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Apresentacao

Flavia Alves de Sousa'

O contexto de implementacio das politicas de agdes afirmativas
constitui uma demanda para a formagio continuada de professores
da rede de educacio bdsica, principalmente no que diz respeito a Lei
10.639/03 que torna obrigatério o ensino de Histéria e Cultura Afri-
cana e Afro-brasileira nos estabelecimentos de ensino fundamental e

médio da rede oficial e particular. Nesse sentido, esta coletinea traz

1 Departamento de Educacio da Faculdade de Formagio de Professores -

UER].
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relevantes reflexdes para aprofundar o debate em torno da educagio
para as relagdes étnico-raciais numa perspectiva antirracista.

A organizacdo do livro surge a partir da experiéncia do curso de espe-
cializagdo em Politicas de Promogdo da Igualdade Racial na Escola - UNIA-
FRO. Este curso estd vinculado a Secretaria de Educagio Continuada,
Alfabetizacdo, Diversidade e Inclusdo - SECAD], e foi ofertado pela Uni-
versidade Federal de Sao Paulo - UNIFESP, na responsabilidade do Comité
Gestor Institucional de Formacio Inicial e Continuada de Profissionais da
Fducacio Basica - COMFOR em parceria com a coordenagio do curso.

A formagio foi oferecida na modalidade semipresencial, entre os
anos de 2015 e 2016, durante dezoito meses. Além das atividades realiza-
das no Ambiente Virtual de Aprendizagem - AVA, os encontros presenciais
foram fundamentais para a socializagio de saberes entre os participantes e
para ampliar a compreensdo dos conhecimentos discutidos no AVA.

O curso contemplou um publico bastante heterogéneo quanto as
suas experiéncias formativas, pois além dos profissionais da educagio bé-
sica da rede publica, participaram educadores que atuam em Organiza-
¢des Nao-Governamentais (ONGs), Organizagoes da Sociedade Civil de
Interesse Piblico (OSCIPs), Movimentos Sociais, dentre outros. Assim,
essa proposta possibilitou uma significativa formacio continuada destes
agentes educacionais, mediada por temas diversos trabalhados nos mate-
riais diddticos - identidade, racismo, cultura, didsporas, arte e religido afro-
-brasileira, entre outros - e por trocas académicas expressivas entre cursis-
tas, tutores e professores formadores. O objetivo dessa experiéncia coletiva
foi contribuir para o desenvolvimento de agdes educativas que possam
combater o racismo no espago escolar e em outros ambientes formativos.

Dessa forma, a prépria publica¢do deste livro visa ampliar a dis-
cussdo de temas em torno da cultura afro-brasileira e educacio das
relagdes étnico-raciais. Pretendemos, de alguma forma, dar continui-
dade aos debates gerados no curso de especializagdo, contribuindo
para fomentar outras propostas de formagdo, sejam elas originadas de

processos individuais ou coletivos.



Introducio

Melvina Aratijo!

O presente volume ¢é fruto de reflexdes sobre alguns dos temas abor-
dados no curso de especializagdo Politicas de Promocdo da Igualdade
Racial na Escola — PPIRE, oferecido pela Universidade Federal de Sao
Paulo — Unifesp e pelo Comité Gestor Institucional de Formagio Inicial
e Continuada de Profissionais da Educacdo Bésica — Comfor. Tendo

sido elaborado no contexto de implementacdo da Lei 10.639/03, que

1 Docente da Unifesp - Universidade Federal de Sdo Paulo e pesquisadora
associada ao Cebrap — Centro Brasileiro de Andlise e Planejamento.
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faz parte de um conjunto de politicas de a¢des afirmativas, este curso
teve por objetivo contribuir para a redugio das desigualdades raciais e o
reconhecimento da diversidade étnico-racial no Brasil.

Vale observar que as politicas de a¢des afirmativas no interior das
quais este curso teve lugar se tornaram possiveis gracas as pressdes do
movimento negro e ao contexto em que ocorreu a Constituinte, no fi-
nal dos anos 1980, em que se desenhou um novo modelo de nagido nio
mais pautado na ideia de uma nag¢do mestica, composta pelas “trés ra-
¢as”, mas ancorado na ideia de uma nag¢do multicultural, cuja riqueza
cultural estaria na preservagio das diferengas culturais das vérias etnias
que compdem a populagdo nacional. Assim, um dos principais marcos
do texto constitucional relaciona-se a garantia de alguns direitos coleti-
vos, além dos direitos individuais.

O reordenamento juridico e politico relativo aos direitos coletivos
que marcou a Constituigdo de 1988 estd relacionado a um reordena-
mento ideoldgico e politico global, que exigiu dos Estados-Nacoes a
criacdo de dispositivos para compensar e corrigir as desigualdades his-
toricas no acesso aos bens publicos. Nesse sentido, vale observar que
esse reordenamento ideolégico se relaciona ao desenvolvimento de
agendas relativas a igualdade racial, ao feminismo ¢ ao multicultura-
lismo, marcadas por um largo debate conceptual entre concepgdes de
igualdade como semelhanga e de igualdade como diferenga. De acor-
do com Modood (2009), as concepgoes de igualdade que embasaram o
multiculturalismo pressupdem o direito de ser assimilado a cultura do-
minante com a tolerancia da diferenga na esfera privada, assim como
o direito de ter diferengas reconhecidas e garantidas na esfera publica.
Fsses debates, em conjunto com as pressdes dos movimentos sociais
criaram um novo clima politico pautado na autodefini¢io positiva de
diferencas grupais.

No que concerne especificamente aos afrodescendentes, Sérgio

Costa (20006) assinala que a institucionaliza¢do de mecanismos de re-
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conhecimento de manifestacdes culturais afro-brasileiras e de visibili-
zagdo publica do antirracismo foram fortemente influenciadas pelos
debates em torno do centendrio da abolicdo da escraviddo, em 1988,
do tricentendrio da morte de Zumbi dos Palmares, em 1995, ¢ da par-
ticipacdo do Brasil na Conferéncia de Durban, em 2001. Em conse-
quéncia dessas discussoes foi criado, em 2002, o Programa de A¢des
Afirmativas, que visava aumentar o ndmero de negros, mulheres e por-
tadores de deficiéncia em cargos da administragdo federal e, em 2003,
a Secretaria Especial de Politicas de Promocdo da Igualdade Racial,
com o objetivo de formular e coordenar as politicas e diretrizes para a
promogdo da igualdade racial.

As politicas de reconhecimento, assim como os movimentos
sociais que as precederam e lhes sdo também coetaneos, foram — e
continuam sendo — acompanhadas por um intenso debate no campo
intelectual. Este debate, orientado pela questio do reconhecimento, é
apresentado no capitulo 1, de autoria de Jair Batista da Silva e Glaydson
José da Silva. Nesse capitulo, os autores argumentam que o problema
racial emergiu em decorréncia das iniciativas dos movimentos sociais
e politicos que puseram em questdo a desigualdade racial na sociedade
brasileira, sobretudo na educacio, sendo o debate atual em torno do
problema do reconhecimento um desdobramento desses movimentos.

Nesse sentido, cabe ressaltar que uma das consideragoes do mo-
vimento negro acerca da inclusdo social e, consequentemente repa-
racio dos danos historicamente causados em virtude da escravidio e
segregacdo dos negros em nossa sociedade, ¢ a de que esta passa neces-
sariamente pelo acesso a educacio. No entanto, se, conforme Luena
Nunes Pereira (2010), num primeiro momento, o movimento negro
se empenhava na luta pelo acesso da populagdo negra a educagio for-
mal sem fazer uma critica ao sistema escolar, a partir dos anos 1970, o
fracasso escolar das criancas negras passou a ser atribuido a problemas

nesse sistema. Km meados dos anos 1980, quando comecaram a ser
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realizadas pesquisas focadas nesse tema, se comegou a apontar a ina-
dequacio do curriculo escolar, os contetidos dos livros diddticos — que
nio condiziam com os valores, conhecimentos e crencas dos alunos
negros — ¢ a forma dos professores lidarem com os alunos de origens
raciais diferentes como causas de um pior desempenho escolar das
criancas negras em relagdo as brancas.

Assim sendo, ainda de acordo com Luena Pereira (2010), come-
¢ous-se a considerar a importancia da valoriza¢do do passado dos alunos
negros como um fator de aumento da autoestima desses alunos ¢, por
consequéncia, de sua permanéncia no sistema escolar. Diante disso, a
histéria passou a ser vista como um elemento chave para a construgdo
de uma memoria positiva. Nesse sentido, a histéria da Africa comecou
a ser considerada como importante para a compreensio da historiogra-
fia brasileira, particularmente no periodo escravista e de trdfico negrei-
10, ¢ sua inclusdo no curriculo passou a ser pauta do movimento negro.

As pressdes em torno da inclusio da histéria da Africa no curricu-
lo escolar brasileiro desembocaram, depois de cerca de vinte anos, na
promulgacdo da lei 10.639/03. E em torno de algumas das consequén-
cias desta lei que dois dos capitulos deste livro se debrucam: num, os
autores Deivison Faustino e Leila de Oliveira, fazem um relato sobre
uma experiéncia de formacdo de professores da Rede Municipal de
Ensino de Sdo Paulo nos temas referentes as Diretrizes Curriculares
Nacionais para a Fducagdo das Relagoes Etnico-Raciais; noutro, Patri-
cio Aratijo analisa as disputas pelo controle do curriculo da Educagio
Basica no Brasil.

No capitulo 2, intitulado A formagdo continuada para educagdo
das relagdes étnico-raciais: um relato de experiéncia, Deivison Faustino
¢ Leila de Oliveira demonstram a existéncia de valores bem parecidos
aqueles descritos por Luena Pereira (2010) no que concerne a forma
como o racismo se manifesta cotidianamente no ambiente escolar.

Segundo eles, apesar da maioria dos professores terem ciéncia
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da existéncia da lei 10636/03, poucos eram os que conheciam as
prerrogativas desta lei, assim como o conteido do documento
Orientagdes Curriculares: expectativas de aprendizagem para a educagdo
étnico-racial na Educagdo Infantil, Ensino Fundamental e Médio -
Educacdo Etnico-Racial SME/DOT (2008). Assim sendo, coube aos
autores a tarefa de buscar sensibilizar os professores participantes da
experiéncia de formagdo sobre a questio do racismo na sociedade
brasileira e o papel deles em sua manutencio ou supressio.

No capitulo 3, O Antirracismo do ENEM e o Racismo do Movi-
mento Escola Sem Partido: Intolerancia Religiosa e Racismo nas dispu-
tas pelo controle do curriculo da Educagdo Bdsica no Brasil, Patricio
Aratjo, ao analisar as disputas em torno da defini¢io do curriculo da
educagdo bésica aponta para uma das faces do racismo que perpassa
a sociedade brasileira, a intolerdncia religiosa. Nesse sentido, o autor
argumenta que a intolerincia religiosa perpassa o dia-a-dia das escolas
e se constituiu também na propulsora de uma reagio antes nunca vista
na realiza¢do de uma prova do ENEM — Exame Nacional do Ensino
Meédio: em decorréncia do tema da redacio do exame de 2016, Ca-
minhos para combater a intolerancia religiosa no Brasil, alguns alunos
e aplicadores de prova se recusaram a permanecer nas salas de aula.
Assim sendo, continua o autor, no Brasil, a violéncia do racismo estd
imbricada a outro tipo de violéncia, a intolerancia religiosa.

Embora disputas envolvendo a defini¢do das praticas religiosas
afro-brasileiras como religido existam desde o inicio do século XX a
categoria intolerdncia religiosa apareceu na literatura antropolégica
mais recentemente, referindo-se a atitudes de rejeicio ao outro ou,
mais especificamente, as religides desses outros. Nesse sentido, a into-
lerdncia religiosa como propulsora de uma série de atos violentos con-
tra espacos religiosos e pessoas adeptas de religides afro-brasileiras tem
sido apontada por autores tais como Vagner Gongalves da Silva (2007),
Ronaldo de Almeida (2007), Christina Vital da Cunha (2016), Victor

15
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Rangel (2016), Lucia Copelotti (2016) ¢ Ana Paula Miranda (2012),
entre outros, assim como pela imprensa nos tltimos anos. De maneira
geral, esses autores apontam o fundamentalismo religioso, sobretudo
aquele ligado as denominagdes neopentecostais, como o motor desses
atos. Além disso, a intolerincia religiosa é frequentemente associada ao
racismo, que ¢ também uma forma de intolerincia, que se torna ainda
mais forte quando somada 2 intolerancia religiosa.

As discussdes relativas as religides afro-brasileiras, além de consti-
tuintes das ciéncias sociais brasileiras, t¢ém-se mostrado de suma impor-
tAncia tanto no que diz respeito as a¢des afirmativas quanto no comba-
te a intolerdncia religiosa. Sendo assim, a inclusdo desse tema no curso
Politicas de Promogdo da Igualdade Racial na Escola e nesta coletinea
se mostraram imprescindiveis. Nesse sentido, temos o capitulo de au-
toria de Patricio Aradjo, acima citado, e aquele escrito por Janaina de
Figueiredo, intitulado Umbanda e Angola: caminhos entrecruzados, no
qual a autora se propde a analisar como a figura do Caboclo protago-
nizou certos didlogos entre a Umbanda e o Candomblé Angola no que
diz respeito especificamente ao culto aos ancestrais.

A partir de dados etnograficos recolhidos nos terreiros do municipio
de Santos, Janaina de Figueiredo demonstra como a chamada umbanda
de raiz, que ¢ um rito relacionado & uma malha cultural negra ligada ao
cais do porto santista nos anos de 1950 e 1960, traduzia um momento
no qual o culto a ancestralidade se aproximava do Candomblé Angola.

Assim como a religido, a musica ¢ um tema que ocupa um lu-
gar de destaque nos estudos afro-brasileiros. Observando as culturas
musicais, em fun¢do de uma perspectiva fundamentada no reconhe-
cimento da centralidade dos saberes musicais nas sociedades de tradi-
¢do oral, especialmente entre as sociedades africanas e, por extensdo,
seus descendentes no “novo mundo”, Salomio Jovino da Silva escre-
veu o capitulo 5, intitulado Musicalidades afro-atlanticas. Festa da

Burrinha Brasil-Benin.
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Ligado ao tema da memoria negra na cidade de Sdo Paulo
a temdtica da musica € tratada por José Carlos Gomes da Silva, no
capitulo 6, Territorialidades negras na cidade de Sdo Paulo: lugares
de memdrias, sonoridades, tempos e pessoas, que nos leva a percorrer
alguns caminhos por esta cidade nos quais a meméria negra é mais
marcada. Trata-se de um texto escrito ao ritmo das musicas que marcam
os espacos percorridos. Assim, quando o autor descreve os espacos da
Barra Funda e Bixiga, por exemplo, ele o faz ao ritmo do samba e seu
texto ganha a cadéncia deste ritmo. Jd ao descrever os territérios negros
da zona sul € o rap que marca a escrita, a construgdo das palavras e
frases. Depois, quando retorna ao centro, mais precisamente a regido
de Santo Amaro, o samba de novo invade o texto e este perde as batidas
duras do rap e retoma o compasso do samba. Enfim, trata-se de um

texto que ndo pode ser apenas lido, mas ouvido e sentido.

Dito isso, passemos aos textos.
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[. Lutas por reconhecimento,
racismo' e educacio

Jair Batista da Silva®
Glaydson José da Silva®

Introdu¢io

O debate mais recente sobre educacdo tem sido realizado de
modo polarizado; as recentes iniciativas de, supostamente, desideolo-

gizar a formacdo educacional das criancas e jovens vem acompanhada

1 As discussdes sobre reconhecimento e racismo aqui desenvolvidas re-
tomam argumentos apresentados em texto publicado na revista Critica
Marxista, n. 31, 139-153, sendo, no presente trabalho, mais detidamente
desenvolvidas.

2 Prof. do Departamento de Sociologia, do Programa de Pés-graduagdo em
Ciéncias Sociais e pesquisador do CRH - Centro de Estudos e Pesquisas
em Humanidades/Universidade Federal da Bahia.

