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Resumo

Esta dissertacdo discute a nogdo de identidade negra no Brasil contemporaneo,
conceito que se relaciona com o imaginario construido ao longo da histdria e consolidado
nas praticas sociais. Sabe-se que os significados atribuidos ao patriménio e a cultura
sustentam as narrativas historicas que atribuem ‘legitimidade’ aos sentimentos de
pertenca. Nesta medida, a ‘cultura negra’ e as ideias de activismo negro expostas pelo
pan-africanismo e pelo movimento da négritude, articulam-se na consolidacdo de um
discurso de resisténcia e projecto que reporta a Africa. No Brasil, estas ideias propagam-
se durante o Regime Militar, contrariando a propaganda do sistema sobre a ‘identidade
nacional’, baseada na ‘mesticagem’ e na ‘democracia racial’.

Os movimentos sociais negros contemporaneos alertam a sociedade para 0sS
mecanismos de dissimulacdo dos preconceitos existentes na ideologia que fundamenta a
identidade brasileira e, a0 mesmo tempo, propagam novas ideias e representagdes que
vém compondo o imaginario da identidade negra. Destaca-se no cenario nacional o
Movimento Negro Unificado (MNU), que actua no pais desde 1978. O MNU propde
combater o racismo, dissociando a imagem do ‘negro’ de esteredtipos negativos, e por
sua vez, associando-a aos varios momentos de protagonismo na histéria dos ‘negros’
africanos e da diaspora. No entanto, as estratégias promovidas pela organizagdo para
alcangar seus objectivos levam a aceitacéo e recusa de esteredtipos consolidados no senso

comum.

Palavras-chave: identidade negra; patrimonio; racismo; identidade brasileira; Movimento

Negro Unificado



Abstract

The subject of this dissertation is the concept of Black identity in contemporary
Brazil and the way it relates with the nation wide imaginary, which has been built and
consolidated throughout history via social practices. The meaning given to heritage and
culture sustain the historical narratives that legitimate the sense of belongingness.
Therefore, 'Black culture' and the ideas of Black activism exposed by Pan-Africanism and
Négritude movement are articulated in order to consolidate a speech towards resistance
and project that connect back to Africa. In Brazil, these ideas were disseminated during
the Military Regime, going against the system's 'national identity' propaganda, based
upon 'miscegenation’ and 'racial democracy'.

The contemporary Black social movements raise society awareness on processes
that try to deceive the prejudice present in the ideology that grounds Brazilian identity
and simultaneously spread new ideas and representations that build the Black identity
imaginary. The Movimento Negro Unificado (Black Unified Movement), abbreviated as
MNU, established in 1978, endeavors to fight racism through the detachment of the
image of Black people from negative stereotypes and, in turn, associating it to the various
moments of leadership in Black African and Diaspora history. Thus, the strategies
promoted by the movement to achieve its goals lead to the acceptance and refusal of

stereotypes engraved in popular imaginary.

Keywords: Black identity; heritage; racism; Brazilian identity; Movimento Negro
Unificado
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Introducéo

A discussédo sobre a identidade negra no Brasil divide a sociedade brasileira: de
um lado os que apoiam a ideia de ‘mesticagem’ como o factor de unidade entre os
brasileiros e, de outro, 0s que procuram consolidar a no¢do de identidade negra como
instrumento de combate as injusticas sociais. Os favoraveis a afirmagcdo de uma
identidade colectiva baseada na categoria ‘racial’/étnica, véem na ‘mesticagem’ uma
estratégia de silenciamento das diferengas sociais e um mecanismo de dominacdo que
perpetua (camufladamente) os preconceitos raciais. Ja os favordveis ao discurso da
mesticagem acreditam na impossibilidade de separar a populagdo brasileira em grupos
‘raciais’, devido ao longo processo de miscigenagédo estabelecido desde a colonizagdo.
Acreditamos que 0s movimentos sociais negros sdo 0s vectores da propagacdo do
discurso ‘racial’ no Brasil. A eles atribuimos um importante papel na ‘reinvencdo’ da
identidade negra no pais, em especial aos movimentos contemporaneos, que se
apropriaram dos discursos dos seus precursores e 0s organizaram de forma a concilia-los
com as demandas da actualidade.

Pretendemos, com esta dissertagdo, estudar o discurso da identidade negra
contemporanea no Brasil sob uma perspectiva historica. Recorremos a uma abordagem
tedrica interdisciplinar para aprofundar a percepcdo da categoria identitaria ‘negro’. A
questdo central deste estudo consiste em perceber quais as relagfes que a identidade
negra estabelece com o discurso hegemonico. Assim, através de uma apreciacdo
historica, aspiramos perceber, em primeiro lugar, como o argumento da assimilagdo
‘racial’ pelo processo de miscigenacdo dissimula as desigualdades sociais e,
posteriormente, quais sdo as potencialidades do discurso da identidade negra para romper
com este paradigma. Queremos dizer com isto que avaliaremos em que medida o discurso
da identidade negra assimila ou rompe com as ideias e preconceitos veiculados pelo
discurso hegemdnico. Julgamos que a nocdo de patriménio estd iminentemente associada

ao discurso identitario como argumento reivindicativo de pertenca. Nesta medida,



examinaremos quais 0s patrimonios mais valorizados na construcdo do discurso da
identidade negra no Brasil.

A dissertagdo sera dividida em trés capitulos: dois de cunho teodrico e um estudo
de caso. O primeiro delimitara os conceitos fundamentais da nossa argumentacdo,
nomeadamente, identidade, patriménio, ‘raga’ e cultura. No segundo capitulo
introduziremos as questdes de ‘raca’ e patrimonio no contexto brasileiro. Explicaremos,
por meio da interpretacdo histdrica, como a construcdo da ideia de identidade negra entra
em conflito com a nocdo de identidade brasileira. Ainda no segundo capitulo,
apresentaremos as caracteristicas gerais do patrimonio afro-brasileiro. O Gltimo capitulo
abordara, com maior detalhe, o discurso veiculado pelo Movimento Negro Unificado
(MNU), um dos movimentos sociais contemporaneos mais significativos no cenario
nacional para as causas dos afro-descendentes. Este capitulo sera construido com base na
analise dos documentos basicos do MNU e dos blogues que utilizam para divulgar a sua
ideologia. Com um caracter complementar, utilizaremos os dados obtidos através de
entrevistas a pessoas relacionadas ao movimento.

A escolha de uma abordagem ampla e interdisciplinar deve-se a constatacéo,
durante a analise inicial do tema, de que muitos pesquisadores perdem a dimensédo
historica das relagdes raciais, cingindo-se apenas aos problemas imediatos ao contexto
brasileiro. Procuramos, assim, ampliar o escopo da analise, providenciando interpretaces
historicas sobre as no¢des que julgamos estarem relacionadas com as principais questoes
abordadas. Nesta medida, recorreremos a Psicologia, a Sociologia, & Antropologia, além
dos Estudos Culturais, para estabelecer as bases da grelha te6rica que pretendemos
construir.

Consideramos importante o aprofundamento do discurso sobre as identidades
minoritarias no Brasil, para se reflectir de forma mais assertiva sobre a propria identidade
nacional, bem como para introduzir uma postura mais critica nos discursos identitarios
plurais. Acreditamos que, com a devida ponderacdo, os discursos plurais podem
enriquecer e reorientar o discurso hegemdnico. Nesta perspectiva, a nossa dissertacao
procura fazer avancar o debate sobre a identidade afro-brasileira a partir da Optica

académica, mas sem desconsiderar os discursos formados a partir da vivéncia social.



Capitulo I — Conceitos-chave

1.1 Discussdo sobre os conceitos de identidade

A identidade tem sido o tema de muitas dissertagdes, ensaios, teses, teorias e
debates em vérias disciplinas cientificas, nos media e no discurso politico. Existem
muitas abordagens e perspectivas pelas quais o conceito é reflectido. José Pedro Machado
apresenta dois significados para a palavra ‘identidade’: “a qualidade do que é idéntico” e
0 “conjunto de nome e apelido, de parentesco, de profissdo, e até de sinais fisicos (altura,
cor dos olhos etc.) que ‘individualiza’ a pessoa” (1962). O conceito exposto deixa
explicito dois entendimentos distintos para o termo identidade, que parecem opostos a
primeira vista: um que individualiza a pessoa ou objecto e outro que 0s caracteriza como
iguais ou semelhantes. Esta oposicdo de significados parece ficar esclarecida se
acrescentarmos, ap0s a palavra ‘identidade’, os adjectivos ‘pessoal’ ou ‘colectiva’.
Assim, temos a identidade pessoal como a garantia da individualizacdo do sujeito e a
colectiva como o reconhecimento das semelhancas e da constituicdo de um sujeito
colectivo.

A questdo da identidade parece ficar resolvida através de uma anélise dual do
termo, porém ndo devemos cair no equivoco de uma perspectiva ‘maniqueista’. A palavra
identidade pode ter muitos significados para 0 mesmo sujeito. Isto quer dizer que, em
determinados momentos ou situaces, uma pessoa pode sentir-se mais ligada a sua
identidade nacional ou étnica, as quais pertencem a classe das identidades colectivas, ou,
pelo contréario, pode querer exteriorizar-se como um ‘ser Unico’. Sendo o problema da
identidade composto por uma rede de categorias correlacionadas, que envolvem sujeitos
singulares e plurais, comecaremos a analisa-la a partir da individualizacdo do ser.

Para Anthony Giddens “ser-se humano significa conhecer, a todo 0 momento e
nos termos de um qualquer tipo de descrigéo, o que se faz e porque se faz” (2005, p. 33).
O autor coloca a énfase no sujeito, actor, movido por razbes e motivos proprios. Esse
sujeito, a0 mesmo tempo que age, posiciona-se diante da situacdo que o levou a agir.

Muitas vezes, 0 que nos leva a agir sé@o 0s conceitos (ou preconceitos) que adoptamos ou



elaboramos, com os quais formamos as nossas ‘verdades’. No entanto, € preciso ressaltar
que as ‘verdades’ de qualquer sujeito, ou pelo menos dos que ndo manifestam nenhuma
fixacdo patoldgica, ndo sdo definitivas.

Quando Erik Erikson escreve sobre o ‘ego’, afirma tratar-se de “um conceito que
caracteriza a capacidade do homem de unificar de modo adaptativo a sua experiéncia e a
sua acc¢do” (1977, p. 13). Esta adaptabilidade assegura ao ser humano a aquisicdo de
conhecimento e de aprendizagem. O que Erikson afirma é a capacidade do ser humano de
modificar a sua motivagdo ou a maneira de agir a partir das experiéncias adquiridas ao
longo da vida. No @mbito deste processo de aquisicdo de conhecimentos e transformacao
ou afirmacdo das ‘verdades’, a identidade funciona como “ferramenta da consciéncia,
movendo nossas acc¢des e auto-percepgdes” (Castells, 2007, p. 2). Isto quer dizer que a
identidade que assumimos serve para defender ou justificar 0s nossos posicionamentos
diante do que Anthony Giddens denomina ‘mundo exterior’ e, sendo assim, defender e
justificar as nossas acgoes e reflexdes.

Sendo a identidade pessoal uma forma de individualizagdo, ela representa os
limites do eu e do outro, seja esse outro uma pessoa ou 0 mundo externo. Desta forma,
para a caracterizagdo de um ser como Unico, necessitamos da comparagdo com os demais.
Stuart Hall argumenta que o individuo é sempre dialégico na medida em que existe na
sua relagdo com o outro, ou 0 seu “exterior constitutivo” (2003, p. 80). Piedade Lalanda
percebe esta relacdo dialégica como fruto de “uma tensdo permanente (...) [entre]: ser
igual a si mesmo e diferente dos demais ou ser igual aos outros e fazer como os demais”
(1990, p. 40). Mesmo no ambito da identidade pessoal, a relagdo com o outro e com a
sociedade é fucral. Aprendemos a ser quem somos nas relacdes familiares e na
socializagdo em espagos comunitarios e, actualmente, gracas aos avangos tecnologicos,
também em espacos virtuais. Desta forma, o processo de individualizacdo sofre a
influéncia de uma série de atributos culturais e mesmo das “instituicdes dominantes”
(Castells, op. cit., p. 3).

O conceito de identidade social emerge, tomando em consideragdo a importancia
da socializagdo no processo de construcdo e mesmo de transformacgéo da identidade
pessoal, sendo a psicologia social responsavel pela sua conceituacdo. A partir desta
perspectiva, Henri Tajfel argumenta que a identidade social € 0 mecanismo de protec¢do



contra as situagdes despontadas pelo mundo exterior (1982, p. 58). O autor afirma que “a
nocdo de identidade social baseia-se no simples pressuposto motivacional de que os
individuos (pelo menos na nossa cultura) preferem uma imagem de si préprios positiva, a
uma negativa” (Tajfel, loc. Cit.). O mesmo pode ser dito acerca da ‘identidade de
resisténcia’, a qual pertence a classe das identidades colectivas. Conforme argumenta
Manuel Castells, a identidade de resisténcia consiste numa “trincheira de resisténcia e
sobrevivéncia” construida pelos “actores que se encontram em posi¢es/condigcdes
desvalorizadas e/ou estigmatizadas pela l6gica da dominagdo” (2007, pp. 4 - 5). Castells
propde que o beneficio da incorporacdo desta identidade no imaginario simbolico pessoal
resulta do proporcionamento de um mecanismo de defesa, que a mesma oferece, contra
alguma situacao de opressao (op. cit., p. 5).

Castells sublinha que a identidade, pessoal ou colectiva, é fruto de uma construgao
(op. cit., p. 4). Sabemos que as sociedades humanas estdo organizadas numa “complexa
matriz de categorias sobrepostas” (Tajfel, 1982, p. 59). Portanto, podemos inferir que esta
construcdo identitaria impregna-se da e na malha de categorias que constroem e sdo
construidas pelo imaginario social. O nosso entendimento do mundo processa-se atraves
das inimeras categorizagcdes que construimos, ou aprendemos a construir. Assumimos, no
quotidiano, muitas categoriais, como por exemplo as fungdes sociais e as auto-
representacdes que escolhemos (ou somos levados a escolher) para nos definir. A riqueza
da auto-definicdo é a possibilidade de expandir e interligar a variedade de categorias
disponiveis na malha social. Assumirmo-nos como homem ou mulher, professor ou
aluno, europeu ou sul-americano, branco ou preto ndo devem ser formas limitadoras de
compreendermos a nossa existéncia. Segundo Lalanda, a construgdo identitaria “resulta
também da margem de liberdade [énfase da autora] que esses mesmos individuos (sic)
possuem na relagdo com o0s outros, nomeadamente na adesao aos modelo-padrbes ou na
recusa em os reproduzir” (1990, p. 40).

As categorizagbes transformam-se em estere6tipos quando as caracteristicas
associadas ao grupo, pessoa ou objecto categorizado adquirem formas imutaveis e, por
regra, exageradas ou ‘hipersimplificadas’ (Tajfel, 1982, p. 87). A obra de Frantz Fanon
Pele Negra Mascaras Brancas fornece um exemplo de como o estereétipo influencia a

construcgdo da auto-imagem. Segundo o relato do autor:



[NJo mundo branco, o homem de cor depara com dificuldades na elaboracdo do seu
esquema corporal. O conhecimento do corpo é uma actividade unicamente negadora. E
um conhecimento na terceira pessoa. [...] Ele [o meu corpo] ndo se imp8e a mim, é antes
uma estruturacdo definitiva do eu e do mundo — definitiva, porque se instala entre 0 meu
corpo e o mundo uma efectiva dialética. (Fanon, 1975, pp.122 — 123).

No excerto apresentado, Fanon denota uma visdo de um corpo distorcido pela
falta de representacOes positivas e, sendo assim, pela dificudade de relagdo com o mundo
externo. O autor lida com o preconceito que o imobliza e que lhe nega uma existéncia
plena. Nesta medida, concordamos com Stuart Hall quando sugere que a forma como nos
assumimos ou como 0s outros nos assumem dentro das relagdes sociais produzem uma
diferenca material nas nossas vidas (2003, p. 284). Diferenga que é transportada para
todas as esferas e producdes pessoais ou de grupo, destacando-se as culturais.

O facto de Frantz Fanon ndo possuir o controlo sobre a representacdo do seu
préprio corpo, por ser ‘imposta de forma definitiva’, tira-lhe a possibilidade de auto-
representacdo multipla ou, em outras palavras, de multipla identidade. Ingrid Creppell
considera a identidade pessoal ‘imprevisivel’, na medida em que ndo podemos predizer
como cada individuo conjuga todas as influéncias culturais que recebe com as suas
experiéncias proprias (2003, p. 9). Paul Gilroy, para transmitir a mesma ideia, refere-se as
identidades como “inacabadas” (1996, p. 1). Existe, como explica Manuel Castells, uma
ligacdo entre a(s) identidade(s) pessoal(ais) que assumimos e as colectivas que se
organizam em relacdo as instituicdes dominantes: para expandir a ideologia destas
instituices; para a proteccdo diante da opressdo que estas exercem nalguns individuos;
ou, finalmente, para negar seus valores e reformula-los (2007, pp. 4- 5).

Sabemos que na conjugacdo das auto-representacdes que escolhemos ou que nos
sdo impostas, pode haver conflitos ou aparentes ambiguidades. Dizemos que nos sao
impostas aquelas identidades que ndo podemos “facilmente’* transpor, como é o caso da
identidade de género e a racial. Paul Gilroy aponta algumas identidades que parecem ser
excludentes, nomeadamente a de ‘negro e europeu’ (1996, p. 1). O autor esclarece que

estas tensdes acontecem devido aos discursos que visam homogeneizar a sociedade, 0s

! Colocando a palavra facilmente, procuramos n&o excluir os mesticos que encontram dificuldade em encaixar-se nas
categorias raciais ‘brancos’ ou ‘negros’ ou mesmo 0s casos de ‘disturbios de identidade’ (termo utilizado pela
Organizacdo Mundial da Satde), como por exemplo o dos transexuais.



quais permeiam 0 senso comum e ocupam lugares de destaque na sociedade (Gilroy,
ibid.). Esta parece ser uma explicacdo pertinente para o problema apresentado por Fanon:
uma tensdo reforgada por uma imposigcéo da sociedade, incapaz de reconhecer ‘outros

esquemas corporais’. Homi Bhabha, analisando o texto de Fanon, afirma que:

ao articular o problema da alienagdo cultural colonial na linguagem psicanalitica da
demanda e do desejo, Fanon questiona radicalmente a formacdo de ambas autoridades:
individual e social [e] como elas vieram a ser desenvolvidas no discurso da supremacia
social (Bhabha, 2002, p. 61).

Homi Bhabha enfatiza a problemética da colonizagdo na construcdo da percepgao
da identidade desencaixada de Fanon, facto historico que determinou [e determina]
padrbes de comportamento sociais. Neste mesmo sentido, podemos remontar ao conceito
de ‘dupla consciéncia’, que também é fruto das relagBes socias estabelecidas na
experiéncia colonial (vide Du Bois, 1999). Bruce Jr. descreve a dupla consciéncia como a
argumentacdo de W. E. B. Du Bois, construida com uma série de oposicOes, sobre a
dificuldade de sentir-se, a0 mesmo tempo, africano e americano (1999, p. 238). A dupla
consciéncia consiste na relagdo de tensdo existente, sobretudo, entre as identidades: étnica
(ou racial) e nacional (ou ocidental). Entram em conflito duas categorias de identidades
colectivas: uma que se pretende biologica e outra que, embora seja uma ‘invencéao
moderna’, também reclama aspectos bioldgicos para a sua construcao.

Podemos, entdo, considerar a identidade como um produto de escolhas pessoais,
mais ou menos conscientes, porém, é igualmente um produto de imposicdes externas. Se,
por um lado a questdo da identidade fica esclarecida pelo seu caracter dinamico e
multifacetado, por outro, devemos ter atengdo ao poder do preconceito em reduzi-la ou
imobiliza-la. O preconceito é, sem duvida, um factor que cria barreiras na vivéncia plena
da identidade pessoal. No entanto, existem outras razoes que impelem a fixacdo de alguns
discursos identitarios. Tais discursos rigidos sdo, geralmente, apoiados em simbolos e

representacdes que os justificam.

1.2 Identidade e patrimdnio: a memaoria como forma de poder

O patrimdnio pode ser definido como “a utilizacdo do passado enquanto recurso
do presente” (Graham et al., 2000, p. 11). Existem muitas formas de exteriorizar e



reflectir o passado, nomeadamente através do imaginario histérico, lendario ou
mitologico (Baudrillard, 1991, p. 10). Segundo Jean Baudrillard, o passado constitui a
fonte de justificacdo das nossas atitudes e ideologias, pois “(é) toda a nossa cultura linear
e acumulativa que desmorona se ndo pudermos armazenar o passado a luz do dia”
(Baudrillard, loc. Cit.). Podemos inferir desta afirmacdo: primeiro, que o passado assume
um papel importante na justificagdo da sociedade do presente e, depois, que
reconstruimos o imaginario do passado segundo os valores e ideologias do presente,
conforme as formas vigentes de interpreta-lo e expressa-lo. Isto significa que, nas nossas
sociedades contemporaneas, as formas de interpretar e expressar o passado ddo-se através
da historia, consolidada como disciplina cientifica e, por esta razdo, portadora da
autoridade para ditar o recorte que deve ser dado ao passado.

Se a nossa percepcdo do passado muda em conformidade com as ideologias do
presente, é natural que o proprio entendimento das fungdes e dos usos do “patrimoénio’
tenham sido diferentes ao longo do tempo. Reinaldo Dias revela que a palavra latina
patrimonium, da qual se forma a palavra portuguesa ‘patrimoénio’ “primordialmente,
estava relacionada com bens de familia, heranca e posses” (2006, p. 69). Estaria entdo
mais proxima do que hoje chamamos propriedade privada. Ao longo da evolugédo
semantica do termo, podemos apontar o periodo renascentista como 0 momento em que 0
patrimonio assume o papel de representacdo do passado histdrico geralmente idealizado e
‘romantizado’, assumindo “uma de suas dimensdes valorativas atuais” (Dias, loc. Cit.). O
estatuto que o patriménio adquiriu nas sociedades contemporaneas € contraditério, pois,
ao mesmo tempo que é um simbolo de um passado que deve ser reverenciado, ndo séo
todas as camadas da populagdo que o identificam como tal, sendo muitas vezes necessaria
a implementacdo de politicas de educacdo patrimonial por parte dos governantes
(Delgado, 1999, p. 8).

O patrimonio, no vocabulario do senso comum, refere-se tanto ao que possuimos

quanto as experiéncias adquiridas. Segundo Guilherme Martins:

o Patrimdnio cultural, como realidade complexa, tem que ser devidamente considerado —
desde o codigo genético e do genoma humano, até as tradigdes, as comunidades, as
instituicGes, aos habitos e costumes, num conjunto vasto do que designamos como
Patriménio imaterial (0 modo como os artesdos trabalham, como a culinaria se
desenvolve, como as pessoas e as comunidades se relacionam), passando pelos vestigios
arqueoldgicos, pelos monumentos, pelo modo de organizagdo das populagdes e das



cidades, mas também pela valorizacdo da criacdo contemporénea [...] (Martins, 2007, p.

17).

Como podemos inferir da definicdo do patrimonio fornecida por Martins, o termo esta
associado a muitas ideias. Devido a esta abrangéncia, Antonio Limon Delgado revela
sentir o conceito impreciso (1999, p. 8).

Hoje o termo ‘patriménio’ encontra-se propagado de uma forma exaustiva, pois a
preocupacdo actual com o passado é quase uma adenda da modernidade. Com a
modernidade, o papel do nacionalismo é expandido em todos 0s seus limites anteriores,
no qual o patriménio vem preencher a ideia de continuidade histérica e de legitimador da
nacdo (Graham et al.,, 2000, pp. 11 — 12). Quando falamos do legado nacional,
geralmente referimo-nos as virtudes, as conquistas, as glorias, em suma: aos aspectos
positivos que congregam as varias identidades pessoais. Desta forma, sdo deixadas de
lado todas as atrocidades que sdo cometidas em nome desta unido. Como ja referimos na
sec¢do anterior, o discurso identitario alberga inclusdes e exclusbes. Por isto, o
patrimonio nacional ndo pode representar todas as identidades pretensamente unificadas
sob a égide do Estado-nacdo. Segundo Eduardo Brito Henriques, o “patriménio [...] é dos
instrumentos que mais eficazmente pode ser usado em favor da demostracdo da
perenidade e da individualidade de um povo” (2003, p. 80). Nesta medida, como explica
0 autor acerca da formacdo do patrimonio nacional, ndo ha uma neutralidade na seleccéo
dos simbolos patrimoniais utilizados para representar a identidade nacional (Brito
Henriques, op. cit.,, p. 85). Brian Graham et al. defendem que o patriménio é um
importante recurso politico-econémico na medida em que € utilizado como “componente
priméaria de estratégias para promover o turismo, o desenvolvimento econéomico e a
regeneracao rural e urbana”, bem como, para “definir o significado da cultura e do poder”
(Graham et al., op. cit., p. 17).

N&o é por acaso que se colocam questdes acerca da pertenca inscrita ou a exclusao
na ideia de patriménio. Ainda na década de oitenta, emergem correntes de pensamento
que desafiam o conceito de Estado-nagéo, considerando-o uma construgdo social elitista.
Surgem entdo, com as ideias de ‘pds-modernidade’, as criticas pluralistas da sociedade,
que procuram reivindicar os direitos de grupos minoritarios. Estes grupos emergem cada

vez mais intensamente com o advento do “capitalismo contemporaneo”, produtor de



“inimeros estratos de classe [...] das fracBes, subfracfes, camadas e categorias sociais
internas as classes” (Santella, 1982, p. 68). Sdo estes estratos e subfraccdes que se
identificam como grupos diferenciados na esfera social, transformando a sociedade ‘pds-
moderna’ num mosaico.

N&o pretendemos discutir a no¢do de ‘pos-modernidade’, discussdo que pode ser
lida na obra de Jean-Francois Lyotard (1989), Anthony Giddens (1995), Zygmunt
Bauman (2006), Paul Gilroy (1996), Fredric Jameson (1996), Jean Baudrillard (1991),
entre outras. Optamos por este termo mais pela facilidade do emprego do que pela crenca
na descontinuidade histdrica entre ‘modernidade’ e ‘pds-modernidade’. Queremos, com
ele, destacar a facilidade de divulgacdo de ideias e producdes culturais representadas pelo
desenvolvimento dos meios de comunicagdo de massa, especialmente a World Wide Web,
e pela consolidacdo da industria cultural. Ou seja, o termo significa nesta pesquisa a
evidente aceleracdo do tempo e espaco, que j& podia ser vislumbrada nas transacgdes
comerciais globais do periodo moderno, mas que apds o advento da Internet ganham um
impulso significativo e influenciam algumas praticas e relagdes sociais, bem como
algumas ideologias.

A sociedade torna-se um mosaico social, formado pelas inimeras identidades
colectivas, representantes das minorias, onde cada grupo procura a representacao do ‘seu’
Passado no patrimoénio. Torna-se, entdo, cada vez mais evidente que o patriménio possui
inimeras utilizagBes e significados variados, 0s quais podem originar conflitos. Brian
Graham et al. alertam para o facto de serem sempre as minorias as mais desfavorecidas
no que concerne o uso politico-cultural e econdomico do patriménio (2000, p. 26). Isto
acontece porque a leitura do patriménio liga-se intrinsecamente as estruturas de poder
(Graham et al, loc. Cit.). O discurso patrimonial do Estado-nagdo procura persuadir,
clandestina ou manifestamente, todos os cidad&@os sobre a perenidade e objectividade da
leitura que propde (Brito Henriques, 2003, p. 85).

Actualmente, o termo patriménio vem associado ao adjectivo ‘cultural’ para
marcar a percepcao que temos sobre ele no presente. Considera-se o patrimonio uma
construcdo social, percebida e transmitida consoante os critérios sdcio-culturais
especificos de cada sociedade. Sendo assim, o adjectivo distingue-o de ‘bioldgico’.
Segundo Reinaldo Dias:
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O patriménio cultural é composto por elementos tangiveis e intangiveis — tradigdes,
literatura, lingua, artesanato, danga, gastronomia, vestimenta, manifestagdes religiosas,
objetos e materiais historicos, arquitetura etc. — tanto do passado quanto do presente, 0s
guais, no seu conjunto, caracterizam um agrupamento social, um povo, uma cultura (Dias,
2006, p.67-8).

A definicdo que o autor faz entre tangivel e intangivel baseia-se na defini¢do feita
pela UNESCO, na qual os objectos que proporcionam informacdes sobre o modo de vida,
de adaptacdo no tempo e espa¢o sdo considerados materiais (tangiveis); ja as accoes, 0s
simbolos, as representacfes ‘ndo palpaveis’ sdo categorizadas como imateriais ou
intangiveis (Dias, op. cit., p. 68). Para alguns autores as divisas entre 0 material e o
imaterial sdo demasiado artificiais. Antonio Delgado questiona estas divisas,
argumentando que “para os cientistas, a divisdo material-imaterial, ndo é mais do que um
convencionalismo nominalista que facilita a analise dos fendmenos” (1999, p. 11). Para o
autor, a acgdo — considerada intangivel na definicdo da UNESCO e de Reinaldo Dias —
ndo se separa do objecto e vice-versa, pois 0 objecto sd existe quando lhe é dada alguma
funcgdo pratica ou simbdlica (2006, p. 68). Julgamos que as questdes que o0 autor levanta
séo pertinentes, mas alcangcam um ponto de reflexdo demasiado abstracto. Importa ter em
mente que a funcionalidade e o simbdlico atribuem significado ao objecto, mas para os
profissionais envolvidos directamente com o patrimoénio cultural é necessario construir-se
uma categorizacdo que permita reflectir e lidar com as especificidades que certos ‘tipos’
de patriménio impdem. Por exemplo, quando se fala em conservagdo ou exposi¢do do
patriménio intangivel, certamente, levantam-se problemas diferentes dos que surgem da
conservacgdo e exposicédo de objectos e artefactos.

Apesar de sermos a favor da adjectivacdo do patrimonio, em certos contextos,
reconhecemos a dificuldade em dividi-lo segundo sua funcéo cultural ou sécio-politica.
Esta tarefa revela-se ardua e até mesmo infrutifera, pois até mesmo um patriménio
cultural para subsistir tem que proporcionar algum retorno econémico. A divisdo do uso
social e politico é igualmente artificial, sendo quase impossivel formular uma nitida

fronteira entre ambos. O que Brian Graham et al. propem é uma divisdo entre o
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“patriménio da elite” e o “patriménio massificado™ (2000, p. 22). O primeiro seria,
entdo, o patriménio capaz de trazer o enriquecimento cultural e/ou o educacional,
enquanto o segundo é o que se restringe apenas ao entretenimento. O segundo seria,
portanto, um produto das indUstrias culturais, ou seja, aquelas que se dedicam a criacdo
de produtos de entretenimento (Stokes, 2003, p. 101). A ideia de um patrimonio
‘inferior’, produzido para ser consumido, em contraposi¢cdo com o patriménio de ‘culto’,
ou superior, traz muitos problemas. Pois, os museus, embora sejam o0s ‘sitios de
valorizacdo da cultura’, sdo também lugares onde o patriménio € apresentado como um
objecto que deve ser apreciado pelo seu ‘valor econémico’, pelo seu exotismo, pela sua
plasticidade e estética, pois estas sdo, muitas vezes, as formas encontradas para chamar a
atencdo do publico (Delgado, 1999, p. 10). Tendo em consideracdo esta perspectiva de
Antonio Delgado, fica pouco clara a distincdo de patrimonio dos autores britanicos
quanto ao caracter superior do patrimonio de elite em contraposicdo ao patriménio
massificado. Isto porque, mesmo o patriménio dito ‘superior’ tem de encontrar formas de
seduzir e cativar o publico ou os contribuintes que pagam 0s impostos necessarios para a
sua manutencgao.

