explicar a relacdo entre estas categorias: “reflexo” ou
“mediacao”? Segundo o autor, as metaforas “reflexo” e “mediagdo” pressupdem um
determinado distanciamento entre as categorias do mundo real (processo social material) e o
que se fala dele (linguagem), como duas realidades distintas e preexistentes. A adoc¢do da ideia
de mediacéo, contudo, presume que a distin¢éo entre o processo social material e a linguagem
ndo € direta, mas um processo simultaneamente constitutivo e constituido pelo processo social
material. Williams sugere, assim, considerar “a linguagem [que € a natureza de seu objeto de
andlise] e a significacdo como elementos indissollveis do proprio processo social, envolvidos

permanentemente na producao e reproducdo” da realidade social. Mediagdo, nesse sentido, €

> No contexto da obra de Williams, Cevasco (2001, p. 46) chama a atencdo para o fato de que a palavra cultura
“traz nas suas extensdes e ambiguidades a histéria de disputas em torno da fixacdo de seu sentido para
cumprir determinada fung@o social”. Para Williams, a cultura engloba as concepg¢des de “um modo de luta”,
“alta cultura” e “cultura comum”, além da nog¢do classica de cultura como um modo de vida. A cultura ¢
resultado da experiéncia ordinaria, também, caracterizada pela experiéncia pessoal — ja estd dada no nosso
modo de vida — e pelas formulac@es tradicionais e hegemodnicas (dominantes e alternativas) — neste sentido, a
cultura é de todos (CEVASCO, 2001, p. 46-47). A cultura é de todos e esta “em todas as sociedades e em
todos os modos de pensar” (WILLIAMS, apud CEVASCO, 2001, p. 49). Essa concepgdo de cultura é prdpria
de quem tem, como Williams, um profundo senso de igualdade, que formula, segundo Cevasco (2001, p. 48),
por exemplo, “que a criatividade ndo ¢ um processo excepcional, mas o produto de toda uma sociedade”.
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considerada, como um processo ativo e substancial de construcdo de significados e valores,
mas ainda assim o conceito de mediagdo guarda o inconveniente de estar associado a ideia de
“intermediario”®. Buscando superar alguns limites dessa distingdo, o autor discute maneiras
de reformular a ideia de reflexo e dar substancia particular a ideia de mediagdo. Sugere,
assim, duas possibilidades: o conceito de “tipicalidade” e o de “homologia” (WILLIAMS,
1979, p. 99-103).

Para realizar uma sintese do primeiro conceito, Williams (1979, p. 104-107)
recupera em Aristételes a nogdo de “universais” — elementos permanentemente importantes da
natureza e condicdo humanas — que, em Lukécs, sdo pensados como permanentes, mas
modificados por condi¢des histdricas especificas; sdo “tipicos” ou “universais”’, num sentido
mais secular. Por ultimo, refere-se a Belinsky, Chernyshevsky e Dobrulyobov, nos quais o
carater tipico é o carater ou situacdo plenamente caracteristico ou representativo — que
“condensa” uma realidade mais geral. As ideias do autor redefinem a nogdo de reflexo e
superam suas limitagdes mais Obvias, evidenciando que “a ‘realidade social’ é um ‘processo
dindmico’, e ¢ esse movimento o que ¢ refletido pela ‘tipificagao’” (WILLIAMS, 1979, p.
105).

Embora haja outras maneiras de entender a nogéo de “tipo” (como “emblema” ou
“simbolo”, como exemplo representativo de uma classificacdo significativa — sentido que
predominou no pensamento marxista), o autor enfatiza a variacdo desenvolvida por uma das
fases da Escola de Frankfurt: em um polo, a nogdo de “correspondéncia”, elaborada por
Walter Benjamin; em outro, as “conexdes”, as “imagens dialéticas” de Theodor Adorno.
Teriamos, aqui, segundo o autor, modelos “de constelagdes bastante objetivas nas quais a
condi¢do social se representa” (WILLIAMS, 1979, p. 106): “As correspondéncias sao
semelhancas, em praticas que parecem muito diferentes, e que pela analise se pode ver que
constituem expressdes diretas, e relacionadas diretamente, com um processo social geral, da
qual constituem também reagdes” (WILLIAMS, 1979, p. 107). Ao conceito de
correspondéncia, Williams associa o conceito de “homologia”, desenvolvido nas ciéncias da
vida, onde foi distinguido de analogia: “A ‘homologia’ é correspondéncia na origem e

desenvolvimento, a ‘analogia’ na aparéncia e fungao” (WILLIAMS, 1979, p. 108).

178 O problema relacionado ao conceito de “reflexo” também ¢ extensivo ao conceito de mediacdo: ainda se tem
um certo senso de areas separadas e preexistentes, uma mediacéo entre duas categorias consideradas como
distintas (como no marxismo, com as nog¢des de estrutura e super-estrutura) (WILLIAMS, 1979, p. 102). Para
a consideracao dos varios sentidos de mediacéo (ver WILLIAMS, 2007).



193

Essa associacdo permite elaborar distingdes correlatas dos termos estrutura e
funcdo: “‘Correspondéncia’ e ‘homologia’ podem ser variantes sofisticadas de uma teoria do
‘reflexo’, ou da ‘mediagdo’, no seu sentido dualista [isto €, uma forma de processo ou
estrutura social geral]” (WILLIAMS, 1979, p. 108). Mas, a medida que essas nog¢des
trabalham identificando evidéncias significativas, outras evidéncias sdo negligenciadas,
prevalecendo um processo de seletividade da evidéncia historica e cultural: a analise historica

é substituida pela analise de época.

[...] Tanto “correspondéncia” como “homologia”, em certos sentidos, podem
ser modos de exploracgdo e analise de um processo social apreendido, desde o
inicio, como um complexo de atividades especificas, mas relacionadas. A
selecdo existe, evidentemente, mas como uma questdo de principio ndo ha
uma distingdo a priori entre 0 necessario € o contingente, o “social” e o
“cultural”’, a “infra-estrutura” e a “super-estrutura”. Correspondéncia e
homologia ndo sdo, portanto, relagcdes formais, mas especificas: exemplos de
verdadeiras relagfes sociais, em sua pratica variavel, que tém formas de
origem comuns [...] (WILLIAMS, 1979, p. 108-109).

Como tais nogdes trabalham com histdria, estrutura e produtos conhecidos, suas
variantes ndo podem ser plenamente levadas a analise da pratica contemporanea. A superagao
dessa limitacdo pode ser alcancada por uma abordagem alternativa, orientada ao processo
cultural e as relagdes praticas, com 0 conceito de “hegemonia” (retomado de Gramsci). Tal
conceito permite reconhecer o campo da “complexa combinacao de forc¢as politicas, sociais e
culturais ativas, vividas na experiéncia social” (WILLIAMS, 1979, p. 109-111, grifo nosso).
E enquanto complexa combinacédo de forcas politicas, sociais e culturais de dominacédo social
em ¢épocas “normais” (sem crises), esse conceito, segundo Williams, tem efeitos imediatos na

teoria cultural:

[...] A “hegemonia” ¢ um conceito que inclui imediatamente, ¢ ultrapassa,
dois poderosos conceitos anteriores: o de “cultura” como “todo um processo
social”, no qual os homens definem e modelam todas as suas vidas, e o de
“ideologia”, em qualquer de seus sentidos marxistas, no qual um sistema de
significados e valores é a expressdo ou projecdo de um determinado interesse
de classe (WILLIAMS, 1979, p. 111).

Como lembra Williams, sé é possivel afirmar que os homens definem e modelam
suas vidas enquanto uma abstracdo. Nas sociedades concretas ha desigualdades na capacidade
de realizar esse processo. Nas sociedades complexas, esta heterogeneidade, como vimos no

primeiro capitulo com Durham (2004), se concretiza pela desigualdade entre as classes
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sociais. Para Williams, Gramsci teve o expressivo mérito de introduzir “o reconhecimento
necessario do dominio e subordinacéo naquilo que ainda deve ser reconhecido como todo um
processo”. (WILLIAMS, 1979, p. 11-112). A hegemonia seria assim,

[...] todo um conjunto de praticas e expectativas, sobre a totalidade da vida:
nossos sentidos e distribuicdo de energia, nossa percepcao de nds mesmos e
nosso mundo. E um sistema vivido de significados e valores — constitutivo e
constituidor — que, ao serem experimentados como préaticas, parecem
confirmar-se reciprocamente. Constitui assim um senso da realidade
absoluta, porque experimentada, e além da qual é muito dificil para a
maioria dos membros da sociedade movimentar-se, na maioria das areas de
sua vida. Em outras palavras, ¢ no sentido mais forte uma “cultura”, mas
uma cultura que tem também de ser considerada como dominio e
subordinacéo vividos de determinadas classes. (WILLIAMS, 1979, p. 113).

Williams argumenta que uma nocdo de hegemonia €& mais vantajosa
heuristicamente porque ¢ capaz de responder aos processos “normais” de organizacao social e
controle das sociedades complexas, em detrimento da viséo de uma classe dominante baseada
em fases historicas bem anteriores e mais simples. O conceito de hegemonia pode ser aplicado
a significativas areas modernas, como a do lazer e da vida privada — da “experiéncia vivida”,
que pode ser associada ao que outros autores chamam de cotidiano (ver CERTEAU, 2000). E
neste caso, “se as pressdes e limites de uma determinada forma de dominio sdo
experimentadas em tais proporcfes, e na pratica internalizada, toda a questdo do dominio de
classe, e das oposigdes a ele, se transforma [...]” (WILLIAMS, 1979, p. 113-114, grifo do
autor)'”’. O trabalho e atividade culturais ndo sdo uma super-estrutura, pois a tradicdo e a
pratica culturais sdo vistas como muito mais do que expressdes superestruturais (reflexos,
mediacdes ou tipificacdes) de uma estrutura social e econdémica formada. Nesse contexto, as
experiéncias e praticas ativas que nossa sociedade classificou especializadamente como
“lazer”, “entretenimento” e “arte” — nas quais pessoas empregam seus recursos fisicos e
materiais — podem ser vistas como elementos da hegemonia (dominante e alternativa). Uma
perspectiva que considera todas estas experiéncias e praticas como “uma formacao cultural e
social inclusiva que, na verdade, para ser efetiva tem de ampliar-se e incluir toda essa area de
experiéncia vivida, até mesmo para forméa-la e ser formada por ela” (WILLIAMS, 1979, p.

114). Mas essa abordagem traz enormes dificuldades tedricas e praticas, uma vez que seria

YT § dificil de se afastar da tentagio de afirmar que ha uma relagio de “homologia especial” (no
desenvolvimento e conteddo de partes especificas) entre esta passagem e as ideias de violéncia simbodlica de
Bourdieu (2006).
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necessario considerar a amplitude da cultura vivida. Procurando superar estas objecdes, 0
autor sugere abordar de modo distinto a complexidade da tradicdo e pratica culturais e o
problema de dominio e subordinagcdo (WILLIAMS, 1979, p. 114-115).

Segundo o autor, a nocdo de hegemonia inclui e ultrapassa os conceitos de cultura
e ideologia, embora se assemelhe com frequéncia a eles, porque ndo reduz a consciéncia a
configuracdo de um sistema de ideologias (ou seja, a consciéncia ndo se resume aos
significados e valores ideologicos dominantes). Ela se constitui “como um senso de realidade
absoluta [...] para a maioria das pessoas [...] porque experimentada” (WILLIAMS, 1979, p.
113), parecendo confirmar-se reciprocamente’®. Para o autor, hegemonia é “uma formagio
cultural e social inclusiva, efetiva, que se amplia constantemente de forma a incluir toda a
area da experiéncia, formando e sendo formada por ela [...]. Uma hegemonia vivida é sempre

um processo” (WILLIAMS, 1979, p. 114-115), ndo podendo, assim, ser simples, nunca'".

Cevasco (2001, p. 149) identifica que, para Williams, “a hegemonia exerce
pressdes e impde limites em todas as atividades humanas, seleciona, organiza e interpreta a
experiéncia e a producdo de significados e valores”. Sendo assim, podemos afirmar que
engquanto campo da producdo cultural, a arte popular tradicional, passa a ser um local
privilegiado no processo de selegdo e expressdo de determinados valores, significados e
sentidos. Por isso a importancia de situar o mocambique no contexto de relacdes de

hegemonia no interior da sociedade, como tentamos fazer no primeiro capitulo.

Na verdade, a hegemonia vivida “¢ um complexo realizado de experiéncias,
relacdes e atividades, com pressdes e limites especificos € mutaveis”. Ou seja, ela ndo pode
ser singular na realidade da pratica social. Outra constatacdo crucial sobre a hegemonia como
processo é que ela ndo existe previamente como forma de dominagdo. Ao contrério, ela
precisa ser “renovada continuamente, recriada, defendida e modificada”. Por outro lado, e nao
menos significativo, ela sofre uma constante resisténcia, que procura limita-la, altera-la,
desafia-la com pressdes que ndo sdo a sua propria. Por isso, Williams sustenta a ideia de que é

necessario acrescentar os conceitos de contra-hegemonia e hegemonia alternativa que, ao lado

178 Desse modo, o mundo real deve ser considerado ndo como objeto, mas como um processo social material.

9 No final do tépico em que discute o conceito de hegemonia, Williams (1979, p. 139) argumenta que este
ultimo ¢é preferivel aos conceitos modernos de “comunicagdes de massa” e de “manipulagdo de massa”, pois
estes neutralizam e substituem ou as estruturas de classe, ou “as intera¢cdes complexas de controle, selegdo,
incorporagdo e as fases da consciéncia social que correspondem a situagdes sociais e relagdes sociais”. Coisas
gue o conceito de hegemonia incorpora e permite analisar.
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do primeiro, iriam constituir os elementos reais e duradouros da pratica (WILLIAMS, 1979,
p. 115-116).

Embora, por definicdo, seja sempre dominante, a hegemonia jamais sera total ou
exclusiva. Assim, é necessario considerar as alternativas e oposicionistas formas politicas e
culturais de dominagdo. Em razdo da oposicdo e da alternativa serem também significativas
para a constituicdo do proprio processo hegemodnico, “a fungdo hegemonica decisiva ¢
controla-las, transformé-las ou mesmo incorpora-las”. Quando prevalece esta perspectiva
historica, percebe-se que “nesse processo ativo, o hegemonico tem de ser visto como mais do
que a simples transmissdo de um dominio (inalteravel)”. Isto conduz ao fato de que a analise
do processo cultural “deve incluir sempre os esforcos e contribui¢es daqueles que estéo, de
uma forma ou de outra, fora, ou nas margens, dos termos da hegemonia especifica”. Com
isso, Williams, argumenta que “as func¢des especificas do ‘hegemodnico’ e do ‘dominante’, t€ém
sempre de ser ressaltadas, mas ndo de maneira a sugerir qualquer totalidade a priori”. Numa
analise cultural em sociedades complexas, o mais dificil ¢ tentar “apreender o hegemodnico em
seus processos ativo e formativo, mas também transformacional” e, por isso, esse tipo de
analise é importante. Cabe sublinhar ainda que o processo cultural precisa ser considerado
para além de sua forma adaptativa, extensiva e incorporativa; é necessario considerar também
os rompimentos especificos — dentro e além do processo cultural — que sdo mais frequentes do
que imaginamos (WILLIAMS, 1979, p. 116).

Estas discussfes, que procuramos selecionar e sintetizar no trabalho de Williams,
constituem parte da constru¢do de sua teoria do “materialismo cultural”, embasada no projeto
de integracdo das teorias marxistas da linguagem com as teorias marxistas da literatura e que
tem um objetivo especifico em nosso trabalho que, por sua vez, tem uma ambicdo muito mais
modesta (incomparavel) a proposta do tedrico inglés. Apesar de imprescindiveis para o
entendimento da conceituagdo de hegemonia, as discussdes sobre a relagdo entre estrutura e
super-estrutura ndo constituem o centro de nossa anélise das acOes e mediacdes dos mestres
de mocambique. Procuramos, entretanto, sublinhar a perspectiva de anélise processual,
mutével e plural da hegemonia e da producdo cultural. Tendo as analises de Williams em
perspectiva, buscamos uma abordagem original da acdo dos mestres do mogambique que co-
laboraram conosco nesta pesquisa. A nocdo de hegemonia ativa, desafiada e continuamente
renovada, é fundamental para o0 nosso argumento de que o0s atores populares que
acompanhamos agem constantemente, sendo 0s recursos que estdo disponiveis, para entrar e

escapar da modernidade, como dissemos, que nada mais sdo do que agOes para entrar e
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escapar a hegemonia dominante. Desta maneira, baseados na reflexdo do processo de
hegemonia, gostariamos de propor o retorno ao conceito de mediacao.

Na reconstituicdo histérica do desenvolvimento dos sentidos associados a palavra
mediacdo, Williams (2007, p. 274) identifica um uso da palavra que sintetiza para o conceito
de mediacdo muitas das caracteristicas da nocdo de hegemonia. Na ultima etapa do
desenvolvimento da palavra, mediagdo foi empregada para “descrever essa interagdo como
substancial, com formas proprias, de modo que nao seja um processo neutro de interacdo de
formas separadas, mas um processo ativo no qual a forma da mediacdo altera as coisas
mediadas, ou indica a natureza delas por sua propria natureza”. Derivado deste sentido, um
dos usos mais importantes do conceito, segundo Williams, entende que Mediagdo “E uma
atividade direta e necessaria entre diferentes espécies de atividade e de consciéncia. Tem
formas proprias, sempre especificas”. (WILLIAMS, 2007, p. 275). Valendo-se do comentario
de Adorno, o autor evidencia que ““‘a mediagdo estd na propria coisa, ndo sendo algo que seja

acrescido entre a coisa e aquelas as quais ela é aproximada. [...]”” (ADORNO apud WILLIAMS, 2007,
p. 275)'.