3 Prof. do Departamento de Histéria, do Programa de Pés-graduagio em
Histéria e coordenador do Grupo de Estudos e Pesquisas sobre a Anti-
guidade Cldssica e suas Conexdes Afro-asidticas/Universidade Federal de
Sdo Paulo.
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de uma espécie de cruzada anti partiddria que pouco ou nada contri-
bui para um efetivo desvelamento da situagdo da educagio no pais em
seus diferentes niveis de formagdo. Como nao poderia ser diferente, a
educagdo no Brasil sofre os influxos dos projetos politicos em disputa
na sociedade, linhas de forcas que representadas por meio de diversos
projetos de reforma. As reinvindicagdes da sociedade, que em décadas
anteriores priorizavam a amplia¢io do acesso a educacio, tem paulati-
namente se modificado, incorporando outras demandas e questdes. Ao
lado do acesso, exigéncia que nunca deixou de estar presente, apare-
cem, igualmente, com forca social e politica, as reivindicagdes acerca
da permanéncia, e incorporacoes de discussdes sobre os grupos, cama-
das e segmentos da sociedade que tem sido historicamente preteridos
ou estigmatizados. A partir das lutas e dos movimentos presentes na
sociedade aparecem e se fazem ouvir o debate sobre género nas es-
colas, a problematica racial na sociedade e na educagio brasileira, o
debate sobre uma educacio inclusiva e promotora da igualdade capaz
de acolher os diversas problemiticas e setores sociais que nio se veem
reconhecidos ou representados nos programas educacionais vigentes.
O microespago da escola ¢, também, o locus no qual € possivel
perceber todos os embates étnico-raciais, de classe e de género,
em todos os niveis € em todas as modalidades de ensino. Nesse
sentido, a escola é um espago de conflitos e contradi¢des no
qual se vé reproduzir muitas das relagdes sociais, como praticas
preconceituosas, racistas e segregacionistas, pautadas na hierar-

quizagio racial e social e no fomento de visdes estereotipadas

(SILVA & CARULA, 2012, p. 23).

Em nossa concepgdo, a problematica racial vai aparecer na so-
ciedade e, por extensdo nas escolas, por conta das iniciativas dos mo-
vimentos sociais e politicos que questionaram a questdo da desigual-
dade racial na sociedade brasileira e, particularmente, na educacio.
Obviamente que a educagio e a escola ndo sdo uma mera caixa de res-

sonincia das contradi¢des presentes na sociedade; elas reconfiguram,
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por meio de seus agentes, as disputas politicas, sociais e ideoldgicas
experimentadas na totalidade social. Contudo hd de se convir, como
assevera Kabengele Munanga, que “todos os preconceitos e discrimi-
nagdes que permeiam a sociedade brasileira sio encontrados na escola,
cujo papel deve ser o de preparar futuros cidaddos para a diversidade,
lutando contra todo o tipo de preconceito”. Nao obstante, na prética,
a escola acaba refor¢ando o racismo e “na maioria das vezes os profes-
sores ndo estdo preparados para lidar com as diferengas e muitos deles
se mostram predispostos a ndo esperar o melhor resultado do estudante
negro ¢ pobre” (MUNANGA, 2000, p. 14)

Pretendemos apresentar o debate tedrico atual sobre a proble-
madtica do reconhecimento, que nada mais é que um desdobramen-
to dos movimentos sociais que tiveram vigéncia nos anos de 1960 e
1970, tendo a Europa e os Estados Unidos como ponto de partida,
mas que informaram as lutas dos movimentos sociais de outras par-
tes do mundo, especialmente a América Latina (GOHN, 1997). Em
nosso entendimento, a luta social por reconhecimento, na medida em
que reivindicava e reivindica a efetiva igualdade em termos de direi-
tos, estima e reconhecimento, permite denunciar os padroes culturais
dominantes que promovem injustigas e opressdo contra aqueles que
tem seus tracos, caracteristicas e identidades denegados na sociedade.
No caso particular, como veremos, o reconhecimento denegado con-
tra pardos, pretos e pardos, ou seja, contra todos aqueles considerados
ndo-brancos, implica o acesso e o usufruto da riqueza social produzida,
mas, também, a representacio inferiorizada da cultura, da politica e
valores desses povos e coletividades (SILVA, 2008).

A discussdo tedrica e politica mais recente tém sublinhado que as
lutas, os conflitos ¢ os embates orientam-se através de demandas por
igualdade efetiva, isso significa considerar reivindicacdes de natureza
material e culturais. Até aqui, a polémica tem sido travada em torno da
questdo econdmica (redistribui¢do) e reivindicagdes de natureza iden-

titdria (reconhecimento).
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Esquematicamente, pode-se dizer que, de um lado, encontram-se
aqueles preocupados com as desigualdades devido a exploracio e a do-
minagdo de classe; de outro, estdo aqueles atentos com as reivindicagoes
de cardter cultural. Tal polémica tem estimulado a producio de teoriza-
¢Bes sobre a natureza dos embates no mundo atual. Serdo essas lutas de-
finidas apenas por reconhecimento ou meramente identitdrias?* I mais
ainda: reconhecimento e redistribui¢do sdo termos irredutiveis, logo im-
possiveis de serem incorporados numa teoria abrangente acerca das lutas
sociais? Como preconizam certas teorizagdes recentes nas quais reco-
nhecimento é concebido como politica identitaria. E, portanto, a partir
desta paisagem tedrica e politica que a relagdo entre reconhecimento,
racismo’ e educac¢io deverio ser tratadas.

Para dar conta destas questdes, partimos de uma orientagio politi-
ca que tem assumido grande destaque na teoria social contemporinea,
diz respeito as lutas por reconhecimento. Essa concepgido tem subli-
nhado que as demandas e os embates dos grupos e coletividades, ao
contrdrio de reivindicagdes meramente materiais, aspiram, na verdade,
ao reconhecimento da sua identidade de grupo, de seus tragos, carac-
teristicas e herangas culturais. Neste particular, devemos direcionar
nossa atengdo para aquelas formas de luta que combatem o racismo,
tendo como pano de fundo dessa experiéncia social a luta antirracista

na sociedade brasileira atual.

4 Existem dois modelos de reconhecimento nessas teorizagdes: um que
preconiza a ideia de reconhecimento a partir da ideia de identidade. O
outro que concebe o reconhecimento tomando como ponto de partida a
questdo do status.

5  Para fins de esclarecimento importa definir, de antemao, o que entende-
mos por racismo. Neste texto tomamos de empréstimo o conceito cunhado
por Michel Wieviorka, que entende que “o racismo consiste em caracteri-
zar um conjunto humano pelos atributos naturais, eles proprios associados
as caracteristicas intelectuais e morais que valem para cada individuo de-
pendente desse conjunto e, a partir disso, por eventualmente em execucio
préticas de inferiorizacdo e de exclusdo” (Wieviorka, 2007, p.09).
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Os tedricos das lutas por reconhecimento tém, por causa disso,
questionado as bases normativas da sociabilidade e seu padrio de ci-
dadania 2 medida que sublinham que os padrdes culturais e de justica
podem engendrar formas de opressdo, desigualdades e sofrimentos,
precisamente por ndo reconhecerem as particularidades culturais. Por
conseguinte, essas lutas ressaltam ou possuem um acentuado cardter
moral, precisamente porque colocam em discussdo o conceito de jus-
tica. No interior desse debate alguns autores tém assumido a linha de
frente, esse ¢ o caso de Charles Taylor(2009; 1993), Nancy Fraser(2007;
2007a; 2003; 2002; 2002a; 2001) e Axel Honneth(2003; 2003a; 2008).

As lutas sociais por reconhecimento®

Nesta dire¢do, os argumentos difundidos por Charles Taylor
(1993) sdo inspiradores para uma inovadora e, igualmente, polémica
abordagem do reconhecimento. Particularmente preocupado com a
situagdo das minorias nas sociedades liberais democriticas — preocu-
pacido que decorre da andlise singular da posicdo dos quebequenses
na sociedade canadense —, Taylor afirma que o cariter liberal de uma
sociedade se define pela forma como trata suas minorias. Por esse mo-
tivo, a politica do reconhecimento implica em acentuar os nexos entre
identidade e reconhecimento, pois, para ele, uma luta baseada nesta
tltima categoria ¢ uma luta pela diferenca.’

Precisamente, identidade ¢, para Taylor, a interpretacio que uma

pessoa faz daquilo que ela é e de seus tragos definidores essenciais como

6 A exposicio sistemdtica e abrangente da teoria do reconhecimento pode
ser encontrada em Silva(2008), especialmente o capitulo I. Parte da ex-
posigdo feita aqui se encontra em Silva (2010).

7 Como pode ser verificada nesta passagem: “a luta pelo reconhecimento ¢é
também uma afirmagdo da diferenga, uma vez que ela pede o reconheci-
mento da identidade especifica de grupos. Assim, concomitante a valoriza-
¢do do principio da dignidade do individuo, vale dizer, num projeto de socie-
dade em que estava prescrita a dignidade de todos os cidadaos, surge também
o reconhecimento do direito a diferenca” (MATTOS, 2006, p. 11).
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ser humano. A tese defendida aqui é que a identidade se forma, em par-
te, pelo reconhecimento ou pela falta dele. De fato, através do falso reco-
nhecimento exercido pelos outros, os individuos ou coletividades podem
sofrer “verdadeiro dano, auténtica deformagdo se o povo ou a sociedade
que os rodeiam lhe mostram, como reflexo, um quadro limitativo, ou degra-
dante ou deprecidvel de si mesmo” (TAYLOR, 1993, p. 43).

Por exemplo, na relagdo entre brancos e negros, sublinha Taylor,
estabeleceu-se uma imagem depreciada da populagio negra projetada
pelos brancos durante vérios anos que alguns negros ndo deixaram de
adotar. Desta forma, auto depreciag¢do se constitui em um dos princi-
pais, eficazes e poderosos instrumentos de sua prépria opressdo. Por
isso, o falso reconhecimento nido apenas evidencia a auséncia de res-
peito merecido, mas pode, igualmente, causar uma ferida dolorosa,
que provoca em suas vitimas efetivas uma aversio mutiladora contra
si mesmas. Portanto, conclui Taylor, “o devido reconhecimento nao é
somente uma cortesia que devemos ao outro: é uma necessidade huma-
na vital” (TAYLOR, 1993, p. 45).% Ora, 2 medida que os negros nio
sdo reconhecidos, pode-se inferir da argumentacio de Taylor, esta lhes
sendo negada uma dimensdo essencial para eles se constituam como
seres humanos.

Taylor (1993) sublinha duas mudancgas que provocaram a mo-
derna ateng¢io pela identidade e pelo reconhecimento. A primeira
transformagdo decorreu da ruina das hierarquias sociais que comu-
mente sustentavam a honra. O termo honra aqui estd, tal como no
Antigo Regime, articulado com a desigualdade. Além do mais, “hon-
ra ¢, intrinsecamente, uma questdo de preferéncia” (TAYLOR, 1993,

p. 45 — Grifo do autor). Contra esse conceito de honra, surge moder-

8  De fato, Taylor mantém, especialmente do legado hegeliano, a convic-
¢do na importancia central do conceito de reconhecimento como ponto
de partida essencial para constituigdo da existéncia humana em socieda-

de (MATTOS, 2006).
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namente o conceito de dignidade que se usa no sentido abrangente
e igualitdrio quando nos referimos a inerente dignidade dos seres hu-
manos ou a dignidade de todo e qualquer cidaddo. A premissa subja-
cente a tal entendimento ¢ que todos os individuos o compartilham.
Esse conceito de dignidade é compativel com a sociedade democra-
tica, o que explica sua difusdo e, contrariamente, o crescente desuso
do conceito de honra (TAYLOR, 1993).

A segunda mudanca importante refere-se a nova interpretagio da
identidade que aparece no final do século XVIII. Neste novo cendrio, é
possivel, entdo, pensar uma identidade individualizada “que ¢é particu-
larmente minha, e que eu descubro em mim mesmo. Este conceito surge
junto com o ideal de ser fiel a mim mesmo e ao meu particular modo de
ser” (TAYLOR, 1993, p. 47). E possivel, entdo, falar e pensar a partir
daf de uma identidade como um ideal de autenticidade.

O conceito de autenticidade se desdobra a partir do deslocamen-
to do relevo moral de acordo com essa ideia. A voz interior, afirma
Taylor, era relevante porque dizia aos individuos aquilo que era correto
fazer.” A partir de entdo, a fonte do que devemos entrar em contato
e seguir — ao contrdrio de estar fora e longe de nés, presente em um
mundo transcendente — encontra-se no mais profundo e intimo de nés
mesmos. Esse fato representa uma profunda guinada subjetiva na cul-

tura moderna.!'” Precisamente porque essa nova forma de interioridade

9 Aideia subjacente a concepc¢io de voz interior diz respeito ao singular
entendimento do individuo como ser que se auto-interpreta, cujo objeti-
vo € se afastar e criticar aquelas abordagens que ressaltam a importancia
da interpretacio na defini¢do daquilo que o individuo é e da experiéncia
que o constitui (MATTOS, 2006).

10 Na concepcio de Taylor da identidade moderna, o autor refere-se a apre-
sentacio do processo de formagdo desta identidade articulada a constitui-
¢do de questdes morais: “um dos pontos centrais da abordagem tayloriana
diz respeito a impossibilidade de separar a constitui¢do da identidade de
uma visdo especifica de bem, ‘o self ¢ insepardvel de um espago de ques-
tdes morais” (MATTOS, 2006, p. 59).
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implica conceber os individuos como seres humanos portadores de
profundidade interna (TAYLOR, 1993).!

Taylor (1993) observa que, antes do final do século XVIII ndo se
concebia as diferengas entre os seres humanos como se tivessem um sen-
tido moral. O individuo é estimulado a ser da sua maneira e ndo a imitar
a vida de qualquer outro ¢ isto implicaria para ele um ideal de autenti-
cidade. Ser original ou auténtico, lembra Taylor, € ser fiel a si mesmo.

Aqui se torna possivel apontar as duas ideias de autenticidade
formuladas pelo filésofo canadense. A primeira refere-se a pessoa in-
dividual; a segunda reporta-se aos povos que transmitem sua cultura
aos outros povos. Neste tltimo caso, a autenticidade de um povo, tal
como para o individuo, implica ser fiel a si mesmo, ou seja, ser fiel a
sua cultura. Isto permite, ao autor, aprofundar a ideia de identidade
anunciada anteriormente.

Para Taylor, uma caracteristica decisiva da vida humana ¢ seu as-
pecto dialdgico. Com efeito, o individuo s6 se transforma em agente
humano pleno quando se torna capaz, ressalta ele, de compreender a si
mesmo ¢ definir sua identidade através da aquisi¢do de enriquecedoras
linguagens humanas para se expressar. Em outros termos, a identidade
se constitui a partir da linguagem —'? que ele toma em sentido bastante
amplo e flexivel e inclui, além do mais, a “linguagem” da arte, do gesto
do amor e semelhantes. A aquisi¢do da linguagem, por sua vez, é feita
através da interagdo com os outros. Disso decorre, portanto, que a iden-
tidade ¢, por defini¢do, dialégica. De fato, se o individuo descobre sua

prépria identidade ndo implica, entdo, que isso tenha sido elaborado de

11 O autor que, para Taylor, mais contribuiu para pensar essa mudanga foi
Rousseau, pois este apresenta o problema da moral como a aten¢io que
prestamos a uma voz da natureza que estd dentro de nés (TAYLOR, 1993).

12 Ateoria da linguagem de Taylor estd marcada pelo fecundo didlogo que
estabelece com o fil6sofo alemdo Herder. Para este, a linguagem assume
um papel meramente descritivo. Para Taylor, ao contrdrio, a linguagem
tem conteido emotivo e expressivo (MATTOS, 2006).



Cultura afro-brasileira

modo isolado, mas que tenha negociado através do didlogo, uma parte
aberta, uma parte interna, com os outros. Por isso, o desdobramento do
ideal de identidade que se constitui internamente, na subjetividade do
individuo, confere uma nova significagdo ao reconhecimento, pois a
identidade do individuo depende, de modo decisivo, das suas relacoes
dialégicas com os outros parceiros de interacdo. Portanto, é preciso que
ele seja reconhecido como ser auténtico e digno (TAYLOR, 1993).
Ora, em sociedades nas quais o racismo se expresse aberta ou velada-
mente (lembre-se aqui das formas sutis, mas igualmente violentas das
formas racistas presente na sociedade brasileira), o objeto das praticas
e ideologias raciais ndo sio objetos de reconhecimento auténticos e
dignos, afetando, portanto, sua identidade, logo um traco vital de seu
ser, segundo a teorizagdo formulada por Taylor (idem).

Obvio que 0 modelo teérico de formagdo das identidades desen-
volvido por Taylor valoriza em demasia este processo ao nivel do indi-
viduo, mas infelizmente nio é apresentada e teorizada a constituicdo
das identidades coletivas. Por isso ele se deteve longamente sobre a im-
portancia dos conceitos de autenticidade e dignidade na formacio da
subjetividade individual moderna. O prejuizo para o modelo tedrico
¢ a insuficiéncia do modelo de reconhecimento para tratar, de modo
detido, as formas de reconhecimento denegado, como por exemplo, a
identidade de classe, como discutiremos abaixo.

