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CULTURAIMATERIAL E PROCESSOS SIMBOLICOS

Marcos Ferreira Santos*

““0s mares e 0s rios sdo senhores do vale,

sendo senhores do vale sabem como se manter debaixo,

assim reinam sobre tudo™
Tao-Te-King

FERREIRA SANTOS, M. Cultura Imaterial e processos simbdlicos. Rev. do Museu de Arqueolo-

gia e Etnologia, Sao Paulo, 14: 139-151, 2004.

RESUMO: Este artigo é resultado da transcrigéo de conferéncia proferida na Sala
Paulo Freire (MAE/USP), visando apresentar reflexdes sobre a cultura imaterial e
seus processos simbdlicos desde um ponto de vista da hermenéutica simbélica
envolvendo uma nogéo mais dindmica e processual de cultura pautada sobre a
criagdo, a transmissao, a apropriacao e a interpretacéo dos bens simbolicos e suas
relagbes. Assim, a jornada interpretativa — diferentemente da técnica interpretativa
de carater mais instrumental — nos remete ao dialogo mais profundo com a nogéao de

ancestralidade.

UNITERMOS: Cultura imaterial — Hermenéutica simbélica— Educacgo patrimonial

—Ancestralidade.

Ao estreitarmos as relagdes possiveis entre o
Museu de Arqueologia e Etnologiada USPe a
Faculdade de Educacdo, estreitamento benéfico e
alvissareiro num quadro de mudanga paradigmatica
no interior da universidade, gostaria de parabenizar
a iniciativa desta conferéncia na Sala de Professo-
res Paulo Freire, desta Casa, sobretudo através das
professoras Elly Aparecida Rozo Vaz Peres
Ferrari e Carla Gibertoni Carneiro, cujo carinho
e atengdo sO valorizam ainda mais essas estratégias
de aproximacéo, extremamente importantes tanto
do ponto de vista das pesquisas e das praticas da
educacdo como também dos setores mais
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Paulo. marcosfe@usp.br

especializados da universidade em rela¢do aos
setores da educagdo. Tal intercambio €, extrema-
mente, saudavel e necessario para que se possa
ndo apenas trocar pontos de vistas e experiéncias
diferentes, mas também enriquecer as visdes de
cada um dos lados nas suas situagdes prdprias e
especificas. Curiosamente, aqui onde deveria haver
a “uni-versidade” de olhares, acabamos por
esbarrar na particularidade e no afastamento desses
loci de experiéncias e de producdo do conhecimen-
to.

A proposicéo destas reflexdes e provocacdes
tem um carater bastante introdutério, algo bastante
inicial, no sentido de colocar em destaque os
processos simbélicos no fendémeno cultural, sejaem
sua dimensdo mais material ou naquela dimenséo
gue vem sendo chamada, por contraposicao, de
cultura imaterial.
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Para contextualizar a pluralidade das reflexdes
e suas matrizes, devo esclarecer que, antes mesmo
da carreira mais académica até a livre-docénciaem
Cultura & Educagao, coroando o pds-doutoramento
em Hermenéutica Simbdlica, uma série de outras
atividades se constituiram no pano de fundo de
minha formacéo e de onde obtenho certo “folego”
para dialogar com uma série de pontos de vista
diferentes e distintos. Aos nove anos de idade ja fui
aprendiz de torneiro mecanico, aprendiz de
pedreiro e patrulheiro mirim, sendo ja leitor de
Sécrates e de mitologia grega. Na adolescéncia, ao
descobrir a literatura de matriz existencialista e
anarquista, ao mesmo tempo, também a literatura
sagrada de matriz oriental, fui revisor de texto numa
velha grafica. No limite do “desexpediente” dos
escritorios — seguindo a expressao de Pablo
Neruda — me tornei bombeiro durante sete anos
(1987-1993), cabalisticos sete anos, trabalhando
com os quatro elementos do velho Empédocles
(a4gua, ar, terra e fogo) expressos no salvamento
aquatico, salvamento em altura, salvamento

terrestre e combate a incéndio.

@ Todas aquelas questdes que ja alimentavam
meu didlogo com a filosofia, passaram a ter uma
dimensao um pouco mais concreta — as vezes até
concreta demais — mas de todas as formas, foi uma
das passagens e experiéncias mais ricas para mim
do ponto de vista antropoldgico, do ponto de vista

humano, como bombeiro.

Por isso, a epigrafe taoista ja explicitaa
preponderancia do subterraneo... a centralidade
daquilo que reina sob tudo: mares e rios sob o vale.
Vale dizer: a centralidade subterranea’ que flui e
garante a existéncia do vale, precisamente porque
esta por baixo e, portanto, irriga e, na realidade
mantém o vale para além das aparéncias. Por vezes,
procuramos fatores, explica¢des determinantes das
coisas vividas, das coisas tangiveis, e em verdade,
tudo aquilo que organiza, que regra, aquilo que nos
possibilita as evidéncias, por sua vez, nao é
tangivel, ndo é visivel e, apesar disto, reina sobre
tudo. Assim, como o rio, subterraneamente, por

(1) Expresséo de Michel Maffesoli que indica a poténcia
emergente (frente ao poder do instituido) que se deixa
verificar no cimento social (socialidade) — sempre de
carater afetual — dos pequenos grupos ou tribos urbanas.
Veja-se a este respeito, suas publicagdes (Maffesoli 1984,

1981).
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baixo do vale, reina sobre tudo; nosso humanismo,
de um personalismo latino —isto &, criar possibili-
dades para que atualizemos a humanitas potencial
de que somos portadores, em especial, através da
criacdo e das artes, no trabalho educativo, faz parte
do nosso estilo mitohermenéutico no quadro de um
renascimento tempordo. Isto é o que garante a
fluidez e o charco imido de minhas reflexdes,
praxis e atitude — desde os tempos de bombeiro.

Esta perspectiva complexa, que articula o

micro-social com o macro-social, mediada pelos
processos simbolicos do fendmeno cultural, ja teve
expressdes precursoras entre ns em um cineasta —
gue neste momento homenageio de forma singela—
esquecido durante muito tempo e que eu tive a
felicidade de encontrar uma vez num barzinho no
Rio de Janeiro: Humberto Mauro. Um de seus
belos filmes, da série Brasilianas: “Brasilianas n.o
5: Cantos de Trabalho” (Mauro 2002). Este trabalho
exibe, paraalém do momento nostalgico de relembrar
algumas coisas importantes de nossa vida rural, uma
série de elementos para pensarmos a cultura imaterial.

As vezes, eu me pergunto com meus alunos:

como € que se preserva uma curva de rio na @
memoria? Como é que podemos preservar,

guardar, comunicar uma despedida? Como

valorizar, ou tenta entender, esse concerto muito

secreto, muito intimo do artesdo, aquele que

trabalha com os elementos (agua, ar, terra e fogo),

como no caso aquele ferreiro que Humberto Mauro

filma no inicio da seqiiéncia dos Cantos da Terra.