Para além da industria do turismo e dos museus, as novas tecnologias e 0s media
acrescentam outros problemas na transformagdo do patriménio em produto de consumo.
O antropdlogo mexicano, Néstor Garcia Canclini, pondera sobre os desafios advindos
com a possibilidade do patriménio ser difundido em larga escala e transformado em
objecto de espectaculo (1999, p. 26). O autor enumera alguns desafios, nomeadamente: o
da possibilidade de uma leitura imagética proporcionar alguma reflexdo mais
aprofundada que desenvolva a consciéncia social; a necessidade de serem definidos
limites para a industria cultural interferir sobre as culturas tradicionais; e como seriam
definidos tais limites sem incorrer no risco de restringir o direito a livre expressao
(Canclini, loc. Cit.).

Reinaldo Dias considera que “preservar ndo € s6 guardar uma coisa, um objeto,
uma construcao (...) preservar € manter vivos, mesmo que alterados, usos e costumes

populares (...)” (2006, p.68). Iriamos mais além do que a proposta de Dias, ‘preservar é,

2 Preferimos a utilizacdo do termo massificado & popular por julgarmos que existe uma diferenca entre os dois termos.
Sabemos que a fronteira entre o popular e o massificado é ténue e mesmo artificial, porém julgamos mais apropriado ao
sentido que os autores atribuem ao termo inglés low heritage.
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muitas vezes, atribuir novos significados aos objectos, constru¢des e costumes’, pois a
preservacdo envolve processos de deciséo colectiva, como por exemplo, a selecgéo e a
interpretacdo. A ideia de preservacdo do patriménio surge, no século XIX, no auge da
ideologia do progresso associado a modernidade (Graham et al., 2000, p. 16). Embora
este facto pareca paradoxal, a preservacdo patrimonial permitia, naquele, momento
justificar os Estados-nagdes europeus enquanto produtos de um longo processo histérico,
em contraste com as coldnias, ‘territérios de povos sem histdria’, congelados no tempo.
Os valores das elites europeias eram entdo transmitidos através do discurso subtil, porém
imponente, do patriménio (Graham et al., loc. Cit.). A preservacdo e a conservagao
tornaram-se, assim, instrumentos de discurso, na medida em que determinavam o
contelido e a apresentacdo imagética do mesmo. A conservagdo envolve a restauragdo, ou
seja, a interferéncia presente no objecto que representa o passado. Isto significa dizer que
a memaria que o patrimonio simboliza deve estar visivel de forma a ‘congelar’ a época e
0 discurso que este expressa. Esta assercdo pode ser mais facilmente compreendida se
considerarmos alguns patrimonios materiais com longa diacronia de utilizacdo. No caso
da restauracao destes, deve-se ponderar: qual serd o periodo escolhido para a preservacéo
e restauragdo? Que valores e ideias querer-se-8o destacar com esta escolha? Ou, ainda,
que valores e ideias serdo contrapostos ou camuflados?

No discurso que evoca 0 patrimonio como memoria colectiva, encontramos a
inscricdo de identidades colectivas que se expressam pela historia (I1zquierdo, 2002, p.11).
Isto ndo exclui as identidades pessoais da sua construgdo, pois como afirma Lewis A.
Coser “sdo, € claro, os individuos que se lembram, ndo os grupos ou instituicdes, mas
esses individuos, estando localizados em um contexto de grupo especifico, baseiam-se
nesse mesmo contexto para lembrar ou recriar o passado” (1992, p. 22). Ou seja, embora
haja o papel individual na realizacdo histdrica, sdo os contextos de grupos que dao forma
as memorias colectivas. O patriménio é fundamental na trasmissdo das memorias
colectivas, porque é através dele que se concretiza o que Maurice Halbwachas considera
fundamental para a transmissdo da historia: a estabilizagdo do tempo passado e,
consequentemente, a aquisicdo da perenidade (apud Souza, 2007, p. 18). Nesta medida o
patriménio, indissociavel da Historia, torna-se complemento da cultura, pois auxilia o

processo de construgdo das tradicoes.
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As tradicdes, expressas nos patrimonios, sdo marcos nos quais sao impostos
limites as identidades pessoais, possibilitando o processo de socializagdo (Souza, op. cit.,
p. 23). Apesar da funcdo restrictiva, Ricardo Souza também vé na tradigdo um factor de
insubordinacdo, pois, segundo o autor, em determinados contextos, ela pode funcionar
como “um instrumento de protesto contra mudangas e condigdes sociais” (Op. cit., p. 20).
Muito embora as tradigdes possam representar inovagOes culturais tendo em vista que,
frequentemente, sdo criagdes recentes baseadas em ideias de continuidade histérica e
antiguidade (vide Hobsbawn, 2006; Coellho, 2007). Sendo assim, podemos afirmar que
as tradicbes e os patriménios que as simbolizam sdo escolhas feitas “com base num
repertorio histérico” e que servem para legitimar interesses de grupos diversos (Souza,
op. cit., p. 24).

A tensdo entre a tradicdo e a ‘modernidade’ (a novidade) determina o0 rumo e a
velocidade com que as mudangas se processam nas sociedades. Nesta relacdo de
‘permanéncia’ e inovagdo, o patrimonio assume o papel de estabilizador e de ‘defensor’
das identidades colectivas. Em funcdo disto, so interessa defender o que é louvavel em
cada colectividade. A manutencdo de valores e ideologias ligadas as tradi¢cGes, muitas

vezes incorre na cristalizagdo de conceitos.

1.3 ‘Raca’: uma realidade historica

Antes da aceitacdo da teoria evolucionista, proposta por Charles Darwin, o termo
‘raga’ era utilizado em diversos contextos para marcar a diferenga entre grupos humanos,
porém sem um caracter biologico (Banton, 1977 p. 24 — 38). Steve Fenton esclarece que
‘raca’ foi empregue antes do século XVIII para referir-se a “pessoas da mesma familia ou
originarias dos mesmos ancestrais” (2005, p. 31). O autor descreve ainda outros
significados associados ao termo, como “povo de uma terra ou classe de pessoas, como
‘raca de herois’” (Fenton, loc. Cit.). Segundo o autor, “sé no final do século XVIII e no
inico de XIX é que o termo comegou a adquirir o significado de ‘uma das grandes
divisbes do género humano’” (Fenton, loc. Cit.). Neste cenario, devemos reconhecer a
importancia do modelo de classificacdo tipologica, apresentado por Carl Von Lineu, em
1758. Este modelo serviu de base para as ideias cientificistas do século XIX, que
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pretendiam distinguir os civilizados dos selvagens a partir das suas caracteristicas
morfolégicas (Taguieff, 2003, pp. 29 - 32). Segundo Pierre-André Taguieff, a
classificacdo de Lineu consistiu em colocar o género Homo no topo do Reino Animal e,
ao mesmo tempo, distinguir subdivisbes na espécie Homo sapiens, sendo as mais
significativas “o homem europeu (branco), o homem americano (vermelho), o0 homem
asiatico (amarelo) e o homem africano (negro)” (Op. cit., p. 30).

Joseph Arthur de Gobineau é frequentemente considerado o pioneiro na
“formalizagdo do racismo como doutrina” (Lopes, 2004, p. 557). A doutrina que
estabeleceu cingia as diferencas de fenotipo ao carécter biolégico. Com Gobineau da-se a
constituicdo das doutrinas do racismo cientifico que consolidavam uma divisdo na
espécie humana pela constituicdo fisica e pelas capacidades mentais que julgavam
associadas a cada ‘raga’ (Cabecinhas, 2002, p. 56). As suas ideias foram amplamente
incorporadas no regime Nazi, bem como as de Francis Galton, nomeadamente a da
‘eugenia’ (Cabecinhas, loc. Cit.). Como explica Rosa Cabecinhas, o eugenismo procurava
fundamentar-se em “teorias da hereditariedade e nas leis da reproducdo da espécie
humana” com a finalidade de “melhorar a espécie” (2002, p. 56).

Foi, portanto, o desenvolvimento da antropologia fisica que permitiu a
consolidacdo da palavra ‘raca’ e lhe proporcionou um ‘caracter cientifico’, embora nunca
bem delimitado. O geneticista Guido Barbujani, apds percorrer as diversas tentativas de
separar a espécie humana em ‘ragas’ de acordo com certas caracteristicas morfoldgicas,

conclui que:

[s]e as considerarmos todas ao mesmo tempo, as caracteristicas morfoldgicas humanas
variam de forma discordante: conhecendo a estatura média de uma populagdo, ndo se
consegue prever nem a cor da pele, nem o grupo sanguineo. Portanto, conforme o caracter

que se considera, variam o namero de definicdo das racas (Barbujani, 2007, p. 73).

Desde o periodo posterior a Segunda Guerra Mundial, o conceito ‘raca’ vem
sendo questionado no meio académico, embora haja algumas tentativas de voltar a
estabelecer bases cientificas para as diferencas raciais por parte de uma minoria de
pesquisadores. Rosa Cabecinhas refere dois livros da década de noventa, mais
precisamente de 1994 e 1995 (respectivamente The Bell Curve: Intelligence and Class
Structure de Richard J. Herrnstein e Charles Murray; Race, Evolution, and Behavior de

15



Phillippe Rushton), nos quais os autores ainda defendem diferengas comportamentais e
mesmo de inteligéncia entre as ‘racas’ humanas (2002, p. 57). Contudo, grande parte dos
pesquisadores, bem como a UNESCO, desacreditam e refutam estas ideias.

O percurso da UNESCO na desacreditacdo de ‘raga’ como uma nogdo cientifica
inicia-se também no pds-guerra, primeiramente em 1950, apenas intercedendo pelo igual
tratamento das pessoas de diferentes ‘ragas’, aproximando-se da proclamagdo dos
Direitos do Homem. Posteriormente, o 6rgdo internacional alerta para o uso arbitrario da
palavra e 0s preconceitos que esta incita, em 1951 (apud Cabecinhas, op. cit., p. 61). E
por fim, na declaracdo de 1960, ratificada no ano de 1973, recomenda a substituicdo da
palavra por outras menos discriminatorias (apud Cabecinhas, loc. Cit.). A solucdo
encontrada foi a substituicdo de ‘ragca’ pelo termo ‘etnia’. A ideia expressa em etnia
realca mais as diferencas culturais do que as bioldgicas (Richards, 1997, p. x - xi). Steve
Fenton sugere que o ponto de partida para o entendimento da etnicidade é considera-la
referente a “descendéncia e cultura” (2005, p. 13). O autor completa essa afirmagéo
sustentando que essa nogdo de partilha bioldgica e/ou cultural pode ser uma elaboragao
comunitaria (Op. cit.,, p. 14). Apesar de reconhecer a construcdo social do conceito,
Fenton defende a sua realidade, afirmando que “dizer que uma coisa € uma ‘construgdo
intelectual’ ndo é o mesmo que dizer que ela ndo existe” (2005, p. 13).

A problemética do conceito de etnicidade refere-se a definicdo de fronteiras em
relagdo a propria nogéo de ‘raga’ e de nacionalismo. Steve Fenton é habil a demostrar que
“grupo étnico, raga e nacdo sdo trés conceitos que partilham um mesmo ndcleo — ou
‘esséncia’ — com algumas diferencas marcantes e importantes na periferia” (Op. cit., p.
25). A ‘esséncia’ expressa pelo autor é a pretensdo de serem grupos formados por uma
ancestralidade comum (Fenton, loc. Cit.). Para exemplificar quao intrincados estdo os
conceitos, o autor transcreve a definicdo das trés nocoes, sendo que a de étnico parece
estar dependente da ideia de ‘raga’ e de nacdo (Fenton, 2005, p. 26). Ndo obstante este
emaranhado, Fenton adverte-nos sobre outra questdo importante relativa & etnia: o grau
de fixidez das categorias em que alguns grupos se baseiam para construir sua identidade
étnica (Ibid., p. 15). A principal diferenca entre ‘raca’ e etnia reside na conotacdo
biolégica mais forte que a primeira traz em relagdo a segunda, embora esta tendéncia

tenha vindo a reverter-se. Graham Richards sustenta que como as diferengas raciais ndo
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sdo possiveis de serem geneticamente comprovadas, a identidade racial s6 pode ser
reclamda hoje, porque remete as diferencas socioculturais (1997, p. x). Este facto, sem
divida, agrava a confusdo dos conceitos ‘raca’ e ‘etnia’ na actualidade.

Guido Barbujani apresenta uma definicdo para a palavra ‘raga’; segundo o
geneticista “em biologia usa-se tradicionalmente a palavra para definir grupos de
individuos distintos no interior de uma espécie” (2007, p. 54). O autor, para elucidar a
diferenca da espécie humana com outras, oferece o exemplo dos cées e dos cavalos, 0s
quais podem ser distinguidos em ragas, pois sdo, nestes casos, “frutos da seleccéo
artificial” (Barbujani, loc. Cit.). Como realca o geneticista, “tratam-se de grupos de
individuos que ha muito tempo ndo tém liberdade para escolher com quem se
reproduziriam” (Barbujani, loc. Cit.). Os dados dos estudos do ADN de muitas
populacdes

confirmaram com singular precisdo que 85% da diversidade genética humana fica no

interior das populacgdes, e uma fragdo muito menor, em torno de 10%, separa grupos

diferentes (independentemente de serem escolhidos com base quer nas classificacGes

raciais tradicionais, nos continentes a que pertencem, ou na lingua que falam) (Barbujani,
2007, p. 85).

As pesquisas do genoma humano proporcionam as bases para o questionamento
da ‘raga’ como um conceito cientifico. No entanto, o discurso racial é uma construgdo
cultural enraizada em acontecimentos histéricos. O proprio Barbujani reconhece que o
termo “faz parte da linguagem e do pensamento de muitos [...] e [isto] o torna fécil de
compreender e dificil de substituir por outros” (2007, p. 13). Stuart Hall corrobora a
opinido do geneticista ao afirmar que “[as] relagOes nas quais as pessoas existem s&o
‘relagdes reais’ [...] as categorias e conceitos por elas utilizados as permitem apreender e
articular em seu pensamento” (2003, p. 284). Sendo assim, embora a categoria ‘raga’ seja
uma construgdo mais social do que cientifica, as relagdes raciais sdo reais e definem,
muitas vezes, 0 ‘lugar de discurso’ na sociedade. Organizamos as nossas ideias com o
“vocabulario cultural” que possuimos, que por sua vez é fruto de onde nos localizamos e
somos localizados nas relagdes sociais (Hall, op. cit., p. 83).

Dé&-se 0 nome de racializacdo a categorizagdo racial que acontece no interior de
uma sociedade (Taguieff, 2003, p. 137). Rosa Cabecinhas explica que o termo passou a
ser utilizado por Frantz Fanon e Michael Banton, ha mais de 30 anos, “para fazer
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referéncia a um processo politico e ideoldgico pelo qual determinadas populagdes sdo
identificadas mediante referéncia directa ou indirecta as suas caracteristicas fenotipicas”
(2002, p. 61). A racializacdo das sociedades permitiu, durante o periodo colonial, que a
raca fosse um factor determinante de exclusdo e privilégios. O mecanismo que
proporcionava efectividade a racializa¢éo era o racismo. Cabecinhas alerta para o facto de
que apesar de ter sido “banido do discurso publico” (Op. cit., p. 62), o racismo ainda é
uma realidade latente, embora se apresente de forma velada ou com a “assergcéo ‘eu ndo
sou racista, mas...”” (Cunha apud Cabecinhas, loc. cit.).

O estudo do racismo passou a ser objecto sistematico das investigacdes
socioldgicas a partir de 1920, iniciando nos Estados Unidos e mantendo-se como dominio
especializado da Historia, da Sociologia e das Ciéncias Politicas (Wieviorka, 2007, p.
12). Hoje em dia, é um topico interdisciplinar, alvo de interesse de muitas investigagdes
académicas, incluindo as de Ciéncias da Cultura. Fredrickson sublinha que a palavra
“racismo costuma ser utilizada de forma vaga e irreflectidamente para descrever o0s
sentimentos hostis ou negativos por parte de um grupo étnico ou ‘povo’ para com outro”
(2004, p. 11). Assim como ‘raca’, a palavra racismo € polissémica, indo mais além do
que a discriminacdo racial, pois hoje fala-se, por exemplo, de racismo contra os arabes,
de racismo contra 0os hema ou titsis. Ou seja, mais uma vez, vemos misturados 0s
conceitos de ‘raca’, etnia e ‘povo’ (ou nagdo). O preconceito racial move-se dentro destas
trés nogdes, baseando-se, sobretudo, no que se pode alcangar com os olhos: o fenétipo.

Pierre-André Taguieff aponta a “teoria modernista do racismo” como a
abordagem que vé a origem do racismo associada a colonizacdo das Ameéricas pela
Europa, na Idade Moderna (2003, p. 23). A partir desta abordagem, pode-se considerar o
racismo um fendmeno complexo, pautado por motivacGes economicas, choque cultural e
religioso, entre outros factores (Taguieff, op. cit., pp. 23 — 49). Em contraposi¢éo a esta
teoria, o autor refere a “visdo antropoldgica do racismo”, segundo a qual estaria associado
ao preconceito étnico, ou seja, como mecanismo de proteccdo de um grupo face a outros
(Taguieff, 2003, p. 23). Portanto, o racismo e 0 preconceito étnico seriam fendGmenos
“omnipresentes na historia da humanidade” (Joel Kovel apud Taguieff, 2003, p. 15). Para
Claude Lévi-Strauss, o preconceito étnico/‘racial’ esta assente em profundos
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fundamentos psicolégicos “visto que tende a reaparecer junto de cada um de nds quando
somos colocados numa situagéo inesperada” (2006, p. 17).

Muito dificilmente conseguiremos estabelecer uma origem ou motivagdo para o
comportamento racista, mas podemos afirmar que o momento da colonizacdo foi
determinante para a solidificacdo do racismo na mentalidade tanto das antigas metrépoles
quanto das suas antigas colonias. Segundo Michael Banton, no periodo das expans@es e
descobrimentos, as ansiedades provocadas pelas profundas alteracfes sociais parecem ter
despontado o0s sentimentos mais perversos por parte dos europeus face aos ‘outros’,
havendo a necessidade de encontrar ‘bodes expiatorios’ (1977, p. 25). A logica do
capitalismo da época colonial implicava o que Pierre-André Taguieff define por “racismo
de exploracdo”, ou seja, uma discriminagdo que ndo excluisse a convivéncia de ‘ragas’
distintas na mesma sociedade, mas que as hierarquizasse e dividisse o trabalho em fungéo
disto (apud Fredrickson, 2004, p. 15).

Na medida em que as sociedades contemporaneas tomam consciéncia das
consequéncias do sistema colonial e das desigualdades que o preconceito ainda provoca
na ordem social, os conceitos utilizados anteriormente para opressdo sdo apropriados
pelas minorias, transformando-se em ‘instrumentos de reivindicagcdo’. Nesta medida,
compreendemos que ‘raga’ possa tornar-se mais do que o sinbnimo de etnia, pos delimita

uma postura politica de luta anti-racismo.

1.4 Cultura ‘negra’

Cultura é um conceito que abre margens para muitos equivocos e
desentendimentos. Ao mesmo tempo que pode reunir as identidades, também pode ser
utilizado como meio de exclusdo. Une porque agrega elementos de etnias/‘racas’, nagdes,
regides etc., numa determinada circunscricdo construida socialmente. No entanto, exclui
ao delimitar os elementos que a integram, pelos quais é definida. A exclusdo de certos
elementos culturais pode originar o preconceito que se manifesta tanto nos discursos
elitistas quanto nos etnocéntricos. O discurso elitista da cultura transforma as ideias e
valores das classes dominantes em preceitos ‘universais’ a serem adoptados em todas as

esferas do comportamento social. No discurso etnocéntrico, por sua vez, 0s membros de
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um determinado grupo valorizam em demasia as construgdes socioculturais do seu
préprio grupo e, consequentemente, depreciam as construcdes sociais alheias. Grupo este
que pode ser constituido a partir da ideia de etnia, mas também de nagdo e/ou ‘raca’.

No sentido lato, o conceito de cultura tende a inserir todas as actividades e
producbes humanas. Gordon Marshall postula que, para as ciéncias sociais, “a cultura €
tudo, na sociedade humana, que é mais social do que biologicamente transmitido” (1998,
p. 137). Desta forma, o conceito de cultura engloba as relagdes sociais e politicas; as
instituicGes; as leis, regras ou normas do convivio social; as ideologias, crencas e
religides, etc. Assim, a cultura forja vinculos tanto no @mbito pessoal quanto colectivo.
Ela molda, em parte, a forma como vemos o mundo e como nos relacionamos com ele.
Para Terry Eagleton, esta definicdo é abrangente demais para ser Gtil (2003, p. 49).
Segundo o autor, estamos “encurralados entre nogdes de cultura demasiado amplas para
serem Uteis e desconfortavelmente rigidas, sendo a nossa necessidade mais urgente
avancar para alem delas” (Eagleton, loc. Cit.).

A palavra cultura é muitas vezes utilizada como sinbnimo das artes, sobretudo no
senso comum (Marshall, 1998, p. 137). A cultura é, entdo, restringida a uma parte da
producéo social que, nas nossas sociedades contemporéneas, faz parte da especificidade
de certas profissdes ou classes, nomeadamente a dos artistas. A arte e a cultura podem
incorrer no hermetismo, quando a sua fruicdo € tida como privilégio de poucos. Desta
forma, cria-se uma barreira entre a arte, dita erudita, pensada como prerrogativa das
classes médias e altas ou dos intelectuais, enquanto as classes mais baixas consumiriam a
producdo massificada e a ‘popular’.

Concordamos com Lucia Santella quando afirma que ndo se pode equacionar tdo
linearmente o consumo da arte erudita e da arte produzida pelas industrias culturais, visto
que as producgdes culturais ndo estdo “imediatamente alocadas em categorias [sociais]
estanques” (1982, p. 38). No entanto, pensamos que existe uma diferenca principal entre
cultura de massa e cultura popular. Esta diferenga seria expressa pela intencdo da
producdo cultural e a sua forma de distribuicdo. Para Ecléia Bosi a cultura de massa
distingue-se da popular porque a primeira € o produto de uma producdo e distribuicéo
vertical e a segunda é construida e desenvolvida numa relagdo horizontal entre os

produtores e consumidores (1989, p. 63). Porém, a autora reconhece que esta distingdo
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nem sempre pode ser bem esclarecida (Bosi, loc. Cit.). Para além disto, julgamos que a
arte muitas vezes ultrapassa as expectativas proprias dos seus produtores, pois como
afirma Eagleton “a alta cultura [cultura erudita] ndo é uma conspiracdo da classe
dominante: se por vezes desempenha esta fungdo cognoscitiva, também pode por vezes
destrui-la” (2003, p. 71). Para o autor, o foco principal do debate sobre o elitismo na arte
deve ser a sua utilizacdo e ndo quem e em que circunstancias a produziu.

A ideia de cultura como sindénimo de arte ou actividade intelectual é fruto do
Iluminismo europeu. Analisando a etimologia da palavra “cultura’, Eagleton destaca que
0 conceito deriva de ‘natureza’, sendo que “um dos seus significados originarios é
‘lavoura’, ou ocupacgdo com o crescimento natural” (Op. cit., p. 11). Assim, no século
XI1X, elabora-se uma forma de diferenciacdo do humano com o préprio meio em que esta
inserido. Esta distingdo ndo acontece com o nascimento, mas sim pelo ‘cultivar-se’. Nesta
medida, a cultura comega por ser uma actividade: a do cultivo da mente (Eagleton, loc.
Cit.). Segundo o autor, “[a] palavra cartografa, assim, no &mbito do seu desdobramento
semantico, a propria transicdo da humanidade de uma existéncia rural para uma
existéncia urbana, da suinicultura para Picasso, da lavoura do solo para a divisdo do
atomo” (Eagleton, 2003, p. 12). O que Terry Eagleton nos diz é que a concepcdo da
palavra representa a propria conjuntura historica de transigdo, na qual a industrializacéo e
urbanizagdo destacam-se como formadoras de mentalidades e interacgdes sociais. Neste
quadro, a cultura, como ‘enriquecimento’ intelectual, centraliza-se nas areas urbanas,
onde o cultivo da mente é mais incentivado pelo tempo e dinheiro ociosos das sociedades
modernas.

Ao mesmo tempo que os cidaddos do mundo moderno realizam o cultivo da
mente, o Estado a as institui¢fes politico-sociais também os cultivam (Eagleton, op. cit.,
p. 17). Isto significa que a cultura ndo é neutra e imparcial, pois como afirma Abu-
Lughod “o conceito de cultura esta contaminado (assim como o conceito de raca) pelo
mundo politizado” (apud Rapport e Overing, 2000, p. 101). A aparente falta de relagéo
entre a cultura e a politica ou a cultura e a economia, que Andrew Milner aponta ser fruto
das democracias industriais modernas (apud Eagleton,2003, p. 47) é, na verdade, uma
forma poderosa de encobrir a ligacdo entre a cultura e o poder. As Ciéncias da Cultura

(ou Estudos Culturais) foram cruciais para disseminar a ideia de “cultura como
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instrumento do poder/governo” e para reflectir sobre a ‘cultura’ no singular (Marshall,
1998, p. 135).

A cultura singular e, portanto, a hegemonica, pressupde, assim como a identidade
colectiva, um discurso univoco. Conforme Eagleton, “a palavra cultura que supostamente
designa um tipo de sociedade, é na realidade uma forma normativa de imaginar essa
sociedade” (2003, p. 40). Nigel Rapport e Joanna Overing apontam Franz Boas como 0
ponto de partida para “a insisténcia liberal de que cultura deve sempre ser entendida no
plural e julgada somente dentro do seu contexto particular” (2000, p. 92). Franz Boas
abriu caminho para a critica pluralista, a qual foi desenvolvida pelo movimento pds-
moderno. O pluralismo cultural prefere adjectivar cada cultura de acordo com as suas
especificidades. Eagleton argumenta que as culturas plurais procuram apenas 0s aspectos
positivos e, de certa forma, opBe-se a toda e qualquer forma de discurso maioritéario (Op.
cit., p. 28). A critica de Eagleton ao pluralismo também diz respeito a ideia de
‘politicamente correcto’ que existe na defesa das culturas minoritarias. O autor afirma

que:

A partir da década de 1960 [...] a palavra ‘cultura’ girou sobre o seu préprio eixo,
passando a significar exactamente o oposto [da procura pelo universal]. Hoje significa a
afirmacgdo de uma identidade especifica — nacional, sexual, étnica, regional — em vez da
sua superacdo. E uma vez que todas estas identidades se véem a si proprias como
reprimidas, o que outrora era concebido como zona de consenso transformou-se em
campo de batalha. A cultura, em suma, passou de parte da solucdo a parte do problema.
(Eagleton, 2003, p. 57)

Reconhecemos que a existéncia de grupos de interesses diferentes ou conflituosos
pode causar graves problemas sociais, porém o préprio Eagleton reconhece que a
pluralizacdo age contra a cultura universalista, que para integrar recorre, muitas vezes, ao
genocidio (Adorno apud Eagleton, op. cit., p. 64). Isto quer dizer que as culturas plurais,
assim como as identidades colectivas, sdo formas de resisténcia. O pluralismo cultural
deve ser entendido como uma possibilidade de contraposi¢cdo e, em certa medida, de
liberdade dentro de meios que ditam o aplanamento cultural.

Os desentendimentos que as ideias de cultura ocasionam devem-se ao
predominante papel que a palavra adquiriu nas sociedades contemporaneas (Eagleton, op.
cit., p. 46 — 47). Nesta medida, o pluralismo torna-se perigoso quando a cultura é
entendida como matéria de culto. Assim, cria-se a percepcao de que as verdades culturais
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devem ser protegidas como entidades divinas e a cultura (ou a proteccgdo cultural) torna-
se, entdo, justificacdo para os genocidios e a excluséo social. Os casos mais emblematicos
e mais extremos desta exclusdo foram o Jim Crow, o Apartheid e o regime Nazi, mas
existem outras formas mais subtis e bastante poderosas de imobilizagdo social, restricéo
a0 acesso a postos de trabalhos e crivacdo de outras formas de expressao, arte e modos de
vida em nome da cultura.

Apesar de toda a manipulagdo da utilizacdo socio-politica do conceito, nédo
podemos subestimar a cultura como “processo criativo” ou ainda um processo continuo
“através do qual as pessoas incorporam e transformam continuamente elementos novos e
externos” (Rapport e Overing, 2000, p. 94). Devemos ter em mente que ninguém possui
total controlo sobre os projectos culturais. Exemplo disto sdo as denominadas subculturas
ou contraculturas, que na verdade consistem em manifestagdes culturais que dialogam
(normalmente em oposi¢cdo) com certos paradigmas estabelecidos pelos preceitos
culturais. Para Marshall, as subculturas sdo “solucdes ou resolucGes de problemas
emergidos das aspiracfes bloqueadas dos membros ou de suas posi¢cfes ambiguas na
sociedade alargada” (1998, p. 649).

Paul Gilroy afirma estarem inscritas, na cultura negra, as politicas da localizacéo e da
identidade (1996, p. 17). Nesta medida, define-a como uma ‘contra-cultura’, pois é
através da cultura adjectivada de ‘negra’ que se constrdi a identidade de resisténcia,
potente recurso contra a exclusdo sociocultural. A cultura negra confere outro lugar de
discurso para 0s negros da didspora, inscrevendo-os num espaco social de pertenca que
remete para Africa. Segundo Florentina Souza:

[0] que se denomina cultura ou identidade negra € um recurso retorico-politico para
congregar individuos com perfis ndo homogéneos e, na verdade, constitui a aceitagdo e
recusa simultaneas da planificacdo cultural imposta pelo discurso ocidental (Souza, 2005,
p. 241).