O reconhecimento pode ser feito de duas maneiras distintas, su-
blinha Taylor. Na esfera intima, a constitui¢do da identidade pode ser
bem ou mal formada no decorrer das relagdes do individuo com outros
significantes — pai, mie, familiares, amigos etc., aqueles que ama ou
sdo importantes para ele. Na esfera social, o individuo pode levar em
conta a politica ndo interditada de reconhecimento igualitdrio, pois
este “ndo s6 é o modo pertinente a uma sociedade democrdtica sauddvel.

Sua recusa pode causar danos aqueles a quem se nega [o reconheci-
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mento]” (TAYLOR, 1993, p. 58)." Por este tltimo motivo, a politica
do reconhecimento igualitdrio, ressalta ele, tem assumido um lugar
e peso cada vez mais importante na esfera piblica. Aqui o autor estd
pensando através do modelo de reconhecimento extraido da relagio
dialética entre senhor e escravo, pois na luta por reconhecimento s6
se pode encontrar uma saida satisfatéria no regime de reconhecimento
reciproco entre iguais (TAYLOR, 1993).

Taylor toma essa ideia de empréstimo a Hegel para sustentar o
argumento da legitimidade da luta pela sobrevivéncia cultural das mi-
norias, pois o que estd em jogo, afirma ele, ndo ¢ apenas o reconheci-
mento do igual valor das diferencas culturais, que nio sé desejam so-
breviver, mas que tenham reconhecido seu valor, isto ¢, sua diferenca
cultural (TAYLOR, 1993).

As bases tedricas do reconhecimento, ao menos nas duas aborda-
gens mais influentes (HONNETH, 2003; 2003a 2003b; 2007; 2008;
TAYLOR, 1993; 2005; 2009; 2014), estio marcadas pelo fecundo didlogo
com os escritos de Hegel."* A recuperagio da nog¢do hegeliana do reco-
nhecimento — especialmente aquelas passagens entre senhor e escravo
na Fenomelogia do espirito, no caso de Taylor, e os escritos redigidos em
Jena, no caso de Honneth — serve de fio condutor para tecer a critica da
sociabilidade contemporinea, ou seja, para o diagndstico dos conflitos so-
ciais € para a construgdo da teoria pertinente a esse novo cendrio politico.

Honneth (2003), por exemplo, afirma que, na filosofia moderna, a

vida social é definida pela luta pela autoconservagao. Isso significa que,

13 De fato, em Taylor, o reconhecimento positivo ¢ fundamental para a
constitui¢do da identidade do individuo: “como assinala Taylor, a forma-
¢do da identidade de uma pessoa estd estreitamente relacionada com o
reconhecimento social positivo — a aceitagio e o respeito — por parte de
seus pais, amigos, seres amados e também da sociedade em geral” (RO-
CKEFELLER, 1993, p. 136).

14 Sobre a influéncia e as consequéncias analiticas dos escritos hegelianos
sobre a teoria do reconhecimento atual, ver: MATTOS, 2006; NEVES,
2005; SILVA, 2005; NOBRE, 2003; FRASER, 2001.
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especialmente nos escritos de Maquiavel, os individuos estabelecem
uma relagdo de concorréncia incessante para fazer valer seus interes-
ses. Ora, isso informa uma concepgdo de homem egoceéntrico, ou seja,
atento e direcionado apenas a consecugdo de interesses particulares.!”

Nessa perspectiva, e como decorréncia da concepgio tedrica de
homem que a subentende, a sociedade é tomada como um estado per-
manente de concorréncia hostil entre os sujeitos. Por conseguinte, a
acdo social vista aqui nada mais é do que uma constante luta entre
os individuos para preservar sua identidade fisica. Tanto em Hobbes
quanto em Maquiavel, afirma Honneth, a a¢io politica levada a efeito
pelos individuos visa primordialmente a autoconservagio.'®

Para Honneth, o principal teérico que ird superar essas premis-
sas da filosofia politica serd Hegel, visto que ele se opde a reducio da
filosofica que concebe a agdo politica como simples imposi¢do de po-
der e mesmo que essa oposi¢do hegeliana ainda parta aqui do modelo
hobbessiano da luta entre os sujeitos pela autopreserva¢do — na qual a
relacdo de contrato passa a ser engendrada como mecanismo através
do qual os sujeitos poem fim a luta de todos contra todos: “na teoria de
Hobbes, o contrato social sé encontra sua justificativa decisiva no fato de
unicamente ele ser capaz de dar fim a guerra de todos contra todos, que
os sujeitos conduzem pela autoconservagdo individual” (HONNETH,
2003, p. 35). E justamente contra essa formulacdo da filosofia politica

moderna que Hegel ird direcionar seus esforgos.

15 Serd precisamente contra tal concep¢io que, por exemplo, se posiciona-
rd Rousseau, pois o seu conceito de vontade gcral prctcndc, justamente,
evitar que o bem comum seja objeto dos interesses ¢ ambi¢des da vonta-

de particular (ROUSSEAU, 1989).

16  Rousseau, na mesma linha de Hobbes, destaca a finalidade para a esfera
politica: “qual a finalidade da associacdo politica? E a conservacio ¢ a
prosperidade de seus membros. E qual o indicio mais seguro de que eles
se conservam e prosperam? Seu ntmero ¢ populagio” (ROUSSEAU,
1989, p. 98 — Grifo nosso).

29



30

José Carlos Gomes da Silva « Melvina Aratjo

No entanto, a questdo que se pde aqui ¢ a seguinte: por que essa
teoria do reconhecimento tomard como ponto de partida os textos de
Hobbes e Maquiavel e a recuperagio e superacio dessa heranca tedrica
em Hegel? De acordo com Honneth (2003; 2003a), a teoria social con-
temporinea, especialmente aquela representada pela teoria critica (par-
ticularmente Adorno, Horkheimer ¢ Habermas) e por Foucault, seria
portadora de um déficit sociolégico que dificultaria atribuir as “normas
morais nem das operagdes interpretativas dos sujeitos, papel essencial na
reprodugdo da sociedade” (HONNETH, 2003a, p. E4). Isto representa,
nas palavras de Honneth, desconsiderar que a vida social ¢ instituida
através de conflitos e negociagdes. Daf a necessidade de ancorar a teoria
do reconhecimento nas interpretagdes tedricas que Hegel realizou sobre
a filosofia politica moderna. Ora, essa sustentacdo lhe permite conceber
a sociedade transpassada por conflitos morais, por esse motivo, a teoria
do reconhecimento vai partir daquela tradi¢io filos6fica.

Portanto, ainda aqui é possivel, e necessdrio, indagar qual a con-
tribuicdo de Hegel a teoria do reconhecimento? Hegel, ao conceber
a relagdo de reconhecimento reciproco, afirma que um sujeito que se
sabe reconhecido pelo outro das suas capacidades e propriedades, vé-
-se reconciliado consigo mesmo nele, pois, 3 medida que esse outro o
conhece, pode se contrapor ao outro através das partes inconfundiveis
de sua identidade e, a0 mesmo tempo, poderd se opor a esse outro
como um particular. Aqui, o jogo ou movimento incessante da iden-
tidade e da diferenca estabelece a trama através da qual a relagio de
reconhecimento reciproco tece sua estrutura. Essa estrutura permite
a Hegel conceber a luta ética entre sujeitos na sociedade ndo apenas
como uma luta pela autopreservagio fisica, mas, sobretudo, como uma
luta pelo reconhecimento:

Se os sujeitos precisam abandonar e superar as relagdes éticas

nas quais eles encontram originariamente, visto que ndo veem
plenamente reconhecida sua identidade particular, entio a
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luta que precede dai ndo pode ser um confronto pela pura au-
toconservagdo de seu ser fisico; antes, o conflito pratico que se
acende entre os sujeitos ¢ por origem um acontecimento ético,
na medida em que objetiva o reconhecimento intersubjeti-

vo das dimensdes da individualidade humana (HONNETH,
2003, p. 48 — Grifo nosso).

Parece ndo ser objeto de duvida o fato de que Hegel toma como
ponto de partida das suas inflexdes tedricas as formas elementares de
reconhecimento humano: as relagdes entre pais e filhos (familia), as
relagdes de troca regulamentadas, entre proprietdrios, por contratos
(sociedade civil) e as relagdes entre sujeitos éticos (Estado). As figuras
nesse percurso sdo: individuo (caréncias concretas), pessoa (autonomia
formal) e sujeito (particularidade individual). O percurso direciona-se
na busca de uma autonomia individual que se confere ao sujeito em
cada situagdo (HONNETH, 2003). Igualmente, parece indubitdvel
que a teoria do reconhecimento de Honneth se arma nesse didlogo
fecundo com as premissas éticas do modelo hegeliano de reconheci-
mento. No entanto, ciente das limitagdes idealistas do pensamento de
Hegel, Honneth busca os fundamentos empiricos de sua teoria nas
formulagdes de George Mead.

Vale ressaltar que os escritos de Hegel que Honneth emprega para
construir sua teoria do reconhecimento sido, como mostraremos a se-
guir, aqueles mais préximos de uma formulagdo moral do que aqueles
escritos nos quais as relagdes de reconhecimento reciproco estejam
baseados no trabalho. De fato, a relagdo de troca regulamentada entre
proprietdrios, através do contrato, como base para o reconhecimento
parece desconsiderar o que a economia-politica tem a dizer precisa-
mente sobre essa relagdo. Ora, isto dificulta, ou talvez impega, a critica
de perceber a relagido de exploracdo que o reconhecimento reciproco
baseado no trabalho engendra, a relagio entre senhor e escravo na Fe-
nomenologia do Espirito ¢, neste sentido, exemplar; ou ainda, a relagio

de exploracio presente na relagio entre proprietdrios. Como ficard cla-
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1o, esperamos, é neste nexo conceitual que as fragilidades da teoria do
reconhecimento virdo a tona.

Mesmo assim, é no didlogo com os textos do periodo de Jena que
lhe permite apontar os desenvolvimentos do modelo de reconheci-
mento de Hegel em trés momentos para extrair daf uma teoria social
de base normativa: 1) para Hegel, apenas quando dois individuos se
véem ratificados “em sua autonomia com seu respectivo” oponente, eles
podem alcangar de modo complementar a compreensio de si como
um cu auténomo atuante ¢ individuado; em outras palavras, a consti-
tuigdo do eu estd articulada ao pressuposto do reconhecimento entre
os dois individuos; 2) o modelo tedrico de reconhecimento de Hegel
preconiza a existéncia de vdrias formas de reconhecimento recipro-
co, formas que se diferenciam uma das outras pelo grau de autonomia
que possibilitam ao sujeito (amor, direito e solidariedade); 3) a teoria
do reconhecimento hegeliana preconiza que, nas trés formas de reco-
nhecimento (amor, direito e solidariedade), realiza-se a l6gica de um
processo de constitui¢do que é mediado pelas fases de uma luta mo-
ral, ou seja, os individuos sdo, de certo modo, impulsionados a “entrar
num conflito intersubjetivo, cujo resultado é o reconhecimento de sua
pretensdo de autonomia, até entdo ainda ndo confirmada socialmente”
(HONNETH, 2003, p. 122). Esses desenvolvimentos permitem a Hon-
neth aprofundar sua teoria a partir de trés padrdes de reconhecimento:
amor, direito e solidariedade e suas formas correlatas de injustiga.

Primeiro, o amor. Honneth (2003) diz que ndo tomard o amor no
limitado sentido romantico que recebeu de valorizagio da intimidade
sexual entre parceiros, mas numa significacio mais ampla. Assim, ele
incluird nas relagdes amorosas todas as relagdes primdrias 2 medida
que tais relagdes fortes preconizam ligagdes emotivas entre pessoas
de um circulo de interacio restrito. Isto pode representar as relagdes
erdticas entre parceiros sexuais, passando pela relagdo de amizade,

englobando as relagdes entre pais e filhos. Para Hegel, por sua vez,
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o amor ¢é o primeiro momento do reconhecimento reciproco, estan-
do, portanto, além do relacionamento sexual, visto que na realizagio
da relagdo amorosa se confirmam reciprocamente através do cardter
efetivo de suas caréncias. Em outros termos, no relacionamento amo-
roso dois individuos se véem ligados na contingéncia de serem mutua-
mente dependentes, devido ao estado de caréncia “do respectivo outro”
(HONNETH, 2003, p. 160). Para tornar vdlido empiricamente esse
primeiro padrdo de reconhecimento, o autor investigard de modo de-
tido ¢ alongado a relacgdo entre a crianga e seus parceiros de interacio,
notadamente a relagio entre a crianca e a mie. Honneth sublinha o
cardter genético da relacio intersubjetiva do amor,"” pois
Essa relagdo de reconhecimento prepara o caminho para uma
espécie de auto-relagdo em que os sujeitos alcangam mutuamen-
te uma confianga elementar em si mesmos, ela precede, tanto l6-
gica quanto geneticamente, toda outra forma de reconhecimen-
to reciproco: aquela camada fundamental de uma seguranca
emotiva ndo apenas na experiéncia, mas também na manifesta-
¢do das préprias caréncias e sentimentos, propiciada pela expe-
riéncia intersubjetiva do amor, constitui o pressuposto psiquico

do desenvolvimento de todas as outras atitudes de autorrespeito
(HONNETH, 2003, p. 177 — Grifo nosso).

Neste momento isso simplesmente quer dizer que o0 amor ¢ o ponto
de partida para que as outras formas de reconhecimento, como direito e
solidariedade, possam se constituir. De qualquer forma, as outras formas de
reconhecimento reciproco que implicam autonomia aos direitos das pes-
soas ¢ o reconhecimento da particularidade individual do sujeito tem no

amor o fundamento necessdrio para a formacio de atitudes de auto respeito.

17 Quanto a primazia do amor, Honneth parece ndo deixar dividas, como se
pode depreender dessa passagem: “existe, a meu ver, uma primazia genética
da primeira forma de relacio de reconhecimento, isto ¢, da autoconfianca
possibilitada pelo amor e pela assisténcia. Sem a experiéncia dessa forma de
reconhecimento, nenhum sujeito poderia constituir uma identidade estavel
e uma personalidade intacta” (HONNETH, 2003a, p. E4).
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Arelagdo juridica, que informa o outro padrdo ou a segunda forma
de reconhecimento, difere do padrio de reconhecimento engendrado
no amor, apesar de ambos fazerem parte do mesmo padrio de sociabili-
dade. Na relagio juridica os individuos apenas se veem como portadores
de direitos 2 medida que esses conhegam quais obrigacdes devem obe-
decer em face do outro. Ora, € tdo somente no interior de um quadro
normativo de um “outro generalizado”,'® situagdo que ja nos permite re-
conhecer os outros integrantes da comunidade como portadores de direi-
tos, s6 assim que o individuo pode ver a si mesmo como portador de di-
reitos, precisamente porque estd seguro ¢ confiante do respeito das bases
normativas que possibilita suas pretensdes. O auto-reconhecimento do
individuo como portador de direito significa perceber o outro também
como portador de direitos. Esse é o fundamento, depreende-se da teoria
de Honneth, da luta antirracista das diversas vertentes do movimento,
pois esses individuos e movimentos se reconhecem como portadores de
direitos iguais a qualquer membro da comunidade (SILVA, 2008).

No direito moderno, afirma Honneth, o reconhecimento do in-
dividuo como portador de direito deve se aplicar a todos igualmente,
processo que, na prética, afasta-se da estima social, que origina duas
formas distintas de respeito: o reconhecimento juridico e a estima
social. No primeiro caso, refere-se as propriedades universais que o

define enquanto individuo. Por isso, um individuo é respeitado ndo

18  Honneth toma o conceito de “outro generalizado” emprestado de Ge-
orge Mead. Ele significa o processo de socializagio através do qual o
individuo interioriza as normas de agdo, por meio da generaliza¢do das
expectativas de atitude, comportamento etc. de todos os membros da
comunidade (HONNETH, 2003, p. 134-135). Os conceitos de I ¢ Me,
junto com o conceito de “outro generalizado”, oriundos da psicologia
social de Mead, servem para Honneth recuperar, segundo ele, de modo
empirico, as dimensdes do reconhecimento. O Me ¢é, na verdade, a re-
presentagdo que o outro faz de mim. O I, por sua vez, s6 se desenvolve
“quando sou capaz de colocar o meu julgamento sobre questdes priticas
na perspectiva do Me” (MATTOS, 20006, p. 88).
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6 se obtém reconhecimento juridico, ou seja, ndo apenas pela sua
capacidade de se orientar pelas normas morais, mas ao mesmo tem-
po, em que tenha posse efetiva de um nivel de vida necessdrio para
tal reconhecimento. No segundo caso, inversamente, reporta-se as
propriedades particulares que distinguem o individuo dos outros
componentes da coletividade. Portanto, estima social nada mais é do
que as propriedades, os tracos e as caracteristicas particulares que de-
finem os individuos a partir de suas diferencas. Portanto, os processos
de estigmatizagdo e ideologias raciais afetam essas duas dimensoes
do reconhecimento, afetando o gozo e usufruto do direito igualitirio
para todos e a desvalorizagdo de tragos, atributos e competéncias vis-
tas como caracteristicas singulares.