Este ferreiro esta dialogando com os quatro

elementos o tempo todo: martelando o metal
extraido do minério, o sopro do fole para manter o
fogo aceso, aquecendo-o no fogo, resfriando-o na
agua para encontrar aquela temperanca (sophrozyne),
aquela liga, aquele ponto ideal?

E esses segredos todos, o0 artesdo guarda em

seu trabalho. N&o estéa registrado, ndo tem nenhum
suporte para além do seu préprio canto que
conserva em si, sua iniciacdo e seu oficio. No
espago e tempo do museu, eu posso encontrar 0s
objetos, todos os instrumentos de trabalho do
ferreiro carregados de sua existéncia convertidos
em seu aspecto museal —como um belo objeto de
exposicdo —como também posso, talvez, depreender
0 seu sentido mais simbélico. Mas, como posso ter
acesso a esse universo de sentidos sendo através
das pessoas, sendo através daqueles que, de uma
certa forma, herdam ainda essa produgdo cultural,
essa producéo simbolica de sentidos?



BiR______ T"EEEN

*

FERREIRA SANTOS, M. Cultura Imaterial e processos simbolicos. Rev. do Museu de Arqueologia e Etnologia, Sao Paulo,

14:139-151, 2004.

A parte inicial do filme também nos aguca
ainda mais a questéo: a negra cantando sua cancao
de pildo: “tanta gente para comer e eu s pra
socar”... Numa analise superficial, de carater
sociologizante, podemos depreender a divisdo
social expressa no préprio canto. Porém, o mesmo
trabalho, 0 mesmo concerto secreto dos elementos,
desta feita, ndo mais no forno do ferreiro, mas no
forno das ferreiras alquimicas da cozinha: o pdo
de milho, o curau, o bolo de mandioca, 0 mungunza
ou canjica... as iguarias obtidas pela temperanga —
conciliando o universo dos temperos, do tempo, da
liga, do ponto, dos segredos do tempo cosmico da
cozedura. Ajudar a obra da natureza, humanizando
seus frutos — para além da desumanizacéo da
condicdo social. Como preservar esta temperanca,
sem a qual, a cozinha e a existéncia nao se fazem...
Posso expor as panelas, os pratos, as colheres de
madeira, 0 forno e fazer um esquema do ciclo
produtivo da cozinha, mas como compreender o
valor simbdlico do processo, da temperanca, sem a
qual ndo se obtém a iguaria?

Essa preocupagcdo, para aqueles que trabalham
com processos educativos, de uma maneira mais
direta, ou num servigo educativo de museu, nos
levou, de certa maneira, a alguns impasses: eu tenho
uma bela reserva técnica, mas o que eu fago com
essa reserva técnica? Posso arranja-los, de maneira
atraente e educativa numa determinada exposi¢ao,
com uma légica de exposicdo, circulagéo, estética;
mas, como é que eu dou vida para isso? Como ser
fiel aalma (anima) dos objetos? Como animar a
exposi¢ao?

Seja na pesquisa, seja na relagdo com o
publico, seja na relagdo com aqueles com quem se
estabelece uma relagdo mais pedagdgica, como é
gue vamos acionar de novo esses nicleos existenci-
ais que vao produzir sentido? que vao produzir
significados?

Até “ontem a tarde”, deixdvamos de lado
todas essas outras formas de registros que nao
eram, eminentemente, empiricas e que, por
consequéncia, revalidavam “préticas cientificas”
de coleta, acervo, classificagdo e exposi¢do huma
dada comunidade cientifica. Como por exemplo,
deixavamos de lado, o filme, as gravacoes, as
cantigas e todo contetido existencial que guardamos
no vale da existéncia: a memoria. Nesses limites,
nessas situagdes, nos vemos diante de impasses em
que emergem as problematizagBes sobre a natureza
imaterial contida no objeto museal: sua alma. De

certa maneira, nds somos ainda devedores de um
materialismo, de um certo empirismo bastante forte
em termos cientificos, de prética cientifica, de
pratica mais sistematica. Neste ambito, aquilo que
ndo é tangivel, visivel, manuseavel, classificavel,
numeravel, nos incomoda. A limitagao de nossa
organizagdo logico-aristotélica (I6gica da identidade
e da ndo-contradicdo) e de nossa postura
epistemoldgico-cartesiana (separagéo entre sujeito
e objeto e entre corpo e alma) nos direciona a uma
situacdo bastante incOmoda frente ao universo
existencial dos ntcleos de significado de que o
objeto museal é apenas suporte.

Para que partamos de uma nogdo um pouco
mais “oficial” de cultura imaterial e o patrimdnio
que ela consubstancia, veremos que: “o patriménio
cultural imaterial de uma nagéo engloba todas
as formas tradicionais e populares de cultura
transmitidas oralmente ou por gestos, que com o
passar do tempo s@o modificadas pelo processo
de recriacéo coletiva”.

Esta percepcdo nos levou, em varios outros
espagos, a comecar a valorizar uma série de coisas
que até entdo s6 podiam ser inferidas através dos
objetos, como por exemplo: as relagdes humanas,
as festas, os cultos religiosos, os saberes envolvidos
nessa producdo simbdlica, os conhecimentos dos
fazeres tradicionais, suas formas de expresséo... e
os lugares!

Ndo, propriamente, os edificios (aquilo que
pode ser tombado pelo patrimonio histdrico-
arquitetdnico), mas a forma como sdo utilizados.
Portanto, aquele espaco, o lugar onde se produzem
essas praticas simbdlicas e onde as trocas simbéli-
cas ocorrem: as feiras, os mercados, 0s santuarios,
etc. Nesse caso, a intencao é de preservar aqueles
locais que, por ndo serem de valor arquiteténico
consagrado e ndo poderem ser tombados, precisam
ser preservados em seu registro. Nao se tomba
uma feira. Vive-se a feira nas suas trocas e, nesta
atualizagdo no presente vivido, ela permanece.

No entanto, fica a preocupagdo em como
conservar, como difundir, como preservar essa
cultura que é imaterial. Ela somente continua—e
eu somente tenho acesso a ela — enquanto ela se
produz, ou ainda, através de algumas outras formas
de registros de como ela se produz, em seu préprio
processo, como por exemplo o citado filme de
Humberto Mauro. Ele ndo tinha, absolutamente,
nenhuma finalidade museal quando produziu isso
em 1955, mas ja se movia pela necessidade — essa
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paixao teldrica de guardar — de utilizar uma
pequena ferramenta auxiliar paraa memoria, entre
outras, para ndo se esquecer das coisas: 0 cinema.