A autora reconhece a compactacdo e até possivel neutralizacdo das identidades
pessoais e especificidades culturais em nome de uma causa maior e agregadora: o
combate a opressdo racial. A homogeneizacdo da cultura e identidade negra tem de ser
analisada em conjunto com a mais importante ideologia capaz de congregar os individuos

para a luta anti-racista: o pan-africanismo.
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O pan-africanismo, segundo Eduardo dos Santos, foi uma manifestagdo iniciada
fora de Africa, que clamava a “solidariedade fraterna entre Africanos (sic) e gentes de
ascendéncia africana” (1968, p. 17). Santos comenta que a evolugdo do pan-africanismo
fé-lo oscilar entre um movimento racial, cultural e politico ou sindical (Santos, loc. Cit.).
Para Molefi Kete Asante “o termo pan-africanismo tem vindo a significar a unidade dos
africanos e a eliminacdo da dominagéo racial branca do continente africano” (2007, p.
259). Temos entdo duas perspectivas: uma que sublinha a forca externa do pan-
africanismo e outra que acentua a unido interna ao continente africano. Sem davida,
podemos asseverar que 0 pan-africanismo nasce em resposta a opressao racial e colonial
imposta no continente africano e em territdrios coloniais, como as Antilhas, a Jamaica, 0s
Estados Unidos etc., de onde sdo provenientes as personagens historicas que o delineiam.

Molefi Asante e Eduardo dos Santos reconhecem W. E. B. Du Bois como um
marco na constituicdo do movimento pan-africanista (respectivamente: 2007, p. 261;
1968, p. 51). Num primeiro momento, o pan-africanismo enfrenta uma forte barreira dos
paises aliados que haviam combatido e derrotado a Alemanha por disputas territoriais em
Africa, na Primeira Guerra Mundial, e ndo tencionavam conceder nenhuma forma de
poder aos africanos (Asante, op. cit., p. 261). O pan-africanismo estava entdo restrito a
alguns intelectuais negros que se reuniam em congressos, geralmente sediados na Europa,
aos quais se opunha Marcus Garvey (Asante, op. cit., p. 263). A tardia incorporacdo dos
trabalhadores no movimento pan-africanista deve-se a outro movimento coetaneo do pan-
africanismo, mas que num primeiro momento se Ihe opunha: o garveyrismo. Eduardo dos
Santos revela uma intensa oposicao entre Marcus Garvey e W. E. B. Du Bols, 0 primeiro
com ideias mais radicais e eugenistas que incitavam as massas, 0 segundo com uma
maior preocupacao politica (1968, p. 29).

A négritude também forneceu alguns elementos que constituem uma parte
importante do discurso da unido africana (do continente e da diaspora). Os elementos da
négritude, descritos por Eduardo dos Santos sdo “o racismo anti-racista, o sentido do
colectivismo, o ritmo, a concepgdo sexual do mundo e da vida, a comunhdo com a
Natureza e o culto dos antepassados” (1968, p. 54). O ponto de partida do movimento era

o florescimento da “Esséncia Negra”, que Sartre descreve como 0 “morrer para a cultura
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branca a fim de renascer para a alma negra, assim como o filésofo platénico morre para o
seu corpo com o fito de renascer para a verdade” (apud Santos, loc. Cit.).

Paul Gilroy reconhece que a ideia de pan-africanismo representa uma ferramenta
ideoldgica poderosa, pois representa uma “esséncia que poderia magicamente unir todos

0s negros” (Gilroy, 1996, p. 19). Segundo o autor:

[h]oje em dia, essa ideia potente é frequentemente deslocada quando é necessério para
avaliar as coisas que (potencialmente) conectam as pessoas negras umas com as outras
mais do que pensar seriamente sobre as divisdes na comunidade imaginada da raga e nos

meios para compreender ou ultrapassa-las, se isso é, de facto, possivel (Gilroy, 1996, p.

24).

A partir da perspectiva de Gilroy, inferimos que a debilidade do pan-africanismo
estd na concentracdo apenas no que € semelhante nas culturas africanas (da didspora e do
contimente africano) e, consequentemente, no descuido com as diferengas. Como ja
referimos anteriormente, existe uma logica dialéctica na ideia de cultura negra, assim
como na ideia pan-africanista, que também pode ser verificada na afirmacéo da négritude
que aceita a homogeneizagdo da Africa, fruto do preconceito colonial/escravista, para
defender-se desse mesmo preconceito.

O aspecto que torna a cultura ‘negra’ singular é uma histéria comum de
escravidéo, de racismo e de resisténcia cultural, marcada por uma intensa ‘hibridizacao’
(das gentes e das producOes culturais). A obra de Paul Gilroy, O Atlantico Negro:
Modernidade e Dupla Consciéncia, promove a ideia de cultura da didspora negra, a qual
distingue, em parte, a experiéncia dos que foram obrigados a sair do continente africano e
dos que ficaram. Gilroy define como ‘cultura da diaspora do atlantico negro’ a producédo
cultural resultante do contacto de diferentes etnias africanas nos Estados Unidos e
Caraibas, onde tiveram de se adaptar as diferentes condi¢cBes socioculturais que Ihes

foram impostas com a escravatura. O autor afirma que:

[a] historia do Atlantico negro [...] continuamente atravessada pelo movimento de
pessoas negras — ndo somente como bens de consumo, mas engajadas em varias lutas de
emancipacdo, autonomia e cidadania — providenciou 0S meios para reexaminar 0S
problemas da nacionalidade, localizacdo, identidade e meméria historica (Gilroy, 1996, p.
16).

A ideia de diaspora vem corroborar a tese de resisténcia implicita na identidade e

cultura negra. James Clifford afirma que, dado o contexto em que a diaspora negra se
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inscreve, “o termo diaspora é um significante ndo simplesmente da transnacionalidade e
movimento, mas de lutas politicas para definir o lugar, como comunidade distinta, no
contexto histdrico da deslocaliza¢do” (1997, p. 252). Assim, a ideia de uma comunidade
da diaspora funciona como um mecanismo de protec¢do para grupos minoritarios, na

medida em que

quebra a relacdo binaria das comunidades ‘minoritarias’ com a sociedade ‘maioritaria’ —
uma dependéncia que estrutura projectos tanto de assimilacdo como de resisténcia e
fortalece contetdos espaciais/historicos para conceitos mediadores mais antigos como a
nocao de dupla consciéncia, de W.E.B. Du Bois (Clifford, 1997, p. 255).

A didspora culmina na “criacdo de culturas distintas e sincréticas” (Dwyer, 2005,
p. 507). Claire Dwyer diz que Gilroy, ao construir a ideia de cultura da didspora do
Atléantico negro, define uma forma de resisténcia contra as identidades fixas, fronteiras e
nacOes (mais precisamente Estados-nacgdes), na medida em que desestabiliza todas estas
nocOes (Dwyer, op. cit.,, p. 500). Apesar de desestabilizar o conceito de tradigéo, a
‘cultura negra’ percebida no senso comum apoia-se nas tradi¢cGes, ou no que se julga
serem tradicOes, relativas a experiéncia de ‘ser-se’ negro. Isto quer dizer que, apesar de
todo o sincretismo e novidade que as expressdes da diaspora produzem, ha também uma
reivindicacdo de continuidade e ‘antiguidade’.

A utilizacdo da ideia de cultura negra ultrapassa o seu proposito inicial: o de
resisténcia, pois como afirma Paul Gilroy, “a cultura negra ndo é mais exclusiva
propriedade dos negros dispersos da diaspora” (1996, p. 3). Na verdade, o termo
actualmente se relaciona mais com um rétulo das inddstrias culturais do que com uma
forma de resisténcia. Isto acontece devido a apropriagdo das producgdes culturais, em
especial das manifestaces populares, por parte das industrias culturais®. Sabemos que as
industrias culturais oferecem um eficiente mecanismo para o exercicio do dominio
neocolonial e transmitem uma imagem de ‘imparcialidade’ da cultura, favorecendo as
relagOes de poder entre os Estado-nagdes. A despeito disto, pensamos que a apropriagao
da cultura negra pelas industrias culturais ndo invalida a sua ‘legitimidade’. A

legitimidade provém da sua resisténcia a forma de exclusdo social expressa pelo racismo

% Contudo, ndo negamos a interferéncia mdtua entre as produges voltadas para o consumo de massa e as que nascem
das préticas quotidianas.
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e, em alguns casos, associado a xenofobia, discriminacdo de classe e de género. Ou seja,
a legitimidade ndo se refere tanto a quem ‘possui’ ou ‘pode usufruir’ da cultura negra,
mas sim ao empoderamento que ela pode suscitar.

E certo que as trocas culturais que formaram a cultura ‘negra’ comegaram ha mais
de quatrocentos anos, mas é também certo que a nova ordem de trocas culturais da pos-
modernidade interfere na produgdo e no consumo desta cultura, sobretudo no que toca ao
ritmo e intensidade da alteracdo das producdes culturais. Evidentemente, a globalizagédo
tem um papel nestas alteracbes. Podemos considerar a globalizagdo como a continuagéo
de um processo mais antigo, originado do contacto e a conexao estabelecidos a partir da
colonizacdo de muitos povos e territérios (Dwyer, 2005, p. 495; Crang, 2005, p. 36). No
entanto, a globalizacdo, no periodo actual, é fruto do crescimento qualitativo e
guantitativo destes contactos e conexdes (Dwyer, loc. Cit.; Crang, loc. Cit.). De acordo
com os dados do Programa das Nagdes Unidas para o Desenvolvimento (PNUD), as
condicdes em que a globalizagdo se propaga proporcionam o enriquecimento de poucos e,
em contrapartida, a macica marginalizacdo dos que séo rotulados como ‘outros’ (apud
Wills, op. cit., p. 578).

N&o podemos ainda avaliar a dimensédo do impacto da globalizacdo na cultura
negra e na cultura da didspora. Concordamos com Michael Mann quando afirma que “a
globalizacdo é concebida como um processo historico essencialmente contigente, repleto
de contradi¢es” (apud Held et al., op. cit., p. 7). Neste complexo processo ndo podemos
afirmar uma total linearidade das trocas culturais de acordo com o0s interesses
econdmicos, porque com o crescente fluxo de pessoas e ideias o0 ‘Sul’ também influencia
0 ‘Norte’, 0 ‘Leste’ também interfere no ‘Oeste’ (Held et al., 1999, p. 369). Nesta
medida, seria bastante pessimista prever que a Globalizagdo acarreta a perda da ‘esséncia’
que sustenta a cultura ‘negra’, pois se a Globalizac¢do incita o desinteresse por préaticas
culturais pautadas em certas ‘tradigdes, por outro, facilita a difusdo de informacéo capaz
de mobilizar grupos e comunidades para a salvaguarda das mesmas. Contudo, devemos
ter em mente as relagdes de poder envolvidas no processo de trocas culturais, pois
despreza-las seria incorrer no equivoco universalizante que despreza as desigualdades

existentes na sociedade.
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Capitulo Il — Para além da brasilidade

2.1 Identidade brasileira

O questionamento acerca da ‘natureza’ de ser brasileiro esta presente em textos de
diversos autores e pesquisadores, da antropologia a literatura. Desde 2004, Istvan Jancso
vem organizando um projecto de pesquisa, que envolve vinte e trés pesquisadores de dez
instituicGes de todo o Brasil, cujo objectivo € discutir a formagdo da identidade brasileira
(Agéncia FAPESP, 22/05/2009). Este esforco ilustra a complexidade do tema, o qual néo
pretendemos esgotar em tdo poucas paginas.

Existem ideias e imagens que estdo muito associadas a identidade brasileira,
como por exemplo: o mestico, o sertanejo, o malandro etc. Estas imagens s&o
constantemente contrastadas com imagens da ‘modernidade’, ou seja, do modo de vida
urbano que aproxima a realidade brasileira dos paises ditos do ‘primeiro mundo’. O
contraste no modo de representacdo do Brasil e dos brasileiros ndo se limita somente a
oposicdo entre a ‘tradicdo’ e a ‘modernidade’, no senso comum diz-se muito da
identidade brasileira. Os brasileiros imaginam-se um povo ddécil, amigavel, alegre e, por
outro lado, atrasado, cinico, preguicoso, de ma indole etc. Existe, portanto, um conflito
positivo versus negativo na auto-representacdo identitaria brasileira. Roberto DaMatta
oferece uma explicacdo para esta dualidade no modo de sentir e representar o brasileiro.
O modo pessimista seria fruto da identificacgdo do Brasil como um pais em
desenvolvimento que possui inumeras discrepancias socioeconémicas, desigualdades
sociais e problemas humanitarios, ou seja, uma percepcdo derivada de “dados
quantitativos” (DaMatta, op. cit., p. 18). Ainda que sobre este mesmo pais se projecte um
futuro promissor, visto que faz parte, juntamente com a RUssia, a India e a China, dos
paises de rapido crescimento econdémico, conhecidos pelo acrénimo BRIC, o seu indice
de Desenvolvimento Humano (IDH) deixa muito a desejar quando comparado aos ‘paises

desenvolvidos’ (RDH, 2009, pp. 166 — 202). A forma positiva de pensar a brasilidade
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seria derivada dos “dados qualitativos”, que se relacionam com um certo ‘orgulho’ das
caracteristicas que diferenciam o Brasil dos outros paises, nomeadamente a paisagem
natural, a culinaria, a musica e a afectuosidade dos relacionamentos interpessoais
(DaMatta, 1986, p. 19). O que Roberto DaMatta chama de “dados qualitativos” séo, na
verdade, factores subjectivos, muitas vezes fruto das percepgOes dos actores sociais sobre
0 meio que 0s rodeia, outras vezes, devem-se a internalizagdo da propaganda institucional
do pais.

A ambiguidade da auto-percepcao identitaria dos brasileiros pode ser explicada
também pela sua recente construcéo, ainda assente no sentimento de pertenca a outros
territorios, com raizes na Europa, em Africa etc. Esta “identidade movel, que vaza pelas
proprias fronteiras” enfraquece a coesdo e o poder de defesa que a identidade pode ter
(Hollanda, 2001, p. 107). Para Heloisa Buarque de Hollanda a falta de “nitidez” da
identidade brasileira é reflexo de um problema maior: a falta de nitidez no imaginario

brasileiro, pois, segundo a autora:

convivemos [os brasileiros] com o insuportavel com uma desconcertante naturalidade. A
falta de contornos precisos das coisas como que libera nossa criatividade — estamos
acostumados com o absurdo, pelo menos aparentemente. E com a falta de parametros
consistentes, presentes, atuantes. 1sso ndo nos desnorteia [...] Ao mesmo tempo, essa
identidade porosa gera uma demanda fraca, muito tolerante e pouco belicosa que permite
manter as coisas como estdo. Por isso as estruturas institucionais e as relacdes reais de
poder deste pais, apesar de antigas, ainda ndo foram enterradas (Hollanda, 2001, p. 107).

Parte do que Heloisa Buarque de Hollanda considera ‘absurdo’ diz respeito aos
eventos histéricos que tomaram lugar na entdo “Ameérica Portuguesa” (2001, p. 106). A
autora afirma que a mudanca da familia real para o Rio de Janeiro, no ano de 1808,
significou o embaciamento do antagonismo metropole/coldnia, oposicdo que auxiliou o
processo de construcdo identitaria dos “demais paises da América Latina” (Hollanda, loc.
Cit.). Evidentemente, o periodo colonial deixou marcas na percepcdo e mesmo na
formacdo da identidade brasileira.

Affonso Romano de Sant’Anna contempla trés momentos especificos, na Historia
do Brasil, do que chama “sentimento de brasilidade”. Sdo eles: “o da defesa da
territorialidade; o da expectativa imperial; e 0 da consciéncia nacionalista” (2001, pp. 18
— 19). O autor acrescenta ainda o momento actual no qual se coloca a questdo da
“globalizacdo e do impacto da Internet” no sentimento de nacionalidade (Sant’Anna, loc.
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Cit.). No primeiro momento, ndo podemos afirmar uma plena consciéncia da pertencga a
categoria identitaria ‘brasileiro(a)’, pois a defesa da territorialidade era fomentada mais
pela luta das metropoles europeias do que por uma consciéncia de unidade da populagdo
e seu laco respectivo com o territorio. Podemos ainda supor que a ‘defesa da
territorialidade’, num primeiro momento, possuia significados distintos para o0s
colonizadores e para 0s nativos.

Consideramos que a “expectativa imperial”, de que fala Sant’Anna, tem origem na
instalacdo da familia real no Brasil e, consequentemente, na transferéncia da sede
imperial para a metropole. Seria o principio do que Aristheu Achilles chama de “ciclo da
independéncia” (1973, p. 85). A partir de 1808, uma série de decisdes politicas promove
0 melhoramento das condigdes de vida no Brasil, sobretudo no Rio de Janeiro, sede de
acolhimento da corte portuguesa, e proporciona as condi¢des para a independéncia do
Brasil (Achilles, op. cit., pp. 87 — 89). O contexto externo também facilitou o processo de
separagdo da metropole. Anthony McFarlane afirma que:

a disseminacdo da independéncia pelas Américas constituiu, pois, claramente, parte de
um modelo mais amplo, no sentido de que todas as secessdes coloniais estavam
estreitamente ligadas & Guerra crescente entre as poténcias coloniais européias
(McFarlane, 2006, p. 396).

O periodo de 1776 a 1846 foi, sem divida, marcante na historia das Américas, tanto a
ponto de alguns historiadores o considerarem como “a era das revolugdes”, que
introduziu uma viragem ‘democratica’ na realidade da Europa Ocidental e Américas
(McFarlane, op. cit., p. 389).

No plano interno, o primeiro acto politico que desencadeia uma série de
acontecimentos marcantes na formacéo da (posterior) identidade brasileira €, em 1810, “a
abertura dos portos do Brasil aos navios das nagGes amigas” (Achilles, 1973, p. 88).
Avristheu Achilles afirma que “para o Brasil [a abertura dos portos] era um ato equivalente
a uma revolucdo” (Achilles, loc. Cit.). Além do “ar de mercantilismo” que era sentido no
‘Brasil’ do século XIX, foi concedida liberdade & industria e, entre outros beneficios,
citamos: a criacdo da Junta-Geral do Comércio, do Banco do Brasil e da Casa da Moeda
(Achilles, op. cit., p. 88). No entanto, segundo o historiador:
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[a] instalacBo da Corte e Governo foi, porém, o reverso da medalha das medidas
desenvolvimentistas. O acirramento das relacdes entre portugueses e brasileiros nasceria
dai, com todas as suas implicagdes de ddio e tomada de consciéncia nacional, ou
nativista, como se costumava dizer na época (Achilles, 1973, p. 89).

Para Darcy Ribeiro, a ambivaléncia colonial especifica do contexto brasileiro
consiste na introducdo de “estimulos e avangos tecnoldgicos” que ndo reduziram ou
anularam o carécter de exploracdo econémica e, portanto, ndo alteraram o papel que o
territorio brasileiro ocupava no contexto colonial (1985, p. 149). Sendo assim, temos o
agravamento da exploragdo econémica como um dos factores do aumento da rixa entre
‘brasileiros’ e ‘estrangeiros’. Para avivar este quadro, o autor afirma que os problemas da
metropole em adaptar-se as novas condi¢gdes do capitalismo reflectiam-se na coldnia
(Ribeiro, loc. Cit.).

A partir da instauragdo da Corte no Brasil, quando as escolas e universidades
deixaram de ser proibidas no territdrio brasileiro, surgem o0s intelectuais leigos,
primeiramente “reaccionarios” e posteriormente “contestatarios” (Ribeiro, 1985, p. 145).
Sdo estes intelectuais pertencentes a elite que, segundo Lucia Neves e Humberto
Machado, fomentam a passagem do termo ‘brasileiro’ de uma demarcacdo do lugar de
nascimento para um estatuto politico (2000, p. 100). Tal facto deve-se & grande rivalidade
entre 0s portugueses e 0s nascidos no territério brasileiro, no que diz respeito aos cargos
oficiais (colocacgdes) e privilégios, acentuada apos a independéncia, quando emergia o
sentimento nativista (Neves e Machado, op. cit., pp. 98 — 99). Nesta medida, Lucia Neves
e Humberto Machado atribuem a elite um papel de protagonismo na construgdo da
identidade nacional, na sua acepg¢do moderna, sendo fruto mais do medo da elite de
perder os privilégios e as colocacdes do que de um sentimento de unidade entre os
nascidos no ‘Brasil’.

Se, por um lado, ‘ser brasileiro’ ap6s a independéncia significava uma ruptura
com o estatuto de ser ‘portugués’, 0 mesmo nao se aplicava ainda a cultura, pois como
escrevem Lucia Neves e Humberto Machado “[n]a auséncia, porém, de uma tradigdo
cultural, distinta da heranga lusa, que emprestasse consisténcia a essa percep¢éo, a unica
forma de definir o brasileiro era pelo termo que o excluia” (Neves e Machado, op. cit., p.
100). Desta forma, o projecto de construcdo identitaria do Brasil imperial pela sua elite €
débil e fragmentado (Ribeiro, 1985, p. 100). Segundo Darcy Ribeiro, o drama da elite
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brasileira corresponde ao drama de qualquer pais colonizado, no qual ha uma “elite
transplantada” que possui a sua “cultura centrada em outra parte” (1985, p. 146).

Apesar da elite ser um vector de propagacao das ideias ‘nativistas’, ndo podemos
deixar de reconhecer a importancia das revolucdes populares, que ocorriam em diversas
partes do pais. Estas constituem a base para uma outra versdo do nascimento da
‘brasilidade’. Aristheu Achilles atribui uma enorme importdncia a Revolucéo
Pernambucana de 1817, como marco da constituicdo de uma ideologia separatista.
Segundo o autor, quando “a nagdo verdadeiramente aprendeu a combater e morrer pela
liberdade” (1973, p. 96). Vérias outras foram as insurrei¢cbes populares que se seguiram,
propondo diferentes estruturacdes politicas e territoriais no Brasil, durante todo o periodo
imperial.

As duas hipoteses sobre a criacdo de uma ‘primeira’ identidade nacional ndo séo
excludentes. Poderiam tratar-se de dois projectos diferentes de “reordenacdo social”, um
protagonizado pela elites e 0 outro por diversas fracg0es das camadas populares (Ribeiro,
1985, p. 155). De uma foram geral, parece consensual, tanto no projecto elitista quanto no
‘popular’ que o sentimento ‘nativista’ seria mais o fruto da contraposicdo ‘brasileiro
versus ndo-brasileiro’ do que uma identificagdo uniforme entre os ‘nascidos na terra’.
Darcy Ribeiro afirma que “[é] bem provavel que o brasileiro comece a surgir e
reconhecer-se a si proprio mais pela percepcdo de estranheza que provoca no lusitano, do
que por sua identificacdo” (Ribeiro, op. cit.,, p. 127). Nesta ldgica da identidade
dialéctica, constatada a partir da sua prdpria ‘alteridade’ e do seu desajuste nas categorias
entdo vigentes, os mulatos e mamelucos que, segundo Ribeiro, “formaram logo a maioria
da populacéo [no territorio brasileiro]” foram os primeiros a serem considerados “gente
brasileira” (1985, p. 128). Para o antropdlogo, a aceitacdo desta identidade Unica por
gentes tdo diversas deveu-se a necessidade de “sair da ninguendade” (sic) e,
consequentemente, de ganhar um status mais elevado do que o de indio e/ou de negro,
categorias consideradas inferiores na escala social (Ribeiro, op. cit., p. 131).

A Primeira Republica brasileira, ou seja, o0 periodo que compreende os anos 1889
e 1930, foi um periodo de discuss@es férteis sobre a identidade étnica nacional. As teorias
ndo eram convergentes, embora o interesse na formulacdo de uma teoria sobre a

identidade nacional fosse a mesma, “saber como transformar essa pluralidade de racas e
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mesclas, de culturas e valores civilizatorios tdo diferentes, de identidades tdo diversas,
numa dnica coletividade de cidaddos, numa s6 nacdo e num s6 povo” (Giralda Seyferth
apud Munanga, 2008, pp. 48 — 49).

Na década de trinta, a teoria do ‘brasileiro mestico’ adquire relevancia, atribuindo,
assim, uma identidade étnica a nacdo que unia a populagdo e a diferenciava no quadro
mundial. Gilberto Freyre é frequentemente apontado como o teorizador da identidade
brasileira mestica e da ideologia da democracia racial. No livro Casa-grande e Senzala,
Freyre afirma que o colonizador portugués diferenciava-se dos demais pela sua propensdo
a mesticagem com *“racas exoticas” (1957, p. 18). O ideal de brasileiro mestico
consolidou-se no imaginario nacional (e internacional), tornando o Brasil o “paraiso” das
relacdes raciais (Lima e Vala, 2003, p. 234). Segundo esta ldgica, o brasileiro, mesmo
que ndo aparente no fenotipo, é apontado como o produto da miscigenacdo das trés
‘racas’/cores, definidas pelos seus respectivos espacos geograficos: europeus (brancos),
amerindios (vermelhos) e africanos (negros).

A obra de Freyre influenciou diversos socidlogos e antropdlogos e também muitas
obras da literatura. A procura pela peculiaridade do Brasil no mundo, que desemboca no
movimento literario regionalista nordestino, foi notoriamente influenciada pelas ideias de
Freyre. Segundo Roberto DaMatta “a literatura é fundamental na constituicdo de
personagens que procuram conciliar as varias representacdes nacionais” (DaMatta, 1986,
p. 120). Nesta medida, a corrente literaria, da qual José Lins do Régo e José Ameérico de
Almeida sdo 0s expoentes maximos, procura convencionar a identidade nordestina como
sintese da identidade brasileira (D’Andrea, 1992, p. 46). No entanto, ao fazé-lo, a
corrente literéria regionalista reforga os “valores culturais tornados edificantes sob o aval
da colonizagdo” (D’Andrea, loc. Cit.). E importante notar que o Movimento Regionalista
se consolida num momento de ‘crise’ do poder autoritario das oligarquias rurais do
Nordeste agucareiro, as mais interessadas na manutengéo das tradi¢cbes consolidadas no
periodo colonial, e opostas aos valores e ideias que emergiam com a crescente
urbanizagdo do pais. Nesta medida, o Regionalismo opunha-se ao Movimento Modernista
brasileiro, forjado em Sdo Paulo na década de vinte, baseado nos movimentos da
vanguarda europeia. Em comum, os dois movimentos (0 Regionalista e 0 Modernista)

procuravam o que diferenciava o Brasil dos outros Estado-nac6es, porém com enfoques
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bastante diferentes. Segundo Silvio de Castro, 0 Movimento Modernista representou uma
revolucdo na estética e ideologia das artes produzidas no Brasil, incentivando a
incorporacdo de elementos ‘modernos’ e a0 mesmo tempo procurando autonomia e
autenticidade face as vanguardas artisticas europeias que o inspiraram (1976, pp. 94 -
95). Para Mério de Andrade, 0 Movimento Modernista procurava inserir o Brasil na nova
realidade mundial, conferindo-Ihe uma identidade propria (1974, p. 231).

Embora o Movimento Modernista tenha representado um passo na reflexao sobre
as minorias na constituicdo da identidade e do imaginario nacional, ele ndo foi capaz de
equacionar o problema da ‘invisibilidade’ das minorias na literatura candnica brasileira
(vide Capuano, 2008; Silva, 2009). Isto porque os indigenas, 0s negros e 0s mesticos, tao
fundamentais na construcdo do imagindrio nacional, sdo sub-representados ou
‘caricaturados’ em grande parte das obras candnicas.

O Brasil contemporaneo ainda ndo superou 0s resquicios do conservadorismo
regionalista, nem no que toca a imagem do Nordeste, nem na ideologia da miscigenacao.
Alfredo Alberto Guimardes aponta que a ‘democracia racial’ é o mito fundador da
identidade moderna brasileira, apropriado e recriado pelo governo de Getdllio Vargas
(2006, p. 270). A mesticagem ainda continua a ser a forma como grande parte da
populacdo se revé e se representa. Em 1994, uma polémica assolou a campanha do entdo
candidato a presidéncia Fernando Henrique Cardoso, o qual teria afirmado que “tinha o
pé na cozinha”, referindo-se aos seus antepassados afro-descendentes (Banco de Dados
Folha Online, 01/06/1994). Esta citacdo, além de retratar a imagem cristalizada sobre o
passado das pessoas de raca negra, mostra que a ideia da natureza mestica esta presente
mesmo entre a “elite intelectual’ do pais.

Se, por um lado, a mesticagem é aceite como um facto historico na origem do
Brasil, parecendo conciliar as diferengas da populacdo do pais, por outro, ela ainda
mantém os problemas de hierarquia ‘cultural’, apregoada nas teorias racistas. Kabelengue
Munanga aponta o problema da mentalidade esclavagista na construcdo de uma
‘identidade étnica nacional’, tendo em vista que o acto da aboli¢do tinha sido consumado,
mas a forma de pensar 0 ‘negro’ ndo, ou seja, ainda era visto como um objecto (2008, p.
48). Desta forma, a ideia de identidade nacional associada & mesticagem parece
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desequilibrada, pois como podem os brasileiros enaltecer a mesticagem dos seus

ancestrais, sendo que suas ascendéncias recebem estimagdes desiguais?

2.2 As questdes raciais no Brasil

Vimos que durante muito tempo, a visdo dominante, tanto interna como
externamente ao Brasil, era de que o pais exemplificava o ideal de harmonia em termos
de relacGes raciais (Lima e Vala, 2002, p. 233). O facto de a populagéo brasileira ser
composta por um grande numero de mesticos era a prova da democracia racial. No
entanto, uma analise mais pormenorizada da situacdo mostra resultados distintos. Como
afirma o estudo de Clévis Moura, feito no fim da década de oitenta, “o problema do
negro no Brasil” passou a ser objecto de estudo de inlmeros grupos sociais, com 0s mais

distintos interesses, provando que

a nossa ‘intelligentsia’ esta sensibilizada diante do facto/problema e, de uma forma ou de
outra, procura oferecer elementos capazes de ajudar a manipulagdo de uma préxis capaz
de resolvé-lo. Por outro lado, o interesse de segmentos e grupos em relagdo ao assunto
mostra como ele saiu do nivel de discussdo académica para compor uma das
preocupagdes relevantes da sociedade brasileira (Moura, 1988, p.187).

A democracia racial foi uma ideologia, propagada pela obra de Gilberto Freyre
que, como ja dissemos anteriormente, negava a existéncia de racismo no Brasil e
camuflava o peso desigual da valorizacdo cultural das ‘ascendéncias raciais’ brasileiras
(Lima e Vala, 2002, p. 235). O ‘luso-tropicalismo’ e a ‘democracia racial’ de Freyre
foram amplamente aceites no Brasil e no exterior, destacando-se em Portugal. No ambito
nacional, servia para tornar invisivel a situacdo em que foram deixados os descendentes
dos escravos, ap0s a abolicdo da escraviddo. Em Portugal, serviu para justificar a
manutencgdo das coldnias portuguesas numa época de progressiva descolonizacdo (Lima e
Vala, op. Cit., p. 237).

A origem do preconceito no Brasil remonta a sua época colonial. As relacfes
econdmico-sociais que proporcionaram a constituicdo do Brasil como uma nagédo
independente, foram pautadas no esclavagismo, que por sua vez, para coexistir com a

ideologia cristd, tinha de ser justificado através da desumaniza¢do dos negros. A
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historiadora Maria Luiza Tucci Carneiro aponta a legislacdo da metropole, a qual
distinguia “judeus, mouros, negros, mulatos, indigenas, cristdos-novos e ciganos”, como
uma heranga colonial determinante na organizagdo de uma mentalidade duradoura de
diferenciagéo social (2005, p. 207).