O terceiro padrdo de reconhecimento, a solidariedade, nao de-
pende apenas da experiéncia afetiva — dada pela relagdo amorosa — ou
do reconhecimento juridico, mas também de uma estima social que
possibilite aos individuos representar de modo positivo suas proprieda-
des e capacidades efetivas. A estima social, portanto, é uma forma de
reconhecimento que necessita de um contexto social que possibilite
aos seus componentes manifestar suas distintas capacidades e proprie-
dades de modo universal, ou seja, a estima social “requer um médium
social que deve expressar as diferencgas de propriedades entre sujeitos
humanos de maneira universal, isto é, intersubjetivamente vinculante”
(HONNETH, 2003, p. 199 — Grifo do autor). Por exemplo, se o meio
social ndo permite que os negros expressem suas capacidades e pro-
priedades de modo abrangente e positivo, resta a luta para fazer valer
o reconhecimento positivo destas caracteristicas e o combate ao reco-
nhecimento denegado.

Por conseguinte, isso s6 se torna possivel se os individuos na me-
dida em que possam manifestar suas particularidades permanegam
soliddrios, vinculados entre si e ao meio social. Assim, um individuo

s6 pode sentir-se valorizado, com prestigio, ou seja, reconhecido positi-
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vamente quando percebe que suas realizacdes ndo o pdem, em termos
de estima social, de modo indistinto em relagdo aos outros componen-
tes da comunidade (Idem, p. 204). Nesta forma de reconhecimento
emerge um conjunto de categorias ¢ conceitos essenciais para que esse
médium social soliddrio possa se estruturar.

Os conceitos de dignidade humana, prestigio social, solidarieda-
de tornam patente ndo apenas as formas diferenciadas que o reconhe-
cimento assume historicamente, mas evidenciam as transformacdes
que a sociedade ocidental experimenta. Por exemplo, a categoria de
honra,'” definida a partir das “formas de conduta especificas” referentes
aos estamentos, comega a desaparecer sob esta forma e passa a cir-
cunscrever-se no universo social da vida privada. Com isso, o lugar
social ocupado pela categoria de honra serd ocupado pelo conceito de
prestigio ou reputacio social, através dos quais o individuo pode aferir
a estima social que goza na comunidade quanto as suas realizacdes e
habilidades individuais (HONNE'TH, 2003, p. 206).

Por isso, afirma Honneth (2003; 2003a), a2 medida que os movi-
mentos sociais (negro, feminista, gay e 1ésbica, indigena, étnico etc.)
obtém a aten¢io da sociedade para a relevancia de suas demandas,
ou seja, conseguem sublinhar para o interesse coletivo o significado
desprezado das suas caracteristicas ¢ capacidades “representados por
eles de modo coletivo”, tanto mais existe para esses movimentos a pos-
sibilidade de aumentar na sociedade sua valorizacdo social, isto ¢, o
prestigio social de seus componentes. Neste sentido, a luta dos movi-
mentos antirracistas implica desconstruir a valorizacio negativa atri-

buida aos negros, as suas competéncias, habilidades, valores, etc. Por

19 Assim Honneth sublinha a vigéncia da honra nas sociedades estamen-
tais: “o termo ‘honra’ designa em sociedades articuladas em estamentos a
medida relativa de reputagio social que uma pessoa é capaz de adquirir
quando consegue cumprir habitualmente expectativas coletivas de com-
portamento atadas ‘eticamente’ ao status social” (HONNETH, 2003, p.
201 — grifos do autor).
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conta desse raciocinio, Honneth (2003; 2003a) avanca o argumento
segundo o qual as demandas de estima social estdo articuladas de modo
indireto aos padrdes de distribui¢do de renda. Por conseguinte, as lutas
econdmicas pertencem essencialmente as lutas por reconhecimento.?
Portanto, para o fil6sofo critico alemao, as lutas de classes sdo formas
derivativas das lutas por reconhecimento. Faremos, como se verd abai-
X0, uma critica a esta premissa.

Portanto, sublinha Honneth (2003; 2003a), nas interagdes in-
ternas aos grupos, em situagdes de normalidade, a natureza solida-
ria das relacdes assume essa feicio. Desse modo, os membros dessas
coletividades podem se perceber estimados pelos outros na mesma
medida. De fato, aqui surge dois termos que é necessario esclarecer:
solidariedade e simetria. O primeiro refere-se a relagdo de interagio
na qual os agentes manifestam interesse reciproco por suas maneiras
diferentes de existir, precisamente porque os agentes da interagdo se
estimam entre si de modo simétrico. Simetria, por sua vez, quer dizer
apenas que qualquer individuo receba a oportunidade de experimen-
tar a si mesmo, através de suas propriedades e capacidades, como al-
guém estimado socialmente, isto é, como um individuo reconhecido
positivamente:

Assolidariedade estd ligada ao pressuposto de relagdes sociais de
estima simétrica entre sujeitos individualizados (e auténomos);
estimar-se simetricamente nesse sentido significa considerar-se
reciprocamente 2 luz de valores que fazem as capacidades e

propriedades do respectivo outro aparecer como significativa
para a praxis comum (HONNETH, 2003, p. 210).2!

20 Nio tem outro sentido a afirmacfo a seguir: “em relagdo a questdo cen-
tral, redistribuicdo ou reconhecimento, a diferenca consiste em que eu
vejo somente a possibilidade de justificar as finalidades da redistribui¢io
com as categorias do reconhecimento social”. Como se verd mais adian-
te, ¢ a partir desse ponto que Fraser (2001) elabora sua critica a teoria do
reconhecimento de Honneth e tenta construir sua propria teoria.

21 A solidariedade “refere-se ao reconhecimento de minhas particularida-
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Feita a exposi¢do sumdria dos padrdes de reconhecimento que
conduzem aos sentimentos correlatos de autoconfianga, autorrespeito
¢ autoestima, cabe ainda a tarefa de mostrar, sempre seguindo aqueles
padrdes, as formas de ndo reconhecimento ou desrespeito engendra-
das nas interagdes sociais. Pois, é possivel tornar patente que, na vida
cotidiana, as ofensas, queixas, rebaixamentos ¢ humilhagdes ndo pas-
sam, de fato, de formas de reconhecimentos recusados (HONNETH,
2003). Por isso, os padrdes de reconhecimento, quando ndo efetivados,
levam as formas de desrespeito referentes aqueles padroes.

Honneth (2003) comeca sublinhando a forma de desrespeito
que atenta contra a integridade fisica do individuo: a tortura ou a
viola¢do; pois, como afirma com justeza, essa forma de desrespeito
ndo se reduz a dor simplesmente corporal, mas, sobretudo, na sua
vincula¢do sentimental em estar submetido a vontade de um outro.
Por isso, o desrespeito representado e praticado pela violagdo fisica
“fere duradouramente a confianga, aprendida através do amor, na co-
ordenagdo auténoma do préprio corpo” (HONNETH, 2003, p. 215).
A consequéncia disso ¢ a perda de confianca em si mesmo e na socie-
dade. Assim, quando o individuo é objeto de tortura ele tem denega-
do o respeito ou o reconhecimento para dispor do préprio corpo de
modo auténomo. Ora, conclui Honneth (2003), a integragdo entre
qualidades corporais e psiquicas ¢ destruida pela violacdo fisica, isso
provoca, em longo prazo, ¢ de modo paulatino, a diluicdo da “for-
ma mais elementar de auto-relagdo prdtica, a confiang¢a em si mesmo”
(HONNETH, 2003, p. 215).

des ndo através da universaliza¢io dos direitos, mas do reconhecimento
que me propicie a consciéncia de minha particularidade. O que estd em
jogo aqui ¢ a autoestima que diz respeito ao reconhecimento pelos outros
parceiros da intera¢do de que tenho caracteristicas diferenciais que con-
tribuem para a promogdo de certos valores reconhecidos coletivamente”

(MATTOS, 2006, p. 89).
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A privagdo de direitos manifesta-se pelo desrespeito ou reconheci-
mento denegado ao individuo pelo fato dele permanecer, de modo es-
trutural, excluido da posse ou usufruto de direitos no interior da socie-
dade. Direito aqui é tomado na acepgdo segundo a qual um individuo
tem caréncias cuja satisfagdo social pode reivindicar de modo legitimo.
O desrespeito ou reconhecimento denegado pela privagio do direito
ou exclusio social nio se reduz a limita¢do da autonomia individual,
mas estd articulado, simultaneamente, ao sentimento de nio possuir
o mesmo prestigio ou status social de parceiro de interacgdo, ou seja,
de ndo deter o mesmo valor moral que outro individuo. Ora, é neste
diapasdo que o movimento negro expressa sua demanda, ao evidenciar
0 acesso desigual da populacio negra a educacio, ao trabalho, & mo-
radia, ao saneamento, a satde, etc., pois ser negro, em particular no
Brasil, é experimentar ser reconhecido como portador de valor moral
inferior ao da populagdo branca, portanto gozando de um prestigio e
status social inferiorizado.

Disso desdobra-se para a terceira forma de desrespeito que afeta
diretamente a autoestima do individuo. A experiéncia dos maus tratos,
isto €, da violagdo da integridade fisica, da privagdo de direitos e da
exclusdo caminha junto aos processos que implicam na desvalorizagdo
social do individuo. No entanto, a consequéncia na subjetividade ¢é
ainda mais profunda, pois ao lado disso ocorre “uma perda de autoesti-
ma pessoal, ou seja, uma perda de possibilidade de se entender a si pro-
prio como um ser estimado por suas propriedades e capacidades caracte-
risticas” (HONNETH, 2003, p. 218). O resultado disso é o sofrimento
dado pelo desrespeito cujos sintomas podem alertar o individuo nio
reconhecido para seu estado e que, ainda, ao lado de indicios fisicos e
experiéncias de emogdes negativas, podem engendrar sentimentos de
vergonha social. Os efeitos sociais deste quadro social podem levar a
formas de autonegagdo, nas quais as vitimas de reconhecimento dene-
gados internalizam essas desvalorizacdes e experimentam sentimentos

de vexacio de suas caracteristicas, tragos, atributos, etc.
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Desse quadro analitico, acredita Honneth (2003, 2003a), é possi-
vel defender a seguinte tese:
De que essa fungdo [da experiéncia do desrespeito] pode ser
cumprida por rea¢des emocionais negativas, como as que cons-
tituem a vergonha ou a ira, a vexagdo ou o desprezo; delas se
compdem os sintomas psiquicos com base nos quais um sujei-

to ¢ capaz de reconhecer que o reconhecimento social lhe é

denegado de modo injusticado (HONNETH, 2003, p. 220).

E essa tese que informa, pois, a estrutura argumentativa da teoria
do reconhecimento de Honneth, visto que ¢ a partir de emocoes nega-
tivas experimentadas pelo reconhecimento denegado que os individu-
os podem se langar numa forma particular de luta que, como sublinha
ele, ndo estava presente em Hegel e nem em Mead. E precisamente na
experiéncia de injustica entre parceiros de interagdo que € necessdrio
buscar as bases normativas do desrespeito que afetam a autoconfianga,
o autorrespeito € a autoestima do individuo. No entanto, se faz neces-
sdrio ressaltar que o amor como forma de reconhecimento essencial
ndo leva a constitui¢do de lutas sociais,? pois “ndo contém experiéncias
morais que possam levar por si s6 a formagao de conflitos sociais” (HON-
NETH, 2003, p. 256). Por sua vez, contrariamente, é o que ocorre com
as formas de reconhecimento do direito e da estima social visto que
“as experiéncias pessoais de desrespeito podem ser interpretadas e apre-
sentadas como algo capaz de afetar potencialmente também os outros
sujeitos” (HONNETH, 2003, p. 256).

A obra de Nancy Fraser (2001; 2003) busca acrescentar e apon-

tar diferencas e discordincias as formulacdes de Honneth. Fraser

22 ParaHonneth (2003), a luta apenas deve ser definida como social quando
suas intengdes superam o limitado quadro dos propésitos individuais para
se transformar em ponto de partida de um movimento de grupo: “uma
luta s6 pode ser caracterizada como ‘social’ na medida em que seus obje-
tivos se deixam generalizar para além do horizonte das intengdes indivi-
duais, chegando a ponto de se tornar a base de um movimento coletivo”
(HONNETH, 2003, p. 256).
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compartilha com Honneth o diagnéstico de que reconhecimento se
transformou em uma demanda importante dos movimentos sociais,
especialmente apds a década de 1960, sendo, portanto, um conceito
chave para entender os embates politicos do nosso tempo, uma vez que
reconhecimento se transformou rapidamente na forma predominante
dos conflitos. Ela estd de acordo que a relagdo entre redistribuigio e
reconhecimento nio foi, muito menos ¢, devidamente teorizada, ou
ainda, que as demandas de reconhecimento nio devem estar subsumi-
das as reivindicacdes econdmicas.”?

Para enfrentar o que denomina como dilemas da era pés-socia-
lista, Fraser (2001) pretende desenvolver uma teoria critica do reco-
nhecimento, na qual é possivel identificar e defender uma politica da
diferenca que se articule com uma politica da igualdade. Ocorre que a
emergéncia das lutas por reconhecimento passa a ter maior visibilida-
de justamente em um momento em que as lutas ou politicas de redis-
tribui¢do entram em refluxo, quando o movimento operdrio ¢ o idedrio
socialista enfrentam conjunturas politicas e ideolégicas extremamente
desfavordveis. Por isso, as politicas de identidade tendem a ter prevalén-
cia em detrimento das demandas por igualdade econdmica.

Nesse cendrio aparecem duas concepgdes de justica que infor-
mam, em boa medida, as lutas politicas atuais: as injusticas de natureza
socioecondmicas baseadas na estrutura politico-econdmica da socieda-
de e as injusticas de ordem cultural ou simbélica que estio fundamen-
tadas nos modelos de representacio social (FRASER, 2001).

A partir desse diagnéstico — no qual reconhecimento e redistri-
bui¢io estdo articulados, porém sdo analiticamente distintos — Fraser
sugere que as injusticas de ordem econdémica seja aplicado o remédio
da reestruturagdo politico-economica. Por sua vez, as injusticas de na-

tureza cultural e simbélica devem ser remediadas através de mudancas

23 Aresumo da polémica tedrica entre Honneth e Fraser pode ser acompanha-
da em: SILVA, 2008; NEVES, 2005; MATTOS, 2006 ¢ 2004; ZURN, 2003.
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na esfera cultural-valorativa. Para fundamentar sua proposicio tedri-
ca, Fraser analisa o que ela chama de coletividades bivalentes ¢ am-
bivalentes.”* Inicialmente, sdo expostas as lutas de classe e feminista,?
exemplos de coletividades bivalentes.

Classe para Fraser ¢, tdo somente, uma forma de diferenciagio
social baseada na estrutura politico-econémica da sociedade. Deste
modo, a classe existe aqui como resultado da posicio que os agentes
ocupam nessa estrutura e como, a partir dai, se relacionam com as
outras classes. A exploragdo experimentada pela classe trabalhadora,
por exemplo, é um caso cldssico de injustica de natureza redistributiva,
pois os trabalhadores sdo responsdveis pela produgdo da riqueza neces-
sdria a reprodugdo social, no entanto, recebem as menores recompen-
sas pelo trabalho realizado.

Para esse tipo de injustica, que nos termos de Honneth seria visto
como desrespeito ou reconhecimento denegado, Fraser (2001) afirma
que ¢ necessdrio aplicar remédios redistributivos ¢ ndo de reconheci-
mento, pois “a ultima coisa de que necessita |o trabalhador| é reconhe-
cimento de sua diferenca. Pelo contrdrio, a tinica forma de remediar a
injustica ¢ extinguir o proletariado como grupo” (FRASER, 2001, p.
256). Nio basta afirmar que a exploracdo experimentada pela classe
trabalhadora é uma forma de injustica e como tal merece ser tratada
por remédio redistributivos. Com efeito, é preciso dar um tratamento
tedrico ao conceito de exploragdo, pois é essa relagdo que estrutura

a forma de reconhecimento dessa particular coletividade: “a relagdo

24 Ambivaléncia precisamente porque essas lutas, ao passo que reivindicam
o reconhecimento de sua identidade, acentuando, portanto, sua dife-
renga, desejam, ao mesmo tempo, a igualdade que uma redistribuicio
injusta lhes impede de usufruir. Nesse sentido, tais lutas sdo, simultanea-
mente, de reconhecimento e redistribuicio.