Guardando no horizonte as objecdes levantadas por Williams, por entender que,
no recorte limitado de nosso objeto, ele ainda pode fornecer boas leituras, desde que
considerado como uma mediacdo inerente as relacdes sociais, e ndo como algo intermediario

entre dois mundos ou universos distintos e relativamente autbnomaos.

Paula Montero desenvolve 0 conceito de mediacdo a partir de uma perspectiva
antropoldgica que pode nos ajudar, sem abandonar a teoria cultural de Williams, a entender as
I6gicas das relacdes de mediacdo, sobretudo quanto a seus aspectos fragmentarios e
relacionais, no sentido de que as formacgfes culturais sdo processos construidos a partir de
trocas e que, portanto, ndo had uma cultura isolada, pura, que s6 depois de constituida na

totalidade entra em contato (mediado) com outra(s).

Em razdo de Montero realizar uma introducdo teorica para abordar as missfes
enquanto processos de mediacgdo, consideramos a possibilidade de transferir seus argumentos
para 0 nosso objeto de estudo. Em termos gerais, Montero afirma que a mediacao cultural se

refere aos nexos materiais e simbdlicos entre o local e o global (2006, p. 43) e que o trabalho

180 Os outros sentidos de mediagdo guardam a nocdo dualista de relacdo indireta (mediada), tortuosa ou
enganosa (como no sentido marxista de ideologia) entre duas entidades aparentemente separadas (como, por
exemplo, a realidade e a consciéncia) (WILLIAMS, 2007, p. 273-275).
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de mediacdo simbdlica caracteriza-se por agdes continuas de conexdes de sentidos em
contextos de relagOes transversais e descentradas (2006, p. 44). Para Montero, todo trabalho
de mediacéo cultural passa pela construcdo simbdlica do outro. Como essa constru¢do ndo é
prerrogativa da cultura ocidental, a autora lembra que é necessario abordar a questdo de modo

a que a analise incorpore o “ponto de vista nativo” (MONTERO, 2006, p. 44).

Recorrendo a Barth (2000), Montero afirma que os processos de articulacdo de
sentidos, como no caso das mediagdes, sdo etnograficamente situados e dependem das forcas
heuristicas que os atores envolvidos ddo a suas interacBes particulares. Por isso, as analises
das relagdes interculturais (indigena-ndo-indigena €, no nosso caso, devoto tradicional-agente
de “moderniza¢do” tecnoldgica e discursiva), quando pensadas em termos de mediagdes,

devem deslocar-se para

[...] as praticas significativas promovidas pelos agentes mediadores que
procuram adequar conceitos as experiéncias e percep¢des. 1sso porque, como
sugere Barth (2000: 13), os processos de articulacdo de sentidos sdo
etnograficamente situados e dependem, pois, da forca heuristica que os
atores envolvidos d&o as suas interacBes particulares (MONTERO, 2006, p.
46).

A mediacdo cultural é, entdo, o0 modo como dois ou mais pontos de vista
interagem para produzir significacbes compartilhadas. Esse € o ponto enfatizado pela autora,

em niveis cada vez mais generalizantes:

Se a mediacdo é um processo (material e simbdlico) de incorporagdo de
relagcbes mais ou menos locais a relagBes globais, é preciso pensar como ela
realiza essas passagens naqueles mesmos planos tdo bem descritos por Bruce
Albert: no plano das trocas, no das definicGes de alteridade, no dos meios de
resisténcia, no das reconstru¢des da memoria e do saber. [...] 0 ponto de vista
da mediacdo nos permite pensar as relacdes entre o particular e o geral sem
que o conceito de cultura perca sua poténcia analitica. Nem perda, nem
pastiche, nem totalidade ontologica, as configuracfes resultantes dos
processos de mediacdo sdo modos de realocar as diferencas nos sistemas de
relacdes generalizantes. Trata-se, pois, ndo tanto de observar o encontro de
duas sociedades e/ou culturas distintas (e desiguais) e os efeitos de uma
sobre a outra, mas de compreender como agentes em interacdo acessam
alguns de seus cddigos prdprios ou se apropriam de alguns dos codigos
alheios para significar. A questdo de saber por que certos cédigos sdo
privilegiados em detrimento de outros se torna uma das questdes-chave
desse tipo de abordagem (MONTERO, 2006, p. 50 e 51, grifo da autora).
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Portanto, trata-se de considerar o problema da conexdo de cddigos nativos com
codigos de fluxos em contextos muito diferenciados. Como consequéncia, “seria preciso nos
voltarmos para a compreensdo dos modos de producdo e reproducdo do conhecimento
estabelecidos pelos agentes de mediacgéo, para o elenco de codigos prioritarios que elegem
para agir ¢ para sua competéncia no uso ¢ na interpretacdo dos codigos em situagao”
(MONTERO, 2006, p. 53). Nesse sentido, como sugere Montero, é inadequado tratar o
encontro intercultural em termos de “culturas e/ou cosmologias em contato”. Melhor seria

aprecia-lo mais como:

[...] processo de producdo de cddigos de comunicacdo cujas articulagéo
interna e ordem hierarquica dependerdo das exigéncias de complexidade de
cada momento historico e das prioridades simbdlicas dos sistemas. [...] A
partir desse ponto de vista compreende-se a mediagdo como um processo de
comunicacdo — isto &, construcdo de situacdes e textualidades que
engendram sentidos compartilhados nas zonas de interculturalidade
(MONTERO, 2006, p. 57 e 59, grifo nosso).

Um dos caminhos privilegiados para verificar esse processo de comunicacao de

181’ por

sentidos € acompanhar como a ampliacdo continua do alcance do conceito de cultura
parte dos gestores e pesquisadores da cultura popular no Brasil — ampliacéo responsavel, entre
outros fatores, pela incorporagdo do conceito de cultura popular que ora sucede e ora convive
com a ideia de folclore e, mais recentemente, pela adogdo do conceito de patrimonio cultural
imaterial, que veio se juntar a diade anterior —, tem, em cada fase de modo particular,
construido “etnograficamente” as praticas devocionais tradicionais do Vale do Paraiba'®.
Essas construcBes etnogréficas foram assumidas pelos realizadores devocionais-culturais da
regido, culminando com ressignificagcbes que tém levado cada vez mais as manifestacOes
devocionais (mo¢ambique, congada, folias) a se adequar aos interesses dos gestores da cultura
popular local, tornando-as “espetacularizadas” e dispostas enquanto produto da “tradig¢do

caipira” local. Contudo, como veremos, essas mudancas estdo sendo constituidas ndo

181 A respeito desse processo, Dominique Gallois (2006, p. 10) comenta: “Dentre outros fatores histéricos, a
revisdo da nocdo de ‘cultura’ conduzida pela Antropologia, tem possibilitado a constru¢do de instrumentos
para que esse conjunto de saberes possa ser reconhecido pelos estados nacionais e por organizagdes
internacionais. Nesse processo de revisdo, destaca-se a importancia que os patrimonios imateriais adquiriram
na cena cientifica, onde se critica 0 excesso de foco dado até agora ao patrimbnio material e aos saberes
tecnologicos”.

182 Esse “movimento” dos conceitos segue pari passu com as transformagdes discursivas da Unesco, que por sua

vez sdo motivadas pelos debates e as praticas dos gestores, produtores e demais atores culturais no interior de
diversos paises (ALVES, E., 2009; PITOMBO, 2006). “O surgimento de um conceito de patriménio cultural
imaterial, muito recente, deve ser entendido como parte de um longo processo de preocupacdo de diversos
paises e institui¢des com a diversidade cultural” (GALLOIS, 2006, p.13).
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enquanto “perda” ou substituicdo de sentidos, mas sim, como o compartilhamento de novos

sentidos que vem se somar e ressignificar os codigos com os quais tem agido.

Todavia ¢é preciso lembrar que se trata de “encontros” e relagdes realizados entre
agentes de forcas desiguais; trata-se antes de relacdes de dominagédo — e dai a nossa opcao por
continuar falando em “cultura popular”. Montero (2006) faz ressalvas importantes quanto a
esse aspecto politico da mediagdo cultural que merecem ser reproduzidas. E necessario
reconhecermos as devidas proporc¢oes de alteridade (isto é, relativizar a diferenca rural-urbano
em relacdo a diferenca ndo-ocidental-ocidental) e adaptarmos (ad hoc) a linguagem da autora,
substituindo os termos referentes ao seu contexto de analise pelos termos que dizem respeito

a0 Nnosso objeto:

[...] estamos todos de acordo que estes ‘encontros’ sdo feitos de violéncia e
desigualdade de forcas. Ainda assim, as relacBes que se estabelecem e
reproduzem criam uma realidade cultural particular cujos termos é preciso
compreender; por outro lado, consideramos oportuno, como observamos
acima, superar o pensamento dual que opde cultura nativa e cultura
ocidental, e procurar a partir dessas oposi¢Oes equivaléncia e tradugdes, uma
vez que j& estd amplamente estabelecido o fato de que muitas vezes o
considerado e reconhecido como nativo foi tomado emprestado do mundo
dos brancos [urbano-racional] ao longo do processo historico de suas
relacbes, ou fixado como nativo pela perspectiva classificadora do préprio
branco [especialista urbano]. Assim, inspirada na perspectiva critica de Peter
Gow (1991: 18) com relacdo as premissas dos estudos classicos de
aculturacdo que opde comparativamente segmentos ‘tradicionais’ aos
‘aculturados’, mais do que procurar reconhecer o que é nativo e analisar o
que se modifica sob o impacto da acdo missiondria [da gestdo
“modernizadora” da cultura], preferimos observar diretamente (ou
textualmente) os atores especificos em relacdo para compreender como
constroem o que Geertz chama de ‘codigos compartilhados’ de significado
(MONTERO, 20086, p. 58-59).

Outro fator importante nessa abordagem da mediacdo cultural é que, se tais
relagbes ocorrem no marco da desigualdade e conflito, elas também exigem a producdo de
acordos sobre as significagdes e “[esse] acordo implica uma colaborag@o na criagdo da norma
sempre ajustada a interesses, aliancas e cumplicidades” (MONTERO, 2006, p. 60). Por fim,
cabe mais uma vez ressaltar que as relacdes de mediacdo cultural tratam de apropriacdes
fragmentarias da cultura do outro, uma apropriacéo interessada e feita a partir dos codigos
daquele que delas se apropria — ou, nos termos de Certeau (1995, p. 10), um ato por meio do

qual “cada um marca aquilo que outros lhe ddo para viver e pensar”. Ou seja, as relacdes de



201

mediacdo sdo relagdes pontuais, “que interpelam partes dos sistemas tradicionais e néo as
culturas como um todo” e supdem “cooperagdo e constru¢do de contexto em torno de sinteses
comuns” (MONTERO, 2006, p. 62, grifo nosso). A esse respeito, Oswaldo Xidieh tem uma
interpretacdo sobre a cultura popular que, de certa forma, encoraja-nos a continuar nossa linha

de argumentacéo:

H& um momento em que um dos grupos concede e acaba por aceitar
formulas propostas pelo meio socioculturalmente mais poderoso. Mas essa
concessao implica o abandono dos seus valores culturais? Tudo esta a indicar
gue ndo podemos admitir que ao lado de um empobrecimento daqueles
valores, de um modo geral, ocorra um revigoramento deles quando por
acumulacéo, se adensam em torno de algumas préticas e de alguns costumes
gue encontram possibilidades de permanéncia. E, condensados, perpetuam-
se e funcionam nalguma esfera do folclore, irradiando-se dali como formas
de explicacdo e modelo de comportamento, reduzindo ao contexto
tradicional as novidades eruditas, ou as coisas, conhecimentos e situagdes
que, de um modo ou de outro, poderiam escapar ao dominio popular
(XIDIEH, 1967, p. 87).

Desta forma, destacamos que o carater simultaneamente conflituoso e cooperativo
das relacbes de alteridade, caracteristico das mediagcdes simbdlicas, foi 0 que nos remeteu a
ideia de “luta por reconhecimento” para pensar as transformagdes e as novas configuracoes
dos grupos devocionais do Vale do Paraiba. Com relacdo a esse termo, adotamos as
expressdes “reconhecimento social” e “reconhecimento cultural” para nos referirmos, “em
situagdo”, as estratégias desenvolvidas pelos realizadores culturais da regido nas relagdes de
contato com o0s agentes publicos e privados da gestdo dos bens simbdlicos e seus
consumidores. E preciso lembrar que a distribuicio do reconhecimento social (e, no caso
particular, cultural, em referéncia ao reconhecimento do valor estético da arte popular)
apresenta-se de forma desequilibrada, sendo o aspecto econémico, apenas mais um dentre

muitos outros aspectos dessa relagéo.

Em condicOes de relagdes de forca desigual, a descricdo de um aspecto desse
processo de reconhecimento se faz necessaria: “O olhar do outro me reconhece e, por meio de
sua consciéncia de mim, eu tenho a chance de reconhecer a mim mesmo e perceber sob que
condi¢cdes de dominagdo sou reconhecido” (LEITHAUSER, 2009, p. 71). No entanto,
ressalta-se que a ideia de reconhecimento (luta ou busca por reconhecimento, dependendo da
traducdo de Hegel) tem sido bastante empregada em situacdes e analises que buscam suavizar

as relagdes de dominagfo. E o caso em boa parte das vezes quando o termo é utilizado
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associado a questdo do multiculturalismo. Como diz Barbalho (2008, p. 314), no
multiculturalismo, reconhecimento diz respeito a tolerancia ao outro, num contexto de visdo
horizontal da diferenca representada pelo respeito tolerante ao outro, tal como ele se
institucionalizou nos EUA e vem sendo copiado por outros paises (ver TAYLOR, 1994).
Adotamos, porém, uma perspectiva mais critica, apesar de fazer a aludida associac¢do entre

multiculturalismo e reconhecimento.

A seguir, tecemos comentarios sobre um jovem mestre de mocambique de
Paraibuna, Giovane, com 34 anos em 2010'®, e sua “batalha”, que visa a garantir a existéncia
de seu grupo e de suas representacGes em contexto de transformac@es sociais significativas™.
No proximo capitulo, analisaremos um contexto distinto em que as transformacdes das
praticas do grupo devocional e, especialmente, do mestre caminham em outra direcdo. Nos
casos que apresentaremos agora, o mestre, diferentemente do que ocorre no mogcambique de
Paraibuna, cede espaco para outros agentes realizarem a mediacgdo cultural. Isto é, a mediacédo
torna-se acao coletiva, dispondo de um par ou mais de tradutores culturais com importancia

no interior do grupo.

O termo batalha, paradoxalmente aludido no subtitulo do topico, refere-se, num
primeiro sentido, as origens ligadas a representacdao das lutas de Carlos Magno e as
referéncias militares da manifestagdo devocional denominada mogambique. Num segundo
sentido, diz respeito as disputas que existiam entre batalhGes de mogambique no momento em
gue dois ou mais grupos se cruzavam pelas ruas das cidades valeparaibanas tradicionais em
dia de festa (BRANDAO, 1981). Giovane relatou-nos que “antigamente” as apresentacdes
chegavam, ndo raras vezes, as vias de fato, com integrantes recebendo bordoadas
“involuntarias” por terem se distraido por um segundo que fosse: “Na época [em que seu
bisavé fundou o mogcambique] era bonito, tinha conflitos entre eles e pra ca tinha muito. (...)
Antigamente tinha muito conflito, nos encontros, por isso que ndo deixava mulherada entrar e

criangas porque aonde ia tinha briga. Antigamente era terrivel o negécio. E uma batalha, a

183 Giovane é casado, técnico em contabilidade, branco, com vaga referéncia a ascendéncia africana (“pelo que
me contaram a minha avé era escura”). O mestre Giovane, ao ser perguntado, afirmou ser um caipira “pelo
fato de ndo acompanhar mais os estudos”.

184 Algumas anotacBes anteriores, sobre mediagdes culturais e préticas discursivas e a reflexdo sobre as formas
de registro e fruicdo das praticas culturais regionais e suas memdrias, compuseram um pequeno conjunto de
pesquisas individuais e coletivas das taticas dos grupos de “manifestagdes de culturas tradicionais” e seus
mestres, que em alguns casos sdo também seus intermediarios culturais. Parte deste material ja serviu de base
de analise para outros trabalhos no contexto do grupo de pesquisa que integramos na Universidade de
Taubaté (Ndcleo Interdisciplinar de Pesquisas de Praticas Contemporaneas) (ver SILVA; SILVA, 2009;
SOUZA,; SILVA, 2010).
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defesa é o bastao” (Entrevista mestre Giovane, 10 fev. 2009). Esse depoimento corrobora
eventos observados por Carlos Rodrigues Brandao (1981, p. 166-171) sobre 0 mogambique de

Sdo Luis do Paraitinga na década de setenta.

