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Resumo:

Os limites da geografia cultural em assuntos como a festa e a cultura popular néo
estdo apenas relacionados a tradicao positivista e sua conseqlente fixacdo na
objetividade da paisagem, como muitas vezes tem sido repetido. Tais limitacdes
também tém origem no paradigma iluminista de que as manifesta¢des da cultura
popular como as festas nao sobreviveriam ao império da racionalidade moderna.
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A compreensao do porqué certos temas sio tratados ou recusados por uma
disciplina é aspecto fundamental de sua histéria; sdo escolhas constituidas

pelo entrelagcamento de razdes de natureza epistemolégica, politica,
ideoldgica e institucional, que condicionam a producao cientifica. Para a
geografia cultural a festa foi uma “Terra incégnita” até muito recentemente.

Ja a cultura popular sé foi percebida quando observada fora do mundo
moderno, no passado, em Qgrupos sociais a margem ou fracamente
integrados ao modo de producao capitalista, o que fez Sauer se limitar a
idéia de cultura popular como folclore.

Um dos objetivos deste trabalho € reunir algumas razdes internas a teoria e

a epistemologia da geografia que elucidam, de um modo geral, o

alheamento da geografia cultural diante das festas e da cultura popular,

como por exemplo observaram Warren (1993) e Waterman (1998). Entre



nds, que padecemos da prépria auséncia da tradicdo de uma geografia
cultural, parece suficiente recordar que Corréa (1995) relacionou a cultura
popular numa lista de temas de investigagdo promissores para os geografos
brasileiros, mas ndao chegou a se referir a festa explicitamente. Minha
contribuicdo a este tema provém de um estudo sobre as escolas de samba
do Rio de Janeiro na primeira metade do século XX (Fernandes, 2001), no
qual tentei explicar como estas instituicdes populares festivas conquistaram
0 espaco publico da cidade e se projetaram como uma das representagcdes
da identidade nacional brasileira.

Destaco também o problematico percurso que as categorias festa e cultura
popular tiveram dentro do pensamento moderno, pois sendo consideradas
elementos do mundo arcaico e do pré-capitalismo, foram tratadas como
vestigios do passado ou fendbmenos sociais em superac¢do. Martin-Barbero
(1997) observou que pelo menos até Gramsci a cultura popular foi vista com
grande desconfianga pelos pensadores marxistas. No ambito de nossa
disciplina focalizo a revisdo de Duncan (1980), pois sua analise permite
compreender claramente os limites da chamada geografia cultural tradicional
em temas como as festas e a cultura popular. Por fim, trato de alguns
principios tedricos e conceituais sobre a festa e a cultura popular que me
ajudaram a construir uma reflexdo sobre as escolas de samba do Rio de
Janeiro e suas reconhecidas conquistas no espaco, na cena publica e
cultural da metrépole da primeira metade do século XX.

Neste Seminario, em 2001, foi como um “desafio metodolégico” que Gomes

(2001) qualificou a importancia da discussao entre o que chamou de cultura



publica e espago para a geografia cultural contemporéanea. Na mesma
oportunidade, no trabalho dedicado a festa por Maia (2001), se pode
observar a auséncia de uma producdo geografica preocupada com este
tema. E para avangar nesta diregdo que apresento algumas questdes
conceituais e tedricas que foram Uteis na compreensdo das escolas de
samba cariocas.

Uma aproximacao aos comecos da geografia cultural, no final do século XIX,
ja demonstra que razdes de natureza teérica, metodologica e institucional
desviaram clara e conscientemente nossa disciplina da analise de problemas
relativos as manifestagdo da cultura imaterial. Nas origens da geografia
cultural esta Otto Schliter (1872-1952), que postulou o conceito de
paisagem cultural (kulturlandschaft) como objeto central para a geografia. Na
época a geografia se afirmava como disciplina cientifica e, dentro do marco
positivista, os conceitos de paisagem e regidao lhe deram um objeto e um
método. Estes conceitos garantiram a ela um lugar dentro da universidade e
o enfrentamento do “perigo ameacador da divisdo da matéria entre um
geografia fisica e outra humana” (Capel, 1981: 346, 347). Com a regido e a
paisagem, entendidas como resultados de intera¢des de fendmenos fisicos e
humanos, os gedgrafos puderam defender a natureza dualistica de sua
disciplina e ao mesmo tempo proclamar que esta era uma ciéncia de
sintese.