Neste sentido, podemos entender o contexto
do Decreto n.o 3.551, de 4 de agosto de 2000,
que institui o Registro de Bens Culturais de
Natureza Imaterial que constituem patriménio
cultural brasileiro e cria 0 Programa Nacional do
Patriménio Imaterial. Neste texto legal se
conceitua como bens culturais de natureza imaterial:
Celebracdes — festas e cultos religiosos
Saberes — conhecimentos, fazeres tradicionais,
culinaria e artesanato regionais
Formas de Expressao — o repente, o cordel, a
catira, os pastoris, 0s maracatus, etc
Lugares — onde essas praticas se reproduzem —
como mercados, feiras, santudrios, terreiros de
candomblé, sitios religiosos e indigenas. Nesse
caso, a intengdo é preservar aqueles locais que, por
n&o serem de valor arquitetdnico consagrado, ndo
podem ser tombados.

O que é curioso nesse decreto, é que, em
relacdo a esses saberes, esses fazeres, tudo isso
que é decorrente da producéo cultural imaterial, 0
decreto sinaliza a necessidade de registrar sob a
forma de livro de registro. Aforma, entdo, é
registrar como se fosse um grande diario de
campo, um diario de campo nacional para registrar
a culturaimaterial. Na realidade s&o instituidos
quatro géneros de livros de registro:

I - Livro de Registro dos Saberes, onde serdo
inscritos conhecimentos e modos de fazer enraiza-
dos no cotidiano das comunidades.

Ainda que, em meu vicio antropolégico, como
professor de mitologia, este livro me remonte aos
velhos livros como cédice pendurado, grafado na
argila... 0 processo ndo serd tdo inicitico. H4 uma
comissdo que vai verificar o que deve ser registrado
e 0 que ndo deve se registrado através de varios
mecanismos de consulta e pesquisa. Evidentemente,
teremos ai todas as outras a¢des de natureza
politico-ideoldgica que vao privilegiar isso ou
aquilo, o que deve ser registrado como saber
tradicional ou n&o.

No entanto, o que devemos perceber como
um avanco é o fato de se admitir um saber tradici-
onal que precisa ser preservado. Em segunda
instancia, a querela politica, é a disputa entre quais
os saberes tradicionais que serdo preservados —
como se o tecido social nao ja estabelecesse
formas prdprias de preservacéo e atualizagdo
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destes saberes (mas, este ja é outro problema a ser
refletido em outra oportunidade).

11 - Livro de Registro das Celebragdes, onde
serdo inscritos rituais e festas que marcam a
vivéncia coletiva do trabalho, da religiosidade, do
entretenimento e de outras praticas da vida social.

Aqui se evidencia, de maneira mais concreta, a
dimenséo imaterial dos processos. A preocupacao
com o registro das formas para além dos objetos
gue povoam as celebragdes. Por exemplo, para
além do mastro e da bandeira da Festa do Divino,
0 registro de todo o ciclo festeiro e suas variantes.
111 - Livro de Registro das Formas de Expres-
sdo, onde serdo inscritas manifestagdes literarias,
musicais, plasticas, cénicas e ludicas.

O registro aqui, provavelmente, terd como
suporte uma narrativa muito mais imagética do que
descritiva. Possui muito mais o perfil de um
catalogo cinematogréafico do que livro; e
IV - Livro de Registro dos Lugares, onde serdo
inscritos mercados, feiras, santuarios, pragas e
demais espacos onde se concentram e reproduzem
préaticas culturais coletivas.

Num paragrafo segundo, o decreto afirma:

§ 2° A inscricdo num dos livros de registro tera
sempre como referéncia a continuidade histérica
do bem e sua relevancia nacional para a
memdria, a identidade e a formagédo da socieda-
de brasileira.

Poderiamos, em sendo fiéis ao espirito
antropoldgico de nossas pluralidades e diversida-
des, entender esta preocupagdo no plural: as
memodrias, as identidades e as formagdes das
sociedades no Brasil.

Parece-me que o uso do plural ficaria melhor e
mais pertinente, mas o legislador nem sempre
acompanha as discussdes no ambito da pesquisa.
No entanto, é importante perceber também a
énfase na idéia de uma continuidade histdrica.
Conseqlientemente, ndo se trata de uma postura
com bens culturais congelados. Ha um fluxo vital
mobilizado por um impulso criador que é, por sua
vez, recriado, re-atualizado, cotidianamente. Na
pratica, o decreto “sera a forma de preservar a
memoria e assegurar a transmissao de manifes-
tacdes culturais, de expressdes artisticas e de
conhecimentos tradicionais como terapias,
culinarias regionais, festas tradicionais, lendas,
mitos e feiras populares”.

Ainda que possamos problematizar a “forma
de transmissdo™ — fora dos processos proprios de
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cada fendmeno simbdlico-cultural — o decreto
reflete um outro movimento mais amplo que a
prépria UNESCO tem impulsionado nos tltimos
cinco anos, nao s6 no sentido de preservar o
patrimdnio arquitetdnico como maravilhas
humanas importantes de serem registradas, mas
também preservar a cultura imaterial.

No ambito da UNESCO, em 2003, foi
publicada uma classificagdo (UNESCO 2003) com
vinte e oito dessas obras imateriais que ja estdo
preservadas, ou seja, que vém sendo registradas
para o devir. Entre elas:

- Bolivia - Acosmovisdo andina dos Kallawaya

- Brasil — As expressoes graficas e orais dos
Wajapi (norte da Amazonia)

- Camboja - O Ballet Real do Camboja

- Republica Central Africana — A tradicéo
oral dos pigmeus Aka da Africa Central

- China - Aarte da musica Gugin (do medievo
chinés)

- Colémbia - O carnaval de Barranquilla

- Cuba - La Tumba Francesa

- Egito— O épico de Al-Sirah Al-Hilaliyyah

- India— Atradico do canto védico

- Indonésia — O teatro de bonecos Wayang

- Japéo — O teatro de bonecos Ningyo Johruri
Bunraku

- Coréia - O canto épico de Pansori

- México — As festividades indigenas dedicadas
a Morte (Dia de los muertos)

- Vietnd — Amdsica cortesd vietnamita de le
Nha nhac

Os Wajépi, aqui assinalados e que tém tido o
constante empenho de nossa colega antropéloga da
FFLCH/USP, Dominique Gallois, no registro e
difusdo de sua arte, estiveram conosco em 2003 na
Faculdade de Educag&o, por ocasido do evento que
organizei, Educacdo Amerindia & Ancestralidade:
impasses do ensino formal. Um dos caciques,
naquela oportunidade, fez questéo de frisar, de
maneira muito sabia, na traducdo de Gallois: n6s
sabemos muito bem o que o branco tem a
oferecer, por isso é mais importante a gente
manter e registrar 0s nossos saberes. Depois,
veremos 0 que podemos trocar com 0 universo
branco.