Se no Brasil-coldnia o preconceito era a norma, a independéncia nao alterou em
muito as relagdes raciais, das quais dependia a economia da nagdo. O que aconteceu, de
facto, apos a tardia abolicdo da escravatura, em 1888, foi uma crescente indiferenca do

Governo central para com os recém-libertos. Segundo Albuquerque e Fraga Filho:

[c]lom a abolicdo a sociedade ndo podia mais ser definida pela oposicdo entre senhores e
escravos. Essa mudanga social ameacava a autoridade dos ex-senhores, em sua maioria
brancos. Afinal, ndo era apenas o trabalho dos escravos que os proprietarios perdiam, mas
também a sua posicao de mando parecia correr risco. (Albuguerque e Fraga Filho, 2006,
p. 204)

Forjou-se a ideia de que 0 negro ndo havia sido cunhado para o trabalho e, assim,
se justificava a convocagdo de imigrantes europeus para trabalhar em fungdes que antes
eram desempenhadas pelos escravos (Moura, 1988, p. 95 — 101). Como afirma Clovis
Moura, o préprio processo histérico de divisdo do trabalho, no qual, ainda na época da
escravatura, os trabalhadores livres brancos pressionavam as autoridades para impedir a
competicdo dos escravos, criando assim um espaco restrito, determinou a exclusdo dos
negros em certas areas de trabalho (1988, p. 68 — 69). Este facto, aliado a ideia da
hierarquia racial, predominante entre as elites brasileiras, consolidou o esteredtipo do
‘negro preguigoso’, incapaz de ascender socialmente devido a sua propensdo natural para
0 Gcio.

Devemos ressaltar que a ideia de hierarquia racial foi assimilada pelas elites
brasileiras, sobretudo entre os anos 1870 e 1930, e com certa peculiaridade, ou seja,
adaptando-se a realidade eminente da miscigenacdo no territério (Albuquerque e Fraga
Filho 2005, p. 205 — 206). Conforme Albuquerque e Fraga Filho:

foram basicamente quatro os argumentos da ‘ciéncia racial’ que tiveram grande aceitagdo
na sociedade brasileira daquele tempo: o primeiro, que havia racas diferentes entre o0s
homens; segundo, que a ‘raca branca’ era superior a ‘raca negra’, ou seja, 0s brancos
eram biologicamente mais inclinados & civilizagdo do que os negros; terceiro, que havia
relagdo entre raca, caracteristicas fisicas, valores e comportamentos; e, ainda, que as ragas
estavam em constante evolucdo, portanto era possivel que uma sociedade pudesse ir de
um estagio menos desenvolvido para outro mais adiantado, sob certas condicGes
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(Albugquerque e Fraga Filho, 2005, p. 205 — 206).

Marcus Lima e Jorge Vala ressaltam que “estas teorias ganharam corpo no Brasil,
numa época em que a populacdo brasileira era majoritariamente (sic) ndo branca” (2002,
p. 243). Isto explica a criacdo de uma ideia de ‘salvacdo da raca’ pelo “branqueamento”
(Albuquerque e Fraga Filho, 2006, p. 207). Assim sendo, temos dois paradigmas
principais sobre a hierarquia racial no Brasil: a ideia de que quanto mais préximo da cor
branca, mais capacidade teria e melhor seria o ser humano; e a ideia de que a
miscigenacdo poderia ‘salvar’ a populacdo brasileira dos ‘prejuizos’ trazidos com a raca
negra. A miscigenacdo sempre foi uma questdo polémica no processo de racializagdo
brasileiro. Por um lado, a mesticagem era vista como uma macula no ‘sangue’ dos
descendentes e, por outro, era compreendida como o0 meio de “assegurar a civilizagdo no
Brasil” através do processo de “branqueamento” da populacdo (Albuquerque e Fraga
Filho, loc. Cit.).

A ideia do ‘clareamento’, e a consequente ‘melhoria da raga’, foi também aceite
por mesticos e negros. O sociélogo negro Guerreiro Ramos, em 1946, numa entrevista ao
Diario Trabalhista, afirmava que a situagdo social do negro no pais se devia a
“incompatibilidade da cultura negra, de origem africana, a cultura dominante no Brasil,
que € europeia de base latina” (apud Guimaraes e Macedo, 2008, p. 152). O socidlogo
propunha o que Antdnio Guimardes e Marcio Macedo chamam de “branqueamento sécio-
cultural”, ou seja, a aceitacdo dos padrGes comportamentais, crencas e habitos aceites

como “superiores” (Ibid.). Guerreiro expressava-se da seguinte forma:

Existe uma cultura negra no Brasil com o seu sincretismo religioso, seus habitos
alimentares, sua medicina ‘folk’, sua arte, sua moral etc. O mundo mental destes grupos é
incompativel com o das classes dominantes. O negro brasileiro pode ‘branquear-se’ na
medida em que se eleva economicamente e adquire os estilos comportamentais dos
grupos dominantes (apud Guimarées e Macedo, 2008, p. 152).

Vemos, portanto, que o ‘branqueamento’ ndo era sO percebido do ponto de vista
da ‘miscigenacdo’ mas também pela ‘aculturacdo’. No entanto, apesar do branqueamento
ser possivel também no ambito cultural, havia quem fizesse previsbes de quando 0s
‘vestigios da raga negra’ seriam completamente extintos do pais. Em 1911, Batista
Lacerda proclamou no Congresso Internacional das Ragas, em Londres, que em cerca de
cem anos ja ndo haveria negros no Brasil e a propor¢do de mulatos na populacdo seria
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irrelevante (apud Albuquerque e Fraga Filho, 2006, p. 209). O mesmo parecia pensar 0
ex-presidente dos Estados Unidos, Theodore Rossevelt, que num texto publicado ap6s
uma expedicdo cientifica ao estado do Mato Grosso previa a extingdo dos negros no
Brasil em pouco tempo (apud Albuguerque e Fraga Filho, loc. Cit.).

Wilamyra R. de Albuquerque e Walter Fraga Filho avangam com a ideia de que a
ideologia do branqueamento transformou certas caracteristicas do fendtipo em “marcas
da origem racial”, nomeadamente “a cor da pele, o formato do nariz, a textura do cabelo,
assim como formas de vestir, de comer e festejar” (2006, p. 209). O senso comum
adoptou estas ‘marcas étnicas’ como forma de diferenciar na prépria populagdo mestica
quem ‘deveria’ receber um tratamento desigual. Em oposi¢édo & ideia de ‘marco étnico’,
Marcus Lima e Jorge Vala apontam que o racismo no Brasil € baseado muito mais na
premissa da “cor” do que na da origem (2002, p. 248). Acreditamos que, actualmente, o
preconceito racial baseia-se sobretudo nas caracteristicas fisicas descritas por
Albuquergue e Fraga Filho, todavia, é agravado pela ‘cor’.

A constatacdo de que no Brasil predomina um racismo de cor e ndo relacionado
com a origem é importante para percebermos como as relacbes ‘raciais’ (de cor)
interferem na auto-imagem dos brasileiros. Varios estudos mostram a vasta quantidade de

categorias pelas quais os brasileiros definem a sua prépria cor. Segundo Clévis Moura:

a identidade e a consciéncia étnica sdo [...] penosamente escamoteadas pela grande
maioria dos brasileiros ao se auto-analisarem, procurando sempre elementos de
identificagdo com os simbolos étnicos da camada branca dominante (Moura, 1988, p. 62).

A vastiddo das denominagdes leva, primeiramente Clovis Moura e,
posteriormente, Marcus Lima e Jorge Vala a conclusdo de que a ideologia do
branqueamento ainda pode ser sentida através da ndo assuncdo da cor negra como parte
integrante da auto-identidade de muitos brasileiros (1988, p. 62; 2002, p. 249). Moura
chega a esta ilacdo através da analise do recenseamento da populacdo de 1980, j& Lima e
Vala analisam o de 1991. No entanto, acreditamos que as mudancas politicas e
socioculturais, que vém ocorrendo nas ultimas décadas, justificam o argumento
sustentado por José Luis Petruccelli, sobre a mudanca da auto-percepgdo por parte de
uma parcela da populacdo brasileira. O estudo de Petruccelli apresenta alguns dados
sobre as diferengas na percentagem da declaracdo de cor/raga existente nos censos de
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1991 e 2000. A principal observacdo concerne a “queda do percentual de pardos e [a0]
aumento dos percentuais de todas as demais categorias de cor em 2000 (Petruccelli,
s./d., p. 1). Apesar do optimismo proporcionado pela ideia de ‘transformacdo da
identidade étnica’, alguns estudiosos defendem que a auto-imagem dos brasileiros ainda
esta longe da realidade, visto que apenas 6,2% da populacdo se declarou “preto” (Coelho
apud Petruccelli, loc. Cit.).

Para além dos indicios da alteragdo da auto-percep¢do da cor/raca dos brasileiros,
ainda que pequena, existe a constatacdo do aumento dos estudos relativos as questes
raciais, sobretudo a partir da década de oitenta (Moura, 1988, p. 31; Carneiro, 2005, p. 9).
Muitos destes estudos foram influenciados pelas perspectivas de Roger Bastide e
Florestan Fernandes, os pioneiros na denuncia da ‘democracia racial’. Clovis Moura
afirma que “Bastide teve a sorte de criar uma verdadeira escola que iniciou a reanalise do
problema do negro” (1988, p. 11). Como ja referimos anteriormente, o autor alerta que a
alteracdo do panorama passa-se também fora do circuito académico e sublinha alguns
movimentos que, afastados das universidades e do poder politico, marcam presenca nas
alteracdes constatadas. Sdo eles: O Movimento Negro Unificado, o Centro da Cultura
Negra do Maranh&o, o seu homénimo no Pard, o Instituto de Pesquisa da Cultura Negra
(IPCN), a Sociedade de Estudos da Cultura Negra no Brasil (Secneb), entre outros
(Moura, 1988, p. 189).

A unido da minoria negra ndo € um fendmeno actual, pois a Histéria, ainda no
periodo colonial, estd marcada por revoltas, fugas e agrupamentos de escravos em muitas
partes do territorio. Os antigos quilombos simbolizam a atitude activa dos negros na
procura pela liberdade. Eram formas de resisténcia colectiva e organizada, como ressalta
Sales Augusto dos Santos, na luta pela liberdade e, portanto, contra a opressao do racismo
(2007, p. 51). Anos mais tarde, ja na década de vinte, a imprensa negra mostra que havia
uma tentativa de representar a historia da época através da perspectiva do negro, mesmo
que no inicio tenha surgido de forma desarticulada e sem uma intencéo politica evidente
(Moura, 1988, p. 215).

Para o surgimento de uma série de movimentos e organizagdes colectivas pelo
pais, foi necessaria a emergéncia de um aparelho conceptual que permitisse a

revindicacdo negra propagar-se e solidificar-se entre parte da populagdo que, como
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ressalta Moura, ndo é s6 composta por académicos. Antdnio Guimardes e Méarcio Macedo
destacam algumas ideias chave que consideram ser essenciais para “a formacdo da
identidade afro-brasileira” (2008, p. 168). A primeira é atribuida a Méario de Andrade,
quando escreve que o problema do racismo deve-se, em grande parte, as supersticoes
vinculadas com a cor preta, difundidas em muitas civilizagdes (Guimaraes e Macedo, loc.
Cit.). A segunda liga-se a questdo das “oportunidades econémicas e culturais” desiguais
entre brancos e negros, agravadas pelas medidas de incentivo & imigracdo europeia
(Guimaraes e Macedo, op. cit., p. 169). Também estavam em pauta ‘a natureza mestica
do povo brasileiro’ e a revalorizacdo da cultura africana através do elogio, muitas vezes
exagerado, a mesma (Guimardes e Macedo, loc. Cit.). Como articuladores destas ideias e
formuladores do “problema do negro”, Guimardes e Macedo destacam os activistas dos
anos trinta e quarenta, nomeadamente Nina Rodrigues, Abdias do Nascimento, Francisco
Lucreécio e Correia Leite (Op. cit., p. 170 - 172).

O “problema do negro”, segundo os representantes da Frente Negra Brasileira,
uma importante mobilizagéo colectiva surgida nos anos quarenta, consistia nos seguintes
preceitos principais: “a alienagdo econdmica e social dos negros”, ou seja, a sua exclusdo
de posicdes relacionadas com o comércio, Forcas Armadas e cargos diplomaéticos, devido
ao “preconceito de cor”, e, consequentemente, o sentimento de inferioridade que os
afligia (Guimardes e Macedo, 2008, p. 172). A importancia do discurso activista da
primeira metade do século XX traduz-se na constru¢cdo de uma identidade nacional,
pautada na mesticagem e no papel, primeiramente alegorico, atribuido aos negros e indios
na construcdo da nagdo (Albuquerque e Fraga Filho, 2006, p. 225).

Do percurso historico que separa 0 momento de forte propagacdo das ideias
acima veiculadas até o presente momento, devemos destacar o periodo compreendido
entre 1964 e 1985. Nestes anos de governo militar, marcados pela privagdo do direito de
contestacado e de livre expressao, vemos a consolidacdo do “Brasil mestico”, como forma
de entrave as “reparagdes raciais” (Albuquerque e Fraga Filho, op. cit., p. 276).

Albuquerque e Fraga Filho escrevem que:

[d]urante o regime militar o item cor sequer existia nas estatisticas nacionais, inclusive no
censo populacional. O regime tratava assim de impedir que as desigualdades raciais
ganhassem visibilidade nas estatisticas oficiais. A ideia de um povo mestico como
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patrimonio nacional foi exaustivamente veiculada nos meios de comunicacdo pelos
governos militares (Albuquerque e Fraga Filho, 2006, p. 276).

Vemos, portanto, que o discurso oficial utilizava o discurso da identidade
brasileira mestica a fim de desacreditar as revindicagdes de igualdade racial. Todavia, foi
ainda no periodo de Governo Militar que se deram alteracbes importantes, algumas
‘importadas’ com as proprias conjunturas da ‘p6s-modernidade’.

Devemos ressaltar que, apesar do movimento anti-racista brasileiro ser coetaneo a
préopria realidade esclavagista, ndo havia entre os intelectuais negros brasileiros, pelo
menos até a década de sessenta, uma ideia de identidade partilhada por todos o0s povos da
didspora (Guimardes, 2005). Antdnio Guimardes afirma que “a ideia de uma raga ou
cultura negra tinha conotagdes pan-africanistas e afro-nacionalistas” que ndo foram
imediatamente incorporadas no discurso da intelectualidade negra brasileira (Op. cit., p.

6). Segundo o autor:

eles [os expoentes da intelectualidade negra brasileira] preferiram falar em cultura afro-
brasileira, rechacando o afrocentrismo e o pan-aficanismo da négritude. Ao contrério, a
negritude brasileira terd a caracteristica peculiar de ser fusionada a democracia racial.
(Guimarées, 2005, p. 8)

Anténio Guimardes argumenta que, sobretudo nas décadas de quarenta e
cinquenta, a intelectualidade e militancia negra ndo se opunham a ideologia de Freyre,
pelo contrario, incorporavam-na nos seus discursos anti-racistas (2004, p. 49). Podemos
apontar trés hipoteses para o estabelecimento do quadro descrito pelo autor: a falta de
uma teorizagdo que desafiasse o mito de uma °‘colonizagdo branda’; o sentimento
nacionalista que permeava toda a populagdo, sobretudo a mais subjugada durante o
periodo colonial; e, por fim, a lacuna de circulacdo de informagdes internacionais sobre a
forma como as outras populagdes da didspora negra percebiam a sua posi¢do nas
respectivas sociedades. A respeito do ultimo factor, Anténio Guimardes escreve que a
“circulacéo internacional [entre os intelectuais negros brasileiros] era praticamente nula
antes de 1968” (2005, p. 7). O autor sugere que 0 contacto com as ideias que circulavam
externamente ao Brasil era feito a partir de grupos de amigos préximos e das visitas dos
intelectuais ao pais, principalmente franceses e norte-americanos (Op. Cit., p. 8).

Por mais contraditério que pareca, o regime militar veio colmatar esta situacéo,

através do exilio de intelectuais, nomeadamente de Abdias do Nascimento. Este
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teatrologo e activista, fundador do Teatro Negro Brasileiro, nutriu seu discurso com a
ideia, que tomou emprestada do professor Luis Lobata, de que “negro, no Brasil, é povo”
(Guimaraes, 2005, p. 8). Porém, balizou-a com as no¢6es que adquiriu através da leitura
de Frantz Fanon e da négritude (Guimardes, loc. Cit.). Abdias do Nascimento
acompanhou proximamente as mudancas politico-sociais que ocorriam nos Estados
Unidos, no fim da década de sessenta e na década de setenta, entrando em contacto com
as ideias de “raga, o bi-racialismo, o multiculturalismo e o afrocentrismo” (Guimaraes,
2005, p. 11). O préprio Abdias do Nascimento reconhece o amadurecimento do seu
discurso, durante o tempo em que esteve exilado (apud Guimardes, loc. Cit.).

Para além do regresso de Abdias do Nascimento ao Brasil, em 1978, ter marcado
o fortalecimento das ideias acima destacadas no ‘manifesto’ negro, os intelectuais que
permaneceram no pais foram influenciados por trés movimentos politico-sociais
internacionais de grande escala. A influéncia dos Estados Unidos era grande no Brasil e
podia ser sentida na propria composicdo e orientacdo do regime militar. Por isso, ndo foi
despropositadamente que a luta pelos direitos civis e 0 movimento de afirmagéo estético-
cultural, Black Power, penetraram o0 imaginario negro brasileiro. A organizacdo de
eventos, liderada por intelectuais engajados com a causa, ajudaram a difundir as ideias,
géneros musicais, penteados, estilos e gestos ‘americanos’ entre 0s jovens habitantes dos
subarbios (Albuquerque e Fraga Filho, 2006, p. 282). Antonio Guimardes indica a
descolonizagdo africana como um importante impulsionador da constituicdo de uma
“identidade ndo-colonizada negra [...] condigdo preliminar para a construcdo de uma
identidade brasileira ndo-alienada” (2005, p. 9). Isto significa que as lutas travadas pelos
negros, dentro e fora de Africa, foram bastante significativas para a abertura da
mentalidade sobre a causa negra no Brasil, pois repercutiram sobre a forma de
identificacdo dos negros no cendrio nacional.

Wilamyra R. de Albuquerque e Walter Fraga Filho lembram que o clima tenso,
provocado pelo Governo Militar brasileiro, e a firmeza na negacdo da existéncia de
racismo no Brasil tiveram como consequéncia a transformacdo de alguns movimentos
negros em organizacoes culturais e/ou de lazer (2006, p. 281). Este facto resultou numa
formacdo de pessoas, sobretudo jovens, interessados em valorizar a ‘diferenga’ que a cor

das suas peles representava, através de manifestacBes culturais. Também houve uma
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crescente ostentagdo de um ‘estilo negro’, derivado do maior contacto com oS
acontecimentos sociais, relativos as questdes raciais, de outros paises.

A comunidade de intelectuais negros, crescente em consequéncia da proliferacao
de associa¢es culturais, foi sem ddvida um importante meio para a divulgacdo das ideias
e formas de resisténcia politica e cultural. Contudo, devemos destacar o avango
tecnoldgico, a nivel mundial, e o rapido desenvolvimento dos media no Brasil. O vector
para este ‘progresso medidtico’ foi o avanco econdmico proporcionado pelo Governo
Militar nos anos setenta (Fausto, 2001, p. 268). Se por um lado este governo foi
responsavel pela repressdo politica e por camuflar certas realidades sociais, por outro,
criou uma certa “euforia” na economia nacional (Fausto, loc. Cit.). A nova realidade
econdmica, embora ndo tenha alterado substancialmente a estrutura social do pais,
possibilitou a entrada do Brasil, ou parte dele, na era ‘p6s-moderna’ que se delineava. E
certo que nem toda a populagdo teve, hd quarenta anos (e tem agora), acesso a todas as
facilidades advindas com o avanco tecnolégico. No entanto, como explicam Albuquerque
e Fraga Filho:

[a] expansdo dos meios de comunicacdo de massa, os discos de vinil e as fitas cassetes
colocaram os afro-brasileiros em contacto com as invengdes musicais negras de outras
partes do mundo, do Caribe, da Europa e da Africa (Albuquerque e Fraga Filho, 2006, p.
283).

Surgem, assim, muitas formas de resisténcia cultural, ou seja, de producdes e
manifestacOes culturais, (re)criadas ou (re)significadas para combater o racismo e a
opressao, e que, por sua vez, se distinguem das formas culturais candnicas ou tidas como
‘oficiais’. Wlamyra R. de Albuquergue e Walter Fraga Filho nomeiam algumas formas de
resisténcia culturais que as comunidades negras das cidades brasileiras com maior
namero de afro-descendentes adoptaram sob influéncia de outros paises, como por
exemplo o movimento funk, o estilo dreadlock ou ‘rasta’ e a apreciagdo da muasica reggae
(2006, pp. 283 — 284).

Wilamyra R. de Albuquerque e Walter Fraga Filho asseveram que a influéncia das
producdes culturais estrangeiras nos subdrbios brasileiros ndo era uma simples imitacdo
de gestos e padrdes, conclusdo que pode ser inferida do grande nimero de iletrados nas

favelas e suburbios brasileiros e consequentemente a pouca compreensdo do idioma
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inglés (2006, p. 284). Para os autores, a apropriagdo da cultura negra da didspora era,
antes de mais, uma forma de “reiventar a sua propria identidade” (Albuquerque e Fraga
Filho, loc. Cit.).

A musica foi, sem duvida, um vector de afirmacdo negra e uma forma de
‘recuperar a auto-estima’ da populacdo que, como ja dissemos anteriormente, encontrava
(e ainda encontra) inumeros obstaculos sociais e econdmicos. No Brasil, além da musica,
0 teatro negro marcou presenca, na ultima metade do século XX, sobretudo devido a forte
personalidade de Abdias do Nascimento. A literatura® e o cinema produzidos por negros e
voltados para as questdes raciais tiveram um aparecimento mais tardio no ambito cultural
nacional. O cinema negro € considerado como advento do século XXI, com a criacdo de
pequenos nucleos de producdo, como por exemplo o “movimento paulista Dogma
Feijoada” (Prudente, 2005, p. 68).

O seculo iniciado abriga uma luta negra ja institucionalizada, na qual existem
organizagdes governamentais em defesa da causa e valorizagdo cultural negra, das quais
destacamos o Instituto Palmares e o Conselho de Defesa dos Direitos do Negro (CDDN).
A criminalizagdo do racismo foi uma vitoria conseguida no fim da década de oitenta,
tendo sido reforcado, a nivel nacional, o cumprimento da penalizagdo e a verificagdo das
queixas-crime. Ha, desde novembro de 2001, um sistema de quotas® nas universidades
publicas que visa beneficiar as minorias étnicas e a populagdo economicamente
desfavorecida. Varias pesquisas foram feitas a respeito desta medida que, como afirma
Sales Augusto dos Santos, foi rejeitada por grande parte da populagdo, mas mesmo assim
foi levada adiante (2007, p. 255).

Evidentemente, as mudancas socioculturais sdo mais permeéveis no meio urbano,
por isso, quando destacamos todas as mudancas, inclusive as do &mbito judicial, devemos
lembrar que elas séo concretizadas sobretudo nas grandes cidades. O Brasil ainda conta
com muitas areas rurais ou precariamente urbanizadas, nas quais acreditamos que a

implementacdo da educacgdo ainda deixa muito a desejar. A educagéo é vista como uma

4 Embora exista uma corrente de pensadores que admita que os escritos dos escravos ou negros libertos fazem parte do
conjunto da ‘literatura negra’ (vide José Marcelo da Silva, 2007; Silva, 2009), julgamos que a formagdo do movimento
literario conscientemente articulado para abordar as questfes racias da perspectiva do negro é advento das ultimas
décadas do século XX.

® O sistema de quotas nas universidades pdblicas tem sido ameacado pelas providéncias judiciais da populacéo que se
sente lesada por ele. Para mais informagdes sobre as quotas nas universidades publicas vide Martins, 2004, 2005 e
Santos, 2007.
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solucdo para a criacdo de uma sociedade mais justa no Brasil. Existem muitos estudos
que a sugerem como forma de luta anti-racismo. No entanto, ela também foi (e é)
apontada como perpetuadora da mentalidade racista, uma vez que os curriculos escolares
ndo contemplavam o estudo das contribuicGes africanas para a formacdo da sociedade
brasileira. A solugdo para as revindicagbes dos movimentos sociais negros foi a Lei
10.639/2003, que torna obrigatdrio o estudo da historia e cultura dos afro-descendentes,
desde as origens em Africa até as novas formas de manifestacdo cultural criadas no

territorio brasileiro.

2.3 Apontamentos sobre o patrimonio afro-brasileiro

A primeira vista, a identidade negra no Brasil parece definir-se como identidade
de resisténcia, mas acreditamos que é sobretudo uma identidade de projecto, na medida
em que existe um esforco politico para garantir o cumprimento da igualdade de direitos
prevista na lei e para alertar sobre as desigualdades raciais ainda existentes no pais.
Sabemos que a identidade negra, assim como todas as identidades colectivas, € ‘validada’
pelo patrimonio ‘comum’ ao grupo. No entanto, o patrimonio ‘negro’ foi subestimado e
interpretado de forma depreciativa durante e ap0s o episddio da escravatura. Cientes das
desigualdades sociais reflectidas nas escolhas do patriménio simbolo do pais, as
instituicGes responsaveis pela politica patrimonial brasileira vém tentando conciliar os
interesses dos diversos grupos minoritarios e dos 6rgdos internacionais, nomeadamente
da UNESCO, com a manutencgéo da ‘unidade’ nacional.

No primeiro capitulo, escrevemos que uma das fun¢es do patriménio seria de
servir de mediador entre a modernidade e a tradi¢do, proporcionando a ‘continuidade
historica’ e servindo de legitimador da nacdo (Graham et al, 2000, pp. 11 — 12). No caso
de um pais marcado pela transladacdo de gentes, constru¢cdo de uma ordem social
desigual, por uma economia de exploracdo exaustiva: qual a histéria que se pretende
contar com o patrimonio?

A legislacdo brasileira aponta o cariz multicultural da sociedade, estabelecendo

como patrimoénio cultural os bens materiais e imateriais dos diferentes grupos que
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considera “formadores da sociedade brasileira” (Constituicdo Brasileira de 1988, Art.
216). Ndo sdo especificados quais 0s grupos incluidos na categoria de ‘formadores da
sociedade brasileira’, embora no Artigo 215 da Constituicdo estejam explicitados dois

grupos, os indigenas e os afro-brasileiros:

[0] Estado protegeré as manifesta¢fes das culturas populares, indigenas e afro-brasileiras,
e das de outros grupos participantes do processo civilizatério nacional (Constituicdo
Brasileira de 1988, Art. 215 -§ 19).

Sobre o patriménio material, a constituicdo estabelece que se tratam das “obras,
objetos, documentos, edificagdes e demais espacos destinados as manifestacdes artistico-
culturais”, bem como “0s conjuntos urbanos e sitios de valor histdrico, paisagistico,
artistico, arqueoldgico, paleontoldgico, ecoldgico e cientifico” (Constituicdo Brasileira de
1988, Art. 216, respectivamente alineas IV e V).

Para Maria Cavalcanti e Maria Fonseca, a no¢do de patriménio imaterial figura-se
como “um instrumento de reconhecimento da diversidade cultural que vive no territorio
brasileiro e que traz consigo o relevante tema da incluséo cultural e dos efeitos sociais
dessa inclusdo” (2008, p. 12). Segundo as autoras, o conceito de patriménio cultural
imaterial definido pela legislagéo brasileira inclui

os saberes, os oficios, as festas, os rituais, as expressdes artisticas e ludicas, que,
integrados a vida dos diferentes grupos sociais, configuram-se como referéncias
identitarias na visdo dos proprios grupos que as praticam (Cavalcanti e Fonseca, 2008, p.
12).
A definicdo transcrita ressalta a importancia da ideia de auto-determinacdo que o
Governo procura implementar no que cinge as identidades dos grupos minoritarios. Esta
opcéo resulta na inexisténcia de uma definicdo do que é o patriménio afro-brasileiro no
discurso oficial. De uma forma geral, os 6rgdos responsaveis pela ‘voz’ da populacéo
negra no Governo parecem tomar como um dado concreto a equagdo ‘patrimonio afro-
brasileiro é 0 que possui a contribuicdo negra na sua construcdo’, no entanto, ndo é
reflectido o grande grau de abstraccdo desta defini¢do, pois a contribui¢do dos africanos e
afro-descendentes pode ser vista muito para além do que se categoriza actualmente como
‘patrimonio afro-brasileiro’. Outra dificuldade desta defini¢do cinge-se a participacdo de

outras etnias/‘racas’ na constru¢do do ‘patrimonio negro’. A postura que inferimos a
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partir dos textos do ‘Instituto do Patriménio Historico e Artistico Nacional’ (IPHAN),
orgdo responsavel pelo registo e preservacdo do patriménio nacional, é a de conciliacdo:
considerando que a sociedade brasileira compde-se de diversas colectividades que
diferem nas formas de expressar e sentir suas identidades, mas que produz patriménios
sincréticos (Site IPHAN). Em consonancia com a visdo do IPHAN, Wlamyra R. de
Albuquerque e Walter Fraga Filho apontam o exemplo da sobrevivéncia dos cultos de
matriz africana, a qual deveu-se (para além da propria resisténcia dos africanos no Brasil
e afro-descendentes), a “sua capacidade de atrair outros setores da sociedade, inclusive
pessoas livres e brancas” (Albuquerque e Fraga Filho, 2006, p. 104).

As politicas patrimoniais, no Brasil, iniciaram-se no ano de 1937, ainda durante o
Estado Novo brasileiro, sob o governo de Getulio Vargas, com a criagdo do “Servico do
Patrimbnio Histdrico e Artistico Nacional” (SPHAN) (Lanari Bo, 2003, p. 28). Maria
Cavalcanti e Maria Fonseca, assim como José Lanari Bo, destacam o papel do
modernismo e, sobretudo, dos esforgos pessoais de Mario de Andrade e Lucio Costa, na
constituicdo do SPHAN (respectivamente 2008, p. 13; 2003, p. 28). O mesmo 6rgéo seria
depois, na década de setenta, renomeado ‘Instituto do Patriménio Historico e Artistico
Nacional’ (IPHAN). Com este 6rgdo do governo, institucionaliza-se a pratica do que no
Brasil se chama ‘tombamento’, ou seja, 0 instrumento juridico “através do qual o Poder
publico determina que certos bens culturais serdo objeto de protecdo especial” (Site
IPHAN — Arquivo Noronha Santos).

Aloisio Magalhdes idealizou, na década de setenta, durante o seu periodo na
direccdo do IPHAN, importantes alteragcdes no que diz respeito ao reconhecimento do
patrimonio popular, que vieram a ser concretizadas posteriormente. Segundo Jodo Batista

Lanari Bo, Aloisio Magalhaes

em sua gestdo, procurou conferir um estatuto de patriménio historico e artistico a
producdo cultural dos contextos populares e das etnias afro-brasileira e indigena.
Episodio marcante dessa orientacdo foi o tombamento da Casa Branca, terreiro ligado a
tradicdo Nag0, na Bahia (Lanari Bo, 2003, p. 29).