Mas a referéncia a luta também pode ser pensada em outro sentido, para definir as
acOes realizadas pelos mestres populares nos contemporaneos campos de disputa pela
existéncia e pelo reconhecimento sociocultural — algo que poderiamos chamar de confronto de
culturas ou mesmo de lutas culturais. A ideia da cultura como recurso faz sentido no caso que
analisamos (YUDICE, 2006). Entendemos que se a cultura (as praticas culturais religiosas)
era utilizada pelos antigos mogambiqueiros, primordialmente, como recurso nas trocas
simbdlicas com a divindade e os pares, atualmente ela exerce, ao lado deste uso, outros fins: o
econbémico e o politico. Afinal, no horizonte contemporaneo destes grupos tradicionais,
encontram-se formas de relacdo com o Estado (referimo-nos a profusdo de editais de
patrocinio as culturas populares), efetivadas em grande parte pela atuagdo dos empresérios
culturais, dos agentes globais — como as instituicbes e mecanismos transnacionais de
salvaguarda do patriménio cultural — e dos agentes populares de classe média dos grandes
centros. Uma vez disponiveis, foliGes eruditos ou populares, citadinos ou rurais, todos

desejam e procuram formas de acessar parte de tais recursos.

A luta cultural em foco passa, de forma marcante, pelo consumo de novas
tecnologias e de técnicas discursivas por parte dos sujeitos e grupos populares. O comentério
de Martin-Barbero a respeito da hegemonia comunicacional do mercado na sociedade ilustra
bem o sistema que estamos tentando definir. Segundo o autor, o fatalismo tecnoldgico, isto é

sua onipresenca, acaba legitimando, entre outras coisas,

0 novo lugar da cultura na sociedade quando a mediacdo tecnolégica da
comunicacdo deixa de ser puramente instrumental, pois a tecnologia remete
hoje ndo a novas maquinas ou aparelhos, mas a novos modos de percepcéo e
de linguagem, a novas sensibilidades e escritas. Radicalizando a experiéncia
de des-ancoragem produzida pela modernidade, a tecnologia des-localiza os
saberes, modificando tanto o estatuto cognitivo como o industrial das
condicBes do saber e das figuras da razdo [G.Chartron, 1994; A. Renaud,
1995], o que esta conduzindo a um forte apagar, borrando-se as fronteiras
entre razdo e imaginacdo, saber e informacdo, natureza e artificio, arte e
ciéncia, saber perito e experiéncia profana (MARTIN-BARBERO, 2004, p.
35-36, grifo do autor).
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Essa revolugdo da tecnologia comunicacional acabaria, segundo o autor,
introduzindo um novo modo de relacdo entre os processos simbolicos, constitutivos do
cultural, “e as formas de producdo e distribuigdo dos bens e servi¢os” (MARTIN-BARBERO,
2004, p. 36). Os realizadores culturais populares ja ndo dependem mais tanto dos peritos para
se apropriarem da tecnologia e seus resultados e agem, hoje, no sentido de adquirir
conhecimentos e praticas que os insiram nos novos circuitos de trocas simbolicas e que lhes
garantam, a0 mesmo tempo, as condi¢Ges de producdo e reproducdo de suas memorias
(BRANDAO, 1986).

Fazendo uma homologia — e guardando a proporcéo e as especificidades — entre o
que Bourdieu (2008, p. 34) disse sobre os mediadores linguisticos e 0s novos mediadores
populares do mogambique (mestres), poderiamos afirmar que estes precisam adquirir “um
novo discurso de autoridade” em acordo com os novos modos de percep¢do e linguagem
“legitimados” do saber perito da modernidade que paulatinamente tomam conta das politicas
publicas de cultura. N&o lhes basta mais serem os guardides e os legitimos intérpretes da
verdade formular do ritual; é preciso negociar em espa¢os racionalizados onde ndo contam
com essa vantagem e, ao mesmo tempo, dispor as interpretacfes dos codigos e ldgicas de acdo
destes mesmos espagos para os integrantes de seu grupo, “reduzindo” (isto €, ressignificando)
essas novidades “eruditas” e seus significados ao contexto tradicional (GIDDENS, 1997,
XIDIEH, 1967). No entanto, como nos mostra Bourdieu, no caso do conflito entre o francés
parisiense e os idiomas e dialetos do restante do territorio francés, ndo se trata de uma
necessidade técnica de comunicagdo entre diferentes partes, e sim, de “um conflito pelo poder
simbdlico, cujo movel é a formacgdo e a re-formacdo das estruturas mentais. (...) Estando
vinculado aos novos interesses dos grupos emergentes, esse discurso se revela indizivel nos
falares locais moldados por usos ligados aos interesses especificos dos grupos camponeses™®
(BOURDIEU, 2008, p. 34).

185 Cabe lembrar que Bourdieu analisa o processo de unificacdo linguistica no ambito da nacionalizacio da
Franca. Atualmente, vivemos uma situacdo um tanto quanto diferenciada daquele momento em que a
modernidade emergia. Para citar uma opinido a respeito, vejamos o que Featherstone (1995, p. 194-195) diz:
“Com efeito, o nacionalismo, a tendéncia para a centralizagdo que acompanhou o processo de formagao do
Estado, no qual se empreenderam esfor¢os para eliminar as diferencgas a fim de criar uma cultura unificada e
integradora para a nagao, deu lugar a descentralizacéo e ao reconhecimento das diferencas locais, regionais e
subculturais no mundo ocidental. Esse processo foi acompanhado pela emergéncia de grande nimero de
intermediarios culturais marginalizados, predispostos a procurar e a fazer ouvir as culturas populares e
incomuns através de uma série de meios de comunicacdo de massa em expansdo, voltados para um publico
em expansdo, interessado por toda espécie de questdes culturais.”
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No caso dos mestres populares, esses usos estdo associados as praticas religiosas
dos habitantes da zona rural e dos pequenos nucleos urbanos das cidades tradicionais do Vale
do Paraiba paulista. Nosso esforco é no sentido de demonstrar que nas performances dos
especialistas populares “nativos” (do Vale do Paraiba) existe, enquanto novidade, o uso de
categorias assimiladas da logica de dominios ex6genos mais amplos que passaram a compor

seus cotidianos. Uma instancia tecno-burocratica, em principio democratica'®

, como a selegéo
governamental de projetos culturais via editais, torna-se tdo importante para os especialistas
populares tradicionais como para os jovens “ongueiros”, universitarios cultores da tradigdo
festiva popular e profissionais urbanos da cultura popular (MIRA, 2006; TRAVASSOS,

2004), fazendo parte integrante do processo de reconhecimento interno e externo™®’

para rurais
(melhor seria dizer interioranos) e urbanos, como na ocasido em que, num bairro rural de
Paraibuna, o batalhdo de mocambique do Alferes Bento exibia, ao lado do estandarte
religioso, outro com fotos dos mocambiques do municipio contemplados no programa
estadual de apoio a cultura — contendo ndo a imagem do santo de devogdo, mas a logomarca

do governo do Estado.

Pode-se deduzir, consoante as entrevistas com os integrantes do mogambique, que
a acdo religiosa da cultura ndo perdeu importancia, mas agora passa a conviver com a agao de
constituicdo de cidadania para os integrantes do grupo. Opera neste caso a logica popular da
interacao das esferas da vida e das “provincias de significado” (VELHO, 1999), em que o
convivio complementar e a circularidade de significados possibilitam a existéncia, lado a
lado, de discursos estruturados a partir de fragmentos de varios codigos socioculturais, por
meio de um processo de assimilacdo, negacdo e ressignificacdo de tais cddigos. Fendmeno
que remete a nogdo de que a cultura popular ¢ uma dimensao pratica “local e temporalmente

determinada, como atividade dispersa no interior da cultura dominante, como mescla de

18 y(dice (2006, p. 45-46) chama a atencdo para o carater ambiguo da recente cidadania cultural, a0 mostrar
gue, a0 mesmo tempo em que perde especificidade, a cultura é chamada a responder problemas cada vez
mais complexos e extensos. Argumenta que o “poder cultural” reune, nos contextos globais atuais, o que
anteriormente pertencia & emancipagdo, mas também a regulacdo. Ai residiria, segundo o autor, um dos
aspectos da conveniéncia da cultura: “Nos nossos tempos, representagdes e reivindica¢des de diferenca
cultural sdo convenientes na condicdo de que elas multipliguem as mercadorias e confiram direitos a
comunidade.”

187 A respeito das negociacdes e didlogos com outros dominios extralocais e a agéncia de mediacdo entre as

multiplas escalas sociais presentes nos locais, ver Lopes (2007b) e Agier (2001). Essa abertura para o
presente, que modifica os referentes de pertencimento e as redes de conexdes dos guardides da tradigéo,
responsaveis pelas novas mediagGes necessarias para agir na sociedade atual, pde uma dificuldade quanto ao
modo de identificar e definir o papel destes agentes. Optamos por manter essa indecisdo no corpo do texto,
sem apresentar uma definicdo Unica, para justamente enfatizar a multiplicidade de relacGes e acOes
necessarias diante da cada vez maior complexidade das realidades locais.
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conformismo e resisténcia.” (CHAUI, 1994, p. 43). Alguns apontamentos sobre a historia
desse bailado devocional podem nos mostrar a longa duragdo desse fendmeno de
ressignificacdo e interdependéncia dos codigos culturais distintos presentes na existéncia dos

atores populares valeparaibanos.
Reminiscéncias “folcléricas” da histéria do mo¢ambique

Assistindo a uma apresentacdo de um mocambique de S&o José dos Campos, SP,
na cidade de Aparecida, no final dos anos 1970, a folclorista Maria de Lourdes Borges Ribeiro
grifou o uso de bastdo enfeitado com uma fita de seda amarrada ao centro. Assim ela
transcreveu a passagem: ‘“Perguntei a um deles se a fita ndo os atrapalhava nos manejos. E
ouvi a resposta ironica e maliciosa do sabidissimo caipira: ‘Quem nao sabe, nem sem fita’”
(RIBEIRO, 1981, p. 71). Com isso, esclarecemos em que condi¢des estamos registrando a
“historia” do mogambique. Queremos dizer que ndo adianta se queixar sobre a falta de
documentos ou sobre a natureza oral do muito que se tem sobre esta manifestacdo cultural
brasileira. Até porque ha razoavel material folclérico sobre o mocgambique paulista e
valeparaibano contendo registros significativos sobre aspectos desta manifestacdo durante o
século XX, com destaque para os trabalhos de Mario de Andrade (1982), Alceu Maynard
Araljo (1964) e Maria de Lourdes Borges Ribeiro (1959, 1981). Mério de Andrade fez
pesquisas no inicio da década de 1930, Araujo dos anos 1940 aos 1960 e Ribeiro da década de
1950 até os anos 1980. Nas fichas de trabalho de Mério de Andrade foram localizados
registros sobre o mocambique de Santa Isabel e Mogi das Cruzes, em 1933 e 1936

respectivamente.

Maynard Aradjo ampliou sua area de estudos pesquisando grupos em Minas e
Goias, Rio de Janeiro e Mato Grosso, mas 0s registros publicados dizem respeito aos grupos
do Vale do Paraiba. De seus registros so sobre o Estado de Sdo Paulo, ele conta que chegou a
listar mais de duzentos grupos, a grande maioria deles no Vale do Paraiba (1964, p. 352)*%®,
Maéario de Andrade, ja em 1933, na cidade de Santa Isabel, encontrou um mocambique que era
formado sé por homens brancos “sem tragos de sangue negro”. Um indicio que corrobora a

tese de Aratjo de que o mogambique “atual” ¢ diferente do “antigo”, que era uma danca de

188 Maynard Aradjo refere-se a alguns municipios paulistas onde havia companhias de mocambique naquele
momento: Aparecida do Norte, Cruzeiro, Cunha, Guaratingueta, Guararema, Jacarei, Lagoinha,
Lorena, Mogi das Cruzes, Natividade da Serra, Paraibuna, Pindamonhangaba, Poa, Queluz,
Redencdo da Serra, Santa Branca, Santa Isabel, Santo Ant6nio da Alegria, Sdo Caetano do Sul, Séo
José dos Campos, S&o Luis do Paraitinga, Socorro, Taubaté e Tremembé (ARAUJO, 1964, p. 353).
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saldo. Para este Ultimo autor, originalmente o mocambique era uma danca de saldo
ostentatoria, com a qual os senhores de escravos faziam a apresentacdo de seu “plantel” para
0s convidados, com a presenca de um rei e uma rainha mogambiques (esta ricamente ornada
com as joias emprestadas pela “sinhd”). Apos o fim da escravidao e a decadéncia dos
fazendeiros, os negros ndo puderam mais se apresentar em saldes. SO depois do advento da
Republica ¢ que a “danga” vai ser retomada, agora nos espagos publicos, mas ja sincretizada
com outros bailados caipiras (congadas, fandangos e, sobretudo, caiapd) e sua formacao
contando, agora, com a presenca dos caboclos pobres brancos e mesticos com 0s quais 0S ex-
escravos passaram a dividir o cotidiano (ARAUJO, 1964, p. 380-382). A reconstituicio
historica feita por Araujo, baseia-se em relatos historicos colhidos em S&o Luis do Paraitinga.
Talvez seja o registro de oralidade o que alcanca mais longe referéncias a fatos historicos
razoavelmente factiveis; o relato da fusdo das manifestacbes negras com as caipiras é do
proprio informante, que foi, segundo Aradjo, contemporaneo de Osvaldo Cruz (nascido em
Sao Luis do Paraitinga). Como o proprio autor reconhece, ndao é possivel estabelecer a
veracidade das informacdes e talvez fique mais dificil ainda depois da enchente que destruiu
muitos documentos histéricos do Forum da cidade de S&o Luis do Paraitinga, na passagem do
ano 2009 para 2010. Mesmo antes de ler este trabalho de Araujo, no inicio de 2010, um
funcionario do Forum do municipio nos disse que havia encontrado registros de negocios
entre fazendeiros de meados do século XIX com referéncias a relacdo entre a aquisicdo dos
cativos para a pratica do mocambique, mas infelizmente (ou felizmente, quem sabe da
imaginacdo e criatividade humanas?) tornou-se mais uma informacéo da rica memoria oral de

Séo Luis do Paraitinga.

Outros dados significativos sobre o mocambique valeparaibano no trabalho de
Aradjo dizem respeito ao processo de difusdo desta forma de devocdo a época de sua
pesquisa. Afirma o folclorista que o fervor do mogambiqueiros dos muitos bairros rurais das
cidades do Vale que acorriam as romarias (no periodo da vacancia agricola) para a cidade de
Aparecida acabava influenciando os demais romeiros caipiras de outros lugares ali presentes.
Ele admite que seria praticamente impossivel ao mogcambique alcancar os territorios que
alcangou por essa via (de Goids ao Rio Grande do Sul), sugerindo as maos de jesuitas e
tropeiros nesse trabalho, mas que a época de sua pesquisa era inegavel esse fator
disseminador. Cita como exemplos os varios mogambiques que registrou no sul de Minas
Gerais, onde os mais velhos afirmaram que menos de uma década atras (do momento da

pesquisa de Aradjo, década de 1950) sO existia congada na regido; além disso, nesta regido
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(Alterosas) os congueiros distinguiam claramente as duas manifestacdes. Conta também ter
ouvido dos velhos mestres de S&o Luis, Cunha, Natividade da Serra e Redenc¢do da Serra que
eles haviam aprendido a danga com mocgambiqueiros de So Luis do Paraitinga, levando-o a
intitular o municipio como a “capital da zona mog¢ambiqueira paulista”. Por fim, ainda sobre
0 processo de expansdo da prética, ele registra auspiciosamente que na regido valeparaibana o
mogambique era manifestacdo em franca expanséo entre os anos 1940 e 1950, anotando, em
1944, treze grupos apenas na cidade de Cunha e a presenca de dezoito grupos da regido na
Festa do Divino de S&o Luis do Paraitinga no ano de 1948 (ARAUJO, 1964, p. 350-354).
Como comentaremos a frente, no capitulo 4, a nossa impressdo em relacdo aos atuais
mogambiques do Vale do Paraiba e da grande S&o Paulo sugere a mesma relacdo: os
principais integrantes tém origens familiares em S&o Luis ou em Cunha. O dado é revelador e
confirma que, nesta regido, 0 mogambique (mas outras manifestacdes tradicionais populares
também) ndo representa uma reminiscéncia do passado em vias de desaparecimento nem
aquela época e nem nos dias atuais, em que as préaticas culturais tradicionais (entre elas, o
mocambique) voltam a assistir uma expansdo. Evidentemente, as razdes sdo outras. No
entanto, é inegavel o carater pendular de valorizacdo-crescimento e de desvalorizacédo-

retraimento destas manifestacdes no Vale do Paraiba do Sul.