A postulacao de Schliter para a paisagem cultural enquanto principal objeto
para a geografia concorria com outras duas orientagdes teédricas da época;

uma que privilegiava as relagbes homem-meio como objeto supremo da



disciplina, e outra, liderada por Hettner, que priorizava as associagdes
espaciais dos fenébmenos na superficie terrestre. Schliter chegou as suas
conclusées depois de estudar o povoamento da Europa Central na
passagem da Antiglidade para a Idade Média, descrevendo a evolugcao de
sua paisagem de uma forma que revela a intengcao de garantir a objetividade
cientifica da geografia num marco empirista e positivista, limitando-a aos
seus aspectos estritamente formais que resultavam de observacoes
empiricas, o que adicionalmente lhe permitiu reivindicar, com uma coeréncia
interna indiscutivel, a aplicagdo de métodos da geomorfologia para
descrever paisagens culturais.

A coeréncia tedrica de Schllter associada a preocupacao de afirmar um
campo cientifico proprio para a geografia no final do século XIX, explicam,
em grande medida, a exclusdo dos fen6menos da cultura imaterial na
paisagem. Dentro de seu formalismo a paisagem para o geografo existia
enquanto uma marca concreta e legivel da cultura na superficie terrestre,
porém nunca como algo que também manifestava a representagdo, o
sentimento, a experiéncia, a arte e o imaginario social. Como foi observado
por Capel (op. cit.), Shcliter ndo desconhecia a contribuicdo destes fatos
para a génese e evolugcao das paisagens. Seus estudos sobre a evolugao da
Europa central se valeram de documentos e informacdes de natureza
histérica, geomorfoldgica, linguisticas e arqueoldgicas. Disto se conclui que
o nao tratamento da cultura imaterial foi uma opcao teérica e metodoldgica
que se prolongou com Sauer e hegemonizou a geografia cultural até os anos

60. A extensao dessa hegemonia pode ser avaliada pelas palavras de Claval



(1987: 300) no final do século XX, quando ele recorda de um modo
dramatico os limites que o peso desta espessa tradicdo impuseram a
imaginacao dos geografos. Durante muito tempo os gedgrafos duvidaram
diante da possibilidade de abordar o problema das escalas coletivas, uma
coisa que acontecia tdo longe dos fatos tangiveis da paisagem Ihes
pareciam estranhas, inclusive quando se sentiam obrigados a referir-se a
elas: quando se arriscaram por este caminho o fizeram ocultando-se, como
pedindo perddo, ao modo de Deffontaines em sua “Geografia e religido”.

Essa espessa tradigcdo positivista na geografia s6 comecou a ser dissipada
no inicio da década de 60, quando os gedgrafos passaram a considerar mais
seriamente que valores e crencas também sdo meios de conhecimento que
permitem aos grupos sociais explorar e organizar seu meio-ambiente
(Wagner e Mikessel, 1962: 4). Segundo Bronkefield (1964), até entdo a
maioria dos geografos culturais raramente se detiveram diante de questbes
como comportamento, atitudes e crencas. Com “Traces on the Rodian
Shore” (1967), Clarence Glacken deixou aos gedgrafos o que pode ser
entendido como um monumento a grande descoberta daquela década, ou
seja, entender, como observou Capel (1973: 58), que a percepgado que 0s
homens fazem de seu meio pode ser mais importante que o0 meio em si.
Esta orientacao refletiu na geografia a penetracdo de novos campos da
ciéncia, como a histéria das idéias, que nos EUA comecou a se desenvolver
na década de 1940 sob a influéncia dos historiadores Arthur Lovejoy e
Frederick Teggart. E isto se revela mais ainda quando se constata que

Glacken foi discipulo de Teggart, no final dos anos 20, e sé passou a



manter contato com Carl Sauer no principio da década de 1950, quando
convidado por este ultimo tornou-se professor do departamento de Geografia
em Berkeley (Capel: 1996).