O terreiro da Casa Branca foi reconhecido legalmente como patrimoénio nacional,
no ano de 1986, portanto apds a gestdo de Aloisio Magalhdes. Em pouco tempo de

gestdo, interrompida pelo seu subito falecimento, Magalhdes consolidou uma nova
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postura sobre os critérios de seleccdo do patrimonio, uma vez que ficou instituido um
convénio para contemplar o patrimonio popular, até entdo desconsiderado pelas
directrizes oficiais (Cavalcanti e Fonseca, 2008, p. 16). O reconhecimento da Serra da
Barriga (AL), local do historico Quilombo dos Palmares, e o Terreiro da Casa Branca
(BA) séo os marcos da sedimentacdo de um pensamento mais inclusivo no que toca a
percepcdo de patrimonio no Brasil (Cavalcanti e Fosenca, op. cit., p. 15).

Actualmente, os registos do patriménio imaterial brasileiro sdo feitos pelo IPHAN
de acordo com as categorias definidas pelo Decreto n° 3.551, de quatro de Agosto do ano
2000. Ficaram definidas quatro categorias para o registo do patrimdnio, sendo elas: 0s
“modos de fazer enraizados no cotidiano das comunidades”, no Livro de Registro dos
Saberes; os rituais e as festas com caracter religioso ou de entretenimento, no Livro de
Registro das Celebragdes; as “manifestacfes literarias, musicais, plasticas, cénicas e
ludicas”, no Livro de Registro das Formas de Expressdo; e 0s espag¢os onde acontecem
interacgdes quotidianas e que marcam uma ‘continuidade historica’ com as tradices do
passado, no Livro de Registro dos Lugares® (Jus Brasil, Decreto n° 3551). O 6rgéo actua
em toda a extensao do territorio nacional, dividido entre catorze representacées regionais,
dezanove subregionais e cinco escritérios técnicos, as tarefas de: identificacdo,
documentacéo, divulgacao dos patriménios (Site IPHAN, Arquivo Noronha Santos).

Ha diversos entendimentos sobre quais os legados materiais e imateriais que
constituem o patrimonio afro-brasileiro: o dos movimentos sociais negros; dos
intelectuais, escritores, socidlogos e antrop6logos; e dos 6rgaos governamentais. Faremos
uma breve descricdo do patrimonio mais significativo, reconhecido legalmente e que
representa a cultura de matriz africana no Brasil. Para além de apontar suas caracteristicas
gerais, registaremos alguns dos problemas da relacdo que estabelecem com a leitura
patrimonial hegemdnica. N&o pretendemos fazer um extenso inventdrio das
manifestacOes populares que congregam matrizes africanas, o que demandaria um

trabalho mais extenso e volumoso do que nos propusemos.

® Entendendo-se o lugar como as relacdes imateriais que o definem.
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2.3.1 Patriménio material

2.3.1.1 Terreiros

Segundo Muniz Sodré, os terreiros sdo “territorios” repletos de simbolos (Sodré,
1988, p. 70). Em primeiro lugar, os terreiros sdo os locais das préaticas das religides de
matrizes africanas. Podem ser terreiros de Candomblé, Batuque, Umbanda etc. Alguns
aspectos dos rituais, nomeadamente a lingua do culto e/ou as divindades cultuadas,
podem variar, ainda que se trate da mesma religido, de acordo com a ‘nacdo’ dos
praticantes. Estas ‘nacfes’ sdo a heranca da consciéncia étnica dos escravos que,
desarraigados das suas comunidades de origem, construiram, em territério brasileiro,
formas de ‘pertenca’ em torno de linguas comuns ou semelhantes (Albuquerque e Fraga
Filho, 2006, p. 96). Méarcia Sant’Anna destaca, entre as principais ‘na¢es negras’ no
Brasil, os jeje, 0s angola, os congos e 0s nagos (s./d., p. 3). As identidades negras forjadas
no Brasil definiam as “lealdades”, as “agregacdes” e muitos aspectos dos lagos afectivos
dos escravos (Albuquerque e Fraga Filho, loc. cit.).

Wlamyra R. de Albuquerque e Walter Fraga Filho, referindo-se a escraviddao no

Brasil, escrevem que

o africano recém-chegado, aqui chamado de bogal, defrontava-se com um ambiente em
gue coexistiam diversos povos, alguns que se desconheciam, outros divididos por
rivalidades religiosas e étnicas. Muitas vezes as rivalidades na Africa se reproduziam no
Brasil, outras vezes elas diminuiam sob o peso da escravidao (Albuquerque e Fraga Filho,
2006, pp. 95 — 96).

Certamente, a diversidade de costumes, linguas e crencas podia dificultar, pelo
menos num primeiro momento, a comunicagdo e a criagdo de lagos entre os africanos
cativos. Para além desta barreira Os escravos deparavam-se, muitas vezes, com a
proibicdo dos cultos de raizes africanas, proibicdo que durou muito tempo passada a
Abolicdo da escraviddo’ (Prandi apud Alves e Pelegrini, 2008, p. 5). Uma das
justificacBes para a interdicdo era a associagdo das praticas religiosas ao ‘primitivismo
cultural’/ fetichismo, ou a “supersticdo, curandeirismo e feiticaria” (Albuquerque e Fraga
Filho, 2006, p. 111). No entanto, a criacdo dos lacos interétnicos, acentuados pela

" Ainda ha um intenso preconceito contra as religides afro-brasileiras na sociedade brasileira, facto que pode ser melhor
compreendido com a apreciagdo da obra de Vagner Gongalves da Silva (2007).
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religido, era, a0 mesmo tempo, uma estratégia de defesa contra o sistema esclavagista e
uma saida para transmitir a cultura africana aos descendentes (Albuquerque e Fraga
Filho, 2006, pp. 96 — 97). Por esta razdo, podemos afirmar que para além dos simbolos
religiosos, o0s terreiros consagram simbolos histérico-sociais, pois eram espacos de
transposicdo das barreiras sociais, onde o escravo era 0 ‘dono’ do seu proprio corpo, ou
seja, era um espaco de resisténcia a ordem social imposta.

Os terreiros hoje, para além de assinalar a paisagem cultural do pais, sdo também
marcos urbanisticos, pois foram vectores de agregacdo habitacional “de membros ou
simpatizantes" constituindo os embrides de bairros populares que foram sendo anexados
a cidade, conforme o seu crescimento (Sant’Anna, s./d., p. 9). Para Antdnio Risério, 0
facto da urbanizacdo dos bairros populares na cidade de Salvador ter sido definida por
uma ordenacdo de matriz africana, denota que 0 modelo arquitectonico europeu ndo foi o
unico a ser utilizado no Brasil e, portanto, os terreiros sdo patriménio ndo s6 da cidade de
Salvador, mas de todo o pais (apud Sant’Anna, loc. Cit.).

Até o momento, cinco terreiros foram reconhecidos legalmente como patriménios
nacionais (Sant’Anna, s./d., pp. 9 — 10). Séo eles: o Terreiro da Casa Branca do Engenho
Velho (ou Ilé Axé lya Nassd Ok&) (BA); o Terreiro do Axé Op6 Afonja (BA); o Terreiro
do Gantois (BA); o Terreiro do Bate Folha (ou Manso Banduquenqué) e o Terreiro da
Casa das Minas (MA) (Sant’Anna, loc. cit.). Os reconhecimentos foram feitos com base
na antiguidade dos templos e no prestigio que gozam junto de “outras instituicdes
congéneres” (Site IPHAN, noticia de 08/12/2004).

Extrapolando o exemplo fornecido pelos terreiros jeje-nagd, podemos conhecer a
forma de aproveitamento do espaco fisico feita pelas “comunidades tradicionais de

terreiro™®

(Sant’Anna, s./d., p. 6). Segundo o exemplo, sabemos que as comunidades-
terreiros estdo divididas em duas &reas: uma de habitacdes temporérias e permanentes, e
das edificagbes de uso religioso; outra reservada para o cultivo das arvores e ervas
sagradas e/ou preservacdo da flora natural (Sant’Anna, loc. Cit.)). Segundo Marcia
Sant’Anna “[e]ssa peculiar organizagdo dos terreiros de candomblé busca recriar, numa
area reduzida, a geografia religiosa africana” (s./d., p. 7). Nas areas mais intensamente

urbanizadas, como por exemplo na cidade do Rio de Janeiro, a comunidade religiosa teve

8 denominacao oficial utilizada pelo Governo brasileiro
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que se adaptar a um nova ordenacdo territorial. Segundo Muniz Sodré, “embora
geograficamente dispersos, os membros mantém-se ligados por vinculos mitico-
religiosos” (1988, p. 74).

2.3.1.2 Quilombos

No Brasil, a formacao de quilombos é transversal a todo o periodo esclavagista e a
todas as regides, primeiramente da coldnia e posteriormente do império (Amantino, 2003,
p. 235). As fugas e a constituicdo de comunidades de ‘escravos fugidos’ eram um
fendbmeno comum a todo territorio americano (Albuquerque e Fraga Filho, 2006, p. 118;
Anjos, 2007, p. 116). Apesar das Varias estratégias utilizadas para extinguir os quilombos
no territorio brasileiro, a Coroa portuguesa e o Governo Imperial nunca lograram alcancar
este objectivo (Amantino, loc. Cit.).

Os pesquisadores Helena Lopes et al. explicam que “[qJuilombo é um conceito
proprio dos africanos bantos, que vem sendo modificado através dos séculos” (1987, p.
27). Recuando ao século XVII, temos uma defini¢do ‘oficial’ de quilombo, expressa pelo
Conselho Ultramarino, em 2 de Dezembro de 1740:

toda a habitacdo de negros fugidos que passem de cinco, em parte desprovida, ainda que
ndo tenham ranchos levantados nem se achem pilGes neles (Moura apud Santos, 2007, p.
55; Lopes et al., 1987, p. 27).

Depreendemos da definicdo, que os quilombos variavam significativamente na
dimensdo, sendo bastante comum os quilombos de pequena dimensdo. Actualmente é
consensual entre os pesquisadores afirmar a diversidade de organizagdes, dimensdes,
disposicdes, localizagdes e estratégias econdmicas entre as comunidades quilombolas
(Albuguerque e Fraga Filho, 2006, p. 118; Amantino, 2003, p. 237). Também é consenso
a descrenga no caracter étnico ‘puro’ destas aglomeragdes e no ‘isolamento’ das mesmas
(Albuquerque e Fraga Filho, op. cit., p. 120; Amantino, op. cit., pp. 236 — 241; Anjos,
2007, p. 122). Nos quilombos, para além dos escravos fugidos, conviviam mestigos,
indigenas e mesmo alguns “brancos europeus excluidos do sistema” (Anjos, loc. Cit.).
Marcia Amantino aponta que a documentacdo existente sobre os quilombos demonstra
que estes incitavam o temor nas populagdes rurais e urbanas, bem como atemoriazavam a
Coroa (Op. cit., p. 235).
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Marcia Amantino classifica os quilombos existentes no Sudoeste, nos séculos
XVIIl e XIX, como “quilombos auto-sustentaveis e quilombos dependentes” (2003, p.
237). Os quilombos dependentes ndo realizavam producbes agropecuarias suficientes
para a subsisténcia de seus membros e, sendo assim, dependiam do saque para a sua
continuidade (Amantino, loc. Cit.). Eram, portanto, os mais responsaveis pelos saques
que amedrontavam as populagdes vizinhas (Amantino, loc. Cit.). O medo generalizado
desta forma de organiza¢do comunitaria incentivavou a propagacao de estereotipos sobre
as mesmas. Helena Lopes et al. descrevem a percepgdo que se cristalizou no senso
comum sobre os quilombos como “*valhacouto de negros’, lugar de bandidos ou de
pessoas que sonhavam com uma possivel volta do Estado ‘Tradicional’ Africano,
também considerado Republica Negra” (1987, p. 27).

Para Kabelengue Munanga e Nilma Lino Gomes, bem como para Sales Augusto
dos Santos, os quilombos eram, acima de tudo, um tipo de luta colectiva contra o racismo
e contra o sistema esclavagista (2006, p. 72; 2007, p. 55). Sales Augusto dos Santos
reconhece os quilombolos como a génese dos movimentos sociais negros no Brasil (2007,

p. 55). A argumentacdo do autor fundamenta-se na seguinte afirmacéo de Clovis Moura:

os quilombos foram uma das provas concretas de confronto mais contundentes dos
movimentos socio-politicos organizados pelos negros no Brasil contra o sistema
escravista/racista. Prova inconteste (sic) da luta de classes e de racas entre senhores e
escravos que se travou durante todo o periodo escravista brasileiro (Moura apud Santos,
2007, p. 55)

O quilombo mais emblematico da ‘luta negra’ foi o Quilombo dos Palmares,
também conhecido como “Republica de Palmares” (Funari, 2001, p. 5). Palmares
floresceu dos ultimos anos do seéculo XVI até meados da dltima década do século XVI1I
(site FCP, Patrimonio: Serra da Barriga). Segundo Sale Augusto Santos, o Quilombo dos
Palmares é o “[m]ais famoso de todos os quilombos brasileiros, em funcdo da sua
extensdo territorial, da sua magnitude populacional e, principalmente, do seu prolongado
tempo de existéncia no século XVII” (2007, p. 57). Clovis Moura aponta que a dimenséo
e a sobrevivéncia do quilombo denotam uma acurada capacidade organizacional, com
divisdo de trabalhos e espirito comunitario, bem como o desenvolvimento de um “corpo
militar competente” (apud Santos, op. cit., p. 57). Foram necessérias varias expedic¢des do
‘poder central’ para destruir o quilombo. A primeira investida foi feita pelos holandeses
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que lutavam pelo poder no litoral Nordeste do territério brasileiro (Funari, 1996, p. 8). A
rivalidade entre os portugueses e 0s holandeses, quanto ao controlo da regido, contribuiu
para o desenvolvimento do quilombo (Funari, loc. Cit.). Segundo Pedro Paulo Funari,
apos a vitdria portuguesa no Nordeste do Brasil-coldnia, as ofensivas do Governo visando
destruir o quilombo, intensificaram-se até que lograram destruir completamente o
quilombo (1996, p. 8). Zumbi, o ultimo lider do quilombo, foi decapitado, tendo sua
cabeca sido pendurada em praca publica, na cidade de Recife, como forma de
desencorajar a rebeldia dos escravos (Albuquerque e Fraga Filho, 2006, p. 124). A data
da sua morte foi adoptada, ha mais de trinta anos, por diversas organizagdes do
movimento negro brasileiro, para celebrar a resisténcia negra no Brasil e para a reflexdo
sobre a insercdo dos negros na sociedade brasileira (Site IPHAN, 19/11/2004).

Palmares é, sem duvida, um importante simbolo da resisténcia negra no territrio
brasileiro. A Serra da Barriga, local onde se situava a capital do Quilombo dos Palmares,
foi reconhecida pelo Decreto n® 95.855 como monumento historico nacional em 21 de
Marco de 1988 (Site FCP, Patrimdnio: Serra da Barriga). A manutengéo e preservacgédo do
sitio esta ao encargo da Fundagdo Cultural Palmares (FCP) (Ibid.). Segundo Pedro Paulo
Funari foi gracas a grande mobilizacdo feita pelos activistas negros que a Serra da
Barriga foi reconhecida legalmente como patriménio material brasileiro (2001, pp. 24 —
25). As intervencdes arqueoldgicas que se iniciaram na década de noventa tém auxiliado
a ‘reescrever’ a historia do sitio a partir da andlise dos materiais arqueoldgicos, e assim,
proporcionar uma outra visdo sobre a mesma, uma vez que a documentacdo historica
remanescente foi escrita pelos que “combatiam o quilombo” (Funari, 1996, p. 8).

Actualmente, a definicdo legal de ‘comunidades remanescentes de quilombos’ é
explicitada no Decreto n° 4.887 de 22 de Novembro de 2003:

0s grupos étnicos-raciais, segundo critérios de auto-atribuicdo, com trajetoria historica
prépria, dotados de relagGes territoriais especificas, com presuncdo de ancestralidade
negra, relacionada com a resisténcia a opressao histérica sofrida (Jus Brasil, Decreto n°
4887, art. 29).

Através desta definicdo, fica evidente a importancia do territotio para a preservacao
destas comunidades como ‘grupos diferenciados’. O artigo 231 da Constituicdo brasileira

e 0 artigo 68 do Ato das Disposi¢fes Constitucionais Transitorias (ADCT) abordam as
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questBes essenciais para a regulamentagdo e demarcagdo dos territorios das comunidades
e povos tradicionais (Constituicdo Brasiliera, art. 231; ADCT art. 68). S&o considerados,
para a demarcacdo do territorio: 0 modo de producdo, as manifestagdes culturais, entre
outros critérios (Ibid.). Rafael dos Anjos afirma que o processo de actualizagdo do
cadastro das comunidades quilombolas (2003 — 2005) detectou duas mil duzentas e
oitenta e quatro comunidades “com ocorréncias informadas” distribuidas por quase todos
os estados brasileiros, com excepcdo de Roraima, Acre e Distrito Federal (2007, p. 125).
O Site da FCP indica que foram emitidas certidoes para mil trezentas e quarenta e duas
comunidades. A diferenga entre o nimero apontado por Rafael dos Anjos e 0 nimero de
comunidades certificadas, indica que hé ainda um extenso trabalho a ser feito no que diz
respeito & legalizacdo e, consequentemente, & garantia dos direitos das comunidades
remanescentes de quilombos.

As comunidades quilombolas enfrentam fortes pressdes dos latifundiarios, da
inddstria do turismo, entre outros, no que toca a demarcagéo das terras. Mesmo com uma
legislagdo especifica que defende os interesses das comunidades remanescentes de
quilombos, as violagbes dos direitos dos quilombolas continuam a ser denunciadas em

jornais, blogues e sites (vide Sarmento, s./d.; Peres, s./d.).

2.3.2 Patrimdnio imaterial

A influéncia africana esta, sem duavida, presente em muitas manifestaces
populares que constituem o ‘patrimoénio imaterial brasileiro’, embora algumas sejam mais
dificeis de mensurar do que outras. Muitas expressdes populares de matrizes afro-
brasileiras ainda ndo foram reconhecidas oficialmente como patriménio nacional ou ainda
estdo a passar pelos tramites legais.

O patriménio imaterial reconhecido pelo IPHAN abrange desde as festas com
origem em celebracgdes religiosas aos oficios ensinados a partir da tradicdo oral, dos quais
citamos: o jongo, o tambor de crioula, o samba de roda, o oficio das baianas do acarajé, o
oficio dos mestres de capoeira. Todos estes patrimonios imateriais guardam em comum a

presenca de elementos da tradigé&o africana e/ou do modo de vida dos seus descendentes.
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O jongo, por exemplo, é uma expressdo cultural ligada a socializacdo dos afro-
brasileiros do meio rural e periferia urbana da regido Sudoeste do Brasil (Vianna, 2007 a,
p. 13). Podemos encontrar as suas raizes nas tradicdes dos povos africanos de lingua
banto, nomeadamente, na importancia e valor dados aos ancestrais, no aprego por
“enigmas cantados” e nos passos de danca (Vianna, op. cit., p. 14). Segundo o dossié do
IPHAN, o jongo sobreviveu as repressdes e discriminacdes da sociedade devido as
“relagdes que 0s jongueiros estabeleceram com os setores dominantes” (Vianna, op. cit.,
p. 22). Isto significa que houve concessdes que tiveram de ser feitas em nome da
continuidade da manifestacdo cultural, o que ndo lhe diminui o carécter de ‘tradicéo afro-
brasileira’.

No caso do samba, a sua imagem cristalizada no imaginario nacional coincide com
a forma veiculada pelas industrias culturais. Existe um fosso que separa as formas ditas
‘tradicionais’ de samba e o samba nacional/comercial. Nei Lopes cita na sua
Enciclopédia Brasileira da Diaspora Africana, vinte e duas modalidades diferentes de
samba (2004, pp. 596 — 597). O primeiro ‘tipo’ de samba a ser reconhecido pelo IPHAN
como patriménio imaterial brasileiro foi o samba de roda do Recéncavo Baiano (BA). O
samba de roda esta relacionado com as “festas do catolicismo popular” (Sandroni, 2006,
p. 19). Por outras palavras, com o sincretismo gerado entre as crengas africanas e as
catblicas. Ele pode acontecer de forma programada, como encerramento dos rituais de
Candomblé, ou espontaneamente “a depender do &nimo das pessoas” (Sandroni, loc.
Cit.). Existem variagdes do samba de roda que os pesquisadores acreditam estar
relacionadas com as especificidades de cada comunidade (Sandroni, 2006, p. 17).

As comunidades que praticam o samba de roda tém a percepcéo das alteragdes que
as novas geracOes lhe acrescentam, influenciadas pelas praticas culturais urbanas e
modelos comportamentais dos grandes centros brasileiros (Sandroni, 2006, pp. 79 — 81).
Segundo aponta o dossié do IPHAN “a percepcdo atual de uma parte significativa dos
sambadores do Recéncavo é a de que seu samba de roda é desvalorizado pela sociedade”
(Sandroni, op. cit., p. 76). Esta percep¢do ndo é despropositada, pois existe a imagem,
divulgada pelos media, de que o samba de roda é um tipo “primitivo” de samba
(Sandroni, op. cit., pp. 75 — 76). O estigma social que carregam 0s produtores destas

manifestacBes, por serem geralmente das classes mais baixas da sociedade, é outro
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agravante a estereotipia do samba do Recdncavo (Sandroni, op. cit., p. 79). As condigdes
de vida dos sambadores € reconhecida no dossié como um factor de risco do
desaparecimento da manifestacdo cultural (Sandroni, loc. Cit.). Conforme o constatado

pelo IPHAN, os sambadores do Recdncavo séo:

[e]m sua maioria negros; falantes de portugués dialetal, estigmatizados socialmente; em
situacdo econdmica precaria pois vivem de agricultura de subsisténcia, da pesca ou de
aposentadorias irrisérias, eles ndo se apresentam para a maior parte da juventude da
regido, como modelos a imitar, mas antes como a personificacdo de um estado do qual se
quer escapar (Sandroni, 2006, p. 79)

O reconhecimento do samba de Roda do Recdncavo Baiano como patriménio da
humanidade incentivou o Centro Cultural Cartola “a analisar os variados estilos de samba
no Rio de Janeiro” (Nogueira, s./d., p. 9). A viragem do samba, de uma manifestagéo
marginalizada a ‘simbolo nacional’, deve-se ao fomento da elite intelectual e aos proprios
sambistas que permitiram a incorporagéo de elementos e pessoas de outras classes sociais
na sua producdo (Nogueira, loc. Cit.). O samba carioca nasce num ambiente
extremamente diversificado culturalmente, onde varias etnias negras confluiam,
juntamente com a populacdo pobre branca e mestica (Nogueira, op. cit., p. 13). O Rio de
Janeiro era um grande polo de encontro, a partir do século XIX, no qual existiam redes de
solidariedade social entre a populacdo marginalizada (Nogueira, loc. Cit.). Estas redes
funcionavam em forma de comunidades, denominadas ‘ranchos’, espagos onde vigorava
0 auxilio matuo entre os moradores que reforcavam 0s seus lagos a partir de ritos
religiosos e festivos (Nogueira, op. cit., p. 17).

O samba, elemento que diferenciava o Brasil do resto do mundo, permitiu ao
Estado Novo brasileiro forjar um “nacionalismo exacerbado” (Nogueira, op. cit., p. 19).
Com o samba, reconhece-se 0 ‘jeitinho brasileiro’, a ‘alegria brasileira’ e a “‘malandrice
tipicamente brasileira’, ou seja, os varios esteredtipos antes utilizados para descrever 0s
negros, servem como formas positivas de exaltar a patria.

Assim como 0 samba, a capoeira deixou de ser uma expressdo cultural
marginalizada para se tornar simbolo do Brasil. No entanto, sabe-se que durante a
“primeira metade do século XIX, a capoeira era quase exclusiva dos escravizados e da
populagcdo negra urbana em geral” (Munanga e Gomes, 2006, p. 158). A partir da
instauracdo da Republica no Brasil, em 1889, a capoeira passa a ser reprimida e 0s
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praticantes, estigmatizados pela raca e pela condigdo social, séo oficialmente
considerados “vadios e turbulentos capoeiras” (Munanga e Gomes, op. cit., p. 159). Mais
uma vez, temos uma historia de resisténcia, cintada através da subversdo das praticas e
filosofia da capoeira que se manteve, embora marginal, relegada a espagos de menor
visibilidade (Munanga e Gomes, loc. cit.). Durante o governo de Getulio Vargas, nas
décadas de trinta e quarenta, a capoeira deixa de ser perseguida, mas, seqgundo Kabengele
Munanga e Nilma Lino Gomes, esta concessdo “era, na verdade, uma permissao
autoritaria, pois ao liberar as ditas manifestacfes populares o Estado passa a determinar
as regras e normas para a sua pratica” (Munanga e Gomes, 2006, p. 160). Nos anos
seguintes a sua liberacdo foram introduzidas inovag¢fes na capoeira, 0 que proporcionou
ao Governo a possibilidade de promové-la como um desporto e/ou espectéculo popular
voltado para o turismo (Munanga e Gomes, loc. Cit.), servindo para ilustrar a criatividade
do ‘povo brasileiro’. A capoeira, actualmente, é praticada em roda, nas ruas, nos ginasios,
nas escolas. As modalidades mais conhecidas sdo a “capoeira angola e [a] capoeira
regional” (Site IPHAN, Certidédo Roda de Capoeira).

Os mestres de capoeira, detentores dos conhecimentos desta tradigdo cultural,
transmitem oral e gestualmente os saberes, préaticas e rituais para os seus aprendizes (Site
IPHAN, Certiddao Oficio dos Mestres de Capoeira). Ha um percurso para a consagracao
do praticante com o titulo de ‘mestre’, no qual o aprendiz tem de aceitar a ‘visdo do
mundo’, hierarquia e codigo de ética pregados pela capoeira (Ibid.). O ritual do baptismo
é o primeiro passo deste percurso (Ibid.). A importancia do oficio de mestre de capoeira
consiste, justamente, na manutencdo da capoeira, visto esta depender dos mestres para
sua transmisséo.

Assim como o oficio de mestre de capoeira, o oficio das baianas de acarajé é
transmitido oralmente, de geragdo em geracdo, na mesma familia ou por lagos
comunitarios. Segundo o dossié do IPHAN “o oficio atualmente é organizado nos moldes
de pequenas empresas domésticas e realiza-se como estratégia de sobrevivéncia ou de
complementacédo da renda familiar” (Vianna, op. cit., pp. 15- 16). Facto que denota, mais
uma vez, que a populacdo ligada a tradicdo africana ocupa os estratos mais baixos da
sociedade brasileira, mesmo em espagos com grande concentracdo de populagdo negra.
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Dorival Cayme contribuiu para espalhar pelo Brasil a imagem da baiana de
acarajé, exaltando através das suas muasicas, os atributos da indumentaria e da comida que
levavam (levam) nos tabuleiros. Aliada a musica de Dorival Cayme, a figura iconica e
estilizada de Carmen Miranda auxiliou a cristalizar a imagem das baianas no imaginério
nacional (Vianna, op. cit., p. 35). E certo que Carmem Miranda representava mais uma
alegoria, um estere6tipo, do que um retrato da complexa matriz cultural das baianas de
acarajé.

O acarajé é parte do patrimonio afro-brasileiro devido & ligacdo historica e
religiosa que possui com as comunidades africanas: era preparado e vendido nas ruas das
cidades pelas escravas, como forma de complementar o lucro dos seus senhores, e é
considerado o alimento dos Orixas, deuses do Candomblé (Vianna, 2007 b, pp. 19 — 21).
Apesar do Candomblé ser um factor importante no que concerne a identidade implicita
nesta tradicdo cultural, ele ndo é excludente visto que no final da década de noventa
alguns homens seguidores das religides evangélicas comecaram a comercializar o
alimento, com a designacdo de “acaraje de Jesus” (Vianna, op. cit., p. 54). Este facto
traduz o crescimento da produgdo e consumo do acarajé, assim como “o alargamento das
possibilidades simbdlicas”, o que pode significar o crescimento de conflitos entre
sectores sociais (Vianna, op. cit.,, p. 57). Para além destes problemas, observa-se o
crescimento da venda de acarajé em estabelecimentos comerciais de grandes empresarios,
sem nenhum significado religioso, identitario ou cultural (Vianna, loc. Cit.).

A semelhanca do jongo e do samba de roda, o tambor de crioula é uma
manifestacdo cultural que envolve “danca circular, canto e percussdo” (Site IPHAN,
Certiddo Tambor de Crioula). A relagdo com a religido pode ter estado na origem da
festividade que actualmente é praticada como forma de “divertimento ou em devogéo a
Sdo Benedito” (lbid.). Apesar de possuir um ‘estatuto’ de manifestacdo cultural
autdbnoma, o tambor de crioula possui uma relacdo intensa com outras manifestacdes
populares, nomeadamente: o bumba-meu-boi, a festa do divino, as festividades dos
Terreiros da Mina e de outras festividades de religides “afro-maranhenses” (Ramassote,
2006, p. 86). Algumas das caracteristicas que denotam as matrizes africanas do tambor
de crioula s&o: a “polirritimia dos tambores, [0] ritmo sincopado, [0s] principais
movimentos coreograficos e [a] umbigada” (Site IPHAN, Certiddo tambor de crioula).
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O maior problema que sofre esta manifestacdo cultural, apontado pelo dossié do
IPHAN, é o perigo da homogeneizagdo que representa a interferéncia dos 6rgaos oficiais.
Ha cerca de duas décadas que 0s investimentos financeiros para os grupos de tambor de
crioula, por parte dos érgdos oficiais, sdéo mais intensos, sendo inclusive responsaveis
pela “compra” de apresentacbes dos grupos (Ramassote, 2006, pp. 116 — 117). As
instituicOes governamentais delimitam o valor a ser pago pelas apresentagdes dos grupos
contratados, definem alguns aspectos da manifestacdo e instituem uma certa burocracia
para o recebimento dos incentivos financeiros, interferindo na ‘espontaneidade’ da
expressao cultural e nas préprias caracteristicas dos grupos (Ramassote, op. cit., pp. 116 —
121).