Mas o trabalho de pesquisa de maior félego sobre as companhias de mocambique

e 0s mogambiqueiros valeparaibanos €, sem ddvida, o de Maria de Lourdes Borges Ribeiro,
gue também incluiu no seu levantamento um ndmero expressivo de mog¢ambiques de outros
Estados, especialmente o de Minas Gerais. Em seu primeiro trabalho publicado sobre a
manifestacdo devocional (RIBEIRO, 1959), encontra-se uma rica monografia descritiva de
um grupo de mocambique do bairro S&o Roque da cidade de Aparecida. Formada por
mocambiqueiros oriundos de Cunha (atraidos pela fabrica de papel da cidade) (RIBEIRO,
1959), o grupo surgiu em fins dos anos 1940 (RIBEIRO, 1981, p. 6) e o seu registro foi feito
189

no principio dos anos 1950. Este trabalho tornou-se a base para a segunda obra consultada™.
Sobre as diferentes formagdes do mogcambique, a autora esclarece:

Com a denominagdo de Mocambique, h& no Brasil manifestacfes folcléricas
diferentes que mantém, em comum, a finalidade de louvar S&o Benedito e/ou
Nossa Senhora do Rosério. Seus elementos estruturais permitem classifica-lo
em dois tipos: a) Mocambique autdbnomo, com manejo de bastdes. b)
Mocambique sem manejo de bastdes, geralmente integrando determinado
modelo de Congada (ou Congado), quando se alia a um ou mais grupos afro-

189 Ha ainda um terceiro livro da autora, O baile dos Congos, ao qual n&o tivemos acesso.
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brasileiros (Quicumbis, Catupés, Congos, etc.). [..] A apresentacdo
facultativa de embaixada (auto) em ambos os tipos determina o
enquadramento da manifestacdo em danca ou folguedo.

[.]

O Mocambique sem bastdo é encontrado em Minas Gerais, Sdo Paulo, Goias
e Rio Grande do Sul, como um dos ternos ou guardas do Congado (ou
Congada), raramente como grupo auténomo [...] (RIBEIRO, 1981, p. 3 ¢
64).

Neste mesmo livro, a autora cita Brand&o que diz que os mogcambiques de Goias
“nao devem ser confundidos com os mogambiques de lutas de paus e espadas comuns em Sao
Paulo” (BRANDAO apud RIBEIRO, 1981, p. 64). Ainda sobre as variaches das
manifestacdes, Ribeiro observa que 0 mocambique esta ligado de alguma maneira aos congos,
sendo que em alguns casos ndo tem parte dramatica (representacédo teatral, hoje mais comum
aos ternos de congo de Minas Gerais e rarissimos em Sao Paulo). Da mesma forma, muitos
grupos de congo e congadas ndo possuem essa parte e apresentam-se na forma de cortejo,
com personagens e congueiros tocando, cantando e dancando em louvor a Sdo Benedito.
“Essa semelhanca pode levar a suposi¢cdo de uma origem banto, a cuja cultura pertenciam os
negros de Mocambique, se é que existe ligacdo entre a danca aqui descrita e a denominagédo
que possui, alias, plausivel” (RIBEIRO, 1981, p. 59). A autora afirma ainda que Mario de
Andrade constatou durante suas pesquisas que, assim como 0S mocambigues, 0S congos
possuiam diversas coreografias de ataque e defesa (ANDRADE, 1941: 50 apud RIBEIRO,
1981, 22 e 24), “havendo mesmo, certa imprecisao de terminologia”. Sobre essa confuséo, ela
diz que “a danga, chamada Mocambique em determinados bairros de Cunha, em outros é
conhecida como Congada. Imprecisdo para os estudiosos, convém frisar, visto a liberdade do
povo no denominar e no fazer. H4 grupos que usam ambos os termos” (RIBEIRO, 1981, p.

24).

Como concluséo, nos termos do discurso folclorico brasileiro dos anos 1970 e
1980, Ribeiro procura generalizar algumas referéncias anotadas no estudo do caso do
mogambique do bairro S&o Roque de Aparecida, em acordo com os demais estudos sobre o

mesmo tipo de bailado. A primeira constatagéo sugerida é:

[...] a funcdo significante do fato folclérico, cujo significado é adquirido
coletivamente. As dancas folcloricas ndo sdo espetaculos ou meras diversdes,
cumprem uma funcéo, exteriorizam e revelam, no momento determinado, a
expressdo cultural do meio em que se inserem. A danga primitiva foi uma



210

forma de culto, e as dancas rituais dele fizeram parte integrante. Os negros
no Brasil, na sincronizacdo de crencas com o catolicismo, continuaram a
usar dangcas como formas de preceito religioso, colocando-as sob a
invocacdo de seus Santos prediletos, e fazendo-as, ndo liturgicamente, mas
em seu louvor. Alids, isso acontece com outras dangas do nosso folk, néo
propriamente afro-brasileiras (RIBEIRO, 1981, p. 58).

A autora ressalta, entretanto, que 0 manejo do bastdo nao teria compromisso com
a ética e os valores do catolicismo, pois as homenagens a Sdo Benedito sdo prestadas
preliminarmente e depois, no encerramento, embora sempre existam referéncias a seu nome
nas estrofes cantadas (RIBEIRO, 1981, p. 59). Dessa maneira, destaca que, apesar de, a rigor,
ndo poder ser considerado uma danca religiosa, 0 mocambique sempre € feito em louvor a seu
Orago, S0 Benedito (RIBEIRO, 1959, p. 11)*°. A respeito da relacgéo religido-mogambique, a
autora observou ainda que a irmandade de S&o Benedito, em Cunha, era muito antiga, sendo
ja mencionada em documentos de 1852, e que muitos de seus membros faziam parte das

companhias de mocambique, que era também chamado de “danga de S&o Benedito

(RIBEIRO, 1981, p. 5).

Na capital de Sdo Paulo, registra que a referéncia mais antiga sobre a existéncia
do mocambique € a de Afonso A. de Freitas (1955:38)'". O autor cita uma proviséo de 1752
gue condena o uso de mascara e proibe as dancas nos cortejos religiosos. Segundo o que diz
Ribeiro sobre o trabalho de Freitas, no inicio do século X1X, as dancas ja eram realizadas sem
o carater publico e religioso; e “sem o carater indistinto das diversas classes sociais”. Freitas
(apud Ribeiro) teria afirmado, ainda, que “no passado a promiscuidade entre as classes”

predominava nestes folguedos'®

, mas que as castas foram se delimitando e detalhando-se os
costumes até abandonarem a “folia” [expressdo nossa] (RIBEIRO, 1981, p. 3). No relato de
Freitas ha também mencdo aos ultimos folguedos resistentes em Sdo Paulo, no século XIX:
congadas, batuques, sambas, mogambiques. No lugar destes, tidos como anacrdnicos, surgia 0
caiap6, “arremedo de costumes indigenas”, artificial e formado por pretos crioulos da capital
(FREITAS, 1955 apud RIBEIRO, 1981, p. 3). Uma possibilidade que confirmaria, portanto, a
tese de que o mogambique do seculo XX (e inicio do XXI) € o resultado de uma fuséo entre o

mocgambique de saldo e o caiapo (de rua).

199 Atualmente, na regido a manifestacdo presta homenagens em louvor a Nossa Senhora do Rosério, Nossa
Senhora Aparecida e S&o Benedito.

91 Trata-se do livro TradicBes e reminiscéncias paulistanas.

1920 que, de certo modo, afastando o olhar preconceituoso, nos remete ao atual carnaval brasileiro.
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Emilio Willems (1947) realizou um estudo de comunidade no municipio de Cunha
em meados dos anos 1940 (pesquisa que contou com a colaboracdo de Alceu Maynard Aradjo,
enquanto assistente). Em um de seus trabalhos de sistematizacdo das observacGes que
realizou, o autor afirma que, no ano de 1945, os moradores mais velhos de Cunha Ihe
disseram que no inicio do século XX ndo se ouvia falar em mogambique, e que a congada era
comum. Mas j4 era “considerada rarissima” em 1945, Willems afirma que o mocambique
teria sido introduzido em Cunha na década de 1930 , difundindo-se primeiro na zona rural e
depois na cidade, vindo de Sao Luis do Paraitinga (SP), onde ja era comum” (WILLEMS,
1947, p. 148).

Bem no inicio da década de 1970 do século XX, Ribeiro diz que realizou um
levantamento nas areas rurais do Vale do Paraiba (através das professoras das escolas rurais,
por intermédio da Delegacia de Ensino) e verificou a existéncia de 91 grupos de congada e
mogambique, todos com manejo de bastdes. Além destes, muitos outros existiam na zona
urbana e periférica de vérias cidades (RIBEIRO, 1981, p. 6). Sobre outras caracteristicas que
iremos examinar, cabe o registro de que, para os informantes de Araujo, a congada ¢ “coisa”
de velhos e o mocambique é para jovens, em razdo da destreza e dos contorcionismos
exigidos para se dancar as muitas dancas do mocambique (neste sentido, ele afirma ser o
mocambique um bailado, reunindo varias dangas, € nao “uma” danga, como alguns o
classificam [ARAUJO, 1952, p. 55]); a congada seria mais comportada, com passos mais
contidos e pouca variacdo de coreografias. A razdo que da para a franca participacdo dos
jovens e, em fun¢do dessa caracteristica, a sua, a época, exuberante expansdo, ¢ que: “Estes
tém maior mobilidade do que os velhos. Os moc¢os vao arriscar a vida noutras cidades, dai a
possibilidade de difusdo, de serem constituidos novos grupos” (ARAUJO, 1964, p. 353)**.
Além do vigoroso fervor devocional dos mogambiqueiros, o autor sugere que a necessidade
de recreagdo nos bairros rurais € o gosto do povo pelo “espetaculo que o mogambique
oferece” talvez explicassem a vitalidade e a “vitdria” deste bailado valeparaibano naqueles
tempos. Comenta ainda a institucionalizag@o da préatica, com a obrigacdo de um cadastro dos
mogambiqueiros € o pagamento de um “imposto anual” a S&0 Benedito (que era encaminhado

a diocese de Taubaté), a necessidade de se retirar uma autorizacdo na pardquia para poder

193 Ele registra ainda a presenca de uma companhia de mogambique do bairro Capivara (Cunha) que apresentou
uma “embaixada”, com representacdes das lutas entre cristdos e mouros. Atualmente no Vale do Paraiba so6
resta um grupo “folclérico” que mantém a dramatizag@o diretamente relacionada as cruzadas medievais. O
grupo de Cavalhada do distrito de S&o Pedro do Catucaba em Sao Luis do Paraitinga.

194 \/eremos, também no Gltimo capitulo, que houve uma mudanca nas formas atuais de participacdo geracional.
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formar um novo grupo e a exigéncia de se retirar uma licenca prévia com o padre e com a
autoridade civil responsaveis pelo local das apresentacdes™. Ao mocambiqueiro eram
dirigidas severas sancdes pelos membros das confrarias de Sdo Benedito, confirmando a
estreita relacéo entre congos e irmandades de homens pretos que historiadores apontaram para
0 caso das congadas de Minas Gerais (SOUZA, 2002). Eram elas: n&o beber... (em demasia),
ndo fumar quando em formagdo, ndo brigar com “irmao” da companhia e, além disto, era
obrigatdrio ser catélico romano. Em compensacdo, é o que nos diz Araujo, o fato de pertencer
a uma companhia de mog¢ambique dava ao “individuo uma posi¢do de destaque no bairro rural
onde vive e pode ser mesmo uma forma de ele recuperar seu status social na classe destituida”
(ARAUJO, 1964, p. 356). Além destes registros todos, o autor traz ainda uma descri¢io sobre
0 papel do mestre de mocambique ao qual voltaremos na ultima parte deste trabalho, quando

examinamos as praticas dos atuais mestres.

Resumindo outras caracteristicas anotadas entre a década de 1940 e a de 1980,
respectivamente por Araujo (1964) e Ribeiro (1981), constatamos que os autores citam relatos
que diziam que no século XVIII os congos reuniam os negros mais abastados e o0s
mocambiques formavam a sua plebe (negros pobres), tanto € que uma das caracteristicas
coetanea aos periodos de suas pesquisas era o fato de os mocambiqueiros se apresentarem
descalcos (destacando a humildade dos integrantes — muitas vezes voluntaria, ou seja, ndo por
falta de recursos, segundo informa Aradjo). Contudo, registraram também que 0 mogambique
gozava de certa prioridade e superioridade hierarquica (mais simbolica que outra coisa, pois
ligada a lenda da preferéncia de Nossa Senhora pelo grupo de mocambique, em relacdo ao
congo)™®; além disso, eram os Unicos que podiam carregar a coroa do rei e, nos lugares em
que os ternos de congo reuniam varios tipos de grupos devocionais, o cortejo ndo poderia ser

realizado enquanto ndo chegassem integrantes do mogambique®®’. Outra caracteristica anotada

1% Um comentério merece destaque no contexto deste trabalho. Hoje ndo é comum que se faca tal pedido a
igreja. Ndo obstante, a Ultima congada surgida em S&o Luis do Paraitinga (em 2009), como veremos, valeu-se
deste expediente.

H4 diferentes variantes da lenda sobre a preferéncia de Nossa Senhora do Rosério pelo mogambique, como
registro de sua superioridade hierdrquica sobre os demais ternos (em sintese, ela sé teria aceitado seguir o
mogambique para sair das 4guas e permanecer numa capela. Antes, tentativas das autoridades e da propria
congada ndo teriam tido éxito). Até hoje, nas muitas procissfes catdlicas da regido do Vale do Paraiba, dos
mais variados santos, 0 grupo que antecede a imagem de S&o Benedito é sempre um mocambique e §,
portanto, o grupo que abre o cortejo, pois quando se realiza um sem a imagem de S8o Benedito na dianteira,
dizem que havera chuva durante o trajeto. Nas atuais festas do Divino da regido também é o mogambique que
deve buscar os reis e a coroa no Império.

197 Sobretudo em Minas Gerais, 0s ternos de congo retinem vérios grupos distintos (guardas — que aqui nomeiam

um grupo no seu conjunto) e diferentemente denominados, cada um com um papel especifico. Apresentam-
se, geralmente, nas festas de Nossa Senhora do Rosario, Santa Ifigénia e Sdo Benedito. Alguns exemplos:



213

por ambos o0s autores é que 0s mogambiqueiros sdo mais incisivos nas dangas™®

e que hd uma
forte influéncia militar na denominacgdo dos cargos e papéis representados no bailado: capitdo
de linha, general, marechal, guarda (dancadores de linha), alferes'®. Segundo Aradjo, esta
seria uma influéncia do periodo em que 0 novo mogambique comecava a surgir e se difundir —
apos a proclamacdo da Republica (Republica Velha), portanto, na passagem do século XIX
para 0 XX. (Mas registros folcloristas ddo contam de que escravos negros do periodo da

mineracao ja praticavam o mocambique em Goias e Minas Gerais [RIBEIRO, 1981].)

Os cargos e deveres dos mocambiqueiros “se referem tanto a apresentacao da
danca quanto a estrutura do grupo e as obrigac6es ndo se limitam ao folguedo, mas abrangem
a vida de relacdo do mogcambiqueiro e o0 seu comportamento social porque néo perde nunca
essa qualidade” (RIBEIRO, 1959, p. 12). Enfim, o uniforme, geralmente era branco (mas hoje
h& maior variacdo neste item), usavam 0s paias (guizos) nas pernas (item indispensavel até
hoje). No presente, 0 Vale do Paraiba registra raras congadas de bastdo e raros mogcambiques
sem bastdo, tornando este artefato um forte indicio de que se trata de um mogcambique (uma

vez que os grupos de caiapds ndo existem mais na regido)*®”.

Adotamos aqui a classificacdo que localiza a danca do mocambique como uma
das expressdes das congadas brasileiras. Ndo nos ocupa a preocupacdo em relacdo a historia
estritamente genética destas manifestacdes, nem as causas e a génese das nomenclaturas que,
ao mesmo tempo, retnem e dividem tais manifestacfes populares. Como bem percebeu
Ribeiro (1981), a confusdo esta na cabeca do estudioso (que, diante da aparente mixérdia, por
vezes, acaba propondo classificacdes idealizadas). Entretanto, discordamos que haja liberdade
para usar e nomear. E fato que as nomeacdes sdo atos politicos de classificacdo e seguem
(estdo condicionados pelas) “regras do campo”. Ha uma linguagem (e uma gramatica) de
identificacdo a partir da adocdo de tracos diacriticos, processos sociais dinamicos que
condicionam as denominagdes classificativas (CUNHA, 1987; DURKHEIM; MAUSS, 1978).

Guarda de Congo, Guarda de Mogambique, Guarda de Marujos, Guarda de Catupés, Guarda de Caboclinho,
Guarda de Candombe etc. As composicBes destes ternos de congo eram variadas, sem um nimero fixo de
guardas, mas em todos eles a Guarda de Mogambique tinha presenca (RIBEIRO, 1981).

1% Ribeiro, apds caracteriza-la como uma danca coletiva e uma ginastica, afirma que nio aparece nenhum
dangador solista. Outro registro importante para nds ¢ sobre as coreografias: “A variacdo constante das
evolugBes e manejos quebra a monotonia da danga. O Mestre ndo so executa 0 que constitui o patrimonio de
todas as companhias, como também criagdes improvisadas, inéditas para os proprios dangantes [...]”
(RIBEIRO, 1981, p. 25-26).

199 Os outros cargos sdo mestre, contra-mestre e caixeiro.

200 No capitulo 4, falaremos de uma congada de bast&o de S&o Luis do Paraitinga e outra da grande S&o Paulo,
formada por imigrantes luisenses.
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Consideramos os relatos coletados entre 0os nossos informantes, sob a premissa de que séo
narrativas miticas e possuem, portanto, a sua natureza: sdo textos fragmentarios, demiurgos e
plurais, cuja “veracidade” efetiva encontra-se menos no contetdo e mais na funcdo que

ocupam contemporaneamente na organizacdo e nos significados (constantemente

modificados) destas praticas rituais®.