Evidentemente, a abertura para a histéria das idéias sobre 0 meio ambiente
tem uma contribuicdo enorme para o avango da geografia sobre os
problemas culturais, levando o seu olhar a se deter sobre o universo da
cultura imaterial e ao dialogo renovado com outras disciplinas. No caso de
meu trabalho sobre as escolas de samba, Glacken foi um referéncia
fundamental para pensar a musica e a festa como mediagées e instrumentos
na relacdo entre 0s grupos sociais € seu meio-ambiente, ja que através
delas o significado do homem, da natureza, do espagco e suas
representagdes, a exemplo das paisagens, sao reinterpretados,
possibilitando a criagdo de novos coesdes e identidades socio-espaciais.
Situando esta percepcédo dentro da histéria da teoria do meio-ambiente,
Glacken (1977: 117, 118) mostra que no século Il a.C. Polibio foi mais
original que Aristoteles, exatamente porque néo sé reconheceu o meio fisico
na formagcdo de um certo carater étnico mas também admitiu igual
importancia ao meio cultural. Suas afirmagbes de que encontrou em Polibio
a primeira exposi¢gao completa da idéia de que as dificuldades de um meio
fisico hostil poderiam ser superadas “mediante um trabalho consciente,
intencional e arduo por instituicbes culturais (como a mausica) que o
penetrem completamente”, tornaram possivel imaginar e transpor tais
principios para a andlise de uma manifestagéo da cultura popular moderna

como as escolas de samba do Rio de Janeiro.



Refletindo sobre a importancia de Glacken para o meu estudo sobre as
escolas de samba no final dos anos 90, exatamente porque ele fundamenta
e impulsiona a imaginagdo geografica sobre as relagdes entre a festa, o
meio ambiente e as identidades sociais, tenho me perguntado: porque se
pode constatar uma discreta e insuficiente lembranca deste autor no debate
sobre a geografia cultural? Do ponto de vista exclusivo da festa, penso que
se Glacken tivesse sido mais valorizado pelos gedgrafos culturais ha mais
tempo, talvez ndo estivéssemos, nos anos 90, continuando a admitir que
este tema persistia longe do horizonte habitual dos gedgrafos.

Apesar dos progressos logrados pela geografia cultural nos anos 60, me
parece que seus desdobramentos foram limitados, em parte pela hegemonia
da geografia quantitativa, que, com seu espacialismo empirista, rechagcava
no plano epistemoldgico orientagdes de natureza historicistas como as de
Glacken. Por outro lado, relativizando os limites internos a geografia, a
década de 60 demarca nas ciéncias sociais, na historia e na antropologia,
uma importante revisdo sobre o préprio conceito de cultura de um modo
geral, na qual se destacam problemas como a festa e a cultura popular. Com
o marxista Bakhtin (1971), festa e cultura popular se tornaram campos
fecundos para uma compreensdo mais complexa da sociedade em sua
dindmica cultural e politica. Na antropologia, criticas como as de Geertz
contribuiram para a superacao da concepcao “super-organica” da cultura,
que nao so teve origem na antropologia, larga influéncia nas demais ciéncias

sociais e foi um dos pilares da geografia cultural de Sauer.



A grande critica da influéncia da concepgéo super-organica como paradigma
da cultura na geografia aparece com James Duncan, em 1980. Ali ndo sé se
pode reconhecer a fonte de suas limitagdes — 0 apego excessivo a cultura
material, ao passado, ao folclore -, como também que tais problemas foram
sentido e criticados em outras ciéncias que seguiu o império do paradigma
super-organico. Isto significa que muitos dos nossos limites e possibilidade
com certos temas e problemas refletem situacdes tedricas e epistemoldgicas
mais gerais, que 0 Nnosso avanco neste campo esta necessariamente ligado
a processos mais amplos e com o quais temos de dialogar.