Uma série de outras contribuicBes, que fazem parte do escopo da ‘cultura
popular’, poderiam ser citadas, como por exemplo: a congada, o batugue, maculelé, o
maracatu, o bumba-meu-boi etc. Como ja dissemos anteriormente, outras manifestacdes
da cultura de massa também compdem uma parte significativa do discurso de resisténcia
negra. Destacam-se actualmente o hip hop e o funk carioca. Segundo Kabengele
Munanga e Nilma Lino Gomes, estas formas de expressdo artisticas propagadas pelas
indlstrias culturais revelam-se ideais para jovens que ndo podem ter “acesso a uma
formacdo musical” mas que aspiram uma realizacdo artistica (2006, p. 163). Além da
facilidade de producdo e execugdo que estes estilos musicais proporcionam, eles
traduzem a forma de vida ‘urbana e contemporénea’ das camadas jovens da populacédo da

periferia.
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Capitulo 111 — Outro lugar: o Movimento Negro Unificado e a
identidade negra de ‘combate’

3.1 O estudo de caso

Neste capitulo, pretendemos reflectir criticamente sobre o discurso que
consideramos fundamental para a emergéncia de novas formas de representacdo e de
afirmacdo da identidade negra no Brasil: o discurso do Movimento Negro Unificado
(MNU). Escolhemos o MNU dentre as varias entidades dedicadas as causas dos afro-
brasileiros, devido a sua reconhecida importancia no cenario nacional como uma entidade
comprometida com a alteracdo da imagem e o estatuto social dos negros no pais e na
diaspora. Para além da notoria vertente politica que possui, 0 MNU também actua em
outras areas, como por exemplo, na defesa e na divulgagdo do ‘patrimoénio negro’ (MNU,
1990).

Ao analisarmos o discurso propagado pelo Movimento Negro Unificado,
aspiramos, em primeiro lugar, perceber a relagdo que estabelece com o discurso
hegemonico de identidade. Tencionamos perceber o modo como desfaz alguns
estere6tipos e conceitos associados a ideia de ‘raca’ negra e, por outro lado, aceita e/ou
atribui novos significados a outros. Cabe ressaltar que este processo de ‘reconstrucdo’ da
identidade negra no pais evidencia a tensdo e as fragilidades inerentes & nogdo de
identidade brasileira. Também procuramos compreender a forma como estdo expressos,
no discurso da organizacao, os patriménios identificados como ‘negros’ e a forma como
estes consolidam a ideia de identidade sustentada pelo grupo.

Para compreender e analisar o discurso da entidade, fizemos uma larga utilizagdo
da Internet, tanto no que tange o discurso do MNU quanto no que se refere a oposicdo
enfrentada pelo mesmo. Seleccionamos alguns textos publicados em blogues que a
entidade possui, nomeadamente, o blogue MNU®, o blogue MNU no Maranh&o, o blogue
MNU-DF (no Distrito Federal) e blogue MNURS (no Rio Grande do Sul). Os blogues
s8o bastante recentes, criados respectivamente em 2006, 2005, 2009 e 2009. Acreditamos

® Abriviamos para ‘blogue MNU’, o blogue ‘Movimento Negro Unificado — MNU’.
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que, pelo facto da Internet se tratar de um medium dirigido a um vasto publico, o
conteldo publicado nos blogues é composto pelas teses e ideias acordadas
colectivamente. Nossa hipdtese baseia-se na constatacdo de que o MNU possui outras
formas de comunicagdo interna', através das quais sdo, provavelmente, debatidas as
varias opinides até chegarem a um acordo sobre a posi¢do da colectividade.

Com a finalidade de complementar as informagdes fornecidas nos blogues e na
bibliografia disponivel, realizamos entrevistas com 0s membros da organizagéo.
Pretendiamos verificar quais as diferengas entre o discurso escrito e o discurso oral dos
militantes. Desta forma, obtivemos os contactos do entdo coordenador estadual regional,
Reginaldo Bispo', e do coordenador nacional das relagdes internacionais, Milton
Barbosa. Os agendamentos das entrevistas foram feitos via e-mail, respectivamente para
as cidades do estado de Sdo Paulo: Campinas e Sdo Paulo. Para além das entrevistas
programadas, tivemos a oportunidade de conhecer, em S&o Paulo, algumas militantes,
sendo que duas delas, sem uma marcacdo prévia, aceitaram ser entrevistadas. Durante 0s
contactos com Milton Barbosa, conhecemos Regina Llcia dos Santos, sua esposa, e entao
coordenadora estadual de formacéo (area educacional), que se juntou a n6s na entrevista
de Milton Barbosa. Em Brasilia, fizemos outra entrevista, com Nelson Inocéncio, ex-
militante do MNU e professor da Universidade de Brasilia, com a qual tenciondvamos
obter informacBes mais especificas sobre as questBes teoricas, porém a entrevista
revelou-se valiosa para a analise da organizagdo, tendo em vista a actuacdo do
entrevistado no MNU nos anos oitenta e noventa (Site FCP, Especiais: Personalidades
Negras). As entrevistas foram feitas com base num guido previamente definido. No
entanto, o cardcter informal aliado as dificuldades relacionadas com as limitagdes
impostas pelo local em que foram realizadas™, levaram-nos a uma improvisacdo do

roteiro.

% Ha no yahoo groups um grupo de debate s6 para pessoas filiadas no MNU. Milton Barbosa e Regina Lucia dos
Santos nos falam sobre a existéncia de boletins internos e de um projecto de um jornal da organizacdo com caracter
nacional (Anexo |, p. 31, p. 33).

1 Actual coordenador nacional de organizagéo.

12 As entrevistas com Sonia Santos e Gislei Monteiro; Regina e Milton Barbosa foram realizadas na sede do S.O.S.
Racismo em S&o Paulo, onde as actividades regulares decorriam. A entrevista com Reginaldo Bispo foi realizada em
Campinas, na sede central do Sindicato Sindicato dos Metaltrgicos de Campinas e Regido, onde acontecia uma festa
junina. A entrevista com Nelson Inocéncio decorreu no Instituto de Artes da Universidade de Brasilia.
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Procuramos abranger algum leque da hierarquia do movimento, no entanto, a
pequena amostra que conseguimos resulta mais da boa vontade dos que aceitaram ser
entrevistados do que de uma opcdo voluntéria, tendo em vista o zelo da entidade em
preservar sua ideologia e, como observa a pesquisadora Maria Auxiliadora Goncalves da
Silva, a “postura cautelosa e até mesmo resistente em expor a instituicdo” (Silva, 1994, p.
23).

Baseando-nos neste material, procuramos seleccionar 0s aspectos que directa ou
indirectamente nos levassem ao entendimento do discurso do MNU. Pretendemos, assim,
perceber como a reivindicagdo de uma identidade negra pode ser um instrumento de
empoderamento dos afro-brasileiros e, desta forma, contribuir para o avanc¢o dos debates
sobre as identidades plurais no pais. Julgamos que, salvo as devidas particularidades
historicas, 0 exemplo da reconstrucéo da identidade negra brasileira e, em particular, da
identidade negra exposta pelo MNU, pode fornecer elementos para a percepgdo das
identidades plurais em outros contextos e mesmo em outros paises, contribuindo para o

debate sobre as relagdes interculturais.

3.2 O Movimento Negro Unificado

O Movimento Negro Unificado se apresenta como uma organizacgdo politica cujos
objectivos s@o a implementacdo de politicas de defesa dos direitos dos afro-descendentes
e combate ao racismo e desigualdades raciais (Blogue MNU no Maranhdo: perfil; blogue
MNU DF: perfil). A entidade surge ainda durante o Regime Militar, no ano de 1978,
porém, como explica Milton Barbosa, num momento “brecha” do regime (Anexo 11.3, p.
34), ou por outras palavras, um momento de abertura politica, em que o governo de
Ernesto Geisel, enfrentavam a oposicdo de diversos sectores da elite brasileira (sobretudo
da elite econdmica) (Codoato, 1995, pp. 209 — 216).

A oficializacdo do Movimento aconteceu no dia 18 de Junho de 1978 e o
langamento publico foi feito no dia 7 de Julho do mesmo ano, com uma manifestagédo de
cunho popular, nas escadarias do Teatro Nacional na cidade de S&o Paulo (Silva, 1988, p.
7; Anexo 11.3, entrevista com Milton Barbosa, p. 34). As motiva¢Ges apontadas como

decisivas para a formagdo do movimento foram:
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a discriminacao racial sofrida por quatro garotos do time de voleibol do Clube de Regatas
Tieté, e protestavam pela morte de Robson Silveira da Luz nas dependéncias do 44°
Distrito de Guainazes (sic), resultado de torturas praticadas por policiais e pelas péssimas
condigdes carcerarias no Brasil (blogue MNU: perfil).

Segundo Milton Barbosa, estes motivos desencadearam a “revolta da juventude
negra daquele periodo” (Anexo I11.3, p. 34). Evidentemente, muitos outros factores
contribuiram para que este sentimento de revolta tomasse a forma de uma organizacéo tao
hierarquizada, estruturada e com uma grande abrangéncia de ac¢do. Conforme o afirmado
anteriormente, o retorno de intelectuais exilados durante 0s anos mais repressivos do
Governo Militar brasileiro, em particular Abdias do Nascimento, membro fundador do
MNU, juntamente com as maiores possibilidades de acesso a informacao, proporcinaram
a criacdo de uma base tedrica que fundamentou as reivindicagbes dos afro-brasileiros
(vide Capitulo I1). As inumeras organizag¢fes culturais que se propagavam por todo o
pais, sobretudo nos grandes centros, também contribuiram para motivar as pessoas para
um tipo de organizacdo reivindicativa. Nesta medida, concordamos com Jonatas C. da
Silva, quando aponta que os ‘blocos afro’ baianos foram precursores do MNU, por
aliarem as reivindicagdes politico-sociais dos afro-brasileiros ao aspecto cultural do
carnaval, abrindo o caminho para a organizagdo de “um movimento negro politico,
reivindicativo e de oposicao” (1988, p. 12).

O Movimento Unificado Contra a Discriminacdo Racial (MUCDR), como era
denominado no principio, era bastante abrangente na sua formac&o inicial, marcado pela
presenca da comunidade judaica, para além da comunidade negra (Pereira, 2005, p. 58).
Petronio Domingues revela que a palavra ‘negro’ foi adicionada posteriormente, durante
0 periodo de estruturacdo da organizacdo, passando-se a chamar Movimento Negro
Unificado Contra a Discriminacdo Racial (MNUCDR) (2007, p. 114). Segundo Clévis
Moura, 0 MNUCDR consistiu na reunido de diversos “movimentos, entidades e grupos
de pessoas” que consolidaram sua unido no ato publico em S&o Paulo (2004, p. 50).

Jonatas C. da Silva aponta que o MNUCDR, na sua formag&o inicial, contava com
a participagdo de militantes de S&o Paulo e do Rio de Janeiro (1988, p.7). Clévis Moura
enuncia o “assasinato, por um policial, no bairro da Lapa, de Nilton Lourenco, negro e

operario”, como um acontecimento na cidade do Rio de Janeiro que indignou a
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comunidade negra local (Moura, 2004, p. 50). Inferimos que o episddio de violéncia
polical, acontecido no Rio de Janeiro, somou-se aos eventos de Sdo Paulo,
proporcionando a articulacdo das entidades negras dos dois estados.

Apesar de se ter originado de varias entidades, 0 MNUCDR propunha-se a ser
uma Unica organizacao. Clévis Moura afirma que a ‘unidade’ pretendida pelo MNUCDR
“foi rompida pela radicalizacdo no discurso dos mais politizados/atuantes, frente a
inseguranca ou discordancia da maioria quanto ao ‘tom’, ao ritmo que eles pretendiam
imprimir e aos aspectos ideoldgicos subjacentes ao seu discurso” (Moura, op. cit., p. 59).

Petronio Domingues assevera que:

[0] nascimento do MNU significou um marco na historia do protesto negro do pais,
porque, entre outros motivos, desenvolveu-se a proposta de unificar a luta de todos os
grupos e organizagdes anti-racistas em escala nacional. O objetivo era fortalecer o poder
politico do movimento negro. Nesta nova fase, a estratégia que prevaleceu no movimento
foi a de combinar a luta do negro com a de todos os oprimidos da sociedade. A tdnica era
contestar a ordem social vigente e, simultaneamente, desferir a denlncia publica do
problema do racismo. Pela primeira vez na histéria, 0 movimento negro apregoava como
uma de suas palavras de ordem a consigna: ‘negro no poder!” (Domingues, 2007, pp. 114
- 115).
Para Petronio Domingues, foram as militncias das décadas de setenta e oitenta as
que manifestaram mais expressamente a postura radical (2007, pp 117 — 119). Em

consonancia com as ideias de Domingues, Amauri Mendes Pereira afirma que:

nada se rompe com equilibrio. Sem a radicalidade daquela militdncia [das décadas de
setenta e oitenta] jamais se ‘sacudiria’ o conservadorismo gque mantinha as rédeas da
ideologia e da politica racial; inclusive a que preconizava a mornidade (sic), 0 maximo de
cautela, ao se tratar de tal questéo (Pereira, 2005, pp. 97 ).

Varios autores apontam o Movimento Negro Unificado como o propagador de um
discurso mais radical e inovador que abriu caminho e inspirou diversas entidades e ONGs
no pais (vide Pereira, 2005; Lopes, 2004; Moura, 2004; Munanga e Gomes, 2006;
D’Adesky, 2005; Davis, 2000; Hanchard, 1994). Sem duvida, o caracter radical do
discurso da entidade, pode ser relacionado com a “formacéo politica” de muitos dos seus
fundadores e integrantes, embebidos das ideias da ‘Convergéncia Socialista’, uma
organizacgdo de extrema-esquerda, fortemente fundada nos argumentos de Leon Trotsky,
sobretudo no conceito de ‘revolucéo total’ (Peireira, op. cit., pp. 56 — 57). Milton Barbosa

revela que a formagdo do movimento, e o primeiro “ato publico” reivindicativo que
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realizaram, deveu-se a um cuidadoso processo de articulagdo com diversos sectores
sociais, nomeadamente, com a imprensa, a Igreja cat6lica e entidades internacionais
(Anexo 11.3, p. 35). O coordenador nacional das relagbes internacionais do movimento
explica que todo o processo de enlace travado pelos militantes proveio de “experiéncias
com organizagdes de esquerda”, onde os activistas aprenderam a organizar-se (lbid.).

O movimento caracteriza-se por uma estrutura complexa, com niveis de
‘hierarquia’ da lideranca semelhantes aos de uma organizacdo politica, dividido em
coordenagBes municipais, estaduais e nacionais, estando os membros distribuidos
segundo as suas competéncias, como por exemplo, nas financas, na comunicagdo com a
imprensa, na area de educacédo etc. (MNU, 2006). Séo realizadas assembleias, nas quais é
decidida a agenda do movimento e acontece a exposicdo de teses dos militantes que
definem o posicionamento da organizacdo frente as ac¢des do aparelho do Estado (vide
entrevistas: Anexo 11.1, Reginaldo Bispo, p. 7; Anexo 11.4, Nelson Inocéncio, pp. 49 —
50). Trés assembleias aconteceram no mesmo ano da criacdo do movimento, em estados
diferentes: a primeira em S&o Paulo; a segunda no Rio de Janeiro; e a terceira na Bahia,
nas quais foram tomadas importantes decisdes que vieram a dar forma e estabelecer as
normas do movimento. A primeira assembleia nacional do MNU (entdio MNUCDR)
ocorreu no mesmo ano, no més de Julho, e foi quando se encaminhou a feitura dos
“documentos basicos do movimento” que séo: “Carta de Principios, Programa de Acéo e
Estatutos” (Moura, 2004, p. 51).

A Carta de Principios do MNU, aprovada na segunda assembleia nacional do
movimento, que ocorreu N0 mesmo ano da sua criagdo, em 1978, na cidade do Rio de
Janeiro, estabelece algumas das principais convicgdes e formulagGes teoricas do
movimento. Apesar de ndo aprofundar as questdes que levanta, a Carta de Principios
apresenta: em primeiro lugar os problemas que a entidade considera cruciais na sociedade
brasileira; em seguida, as ‘lutas’ que o movimento pretende travar; um tépico no qual
procuram afirmar a autonomia politica da comunidade negra e, a0 mesmo tempo, garantir
a sua integracdo na sociedade brasileira; e, por fim, o documento apresenta a sua
disponibilidade para estabelecer enlaces com outros grupos reivindicativos (MNUCDR,
1978). Na Carta de Principios, a organizacdo mostra a intencdo de ser um projecto de
mudanca direccionado para a comunidade afro-descendente e feito pela comunidade
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afro-descendente. Esta necessidade é também expressa por Nelson Inocéncio, como
vector de uma transformacéo real nas representacdes dos negros no Brasil (vide Anexo
1.4, pp. 53 - 54).

Os Nucleos de Base e os Grupos de Trabalho sdo as estruturas celulares da
entidade. Estes sdo formados com um nimero minimo de integrantes (trés) e servem
como centros de formacdo e educagéo para a ideologia do MNU, discusséo de problemas
quotidianos, etc. (MNU, 2006). O que Clovis Moura denomina “Centros de Luta”, que
nos parecem ser 0s Nucleos de Base e 0os Grupos de Trabalho, gozam de certa liberdade,
mas devem manter contacto com as coordenadorias respectivas do seu municipio ou
estado (Moura, 2004, p. 52). Cada Centro de Luta é responsavel pela sua prépria
manutenc¢do, embora contem com a ajuda e a cooperagdo dos diversos centros (Moura,
loc. Cit.). Para além das estruturas ja citadas, o Estatuto do Movimento Negro Unificado,
descreve as funcbes das CoordenacGes Municipais, CoordenacGes Estaduais e da
Coordenacdo Nacional (MNU, 2006). A estrutura do movimento, composta por Varias
celulas espalhadas pelo Brasil, denota a extrema articulagdo e hierarquiza¢do do mesmo.
Reginaldo Bispo confirma esta inferéncia ao revelar que as coordenagdes do movimento
“sd0 como pastas de ministério. Todas elas tém fungdes definidas” (Anexo I1.1, p. 7).

Para além da descricdo das responsabilidades e da geréncia de todas as estruturas
do MNU, o Estatuto da organizacdo define os seus objectivos; a forma de participacao e
filiacdo a0 movimento; estabelece as formas, 0s prazos, e 0s objectivos das assembleias e
das reunides; e define ainda, as linhas gerais para a administragédo dos bens da entidade
(MNU, 2006). A entidade apresenta-se como uma “organizacdo de luta de libertagéo do
povo negro”, com o objectivo de construir uma sociedade sem racismo e sem nenhuma
forma de exploracdo humana (MNU, 2006, art. 1° e 5°). Nesta medida, declara que a
participacdo é aberta a sociedade em geral, porém depende da aceitacdo das normas
definidas nos documentos bésicos (MNU, 2006, art. 7°). A participacdo dos interessados
pode acontecer de trés modos diferentes: pela filiagdo, como simpatizante, ou como
colaborador, sendo que cada modo corresponde a compromissos diferentes com a
organizagdo (MNU, 2006, art. 8° — 15). No blogue do MNU no estado do Rio Grande do
Sul, ha uma breve explicacdo de como se processa a filiacdo a entidade:
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[a]s negras e negros que se interessam pelo MNU e se dispde (sic) a participar dessa
Organizacédo, devem procurar uma de nossas secdes para discutir 0s nossos documentos
bésicos, estatuto, programa de acdo e carta de principios. Participar de reunides,
atividades e lutas por seis meses. Em seguida poderdo assinar a ficha de filiagdo. (blogue
MNURS, 21/09/2009).

Pelo post do blogue, fica explicito que os militantes passam por um ‘estagio probatério’,
no qual possivelmente séo verificados, entre outras coisas, 0 grau de comprometimento
com a entidade e a capacidade de integracdo. Se no Estatuto do MNU a participacdo aos
‘ndo-negros’ ndo € vetada, o convite do blogue MNURS pode deixar davidas quanto a
este respeito. Reginaldo Bispo ressalta que o foco do movimento € para a implementacdo
da melhoria da vida da populacdo negra e, sendo assim, o ‘ndo-negro’ tem de comprovar
as suas reais motivagdes para a sua integracdo na entidade (vide Anexo 11.1, p. 6). Nesta
medida, podemos supor que 0 ‘ndo-negro’ que deseje participar no movimento passe por
um processo ainda maior de provagdo. A logica deste facto é simples: se 0s ‘negros’ séo
0s que mais sofrem as consequéncias do racismo, sdo eles os mais interessados em
combaté-lo (Ibid.).

Uma vez que a categoria ‘racial’ ndo possibilita uma separacdo objectiva dos
‘negros’ e ‘ndo-negros’, 0 MNU difere-os a partir dos ‘marcadores raciais’, ou seja, do
fendtipo. Afirmamos que os ‘marcadores raciais’ sdo as caracteristicas do fendtipo
comumente associadas as ‘ragas’, porque nos proprios documentos da organizacdo
aparece este postulado. Conforme se estabelece na Carta de Principios, 0 MNU considera
negro “todo aquele que possui na cor da pele, no rosto ou nos cabelos sinais
caracteristicos dessa raga” (MNUCDR, 1978). O discurso oral expressado por todos os
militantes da entidade e pelo ex-militante corroboram esta no¢do (Anexo I1.1, p. 4; Anexo
1.2 , pp. 16 — 17; Anexo 1.3, p. 42; Anexo 1.4, pp. 55 - 56). O blogue MNU no
Maranhdo explica a definicdo de ‘raca’ mais detalhadamente. Segundo Adomair O.
Ogunbiyi, o MNU

entende raga: ‘como construcdo social, por um lado, por interesse politico-ideoldgico de
dominagdo de uma raca — branca — que se quer superior. E por outro
lado, apropriada por grupos raciais tidos como inferiores, que tomam o
conceito como base para a organizacdo da identidade, o que deriva dele
— 0 racismo — como alvo principal de sua luta’(Ogunbiyi, blogue MNU no Maranhao,
15/11/2005).
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O racismo é o legitimador do discurso racial defendido pelo movimento, sendo
considerado uma questdo que “possui autonomia em relacdo a qualquer outra [e]
[p]revalece sobre a classe, 0 sexo ou a geragdo” (Ogunbiyi, ibid.).

Para compreendermos as formulacGes tedricas e as accbes da entidade, julgamos
ser essencial a apreciagdo do seu Programa de Ag¢do, uma vez que se trata do documento
que explica com maior detalhe as formulag6es tedricas apontadas na Carta de Principios e
as defini¢des das finalidades da entidade expressas no Estatuto. O Programa de Acdo é
apresentado como “o guia de atuacdo politica do MNU”, pois o documento explica as
“lutas prioritarias” da organizacdo (MNU, 1990). O primeiro topico do programa consiste
na afirmacdo de que as propostas politicas para a comunidade negra devem ser
conduzidas pela propria comunidade e na anunciacdo do MNU como o seu porta-voz.
Julgamos que esta anunciagao representa mais a descrencga na sociedade brasileira do que
um acto de presuncdo. Isto porque, 0 MNU manifesta um grande receio quanto a
imobilizacdo da luta anti-racista através da celebracdo de aliangas enganosas com 0s
sectores sociais ndo interessados em alterar o cenério das relacfes raciais. Em segundo
lugar, aparece no programa a denuncia das injusticas cometidas pela policia civil e militar
contra 0s negros e propde o combate delas através de projectos educativos e assisténcia
judicial. O terceiro ponto é constituido pela impugnacdo das desigualdades na divisdo do
trabalno. Em quarto, € estabelecido a criagdo de escolas alternativas, onde seja
desenvolvido um ensino da cultura de matriz africana e das ideias defendidas pelo
movimento. O quinto item do programa designa ao MNU a funcdo de zelar pelo
patrimonio “do povo negro”, promovendo a pesquisa sobre as religiGes afro-brasileiras e
accOes educativas junto dos produtores de cultura popular de matriz africana. Veremos,
mais adiante, como este ponto do Programa de Ac¢do se manifesta nos blogues do MNU.
O sexto topico pontua a subscricdo e o estimulo ao movimento feminista negro. O
pendltimo ponto diz respeito ao combate do monopdlio da informacdo possuido pelos
grandes jornais, emissoras de televisdo e de radio. Por fim, O MNU, através do seu
programa de acgdo, assume o compromisso de auxiliar a luta de todos os oprimidos
(MNU, 1990).

Julgamos que os principais objectivos listados nos blogues do MNU e que,
portanto, consideramos ser as proposic¢oes actuais da entidade, correspondem aos listados
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no Programa de Ac¢éo de 1990. O blogue MNURS destaca os objectivos da entidade: a
ampliacéo sobre o dabate das relagdes raciais no Brasil; o trabalho junto da comunidade
negra, no que se refere ao esclarecimento das teses do movimento; a orientacdo e
cooptacdo de militantes; o fortalecimento da auto-estima do negro; e, por fim, anunciam o
desejo de consolidar o MNU como porta-voz da comunidade afro-descendente (blogue
MNURS, 21/07/2009).

As estratégias que o MNU utiliza para alcangar os seus objectivos sdo variadas,
sobretudo no que se refere ao papel assumido de proporcionar mais e maiores discussdes
sobre a questdo ‘racial’ no pais. Reginaldo Bispo informa-nos sobre os debates de video,
as manifestacdes e o0s protestos publicos, sobre a utilizacdo do espago que lhes é
concedido nos media, e sobre a distribuicdo de panfletos como meio de divulgacdo das
accOes (Anexo 1.1, p. 8). Milton Barbosa refere o aspecto estrutural envolvido nas
conexdes e articulagbes feitas com outros movimentos, que garante a ampliacdo do
espaco de ac¢do do Movimento (Anexo 11.3, p. 32). Regina Llcia dos Santos menciona a
assisténcia prestada aos imigrantes africanos, a qual muitas vezes se trata de assisténcia
juridica® e é conseguida com a unido de forcas de diversas entidades (Anexo 11.2, p. 31).

As preocupacgdes da entidade em “[a]mpliar cada vez mais, sua insercao no
conjunto da populacdo de ascendéncia africana” e reforcar o debate das questdes raciais
na sociedade sdo encaradas como acgdes educativas. Fazem parte do que no Programa de
Acdo do MNU se denomina “educacdo autonoma” (MNU, 1990). A entdo coordenadora
estadual de formacéo faz o relato de inUmeras ac¢des educativas nas quais 0 MNU tomou
parte, nomeadamente nas palestras™® e conferéncias em escolas, universidades,
associacoes, etc. (Anexo 11.3, pp. 32 - 33). Para além das ac¢des nas quais 0 movimento
estd presente, consideramos que os blogues e outras publicacdes que chegam aos nédo
militantes, bibliotecas publicas, universidades etc., sdo parte das medidas da educacao

alternativa que o movimento pretende implementar. Os textos que sdo produzidos pelos

3 Encontra-se online um documento que exemplifica as accBes de assisténcia prestadas pelo MNU aos imigrantes
provenientes de Africa. O documento em questdo trata-se de um pedido de habeas corpus a um emigrante da Serra
Leoa que entrou no Brasil clandestinamente e, apos ter-lhe sido negado o pedido de asilo no pais, fugiu para a Espanha
com documentos falsificados, tendo sido impedido de entrar em Madrid, foi deportado novamente para o Brasil, onde
foi preso. Disponivel em «http://www.adami.adv.br/clandestino/03.pdf». {Consult. em 21 de Janeiro de 2010}.

¥ Exemplo no blogue Infancia Urgente — “Dia 03/09 - Aula Pblica contra o Genocidio da juventude negra’, post de
01 de Setembro de 2009. Disponivel em «http://infanciaurgente.blogspot.com». {Consult. em 12 de Janeiro de 2010}.
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militantes sdo muitas vezes disponibilizados na Internet, o que denota a vontade do MNU
propagar as suas ideias e producdes tedricas.

Em nenhuma das entrevistas que fizemos conseguimos saber exactamente quantos
membros sdo filiados no movimento. Esta informacdo também nédo é disponiblizada nos
blogues, ou nas publicagfes. Tao-pouco o podemos inferir a partir dos seguidores dos
blogues e do nimero de pessoas listadas no grupo de comunicagéo interna do yahoo, por
considerarmos a hipotese de que muitos membros ndo possuem acesso regular a Internet.
No entanto, presumimos que o nimero de filiados sera uma proporcao pouco significativa
da populacéo brasileira. Diferentemente do que afirmava o Programa de Agéo de 1982
(vide Cardoso, 2001, p. 50), o Programa de Acdo de 1990 ndo define o MNU como um
movimento de massas. Nelson Inocéncio ndo caracteriza 0 movimento negro
contemporaneo, em geral, como um “movimento de massas”, e recorda-se que durante o
tempo em que militou no MNU havia a disscusdo “nés somos movimento de quadros ou
de massa?” (Anexo 11.4, pp. 51 - 52). Supomos que isto aconteca pela prépria incerteza
dos militantes do movimento sobre qual a melhor forma de representar politicamente a
populacdo negra: se pelo envolvimento do maior nimero possivel de afro-descendentes
ou se pela seleccdo qualitativa destes membros. Milton Barbosa admite que “o principal
papel do Movimento Negro Unificado é de criar e desenvolver dirigentes para a luta do
povo negro [...] Isso é um patrimdnio importante” (Anexo 11.3, p. 39).

Sonia Santos informa-nos que a entidade possui terras e bens, informacéo que
pode ser obtida pela leitura do Estatuto (MNU, 2006). A entrevistada relata que ha um
projecto de constru¢cdo de uma sede nacional, que ndo existe no momento. Pelas
informacdes colectadas com a coordenadora MNU em Diadema (municipio do estado de
Sdo Paulo), ficamos a conhecer algumas das solugdes locais encontradas pelas
Coordenagdes Estaduais que ndo possuem sede fixa para realizarem as suas reunifes. A
estratégia mais comum consiste na manutencdo do apoio dos sindicatos que cedem o
espaco para as reunides (Anexo 11.2, p. 26).

Segundo o Estatuto da organizacdo, sabemos que a manutencdo do MNU provém
de “dotacdo que a qualquer titulo Ihe seja destinada pela Unido, estado ou municipio,
desde que ndo interfira na autonomia da entidade”, doagGes e contribui¢des dos membros

e apoiantes, etc. (MNU, 2006, art. 17). O destaque dado a autonomia também esta
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expressa no discurso oral dos militantes, os quais sublinham sobretudo o caracter
apartidario da organizacdo (vide Anexo I1.1, p. 7; Anexo 11.2, p. 25). Esta questdo é
levantada por Amauri Mendes Pereira quando sugere que muitas ONGSs, por dependerem
financeiramente de algumas institui¢fes pablicas ou privadas, sdo levadas a modificar seu
discurso ou modo de actuacdo devido a coacgdo economica (Pereira, 2005, p. 71).

Dentro do leque das insituicdes negras ndo-governametais existem diferencas
visiveis na postura e forma de luta. Amauri Mendes Pereira identifica a existéncia de duas
correntes dentro do movimento negro: uma que pretende uma maior coligagdo com os
partidos politicos e, desta forma, realizar a mudanca dentro do sistema politico vigente; e
outra que aspira o total desprendimento partidario por parte das organizagdes do
movimento negro e, desta forma, o crescimento do préprio movimento como forca
politica (2005, pp. 64 — 65). Varios esforgos tém sido feitos para concretizar o
crescimento do movimento negro a nivel nacional, sendo que o mais notério € o realizado
pela Coordenacdo Nacional de Entidades Negras (CONEN), responsavel pela
organizacdo de encontros das diversas entidades negras, que acontece desde 1991
(Pereira, op. cit., p. 66). Os encontros realizados para articular as varias entidades negras
foram cruciais para o que Amauri Mendes Pereira chama de o “salto do Movimento
Negro Brasileiro” e para a ‘luta’ contra 0 amadorismo que predominava no principio das
articulagcdes dessas organizagdes (Op. cit., pp. 64 — 74). No entanto, apesar dos esforgos,
ainda existem diversos atritos dentro do movimento negro brasileiro.