Para que possamos refletir mais detidamente
sobre o carater imaterial desta cultura a ser
preservada, tanto no &mbito da UNESCO como no
caso especifico do Brasil, teriamos que sair um
pouco das nossas praticas mais cartesianas e

aristotélicas de conceituar. Nesta tradic&o aristotélica,
um conceito se traduz nos seus atributos necessari-
os e suficientes para dar conta do objeto. Entéo,
listamos um rol destes atributos constituintes do
conceito. Mas, isso ndo nos dé o todo do conceito.
Sabemos, desde a fenomenologia de Brentano,
Husserl e Maurice Merleau-Ponty (e sua expressao
mais gestaltica na psicologia, por exemplo) que o
todo é muito mais do que a soma das partes.

Ampliando o modus operandi aristotélico, me
parece salutar pensar de maneira um pouco mais
processual. Neste sentido, a provocagéo é pensar a
cultura de um modo mais processual, uma maneira
mais simbolica que privilegia seus processos
simbdlicos. Portanto, entenderemos cultura como
esse universo simbolico com, no minimo, quatro
processos que ressaltaria. A cultura, entdo seria
vista nesta perspectiva mais simbolica, como o
universo da criagdo, da transmissao, da apropri-
acdo e da interpretagéo dos bens simbélicos
(Ferreira Santos 2004a) e das relacGes que se
estabelecem.

Nesse conceito mais processual de cultura ha
alguns desdobramentos que gostaria de ressaltar:
em primeiro lugar, temos que o0 ser humano é um
ser criador, ndo apenas um reprodutor ou criador
inicial, mas um ser que cria constantemente. Se ele
cria, ele também pode transpor essa sua criagdo
para determinadas formas e comunicar essas
criagOes e, portanto, transmitir ao outro, ao diferente,
as novas geragdes, enfim, dar comunicabilidade ao
que foi criado.

Se eu posso transmitir isso que foi criado, num
outro processo que seria caracteristico desta
concepgdo processual de cultura, é a possibilidade
de eu me apropriar de algo existente, daquilo que
foi criado e me foi transmitido. Tornar meu, ndo
somente aquilo que é produzido pela minha cultura,
mas apropriar-me também daquilo que é criado e
transmitido pelas varias culturas.

E se eu posso criar, se eu posso transmitir, se
eu posso me apropriar; aparece ai um quarto
processo, que me parece, tdo importante quanto os
outros precedentes: buscar sentido para essas
coisas, portanto também interpretar aquilo que foi
criado, foi transmitido, apropriado e sentido. Se eu
me pauto por essa concepgao mais processual de
cultura, conseqlientemente, ja ndo faz muita
diferenca o suporte material ou ndo desses proces-
S0s, precisamente, porque eu acabo privilegiando o
processo.
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A sua criacdo, a sua transmissdo, a sua
apropriacdo e a busca de sentido na interpretacgéo,
como processos simbalicos privilegiados no
fendmeno cultural — que podem ter uma expressao
material ou ndo — nos auxiliam na postura que passa
a dar um tratamento menos “ex6tico” para a
cultura imaterial. Deixa de ser tdo dificil de lidar,
mas, pelo contrario, eu comego a perceber uma
complementaridade, extremamente, profunda entre
essas expressdes materiais e Seus processos
simbolicos.

Aonde isso vai nos levar?

Primeiro, hd uma idéia ja ndo mais de zonas de
investigacao, de sitios arqueoldgicos a serem
escavados, mas de paisagem cultural, ou seja, de
um intercdmbio muito intenso entre essas pessoas
gue, portanto, criam, transmitem, comunicam, se
apropriam, interpretam e que vao fazer tudo isso,
num determinado lugar, numa determinada paisa-
gem onde o intercdmbio entre essas pessoas € 0
entorno é, sendo determinante, quase determinante.
Porque é esse entorno que vai dar, inclusive, sinais
desses sentidos. Lembrando o filésofo e antrop6lo-
go personalista, Paul Ricoeur, necessitamos de o
olho do gedgrafo, do espirito do viajante e da
criacdo do romancista (Ricoeur 1994: 309).

Nesse sentido, para eu lidar com essa paisa-
gem cultural eu preciso aliar o olho do gedgrafo, o
olho deste que presta atengéo no entorno material:
no relevo, depressdes, nas frestas, nas grutas, nas
brisas, nas estacdes... Mas eu alio esse cuidado
geografico da paisagem com o espirito do viajante
em sua atitude: aquele que deixa o seu lugar —
cdmodo e tranqiilo gabinete — para mergulhar no
lugar do outro, para investigar aquelas frestas, para
olhar naquelas grutas, para descer, subir, entrar nos
vales, caminhar e ir atras das pessoas.

Essa atitude de viajante, curiosamente, na
sugestdo de Ricoeur, se desdobra também em
direcdo ao romancista. Ndo basta apenas fazer, tdo
somente, a descri¢éo etnografica de maneira isenta,
neutra, imparcial (alias, o que é impossivel)
daqueles que conseguem transformar o prato mais
saboroso numa receita inodora e insipida.? O

(2) Como contraponto, neste sentido, lembro-me com
freqliéncia de “Aglcar”, aquela deliciosa obra de Gilberto
Freyre em que investiga o universo das quituteiras do
reconcavo baiano na atualizagéo da herancga arabe tanto
dos engenhos de cana como dos negros mulgumanos.
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romancista, entéo, é aquele que recria sua experi-
éncia e com o apuro das palavras re-organiza a
experiéncia para que o Outro tenha a possibilidade
de vivenciar o encontro tido.

O olho do gedgrafo, para eu entender as
relagOes que essas pessoas estabelecem com o
meio aliado a essa atitude do viajante e, se possivel,
essa generosidade do romancista. Triplice desafio
para penetrar no coragdo da cultura imaterial.

Evidentemente, isso ja ndo é pura descricéo, ja
ndo permanece no ambito mais especifico da
producdo cientifica, ja ndo se limita a procedimen-
tos estatisticos aristotélico-cartesianos. Trata-se de
uma hermenéutica, uma forma de interpretacéo. E
dentre as vérias escolas de interpretagdo (cuja
génese, histéria e desenvolvimentos me isento de
percorrer nesta oportunidade), me situo no esteio
de uma hermenéutica simbdlica, mais precisa-
mente, na mitohermenéutica, que pode ser
entendida como uma jornada interpretativa, de
cunho antropolégico, que busca o sentido da
existéncia humana nas obras da cultura e das
artes, através dos simbolos e imagens organiza-
dos em suas narrativas (Ferreira Santos 2004a)

No ambito do mundo do texto (Ricoeur
1994), todas as narrativas — sejam elas narrativas
textuais, sejam narrativas plasticas, imagéticas,
narrativas sonoras — pressupdem algo que se revela
—nao nas entrelinhas do texto, oculto no texto,
atras ou escondido sob o texto. O que se revela, se
revela diante do texto — isto é, o proprio hermeneuta.