O batalh&o de mogambique de Paraibuna

Para tentar argumentar sobre a centralidade da crenga na cultura dos atores que
participam dos mo¢ambiques pesquisados, realizamos neste tépico uma sucinta descri¢do de
sua configuracdo. O mogambique, como vimos, é um dos cortejos populares mais singulares
do Vale do Paraiba paulista (ARAUJO, 1964; BRANDAO, 1981; RIBEIRO, 1981). No Vale
do Paraiba, esses bailados populares denominados mocambique, bem como outras
manifestacdes religiosas tradicionais, vém passando por um processo de grandes
transformacdes, provocadas, principalmente, pelos meios de comunicacdo de massa e pelo
reordenamento dos investimentos publicos na éarea de cultura (LOPES, 2006).
Independentemente da origem do mogambique, os diferentes mestres populares e grupos
reproduzem, recriando — e criam reproduzindo —, memdrias sobre a origem do mogcambique,

como pode ser visto nas versdes dos depoimentos a seguir:

[...]. E conta-se uma histéria que no pais, na comunidade portuguesa
apareceu a primeira santa do mundo, que era a Nossa Senhora do Rosério e a
primeira pessoa que Vviu essa santa foi um cego, ai viu foi até a igreja e deu o
testemunho de tudo isso que ele viu, ai muitos padres da época nao
acreditaram, como gque uma pessoa teria visto uma santa? Dai ele disse:
“como prova a Nossa Senhora do Rosario me deu a visdo!” As pessoas se
comoveram, vieram o padre e tudo e encontraram essa santa perto de uma
gruta ai eles fizeram um cortejo e levaram essa santa até uma igreja mais
proxima que é da época e atrds da procissdo apareceu um grupo de
mocambique, todas as pessoas de cor, todo mundo com 0s pés no chéao e
todo mundo cantando: “Bendito Rosario seja, se ela ndo viesse ao mundo ai
de nds o que seria”. E quando a procissdo entrou pra dentro da igreja esse
grupo desapareceu. Entdo esse cortejo aconteceu durante umas trés vezes até
0 padre que era da época conscientizar que a nossa senhora queria que a
igreja dela fosse perto da gruta da onde ela foi vista pela primeira vez. Ai o
padre: “Nossa, esse grupo tdo bonito de onde veio?” Ai diversas pessoas
falavam: “Eu quero um grupo de mocambique religioso”. Entdo ele foi
deixado de lado ndo foi revelado, foi recebido por que tava louvando a
Nossa Senhora do Rosario, se ndo fosse ela ai de n6s o que seria. Ela sumiu

201 Eles também foram considerados no capitulo 2.
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de uma forma misteriosamente, ai por diversos tempos, diversos livros que
acompanhava tudo isso. Depois do descobrimento do Brasil varios negros
vieram pro Brasil, cada um com a sua cultura, um com o ensinamento do
moc¢ambique, outro com jongo. Ele conta uma histéria também que o0s
grandes mestres do mogambique ele era comprado por alta grana na época
porque ele tinha a sabedoria, aquele negro que sabia jogar capoeira e que
entendia da sua cultura ele era comerciado pelo seu valor mais alto, ndo pelo
fato de ele ser escravo, mas pela sabedoria que ele tinha. Ai quando ele
chegava aqui no Brasil, ele comegava a fazer as suas culturas e antigamente
0 grupo de mogcambique ele era muito perseguido por causa das pessoas por
causa do branco que era uma danca que ndo era muito bem vinda, eles
confundiam muito com umbanda e foi muito dificil pro mestre quebrar esse
preconceito. Ali, gracas a Deus, e com muita fé que conseguiram quebrar esse
preconceito e antigamente também tinha na cidade de Cunha uma igreja
Nossa Senhora do Rosario na parte alta [e] aqui na parte baixa a igreja de
Sdo Benedito. Essa igreja existe até hoje. Antigamente tinha muita
discriminacéo, os brancos subiam pra igreja Nossa Senhora do Rosario e 0s
pretos desciam o morro pra louvar o Sdo Benedito. Ai os brancos
perceberam que estava tendo um movimento a mais na igreja de S&o
Benedito, ai por curiosidade desceram pra ver o que tava acontecendo na
igreja do S&o Bendito e 14 encontraram muita humildade, ai eles quebraram
esse preconceito e hoje a gente tem essa relacdo independente de cor ou raca,
0s grupos de mocambique é muito bem recebido e Sdo Benedito [...]
(Entrevista mestre Guilherme, 15 abr. 2010).

Mogambique é dos escravos, é descendéncia dos escravos. Benedito. A gente
até escreveu um poema falando um pouquinho da vida do Benedito, [...]
[muda de assunto e ndo conclui] (Entrevista mestre Mateus, 14 abr. 2010).

E um conflito, uma guerra, porque no tempo dos escravos o patrdo prendia
eles pelas pernas na parede, no que eles chamavam de paid e guizo. E,
guando eles fugiam escutavam o barulho no mato, a defesa deles ndo tinha
arma ndo tinha nada. A Unica defesa era o pau, a madeira. Dai ficou o bastéo,
que ndés chamamos hoje, que é um pedaco de pau (Entrevista mestre
Giovane, 20 nov. 2008).

E uma danca dos escravos (...) E uma danca de negro. Onde s6 existia negro.
No comeco da danca sé existia negro, sé preto. Nao existia nenhum branco
nem mulher. A mulher na danca ndo existia antigamente. Agora de uns
tempos pra ca que foi modificando muito. Tem muito mocambique aqui que
parece um carnaval. Um bando de tambor, de coisas, mas ndo é mogambique
mais (Entrevista mestre Giovane, 10 fev. 2009).

Do ultimo, isto é, do mestre de Paraibuna, ao ser questionado sobre a razdo de ser

S&o Benedito e ndo outro santo, ouvimos que:
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[...] diz a turma que S&o Benedito e o Divino mostram o milagre na hora, néo
é que nem 0s outros santos, que vao pedir pra Deus. Sdo Benedito e o Divino
tém mais liberdade para mandar o milagre na hora. Diz a turma, ndo sei se é
verdade. Por isso que tem aquele ditado que diz que S&o Benedito e Nossa
Senhora, que mostra 0 milagre e castiga na hora. E isso acontece. Com a
minha madrasta mesmo j& aconteceu isso, de ter puxado esses versos e
acontecer. E algo que ndo da pra explicar (entrevista mestre Giovane, 10 fev.
2009).

Sobre a devocgéo a esse santo, mestre Guilherme de Taubaté relata:

[...] Os negros tém se inspirado muito em S&o Benedito porque ele era um
santo cozinheiro e tinha muita liberdade e muita sabedoria e muito fervoroso
na fé. E os negros comecaram na sua danca, entdo todo trabalho religioso
que eles tinha, antigamente eles faziam os seus cultos, né, e ndo tinha os
estandarte... Entdo, todo o nosso trabalho é uma religiosidade muito forte,
um religioso muito voltado pra Sao Benedito, entdo nds vamos inspirar toda
a nossa danca e escolher S&o Benedito como nosso padroeiro do
mocambique (Entrevista mestre Guilherme, 15 abr. 2010).

Atraveés da historia do mocambique de Paraibuna é possivel se ter uma nog¢édo do
que parece ter acontecido a outros grupos da regido. O mogambique era comandado por J. H.
S. (bisavd do atual mestre) até meados do século XX. O senhor J. H. S. faleceu aos 76 anos de
idade, apoOs ter dancado por quarenta e um anos. Depois dessa morte, o batalhdo ficou
desativado por alguns anos, até que seu filho, Miro Cassiano (tio-avé do atual mestre),
assumiu a promessa do pai. Nessa ocasido, 0 grupo se reunia na zona rural do municipio.
Desse periodo, em que o grupo foi recriado pelo senhor Miro, encontramos nos arquivos
histéricos da Fundacdo Cultural de Paraibuna uma revista editada na cidade, com data de
junho de 1980, que denunciava o esquecimento das manifestacdes populares (entre elas 0s
grupos devocionais) em favor dos meios de comunicacdo de massa. N&o obstante,
encontramos comentarios no mesmo veiculo sobre a apresentacdo do mogcambique durante
duas ocasides naquele ano. Contudo, antes mesmo de meados dos anos 80 do século XX, o
grupo estava novamente desativado. Depois desta época, ndo houve nenhum batalhdo em
atividade na cidade de Paraibuna, até que no ano de 1990 o batalhdo do bairro do Alferes

Bento (“herdeiro” do mogambique do senhor J. H. S.)*** voltou a atividade sob o comando de

202 E evidente que para 0s mestres que se consideram mantenedores da tradicio de longa data, isso que
chamamos analiticamente recriacdo tem referéncias materiais bastante concretas que véao para além do nome:
reutilizam alguns instrumentos musicais, 0s guizos — objetos muito estimados e cuidadosamente preservados
pelos mestres que 0s tém, pois “ja ndo se fabricam mais como os de antigamente” —, muitas vezes as cores
dos uniformes e os santos que cultuam (além de Sao Benedito comum a todos).
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Miro Cassiano e do mestre J. F. S. (ambos com setenta e oito anos de idade em 2010). Em
1991, o atual mestre do batalhdo, Giovane, na ocasido com doze anos, comeca a dangar com o
grupo. Em 1995, apds um tragico temporal, ele fez uma promessa de prosseguir com a
tradicdo de sua familia. Finalmente, em 1997, passa a comandar esporadicamente o grupo, até

gue em 2000 assume definitivamente como mestre do batalh&o.

Assim se formou o “Batalhdo de Mogambique de S&o Benedito e Nossa Senhora
do Rosario do Bairro do Alferes Bento de Paraibuna”. Ele se encontra, portanto, em sua
quarta geracdo, buscando manter uma tradicdo familiar que, segundo a tradi¢do oral, possui
mais de cento e cinquenta anos. Ele €, hoje, o mais antigo e o melhor estruturado batalhdo de
mocambique em atividade na cidade. Todavia, ele possui um carater de inovagao associado as
formas ressignificadas de manifestacdo devocional em que homens e mulheres representam
guerreiros e coreografam uma batalha em louvor a santos catélicos cultuados por negros no
Brasil, associadas as mudancas da tradicdo mediadas por novas formas e narrativas da
memoria coletiva. Também podemos observar no trabalho de Lopes (2007a) sobre a Folia de
Reis de um bairro rural de S&o Luis do Paraitinga, cidade préxima a Paraibuna,
transformacbes semelhantes. Os dois grupos de devocgdo, entre outros, passam por
transformacdes que se relacionam a construcdo social da cultura e da identidade no mundo
contemporaneo, que €, como vimos, fortemente caracterizado pela multiplicidade de mundo e
I6gicas de acdo (LAHIRE, 2001).

Nos anos de 2007 e 2008, a atividade do batalhdo do bairro Alferes Bento
estimulou outros batalhfes para voltarem a se reunir. Foi assim com os batalhfes do
Remedinho dos Prazeres e do Ribeirdo Branco, bairros rurais do municipio, que retomaram as
atividades gragas ao incentivo do mestre do Alferes Bento e o apoio do diretor da Fundagéio
Cultural Benedicto Siqueira e Silva (FCBSS). Além destes trés batalhdes de mocambique,
temos ainda, em Paraibuna, o jongo do bairro do Ribeirdo Branco e a folia de reis do bairro do
Alferes Bento. Todos o0s grupos citados encontram-se na zona rural que €, na maioria dos
casos, local de moradia de seus integrantes. Os Unicos grupos com alguns integrantes que
moram no centro urbano (e que se confundem) sdo a folia de reis e 0 mogambique do Alferes
Bento. Neste aspecto, Paraibuna constitui uma exce¢do na regido, posto que nas outras
cidades, mesmo tradicionais, 0 comum é que a maioria dos mogambiqueiros resida nas
periferias da cidade. Mas ha que levar em consideracao, a propor¢éo sui generis de habitantes

da zona rural do municipio, cerca de 70% (SEADE, 2011). A cidade parece ter sua dindmica
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socioecondmica e cultural estruturada segundo a existéncia de bairros rurais relativamente

autbnomos em relagdo ao pequeno centro urbano.

O grupo de Paraibuna tem a seguinte configuracdo: um mestre, um contramestre,
dois capitdes de linha, um sanfoneiro, dois caixeiros e um casal de rei e rainha, além de vinte
e seis guerreiros-dancadores. O mestre é o lider responsdvel por conduzir o canto. O
contramestre se opde ao mestre e exerce o papel de “segunda-voz” no canto, ao puxar as
respostas na cantoria. O grupo se organiza em duas fileiras (chamadas de linhas, no
mocambique). O capitdo de linha, o Gltimo de uma das filas, é responsavel pela metade final
do grupo. Na fase atual do grupo do Alferes Bento, 0 mestre queixa-se da necessidade de
encontrar outras pessoas para dividir a lideranca do batalhdo, o que o obriga a assumir

sozinho essa funcéo.

Na frente fica o estandarte, branco, com imagens de Sdo Benedito e Nossa
Senhora do Rosario e com muitas fitas coloridas amarradas. Perto da bandeira, ficam os
musicos: 0s caixeiros e o sanfoneiro. Iniciando as duas filas, se posiciona de um lado o mestre
e de outro o contramestre. Em cada linha, os integrantes se dispdem intercalando duplas de
criancas e de adultos, ficando o rei e a rainha perto do mestre e do contramestre®. Antes da
performance coreogréfica, o grupo reza oragdes da igreja catdlica e preces proprias. Quando a
masica se inicia, 0 mestre canta uma vez um verso de duas estrofes e o grupo escuta. A
maioria dos versos é em louvor a Sdo Benedito ou Nossa Senhora, porém o mestre também
cria versos de acordo com situagfes do momento, para indicar adverténcia, critica, alegria,
emocao ou agradecimento. Também ouvimos improvisacfes que descreviam detalhes do
trajeto que o grupo percorria, verbalizando cada uma das ac¢fes do batalhdo. Apds 0 momento

inicial do “solo” do mestre, este passa a cantar a primeira estrofe e o grupo, junto com o

2030 uniforme do batalh&o do Alferes Bento é constituido por calca e sapatos pretos, camisa de manga comprida
branca, casquete branco (a maioria com medalhas de santos diversos e pequenas fitas) e a divisa, que é uma
fita de cetim vermelha que passa pelo ombro direito e se juntam as duas pontas na cintura esquerda e uma fita
de cetim verde que passa pelo ombro esquerdo e se juntam as duas pontas na cintura direita. Parte desse
uniforme (casquete, divisa e guizos) sdo simbolos que marcam os aspectos sagrados do rito devocional
associado aos mogambiques. Outro elemento marcante no grupo é o apito do mestre, cujo som marca a
passagem do tempo profano para o religioso. Os integrantes do grupo, apds colocarem os assessorios do
uniforme, aguardam o som do apito, que determina 0 momento em que devem se organizar para sair em
cortejo ou iniciar a danga. Temos ainda, as fitas coloridas amarradas & bandeira (o estandarte do batalh&o).
Cada fita representa para o grupo um pedido que foi atendido através de uma promessa. A colocagdo da fita
segue um ritual que revela o carater devocional da manifestacdo, importante, ndo apenas para os dangantes,
mas para os moradores locais. Uma devota ensina: “Qualquer pessoa pode amarrar uma fita e fazer uma
promessa, mas antes tem que pedir ao mestre, que faz uma reza especial e chama a pessoa para dangar uma
musica com o grupo e bater bastdo. Depois de dangar ela pode amarrar a fita” (Entrevista Jussara [mie do
mestre], 17 jul. 2008).
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contramestre, a segunda estrofe. SO entdo aquele soa o apito, anunciando que a danca pode
comecar. As coreografias mudam de acordo com a cangdo e todos os integrantes dangam
batendo bastdes de madeira. Ao se chocarem, os sons dos bastdes, assim como 0 dos guizos

(paias) amarrados nos tornozelos, se tornam parte da musica®.

A sociabilidade do batalhdo de mogambique € formada por relagdes de parentesco.
Pequenas familias formam o grupo e aqueles que ndo tém essa relagdo sdo tratados como
“compadres” ou “irmaos”, uma forma de constitui¢do de parentesco simbolico. Além dos dois
mestres predecessores (que eventualmente juntam-se ao batalhdo como dancgadores de linha),
o0 sanfoneiro, 0 contramestre, um caixeiro e quatro integrantes das linhas s&o os mais antigos
membros do grupo. Boa parte dos demais integrantes é parente proximo do mestre. Outra
parte é de individuos que viram uma apresentacdao do grupo e pediram para entrar. H4 outros
dois grupos familiares no interior do batalhdo, recentemente incorporados, ligados por lacos

de compadrio ao primeiro grupo familiar®

. Os integrantes mais recentes sdo duas criangas
sem vinculos de parentesco, mas presentes no cotidiano das outras criancas do grupo. Pode
parecer estranho que, diante de tantas transformacdes, eles ainda se estruturem de forma téo
tradicional, por meio de relacdes de parentesco e compadrio. Entretanto, é em funcdo de
caracteristicas como estas que estamos denominando (classificando) o0s grupos de
mogambique, congada e folias (de Reis e do Divino) do Vale do Paraiba como grupos

tradicionais®®

, em oposi¢do (para fins de analise) aos grupos recentemente formados nos
circuitos universitarios dos grandes centros (MIRA, 2006, 2009) e mesmo nas cidades

maiores do Vale do Paraiba do sul.