25 Nos limites deste trabalho nio faremos a exposi¢do das chamadas cole-
tividades bivalentes representadas pelas sexualidades desprezadas, para
uma exposic¢o sistemdtica destas coletividades ver Silva (2008).
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entre proprietdrios e produtores é uma relagdo de exploragdo, termo que
tem fortissimas conotagdes normativas mas que também pode ser usa-
do num sentido técnico para denotar a apropriagdo da mais-valia e a
alocagdo do produto excedente” (MILIBAND, 1999, p. 474). O passo
seguinte seria enfrentar a questdo da dominag¢do.” Infelizmente, como
serd mostrado adiante, Fraser ndo faz nem uma coisa nem outra. Toda-
via, essa limita¢do analitica decisiva ndo a impede de desenvolver seu
modelo tedrico.

O passo seguinte de Fraser (2001), na construcdo de seu modelo
tedrico, é avaliar o que ela denominou de coletividades ambivalentes.
Aqui, os movimentos sociais analisados sio: o movimento feminista® e

o movimento negro — ou movimentos baseados na “raga”.*® Essas co-

26 Se a exploracio ¢ ponto de partida da relagdo de classe o que a viabiliza é
a dominacdo: “a andlise de classes estd preocupada basicamente com um
processo de dominagdo e de subordinacdo de classes, o que constitui uma
condi¢do essencial do processo de exploragio” (MILIBAND, 1999, p. 475).

27 Naio faremos aqui a exposicio deste tipo de movimento, a exposi¢io sis-
temdtica e abrangente deste tipo de coletividade pode ser encontrada em
Silva (2008).

28  Como esse texto estd interessado em observar os movimentos sociais an-
tirracistas que, no caso brasileiro, atingem especialmente o negro, parece
ser necessdrio dizer o que se entende por essa categoria: ¢ qualquer indivi-
duo de origem ou ascendéncia africana que estd sujeito a ser discrimina-
do devido a sua identidade individual — cor da pele, tracos fisiondmicos,
tipo de cabelo etc. - ou identidade coletiva, ndo corresponder aos padrdes
estéticos brancos e cuja reiterada veiculagdo da imagem negativa e infe-
riorizada significam a denegagdo do reconhecimento da sua dignidade
como ser igual a qualquer outro, ¢ esse ndo reconhecimento representa,
simultaneamente o duplo desprestigio da identidade de grupo e da tradi-
¢do cultural e histérica (I’ADESKY, 2001). Todavia, o movimento negro
definia de modo naturalizador o negro no Brasil: “nés, membros da po-
pula¢do negra brasileira, entendemos como negro todo aquele que possui
na cor da pele, no rosto ou nos cabelos, sinais caracteristicos dessa raca”
(MNU, 1988, p. 18); ou ainda: concebe como negra “todas as pessoas que
apresentem caracterfsticas negras, tais como, cor da pele, cabelos, tracos
fisiondmicos, conformagaes fisicas e que tenham na sua ascendéncia pes-
soas de raca negra” (MNU, 1988, p. 48).
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letividades sdo ambivalentes precisamente porque combinam aspectos
da exploracio de classe com tragos da sexualidade menosprezada. Por
esse motivo, parece 6bvio, portanto, que sofram injusticas de cardter
cultural e de natureza politico-econdmica. Por conseguinte, os remé-
dios aplicados para solucionar as injusticas de reconhecimento e redis-
tribui¢do, de modo isolado, sdo ineficazes para combater a opressdo e
subordinagdo experimentadas por essas coletividades. Por isso mesmo,
tais coletividades necessitam de uma acdo combinada de reconheci-
mento e redistribui¢do para remediar as injusti¢as que as afetam.?
Um tipo de coletividade ambivalente analisado por Fraser encon-

30 assim como classe, é uma ca-

tra-se na luta contra o racismo. “Raca”
tegoria essencial da economia politica. Nesse sentido, “raga” estrutura
a divisdo do trabalho na sociedade capitalista. De fato, “raca” legitima
a divisdo no interior do trabalho assalariado entre profissdes mal pagas,
sujas, desqualificadas e desprestigiadas, ocupadas quase sempre por
pessoas de cor (negros, indigenas etc.) e profissdes técnicas, cientificas,
liberais etc. bem pagas e dotadas de reconhecimento e prestigio social,
dominadas primordialmente por brancos.

A divisio do trabalho na atualidade, diz Fraser, como heranca his-

torica do colonialismo e da escraviddo, cria e reproduz classificagoes

29  Diagnostico semelhante realizaram os ativistas do movimento negro bra-
sileiro ao apontarem as limitagdes da luta feminista a mera esfera cultu-
ral: “a sociedade brasileira tem explicado a discriminagdo que pesa sobre
mulheres e homossexuais negros pelo aspecto cultural. E claro que ndo
se pode negar a existéncia de uma cultura patriarcal nas sociedades oci-
dentais, além das repercussdes negativas devido a forma com que nela se
inserem os negros. Porém as explicacdes culturalistas sdo insatisfatorias.
Nio consideram que o suporte material para essas ideologias de domina-
¢do se manterem sdo as formas de producio e as relacdes de dominagio-
-submissdo” (MNU, 1988, p. 27 — Grifo nosso).

30 Fraser, ciente da inexisténcia de ragas, usa o termo raga quase sempre
com aspas ao longo do seu trabalho. No entanto, foi possivel verificar o
emprego do termo sem aspas em algumas passagens, sem que o contetido
do mesmo fosse alterado na sua argumentagio.
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raciais para legitimar as formas de exploracio e apropriagio cruel que
se abatem, especialmente, sobre os negros (FRASER, 2001). Na forma
atual do capitalismo, a “raga” aparece como um importante marcador
que informa a maneira como os individuos e coletividades tém acesso
ao mercado de trabalho, cujo resultado é a transformagio de amplos
contingentes da populagdo de cor em “subproletariados degradados e
supérfluos” (FRASER, 2001, p. 263).

Além do mais, o produto social de tudo isso é a reproducio de
uma estrutura politico-econémica que cria mecanismos de exploragio,
marginalizacdo e exclusdo sistemdticos que se fundamentam na “raga”.
Pelo que se disse é pertinente indagar, entdo: qual o remédio adequa-
do para enfrentar essa forma de injustica? O remédio recomendado,
sempre seguindo os passos da argumentacio de Fraser, é — tal como o
remédio que se aplica a classe — a exclusdo da “raga”, pois “se a ‘raga’
nada mais fosse do que uma diferenciagao politico-econdmica, a justi-
¢a requereria sua aboligdo” (FRASER, 2001, p. 263). Entretanto, tal
como género, a injustica baseada na “raca” ndo se limita 2 economia
politica, ela possui, simultaneamente, aspectos cultural-valorativos, o
que a conduz para o terreno da luta ou politica do reconhecimento.
Em outros termos, as formulagdes tedricas de Fraser parecem sugerir
que limitar as causas ¢ efeitos do reconhecimento denegado expresso
pelo racismo a dimensdo econdmica significa fechar os olhos para as
consequéncias culturais que as prdticas racistas engendram, ou seja,
representa nio desvelar formas de opressdo igualmente nocivas.

Pelo que se disse antes, “raga” tem, portanto, afinidades que se re-
lacionam com sexualidade e género. Uma caracteristica fundamental
do racismo refere-se ao eurocentrismo: que se articula ao prestigio e ao
privilégio dos valores culturais europeus em detrimento das caracte-
risticas, herancas e tradi¢des africanas e indigenas, e a valorizagdo dos
aspectos relacionados “com fato de ser branco”. Concomitantemente a

isso, ocorre o racismo cultural que, na realidade, significa o despresti-

45



46

José Carlos Gomes da Silva « Melvina Aratjo

gio e a desvalorizacdo de tragos, praticas e representacdes vistas como
negras, marrons, amarelas etc. O dano sofrido por essas coletividades
inclui humilhacdes, estigmas, representacdes estereotipadas, violéncia
fisica ou simbdlica, agressdo etc.

Como, no caso de género, o dano sofrido pelas coletividades de
cor sdo injustigas de reconhecimento, o remédio adequado, entdo, para
enfrentar esses males decorre de uma politica de “reconhecimento po-
sitivo A especificidade desvalorizada de um grupo” (FRASER, 2001, p.
264). Disso depreende-se que, na luta contra o racismo, é necessdrio
considerar remédios redistributivos e de reconhecimento, pois enquan-
to o primeiro pretende excluir a diferenga, o segundo, busca valorizar
a particularidade de grupo. Por isso, tanto género quanto “raga” estdo
enredados, a0 mesmo tempo, na politica de redistribui¢do e na luta por
reconhecimento, ou seja, estdo envolvidos quer seja do ponto de vista
da economia politica, quer seja da cultura (FRASER, 2001).

Para Fraser (2001), o melhor caminho para fugir ao dilema reco-
nhecimento/redistribuicio é combinar um socialismo na economia e o
desconstrutivismo na cultura. Para fundamentar sua proposigdo, Fraser
enumera trés ordens de motivos. Primeiro, os argumentos expostos para
o movimento feminista ou antirracista valem para qualquer movimento
baseado em coletividade ambivalente. Segundo, o dilema reconheci-
mento/redistribuicdo ndo emerge apenas internamente a coletividade
ambivalente, tal dilema também se manifesta exogenamente em coleti-

vidades cruzadas - por exemplo, ser gay e trabalhador, mulher e negra.’!

31  Ou ainda combinar essas diversas dimensdes: ser negro, gay e da classe
trabalhadora, coletividade cruzada que implica uma identidade particular
que ndo passou despercebida pelo movimento negro brasileiro: “Reconhe-
cemos que a luta das mulheres € dos homossexuais negros por seu direitos ¢
uma aliada poderosa do conjunto dos oprimidos em sua luta para desman-
telar o sistema capitalista na medida em que impulsionar o movimento
reivindicativo da raga negra e ao mesmo tempo conscientizar politicamente
os seus setores mais combativos” (MNU, 1988, p. 31 — grifo do autor).
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Terceiro, a combinagio de socialismo na economia e desconstrutivis-
mo cultural facilita a construcdo de aliangas politicas, pois “o projeto de
transformar as estruturas profundas da economia politicas e da cultura
parece ser orientagdo programdtica ampla capaz de fazer justica a todas
as atuais lutas contra injustiga” (FRASER, 2001, p. 282).

Reconhecimento e racismo

A luta contra o reconhecimento denegado dado pelo racismo, pre-
conceito e discriminagdo no interior dos partidos, sindicatos e movimen-
tos sociais seguiu, de um modo geral, o caminho da luta por direitos;
especialmente, porque procurou privilegiar a associagdo desta proble-
madtica com a cidadania e a luta por direitos em detrimento do problema
das classes sociais e da construgio de um projeto politico alternativo a
ordem social existente. Neste sentido, partidos, sindicatos e movimentos
circunscreveram — e circunscrevem ainda hoje — a luta contra o reco-
nhecimento denegado expresso pelo racismo a l6gica da cidadania.

A ideologia racial — ao mesmo tempo em que transforma a marca
ou traco fenotipico em estigma e, simultaneamente, cria o objeto de
seu racismo — serve também como simbolo, emblema e traco identi-
tdrio para que os individuos racistas racionalizem, legitimem ¢ natura-
lizem suas préticas: “o racismo pode ser um elemento bdsico, freqtien-
temente essencial, da ‘identidade’ com a qual se apresenta o individuo,
grupo, coletividade ou povo” (IANNI, 1996, p. 19 — Grifo do autor).

lanni (1996) aborda a problemdtica do racismo a partir da cate-
goria do estigma. De fato, estigma ¢é, de acordo com Goffman, o pro-
cesso social que consiste em transformar um individuo ou coletividade
comum e total como ser estragado ou diminuido. Nesse sentido, serd
considerado estigma quando o efeito de descrédito é muito amplo —

podendo ainda ser considerado um defeito, uma fraqueza ou uma
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desvantagem — o que leva a diferenca entre a identidade virtual e a
identidade real (GOFFMAN, 1975).3

Deste modo, estigma ¢, na realidade, um atributo que nas inte-
ra¢oes cotidianas é tomado de modo depreciativo. Goffman sublinha
que estigma ¢, no fundo, uma particular relagdo entre atributo e estere-
6tipo. Relacdo que ndo deve esconder que existem atributos significa-
tivos que, na sociedade, conduzem ao descrédito. Esta relagdo pode se
manifestar de varias formas. Primeiro, através das deformidades fisicas,
ou seja, a partir das abominacdes do corpo. Em seguida, as culpas de
natureza individual, representadas como sinais de vontade fraca: pai-
xdes tirdnicas ou ndo naturais, crengas falsas e rigidas, desonestidade,
distarbio mental, vicio, alcoolismo, homossexualismo, desemprego,
préticas e tentativas de suicidio, e comportamento politico considera-
do radical. Terceiro, os estigmas denominados tribais de “raga, nagdo e
religido, que podem ser transmitidos através de linhagem e contaminar
porigual os membros de uma familia” (GOFFMAN, 1975, p. 14). Pare-
ce ser este tltimo tipo adequado a leitura que lanni realiza do racismo
ao tomar a categoria de estigma.

Portanto, o racismo pode ser ndo apenas a denegacio de reco-
nhecimento ao outro, mas pode ser, simultaneamente, o mecanismo
que favorece a formagio de identidades coletivas. Ademais, sublinha
lanni (1996), é no confronto com as ideologias raciais que transfor-
mam tracos e caracteristicas fenotipicas em estigmas que os indivi-
duos ou grupos estigmatizados podem tragar agdes politicas capazes

de desfazer as relagdes sociais que reproduzem o preconceito, a in-

32 Goffman define essas duas formas de identidade social: “as exigéncias
que fazemos poderiam ser mais adequadamente denominadas de deman-
das feitas ‘efetivamente’, e o cardter que imputamos ao individuo poderia
ser encarado mais como uma imputacio feita por retrospecto em poten-
cial — uma caracterizac¢iio ‘efetiva’, uma identidade social virtual. A cate-
goria e os atributos que ele, na realidade, prova possuir, serdo chamados
de sua identidade social real’(GOFFMAN, 1975, p. 12).
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tolerincia e o racismo, o que implica criar uma contra-ideologia da
estigmatizagio (IANNI, 2004).

O preconceito racial, por sua vez, manifesta-se aqui como a con-
figuracdo particular de certos aspectos ideolégicos das relagdes sociais
entre coletividades que, consequentemente, sio levadas a definir-se e
inventar-se como integrantes de ragas diferentes. Ademais, o precon-
ceito é uma forma de organizagdo do contato entre individuos e grupos
que se concebem e reconhecem como distintos.

Além disso, o preconceito racial, fundado na ideoldgica e na ine-
xistente nogao biolégica de raca,”® é constituido e se expressa como re-
sultado de uma luta por reconhecimento, por um lado, ¢ o usufruto e o
monopdlio de privilégios, por outro; precisamente porque emerge nas
“situagbes em que as pessodas ou os grupos se defrontam na competicdo
por privilégios sociais (especialmente status em instituigdes econdémicas
ou politicas), ainda que se exprima em abstragées ligadas a raga ou a
cultura” (IANNI, 2004a, p. 334 — Grifo do autor). Portanto, a vigén-

cia e expressdo de préticas de preconceito impedem que se ampliem,

33 Sem fundamentagdo biolégica, o conceito de raga orienta préticas so-
ciais, com implicagdes diretas na vida das pessoas, frequentemente hosti-
lizadas em virtude de sua cor de pele, cabelo e outros tracos fisicos. A dis-
criminagdo que pauta essa hostilizagdo se assenta numa hierarquizacio
racial, dada por marcadores fisicos que naturalizam/estabelecem o lugar
social, dos negros neste caso, na sociedade. A propésito de uma discussido
sobre cotas raciais, a antropéloga Manuela Carneiro da Cunha assinala
que a nogdo de ‘raga’ jd existe no Brasil. “Existe porque, pragmaticamen-
te, ela estd em funcionamento, em certos momentos, ela até desaparece
do censo, mas isso ndo a tira do universo social. O que eu quero dizer é
que ‘raga’ € uma nogdo que opera e, portanto, existe no Brasil, mesmo
que se conteste seu fundamento. Nao adianta dizer que raga ndo é um
conceito adequado; ele existe no senso comum e na sociedade, e produz
efeitos sociais e psicolégicos que todos conhecemos” (Cunha, 2007). “O
mesmo conceito de raga, por outro lado, é e foi utilizado com o intuito de
se fazer reconhecer o legado da Africa e dos africanos na didspora; a des-
peito da importincia assumida por esses objetivos e da validade histérica
que teve do ponto de vista da luta politica, ndo cremos hoje pertinente
sua utiliza¢do, mesmo para esse fim” (Silva & Carula, 2012, p. 26).