Néo dizemos aqui de uma técnica de inter-
pretacéo que possa ser utilizada de maneira
instrumental, sem nenhum comprometimento
ontoldgico. Dizemos aqui de uma jornada
interpretativa, ou seja, uma empreitada onde,
seguindo aquela sugestdo de Ricoeur, saio de meu
lugar tranqilo e deixo meus “pré-conceitos” e
“pré-juizos” (a epoché fenomenologica) e vou
buscando o sentido nessas obras da cultura e da
arte. Mas, curiosamente, essa jornada interpretativa
que me leva para fora também me remete para o
mais especifico, para o mais interior das minhas
descobertas. Curiosamente, no mais estranho, no
mais exdtico, no mais distante... eu me reencontro.
E atemética exposta por Heidegger no circulo
hermenéutico: ao buscar o sentido nas coisas
percebemos que somos nos que, reciprocamente,
atribuimos sentidos as coisas. Nao sdo aspectos
somente antagdnicos, mas sobretudo, complemen-
tares da jornada interpretativa. O dilema passa a
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ser ndo, propriamente, como entrar no circulo
hermenéutico, mas como sair dele.

De meu ponto de vista, a forma privilegiada de
sair do circulo hermenéutico, na troca incessante de
sentidos, é a percepcao do Outro em sua otredad
(Octavio Paz 1999).

Por isso, estou dizendo dessa hermenéutica
como jornada interpretativa em que a pessoa é o
inicio, o meio e o fim da jornada e que suscita um
engajamento existencial. Nao como técnica de
interpretacéo de alguém sentado, confortavelmene,
em seu gabinete com seus dicionarios, nos seus
cemitérios, e a utiliza para a exumacao dos
sentidos. Para mim, a maioria dos dicionarios de
simbolos e de mitologias é um cemitério.® O
verbete é uma cova num cemitério de sentidos, pois
ele foi retirado de seu contexto e se converte em
palavras mortas dispostas em um esqueleto
esqualido de agBes desprovidas de sentido. Pode
ser qualquer coisa e nada significa. Perde sua
pregnancia simbélica (Cassirer 1994), caracte-
ristica prépria de quem fecunda sentidos em uma
gravidez de Ser.

A jornada interpretativa é, precisamente, esse
momento antropolégico em que eu largo o gabine-
te, acomodidade, o meu lugar, o meu locus e
domus e, entdo, viajo. Vou contemplar essa
paisagem l4, vou dialogar com as pessoas concre-
tas la. E ai entdo, nessa explosao de sentidos € que
se ddo as descobertas da constituicdo de nossa
alteridade, me levam ao caminho de mim mesmo,
ao mais especifico de mim, numa reconstituicdo
pessoal de sentidos.

Seria muito gratificante utilizar esta concepcéo
como norteadora da contemplacéo ativa na
organizagéo da exposi¢do museografica...

Muitas vezes, a pergunta que se coloca é se
ndo haveria alguma evidéncia mais concreta que
garanta uma maior “objetividade” no trato com a
alteridade, em especial, ao se tratar da cultura
imaterial.

Sim, ha evidéncias mais concretas de sua
imaterialidade (os objetos e cenarios do fenémeno
cultural), mas elas sdo parciais. Se atentarmos para

(3) Salvo honrosas e poucas excegdes, como por exemplo
0 saudoso mestre, Junito Brand&o, em seu Dicionario
Mitico-Etimolégico de Mitologia Grega (1993) em que
cada verbete resgata sua narratividade e suas vertentes
em varias e generosas paginas (Branddo 2003).

a sua natureza simbolica, o simbolo tem sempre
duas faces interdependentes. Em aleméo, o termo é
bastante didatico para lidarmos com esta natureza
dupla do simbolo: sinnbild.

Aqui a particula sinn significa “sentido” e a
particula bild significa “forma”. Todo simbolo
teria essa dupla injuncgéo de uma forma, isto é, de
uma casca superficial de seu aspecto mais visual,
iconico que comporta e conduz um determinado
sentido, e esse sentido (ao contrario da casca
superficial descritivel) nem sempre é explicito, nem
sempre é dizivel. Este sentido é vivenciavel, mas,
dificilmente, dizivel.

Portanto, a natureza polissémica do simbolo
dialoga com 0 momento existencial do hermeneuta,
com aquilo que ele é capaz de perceber. O simbolo
dialoga com um substrato mais profundo, com o
momento mitico de leitura do intérprete — diria
Gilbert Durand (1998). Mas, aqui precisamos
esclarecer o que concebemos como mito: a partir
do grego mythds (muqéV): “aquilo que se relata”,
“0 mito é aqui compreendido como a narrativa
dindmica de imagens e simbolos que orientam a
acdo na articulagéo do passado (arché) e do
presente em dire¢do ao futuro (télos). Neste
sentido, é a propria descri¢do de uma determi-
nada estrutura de sensibilidade e de estados da
alma que a espécie humana desenvolve em sua
relagdo consigo mesma, com o Outro e com 0
mundo, desde que, descendo das arvores,
comegou a fazer do mundo um mundo humano.
Dai a importancia também das metaforas, como
meta-phoros, um além-sentido que impregna a
imagem e explode a sua semantica. Diferente,
portanto, das concepg8es usuais de “mito”
como algo ilusério, fantasioso, falacioso,
resultado de uma ma consciéncia das coisas e
das leis cientificas” (Ferreira Santos 1998).

Portanto, na relagdo com a natureza dupla do
simbolo, estamos sempre lidando com um aspecto
que € patente, da sua forma, da sua estrutura.
Podemos classifica-lo, podemos decompd-lo, mas
o0 seu sentido ndo. O seu sentido s6 vai ser captado
nesse intercdmbio vivencial, convivial, existencial da
jornada interpretativa sob as nuances da trajetéria
mitica (consciente ou ndo).

Entéo, percebemos que a natureza processual,
simbélica e dindmica da cultura ressoa na jornada
interpretativa e a constitui, igualmente, processual,
simbolica e dindmica. Tanto a culturacomo a
jornada interpretativa podem ter uma expressao
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material ou ndo. Tal paradoxo nos incita a reconcili-
ar, novamente, algumas tensdes na nossa tradi¢éo
ocidental que estdo muito cindidas desde o cisma
entre Ocidente e Oriente no medievo toledano:* a
razdo de um lado e a sensibilidade de outro.

O que chamamos de “razao sensivel”, tanto
em meus escritos e reflexdes, como, de maneira
precursora, em Gaston Bachelard (1989) (racionalismo
poético) e em Michel Maffesoli (1998), ndo se trata
de nenhuma apologia ao irracional. N&o é isso.