Os integrantes respeitam rigorosamente o calendério religioso, estando

“organicamente” envolvidos ndo s6 com a danga-atividade religiosa, mas também e,

204 A titulo de comparacdo, é possivel encontrar descri¢des pormenorizadas de grupos valeparaibanos com
algumas variacfes em razdo da passagem do tempo, bem como da singularidade que constitui cada grupo em
Ribeiro (1981), Lopes (1995) e Araujo (1964). Os demais grupos colaboradores neste trabalho serdo descritos
no préximo capitulo.

25 Ha também aqueles que participam do grupo por outros motivos: uma integrante ja participava de uma
companhia de mocambique em Taubaté e, quando se mudou para Paraibuna, foi convidada pelo mestre a
participar do batalhdo do Alferes Bento. Algumas pessoas comecaram a participar do grupo de folia de reis e
depois foram para 0 mogambique.

206 «A tradicdo ou as tradicdes manifestam-se através de praticas coletivas concretas que se inscrevem no
cotidiano dos grupos sociais, definindo as marcacfes do tempo e do espaco e, principalmente, construindo
referencias de lugar” (VELOSO, 2004, p. 32).
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sobretudo, com o universo devocional do catolicismo popular do Vale do Paraiba®.

Atualmente, o grupo se apresenta em festas locais, como a de S&o Benedito, de Santa Rita de
Caéssia, de Sdo Goncalo e de Nossa Senhora do Remedinho dos Prazeres, realizadas na zona
rural da cidade, e a Festa de Santo Antbnio e a de Sdo Benedito, realizadas no centro urbano.
Além das festas religiosas, o grupo também se apresenta em residéncias e outras instituicoes,
como escolas. H& cerca de seis anos, o batalhdo também se apresenta anualmente no
“Encontro de Congadas e Mogambiques” do evento Revelando Sao Paulo, em suas edi¢des do

Vale do Paraiba e da capital do Estado.
A crenga como patrimonio cultural

Hoje, além de ser considerado uma manifestacdo de religiosidade popular, o
mogambique também tem sido definido como patriménio imaterial. Um olhar novo para uma
antiga pratica cultural, que coloca novos desafios e “projetos” (VELHO, 1999) para os

integrantes do grupo®®

. A definicdo de patrimoénio cultural imaterial esta relacionada ao
conhecimento, & cultura que é transmitida por membros de uma sociedade através dos
diversos tipos de sociabilidade. De acordo com essa defini¢do, o patrimonio imaterial pode ser
encontrado nas expressdes orais e corporais, nas praticas sociais, conhecimentos, técnicas
artesanais e em manifestagbes como dangas e musicas. Assim, como “arte de representagido
tradicional” (cf. GALLOIS, 2006), o mogambique pode ser considerado um patrimonio. Essa
manifestacdo do saber € identificada ndo sé pela danca ou vestimenta, mas também pelo
momento e local dos encontros, pelo conhecimento, devocéo e dedicacdo de cada integrante e
por um conjunto de codigos e significados que marcam a passagem do profano para o
religioso. Esses devotos populares sdo atores que, conscientes ou ndo, representam e tém

papel importante para a preservacao de parte da cultura popular de sua sociedade.

O mocambique, ao lado de outras expressdes devocionais populares, é
constantemente recriado pela sociedade através das redes de interacdo social. No caso

particular da cidade de Paraibuna, o mocambique s6 se mantém como recurso de

27 Ribeiro (1959) ja apontou a caracteristica do mocambique segundo a qual a participacdo implica
envolvimento completo da vida. Uma vez integrado nhuma companhia de mogambique, é-se mogambiqueiro
em todos os lugares e momentos e, portanto, devem se cumprir alguns preceitos morais, como um “fato
social total”. Tudo leva a crer que, nos dias de hoje, essa adesdo total esta menos atuante.

208 Esse foi, por exemplo, o entendimento dos ex-gestores culturais da Fundacdo Cultural de Paraibuna. E
também a avaliagdo da ONG Abagai, que anualmente organiza um “festival da cultura tradicional paulista”
para a Secretaria estadual de Cultura em que se reinem mais de cinquenta e cinco grupos de cultura popular
(ndmero que ndo se aproxima da totalidade de tais grupos, uma vez que, em principio, ha a participacéo de
um grupo por municipio), entre os quais 0 mogambique do Alferes Bento.
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reivindicacdo de identidade cultural porque seus membros, ao lado da populagdo e do poder
publico local, além dos intermediarios extralocais, unem forgas para que ele “conserve”, nao
sua pretensa esséncia — objeto de busca por parte destes atores (tanto os mestres, como boa
parte dos gestores publicos e alguns intermediarios) —, mas seu dinamismo, mantendo o
mogambique aberto a incorporacdo de novos fluxos de sentidos, entre outros, os provenientes

dos novos espacos publicos de circulagdo e atuagdo da “cultura popular tradicional”.

Também ndo sei como que eu consigo tanto contato pra fora com outros
grupos mais velhos. Que nem agora, eu estive em Minas, eu estive trés dias
la com as outras Folia, com o pessoal. Entdo eu vi uma folia 14 de Minas, ai
eu falei: “isso € legal de colocar no nosso grupo. Nao para mostrar pra eles,
mas pra mostra pra nossa cidade como é a Folia de Reis pra fora. Isso ai é
legal, vamos estudar”. Essa parte ai eu vou tocando. Eu vou pegando
influéncia de outros grupos pro nosso ndo ficar repetitivo (Entrevista mestre
Giovane, 10 fev. 2009).

Conforme a descricdo de Lopes (1995) para o grupo de mogcambique do bairro do
Belém, em Taubaté, entre os anos 1980 e 1990, o sentido do grupo de mocambique vai além
do simples encontro para a “dan¢a” ou dos momentos de reza. A sociabilidade presente no
grupo funciona como uma situagdo envolvente de devocdo a Sdo Benedito e a outros santos.
Os relatos, segundo o autor, deixam claro que experimentam essa pratica devocional como
necessidade de sobreviver e fazer sobreviver suas crencas, apesar do novo mundo e das
imposicdes renovadas da sociedade. O confronto de culturas, citado anteriormente, continua
entre as oportunidades que a sociedade oferece e a visdo de mundo herdada da memoria
coletiva. Nessa batalha, principalmente entre as novas geragdes, 0s novos atrativos da
sociedade acabam sendo mais interessantes do que o quadro de referéncias dado pela
“tradigdo” religiosa (LOPES, 1995). Mas ndo ¢ s6 isso. A representagdo da devocdo é uma
pratica que esta diretamente relacionada a uma estrutura especifica do trabalho agricola dos
sitiantes e posseiros, que podem dispor, durante alguns dias em determinadas épocas do ano,
de tempo para se dedicarem as trocas simbdlicas com os deuses. O fato de o referido batalhdo
ser formado por geracdes alternadas ndo é casual®®. As novas formas de trabalho assalariado
afastam os jovens. Esse fator é, sendo determinante, um dos mais importantes, ao lado dos

avatares da sociedade moderna, para explicar a auséncia dos jovens. A atividade no mercado

29 Geragdo alternada se refere ao fato de o grupo ser formado majoritariamente por idosos (aposentados) e
criangas (ndo ingressadas no mercado do trabalho).
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de trabalho dificulta a participacdo no grupo devocional®®. Como veremos, o mestre de

Paraibuna se coloca como a excecgéo reveladora desta dindmica.

A configuracdo de contemporaneidade do mocambique reclama, hoje, um trabalho
de intermediacao diferente do modo “tradicional”. Provavelmente até a década de 1960, no
minimo, a forma de sustentacdo majoritaria dos grupos de devogdo religiosa como o
mocambique, a congada e a folia, era o recebimento de doacOes realizadas pelos fiéis dos
municipios: “Antigamente, havia a questdao de muitos patrdes fazerem promessas ¢ doarem
dinheiro para manter os grupos. Eles davam uma oferta para a bandeira” (Entrevista mestre
Giovane, 10 fev. 2009). No lugar da antiga economia simbdlica das esmolas, hoje escassas,
tornam-se necessarios os financiamentos publicos que — no caso do municipio de Paraibuna,
do Estado e da Unido — aos poucos, vao deixando de ser clientelistas, adaptando-se ao
planejamento racional da economia da cultura e do poder politico disseminado por meio das
préticas de regulacdo (HALL, 1997) dos organismos transnacionais, como a Unesco, o BID e
0 Banco Mundial.

Esses novos espacos exigem formas reelaboradas de trocas econémico-culturais e
sugerem outras formas e niveis de intermediacdo politico-cultural. No batalhdo do Alferes
Bento, essa tarefa foi assumida pelo jovem “mestre” tradicional, que luta para manter a vida
do mocambique a0 mesmo tempo em que precisa garantir a sobrevivéncia de sua familia.
Tarefa nada tranquila, como faz questdo de lembrar: “Fazer o qué? Eu gosto disso. Se for pra
eu deixar isso aqui de Paraibuna pra ir pra outra cidade e deixar eu ndo tenho vontade néo.
Prefiro perder o emprego la, do que largar tudo aqui. Porque isso ja aconteceu, ja perdi muito
emprego bom” (Entrevista mestre Giovane, 20 nov. 2008). Essa fala também deixa
transparecer a forca da crenca e permite supor sua permanéncia (criativa e dinamica, é preciso
enfatizar). Para 0 mestre popular de Paraibuna, tudo se passa como se toda a relativamente
exitosa acdo de mediacdo cultural e de busca de recursos ndo se constituisse na atividade fim.
Seriam, antes, meios para o objetivo final, que é o de manter a promessa herdada de sua
familia. Mas ele s6 pode ter essa alternativa como “projeto” porque o ‘“campo de

possibilidades” foi relativamente alargado. Diferentemente de seus antepassados que o

219 Interpelado, durante a festa do Divino de 2010 em S&o Luis do Paraitinga, 0 mestre de mocambique de
Redencdo da Serra — que mantém relagbes com o grupo de Paraibuna, em fungdo das origens familiares —
entende que € 0 casamento 0 que afasta os jovens, que s retornario quando a ética “caipira” do
tradicionalismo familiar leva-lo a prestar reveréncias em respeito aos pais idosos ou ja ausentes. Uma
interpretagdo que de todo ndo esta distante da realidade, uma vez que a obrigacdo efetiva do trabalho chega
para o jovem quando precisa sustentar uma nova familia, constituida pelo matriménio (esse trecho de sua
entrevista esta reproduzido no préximo capitulo).
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antecederam na lideranca do mocambique, desde o inicio do século XX até principios da
década de 1980, hoje, seu lugar, que fisicamente esta no mesmo local — e que possibilitou a
ampliacdo de suas trocas, fez aumentar a mobilidade de pessoas, de informaces e de recursos
—, permite-lhe poder escolher, entre outros gostos, “gostar” de ficar em sua cidade natal e
manter as tradicGes de sua familia e de la apropriar-se de recursos materiais e simbdlicos de

dominios mais amplos.

Convém advertir que essa reapropriacdo ndo € autdbnoma ou totalmente
independente. Ela é configurada pelas condi¢des sociais e materiais do grupo em questdo e

por seu lugar na sociedade envolvente. Como lembra Edson Farias,

As re-significagbes das tradicbes sdo, exatamente, a contrapartida dos
deslocamentos nos arranjos de retencdo de recursos simbolicos e materiais,
0S quais constrangem ndo apenas a transmissdo, mas delimitam a natureza
dos teores mnemonicos e do tipo de mobilizacdo que os pdem em conexao
na moldagem de uma compreensao social (FARIAS, 2004, p.147)

Além disso, essa “entrada na modernidade” (ou “entrada na hegemonia”) tem seu
preco, pois as “tradigdes cujas praticas performatizam suas regras cerimoniais pelo fato de os
rituais ambientarem audiéncias amplas e heterogéneas, [...] [facultam] estratégias dialdgicas
que podem alterar ndo somente o teor, mas igualmente as gramaticas que presidem as cenas”
(FARIAS, 2004, p. 149). O mestre mocambiqueiro parece estar se posicionando muito bem

diante das “bordoadas” que essas negociacdes podem significar.
O mestre e suas lutas

Giovane foi monitor cultural durante a gestdo 2005-2008 da Fundacdo Cultural
(FCBSS), depois chegou a trabalhar como mestre de obras na cidade de Paraibuna em razéo
da troca de comando na Fundacdo, mas foi recontratado pela nova diretoria depois de um ano.
Além de mestre do mogambique também é mestre da folia de reis, folia do Divino e da dancga
de S&o Goncalo. Lidera ainda um grupo de forr6 e musica sertaneja caipira, que faz
apresentacdes na cidade, assim como nas cidades da regido (Unica atividade cultural,

excetuando hoje a monitoria, que muito esporadicamente lhe rende algum caché).

A partir do momento em que assumiu a lideranca do batalhdo de mogambique, o
grupo néo parou de crescer. Conforme os depoimentos dos integrantes mais velhos, antes de

2000 o grupo contava com doze integrantes, hoje séo trinta e sete, sendo nove criangas. O
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crescimento expressivo do grupo € localmente interpretado como o resultado de sua
habilidade de lideranga. Contudo, ao se olhar para a literatura folclérica do mogambique (ver
RIBEIRO, 1981), verifica-se que o nimero de integrantes era, provavelmente, determinado
pela referéncia performatica aos doze pares de Franca, o que explica a origem da estruturacéo
dos mogambiques de outras regides do pais em ternos menores, cada qual comandado por um
mestre (BRANDAO, 1981). Esse aumento demografico deve ser compreendido também em
relacdo ao fato de que boa parte da ousadia e criatividade desse mestre decorre da precocidade
(e, portanto, do acesso peculiar a memoria coletiva) com que teve de assumir o comando do
batalhdo de mogcambique, no decurso de seus dezoito anos de idade. Conforme nos relatou, ele
entende que seus dons foram repentinamente adquiridos (por “inspiragdo”, segundo sua
definicdo), uma vez que ndo havia sido preparado e ndo imaginava que assumiria 0 encargo

de mestre tdo cedo.

Talvez em decorréncia dessa representacao, ele se reconhega como diz um mestre
legitimado pelos pares®!, nos termos de Giddens (1997) poderiamos dizer que se trata de um
guardido da verdade formular, a “verdadeira” tradicdo do mocambique do Vale do Paraiba.

Halbwachs?*?

permite entender que o mestre teve acesso a memoria coletiva de seu grupo,
ainda que ndo seja consciente desse fato. Um dos indicios da apropriacdo da “verdade
formular” ¢ que ele ndo sente o peso da “tradicdo” sobre seus ombros, parecendo bastante a
vontade para introduzir determinadas inova¢es na companhia de mogambique, na folia de

23 Mesmo novo no campo devocional

reis e na danca de Sdo Gongalo, por ele comandadas
popular, ele ndo se comporta como iniciante que tem a pretensdo de ser “auténtico”,
tradicional. Nos termos de Bourdieu, incorporou as regras do jogo pelo habitus que ajusta
suas praticas a estrutura do campo devocional. Fator demonstrado na sua habilidade e

maturidade para introduzir inovagdes na pratica cultural. No caso da danca de Sdo Gongalo,

21 “Ey ndo sei se para os outros mestres falta alguma parte, tendo em vista os outros mestres daqui do Vale eu
sou o cagula. Eles vém perguntar pra mim como faz isso ou aquilo. Entdo tem coisas que eu vou aprender
com eles e tem coisas que eles vém aprender comigo. Entdo é um negdcio diferente e eu fico meio surpreso
com essa parte.” (Entrevista mestre Giovane, 10 fev. 2009).

212 para Halbwachs (1990), a meméria é coletiva, um fendmeno social ndo sendo absolutamente preciso ser

vivido individualmente. Por outro lado, a lembranca individual deve, sob pena de nulidade, ser legitimada e
reconhecida no e pelo grupo social.

23 Agente de invencgdes de tradicBes, no sentido de apropriagdo cultural criativa e contida pelos limites da

“legitimidade” da tradigdo, ele exerce uma extraordindria antropofagia cultural, como revelam suas palavras:
“Essa parte ai eu vou tocando. Eu vou pegando influéncia de outros grupos pro nosso ndo ficar repetitivo”
(Entrevista mestre Giovane, 20 nov. 2008). A despeito das representagcdes dos sujeitos pesquisados, a
manutencdo do mocambique pelo atual mestre ndo encena um retorno a religiosidade popular de seus
antepassados, mas sim uma inovagao cultural e identitaria.
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por exemplo, ele criou uma danca bastante inusitada para os padrdes valeparaibanos, cuja
participagdo é espontanea por parte dos presentes a reza. Entretanto, a referéncia ao passado e
o desejo de se retornar a condi¢dao idealizada do mogambique, tida como essencial, “uma
danca sO de pretos”, é constantemente afirmada. Possivel e contraditoriamente, ¢ essa
habilidade para inovagdo que o destaca no universo da cultura popular tradicional (vista pelos
agentes e gestores da cultura como “auténtica”, em contraste com os grupos “parafolcléricos”
ou de “folclore universitario”) do estado de Sao Paulo. Ao se julgar a projecao que ele
adquiriu entre os gestores estaduais da cultura e entre os proprios mestres da regido, todos eles
(bem) mais velhos, nossa impressdo é que, por seu posicionamento peculiar, ele adquiriu uma
espécie de “vantagem” competitiva que o projeta cada vez mais como o especialista dessa
manifestacdo simbolica. Ao relatar sua experiéncia com outros mestres de mocambique, ele
diz:

Eu ndo sei se para 0s outros mestres falta alguma parte, tendo em vista 0s

outros mestres daqui do vale eu s6 o cacula. Eles vém pergunta pra mim

como faz isso ou aquilo. Entdo tem coisas que eu v6 aprendé com eles e tem

coisa que eles vém aprendé comigo. Entdo € um negdcio diferente e eu fico
meio surpreso com essa parte (Entrevista mestre Giovane, 10 fev. 2009).