49



50

José Carlos Gomes da Silva « Melvina Aratjo

efetivamente, as normas de uma sociedade democritica. Precisamen-
te, porque esta ao tentar garantir o reconhecimento igualitdrio para
identidades individuais e coletivas, possibilita enfrentar e corrigir as
relagdes sociais assimétricas (IANNI, 2004a).

Por isso, parece-nos adequado pensar o racismo como uma prética
social sob a qual o agente racista ndo reconhece a dignidade ¢ estima
social do objeto de sua a¢do, cuja finalidade é atingir a autoconfianga,
o0 auto-respeito e a auto-estima dos individuos e coletividades ndo re-
conhecidas. Além disso, o racismo pode ser uma forma de reconheci-
mento positivo entre coletividades: grupos racistas constréem sua iden-
tidade pela denegacdo do reconhecimento. A luta por reconhecimento
engendrada pelos ativistas sociais anti-racistas visa combater as préticas
e as representagdes que afetam o auto-respeito ¢ a auto-estima de indi-
viduos e coletividades que tém o reconhecimento denegado. Por isso,
o racismo carrega consigo a desigualdade entre identidades, em outros
termos, é a “negacdo da identidade igualitdria”, cujos desdobramentos
“relegam os individuos racialmente inferiorizados a um status de cida-
dao de segunda classe, apesar da igualdade de direitos e de atribui¢do
formalmente reconhecidas pelo Estado” ({"’ADESKY, 2001, p. 32). Isto
implica, em um sé movimento, reconhecer a dignidade identitdria
individual e coletiva daqueles que sdo alvos de préticas cotidianas de
injustica social (SILVA, 2008).

Nesse sentido, preconceito racial é o reconhecimento de condu-
tas morais, atributos intelectuais, estéticos, fisicos e psiquicos como
propriedades de “ra¢a”, independente da experiéncia social que se te-
nha com os supostos integrantes de tal ou qual grupo e independente
da inexisténcia da nogio de “raca” como realidade biolégica. E uma
atribui¢@o por antecipagdo, e como tal pode assumir diversas formas:
estética, escrita, oral, privada e publica. Discriminagdo racial, por
seu turno, refere-se ao comportamento e agdes efetivas, reconhecidas

como legitimas, a partir da ideologia racial (SILVA, 2008).
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Em uma formagdo social como a brasileira, tio marcada pelas
desigualdades sociais expressas em termos de classe decorrente da
singularidade do desenvolvimento capitalista que exprime uma parte
significativa da tragédia social entre nés, mas ndo revela tudo, outra
marca dessa profunda desigualdade referese ao racismo que se abate
cotidianamente sobre a populacdo negra em geral e, especialmente,
sobre a classe trabalhadora negra. Essas duas dimensdes se articulam
de modo contraditério e complexo produzindo desafios intransponi-
veis as analises simplificadoras e unilaterais, por um lado, mas igual-
mente provoca impasses a qualquer projeto politico emancipador que
pretenda enfrentar nossas contradi¢des, por outro, pois “existem duas
polaridades, que ndo se contrapoem mas se interpenetram como elemen-
tos explosivos — a raga e a classe” (FERNANDES, 1989, p. 62). Assim,

ele conclui em seguida:

Classe e raga se fortalecem reciprocamente e combinam for-
cas centrifugas a ordem existente, que s6 podem se recompor
em uma sociedade nova [...] Se além da classe existem ele-
mentos diferenciais revoluciondrios, que sdo essenciais para a
negacio e a transformacio da ordem vigente, hd distintas ra-
dicalidades que precisam ser compreendidas (e utilizadas na
prética revoluciondria) como unidade, uma sintese no diverso

(FERNANDES, 1989, p. 62).

Pois, como nos lembra Fernandes (1989), é necessdrio que se leve
em conta as diversas clivagens no interior da classe, especialmente, sua
complexa articulagdo com o racismo, o preconceito e a discriminagio,
particularmente quando se observa uma realidade tdo complexa ¢ di-

versa como o Brasil, visto que:

De um lado, é imperativo que a classe defina a sua 6rbita,
tendo em vista a composi¢do multirracial das populagdes em
que sdo recrutados os trabalhadores. Todos os trabalhadores
possuem as mesmas exigéncias diante do capital. Todavia, ha
um acréscimo: existem trabalhadores que possuem exigéncias
especiais diferenciais, ¢ ¢ imperativo que encontrem espago

51



52

José Carlos Gomes da Silva « Melvina Aratjo

dentro das reivindica¢des de classe e da luta de classes (FER-
NANDES, 1989, p. 61-62 — Grifo nosso).

Género e raca

O termo ‘género’ “parece ter feito sua apari¢do inicial entre as
feministas americanas, que queriam enfatizar o cardter fundamental-

mente social das distingdes baseadas no sexo” (SOCT'T, 1995, p. 72).

A palavra indicava uma rejeicio do determinismo biolégico
implicito no uso de termos como “sexo” ou “diferenca sexual”.
O termo género enfatizava igualmente o aspecto relacional das
defini¢gdes normativas da feminilidade. Aquelas que estavam
preocupadas pelo fato de que a producio de estudos sobre mu-
lheres de maneira demasiado estreita e separada utilizaram o
termo “género” para introduzir uma nogio relacional em nos-
so vocabuldrio analitico. Segundo esta visdo, as mulheres e os
homens eram definidos em termos reciprocos e ndo se poderia
compreender qualquer um dos sexos por meio de um estudo
inteiramente separado (SCOTT, 1995: 72).

Ao reivindicar para si a interdependéncia dos sexos como uma
necessidade cognitiva, os estudos de género irdo apontar para a morte
das defini¢des essencialistas e para os componentes sociais e cultu-
rais que constituem individuos e préticas.** Para Linda Nicholson,
“ “oA ” M M Z 1 P~ « ”

o “género” foi desenvolvido e é utilizado em oposi¢io a “sexo”, para
descrever o que € socialmente construido, em oposi¢do ao que é bio-
logicamente dado” (2000: 9), visto que a tendéncia a pensar em iden-
tidade sexual como algo dado, bdsico e comum entre as culturas é
muito poderosa (p. 15).

A expressdo relagdes de género, tdo amplamente utilizada nos

estudos atuais designa, segundo Maria Lygia Quartim de Moraes, a

34 Uma versdo ampliada dessas reflexdes sobre género pode ser encontrada
em (SILVA, 2004, p. 350-358)



Cultura afro-brasileira

incorporagdo de uma perspectiva primordialmente culturalista. Para
ela “(...) as categorias diferenciais de sexo ndo implicam no reconhe-
cimento de uma esséncia masculina ou feminina, (...) mas, diferente-
mente apontam para a ordem cultural como modeladora de mulheres
e homens” (MORAES, 1998, p. 100). Sob uma ética antropoldgica,
Jamake Highwater adota uma postura critica em relacdo aqueles que
véem nos genitais o selo do destino das sociedades, estabelecendo
padrdes comportamentais a todos os grupos sociais. Para Highwater,
“Temos que reconhecer que o sexo é objeto de intensa sociabilizagdo
e que toda cultura define vérias priticas como préprias e impréprias,
morais e imorais, sadias e patolégicas” (1992, p.16). Cré esse autor que
hd uma histéria da sexualidade que nio foi reconhecida pela ideologia
ocidental pelo fato desta ver a atividade sexual como instintiva, inata e
natural, enfim, imutdvel, nio concebendo o fato de ser a sexualidade
um fendmeno culturalmente determinado. No que se refere 2 sexua-
lidade o Ocidente a caracteriza “(...) em termos de opostos bindrios:
homem e mulher, heterossexual e homossexual, sexo marital e sexo
pré-marital ou extraconjugal.” Para Highwater, é esta dicotomia exclu-
dente (homem ou mulher, bem ou mal, luz ou escuridio, heterossexu-
al ou homossexual) que nos dificulta a compreensdo da sexualidade de
outros povos ¢ outras eras (p. 24). Para Jane Flax, as diferencas bioldogi-
cas sdo norteadoras de nossa concepcio bindria de sexualidade.
Assim, parece haver um complexo de relagdes que tem associa-
do, dado significados: pénis ou clitéris, vagina e seios (leia-se
distintivamente corpos masculinos ou femininos), sexualidade
(leia-se reproducio — nascimento de bebés), percepgio do eu
como um género caracteristico, diferenciado — ou (e somente)
uma pessoa masculina ou feminina (leia-se relagdes de género
como uma categoria “natural” e excludente). Isto é, acredita-

mos que s6 hd dois tipos de seres humanos, e cada um de nés
s6 pode ser um deles (FLAX, 1991, p.227).
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A compreensio das relagdes de género passa, entdo, pela rejeicio
do cardter fixo e permanente das oposi¢des bindrias ¢ pela historiciza-
¢do e desconstrucio dos termos da diferenca sexual (SCOT'T, 2000,
p.84). Esta constatagio ¢ de significativa relevincia na medida em que
rompe ndo s6 com o determinismo biolégico como, também, com a
propria ordem cultural modeladora do “ser homem” ou “ser mulher”
nas sociedades, ao reconhecer nesta condi¢iio um estatuto histérico
e culturalmente construido. E justamente neste ponto, ao postular
a desnaturalizagdo das identidades sexuais que se encontra um dos
maiores méritos dos estudos de género — a constatacdo de que as cate-
gorias de identidade foram social e culturalmente construidas. Neste
sentido pode-se dizer que, para além da (re) inser¢do de um velho/
novo objeto nos estudos histéricos, as andlises de género contribuiram
e contribuem para um aprimoramento teérico-metodolégico da His-
téria enquanto disciplina. A perspectiva culturalista dita por Moraes,
que rompe com o determinismo dos géneros, pode-se associar, entdo,
a prépria negacio da escrita de uma simples “Histéria das Mulheres”
que nio veja estas dltimas de um ponto de vista relacional. O préprio
termo género, anteriormente utilizado como sindnimo de Histéria das

Mulheres, hoje assume uma conota¢do bem mais ampla.

Segundo esta visdo, as mulheres e os homens eram definidos
em termos reciprocos e ndo se poderia compreender qualquer
um dos sexos por meio de um estudo inteiramente separado

(SCOTT, 1995, p. 72).

O modo de inclusdo das experiéncias das mulheres e de sua con-
secucdo consideraria as possibilidades nas quais o género pode ser leva-
do em conta como uma categoria de andlise. “Aqui as analogias com a
classe e com a raca eram explicitas; O interesse pelas categorias de clas-
se, de raca e de género assinalava, em primeiro lugar, o envolvimento
do/a pesquisador/a com uma histéria que inclufa as narrativas dos/as

oprimidos/as ¢ uma andlise do sentido e da natureza de sua opressio
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e, em segundo lugar, uma compreensio de que as desigualdades de
poder estdo organizadas ao longo de, no minimo, trés eixos” (SCOTT,
1995, p. 73). Para Joan Scott,

A litania “classe, raca e género” sugere uma paridade entre os
trés termos mas, na verdade, eles ndo tem um estatuto equi-
valente. Enquanto a categoria “classe” tem seu fundamento
na elaborada teoria de Marx (e seus desenvolvimento ulterio-
res) sobre a determinagio economica e a mudanca histérica,
“raga” e “género” ndo carregam associacdes semelhantes.
verdade que ndo existe nenhuma unanimidade entre aqueles/
as que utilizam o conceito de classe (...). Entretanto, quando
invocamos a classe, trabalhamos com ou contra uma série de
defini¢des que, no caso do marxismo, implicam uma ideia de
causalidade econdmica e uma visio do caminho ao longo do
qual a histéria avangou dialeticamente. Nao existe nenhuma
clareza ou coeréncia desse tipo para a categoria de raga ou para
a de género (1995, p. 73).

Scott postulava esse pressuposto no final de década de 1980.
Desde entdo, um grande ntmero de estudos buscaram realizar essas
articulagoes, potencializando, significativamente, o entendimento
conjunto de aspectos sociais e politicos dessa articulagdo — raga e
género; raca e classe; raca, classe e género; e raga, classe e género.
Para Heleith Saffioti, “o n6 formado por estas trés contradigoes, apre-
senta uma qualidade distinta das determinagdes que o integram. Nio
se trata de somar racismo + género + classe social, mas de perceber
a realidade compésita e nova que resulta desta fusio” (2009, p. 19).
Se, por um lado, essa relagio se torna mais complexa, por outro, mais
elaborado o entendimento que dela pode resultar. A compreensio
em separado de formas/instincias de opressio e dominagdo pouco
agrega a luta politica das minorias. Entender género somente como
questdo relacionada as mulheres ou LGBT'T's e racismo como ques-
tdo de negros desconsidera a similaridade das relacdes de poder e

opressdo nessas diferentes esferas da alteridade. Espagos de expressao
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cotidiana dos conflitos de género, raca e classe, as escolas ainda pouco
se detiveram no fato de que o sucesso ou o fracasso escolar guardam
estreita relacdo com o enfrentamento dos mesmos. Entendida como
espaco plural e democritico, “a escola deve também ser o campo de
valorizagio das diferencas” (SILVA, 2012, p. 23), campo de combate
a todos os tipos de preconceitos, partindo-se da compreensio de que
os sujeitos envolvidos no processo educacional — professores, profes-
soras, alunos, alunas, pais e mies — constroem diferentes identidades
ao longo da sua histéria de vida e profissional (GOMLS, 1996, p. 68).

Como observa Nilma Lino Gomes,

A escola ¢ um dos espacos que interfere e muito no complexo
processo de constru¢do das identidades”. O tempo de escola
ocupa um lugar privilegiado na vida de uma grande parcela
da sociedade brasileira. Esse tempo registra lembrancas, pro-
duz experiéncias ¢ deixa marcas profundas naqueles que con-
seguem ter acesso a educacio escolar. Tais fatores interferem
nas relacoes estabelecidas entre os sujeitos e na maneira como
esses véem a si mesmos e ao outro no cotidiano da escola (GO-
MES, 1996, p. 68).

O reconhecimento e o enfrentamento da interseccionalidade de
raga, género e classe como marcadores sociais da diferenca constitui
um dominio ainda a ser mais severamente enfrentado no combate aos
diferentes tipos de exclusdo social. Outras intersecgdes, formando no-
vos bindmios ou recombinando varios (considerando justica, violéncia

e.g.), claro, ampliam o horizonte de compreensao, evidenciando como

operam os mecanismos de exclusdo social .*®
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[1. A formacio continuada para
educacio das relacoes étnico-raciais:
um relato de experiéncia

Deivison Mendes Faustino'

Leila Maria de Oliveira®

Resumo

Este artigo relata uma experiéncia de formacido de professores
da Rede Municipal de Ensino de Sdo Paulo nos temas referentes as

Diretrizes Curriculares Nacionais para a Educagdo das Relagoes Ftnico-

1 Docente do Departamento de Satude, Educagio e Sociedade - UNI-
FESP- Baixada Santista.

2 Doutoranda em Educagdo: Curriculo — Pontificia Universidade Catélica
de Sdo Paulo.
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Raciais. O trabalho de formacio foi desenvolvido entre setembro de
2011 e agosto de 2012 através da equipe interdisciplinar da Divisdo
de Orientacdo Técnica da Educacdo — Educagdo Etnico-Racial da
Secretaria de Educagio do Municipio. Apés a exposi¢do dos caminhos
percorridos pelo formador nos diferentes estigios do processo de
formacdo, serdo apresentados os desafios ¢ apontamentos construidos

no didlogo com os participantes.

Palavras-chave: Formacgio continuada de Professores; Fducacdo das

Relagoes Etnico-raciais; racismo no cotidiano escolar
Localizando a experiéncia

Eiste texto tem por objetivo relatar a experiéncia de um formador
de professores na Rede Municipal de Fnsino de Sdo Paulo nos temas
referentes as Diretrizes Curriculares Nacionais para a Educagdo das
Relagdes Etnico-Raciais. O trabalho, coordenado pela professora Eli-
sabeth Fernandes de Sousa, e supervisionado pelos Professores Valter
Silvério e Antonio Carlos Malachias foi desenvolvido através da Divi-
sdo de Orientacdo Técnica da Educacdo -Educacdo Etnico-racial da
Secretaria de Educagio do Municipio entre setembro de 2011 e agosto
de 2012 junto a uma equipe multidisciplinar de formadores.?