Mas também n&o é o racionalismo herdeiro dos
nossos iluminismos, de nossas tradi¢des mais anglo-
germanicas. Sempre tivemos dificuldades em lidar
com essas herangas na negacéo de nossa propria
natureza que é latina, ou seja, nds partimos ja
dessa razdo sensivel em nossa filosofia latino-
mediterranea (veja-se Ferreira Santos 2004a,
2004b; Ortiz-Osés 1995).

Nosso amigo, o bom e velho Sérgio Buarque
de Holanda, ja dizia isso de maneira belissima, e
que foi muito mal interpretado (naquelas tradi¢Ges
interpretativas reducionistas) com a nogdo de
homem cordial —cérdio é 0o homem e mulher que
funcionam com o coragdo, ndo é s6 0 homem
“gentil” que mascara as relagdes de poder sob as
manipulacgdes ideoldgicas. Essaéacapaea
superficialidade de uma anélise muito sociologizante.
Esse homem e mulher que funcionam com o
coracdo, se pautam por essa relacdo que é muito
mais sensivel: articular o coragao (o sentimento e a
sensibilidade) com a razdo (sua expressao reflexiva)
numa atitude latina expressa em sua hospitalidade,
em sua escuta atenta, na atengdo aos detalhes do
conviver.

Mas, essa busca de uma razdo sensivel, essa
busca desse racionalismo poético tem uma expres-
sdo pedagdgica, no meu ponto de vista, que é a
educacdo da sensibilidade. A educacéo, de
maneira geral e escolarizante, continua se pautando,
exclusivamente, sobre esta base racional e assim se

(4) Lembremos de passagem que Toledo, enquanto capital
da Espanha até o séc. XVI, reunia na cidade as culturas
cristd, mugulmana e judaica, em convivio de aprendizagens
reciprocas, num modelo precursor de interdisciplinaridade,
convivio intercultural e incremento das ciéncias e das
artes. A partir da assuncéo dos reis catélicos, Isabel e
Fernando, se inicia a perseguigao aos arabes e judeus e a
ciséo entre o conhecimento oriental e o ocidental. Neste
momento, a capital passa a ser Madrid, sintoma dos

novos tempos.
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submete as praticas de racionalizacédo (I6gica
econdmica de dispensar um minimo de energia
obtendo um méaximo de resultado). Creio que a
razao de sua constante crise, em termos antropol6-
gicos, seja, precisamente, esta. Dai as deriva¢fes
politicas e sociais que excluem parcelas significati-
vas de seu sistema (mesmao sob o discurso modista
da “incluséo social” e da democratiza¢do do acesso
e permanéncia numa educacéo, pretensamente, de
“qualidade para todos”).

Essa educacdo da sensibilidade, em especial a
partir de Gaston Bachelard — que é uma das minhas
principais fontes e inspira¢éo do racionalismo
poético — dialoga com a recursividade entre seus
dois p6los: a razdo e a sensibilidade, os conceitos e
as imagens, o rigor reflexivo e o vigor vivencial, 0
intelecto e aimaginagéo.

No pélo da razdo, ha uma légica coerente que,
ao funcionar, adquire uma forma. Ou seja, hd uma
estética dessa organizacdo. Toda légica pressupde
uma determinada estética organizacional. Nesse
sentido, a fungéo estética dessa forma racional de
organizag&o dos dados dialoga com seu aspecto
sensivel. Um exemplo: todo cartesianismo que tem
como base epistemoldgica a separagdo entre
sujeito e objeto, corpo e alma, tem como metafora
bésica da sua epistemologia a construgdo. Eu
tenho que aceitar as coisas em bases muito sélidas
para estabelecer um alicerce, para conseguir erigir
levantar uma casa, assentando conceitos e teorias,
umas sobre as outras. Esse alicerce sdo seus
axiomas, seus dogmas, sd0 0s seus pressupostos
basicos (indiscutiveis). Se houver alguma falha ou
inconsisténcia nesse alicerce, todo o edificio vem
abaixo, desmorona. Por isso, a recusa destas
comunidades cientificas em questionarem seus
préprios pressupostos.

De outro lado, aquelas comunidades que
trabalham numa perspectiva mais sensivel, trabalnam
n&o com os pressupostos de um alicerce, mas com
0s nds. Estes n6s sdo as zonas de intersecgdes
entre areas de conhecimento diferentes. Esta
postura é muito mais préxima do teceldo que, de n6
em no, trangando, fazendo sua cestaria para conter
alguma coisa, cria uma rede. N&o se trata de erigir,
mas de tramar. A metafora basica dessa forma de
organizacdo légica, voltada para essa forma mais
sensivel, é a rede —a mesma rede do bom e velho
pescador que a joga no mar e traz aquilo que lhe
interessa. Trazem algumas botas, algumas latas de
refrigerante também... sem dlvida nenhuma. Mas, o
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mais importante é que, de vez em quando, ele estira
sua rede e vé onde estdo os buracos. O cartesiano
vai olhar o alicerce depois de estar pronto. Ver se
precisa trocar? Nem pensa em trocar! Ja o
pescador ndo. Atodo momento, precisamente, por
causa de sua plasticidade, tem que conferir sua
rede, ver onde ha buracos e lagar de novo, tecer,
amarrar 0s pontos, entrecruzar as coisas, criar
novos nés. O que me parece, € que é muito mais
confortavel, muito mais leve e saudavel carregar
uma rede do que um prédio, um Empire State nas
costas. Por isso, pesa muito esta racionalidade,
eminentemente, cartesiana, exclusivamente,
aristotélica.

No outro p6lo da sensibilidade, na recursividade
entre razdo e sensibilidade de que estamos tratan-
do, temos uma configuracéo da experiéncia estética
gue me remete a uma forma de organizagao desses
dados sensiveis. O que eu vejo, 0 que eu cheiro, 0
gue eu ougo, aquilo de que eu sinto a vibragdo, a
maneira como me desloco, esses sentidos todos
precisam ser simbolizados e se comunicam entre si.
Essa forma de organizagdo dos dados sensiveis
evidenciam umalégica prépria, uma fungao ldgica
de simbolizacéo dessa experiéncia estética.
Podemos dizer de uma Iégica musical, de uma
I6gica plastico-visual, de uma ldgica do movimento
corporal etc..

Entéo, aprofundando a andlise, os dois p6los
estéo, extremamente, vinculados um ao outro. A
nossa tradicdo ocidental é que os separa.

Portanto, teriamos uma cultura material
expressa em objetos, mas, igualmente, uma
dificuldade em lidar com o aspecto imaterial,
porque este se relaciona com os dados da sensibili-
dade e suas légicas internas. O parar para ouvir o
canto, para recobrar a memoria, lembrar cheiros,
enfim, para acessar o mundo e freqlienta-lo por
outras vias que nao sO, necessariamente, o reflexi-
vo. Mergulhar na paisagem cultural da otredad.