As bases da perspectiva super-organica na geografia americana tém origem
nos trabalhos dos antropologos Alfred Kroeber e Robert Lowie, cujas teorias
tiveram larga influéncia em Carl Sauer e seus discipulos. Para esta teoria a
cultura é tratada com uma entidade acima dos homens, tem suas préprias e
“misteriosas” leis, para as quais o papel dos individuos € simplesmente
indiferente. Isto resulta na reificacdo e no determinismo cultural com suas
exigéncias de homogeneizagao, personificacdo, idealizacdo e sujeitificacao
das culturas, preferéncias pelas sociedades rurais e dificuldades em tratar as
sociedades ditas complexas e a realidade urbana. Kroeber desenvolveu a
tese da autonomia da cultura no principio dos anos 20, num artigo chamado
The Superorganic, dando inicio a uma tradicdo de determinismo cultural na
antropologia americana que foi vigorosa até os anos 50.

Uma perspectiva como esta obstaculiza o estudo da acdo dos grupos
populares na producéao cultural. No caso das escolas de samba ndo permite

que se constate que sua invencdo foi conduzida por certos atores e em



circunstancias bem definidas. Numa aproximagdo super-organica tais
instituicoes ja estariam previstas numa suposta tradicdo que delimita o devir
da cultura brasileira. Segundo Duncan (op. cit.: 183), o conceito super-
organico da cultura faz parte de uma pensamento mais geral, de base
funcionalista e estruturalista, que reifica a cultura como uma determinagao
metafisica da dindmica social e que representa uma versao do pensamento
holistico dentro das ciéncias. Sua explicacao divide as ciéncias sociais em
dois grandes grupos: o individualista e o holistico. No primeiro caso estao
aquelas interpretagdes que valorizam a atuacdo dos individuos na
explicagdo da dinamica historica e social. No segundo, os individuos se
encaixam e cumprem papéis predeterminados, principio manifesto no
pensamento de Hegel e seu conceito de Geist (espirito), bem como em
outras “solucdes holisticas” como o “inconsciente coletivo” de Durkeim e a
“sociedade” em Parsons.

As amplas bases deste pensamento ajudam a compreender e avaliar o0s
limites de grande parte da geografia cultural e de outras ciéncias sociais,
como certa antropologia, que justo por isto passaram a sofrer severas
criticas a partir dos anos 60 (Duncan, op. cit.:189,190). Guiada na maior
parte das vezes por esta concepcao seria dificil que a geografia pudesse ter
maiores envolvimentos com a cultura popular, sobretudo aquela das grandes
cidades, que permaneceu uma terra estrangeira para os geografos que dela
nao se ocuparam nem empirica € nem teoricamente. Nem mesmo a
geografia humanistica, apesar de suas preocupacdes com as categorias de

modo de vida e lugar considerou mais atentamente tais problemas. De



qualquer modo, “Humanistic Geography’ (Tuan, 1976), considerado o
manifesto desta corrente de pensamento (Holzer: 1996), ndo trata deste
assunto explicitamente e a religido continuou sendo o limite maximo que se
podia avancgar nesta direcdo (Rosendhal): 1996).

Como observou Warren (1993: 174), isto deve deixar de causar surpresa
porque tal situacdo imperava largamente nas ciéncias sociais. De qualquer
modo, nosso interesse pela cultura popular esta se renovando € como nas
demais ciéncias sociais o centro de uma boa parte das novas concepgoes
esta no conceito gramsciano de hegemonia. Mesmo assim, Warren adverte
que paralelamente aos entusiastas das possibilidade abertas a partir de
Gramsci, existem consistentes estudos que diante dos meios da cultura de
massa tendem a “declarar o popular uma causa perdida”. Contudo, ndo me
parece que tais defeitos justifiquem o seu puro abandono enquanto uma
categoria para andlise, porque se aplicarmos estes mesmo critérios para
validar outras categorias do pensamento social, suspeito que nédo sobraria
quase nada. Se a cultura popular é uma causa perdida talvez valha a pena
procura-la. Por exemplo, rever a origem e a ascensao das escolas de samba
a partir dos proprio sambistas, além de ser uma contribuicdo para o
aprofundamento da propria questdo em si, pode também abrir ou pelo
menos apontar alguns caminhos para a geografia cultural no Rio de Janeiro.
Entre as muitas possibilidades do presente para a geografia cultural estdo os
estudos sobre as festas, a cultura popular, a vida e o espaco urbano. Nesta
diregdo, creio que um primeiro ponto a ser esclarecido e refletido é o