As atividades de formagdo eram elaboradas em equipe e engloba-
ram vérias modalidades de intervengdo que serdo expostas a seguir em
3 fases, a saber: 1. Visitas de sensibiliza¢do do corpo docente; 2. Semi-
ndrios temdticos relacionados ao Ano Internacional dos Afrodescen-
dentes e 3. Cursos de Formacio de Professores em unidades escolares

e Diretorias Regionais Ensino.

3 Embora as metodologias empregadas tenham sido produzidas e discuti-
das nesse ambiente coletivo que a DOT/Etnico-Racial proporcionou, os
relatos aqui apresentados referem-se 3 meméria pessoal e anotagdes de
campo do formador Deivison Mendes Faustino.
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Inicialmente, ainda nos primeiros meses de trabalho, as tarefas es-
tabelecidas para a equipe foram as de aprendizado sobre a dinimica in-
terna da Secretaria Municipal de Educacio, planejamento das ativida-
des e sensibilizagdo da rede municipal para a temdtica Educagdo para
as Relagdes Etnico-Raciais — ERER. Ainda nesta fase, foram realizadas
diversas visitas as unidades escolares e Diretorias Regionais de Ensino
— DREs com o objetivo de sensibilizar educadores para a existéncia e
necessidade de implementagio das Diretrizes Curriculares Nacionais
para Educagdo das Relagdes Etnico-Raciais e para o Ensino de Histéria
e Cultura Afro-brasileira e Africana - DCN-ERER (BRASIL, 2004).

Num segundo momento passamos a realizar encontros em algu-
mas escolas durante a Jornada Especial Integral de Formagdo - JEIF e
oferecer semindrios temadticos nas diversas DREs do Municipio. Os se-
mindrios, geralmente realizados nos Centros Educacionais Unificados-
-CEU, reuniram aproximadamente duzentos professores de cada DRE.

Passadas essas duas etapas, uma vez que parte importante da
“Rede” jd havia tomado conhecimento das discussdes e apontado a
necessidade de aprofundamento, iniciou-se a oferta de cursos de For-
macdo. Apés a publica¢io da disponibilidade de oficinas no Didrio
Oficial, diversas Diretorias Regionais de Ensino aderiram as forma-
¢des e mobilizaram suas redes formando turmas multidisciplinares. A
formacio contou com seis encontros, com o limite mdximo (40) de
participantes, no entanto a adesdo superou as expectativas e as turmas
funcionaram acima do limite.

Cada turma dispunha de uma dupla especifica de formadores ¢ os
projetos pedagégicos de formagdo foram desenhados de acordo com a
competéncia do formador e a caracteristica da turma. O objetivo estabe-
lecido para esta fase foi o de oferecer subsidios tedricos ¢ metodoldgicos
para a abordagem das Orientacdes Curriculares (SME-SP) e Diretrizes
Curriculares Nacionais para a Educacio das Relacdes Etnico-Raciais,

contribuindo para a construc¢do partilhada de instrumentos pedagdgicos
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que dialogassem com o conceito de “diversidade étnico-racial” e seus
desdobramentos nos diferentes niveis de ensino e de aprendizagem.

Os objetivos especificos da formagdo foram:

Apresentar e discutir conceitos como racismo, diversidade, es-
teredtipos, identidade, corporeidade, civilidade, ancestralidade;

Oferecer ferramentas teérico-pedagégicas no campo da Edu-
cacdo para as Relagdes Etnico-raciais, para o desenvolvimento
de atividades junto aos educandos;

Fomentar a elaboracgdo de priticas pedagdgicas que dialogas-
sem com o conceito de diversidade étnico-racial;

Tecer inter-relacdes entre questdes étnico-raciais e linguagens
artistico-pedagégicas plurais como estratégia possivel a cons-
trucdo de novas praticas pedagdgicas;

Analisar o material diddtico disponivel nas escolas: Selecionar
e criar materiais adequados para a efetivagio de um trabalho

em sala de aula que vise o desenvolvimento de a¢des voltadas
a questdo étnico-racial;

Integrar toda a comunidade escolar em prol da valorizagio da
diversidade cultural que permeia o espago escolar, seja na pers-
pectiva do espago fisico, seja no curriculo;

Proporcionar uma reflexdo sobre as diferencas raciais e a im-
portancia de cada um no processo de constru¢do do nosso pafs,
Estado, comunidade, escola;

Oferecer textos, imagens e livros de literaturas africanas e afro-
-brasileira para organizar sequéncias diddticas que valorizem a
diversidade e possibilitem novas perspectivas para o curriculo.

A metodologia adotada variou em cada turma, mas, no geral, lan-
cou-se mao de prelecio dialogada e dindmica de grupo, auxiliado pela
apresentacdo de slides e videos educativos. Outra estratégia utilizada
com todos os grupos foi a solicitagdo, no peniltimo encontro, de produ-
¢do autoral dos professores em sua unidade escolar, planejando ou rela-

tando uma intervencdo, a partir dos elementos discutidos na formacdo.
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O caminho percorrido

O caminho percorrido enfatiza a importancia de estabelecer um
didlogo com os professores a partir dos saberes adquiridos em sua pra-
tica didria (CANDAU, 1996 e COSTA, 2004). Esta perspectiva impli-
cou, em primeiro lugar, a tentativa de superacio das posturas cldssicas
de formagio de professores que os resumem a meros aplicadores e tra-
dutores de conhecimentos e saberes formulados na academia (CAN-
DAU, 1997), como se bastasse ilumind-los em um curso ou palestra
sobre as DCN-ERER para que em seguida o racismo desaparecesse do
cotidiano escolar.

Assim, coube reconhecer o trabalho dos professores como tra-
balho intelectual critico (CONTRERAS, 2002), considerando a sua
autonomia na apreensdo ou rejei¢do de contetdos, valores e proce-
dimentos que lhe sdo estranhos. Isto ndo significou desconsiderar a
natureza socialmente construida do ensino e os modos pelos quais
a escola se relaciona com a ordem social posta, mas, sobretudo “a
tomada de consciéncia dos valores e significados ideolégicos implici-
tos nas atuagoes docentes e nas institui¢des” (FARAGO e UTSUMI,
2005) rumo a um didlogo com os professores sobre a construgio de
estratégias transformadoras capazes de confrontar as injusticas pre-
sentes na institui¢do escolar.

A abordagem do tema Educacdo para as Relagdes Etnico-Raciais-
ERER junto a professores da rede municipal de ensino ainda enfrenta
desafios, em alguns casos relacionados a maneira que o racismo se
manifesta no cotidiano escolar e, em outros, as contradi¢des inerentes a
estrutura de ensino no Brasil. Entretanto, em ambas as situacdes foram
possiveis perceber alguns avangos ¢ possibilidades de interven¢io que
merecem ser destacados.

Os encontros contaram com significativa adesdo por parte dos edu-

cadores, jd que todas as oficinas oferecidas tiveram as vagas estouradas. Em

65



66

José Carlos Gomes da Silva « Melvina Aratjo

uma das DRE’s, a turma chegou a ter 76 inscritos, mantendo o nimero de
participantes até o final da formagdo, mas a média geral de participantes
nas demais turmas foi de 45 pessoas. Fista ampla adesdo pode ser explicada
pelo avanco do tema na sociedade como um todo, mas principalmente
pelo sucesso das incursdes anteriores, apresentadas no Item 1 e 2.

O cronograma dos encontros foi adequado as necessidades de
cada turma, bem como a 4rea de conhecimento de cada formador.
Mas, no geral, os 6 encontros eram divididos em 3 fases: 1. Introducio
ao curso e apresentagdo de conceitos norteadores; 2. Percepgio e pro-
blematizagdo sobre o racismo no cotidiano escolar; 3. Fducagdo para

as Relac¢des Etnico-Raciais.

Encontros iniciais: conhecendo

a turma e introduzindo o tema

Na primeira fase, apresentdvamos as DCN-ERER e os conceitos
norteadores deste trabalho: ancestralidade, identidade, civilidade e cor-
poreidade; em seguida discutiamos quais seriam os desafios para imple-
mentacdo das DCN-ERER.

Quando perguntdvamos quem conhecia ou jd havia escutado fa-
lar sobre Leis 10.639/03 e/ou 11.645/08, constatdvamos que a maioria
dos Educadores respondia afirmativamente. Porém, o niimero dimi-
nufa drasticamente quando as perguntas buscavam identificar quantos
conheciam as prerrogativas destas leis. Frequentemente, as referéncias
se limitavam 2 sua obrigatoriedade e a necessidade de abordagem de
histéria da Africa no Curriculo. Poucos se referiam as alteracoes que a
lei provocou no conjunto do curriculo escolar, além de que, pouquis-
simos professores referiram ter se debrugado sobre estes documentos a
fim de construir uma proposta pedagdgica.

De igual maneira, ¢ a referéncia ao documento: Orientagdes Cur-

riculares: expectativas de aprendizagem para a educagdo étnico-racial
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na Educacdo Infantil, Ensino Fundamental e Médio — Educacao Et-
nico-Racial SME/DOT (2008). A maioria dos educadores relataram ja
ter visto o material na escola, mas raramente se encontrava alguém que
conhega o seu contetido ou, pelo menos, o tenha folheado buscando
identificar sugestdes de trabalhos referentes a sua drea de atuagao.
Durante os encontros, alguns professores referiram jd desenvolver
acdes relacionadas ao tema. Nestes casos, o desafio posto foi: além de
conquistar/sensibilizar novos parceiros, saber como este trabalho vem
sendo desenvolvido; quais os limites ¢ possibilidades; e como essas
possibilidades poderiam ser potencializadas. Alguns educadores suge-
riram, neste sentido, que a SME criasse espagos de divulgagio de boas
praticas para que as agdes realizadas possam ter visibilidade e, sobretu-
do, que se possa ofertar possibilidades aos professores que desejam dar

um pontapé inicial nos trabalhos.

O racismo na sociedade brasileira
e no cotidiano escolar

No segundo encontro, discutiamos a presenca do racismo na so-
ciedade brasileira e como ele se manifesta no cotidiano escolar. Em
todos os momentos, o ponto de partida para o debate era o imagindrio
dos professores. Para tal, eram utilizadas imagens de pessoas negras e
brancas em situagdes diversas como elementos disparadores que pos-
sibilitasse captar e problematizar a percepcdo dos educadores sobre o
racismo na sociedade brasileira.

O debate costumava ser rico e, no geral, foi possivel discutir com
mais profundidade os conceitos de raga e racismo, com vistas a uma
melhor compreensio da sociedade brasileira. No entanto, percebeu-se
uma resisténcia (as vezes, dissimulada) por parte de muitos professores,
expressa em comentdrios do tipo: “o preconceito existe mesmo, mas nio

estd relacionado a cor da pele, e sim a vestimenta, classe social, aparén-
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cia fisica etc”; ou “se o negro vivéncia os piores indicadores, ndo seria
porque ele préprio se exclui?”. Outro comentdrio muito comum foi o
professor, frente a exposi¢do de conceitos e indicadores raciais de desi-
gualdade, afirmar: “Eu ndo consigo ver este preconceito todo que vocé
estd relatando, ndo consigo diferenciar os seres humanos em ragas”.

Esses comentdrios, muitas vezes baseados no jd denunciado mito
da democracia racial, revelam uma dificuldade desses profissionais em
reconhecer privilégios histéricos adquiridos pela populagdo branca do
pais ¢ ocultam uma postura ideolégica nio favordvel a obtencido de
direitos ¢ promogdo da igualdade racial.

Ficou nitido que um tinico encontro nio é suficiente para proble-
matizar e superar concepgdes sistematicamente difundidas em diversos
espacos de reproducio e difusdo ideoldgicas, mas foi possivel, durante
a conversa, refletir sobre estes argumentos relacionando os depoimen-
tos, indicadores e conceitos.

Importante ressaltar que encontramos em muitas turmas educa-
dores brancos e negros sensiveis ao debate, ou pelo menos abertos a
uma reflexdo que propiciasse novos olhares sobre o cotidiano vivido.
Esses educadores foram fundamentais para o desenvolvimento da dis-
cussdo. Uma professora que se identificava como branca chegou a afir-
mar: “eu achava que tudo isto era exagero, até eu adotar uma crianga
negra”, e outra declarou: “eu ndo ligava para essas discussdes até passar
por uma formacdo hd alguns anos, hoje eu percebo estes problemas
em quase todos os lugares em que me encontro”. Em outra turma, uma
professora negra relatou: “o racismo estd em todos os lugares, nés s6
ndo percebemos se ndo quisermos ou se ndo for conveniente”.

Realizada a discussdo sobre o racismo na sociedade brasileira, di-
reciondvamos as discussdes para o racismo no cotidiano escolar. Apds
uma breve reflexdo sobre como a escola pode ser um espaco de mani-
festacdo e reproducio das desigualdades e contradigdes presentes na

sociedade, os educadores eram levados a refletir sobre como o racismo
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pode se manifestar no cotidiano escolar. Para alcancar este objetivo,
as turmas eram separadas em 5 subgrupos e cada um respondia a uma
das seguintes questdes: “Como o racismo pode aparecer na relacio: 1.
Aluno-aluno /2. Familia-aluno /3. Escola-familia /4. Escola-professor
/5. Professor-aluno.”

Os debates realizados nos subgrupos oferecem um material muito
rico para a reflexdo sobre a percepgio dos professores em relagio ao
racismo na escola. Em uma compilagdo bdsica das respostas apresenta-
das, em diferentes turmas, anotadas no didrio de formagio para fins de

relatoria, tem-se o seguinte quadro:

Como o Racismo se manifesta na relacdo entre:

1. Aluno-aluno

“O racismo estd no préprio negro”: uma crianga negra ofen-
dendo uma mais pigmentada.

Banalizagdo do racismo: “Eu sofri como branco num grupo de
negro”; “exclusio pela condigio social”; outras discriminagdes
(gordo, pobre, mal vestido etc.);

Discriminagdo racial: violéncia verbal a partir de apelidos pe-
jorativos e piadas preconceituosas; ndo ser escolhido pelos co-
legas para alguma dinamica por ser negro;

Interiorizagdo do racismo: dificuldades com a autoimagem; e
auto-exclusio;

2. Familia-aluno

Reprodugio de valores racistas: comentdrios e brincadeiras
que internalizam atitudes racistas na crianga. A familia cria as
criangas dentro de suas crengas, muitas vezes preconceituosas.
Na escola vivenciam novas relagdes ¢ visdes que tanto podem
acentuar como minimizar tais visdes preconceituosas;

Desigualdade racial: barreiras ligadas as possiveis desigualda-
des econdmicas, ocasionadas pelo racismo;

Interiorizagdo do racismo: os professores percebem em algu-
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mas familias a aspira¢do pelo embranquecimento e um certo
incentivo para “melhorar a raga”;

3. Escola-familia

Percepcio restrita ou transferéncia do problema: ndo perce-
bem o racismo como um problema na relagdo entre a escola
e a familia, visualizando apenas a existéncia de preconceitos
quanto aos fatores econdmicos;

Discriminacdo racial: associagdo das criangas negras a estruturas
familiares desestruturadas. A escola ndo se abre para a comuni-
dade; associagdo da familia/comunidade a criminalidade. Cons-
trugdo e refor¢o de esteredtipos; rétulos fisicos. A escola tem a
legitimidade para definir qual imagindrio de familia deve ser o
correto e estigmatiza: “ olha de quem que este aluno é filho”.

Baixa expectativa de sucesso: coitadinho; expectativa em re-
lagdo a crianca baseada no esteredtipo dos pais: “este aluno ¢é
burro! E genético”.

4. Escola-professor

Percepcio restrita ou transferéncia do problema: “Acreditamos
que ndo existe racismo contra o professor, mas alguns colegas
negros dizem que existe”; “professor ¢ uma categoria precon-
ceituosa, ndo € s6 contra o negro”.

Racismo velado: “Nao ocorre de forma explicita, mas aconte-

ce”; relacdo estética; “O racismo ¢ maior (ou mais evidente)
quando o professor trabalha em escola privada”.

Falas preconceituosas: comentdrios preconceituosos em rela-
¢do a determinados colegas negros.

5. Professor-aluno

Racismo dissimulado: “o professor s6 nio usa apelido contra o
aluno por conta da lei CAO”: “eu ndo posso dizer ‘macaqui-
nha’ porque eu perco 0 meu emprego, mas eu penso ‘macaqui-
nha’ e muitas vezes a trato como ‘macaquinha’.