E, finalizando, essa prética cartesiana-
aristotélica nos levou a eliminar o diferente no
projeto ocidental greco-judaico-cristdo de raciona-
lizagdo, associado aquilo que pode representar um
determinado perigo. A cultura ocidental, nestes
termos, tem grande dificuldade em lidar com essa
alteridade. Se nos lembrarmos do subtitulo (e todo
subtitulo é sempre muito elucidador) da obra maior
da Aufklarung (a llustracdo), a Encyclopédie:
Dictionnaire raisonée des sciences et des métiers
pour une societé du gent du lettre — ou seja, um

dicionario racional das ciéncias e oficios para uma
sociedade de gente culta. Portanto, essa socieda-
de de gente culta tinha deixado de lado todos
aqueles que ndo estavam destinados a serem
cultos: trabalhadores, povo, gente comum... E
estarrecedor, mas é somente no século XIX que o
populacho vai para a escola de maneira mais
sistematica e laica. No Brasil, a situagdo € ainda
mais drastica, pois &, tdo somente, a partir dos anos
40 que — por influéncia do escolanovismo de
Dewey (1954) e Anisio Teixeira (1954) — se inicia
0 processo de democratizagdo da escola incorpo-
rando a nova clientela. Desta forma, temos apenas
sessenta anos de povo na escola. Compreensivel,
entdo, a inadequacéo desta escola.

Um dos fatores que levam a crise da educagéo
escolarizante é que ela n&o foi preparada para
grandes demandas, para a educacgdo de massas. A
rigor, uma educagéo de massas, uma educagéo
massificada é, exatamente, o contrério de uma
educacdo. E neste contexto que se agravam e se
aperfeicoam as técnicas de eliminagéo do outro, da
alteridade das futuras alteridades no equipamento
educacional escolarizante. As figuras classicas desta
alteridade a serem eliminadas no mundo ocidental,
segundo a percepcao de Roger Dadoun (1995),
sdo: o louco, a mulher e a crianga — todos
aqueles que ndo se pautam pela razdo. Aos quais,
eu acrescentaria também o poeta. Bichos irracio-
nais que se pautam por intuigdo, sensibilidade... e
choram muito!

Quais S840 0S recursos necessarios para
eliminagdo da alteridade? Os equipamentos ditos
civilizacionais:

- aescola etnocéntrica e elitista (mesmo que
massiva) com o seu furor pedagdgico;

- 0 contratualismo francés (racionalidade do
contrato social) com o seu furor gestionario; e

- aapologia da ciéncia (experimental e
aristotélica) com seu furor epistemoldgico.

E esta pressdo pedagdgica que se exerce
sobre o tecido social e de que Gilbert Durand
(1997) trata ao explicitar como o mito diretor de
uma determinada sociedade, num determinado
periodo historico, em seu zeitgeist (espirito do
tempo), se propaga sobre as relagdes humanas e
impregna suas producdes, obras e documentos no
sentido de que difunde imagens catalisadoras (de
fundo arquetipico) que vao engendrar: os esquemas
verbais e perceptuais, as variantes ideoldgicas,
religiosas e morais desse mesmo mito nas varias

147

H B = HEN



BiR______ T"EEEN

*

FERREIRA SANTOS, M. Cultura Imaterial e processos simboélicos. Rev. do Museu de Arqueologia e Etnologia, Sao Paulo,

14:139-151, 2004.

instancias sociais. Neste sentido, podemos entender
a proposicdo melancolica de Walter Benjamin
(1986) ao dizer que todo documento de cultura é,
ao mesmo tempo, um documento de barbarie. Na
mesma dire¢do, Michel Foucault, em Vigiar e punir
(1987).

Se pensarmos no inicio do séc. XX, podemos
perceber como o mito de Prometeu (aquele que
pensa antes de fazer, possuidor do pensamento
previdente) era 0 mito ordenador da modernidade,
no avanco da industrializacdo, da apologia da
ciéncia, na idéia do titd que, roubando a centelha
do fogo divino, traz o fogo para os mortais.

Condenado por sua hybris (ousadia), Prome-
teu serd acorrentado ao rochedo e a aguia de Zeus
Ihe comera as visceras e o figado ao findar do dia.
Ao se reconstituirem estas visceras durante o dia,
novamente, a aguia retornara e Ihe comera.
Percebemos a dificuldade do herdi prometeico em
lidar com sua subjetividade expressa nas visceras.
Curiosamente, Charles Chaplin, muito sensivel aisso,
expressa essa dificuldade, do mito prometeico, em
seu célebre filme Tempos Modernos. Quando seu
corpo mecanizado e rotinizado pela ciéncia da
administracdo dos tempos e dos corpos chega a
situacdo-limite, sai “enlouquecido” com as chaves
na méo e repetindo os mesmos gestos apertando
todos os botdes que encontra. No entanto, dentro
da fabrica, fugindo da perseguicdo, o que ele faz
com o préprio corpo? Ele danca. Ele executa um
grande baile, uma bela coreografia, porque
ultrapassa o limite dessa organizacdo prometeica,
dessa prisdo social do trabalho, desse tempo
cronometrado. Ao evidenciar as contradi¢des dessa
racionalizacdo prometeica Chaplin vai buscar outras
formas de realizagdo do corpo, liberar o corpo
nessa outra gesticulagdo que é, eminentemente,
cultural.

Se ha um mito diretor na dimensdo patente da
sociedade, ha outro mito diretor na dimensao
latente e que deixa indicios nas obras emergentes
que acompanham as contradig¢des do instituido.
Neste sentido, uma cultura dionisiaca acompanha a
revolugao cultural expressa nos modernismos
literarios, no surrealismo plastico e nas formas
anarquicas de autogestdo. O movimento de um
polo ao outro é conduzido por Hermes.

Se percebermos a corporeidade como o né
de significaces vivas e vividas - seguindo as
indicacdes de Merleau-Ponty (1992), a gesticula-
¢do cultural é a expressdo dessa corporeidade: a
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danca, a forma de contatar, o tato, o abrago, todas
essas expressdes do proprio corpo. Neste sentido,
uma educacéo que lide com a alteridade e ndo tente
eliminar essa alteridade, tem o corpo como uma
premissa basica. Sua materialidade € corporal, sensivel,
aberta a aprendizagem mestica (Serres 1993)
onde a educacdo exibe sua matriz antropoldgica.

Essa corporeidade, esse n6 significativo vivido,
cruzamento da carne do mundo com a minha
prépria carne, sinaliza o carater dinamico da cultura
como processo simbélico. Percebemos, entéo, que
a base imaterial da cultura, de maneira paradoxal, é
uma base corporal, nos cantos que se pode ver no
filme de Humberto Mauro: a base ritmica do canto
de pildo é o socar, é a “mao-de-pildao” triturando
0s gréos no recipiente. E esse recipiente, bem ou
mal, é para amenizar a arte da vida desse socar de
palavras, ritmados no canto, na organizacao do
tempo, na comunicacdo das almas... quem sabe
n&do fazemos uma pagoca interessante com o
amendoim socado, espero...