reconhecimento de que festa e cultura popular foram vistas como



anacronismos na maior parte do pensamento moderno. Segundo Villaroya
(1992: 10, 11), as teorias classicas da modernizagao partem do suposto de
que ha um antagonismo irreconciliavel entre trabalho/produtividade e a
festa’hedonismo, que a técnica e a racionalidade inviabilizam acbes sociais
voltadas para a magia, a tradicdo e o ritual. A razao instrumental como
fundamento da modernidade n&o se subordina e dificilmente convive com
uma razao valorativa ou expressiva.

A esta interpretacdo ele deu o nome de “teoria destrutiva da festa”, um
reducionismo que conduz a pensar que com o império da razdo instrumental
seria cada vez menor a possibilidade da existéncia de espaco na cidade
para os rituais festivos. Contudo, as evidéncias empiricas tém mostrado que
a cidade secular se fez prodiga em festividades, que ai ganharam
dimensdes inusitadas em parte viabilizada pelas novas técnicas. As praticas
instrumentais ndo sao necessariamente antagbnicas com as préaticas
simbdlicas, pois muitas vezes concorrem para os mesmo fins e se
complementam.

Na modernidade, mais ainda na poés-modernidade, através dos esportes, da
politica, dos nacionalismos, foram constituidos novos vinculos comunitérios
e re-ligagbes transcendentais que se realizaram e se afirmaram através dos
simbolos, do ritual e da festa. De fato, com Castels (1986) se vé que nao se
pode compreender San Francisco sem o ambiente festivo trazido pela
contracultura, o movimento gay e os imigrantes. No meio da Amazénia a
cidade de Parintins € sobretudo a Festa do Boi, como o Rio é o Carnaval

com suas escolas de samba.



Contra a visdo anacrénica da festa talvez a maior afirmacdo de Bakhtin
tenha sido que ela “é indestrutivel”, pois aquela interpretacdo ainda € uma
convicgao que povoa um pensamento tdo importante para a festa na ciéncia
social brasileira como o de Roberta da Matta. No final dos anos 70, em

“Carnaval, malandros e herdis” ele escreveu que

(...) que o fato alarmante é refletir como uma nagdo de milhées, num pais industrializado,
capitalista e na virada do século, permite que “os pobres” virem ‘ricos” durante quatro dias
gg) ano’ e perguntava-se se era isso ‘que ajudava a fazer o brasil, o Brasil? (Matta,1983:
Tai incredulidade diante da permanéncia da festa foi reafirmada
recentemente: Em suma, ainda me intriga o fato de o Brasil ser uma
sociedade que pode ler a si mesma e ritualizar-se por meio de uma festa
anti-iluminista e anti-burguesa, tdo centrada no corpo, no sensual e
relativizadora como o carnaval (cf.Alves e Costa: 2000).

Uma das férmulas mais conhecidas de se atribuir um certo grau de
anacronismo as idéias de cultura popular e de povo, é afirma-las
simplesmente como descoberta do Romantismo no final do século XVIII.
Como categoria politica o povo existe pelo menos desde Renascimento,
quando tem inicio a busca dos principios de legitimacao do poder em termos
mais universais. Maquiavel, por exemplo, considerava o povo ignorante mas
sabio o suficiente para distinguir a verdade. Para Martin-Barbero (1998: 27)
o carater inculto dos grupos subalternos foi uma das premissas para 0s
pensadores ilustrados que concederam ao povo o status politico mas nunca
o cultural. Muito coerentemente trataram a cultura popular como sinénimo de

supersticbes, ignorancia e desordem, inteiramente impenetravel a razao.