Sua expressao lacOnica sobre o que ele possui e 0 que falta aos mestres mais
antigos revela ao observador o que esta em jogo: é exatamente a sua habilidade para agir em
varios mundos, em fazer comunicar, fazer interagir o dominio tradicional com o dominio
patrimonialista do estado e o dominio destradicionalizador do mercado, revelando, portanto, a
sua pluralidade de logicas de agir, presumivelmente maior que a dos antigos mestres. Uma
das razdes desta vantagem competitiva vem justamente do fato de ele ser mais jovem do que
0s outros mestres e, portanto, ter crescido muito mais em contato com a cultura audiovisual,
podendo transitar entre 0 mocambique, o forrd e o sertanejo, incorporando novidades que 0s
participantes e o publico gostam e, ainda, tendo mais facilidade para lidar com as novas

tecnologias da informacgdo e comunicacao.

Seu saber, entretanto, ndo ¢ gratuito, ele ¢ de fato um “sacerdote popular” que

214

domina, além das trocas com os santos, 0s segredos magicos da devocao~. Além disso,

mestre Giovane entrou para o batalhdo da maneira como tradicionalmente se copmeca a

21 Ao afirmar a importancia da religido para o mocambique, o mestre exemplificou com o relato do castigo
preparado para um sacerdote que ndo respeitou 0 momento de apresentacdo de seu grupo durante uma festa
de Sao Benedito. Sobre o uso ritual da feiticaria, 0 uso da violéncia simbdlica e fisica e os rituais de controle
social da violéncia ver Brand&o (1981).
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dangar o mogambique na regido, isto €, por meio da promessa. Afinal, “diz a turma, que Sao
Benedito, o Divino, mostra o milagre na hora, ndo € que nem os outros santos, que vao pedir
pra Deus. Sao Benedito e o Divino t€ém mais liberdade para mandar o milagre na hora”
(Entrevista mestre Giovane, 10 fev. 2009). O mestre do batalhdo do Alferes Bento exerce um
papel fundamental para 0 andamento da vida cultural da “comunidade”, ja que ele ¢ um
“mediador cultural”, ou seja, aquele que expressa “valores e significados importantes para a
propria reproducao cultural” (VELOSO, 2004, p. 33). Nas entrevistas, este se mostrou ciente
de sua funcdo: “Quando eu entrei, o grupo tava falindo. Estava com oito pessoas, juntando os
trés [grupos de mocambique] da sessenta e oito pessoas nas minhas costas hoje. Dai tem que

escutar um por um. Cada um d4 uma opinido” (Entrevista mestre Giovane, 20 nov. 2008)*".

Esse mestre é o responsavel pela transmissdo dos sentidos simbolicos e é também
guem efetua os processos de comunicacdo do grupo. Ele atua como um intérprete cultural,
fazendo o elo entre os interesses e expectativas do grupo e as informagdes da sociedade em
geral (editais, formularios, recursos digitais para registro audiovisual etc.) Constitui-se num
agente de atualizacdo de praticas populares, valendo-se da insercdo numa ampla rede de
relacionamentos dentro do campo cultural, que inclui, entre outros, novos atores e instituicbes
culturais. O papel dos mediadores para 0s grupos populares tradicionais ajusta-se a uma
afirmacdo de Canclini, para quem o estudo da dindmica cultural de grupos seculares,
formados por pessoas que estdo em constante transformacdo, por meio dos mais diversos
contatos culturais, mas que, nem por isso, deixam de reconhecer suas tradi¢cdes, é importante
acesso para o entendimento de como os sujeitos populares se apropriam dos conhecimentos,
informacdes e praticas contemporaneas e os traduzem segundo seus cédigos, para lhes servir
de mecanismos de entrada na modernidade (cf. CANCLINI, 2008). Vejamos 0 que ocorre no

mocambique de Paraibuna a esse respeito.

Em 2007, o mestre do batalhdo do Alferes Bento, com assessoria da Fundacao
Cultural de Paraibuna e da uma organizacdo nao-governamental (Teatro de Tabuas) —
contratada pela Prefeitura para executar um projeto de a¢6es culturais no municipio —, enviou
um projeto ao Programa de Acdo Cultural da Secretaria do Estado da Cultura de S&o Paulo

(PROAC), participando do concurso de apoio a projetos de promogdo da continuidade das

215 Além de seu grupo, como afirmamos, ele influencia e colabora com os outros grupos de bairros rurais do
municipio de Paraibuna (Remedinho dos Prazeres e Ribeirdo Branco), com a funcdo de revitalizar esses
batalhdes e estimular essas pessoas a continuarem com a pratica desta manifestacdo. Os trés se enquadram
entre 0s grupos que se identificam como herdeiros da tradigdo. Ndo ha grupos parafolcloricos (de
“recriadores”) em Paraibuna.
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culturas tradicionais. Foi contemplado com um montante para investir e estimular o0s
mocgambiques de Paraibuna. Com essa verba, ele comprou roupas e instrumentos para trés
mocambiques. O objetivo desse projeto foi o de possibilitar que os batalhdes dos bairros
Remedinho dos Prazeres e Ribeirdo Branco retomassem suas atividades de maneira integral,
uma vez que, segundo nos informou, por falta de equipamento, esses grupos deixaram de
realizar apresentaces. O projeto também visou a estimular a continuidade do batalhdo do
Alferes Bento, no qual ja se conseguiu renovar quase todas as roupas e acessorios®®. Em 2006
0 mestre Giovane também foi contratado pela Fundacdo Cultural (FCBSS) da cidade para
ministrar oficinas de “cultura popular”, confeccdo de bonecdes e marchetaria e, da mesma
forma, periodicamente foi convidado a preparar decoragdes e cenarios para eventos locais.
Ainda na Fundacao Cultural, ele se apresenta mensalmente liderando um grupo de forré num
arrasta-pé (atividade que eventualmente também exerce em outros espacos publicos e

privados).

Devido ao reconhecimento de suas atividades de cultura popular tradicional na
regido e por ser um “Mestre da Arte”, a OS (organizagdo social) Abacai Cultura e Arte, que,
por meio de convénio, realiza as acdes culturais voltadas para as culturas populares junto ao
governo do Estado de S&o Paulo, convidou o mestre de Paraibuna para trabalhar na
organizacdo das edi¢des do evento Revelando Sdo Paulo (ha cidade de S&o José dos Campos e
na capital do Estado). Ao ter seus horizontes sociais ampliados, suas atividades e inser¢des
culturais da mesma forma se ampliaram. O contato com a OS abriu-lhe a oportunidade de
acesso ao estudio da Fundacdo Cultural Cassiano Ricardo (FCCR) de S&o José dos Campos
(SP), que € parceira da Abacai no “Revelando Sao Paulo — Vale do Paraiba” e também
disponibiliza o espago em que o festival é realizado. Com isso, ele pdde viabilizar o projeto de

gravar um CD com as musicas de sua folia de reis, uma vez que ndo conseguiu fazé-lo na

216 A mesma demanda foi sentida pela sra. Martha, do mogambique de Taubaté. No inicio de 2007, ela nos
procurou para ajuda-la a pensar um projeto de captacdo de recursos para concorrer a um edital estadual de
fomento a cultura popular, visando a producdo de registro impresso e fruicdo através de cursos nas escolas
municipais, das praticas culturais de grupos de dangas devocionais. Estimulada por um terceiro ator da
capital paulista, especialista em promocéao de atividades culturais populares, procurou-nos com um acervo
muito grande de registros escritos e fotograficos, tanto do grupo do qual faz parte quanto de outros grupos
populares da regido, com o desejo de propor a edi¢do de um livro e a formatacdo de aulas sobre a histéria dos
grupos devocionais do Vale do Paraiba. O episédio chamou-nos a atencdo para dois fatos. Primeiro, a re-
significacdo estatal da cultura popular, hoje claramente entendida como recurso para o desenvolvimento
sustentavel, e ndo mais meramente uma questdo identitaria, como constatou Renato Ortiz (2003).
Demonstrando assim uma nova postura do Estado que associa cultura e desenvolvimento, o segundo fato. Em
2008, a sra. Martha conseguiu para seu grupo uma verba do Ministério da Cultura, através do edital do
Prémio Culturas Populares. Para o preenchimento dos formularios ela teve ajuda de uma ONG da regido do
ABC paulista, constituida, na verdade, como cooperativa de cultura popular.
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fundacdo em que trabalha. Neste episodio transparece sua insercdo, sua lideranca, a confianga
que dispbe entre seus folides e a facilidade para lidar com as novas tecnologias e situacoes.
No momento da gravacdo em estudio ele precisou controlar a ansiedade dos artistas populares
e estimula-los para cantar diante dos microfones naquele ambiente. Seu papel de mestre se
recoloca na contemporaneidade. Ele ndo é apenas um mestre de mocambique ou de folia de
reis, mas também um lider popular, um intérprete cultural preocupado em registrar em
suportes “modernos” a memoria coletiva, anteriormente mantida e recriada pela oralidade.
Um ator privilegiado no curso do processo de mediacdo pelo qual passa seu grupo. Além
disso, é um prestador de servigos relacionados a cultura popular para o poder publico e o
terceiro setor. Uma atividade impensavel vinte anos atras, mas que veio se consolidando a
partir da década de 1990, quando as politicas de cultura e desenvolvimento alcangaram
definitivamente territérios valeparaibanos. Podemos pensar que se trata de uma ocupacdo
mais apropriada, do ponto de vista da estruturacéo e divisdo do tempo, para o tipo de servicos
que tem que cumprir enquanto promesseiro de Sdo Benedito e Nossa Senhora, de S&o
Gongcalo e do Divino e que, sob essas condicbes, pode ser facilmente incorporada como uma
condi¢do nos processos de integragio negociada com os novos “lugares”®’ da cultura

tradicional popular no interior dos fendmenos de massificagdo do consumo cultural.

Sua habilidade se destaca também no confronto com situacdes mais delicadas das
relagBes politicas cotidianas. Em 2008, por ser um ano de eleicbes municipais, alguns
integrantes dos mocambiques do Remedinho dos Prazeres e do Ribeirdo Branco se afastaram
por saberem que ali estavam pessoas com opinides politicas diferentes das deles. O papel do
mestre do Alferes Bento também foi importante nesse caso, ja que resolveu conversar
pessoalmente com esses integrantes e lhes explicar que, segundo sua concepcdo, deveriam
tratar o trabalho cultural como algo separado de questdes politicas e partidarias. Igualmente,
providenciou logo a marcagéo de ensaios para que os integrantes do batalhdo do Remedinho
dos Prazeres voltassem a se encontrar. Esse fato acabou se evidenciando como uma tatica no
quadro da cultura politica conservadora do local, que possibilitou a continuidade de sua
presenca e uma abertura para 0s grupos populares apos as eleicBes de 2008, apesar da

alternancia de poder.

Mas sua atengao também esta voltada para a “tradicdo” da manifestacao. Para ele,

o ideal seria um batalhdo de mogambique formado s6 por homens negros e fortes, “assim

217 Referimo-nos tanto aos lugares presenciais quanto aos virtuais.
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como antigamente”, porém ele sabe que isso ndo ¢ real em seu grupo, cuja formacao dispoe
de idosos, sujeitos de origens étnicas e idades diferentes. Perguntado sobre o que faria se fosse
possivel trocar as mulheres e criangas pelos negros, ele respondeu: “Tem uns ali que dancam
bem. Mas o restante eu ia dar um jeito de tirar. Se tivesse homem, firme, né? Pra ndo faltar
mais. Caso contrario ndo. Porque é bonito, s6 homem batendo bastdo, fica bonita a batida.
Mas ¢ dificil arrumar gente” (Entrevista mestre Giovane, 20 nov. 2008). Esse dilema e sua
opcao por manter o grupo, ainda gque nao seja aquele que considera ideal, mostra outro
aspecto da teoria cultural que conhecemos: o fato de que a cultura é criada e recriada de
acordo com o contexto. Como afirmam Paula Montero (2003) e Michel Agier (2001), a
transformacdo é a principal condicdo para a manutencdo da tradi¢do. Fica claro que, a
despeito das representagdes idealizadas, qualquer opgdo por um “purismo” ou uma
autenticidade inviabilizaria a continuidade do mocambique, uma vez que as condicdes
materiais de reproducdo do grupo foram alteradas significativamente com 0s movimentos
migratorios (éxodo rural) ocorridos com a industrializacdo da regido a partir de meados do
século XX (LOPES, 2006; MONTERO, 2003). Mas isto ndo significa o abandono das
representacdes e dos discursos de que a tradicdo esta mantida. Diversamente da visdo
romantica, os mogcambiqueiros entendem que a tradicdo ndo é imutavel. No entanto, as
imagens de si sdo negociadas em contexto e no estado de Sdo Paulo ainda é relevante o
namero de gestores publicos da cultura popular que acreditam poder agir para a permanéncia
da autenticidade e o isolamento da “tradi¢do” das influéncias consideradas prejudiciais do
“mundo moderno”. Essa visdo ¢ incorporada pelos discursos dos mestres. As distingdes que
foram sendo incorporadas aos sentidos do termo tradi¢do ao longo do tempo podem ajudar a
entender a representacdo dos mestres e, a0 mesmo tempo, a romantizacdo de parte dos
gestores e folcloristas da regido. No caso das praticas concretas dos mestres estariamos diante
do significado ativo do termo, isto €, o de transmissdo de conhecimentos. No caso do segundo
grupo, estariamos diante de seu significado passivo: de respeito e conservacdo de um legado
(WILLIAMS, 2007). De modo que a linguagem dos mestres acaba incorporando e

acomodando estes dois sentidos.

Por outro lado, a atuagdo desse mestre se reporta ao sentido ativo de tradicdo e de
cultura popular que pressupde o reconhecimento da contemporaneidade das praticas culturais
e devocionais tradicionais aqui analisadas. Fato que, por sua vez, admite a existéncia de um
campo de possibilidades de “saltos” capazes de inserir as chamadas praticas populares

tradicionais na ldgica cultural contemporanea. Uma ldgica constituida e constitutiva da
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indUstria cultural, fundamental para a reproducdo da hegemonia cultural, que direciona
mesmo as préaticas tradicionais para a performatizacdo e espetacularizagdo. Essa negociacdo
entre 0 dominio tradicional e massivo, intrinsecamente conectados demonstra que as
manifestacdes devocionais tradicionais ndo sao praticas do passado. Demonstra também que a
modernizacdo ndo ocorre por etapas sucessivas e necessarias (FABIAN, 2006)*. Ou seja,
mestres mogambiqueiros como Giovane, Guilherme e Ronaldo apelam simultaneamente e néo
contraditoriamente a romantizacdo da tradicdo e a inovacdo da tradicdo. Em razdo dos
recursos agenciados (o emprego das novas tecnologias da informacdo e da comunicacéo e a
ajuda de técnicos) eliminam a necessidade de um letramento ou rebuscamento da linguagem
para escrever editais. Pulam a etapa da escrita e vdo para a etapa super moderna do
audiovisual, por exemplo. Basta lembrar que para a realizacdo do projeto para concorrer ao
Proac, 0 mestre se valeu da colaboracao dos técnicos da Fundacdo Cultural, uma vez que nao
possui a fluéncia gramatical exigida para a elaboracdo do certame segundo as regras
especificas do edital. E ndo vai aqui nenhuma reprovacao a capacidade intelectual do mestre.
Ao contrario, 0 episodio apenas revela sua aptiddo para articular recursos e integrar seus
interesses, bem como deixa transparecer a nova configuracdo do campo de existéncia e

significacdo do “folclore” ou das praticas culturais populares tradicionais®”.
Mediacao cultural: os novos intérpretes culturais

As ideias acima permitem refletir sobre mudancas no papel dos atores que
produzem as manifestacdes religiosas e culturais locais e as correspondentes transformacdes
nas estratégias de reconhecimento que tais grupos realizam. Uma mudanca refere-se a forma
de transmissdo oral de tais manifestacdes, centrada nos discursos e praticas dos mestres dos
grupos de devocdo tradicional. Nesse caso, 0s mestres centralizavam a fruicdo e o dialogo
(mediacdo) com os agentes que registravam formalmente estas informacdes. (pesquisadores,

fotografos e repdrteres) Observamos que uma transformacdo configura-se na presenca de

218 Johannes Fabian (2006, p. 511) utiliza como exemplo o caso dos Kaiap6 no Brasil: “[...] grupos amazonicos
podem ter saltado a escrita e passado direto para outros meios, como video etc. Vocé pode observar isso no
trabalho de Terry Turner na Amazdnia, no qual fica evidente que havia uma real producdo de conhecimento
que dependia do uso de um meio de comunicagdo compartilhado entre antrop6logos e o povo estudado.”