Esse ato, esse gesto, portanto, é a corporeidade
gue se relaciona com a mao-de-pildo e a parte
continente do pildo que da a base ritmica paraa
cangao: tanta gente pra comer e s6 eu pra socar.
Naquela canc¢éo do pescador, do ferreiro, do canto
daterra—registrados no filme de Humberto Mauro
—temos sempre uma base corporal, uma vivéncia
corporal que produz essa expressao imaterial: 0
canto, os ritos, a forma de organizagdo, as histérias,
amemoria, os cheiros, essa configuracdo da
paisagem.

Ao contréario de uma pedagogia light e
dietética, a aprendizagem mestica dos corpos e
dos cantos, se traduz em ficarmos “gordos” dos
outros: “Entdo anula-se em meméria negra ou
dilata-se em alma o lugar mestico: aberto,
dilatado, ele se enche de pessoas mestigas.
Aprender: tornar-se gordo dos outros e de si.
Engendramento e mesticagem” (Serres 1993).

Por isso, simplesmente, revelar o corpo oculto
n&do nos garante 0 acesso a essa producao imaterial.
Temos que dialogar com ele no “engordamento”
do nés. Curiosamente, a publicagdo desses vinte e
oito tops de cultura imaterial do mundo para serem
preservados, pela UNESCO, no “Oral and
intangible heritage of Humanity” (2003) —
herangas orais e intangiveis da humanidade, revelaa
corporeidade no substrato das obras: grafismo,
dangas, teatro, muisicas, cantos... Nossa heranca. E
essa nogao, heranca, para mim é muito significativa.
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Na capa da publicacdo da UNESCO ha um
sacerdote quéchua fazendo suas obrigacdes
ritualisticas. Essa heranga, mais do que heranga
bioldgica, parece fundamental para entender a
pertinéncia da expressdo imaterial da cultura,
porque essa nogdo de heranca nos vincula a algo
gue nés recebemos e que nds ndo valorizamos. Por
vezes, s6 valorizamos quando estamos na iminéncia
de perdé-lo ou quando, por que fomos para muito
longe, nds o reencontramos.

Lembrando de Rainer Maria Rilke nas suas
cartas:

“Mas, com os diabos, por que andais entdo
montados, a cavalgar por esta terra pegonhenta
ao encontro dos perros turcos? O marqués sorri:
‘Pararegressar’.” (Rilke 1998: 89)

Vamos t&o longe para regressar para 0 mais
intimo de nés mesmos.

A nocao de heranca, evidentemente, pde em
relevo a outra no¢do importante em minhas
reflexdes que é anocdo de ancestralidade: aquele
trago, de que eu sou herdeiro, que é constitutivo do
meu processo identitario e que permanece para
além de minha prépria existéncia (Ferreira Santos
2004). Esse traco constitutivo do meu processo
identitario me ultrapassa, eu sou herdeiro, nao
termina em mim, nem tampouco eu o inicio. Eu sou
apenas portador dele, ele esta para além de minha
propria existéncia. 1sso me constitui, sendo
consciente ou ndo desse traco, é aquilo que fica
martelando ali no pilao, e que por vezes ndo me
dou conta desse ritmo, dessa maneira cadenciada
de eu agir, de eu pensar, de eu fazer as coisas, de
me posicionar e agir, conceber e amar.

Se eu entender a ancestralidade dessa forma,
como esses elementos constitutivos de meu préprio
processo identitario e que, por sua vez, estdo
presentes no mito de origem de meu grupo cultural,
da propria sociedade; percebemos também que
eles sdo atualizados constantemente. Dai o seu
carater dindmico, sua plasticidade, ao contrario de
uma primeira idéia errnea de que a ancestralidade
se confunde com inércia e mesmice, formol e
empalhamento museais.

A ancestralidade se atualiza em nossas
criaces, principalmente nas “situacdes-limites”

(die Grenzsituation, como quer Karl Jaspers,
1965), de risco da prépria sobrevivéncia, propici-
ando areligacdo (re-ligare) e releitura (re-legere)
da pessoa em relacgéo a sua queréncia, ao seu
rincdo, seu lugar, sua prdpria paisagem.

Nas situacdes-limites é que o ser humano
revela sua face. E nessa situagio-limite que eu
atualizo o mito de origem e onde me é propiciada
tanto a religacdo com essa minha ancestralidade, na
sua estratégia de religare, quanto na sua outra
possibilidade latina que é relegere — eu me religo
as pessoas e passo a reler o mundo, passo a
interpretd-lo de uma outra maneira quando exerco
essa pertenca. E quando, ent&o, nos assumimos
como herdeiros de fato, ndo de uma maneira
inconsciente, mas com uma tomada de consciéncia
da prdpria pessoa em relagdo a sua queréncia.
Portanto, ai eu me aproprio dessa produgédo
imaterial dos seus sentidos e de sua dinamicidade,
de sua plasticidade.

Resumindo, trata-se de uma apologia ao
canto nas suas duas acep¢des, nas suas duas
possibilidades em portugués, em plena tradi¢do
orfica:

- apologia ao canto, na forma de cantar, no
jeito préprio e especifico de dizer das minhas
angustias, desejos, sonhos, utopias, e, a0 mesmo
tempo,

- apologia ao canto, na assuncdo de minha
origem, do meu rincéo, da minha queréncia, do meu
lugar.

Essa possibilidade entéo de lidar com a
alteridade, na perspectiva de uma educacéo de
sensibilidade, na tentativa de reconciliar razéo e
sensibilidade, s6 se faz na proporgdo em que eu
assumo essa heranca da cultura imaterial que
recebi, de que sou herdeiro, atualizando o meu
canto ancestral. Lembrando Atahualpa Yupanqui
(2001), folklorista argentino que muito admiro: eu
sO posso ser universal se eu cantar minha aldeia.

Dedicado a memoria de Clarice Lispector,
alma selvagem ancestral nas milagrimas

do milagre que treme, desliza e tomba...
sacerdotisa do canto.
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ABSTRACT: This article results from the transcription of a conference held at Sala
Paulo Freire (MAE/USP) aiming at presenting reflections on the immaterial culture and
their symbolic processes from a point of view of the symbolic hermeneutical involving
amore dynamic and procedural notion of culture about the creation, the transmission, the
appropriation and the interpretation of the symbolic products and their relationships.
Thus, the interpretative voyage — differently from the instrumental interpretative
technigque — sends us to the deepest dialogue with the ancestors soul notion.

UNITERMS: Immaterial culture — Symbolic hermeneutical — Patrimonial education

—Ancestrality.
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