Boa parte de sua missdo libertadora era varrer da face da terra estas



fundacdes do mundo arcaico, de modo a garantir, por exemplo, as bases
racionais do pacto politico moderno como resultado da livre e calculada
associacdo dos cidadaos de um Estado, em que néo caberia qualquer
concessao as clivagens culturais, histéricas e politicas herdadas do
passado. Para a llustragcdo a aceitacdo da capacidade e da participacao
politica do povo exigia a exclusdo e o abandono de suas praticas culturais,
que foram alijadas do pensamento politico da Revolucao francesa como
mostra Hobsbawn (1990)

Se o0 povo ja existia como categoria politica para a llustracdo, o que o
Romantismo veio acrescentar ao pensamento moderno foi justamente dar as
classes inferiores um lugar na cultura. Como escreveu Martin-Barbero (ibid.),
0 Romantismo construiu um novo imaginario no qual pela primeira vez
adquire status de cultura o que vem do povo. Mais que uma “descoberta” a
cultura popular foi uma legitimacao pelos romanticos de algo que para os
ilustrados era uma impostura. Isto significou também uma brecha no
pensamento moderno e expds a existéncia de outras razdes, ou seja: a
cultura ndo era resumida a uma unica razdo como pretendia o projeto
iluminista. A percepgéo da alteridade e o método comparativo no estudo das
sociedade se instalou na ciéncia a partir da posicao romantica de que para
além da cultura oficial e hegemonica existiam outras culturas.

Por outro lado, os romanticos estabeleceram um dos mais sélidos pré-
conceitos sobre a cultura popular, inspirado numa concepgao organicista
que concebe os grupos populares como povo-tradicdo e povo-raga, nos

quais estariam as matrizes histéricas e naturais das nag¢des. Durante os



séculos XIX e XX estes fundamentos sustentaram as mais diversas
mistificagcbes nacionalistas, justificando a rejeicdo da cultura popular como
categoria de andlise e sua conversdo a uma espécie de patriménio de
idedlogos conservadores. O povo seguiu sendo pensado como uma
entidade impossivel para analise social, ja que nao reflete as divisdes e
contradi¢cdes sociais modernas, foi colocado abaixo ou acima da vida social,
principalmente por que foi visto como algo que esta no passado e na
tradicdo. Assim como seus opositores ilustrados os romanticos reduziram a
cultura popular a situagdes anacrdnicas, descuidando de sua renovacao e
permanéncia na modernidade.

A partir da década de 1960 tanto a festa como a cultura popular comegaram
a ser estudadas segundo novos pontos de vistas que colocaram na cena
histérica pensamentos e atitudes de gente pouco conhecida: minorias, 0s
jovens, as mulheres, o povo, as massas. E.P. Thompson, Bakhthin,
Ginzburg e Le Goff, sdo alguns nomes que desmontam o principio de que
as classes dominadas nao tém idéias, o que para Martin-Barbero (op. cit.:98)
€ uma deformacao da afirmagdo de Marx de que “as idéias dominantes de
uma época. sao as idéias da classe dominante”. E de fato ndo é incomum a
perplexidade diante da evidéncia de que os individuos ou grupos populares
também se apropriam de idéias dominantes de modos imprevistos, por
escolhas relacionadas ao seu mundo e aos seus valores. Avangando nessa
direcdo encontra-se uma cultura que expressa uma subalternidade
complexa, nao linear, contraditéria, inabordavel pelas compreensdes

holisticas descritas por Duncan, ja que pelo menos no mundo moderno € no



urbanos ela é constituida por cacos e fragmentos de muitas culturas.