A posicdo do MNU em relacdo as outras entidades e ONGs negras manifesta-se
paradoxal, pois, a0 mesmo tempo que a entidade procura 0 apoio para a realizacdo de
certas accOes, o Programa de Agédo de 1990 denota uma posicdo de preeminéncia que o
Movimento julga ter em relagdo aos outros, quando estabelece que “o MNU tem uma
tarefa a cumprir no desmascaramento dos falsos porta-vozes do povo negro” (MNU,
1990). Apesar de todos os atritos dentro do Movimento Negro, ndo podemos negar a
importancia e o alcance das ideias do MNU. Nelson Inocéncio informa-nos sobre o
alcance destas ideias entre a minoria marginalizada, através do relato do interesse de ex-
presidiarios em se filiarem na entidade, mesmo sem ter sido feita uma accdo de

‘consciencializagdo’ direccionada para os mesmos (Anexo 11.4, p. 52).
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3.3 As palavras negras: o discurso do Movimento Negro Unificado na articulacéo da

escrita com a fala

Para analisar o discurso da entidade, seleccionamos algumas matérias dos blogues
do Movimento Negro Unificado, atribuindo um maior peso ao blogue MNU, o qual
possui um caracter mais nacional, e o blogue MNU no Maranhdo, que possui algumas
informacdes sobre a cultura e o patriménio negro. O blogue MNURS no e o blogue
MNU-DF foram utilizados em menores propor¢des uma vez que 0S seus artigos sdo
menos relevantes para os interesses desta dissertagdo, sendo mais direccionados para
questdes estritamente politicas e organizacionais.

O blogue de mais facil manejo é o blogue do MNU. Apesar de algumas
incorrecgdes da ‘norma padrdo’ do portugués do Brasil, o blogue esta bem estruturado e é
de facil ‘utilizacdo’. Sobre o formato dos posts, constata-se que 0s textos sao
demasiadamente longos para um media que se caracteriza pela rapidez e interactividade
das informacdes (vide Manovich, 2001). Para além disso, ndo sdo ‘publicados’ artigos
diariamente. Se por um lado isto denota uma preocupacdo publicar posts as ideias
discutidas pelo grupo, por outro, acaba por ndo tornar o blogue um instrumento efectivo
de comunicagdo do movimento com a sociedade.

O blogue MNU no Maranhdo possui muitos posts interessantes e coerentes, mas
outros redigidos num tom de desabafo, um pouco como na tradi¢cdo do jornal negro do
inicio do século XX. Apesar disto, vemos uma tentativa de tornar o blogue um
instrumento didactico, facto que pensamos ser consequéncia da orientagdo e formacao
dos membros da entidade na regido, os quais possuem um papel importante na
representacdo da organizagdo a nivel nacional, nomeadamente do casal Ilma Fatima de
Jesus, actual coordenadora nacional de educacdo do movimento, e Adomair O. Ogunbiyi.
O carécter didactico do blogue verifica-se na divisdo das suas publicacGes que pode ser
feita através das seguintes categorias: i) agenda negra; ii) vocé sabia?; iii) artigos ou
matérias com uma orientagdo formal académica; iv) mitos de origem africana; v) textos
literarios relacionados com os temas da militdncia. A forma de aceder aos posts
arquivados € pouco pratica, tendo em vista que somente sdo arquivados por data e ndo

sdo agrupados segundo a sua caracteristica ou contetdo.
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Fazendo uma breve comparacgao do quadro de actividades da rede de comunicacéo
interna do MNU com as publicacées no blogue (Anexo I, pp. 2 — 3), observa-se que
circula muito mais informacao no interior do movimento do que externamente. Como ja
antes referimos, isto deve-se a preocupagdo do MNU com a manutengdo de um discurso
unissono, onde a opinido do grupo se sobrepde a individual, como fica expresso nas

palavras de llma Fatima de Jesus no blogue da entidade:

[t]odas/as as/os filiadas/os devem assumir os documentos basicos da nossa organizagao,
ou seja: Estatuto, Programa de Acdo, Carta de Principios e Regimento Interno,
comprometendo-se a cumprir orientagdo advinda de decisdo coletiva (blogue MNU,
22/07/2009).

Se por um lado o compromisso de acatar as decisdes colectivas promove o
tolhimento das expressdes individuais, por outro garante o bom funcionamento do
movimento. Esta preocupagdo com a unidade do discurso aparece noutros posts,
nomeadamente no artigo assinado por Reginaldo Bispo em 06 de Julho de 2009 sobre as
deliberagcdes do XVI Congresso nacional do MNU em relacdo a avaliagdo interna do

movimento, as reparagdes historicas etc.:

[m]uitas foram as analises (sic), propostas e resolucdes nestes temas, em geral baseadas
na Unica Tese “Por um MNU autbnomo, independente, compromissado e
profundamente inserido na populagdo negra” [énfase do autor], assinada por
militante-delegados de Campinas-SP, e aprovada em seus principais temas pela ampla
maioria dos delegados (Bispo, blogue do MNU, 06/07/2009).

Em diversas entrevistas, também ficou explicita a necessidade de agirem conforme o
interesse colectivo (vide Anexo 11.1, p. 9; Anexo 11.2, p. 25).

Argumentamos, no primeiro capitulo, que a identidade colectiva é uma forma de
proteccdo individual, marcada tanto pela auto-identificacdo voluntaria de individuos em
categorias de grupos, quanto pela imposicdo externa, fruto da estigmatizagdo que se pode
incorrer com o padrdo racional da percepcdo do mundo através de categorias (vide
capitulo 1). E com este propdsito que o MNU procura ser unissono, caso contrario, com a
“abertura’ do discurso, viria também o enfraquecimento politico e social do movimento.
Sonia Santos afirma na entrevista oral concedida para esta dissertagcdo que antes de entrar
no MNU, apesar de perceber a discriminagdo, ndo conseguia expressar-se de forma a

defender-se da mesma (Anexo 1.2, p. 15). Nelson Inocéncio confirma o pressuposto que
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apontdmos no primeiro capitulo, de que os seres humanos procuram identificacdes
positivas e, sendo assim, 0s movimentos sociais oferecem a possibilidade da construgéo
de uma identidade reivindicativa, baseada em aspectos positivos (Nelson Inocéncio,
Anexo 11.4, p. 54).

Evidentemente, dentro do grupo destacam-se algumas pessoas e afirmam-se
também as identidades individuais, pois, como ja referimos no primeiro capitulo, séo
muitas vezes estas que se destacam nos grupos e impulsionam o0s acontecimentos, as
interacgdes ou interpretacdes histdricas (vide capitulo 1). No MNU, percebemos o papel
de alguns individuos que se destacam, seja pela formacdo académica, seja pela
experiéncia de vida, ou ainda pelas caracteristicas proprias das suas personalidades,
como, por exemplo, a boa capacidade de expressdo oral. Ou seja, existem, dentro do
préprio grupo, relagdes de poder formadas a partir de alguns pressupostos estandartizados
como protadores de autoridade. A nossa conjectura torna-se evidente se pensarmos na
hierarquia do grupo, mais especificamente na elei¢do dos lideres do movimento. Por mais
que seja um processo democrético, envolve a selecgdo dos representantes da entidade,
encarregados de defender as teses e de portar o discurso definido pelo grupo. Estas
responsabilidades sdo grandes, uma vez que € a partir da sua propria vivéncia e da forma
como interpretam as decisGes do grupo gque 0s representantes da entidade vao construir e
transmitir oralmente o discurso da organizacdo em determinadas situacoes,
nomeadamente nas reunibes com outras entidades, nas manifestacGes politicas, nas
palestras e conferéncias do grupo, nas entrevistas concedidas a imprensa, etc.

A manutencdo da unidade do movimento é assegurada por uma série de
‘mecanismos de defesa’, implementados para impedir a infiltragdo de pessoas mal
intencionadas dentro da organizagdo, e com isso garantir a continuidade da mesma. Cria-
se, assim, uma contradigéo entre a “necessidade de ampliar os quadros” do Movimento e
a preocupacdo com a possibilidade de ‘boicote’, que se traduz nas palavras de Ilma
Fatima de Jesus quando refere “a proliferacdo de entidades e organizacbes ndo-
governamentais que buscam aliar-se a0 MNU com o objetivo de afirmarem-se e, ao
mesmo tempo, talvez, suplantar a nossa” (blogue MNU, 22/07/2009). Para entender esta
preocupacao é preciso atentar as inimeras criticas que a entidade recebe. Algumas das
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criticas'® feitas por intelectuais, politicos e pessoas contrarias a0 movimento negro,
apontam-no como perturbadores do ‘equilibrio’ social, uma vez que aceitar a identidade
negra significa negar o mito fundador da identidade brasileira: a mesticagem (vide
capitulo I1). Sobre este assunto, a resposta do MNU € a seguinte:

é uma falacia afirmar que os movimentos sociais negros pregam a polarizagdo racial no
Brasil. Essa polarizacdo é um fato desde a chegada dos portugueses em 1500, quando
instituiram uma ordem colonial em que os povos indigenas e mais tarde 0s povos
africanos foram submetidos a um regime baseado nas premissas de que esses povos eram
inferiores e selvagens e, por consequéncia, seria legitima a sua escravizagdo. O regime
escravista durou quatro séculos e na sua esséncia foi violento, desumano e racista. Com o
encerramento oficial da escraviddo em 1888, 0s negros nédo tiveram direito a terra, a uma
educacdo publica de qualidade e nem tampouco a empregos decentes. Entregues a propria
sorte, foram submetidos a uma logica racista que regula a distribui¢do de riquezas e poder
em ambito nacional e mantém a desigualdade social (blogue MNU, 06/08/2006, Politicas
de A¢bes Afirmativas no Brasil).

Pela perspectiva da identidade brasileira, 0 Movimento cria a ameaga do
desmembramento da ‘unidade’ do pais, devido & sua concepcdo pan-africanista de
nacionalismo, ou seja, pelo facto de reconhecer os negros nascidos em territério brasileiro
como parte da ‘nacdo africana’ (Raimundo, blogue MNU, 22/09/2007). A ligagdo com 0
continente Africano é idealizada, algumas vezes com um reconhecimento consciente
desta idealizagdo, outras vezes sem a reflexdo necessaria sobre o grau de ‘invencdo’ que
se cria em torno de Africa. Nelson Inocéncio afirma que “a Africa que é reivindicada
pelos afro-brasileiros, todos nds sabemos, ou deveriamos saber, ¢ uma Africa mitica”
(Anexo 1.4, p. 53). De facto, a Africa que Sonia Santos e Regina Barbosa reivindicam é a
Africa ancestral, anterior ao episodio historico do contacto com os europeus (Anexo 11.2,
p. 28; Anexo 11.3, p. 41). As entrevistadas ndo expressam oralmente a nogéo de que esta
Africa ‘ancestral’, da qual falam, seja uma uma idealizacdo. No entanto, Regina
reconhece que o0 sentimento de pertenca étnico € uma construcdo social, tendo em vista
que ‘raca’ ndo é um conceito bioldgico valido (Anexo 1.3, p. 42).

O vinculo com a Africa ‘imaginada’ ndo implica que o negro brasileiro n3o se
reconheca enquanto brasileiro. Logicamente, ndo se pode negar que existe uma tensdo
nas relagdes entre os sectores da sociedade menos privilegiados e o0s sectores
hegemdnicos, ou seja, da populagdo negra que sofre quotidianamente situacdes de

%% Um bom exemplo das criticas & ideologia propagada pelo MNU pode ser encontrado no blogue ‘Contra a
Racializacéo do Brasil’. Disponivel em «http://noracebr.blogspot.com». {Consult. em 21 de Janeiro de 2010}.
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preconceito, e as pessoas e instituicdes que sdo ‘identificadas’ como opressoras. Através
do blogue MNU e das entrevistas concedidas por alguns militantes, inferimos que 0s
‘outros’ apontados como opressores, sdo: o Estado brasileiro, os europeus e descendentes
de europeus, e os brancos em geral. Contudo, para Sonia Santos e Gislei Monteiro, o
reconhecimento de vozes oponentes ndo significa a dissolu¢do da sociedade brasileira,
pois afirmam que é possivel encontrar uma conciliagdo entre a aceitagdo das diferencas e
a manutencdo dos ideais e projectos proprios de cada grupo (Anexo 11.2, p. 23).

O radicalismo do discurso do Movimento, que muitas vezes assume um tom
panfletéario, pode ser visto como dendncia. Desta forma, os varios posts que tecem fortes
criticas a sociedade e, sobretudo ao Governo brasileiro, sdo parte da estratégia de
exposicdo dos problemas sociais que o movimento se propde a combater. A dendncia
contra 0 racismo € o primeiro instrumento do discurso da organizagdo. Conforme o

publicado no blogue:

[0] enfrentamento ao racismo e suas manifestaces: o preconceito e a discriminagdo
raciais (sic) comega com a denlncia para conscientizar negros/as e educar ndo-negros/a
sobre os maleficios provocados pelo racismo (blogue MNU, 23/03/2008, 2008 — 30 anos
de luta do MNU).

No primeiro post do blogue, os brancos sdo apontados como “a for¢a hegemdnica
nos espacos de poder e riqueza” (blogue MNU, 06/08/2006, Politicas Afirmativas no
Brasil). O segundo post do blogue confirma a visdo de que os grupos beneficiados pela
exclusdo que o racismo proporciona e, consequentemente, opressores das camadas
marginalizadas, sdo 0s que vivem em consonancia com 0s “hegemdnicos parametros
europeizantes de civilizacdo” (blogue do MNU, 06/08/2006, Repudio aos Ataques
Israelenses [...]). Temos entdo duas imagens que parecem opor-se a imagem do negro: 0s
‘brancos’ e a cultura (no sentido lato) europeia. Estas duas imagens sdo complementares
se pensarmos nas teorias proto-racistas forjadas no século XVIII (vide capitulo I).

No post de Marco de 2008, encontramos um trecho de uma poesia que
exemplifica a alteridade que o significado ‘branco’ representa no imaginario do MNU:

[0] que pode a minha poesia contra isso:/ trés jovens assassinadas lado a lado?/O que
pode a minha poesia/ contra esse costume brasileiro/ de matar negros como moscas/
Nossos cupidos sendo brancamente mortos...[énfase nossa] (blogue MNU, 23/03/2008).

76



Conforme o expressado no primeiro capitulo, acreditamos que a identidade seja
dialética, formando-se a partir da percepcdo do ‘eu/nos’ e dos ‘outros’. Sendo assim, ha
ndo s6 uma contraposicdo e uma nega¢do dos simbolos que colocam a raga branca e a
cultura europeia numa escala superior face a negra, como também uma desvalorizacéo
dos simbolos associados aos brancos.

O post de 22 de Setembro de 2007, que consiste no remate de José Raimundo
sobre a questdo das reparages histdricas, contém uma fotografia que ilustra o sofrimento
causado pelos brancos aos negros e justifica a ideia de reparacdo histérica defendida pelo
autor (Raimundo, blogue MNU). Trata-se da conhecida fotografia de Lawrence Beitler,
tirada no ano de 1930 ap6s o cumprimento da sentenga do julgamento de Thomas Shipp e
Abram Smith, dois jovens negros acusados de terem violado uma mulher branca e
assasinado o seu namorado (Site Without Sanctuary). A fotografia possui um poder
discursivo muito grande, uma vez que é impactante, revelando em primeiro plano uma
multidao entusiasmada com o sofrimento dos dois jovens negros, e em segundo plano os
corpos dilacerados dos condenados.

A fotografia de Lawrence Beitler, inserida no texto de José Raimundo, evidencia
uma frase que pode tornar-se controversa, contrariando as posi¢des de Sonia Santos e
Gislei Monteiro referidas anteriormente (Anexo 11.2, p. 23). Trata-se da seguinte frase de
Kifi Mawuli Klu, citada por José Raimundo, “somos [povo africano] uma familia no
continente e na diaspora em nossa luta contra o mesmo opressor” [énfase nossa] (apud
Raimundo, blogue MNU, 22/09/2007). O facto da luta ser contra o0 opressor, e ndo contra
0 que oprime, denota o antoganismo social que se cria entre 0 ‘nds’ e os ‘outros’,
estreitando a ja existente tensdo social.

Podemos afirmar que a oposicdo dialéctica entre a imagem do negro e do branco
sdo contraditorias no discurso oral e no discurso escrito. Inferimos que isto acontega
devido ao ressentimento que existe, e que ndao pode ser negado, como um factor
motivador da criacdo do proprio movimento. Existe nos blogues uma expressdo maior
deste ressentimento do que no discurso oral, talvez devido a impessoalidade do préprio
medium, que oferece uma sensagdo de protecdo na colectividade aos membros do MNU
responsaveis pela publicacdo dos textos.
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No blogue MNU no Maranhdo surgem outras duas provocagdes a representacao
dos brancos. A primeira consiste na publicacdo de um trecho da “teoria da melanina”,
uma construcdo pseudo-cientifica atribuida a0 movimento da supremacia negra norte-

america (Howe, 1998, pp. 265 — 274) que assevera:

[a] branquidade e (sic) compreendida como estado de deficiéncia genética que faz com
gue as pessoas brancas ajam violentamente contra as negras por causa dos sentimentos de
inferioridade de cor dos brancos” (Mile Dyson apud blogue MNU no Maranho,
16/12/2006)

A segunda provocacdo manifesta mais veladamente a questdo da supremacia negra,
quando na citacdo de LeRoi Jones fica implicita a evolugéo da raga negra em detrimento

da branca. LeRoi Jones afirma que:

[n]ao falamos da necessidade de viver em paz e em harmonia universal, porque somos
uns humanistas pacificos que preconizam a resolugdo espiritual do mundo./ A unidade de
todos os seres humanos tera lugar quando a evolugdo das espécies reconhegca sua
necessidade./ O negro a reconhece (Le Roi Jones apud blogue MNU no Maranh&o,
02/11/2006).

Para a efectivacdo do imaginario da identidade negra que o MNU pretende
consolidar, faz-se necesséria a desvinculacdo das imagens e ideias negativas atribuidas a
‘raca’ negra. Sendo assim, verificamos que o0s estereGtipos mais evidentes que o
movimento procura combater sdo precisamente: i) o do ‘negro pregui¢oso’, ou seja, O
movimento procura negar a ideia de que 0s negros sdo 0s Unicos responsaveis pela ma
condicdo social em que vivem, mostrando que a ascensao social ndo depende somente da
vontade pessoal para a superacdo da pobreza e da miséria; ii) 0 do ‘negro criminoso’,
apresentando a criminalidade como uma consequéncia da marginalizagdo social dos
negros e mostrando que a ac¢do da policia é ainda mais criminosa, porque leva a cabo o
projecto de genocidio da populagdo negra; iii) e, divulgando todas as revoltas travadas
pelos negros, desconstroi o esteredtipo do ‘negro conformado’ que aceita a sua condigdo
de marginalizado ou ‘inferior’ ao branco. H4 uma constante publicacdo de imagens e
ideias que pretendem substituir as listadas anteriormente.

Comecaremos a analise pela imagem do ‘negro guerreiro’, que luta e resiste desde
a escraviddo, ainda que ndo consiga mudar completamente seu destino. A importancia

atribuida a representacdo do ‘negro guerreiro’ pode ser observada através da imagem
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transformada no log6tipo do Movimento, desenhado por Nelson Inocéncio (Site FCP,
Especiais: Personalidades Negras). O logétipo do MNU representa a ideia de luta negra
colectiva, na qual as maos negras que seguram uma Unica lanca, remetem para a
resisténcia e a0 mesmo tempo o0 protagonismo negro no combate ao racismo e na
alteracdo da sua condicéo sociocultural. A primeira publicacdo do blogue MNU explica

esta imagem:

O racismo consolidou-se como o eixo central que definiu o padrdo das relacdes entre
indigenas, negros e brancos na sociedade, sendo os ultimos a forca hegemdnica nos
espacos de poder e riqueza. Todavia, € importante assinalar, que 0s povos negros e
indigenas, no periodo da escraviddo e depois da abolicdo de 1888, nunca se calaram e
nem aceitaram o sistema iniquo de privagdo de direitos sociais e de liberdade. S&o
conhecidas em nossa historia, embora pouco divulgadas, as revoltas, insurreicdes e
levantes, a exemplo da luta quilombola de Palmares, do Levante de 1835, da Revolta dos
Alfaiates, dentre tantos outros episddios marcantes (Blogue MNU, 06/08/2006, Politicas
Afirmativas no Brasil).

Neste post a imagem do indigena também é utilizada, reforcando a ideia presente na
Carta de Principios sobre a solidariedade que o movimento manifesta “com toda e
qualquer luta reivindicativa dos setores populares da sociedade brasileira que vise a real
conquista de seus direitos politicos, econdmicos e sociais” (MNUCDR, 1978). No
entanto, o foco ndo deixa de ser o negro e as imagens que se pretendem ligar a ele. O
excerto citado sublinha a proposta do movimento de promover uma “educacdo
autbnoma” que apresente o0 negro como “agente da Histéria” (MNU, 1990).

A representacdo do ‘negro guerreiro’ ndo esta somente no discurso escrito, ela é
reforcada pelas fotografias e imagens publicadas no blogue. O post de José Raimundo
sobre a questdo das reparacdes historicas contém uma fotografia que reforca a imagem de
resisténcia através da luta: a fotografia de Huey P. Newton (blogue MNU, 22/09/2007). O
criador do Partido dos Pantera Negra aparece vestido com o uniforme do Partido, cercado
de elementos tribais africanos (méscaras, cadeira, padrdes no chdo), portando uma arma
de fogo e uma lanca (lbid.). A fotografia transmite a mensagem dos Pantera Negra
apelando aos afro-americanos para a utilizagdo do direito constitucional de portar armas,
garantido pela constituicdo da Califérnia (Site Black Panther). Este apelo constituia a
estratégia do partido para o combate & opressao policial. A apropriacdo da fotografia de
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Huey P. Newton pelo blogue do MNU explica-se pela proposicdo do movimento de
reinterpretar o papel que os negros tiveram na historia (MNU, 1990).

A imagem do negro guerreiro desmonta os esteredtipos do negro que se conforma
com a sua posicdo marginal na sociedade, em consequéncia do seu caracter indolente e
preguicoso. Desta forma, temos a constante presenca de fotografias das personalidades
negras que participaram, e/ou ainda participam, e inspiraram 0s movimentos sociais, no
Brasil, nos Estados Unidos ou no continente africano. A exemplo disto, citamos as
fotografias de Stokely Carmichael e Angela Davis (blogue MNU, 15/09/2008), Malcom
X, Frantz Fanon, Amilcar Cabral, Lélia Gonzales (blogue MNU, 02/09/2008) e de
militantes activos no MNU, como por exemplo a foto de IIma Fatima de Jesus e Adomair
O. Ogunbiyi (blogue MNU, 15/05/2009). O objectivo de mostrar as personagens do
periodo contemporaneo que se destacam pela participacdo activa nos movimentos sociais
negros parece-nos bastante claro: estabelecer uma memaria historica do activismo negro,
exaltando as personalidades individuais e a0 mesmo tempo colocando-as no contexto dos
movimentos colectivos.

O preconceito que ainda persiste no imaginario brasileiro de relacionar as pessoas
negras a criminalidade também é alvo do discurso do movimento. O primeiro passo
utilizado para desconstruir esta ideia € a denlncia da accdo criminosa da policia,
transferindo, assim, a ideia de criminalidade para o préprio aparelho institucional do
Estado e apresentando a criminalidade dos ‘negros’ como uma consequéncia da
marginalizacdo social a que séo expostos.

A denuncia é feita sob varias formas, seja com a constru¢do de uma argumentacdo
baseada na l6gica académica, ou seja, com a apresentacdo de uma tese e dos dados e/ou
hipGteses que a comprovam; ou através da utilizacdo de formas de expressao artisticas.
Seleccionamos o poema de Milton Barbosa que expressa, para além da ideia da acgéo
arbitraria da policia, o apelo ao engajamento politico da populacdo negra:

[n]egro/ se vocé ndo reagir/ vocé ser4& morto/ morto socialmente/ culturalmente/
economicamente/ psicologicamente/ moralmente/ precocemente/ morto antes de nascer/
ainda no ventre materno/ serd morto sem trabalho/ sem escola/ sem ter onde morar/ ndo
terd direitos/ nem saude/ estar4d sempre acompanhado/ da praga embriaguez/ da
prostituicdo/ empurrado para o crime/ vocé sera morto/ nas prisdes, nas ruas/ no campo,
nas cidades/ por fome/ por uma bala da policia/ morto sem histéria/ com a angustia de
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ndo ter lutado/ sua dignidade/ estracalhada (Milton Barbosa apud blogue MNU no
Maranhdo, 31/12/2007)

Nao pretendemos discutir a qualidade artistica do poema e sim utiliza-lo para
ilustrar a percepcdo, por parte dos militantes, de que a policia, encarregue pelo Estado
brasileiro de manter a ordem, é um dos principais instrumentos do genocidio dos negros
no Brasil. Isto acontece pela violéncia do racismo institucionalizado no modo de ac¢éo do
aparelho repressivo do Estado. O poema de Milton Barbosa expressa esta ideia,
demonstrando que a excluséo social a qual os negros sdo submetidos, reforca o referido
genocidio. No discurso oral, os militantes do MNU corroboram a argumentagdo poética
de Milton Barbosa. Sonia Santos, referindo-se a situacao dos presidiarios, questiona:

[m]as quem também ndo impds esse erro? Sera também que ele [o presidiario] entrou por
que quis? Sera que ele teve acesso a um bom emprego? Sera que ele teve acesso a um
bom dialogo? (entrevista com Sonia Santos, Anexo 11.2, p. 19).

A reflexdo de Sonia Santos vai ao encontro das teses que circulam no MNU sobre o
gradual exterminio dos negros no Brasil. Segundo o texto da organizacdo, escrito na

década de oitenta:

[a] preocupagdo em diminuir o crescimento da popula¢do negra no Brasil € um processo
que vem de longa data. Surgiu quando a classe dominante brasileira, que sempre
pretendeu passar como sendo um pais branco, verificou que a populagédo negra, escrava e
livre, crescia mais do que a branca (MNU/DF, 1988, p. 35).

O primeiro post do blogue do MNU explica a forma como se processa 0

genocidio, para além da violéncia do sistema policial:

[a]s populagBes negras e indigenas no Brasil sdo alvo de um processo sistematico e
silencioso de genocidio. Diretamente através da acdo institucionalizada da policia e
clandestinamente via os grupos de exterminio, e, de maneira indireta, pela auséncia de
politicas publicas de acesso a saude, educagdo de qualidade, emprego e seguranca (blogue
MNU, 06/08/2006, Politicas de A¢des Afirmativas no Brasil).

Este trecho do “Manifesto em favor das Politicas de Acbes Afirmativas no Brasil”
apresenta, com bastante clareza, as ideias expressas no poema e nas entrevistas. No
blogue MNU-DF foi publicado um texto de Milton Barbosa, no qual sdo apresentados
dados estatisticos de diversas instituicdes de pesquisa reconhecidas nacional e

internacionalmente que corroboram a tese do movimento de que o racismo influencia o
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tratamento social recebido pela minoria marginalizada (apud blogue MNU-DF,
19/01/2010).

Existem varios relatos de cariz mais pessoal, como o da violéncia policial sofrida
por um musico maranhense relatado por Adomair O. Ogunbiyi (blogue MNU no
Maranhdo, 14/05/2007; blogue MNU, 23/03/2008). O autor utiliza este caso como
exemplo para retratar os crimes cometidos pela policia contra 0s negros brasileiros e
conclama todos os afro-descendentes para 0 combate destes crimes através da dendncia.
O combate ao racismo institucional parece levar a figuracdo do opressor de forma
caricatural. A ilustragdo do convite a discussdo sobre literatura negra e violéncia policial,
no blogue MNU, apresenta um agente da policia militar extremamente forte e com as
feicBes do rosto endurecidas pelo ‘4dio’, com uma arma apontada para um jovem negro
(blogue MNU, arquivo de 23/03/2008).

O Programa de Acdo do MNU abrange o aspecto da violéncia policial,
proclamando o seu fim e posicionando-se “contra a industria da criminalidade” (MNU,
1990). O que o Programa de Ac¢do descreve como “industria da criminalidade” sdo as
instituicOes do Estado e as pessoas que, extra-oficialmente, beneficiam da pobreza e
marginalizacdo da populacdo carenciada (maioritariamente negra e mestica), atraves do
recrutamento de menores e da distribuicdo de armas a gangs e organizagdes criminosas
(MNU, 1990). Segundo o Programa de Acdo, os media tém um papel importante na
manutengdo desta industria ao impelir a opinido publica a condenar os que foram
cooptados por ela e ndo os que a promovem (Ibid.).

O projecto do MNU, de reconstrucdo da identidade negra, faz-se também a partir
da valorizagio dos simbolos e ideias associados a Africa. Temos assim, as saudacdes a
“familia africana, irmdos e irmas, filhos e filhas da grandiosa Ma&e-Africa” [énfase
nossa] (Raimundo, blogue MNU, 22/09/2007) e a exposi¢do das caracteristicas positivas

do continente:

[aJo contrario do que indicam os livros didaticos, a nossa historia ndo comeca na senzala.
A escraviddo do povo africano nas Américas marca um periodo cruel na trajetdria do
povo africano, mas ndo é o principio. Os primeiros registros da presenca do homem estéo
na Africa, o continente que ensinou muito ao resto do mundo sobre arte, medicina,
astronomia e matematica, como registrou a pesquisadora Elisa Alarkin no livro Sankofa
(Guena, blogue MNU, 6/11/2007).

82



Uma das preocupacdes do MNU, visivel atraves do seu blogue, é o apoio politico
ao continente africano e povos da diaspora. O apoio internacional significa o atamento do
elo de unido com Africa e os outros povos da diaspora, bem como a todos 0s povos
‘racializados’ e oprimidos. No post dedicado a apoiar o0 povo palestino, considerado pelo
MNU como ‘nacdo’ oprimida pelos israelitas, existe um trecho que explica o elo forjado

pela opresséo:

[0] povo negro da &frica (sic) e diaspora bem conhece a agdo genocida do imperialismo,
sustentado ideologicamente pelo racismo, processo que explica o conjunto de violages
que ainda hoje somos submetidos, como também a brutal interrupcéo ao desenvolvimento
das civilizagbes africanas, fato que justifica nossa luta pelas reparacdes historicas e
humanitérias ao povo negro da africa e didspora (Blogue MNU, 06/08/2006).

O apelo a solidariedade intergrupal ultrapassa a nogédo de territorio e é estendida a
todos considerados pelo movimento como negros. Entre as actividades de apoio aos
povos da didspora, destacam-se as accOes para a retirada das tropas brasileiras que se
encontram no Haiti. O Haiti é considerado um simbolo da luta negra contra a colonizagdo
europeia, tendo sido o primeiro territorio a vencer um exército colonial europeu, ainda no
século XIX (blogue MNU-DF, 26/01/2010). Segundo Milton Barbosa, a vitéria da
revolucdo haitiana sobre o império francés possui “grande significado histérico para
todos os oprimidos e em especial aos negros de todo 0 mundo” (lbid.).