219 Neste episodio também o Estado revela seu lado emancipatério e regulatério (HALL, 1997). A centralidade
da cultura na contemporaneidade, isto é, a forma como ela penetra cada recanto da vida social, mediando
tudo, e a celebracdo e promocdo da diversidade cultural nacional e global ndo significam uma
desregulamentagao social, mas que foram constituidas novas formas de regulamentagdo. “O ponto chave, que
esta no centro de todo este debate, é que ndo se trata de uma opgdo entre liberdade e restrigdo, mas entre
modos diferentes de regulacéo, cada qual representa uma combinagdo de liberdades e restri¢des|...]” (HALL,
1997, p. 38).
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novas logicas de agdo dentro desses grupos. Os mestres passam a se ocupar da mediacdo
inerente as relacBes com as quais 0 grupo, seus integrantes, bem como seus coetaneos e co-
residentes passaram a se defrontar nas Ultimas décadas. Num certo aspecto ndo sdo novas,
porque encontram-se contidas pelo processo de modernizacdo porque vem passando a
sociedade tradicional brasileira ao longo do Gltimo século, mas por outro aspecto, constituem-
se inovagoes pois resultam dos desenvolvimentos tecnoldgicos dos meios de comunicacéo e
informacdo. Trata-se também de atores sociais que constituem seus papéis via negociacdo
com outros atores que possuem um capital simbdlico reconhecido no campo da devocao
popular. Pode-se dizer que cumprem um papel relevante na relacdo pragmaética e
historicizante entre o saber tradicional (ou mais propriamente interno ao grupo) e o saber

220 Por outro lado, especialistas como fotografos profissionais,

“perito” da modernidade
pesquisadores e representantes do poder publico e do mercado, que se caracterizam pela
apropriacdo historica e simultanea de duas logicas distintas e supostamente antagonicas,

também assumem o espaco de mediacao nas novas relacdes dos grupos de mogambique.

No caso do grupo de mogambique de Paraibuna, atentamos para o fato de que ele
se apresenta como um grupo tradicional e € identificado como tal pela populacdo da cidade.
Isso ndo implica dizer que ele ndo se transforme, que ndo tenha um dinamismo. Ele possui
contetdos religioso e regional. Contudo, mostra construcées hibridas, configurando-se como
o resultado da acdo social de individuos de um (pequeno) grupo e suas redes que reivindicam
para si um reconhecimento, simultaneamente, local e global. Considerando esse caso
particular, podemos supor que o uso do “discurso competente””** do saber perito dos gestores
culturais por parte do mestre de mogcambique resulta da modificacdo da arena ampliada de
suas batalhas culturais — representada pelas inovacGes tecnoldgicas e discursivas —, que
acompanha as alteraces da realidade onde atuam os grupos de cultura popular tradicional. E,
ao modificar o espago onde os pensamentos se desenvolvem, as tecnologias alteram seus

interesses ou as coisas sobre as quais pensam, além dos proprios simbolos com os quais

220 Atores plurais, produtos de formas de vida sociais heterogéneas, talvez até contraditdrias, como as formas
devocionais tradicionais, a familia e a educacdo formal. Valores rurais vividos ao lado de valores urbanos do
lugar de residéncia. Atores para quem, segundo Lahire (2003, p. 66-67), as logicas das situacBes presentes
desempenham um papel central, inclusive na reacdo de uma parte das experiéncias passadas incorporadas. A
tradicdo pode ser, por isso, aberta de modo distinto de acordo com o tipo e a configuracdo da situacdo
presente.

221 Sobre o discurso competente, ver Chaui (2000, p. 8), onde é possivel ler que “para alcangarmos a regido onde
melhor se determina e melhor se efetua o discurso competente precisamos referi-lo a um fendémeno historico
preciso: a burocratizacdo das sociedades contemporaneas e a ideia de organizacdo que se encontra na base
desse fenomeno”.
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pensam (cf. POSTMAN, 1994, p. 29). Desse modo, essas estratégias vividas como “resgate” e
“manuten¢do” da tradi¢do sdao as expressdes da acdo criativa de individuos profundamente
“presentificados”, pois, como afirma Canclini (1987), é possivel preservar versos, dancas,
gestos, movimentos, objetos e outras caracteristicas exteriores, porém é impossivel evitar a
mudanca, pois mesmo que sejam preservados os simbolos, 0 contexto em que eles s&o

utilizados se altera. Afinal,

Nesse contexto, em que Varias escalas se misturam, a propria criagdo cultural
é tomada por uma tensdo do mesmo tipo: ela consiste em colocar em relagéo,
por um lado, imaginarios locais que devem sempre acomodar a densidade
dos lugares, de suas sociabilidades, de suas memorias, €, por outro, as
técnicas, os conjuntos de imagens e os discursos da rede global que, por sua
vez, circulam praticamente sem obstéaculo, despojados de todo enraizamento
historico (AGIER, 2001, p. 19).

Para esse caso particular de relacdo entre a tradicdo-devocdo e as mediacdes
contemporaneas, caudatdrias de um historico rico e variado de mediacfes sucessivas e
justapostas ao longo do tempo (MONTERO, 2006), que culminam com a atual forma de
ressemantizacdo da tradicdo, esta presente o papel dos gestores da producdo e fruicdo da
cultura local. A presenca desses atores contribuiu de forma significativa para a superacao de
algumas dificuldades encontradas pelos grupos populares para fazer compreender as
especificidades que reivindicavam para si (cf. AGIER, 2001, p. 18).

Ao afirmarmos que os mogambiques observados em Paraibuna (e Sdo Luis do
Paraitinga) buscam reconhecimento, cabe refletir como o tém conquistado. Anteriormente, 0s
grupos populares encontravam reconhecimento na prépria comunidade de origem e no jogo
de relagdes com outros grupos da regido. As batalhas referidas por Brandao (1981) ddo uma
boa ideia dessa disputa, desse simultdneo principio produtor de diferenciacdo e de
reconhecimento muatuo. O mestre sabia se portar quando encontrava outra bandeira, que
cantava no improviso e amarrava 0 mestre incauto (e inculto dos saberes necessarios para o
culto) etc. Com a nova situacdo do campo devocional regional, eles encontram

reconhecimento de outra forma. O que ressignifica suas préaticas.

E como se, com a escassez de grupos devocionais, ja ndo fosse possivel encontrar
esse tipo de reconhecimento e disputar distingdo “internamente”. A esfera que passou a gerar
um novo reconhecimento para estes grupos € a externa, a do turismo cultural, ou melhor, a da

espetacularizacdo para o consumo de alteridades. O turista de classe média, o urbano
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visitante, em muito maior numero, da festa da cidade, do festival de folclore de Olimpia ou do
festival da cultura tradicional paulista no parque da Agua Branca, S30 Paulo — e que deseja
“experimentar”, consumir, segundo diferentes interesses, aquilo que ele projeta como
autenticidade, simplicidade, ingenuidade e espontaneidade (nos termos de Bourdieu,
desinteressado) —, é a instancia que reconhece tais grupos populares, isto é, que atende aos
interesses dos grupos devocionais tradicionais. Seu reconhecimento vem, na maior parte,
dessas relacdes intensificadas com o outsider. Essa nova demanda faz surgir no mercado
regional de bens simbdlicos novos produtos da “tradi¢ao”, isto €, novos grupos populares,
muitos deles nascidos ou renascidos em referéncia a antigos grupos que reuniram, outrora, 0s

velhos folides ainda ativos ou os antepassados dos novos folides.

Esses grupos “renascidos”, herdeiros da tradi¢do, possuem maior familiaridade
com o capital simbolico da manifestacdo. Talvez por isso tenham maior desenvoltura e
abertura para circular por novas esferas sem o medo de negar a tradicdo ou de perder a
autenticidade, o que parece ser a maior preocupacdo dos gestores mais tradicionais da cultura
popular na regido. Uma vez que, no passado, ja foram construidos ‘“etnograficamente”
enquanto grupos de devocdo popular pelos especialistas da cidade, podem, enfim, se
apresentar como patrimoénio cultural e reivindicar a prote¢cdo do Estado sem perder sua
capacidade de organizagdo de sentidos (MONTERO, 2006). Uma proposicdo que
depreendemos de nossas observacdes e entrevistas é que a afirmacdo da esséncia cultural e da
autenticidade das praticas culturais é uma afirmacdo interessada (BOURDIEU, 2007),
construida no espaco de mediacdo cultural. Afinal, esse é o discurso difundido, incentivado e
privilegiado/legitimado pelos “folcloristas” do Estado e da regido e que comandam algumas

janelas para o acesso ao financiamento publico da cultura popular.

Fotos: Do autor
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Consideracdes finais

O episodio circunstancial do encontro das conterr@neas congadas atras dos
escombros da igreja que era o simbolo maior da religiosidade luisense ndo foi caso isolado na
revelacdo das ambivaléncias e tensbes que constituem e sdo constituidas pela dindmica da
festa do Divino. Ao lado de disputas horizontais, entre os grupos no interior do “campo
popular”, presenciamos as tensdes verticais inerentes a festa — relacionados ao corpo
eclesiastico, a elite econdmica e a politica local. Outros fatos puderam desvelar conflitos
inerentes a festa. A presenca crescente do Estado e do mercado coloca novos atores em cena,
portanto novos desafios sdo postos a manutencdo das manifestacGes tradicionais. Seus
tradutores culturais, os mestres mogambiqueiros, vém incorporando novas logicas de acéo e
negociando entre dominios plurais da experiéncia social. Surgem novos projetos, novos
campos de possibilidade, novas disputas e novas aliancas. Ainda é incompreensivel o
resultado das mudancas decorrentes do uso recente da cultura popular tradicional como
recurso por parte destes grupos caipiras do Vale do Paraiba. Mas as metamorfoses que 0 novo
sentido da cultura popular estd provocando sdo visiveis e concretamente analisaveis.
Sobretudo quando enquadradas nas transformacfes historicas pelas quais 0 mocambique

valeparaibano vem passando desde o ultimo seculo.

Do ponto de vista da analise sécio-antropoldgica, essas transformacfes sao
importantes para entender os caminhos trilhados pelas festas populares e pelas producdes
populares, especialmente, no nosso caso, as produgdes culturais caipiras: a sua crescente
sistematizacdo burocratico-racional, a sua espetacularizacdo e a sua difusdo; isto €, a expansdo
e a fascinagdo que alcancam dentro da classe média, alistando membros desta classe tanto
para o polo da producgéo cultural, como para o seu consumo. Tais mudangas dos mogambiques
tradicionais sé@o fendmenos interdependentes das transformacdes e recriacdes folcloricas das
metropoles. Sugerimos que esses processos, que a forma discursiva da anélise leva a retratar
como fendbmenos tipico-ideais (ou seja, como recriacdo performatica da tradicdo rural na
cidade, e como performances modernizadoras da tradi¢do local no campo), ndo significam a
homogeneizacdo das formas ou caracteristicas desses diferentes grupos. O “campo e a cidade”
mantém relacdes sociais interdependentes capazes de, na mediagdo, modificar, condicionar e

dar sentido as suas transformaces, sejam elas convergentes ou divergentes. O fenbmeno
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acima descrito, tal qual o compreendemos, permite demonstrar o carater da hibridizacéo
cultural da sociedade moderna.

N&o nos preocupamos em propor distingdes entre a cultura da cidade e a do
campo, entre a cultura moderna e tradicional, entre a cultura de massa e a popular ou entre
estas e a cultura erudita, entre o folclore e a cultura popular ou entre a cultura global e a local.
Ainda que tenhamos, por economia ou por falta de novos conceitos teoricos, definido o nosso
objeto de pesquisa no ambito da cultura popular tradicional, esclarecemos que o tomamos
como expressdo antropologica da cultura humana, isto é, buscamos neste recorte e atraves de
suas peculiaridades a descricdo de algumas praticas humanas e de disposi¢cGes possiveis e
disponiveis aos individuos e grupos; sem nenhuma pretensdo, porém, a generalizacdo de

nossos resultados.

Destacamos que a incorporagdo de novos elementos no interior do campo da
cultura popular tradicional significa a disposicdo de novos, e por vezes ambivalentes,
esquemas de atuacdo que acabam reconfigurando todo o campo, atingindo até mesmo 0s
grupos pretensamente mais ciosos da tradigdo “de raiz”. No entanto, existe uma coeréncia nas
transformacdes e permanéncias dos elementos e dos significados do mocambiques. Eles
fazem sentido, sdo representados como compativeis, pois sdo definidos segundo disposicdes
culturais, mdltiplas e modificaveis, como nos lembrou Lahire (2001), mas limitadas e,
especialmente, operantes para a constru¢do continua da visdo de mundo partilhada pelos
grupos e seus integrantes (ELIAS, 1994).

Diriamos que essas disposicdes sdo fundamentalmente operantes para o que
Canclini (2008) chamou de modos de entrar e sair da modernidade, o que é um dos principais
motores da existéncia ¢ uma das “molas da a¢do” desses grupos populares tradicionais e seus
mestres. Baseados nas experiéncias dos grupos de mogambique que acompanhamos ao longo
desta pesquisa, poderiamos concluir que o mercado e o Estado sdo as esferas modernas
contemporaneas aos quais a cultura popular tem de aceder e escapar a todo o tempo. Os
diversos grupos que observamos possuem diferentes ritmos de interacdo com essas esferas.
Ora, essa velocidade de acessdo e de escape dos grupos populares tradicionais ndo &,
simplesmente, um momento de sua existéncia, mas o seu proprio modo de producdo e
reproducdo. O mesmo tendo validade para o caso de cada um dos mestres que compartilharam
conosco as suas experiéncias (RUFINO, 2011; CANCLINI, 2008). A mediacéo cultural das
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quais 0s mestres populares sdo protagonistas diletos se produz e reproduz segundo as suas
habilidades e velocidades para agarrar e escapar ao mercado e ao Estado.

Cabe acentuar que ndo advogamos a existéncia ininterrupta e perene dessas
manifestacdes ou de qualquer outra. Tentamos discutir apenas a impossibilidade de “proteger”
ou “conduzir” esses atores populares no caminho das metamorfoses e avatares culturais. As
transformac6es da cultura popular tradicional do Vale do Paraiba ocorrem em consonancia
com uma estrutura de longa duracdo e, no interior desta, ao sabor da conjuntura (social,
econdmica, politica etc.) e das relagBes interpessoais dos mestres e demais atores dessas
manifestacBes. Torna-se destituido de sentido, portanto, querer diferenciar impositiva e
aprioristicamente (sobretudo por meio da ciéncia) o que é e 0 que ndo € aceitavel de dentro
para fora, de cima para baixo. Esse papel cabe aos atores interessados em se apropriar dos

fluxos de capitais disponiveis no espago da producao cultural do “folclore”.

Sabemos que a historia tem mostrado que a apropriacao das praticas culturais por
parte do mercado tem alijado seus produtores originais dos lucros auferidos. Este processo de
apropriacdo, que diz respeito a espetacularizacdo da cultura tradicional, é relativamente novo
em Sao Luis. Foi aventado a partir de 1982, quando o centro histérico foi tombado pelo
Conselho de Defesa do Patrimbnio Histérico Arqueoldgico, Artistico e Turistico
(Condephaat) do estado de Sdo Paulo e ressaltado desde 2002, quando o governo estadual Ihe
conferiu o titulo de estdncia turistica (SANTOS, C., 2006). Mas, se é verdade que a
mercantilizagdo do patrimdnio (e do “folclore”) esta afastando (mais uma vez em sua historia)
as classes populares do municipio dos beneficios deste novo “ciclo economico” (SANTOS,
C., 2006), é bem verdade, também, que sobre o terreno das relagcdes hierarquicas da sociedade
outras formas de expressdo e mediacgdo invisiveis ao capital poderdo ser apropriadas por estas

classes para dar vazdo a suas visdes de mundo e projetos.

No entanto, o0 que ndo € compreensivel é o desejo de manter os grupos folcloricos
distantes da atividade turistica; justo agora, quando se valorizam suas praticas e se vislumbra
uma possibilidade (remota, é verdade...) de serem recompensados materialmente por meio das
praticas e produtos que produzem e consomem. Efetivamente, nem todos os atores populares
desejam essa via, mas grande parcela dos mestres populares que entrevistamos a querem. Ha
acertos e erros nas taticas dos mestres. Nao e tranquilo fazer algumas passagens entre 0s
dominios pelos quais circulam, nem tudo sdo flores nas suas vidas cotidianas — na realidade, a

situagcdo econdmica praticamente se manteve inalterada até agora. Todavia, é certo que eles
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ndo sdo ingénuos ou autdmatos. Ao contrério, sdo perfeitamente capazes de — agindo no
campo do outro — utilizar diferentes I6gicas de acéo e refletir sobre elas, entrando e saindo do
mercado e do sagrado. Por estarem no territorio do poder, 0s avangos Sa0 pequenos; por vezes
0s recuos os anulam, mas eles estdo arduamente lutando por seu reconhecimento moral,
cultural e econdmico. Mesmo que aos olhos do discurso hegemonico isto possa parecer
irracional ou contraditério. Argumentamos que, frente as configuragdes atuais das formas de
producdo e reproducdo da sociedade ocidental, o caminho privilegiado para a permanéncia
dos grupos folcloricos tem sido “descer” ao mercado. Neste aspecto o duplo sentido da

palavra avatar, que empregamos no titulo do capitulo 4, é providencial: processo e resultado

de transformacdo; descida do Céu a Terra.

Foto: Leticia Faria

Foto: Leticia Faria

Fotos: Do autor
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Figura 1 — Vale do Paraiba / SP — Divisdo Municipal
Fonte: Adaptada da Fundacdo SEADE (2002).
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