A permanéncia das manifestagdes populares requer capacidade adaptativa
e de recriacao, isto € o que lhe garante enfrentar o esgargcamento da vida
moderna. A partir dai Cirese (1980: 51) concebeu a cultura popular “como
um uso e nao como uma esséncia, como posicao relacional e ndo como
substancia”, lembrando também “que nem tudo que vem cima sao valores
da classe dominante”. Distante daquela imagem em que o popular era
prisioneiro da autenticidade, o que hoje se afirma é a importancia de sua
representatividade e expressividade sociocultural. Assim, é necessario ter
mais cuidado com a complexidade presente na producao da expressao de
seus modos de vida e lugares, que devem ser pensados admitindo-se que
as classes populares ao construirem seus mundos sado obrigadas, como
todo grupo humano em condicbes adversas, a resignificar, a filtrar e a
reorganizar 0 que vem da cultura hegemédnica, fundindo-a com suas
experiéncias e memorias.

Refletindo sobre condi¢cbes precérias em que as escolas de samba foram
erguidas, partindo da agdo de seus criadores, em grande parte imigrantes,
encontrei também tais principios teo6ricos e analiticos reafirmados por Santos

(1999: 263).

No lugar novo, o passado nao estd; € mister encarar o futuro: perplexidade primeiro, mas,
em seguida, necessidade de orientagdo. Para os migrantes a memdria é inutil. Trazem
consigo todo um cabedal de lembrancgas e experiéncias criadas em fungéo de outro meio, e
que de pouco lhes serve para a luta cotidiana. Precisam criar uma terceira via de
entendimento da cidade. Suas experiéncias vividas ficaram para tras e a nova residéncia
obriga a novas experiéncias. Trata-se de um embate entre o tempo da agao e o tempo da
memoria. Obrigados a esquecer, seu discurso é menos contaminado pelo passado e pela
rotina. Cabe-lhes o privilégio de n&o utilizar de maneira pragmatica o pratico-inerte ( vindo



de outros lugares) de que sao portadores.

Apliquei largamente estes principios na andlise do carnaval carioca e
das escolas de samba em particular, destacando principalmente a atuacao
de grupos e individuos populares disputando com suas instituigdes culturais
um espacgo nesta festa arcaica, que, provavelmente, em nenhuma outra
parte soube se modernizar e se manter como no Rio de Janeiro. A formagao
e a ascensao das escolas de samba no principal espaco publico da cidade
demonstram uma enorme vitalidade da cultura popular, que de uma forma
imprevista acabou também se tornando um dos elemento fundamentais da
identidade e da paisagem cultural da nacdo. Seu modelo foi exportado para
muitas cidades do Brasil e no final do século XX existe em diversos paises,
inclusive no Japéao, confirmando as observacbes de Waterman (op. cit.: 60)
sobre as possibilidades de estudos de uma festa em distintas escalas,
segundo o0s interesses que despertam e envolvem. Deste tipo de
constatagdo surge no horizonte a perspectiva de que festas populares
podem compreender um amplo programa para os gedégrafos culturais. O
estudo das festas e da cultura popular podem interessar muito aos
geografos, principalmente para aqueles que admitem sua presenga no
cenario da modernidade. A cidade nao pode ser compreendida em termos
materiais e simbdlicos sem a consideracao de suas dindmicas e instituicoes
festivas especificas. Como Mumford (1982:16) j& demonstrou as festas e os
rituais sdo “um dos critérios essenciais da cidades”, fizeram a cidade e

permaneceram com ela em toda a sua histéria. Através da festa e do ritual



podemos observar como os diferentes grupos socais expressam 0S seus
valores, organizam, constréem e disputam seus espacos na cidade, o que
por si mesmo se apresenta como um dos processos fundamentais de
producao da propria cidade em suas multiplas faces, de seu espacgo publico,

de sua dinamica politica e de seu imaginario.
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Abstract:

The boundaries of the Cultural Geography in subjects such as feasts and popular
culture are not only related to the positivist tradition and its consequent focus on
the objectivity of the scenery as it has been repeated many times. Such boundaries
are also originated in the enlightened paradigm which considered that the
manifestations of the popular culture such as feasts would not survive the empire
of modern rationality.

Key-Words: Cultural Geography, feast, popular culture.