A principal forma de concretizacdo do projecto de reconstrugdo da identidade
negra no MNU realiza-se por meio da pressao politica. Sendo a opcao de protesto politico
o principal foco da organizagédo e dos seus blogues, poucos posts abordam directamente
assuntos relacionados com a cultura (no seu sentido estrito). No blogue do MNU, dos
posts analisados, apenas dois abordavam eventos culturais, nomeadamente o post de 06
de Novembro de 2007 e de 23 de Mar¢o de 2008 (Hamilton Borges Wale no Quartinhas
de Arud) (ambos no blogue do MNU). No blogue MNU no Maranhdo ha bastantes
anotacBes pontuais sobre o0s aspectos culturais de raizes africanas ou voltados para a
militdncia. No entanto os que mais se destacam s&o: o post de 12 de Fevereiro de 2005,
que se repete em 10 de Abril de 2005, pois trata-se da apresentacdo da mitologia iorubg; e
0 post de 25 de Fevereiro de 2005, que estabelece o entendimento de ‘cultura’ por parte
da coordenacdo estadual do MNU no Maranhéo (blogue MNU no Maranh&o).
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‘Ecos de Dakar’ € o titulo do post de Marcia Guena, que relata a sua experiéncia
pessoal em viagem no continente africano (Guena, blogue MNU, 06/11/2007). Fica claro
que a identidade negra, como uma construcdo social, modela-se por observacdes
empiricas dos “gestos, falas, formas de caminhar, sorrisos”, e pelo desejo do
reconhecimento de si mesmo(a) em Africa, que estd explicito nas sentencas “[fJui &
Africa reivindicar minha nacionalidade: senegalesa, egipcia, angolana... [...] Fui buscar,
no Senegal, explicacBes para a alma dos homens e das mulheres da didspora brasileira”
(Ibid.) Marcia Guena ndo procura ater-se a uma Unica nacionalidade, quer, antes, a
‘nacionalidade africana’ como se a Africa fosse um todo unido. Como dissemos
anteriormente, o projecto de agregacdo de elementos para a construgdo da identidade
negra circusncrita a uma cultura negra implica a aceitacdo e a recusa de estere6tipos (vide
capitulo 1). Neste caso, ha a aceitagdo do territorio africano como um espago unissono,
marcado mais pela diferenca com o ‘outro’ (branco/europeu) do que pelas diferencgas
internas que possui.

Embora a Africa apresentada nos textos publicados seja uma Africa mitica, existe
uma tentiva de propagar o conhecimento sobre Africa através do blogue, embora ainda de
forma incipiente. O blogue MNURS publicou em 5 de Dezembro de 2009 algumas
informacdes gerais sobre as caracteristicas geogréficas do continente africano (blogue
MNURS, 5/12/2009). A mitificacio de Africa, associada & propagacio de conhecimentos
cientificos, pode pode confundir os leitores menos avisados, provocando a sensacdo de
que toda a informacdo publicada constitui-se de factos veridicos. O post que apresenta as
informagBes sobre Africa e 0 post de Marcia Guena compartilham de uma mesma
caracteristica: a percepg¢do do continente como um todo, concentrando-se somente no que
véem como similar ou Unico.

O post de 23 de Marc¢o de 2008 convida todos os leitores do blogue a participarem
do evento intitulado ‘Quartinhas de Arud — encontros da literatura negra’, no qual é
anunciada uma discussdo sobre “os limites e possibilidades da voz e do texto literario
frente ao exterminio do povo preto perpetuado pelo Estado (sic) da Bahia” (blogue
MNU). Este é um dos poucos convites a eventos expressamente culturais feitos através
do blogue. Destacamos este facto, uma vez que a vivéncia dos activistas relata que os

movimentos culturais foram importantes para a consciencializagdo dos mesmos sobre as
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questdes raciais. No entanto, ndo é feito um grande investimento nos blogues do MNU
(em especial no blogue MNU) no que diz respeito as manifestacdes e produgdes culturais
‘negras’, isto é, a producgdo cultural feita por negros, que reflectem as caracteristicas do
grupo. As dificuldades de uma literatura que retrate os valores do grupo que se auto-
define como negro sdo muitas, desde a falta de recursos financeiros até a falta de
interesse dos jovens das periferias por este tipo especifico de produgdo cultural. Sabemos,
através da apreciacdo do Programa de Ac¢do da entidade, que a questdo cultural é utilizada
como instrumento de reivindicacdo politica (Programa de Acao, 1990). Segundo a quinta
alinea do programa:

[a] adocdo de alguns simbolos negros como marca da cultura nacional cumpre um papel
politico importante, na medida em que permite mascarar o racismo e evitar conflitos,
oferecendo ao negro a ilusdo de também participar, de contribuir para a configuracao da
imagem da sociedade (MNU, 1990).

O excerto citado aponta algumas das questes que referenciamos no tdépico sobre o
patrimonio imaterial afro-brasileiro (vide capitulo Il). O samba figura como maior
exemplo desta reivindicagdo do MNU, que pode ser percebida como um apelo a
‘proteccdo’ da cultura de matriz africana. No entanto, o entendimento sobre ‘protec¢do
cultural’ demonstrado pela organizacdo pode levantar alguns problemas, pois como
afirmamos anteriormente a preservacao do patrimdnio cultural significa manté-los “vivos
mesmo que alterados” (Dias, 2006, p. 68) (vide capitulo I).

O Programa de Acéo levanta uma questdo muito interessante, que coloca noutra
dimensdo a propria nogdo do MNU sobre a identidade negra. Afirmamos isto porque,
apesar da intensa oposi¢do nds/outros no discurso da organizacdo, observamos no
Programa de Acdo uma intencdo de ‘universalizar’ o patriménio negro. Entre as accdes
gue o documento preveé, existe uma que estabelece a defesa do “patrimoénio cultural do
Povo Negro enquanto parte da histéria da Humanidade” (Programa de Acgdo, 1990).
Existe, entdo, uma contradigcéo estrutural na forma como a organizagéo percebe a relacdo
entre a cultura negra e a cultura hegemdnica (ou universal), pois se por um lado esta
ligagdo representa a “distorcdo’ da primeira em beneficio das industrias culturais e dos
sectores sociais hegemdnicos (vide MNU, 1990), por outro, ela apresenta-se inevitavel,

uma vez que ha o desejo em ndo isolar o patrimonio negro do mundial.
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Embora nédo esteja, na maior parte dos textos, expressamente esclarecida a ligagao
da identidade negra com o patrimoénio negro, o blogue fornece pistas sobre a forma de
entendimento do patriménio por parte dos militantes do MNU. O patriménio que mais
aparece referido nos blogues analisados, sobretudo no blogue MNU, blogue MNU no
Maranhdo e blogue MNURS, sdo os quilombos. Algumas vezes fazendo referéncia ao
auxilio prestado as comunidades remanescentes dos quilombos, outras referindo-se a luta
quilombola como um dos mais importantes patriménios negros no pais. O trecho que
ressaltamos abaixo expressa a ideia de continuidade historica e ‘heranca’, destacados
anteriormente (vide capitulo 1):

A LUTA QUILOMBOLA E SECULAR. NOS E O CONJUNTO DAS ENTIDADES E
ORGANIZACOES DO MOVIMENTO NEGRO SOMOS HERDEIROS E FAZEMOS
PARTE DESSA FRENTE [énfase do(s) autor(es)] (blogue MNU, 12/10/2008).

Como referimos no segundo capitulo, os quilombos sdo um dos simbolos
maximos da resisténcia ao escravismo, sendo a sua capacidade simbdlica potenciada pelo
facto de ser um patriménio material que subsiste até aos dias de hoje. As comunidades
remanescentes de quilombos enfrentam, actualmente, uma série de dificuldades, sendo a
mais grave a usurpagdo das suas terras. O MNU alega que existe um processo de
burocratizacdo da demarcagéo e da certificacdo das terras dos quilombolas, e este
procedimento serve como mecanismo de coarctacdo dos direitos garantidos por lei
(blogue MNU, 12/10/2008). A relacdo feita com o passado histérico de luta torna
automaticamente todas as comunidades remanescentes de quilombolas uma espécie de
apéndice do movimento. Ha4 uma série de artigos e noticias no blogue MNURS sobre a
titulacdo das terras das comunidades quilombolas (vide blogue MNURS, 24/01/2010).

O quilombo de Palmares ¢ mais do que o elo com o passado de resisténcia,

significa uma solugdo alternativa a organizacao social vigente. Segundo Paula Colina:

[0] Quilombo dos Palmares resistiu por quase cem anos a inimeras expedi¢Ges de guerra
custeadas por Portugal. Os brancos pintaram Palmares como um simples povoado de
escravos fugitivos. Ou antro de salteadores negros. A realidade, entretanto, bem outra.
Para os negros, Palmares significou o exercicio pleno da liberdade, o resgate de seu real
status de seres humanos. Um Estado Negro dentro do Estado (sic) de Alagoas, onde
negros, brancos e indios exerciam democraticamente o direito de viver do que produziam.
(apud MNU no Maranhé&o, 05/11/2007).
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Para além do simbolo que o territorio possui, como espaco de liberdade e de
reconstrucdo da realidade social, politica e cultural, Palmares representa-se através das
suas figuras miticas: os guerreiros africanos que nao aceitaram passivamente a escravidao
e lutaram até a morte pelos seus ideais, destacando-se Zumbi dos Palmares. Conforme o
publicado no blogue MNURS, “Zumbi dos Palmares € o maior icone da resisténcia negra
ao escravismo e de sua luta por liberdade” (blogue MNURS, 25/11/2009).

Tendo em vista 0 destaque que recebem os quilombos, fica claro que a histéria
gue o MNU procura mostrar sobre 0s negros liga-se ao passado de resisténcia. O post de
22 de Setembro de 2007 retrata o patrimonio de luta, ou seja, os diversos movimentos
sociais espalhados pela didspora negra, através dos quais José Raimundo revé o préprio
MNU (blogue MNU). Isto significa a criacdo de uma linha de continuidade historica que
abrange desde os movimentos de resisténcia ao esclavagismo até 0s movimentos negros
contemporaneos, confere legitimidade a existéncia da organizagao.

Os outros patriménios negros referenciados por nds anteriormente (vide capitulo
I1) s&o apontados mais pontualmente e incluem: a religido (blogue MNURS, 11/01/2010;
blogue MNU no Maranh&o, 10/12/2005); e a recomendacgdo de alguns museus e lugares
de interesse, (blogue MNU no Maranhdo, 01/10/2008, 02/09/2008), sem no entanto
aprofundar as colecgdes que possuem. Nos blogues do MNU, a religido ndo parece
usufruir de toda a importancia que lhe pode ser atribuida como instrumento de
resisténcia. Um dos poucos posts dedicado inteiramente a religido consiste na publicacdo
da noticia sobre o “plano nacional a liberdade religiosa”, lancado pela SEPPIR
(Secretaria Especial de Politicas de Promocdo da lgualdade Racial) (blogue MNURS,
11/01/2010). Embora conste no topico do Programa de Acdo de 1990, a religido é
utilizada muito mais como uma evidéncia da opressao sdcio-cultural, através da dendncia
da intolerancia religiosa, do que como um elemento do passado historico que permitiu a
transcendéncia da condicdo de excluséo e opresséo que a escraviddo impunha.

H&, contudo, um papel de destaque a religido islamica, que se propaga nas
periferias das grandes cidades (blogue MNU no Maranh&o, 23/11/2005). O ‘islamismo
negro’ faz parte do discurso do MNU sobre a resisténcia e o protagonismo dos africanos e
afro-descendentes na historia do Brasil, devido a Revolta dos Malés. Esta insurreigdo,
ocorrida na primeira metada do seculo XIX, na Bahia, foi liderada pelos “escravos
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islamizados (haussas e nagds)” com auxilio de comunidades de quilombos (Santos, 2007,
pp. 58 — 59). Sendo assim, o islamismo encontra um espaco no discurso da identidade
negra promovido pelo MNU (vide MNU, 1988, pp. 57 — 60). Por outro lado existe a
recusa por parte de alguns membros da organizacdo em aceitarem esta religido no
discurso de ‘pertenca’ a Africa, pois conforme expressa Regina Lcia dos Santos “[a]
islamizagdo de uma parte da Africa, especialmente da Africa do Norte, [...] € também um
produto de invasdo” (vide Anexo 11.3, p. 43).

Para Milton Barbosa, a religido representa o elo de ligacio com a Africa
Ancestral, uma vez que acredita que “[o] Brasil preservou muito da cultura africana”
(vide Anexo 11.3, p. 37). Esta ideia do coordenador nacional de relagdes internacionais do
MNU é formada por uma experiéncia pessoal que relata na entrevista — o contacto com
um ganés que lhe disse que intencionava estudar “o Candomblé, religido africana, para
levar de volta para Africa” (Milton Barbosa, Ibid.). O que a frase de Milton Barbosa nos
revela é, em primeiro lugar, uma ideia literal de ‘preservacdo’, € em segundo o
reconhecimento de que a ‘Cultura negra’ produzida no Brasil é africana. Existe um forte
desejo de remeter a pertenca a um territorio, idealizado como local onde ndo haja
opressao dos negros.

Pensamos que a ndo veiculagdo pela Internet das inumeras festas e celebracGes
afro-brasileiras pode estar associada a preocupacdo do movimento em nao segrega-las da
cultura universal. A exposi¢do das caracteristicas das celebracfes afro-brasileiras num
media de tdo grande alcance poderia ter um efeito perverso sobre as mesmas. Ha nos
préprios dossiés do IPHAN a preocupacdo com o risco de apropriacdo dos elementos das
festas e religides afro-brasileiras pelas indulstrias culturais e da consequente
descaracterizagdo das mesmas. Por isto, ndo € descabido pensar que uma das explicagdes
para o siléncio dos blogues sobre estes patrimonios seja fruto desta preocupagéo.

A educagdo é o vector pelo qual o MNU pretende alterar a percepcdo
estigmatizada da identidade negra e consequentemente do seu patrimonio. A educagédo
que pleiteiam ndo é s6 a oferecida pela estrutura dominante, como por exemplo as
universidades publicas, é também a que se consegue atraves da participacdo activa no
movimento. Vemos isto como fruto de uma insatisfagdo relativa ao meio escolar, a qual

pode ser verificada no poema de Jonatas Conceigéo da Silva:
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A professora tinha sangue azul/ na palma e na alma./ N6s ndo sabiamos nada dos verbos/
mas também ndo obedeciamos ao seu sangue azul:/ Claudio mijava na sala/ Ari espiava
as coxas-meninas e/ Eu ouvia a professora de sangue azul explicar/ ‘que nos faz’/ndo é
direito/ nem perfeito (Silva apud blogue MNU no Maranh&o, 03/10/2007).

IlIma Féatima de Jesus recomenda o estudo da producgdo intelectual feita pelos
militantes da entidade, a qual reflecte os ideais a serem defendidos pelo MNU (Jesus
apud blogue MNU, 22/07/2009). A producéo intelectual do MNU é recomendada, porque

se acredita que através dela

construimos [os militantes do MNU] um conhecimento que acreditamos vai para além
daquele elaborado academicamente. Com todo o respeito que reputamos & academia, ndo
foi ela quem nos possibilitou conciliar a teoria a prética e a pratica a teoria. Nossa praxis,
ou seja, nossa pratica social foi forjada no coletivo concomitantemente a toda teoria.
(blogue MNU no Maranhéo, 30/01/2007).

Observamos no blogue MNU no Maranhdo uma constante repeticdo de citagdes e
mesmo de textos literarios e artigos do blogue. Se, em alguns casos, julgamos que isto
possa acontecer pela falta de um planeamento cuidadoso sobre as publicagdes do blogue,
por outro admitimos que a repeticdo pode ser empregue como uma técnica pedagogica.
Afirmamos isto, uma vez que a repeticdo facilita a absorcdo e impele os seguidores a
aprenderem de cor as frases e ideias destacadas pelos blogueiros. Algumas citagdes
exprimem ideias de motivacdo ao conhecimento da histéria da comunidade negra,
incentivam o combate ao racismo, vaorizam as caracteristicas fisicas e intelectuais dos
‘negros’ e, em alguns casos, difundem conceitos e teorias provenientes do afrocentrismo
e da supremacia negra (vide Blogue MNU no Maranhéo).

A anélise dos blogues mostra-nos que os militantes do MNU sentem de forma
latente o preconceito na sociedade brasileira, a qual raramente se reconhece racista. Pela
experiéncia dos militantes e pelos artigos escritos por eles, notamos que 0 preconceito
influencia a visdo que tém de si e do outro, pois sdo construidas a partir do antagonismo
opressor/oprimido. Clovis Moura afirma que muitas entidades negras véem com
desconfianca as propostas do MNU, sendo a populagdo “negra de baixa renda” a que
mais facilmente aceita as ideias da organizacdo (2004, p. 52). O soci6logo completa
dizendo que muitas das ac¢0es do MNU dirigem-se para essa comunidade pobre (Moura,
loc. Cit.). Nesta medida, temos de perceber que, associado ao preconceito de cor, muitos
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dos militantes sofrem também o preconceito de classe. Apesar desta associa¢do ser
bastante ébvia, Nelson Inocéncio alerta que o racismo supera o0 preconceito de classe,
porque esta presente no quotidiano de muitas familias de classe média e, sendo assim, €
ele que une pessoas de diferentes estatutos econémicos e formacgdo educacional nos
movimentos negros (vide Anexo 11.4, p. 59).

O MNU ajudou a identidade negra no Brasil a deixar de ser uma identidade de
“resisténcia e sobrevivéncia” e a transformar-se numa “identidade de projecto”, com uma
luta consistente e permanente contra a transformacdo da imagem do negro em estere6tipo
e por equidade nas relagdes raciais. Em comum, ambas as categorias de identidade,
definidas por Manuel Castells, negam os valores da identidade dominante (2007, pp. 4 —
5). O que as difere é que na identidade de projecto existe uma luta politica para a
reformulacédo da ideologia dominante, da qual os movimentos negros em geral e 0 MNU
em particular provaram ser um pilar de sustentacdo. Por esta razéo, podemos denominar a
identidade forjada pelo MNU por ‘identidade negra de combate’. No entanto, como
vimos neste capitulo, existem constantes negocia¢Ges entre 0s estereotipos, teses e ideias
da ideologia hegemdnica aceites na identidade de projecto. Por esta razdo, a organizagao
tem de conseguir formular um mecanismo de auto-critica sem que este a imobilize. O que
queremos dizer com isto é que compreendemos a apreensao do MNU em ser ‘cooptado’
pela ideologia hegemdnica, assumindo um discurso que ndo beneficie os maiores alvos de
suas accOes: 0s negros em geral e, em particular, os negros pobres. No entanto, ao
assumir o racismo como uma relacdo unilateral, somente possivel de branco para negros,
através de ideias da supremacia negra, os militantes perdem a coeréncia da sua propria
argumentacdo, adquirindo um tom panfletario que invalida, em parte, as importantes

questdes sobre as relacdes de poder estabelecidas pelo discurso de mesticagem no Brasil.
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Conclusao

Durante a execucdo desta dissertagdo, procuramos analisar a identidade negra no
Brasil contemporaneo. Utilizamos, para tal, uma abordagem interdisciplinar e pautada na
contextualizacdo histdrica dos principais conceitos concernentes a questdo. No primeiro
capitulo, discutimos a identidade através de uma perspectiva tedrica, pois julgdmos que o
conceito deve ser considerado a partir das suas multiplas perspectivas. Procurdmos
também estabelecer a relacdo entre a nogdo de patriménio e o senso de pertenga. Sendo o
conceito de ‘raca’ essencial para a compreensdo da identidade negra, debrugdmo-nos
sobre ele, constatando que a sua invalidade do ponto de vista bioldgico, ndo diminui o seu
impacto no quotidiano social. Por fim, delimitdmos 0 nosso entendimento sobre a “cultura
negra’, relacionando-a com os conceitos de pan-africanismo, didspora, globalizag&o etc.

O passo seguinte consistiu na contextualizagdo da discusséo sobre a identidade
‘racial’ (negra) no Brasil. Apresentamos, primeiramente, uma interpretacdo para a nogao
de identidade brasileira e, em seguida, apontamos os factores que levaram & formacéo da
identidade negra no pais. Através desta abordagem, pretendiamos perceber as oposi¢des e
semelhangas das duas nocBes. Ainda no segundo capitulo, descrevemos brevemente os
patrimonios afro-brasileiros que foram oficialmente reconhecidos pelos érgdos do Estado
como ‘patriménio nacional’. A nossa ideia era apresentar alguns dos problemas
enfrentados na conservacdo destes patriménios, bem como ressaltar a importancia que
possuem como vectores de resisténcia.

O terceiro capitulo é composto por um estudo de caso: o discurso de identidade
negra exposto pelo Movimento Negro Unificado (MNU). O MNU trabalha direccionado,
sobretudo, para a esfera politica. O que ndo o isenta de fornecer dados sobre os aspectos
socioculturais da nocdo de identidade negra e os patrimonios a ela associados. Ao
escolhermos o estudo de caso, deparamo-nos com a dificuldade em analisar um material
que possui muitas lacunas do ponto de vista académico, nomeadamente a falta de

conceituacdo explicita e uma carga emotiva muito forte. Surgiram muitas duvidas sobre a
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melhor maneira de avaliar este material sem que, presumidamente, lhe atribuissemos um
caracter inferior face ao discurso académico.

No Brasil, é inegavel o papel dos movimentos sociais como vectores de uma
discussdo que desafie 0 denominado ‘mito da democracia racial’, propagada nos ambitos
académicos, intelectuais e institucionais do pais. A ideia de mesticagem, por ser
perceptivel empiricamente, & primeira vista, foi amplamente aceite pela sociedade
brasileira, em todas as camadas socioecondmicas. Foi preciso um longo percurso
historico, com lutas constantes e, obviamente, com concilia¢fes entre os militantes e 0s
intelectuais brasileiros, para que fosse reconhecido, no dmbito institucional, a excluséo
dos negros do sistema socio-econémico e politico do pais. No entanto, ainda sobrevive
um certo cinismo que encobre as relacOes de poder na sociedade brasileira. Mesmo nos
dias de hoje, para além dos factores classe e género, podemos perceber que 0sS
marcadores raciais constituem caracteristicas capazes de estabelecer o estatuto social dos
individuos. Apesar deste facto tornar o racismo um problema transversal as classes
sociais, ndo podemos negar que este € mais agucado quando praticado contra o0s(as)
negros(as) pobres. Por sentirem com mais forca o peso do preconceito, é nas
comunidades menos favorecidas que ganham forga as ideias mais ‘radicais’, relacionadas
com a identidade negra e com a forma de combate ao racismo. Chamamos de radicais,
ndo os ecos dos pedidos de reparagdes, mas a utilizagéo de ideias oriundas da supremacia
negra e do afrocentrismo.

Pudémos verificar, tanto no ambito tedrico como no pratico, que a identidade
negra consiste numa construcdo social, baseada, sobretudo, nas caracteristicas do
fendtipo. Apesar de ser uma categoria arbitraria, ja que o fen6tipo ndo é um marcador
inquestionavel das ‘racas’ humanas, a identidade racial molda grande parte das relacbes
de convivéncia social. VerificAmos que a identidade negra no Brasil formou-se a partir da
reorganizacdo de ideias que circulavam hd muito tempo no continente africano e nos
paises com importante presenca da diaspora negra, destacando-se os Estados Unidos da
América. Vimos, mais concretamente, que a identidade negra brasileira embebeu-se dos
postulados pan-africanistas e das no¢oes derivadas do movimento da négritude.

O discurso do MNU compde-se de um imaginario de revoltas e revolugdes, o qual

visa contrariar os esteredtipos associados & ‘raca negra’. Sendo assim, assumem uma
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identidade negra voltada essencialmente para o ‘combate’ que, por sua vez, traz
consequéncias para o equilibrio social. Mas este equilibrio é questionavel, na medida em
que se forma a partir da aceitacdo da condicdo marginal de uns e da manutencdo dos
privilégios de outros.

Se na discussao tedrica ficou evidente que a identidade colectiva ndo nega a(s)
individual(ais) e compBe a malha formada pelas vérias categorias construidas
socialmente, pela analise pratica vemos a complexidade de conciliagcdo das categorias
identitarias que muitas vezes se formulam a partir da dialéctica nds/outros. O problema
da utilizacdo de oposicOes para a reconstrucdo da auto-representacdo passa pelo
maniqueismo em que pode incorrer. No caso da identidade negra, pode acontecer a
prépria desumanizagdo dos negros, no momento em que lhes é tirada a habilidade de
pensar e fazer o mal por si mesmos. N&o queremos com isto invalidar a ideia de que
existe um descuido com a populagdo negra que comegou por Ser um pProcesso consciente
de eugenia no Brasil e continua, até aos dias de hoje, exterminando gradualmente esta
populacdo. Também reconhecemos que a policia actua seguindo um padrdo racista,
intitucionalizado na associacdo dos negros a criminalidade. No entanto, a equacgdo
dialéctica que determina a bondade aos negros e a maldade aos brancos é perigosa e,
embora nédo esteja generalizada no discurso do MNU, aparece pontualmente em citagdes
feitas nos blogues e em declaracGes das experiéncias pessoais.

As identidades de projecto tém de estabelecer mecanismos de contraposicdo a
ideologia institucional, ou por outras palavras, a ideologia hegemdnica, para construirem
um processo de alteracdo profunda dos parametros sociais. No caso da identidade negra,
que caracterizamos como ‘de combate’, expressa pelo MNU, verificamos que a estrutura
que fundamenta este projecto de alteracdo identitaria € baseada na pertenga a um
territorio imaginado: a Africa mitica, com a qual se relaciona a imagem do(a) ‘negro
guerreiro(a)’. A Africa ancestral consiste no mito criador da identidade negra.

Em linhas gerais, verificAmos que ndo existe, por parte do MNU, um esforco de
tentar compreender o ‘outro’, talvez porque, a partir do mito do Africa ancestral, o outro
seja visto como ‘inimigo’. Contudo, algumas pessoas demonstram a preocupagdo em nédo
cometer 0S mesmos erros dos ‘outros’, 0S que escravizaram e 0s que ainda tiram proveito

da mentalidade racista para conseguir vantagens econémicas ou sociais. Ainda assim,
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observamos, através dos textos dos blogues do MNU, que o racismo é concebido como
uma relacdo unilateral que s6 pode ser feito e difundido pelas pessoas possuidoras de
poder (neste caso 0s ‘ndo-negros’) e, sendo assim, qualquer acto de desvalorizagcdo da
‘raca’ branca ndo constitui racismo. Isto certamente acontece com o intuito de apontar
que a luta anti-racista é dever de todos, tendo em conta a participacdo de todos no
processo historico que colocou 0s negros na actual situacdo de exclusdo. No entanto, a
organizagdo incorre num discurso dualista que, apesar de ser coerentemente apontado,
perde-se numa visualizacdo simplista da questdo. E bem verdade que uma das desculpas
para a insencdo de responsabilidade dos brancos/europeus no sistema esclavagista
provenha do argumento de que o0s préprios negros oprimiam e escravizavam 0S outros
negros. ‘Se a escraviddo foi benéfica para as préprias elites negras, porqué
responsabilizar s os brancos/europeus?’ O problema deste argumento esta no facto de
eximir a participagcdo macica das poténcias colonizadoras no processo de desumanizagédo
dos negros e na maior participacdo dos lucros que este ocasionou. Para além disto, a
escusa dos brancos/europeus em usufruirem camufladamente das ideias de hierarquia
racial que ainda persistem no imaginério popular, em varias esferas sociais, leva a
estereotipia do negro como incapaz, passivo e preguigcoso.

Na procura por outras formas de auto-representacdo que desconsiderem o0s
preconceitos negativos consolidados ao longo de vérios séculos de opressdo, observamos
0 endurecimento e enclausuramento do discurso da identidade negra ‘de combate’. O
enclausuramento ocorre na valorizacdo exacerbada das narrativas construidas pelos
negros, mesmo quando estas sdo forjadas a partir da incorporacdo de outros estereotipos e
ideias tendenciosas, como € o caso da ‘teoria da melanina’. A estratégia permite a
sobrevivéncia do movimento e a articulagdo com os sectores marginalizados da
sociedade, porém torna-se, em alguns momentos, acritico em relacdo aos seus proprios
objectivos e ideias que veicula.

Ao tracar a sua propria narrativa histérica, 0 MNU apoia-se nos movimentos de
resisténcia negra iniciados no periodo colonial, no Brasil-colénia, e estende o seu relato
aos movimentos sociais contemporaneos lancados no continente africano e na diaspora. O
MNU percebe-se como ‘herdeiro’ deste patriménio de militancia, aprofundando as suas
raizes neste elo de ligacdo com o passado. Dai que os patriménios mais valorizados pela
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entidade como ‘legitimadores’ do seu discurso sejam os quilombos e, em especial, 0
Quilombo dos Palmares.

O MNU procura ser inclusivo no que diz respeito a outras minorias,
nomeadamente a indigena. Contudo, ndo perde de vista o seu foco, que é a militancia
pelos direitos dos afro-brasileiros. Sendo assim, a principal reivindicagdo do movimento é
o reconhecimento da identidade racial como um instrumento politico de luta anti-racista.
N&o ha nenhum indicio de que a ideia racial formulada pelo MNU se baseie em critérios
biolégicos. No entanto, ha uma procura de reconhecimento do negro brasileiro nas
pessoas e cultura africanas. A identidade racial €, portanto, compreendida como uma
construcdo social que ainda influencia o modo de percepgoes e representacdes individuais
e colectivas. Neste sentido, concordamos com a utilizagdo do conceito, visto por alguns
intelectuais brasileiros como reaccionario.

Constatdmos algumas das incoeréncias existentes, tanto na mestigagem como mito
nacional, quanto na ideia de identidade racial pan-africana. Estas incoeréncias dividem a
opinido dos brasileiros e mesmo dos activistas negros. Apesar das crescentes
controveérsias dentro do proprio movimento negro brasileiro e da sociedade em geral, o
Estado vem apoiando algumas medidas promovidas pelos militantes que se dedicam as
causas dos afro-brasileiros. Isto ndo significa um total comprometimento do Governo
com o projecto da ‘identidade negra de combate’, mas demonstra a forca que este
discurso alcancou no cenario nacional. Se por um lado este mecanismo do Estado atenua
as pressdes nacionais e internacionais de justica social, por outro encobre, com a
burocracia, a ndo concretizagao dos direitos conseguidos pelos grupos marginalizados.

N&o esperdvamos, com a nossa apreciacdo esgotar a analise do discurso do MNU,
e, tdo-pouco, o tema da identidade negra no Brasil. Existem ainda muitas questdes ndo
respondidas e muito material por ser estudado. Esperamos, para além de fomentar a
discusséo sobre a incluséo sociocultural no Brasil, tenhamos aberto possibilidades para
que no futuro haja uma maior interaccdo entre os militantes e os académicos nao-
militantes, que proporcione uma troca mais concreta de ideias e estabelega um dialogo

definitivo entre a academia e 0s movimentos sociais.
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