Discriminagdo racial: quando o professor elege uma crianca de
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padrdo europeu para ser seu ajudante, elogia suas licoes, desta-
ca as criancas desse padrdo; ndo contemplar alunos negros em
situacdo de destaque.

Baixa expectativa de sucesso: quando o professor diz ao aluno:
“vocé nunca vai conseguir aprender”.

Refor¢o de esteredtipos: o negro sé aparece associado ao sam-
ba, vinculagdo da indisciplina a cor da pele; estereétipo da fa-
milia influencia no tratamento ao aluno; sempre se espera um
comportamento inadequado das criangas negras, preconceito
a linguagem corporal e gestual do aluno.

O preconceito do aluno para com o Professor: “O aluno tam-
bém discrimina o professor negro”.

Essa estratégia ajudou a driblar algumas resisténcias, jd que os
relatos de percepcdo de discriminagdo vinham de outros colegas,
muitas vezes brancos. Durante o debate alguns professores chega-
ram a afirmar que nunca haviam parado para pensar no assunto an-
tes desta atividade. Por outro lado, ainda ¢é visivel a dificuldade de
muitos professores em se perceber como sujeito de reprodugio da
discriminagdo. E aqui pesa muito uma visdo restrita e reducionista
do que seria o racismo na escola. O professor percebe o preconceito
quando um aluno (eles sempre enfatizam que esse aluno, geralmen-
te, é negro) chama o outro de macaco, ou quando um aluno negro
tem problemas de autoestima. Mas tem dificuldades em visualizar o
racismo na auséncia das ERER no curriculo escolar, ou mesmo em
sua postura enquanto profissional.

Alguns professores mostravam-se incomodados quando apresen-
tivamos o conceito de racismo institucional e explicdvamos a impor-
tancia de ampliar a percepcio do que € o racismo. Para nossa surpresa,
quando apresentdvamos exemplos de discriminagio exercidos por edu-
cadores relatados no livro Do siléncio do lar ao siléncio escolar: racismo,

preconceito e discriminagdo na educagdo infantil, da pesquisadora Elia-
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ne Cavalleiro (2003), geralmente os professores confirmavam o relato

e traziam outros exemplos ocorridos no seu local de trabalho.
Como abordar a ERER na prética escolar?

Os ultimos dois encontros eram reservados a discussdo sobre a
aplica¢io do conhecimento adquirido durante a formagdo. Inicidva-
mos esta fase retomando as DCN-ERER e o documento Orientacdoes
Curriculares: expectativas de aprendizagem para a educagdo étnico-
-racial na Educacdo Infantil, Ensino Fundamental e Médio - Educacdo
Etnico-Racial SME/DOT (2008) para, em seguida, iniciar um debate
sobre a importancia da escola na promocio de relagdes pautadas no
respeito e compreensdo critica das diferencas existentes. Buscdvamos
enfatizar também a responsabilidade e importincia do professor em
qualquer processo de transformacgao social.

Ap6s a apresentacio do video “O perigo de uma histéria inica”,*
de Chimamanda Adichie, os professores eram estimulados a pensar na
escola que atuam e a responder em subgrupos, geralmente organizados
por dreas de conhecimento e atua¢do: como posso contribuir para que
outras histérias sejam contadas. Os professores, geralmente separados em

subgrupos por drea de conhecimento, apontaram os seguintes topicos:

Educacio infantil

Os professores foram unanimes em afirmar que ndo visualizam
preconceito entre as criangas da educagio infantil, mas reconhecem
a importincia de inserir a ERER nesta fase. Enfatizaram, ainda, certa
dificuldade de acesso a materiais relativos 8 ERER para esta fase de
ensino. Como propostas, apontam os seguintes elementos: Priorizar a
abordagem das ERER a partir de vivéncias lidicas, expressdo corporal

e relagoes que visibilizem a diversidade como um valor; trabalhar contos

4 Video disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=EC-bh1YARsc.
Acesso em 20 de agosto de 2017.
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indigenas e africanos. Foi enfatizado o risco da invisibilidade do racis-
mo no cotidiano escolar e sugerido que muitas vezes a ndo visualizagdo
do preconceito representa a sua naturalizagio e ndo a sua inexisténcia

em determinados ambientes.

Ensino Fundamental I e 11

Alguns professores relataram que ndo hd referéncias sobre a questao
étnico-racial no Caderno de Apoio do Professor, disponivel na rede mu-
nicipal de ensino, mas concordaram que isso nio é um empecilho para
que agdes sejam desenvolvidas. Para tal recomendam: colher informa-
¢Oes na internet e fazer sequéncia diddtica para cada material; trabalhar
durante todo o ano letivo; criar espagos de reflexdo com toda a comunida-
de escolar; compra de brinquedos que expressem a diversidade racial da
populagdo, desenvolver plano de agdo pautado na realidade da escola.

Para tal, os educadores reconhecem as seguintes condi¢des: mu-
danga no paradigma sobre o significado e fun¢io da escola; ndo iniciar
a histéria do negro pela escraviddo; questionar o formato engessado
do curriculo; reconhecer que o aluno pode ter conhecimentos que o
professor ndo dispde; desmistificar falas prontas dos colegas; aproveitar
a critica a histéria tnica para repensar o Brasil como um todo.

Sugerem, ainda, que os projetos utilizem como estratégias e instru-
mentos pedagégicos: Filmes, histérias em quadrinhos, livros africanos
e afro brasileiros e contagio de histérias que abordem a diversidade de
forma positiva; Utilizar letras de rap ou samba-enredo que valorizem
a cultura negra/africana; utilizar-se de temas pontuais veiculados pela
midia para provocar reflexdes criticas sobre o tema; cruzar este ERER
tema com outros acontecimentos ou temas presentes nos projetos da

escola; visita com toda a escola a feira dos bolivianos.

Lingua portuguesa e linguas estrangeiras
Para esta drea de conhecimento foi sugerido: Inserir a literatura

africana e afro-brasileira no curriculo; estabelecer parcerias com pro-
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fessores de geograhia para discutir quais linguas sdo faladas nos diversos
paises africanos; participacdo em trabalhos interdisciplinares.

Durante o debate enfatizou-se a importancia de ofertar a norma
culta, sem tratar pejorativamente os alunos que ndo a dominem, con-
siderando que os cédigos linguisticos sio dindmicos e permedveis a
diversas influéncias culturais; foi sugerido também que as vertentes
contemporineas da musica negra, como o hip hop, reggae e afrobeat,
sejam inseridas no repertério das aulas de linguas estrangeiras.

Falamos da importincia de se reconhecer a existéncia e valor de
uma literatura afro-brasileira e periférica, muitas vezes vizinhas a esco-

la, expressas nas letras de rap e saraus da periferia da cidade.

Matematica /Ciéncias

Nao houve espaco na programacdo de formacdo para explorar
detalhadamente os contetdos pertinentes a essas dreas. No entanto,
buscdvamos oferecer exemplos abrangentes o suficiente para que pro-
fessores de diferentes disciplinas pudessem se ver.

Os professores responsdveis por essas disciplinas apontaram as
seguintes questdes: superar a ideia de que para abordar esses temas
terei que parar a minha matéria; considerar outras formas de produ-
¢do de conhecimento; trazer outras matrizes culturais para o processo
de aprendizado.

Durante as discussoes, atentamos para o fato de que a abordagem
das ERER transcende a revisdo de contetidos e aponta para as relagdes
existentes no cotidiano escolar, independentemente da disciplina abor-
dada. Outro ponto destacado foi a necessidade de revisdo da histéria
das ciéncias, de forma a considerar, por um lado, a contribui¢do dos
africanos ao desenvolvimento humano universal, e por outro, diferen-
tes possibilidades de produgdo e transmissdo de conhecimentos nio

reconhecidos pela ciéncia ocidental.



Cultura afro-brasileira

Historia/Geografia

Os professores desta disciplina apontaram as seguintes questoes:
Aprofundar o conhecimento sobre os contetidos referentes nas DCN-
ERER,; recontar a histéria do negro focando a Africa e ndo a escravidio;
trazer a Africa para exemplos cotidianos; problematizar hierarquias entre
cultura escrita e tradigdo oral; focar questdes da organizacio social,
politica e religiosa das civilizagdes africanas; mostrar o lado positivo de
cada cultura; repensar criticamente a no¢io de linha do tempo.

Enfatizamos durante a discussdo que os contetdos previstos na
DCN-ERER exigem ndo apenas uma revisio da histéria da Africa ou
do Negro no Brasil, mas, sim, revisdo da histéria da humanidade, da ci-
vilizacdo ocidental ou do Brasil, fato que nos obriga a abordar a ERER

mesmo quando o contetido especifico ndo estiver em pauta.

Artes

Os professores e educadores destas disciplinas mostraram uma fa-
miliaridade com algumas matrizes artisticas afro-brasileiras. Neste sen-
tido sugerem: trabalhar as questdes estéticas através de filmes e musicas;
questionar a nogdo ocidental de belo; discutir a influencia de alguns
elementos da cultura africana nas “vanguardas europeias”; oferecer ati-
vidade com muiisica e danca afro.

Foi discutida a importancia desta disciplina para a ERER, na me-
dida em que o ludico na cultura africana ndo aparece contraposto a
producio e difusdo de conhecimento. Enfatizamos a importancia de se
dialogar com o universo cultural afro-brasileiro presente no municipio.
O Funk, o Hip Hop, os Saraus, a literatura periférica, a capoeira, as es-
colas de samba, o Samba-Rock e tantos outros representam elementos
de valorizagdo da identidade negra e oferecem importantes canais de

didlogos com os alunos.
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Fducacio Fisica

Os professores desta disciplina reclamaram que a Educagdo Fisica
¢ discriminada na escola, vista apenas como recrea¢do € nio em seu
potencial educativo, na medida em que trabalha o corpo. Esse depoi-
mento possibilitou um debate muito rico sobre as diferencas atribuidas
ao corpo entre a sociedade ocidental e africana. Discutimos os concei-
tos relativos a cultura corporal do movimento e os seus potenciais para
a abordagem da ERER na escola.

Os professores desta disciplina apresentaram as seguintes possi-
bilidades de abordagem a ERER: Jogos recreativos, rodas e cirandas;
andlise critica dos estere6tipos referentes ao negro no esporte; dancas
afro-brasileiras; construcdo positiva do negro através do esporte; traba-
lhar a partir da interdisciplinaridade; trabalhar com filmes, questionar
o racismo no Brasil a partir do futebol.

Enfatizamos a importancia dessa disciplina para a abordagem
das ERER, bem como a sua relagdo com o conceito de corporeidade.
Alertamos para as sutilezas presentes no debate que associa as caracte-
risticas raciais as habilidades de alguns atletas, e o risco implicito de

reforco de esteredtipos seculares em relagdo ao corpo negro.

Em todas as turmas foi necessdrio questionar a ideia de que
ndo existe material disponivel na rede para abordagem da ERER, j4
que muitos professores até aquele momento, ja haviam demonstrado
que ndo conheciam ou ndo haviam folheado nem mesmo o material
que ja estd disponivel nas escolas (com exceg¢do aos mais famosos,
como ¢ o caso do filme Kiriku e a Feiticeira ¢ o livio Menina Bonita
do Lago de Fita). Foi necessério enfatizar a importincia de os pro-
fessores assumirem uma postura ativa na pesquisa, identificacdo de
materiais, experimentos diddticos e sistematizac¢do de conhecimento
sobre as ERER.
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Por fim, foi solicitado aos professores que voltassem as suas escolas
e discutissem com os colegas (de preferéncia durante a JEIF) e respon-
dessem 2 seguinte questio: Como posso tornar o ambiente escolar mais
propicio a diversidade étnico-racial? Os professores foram orientados a
responderem em forma de dissertagdo, projeto pedagégico, sequéncia
diddtica ou relato de experiéncia.

Os trabalhos apresentados foram o ponto de partida para a discus-
sdo no ultimo encontro, que buscou enfatizar a importincia de insti-
tucionalizacdo do debate, a partir da inser¢do estrutural da ERER no

conjunto do Curriculo Escolar.’
Desafios e aprendizado

As atividades de formaciio possibilitaram identificar avangos e de-
safios importantes a serem considerados na implementacdo das DCN-
-ERER. Pode-se dizer que o tema entrou pela porta da frente da Rede, na
medida em que a discussdo encontrou grande aceitacdo. Por outro lado,
quase dez anos depois da promulgagio da Lei 10.639/03 que alterou
estruturalmente a Lei de Diretrizes e Bases da Fducagio Nacional —
LDB-96, ainda ¢ possivel encontrar professores que nunca ouviram falar
destas Diretrizes ¢ de suas prerrogativas. Tendo como ponto de partida a
experiéncia vivida neste ano de trabalho, embasada na literatura existen-
te sobre o assunto, elencamos os seguintes desafios a serem enfrentados:

Formagio (des)continuada: Muitos professores referiram descon-
forto em relagdo ao cardter restrito das formacdes a eles oferecidas. Os
espacos de discussdo e formagdo sobre o tema sdo geralmente pontuais
e descontinuos, reduzindo-se a uma palestra de sensibiliza¢do. Em de-
corréncia, aqueles professores sensibilizados sentem-se solitdrios e, por

vezes, abandonados ao estabelecer o didlogo com os seus pares.

5 Alguns desses trabalhos podem ser acessados no portal virtual da SME
através do site: http://portalsme.prefeitura.sp.gov.br/projetos/etnico/ano-
nimo/banco/banco.aspx
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Transversalidade da ERER: o cardter transversal da ERER é um
elemento de que ndo se deve abrir mdo quando se mira o Curricu-
lo Escolar, na medida em que possibilita a abordagem cotidiana da
ERER independentemente do tema que esteja sendo abordado. Por
outro lado, a cultura escolar dificulta uma real transversalizacio e a
abordagem das ERER, restrita a vigéncia do projeto pedagdgico em
questdo, tem dificuldade de superar o seu cardter pontual.

A estrutura do ensino no Brasil: Os professores relataram muitas
dificuldades relativas a estruturacdo do ensino, tais como a rotatividade
de professores nas escolas; o tempo restrito em sala de aula (no caso do
Fundamental II); a arquitetura positivista do prédio escolar; a presente
ideia de que o Projeto Pedagdgico ndo é Politico e o pouco tempo reser-
vado as pesquisas.

Racismo institucional: A ndo observacdo dos elementos previstos
nas DCN-ERER levam a reprodu¢io, mesmo que desavisada, de ele-
mentos que dificultam ou desestimulam o sucesso dos alunos negros
na vida escolar. Na maioria dos casos, mesmo entre as escolas que de-
senvolvem a¢oes pontuais com vistas as Diretrizes, encontra-se: ausén-
cia do racismo enquanto preocupacio no curriculo; desconhecimento
histérico sobre a contribui¢io dos africanos ao desenvolvimento huma-
no universal; desconhecimento das contribuigdes dos africanos para a
formacdo do Brasil; escola fechada a comunidade, ou leiga em relacdo
ao seu patrimonio cultural.

Intolerancia religiosa: Ainda associado ao racismo institucio-
nal, destaca-se a presenca naturalizada da intolerancia religiosa no
espago escolar. Quando se apresentam elementos da cultura ne-
gra nas formagdes, percebe-se uma resisténcia por parte de alguns
professores e ainda ¢é frequente, em muitas escolas, o proselitismo
religioso em que os alunos sdo orientados a orar no inicio das aulas
ou antes das refei¢des. Ao serem questionados, alguns educadores

o - « . . -
respondem com indignagdo que a “oracdo do Pai Nosso ¢ uma li-
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turgia universal e que, até isto vocés (o sistema de ensino) querem
tirar de nos”.

Quando explicitamos que o proselitismo religioso alimenta ¢
legitima (mesmo que a revelia do professor) a violéncia simbdlica
vivida pelos adeptos das religides de matrizes africanas, muitos pro-
fessores reagem com afirmagdes recheadas de estereétipos referentes
a essas religides. Vale lembrar que nem todo professor evangélico é
intolerante, mas reconhecer que a realizacdo desse debate em algu-
mas escolas se constitui um grande desafio para o sucesso na imple-
mentacio das DCN-ERER.

Mito da democracia/banaliza¢do do racismo: As ideologias racis-
tas, marcantes na organizacio da sociedade brasileira, se fazem presen-
tes na escola e se reproduzem muitas vezes invisiveis (ou invisibiliza-
das) no processo ensino/aprendizagem. No entanto, existe uma crenga
por parte de alguns professores de que a escola seria um espago isento
destas contradigdes.

Associada a esta visdo, € frequente a existéncia de concepgdes que
reduzam os seus aspectos fenoménicos, invisibilizando os seus aspectos
institucionais, sociais e culturais. O professor consegue perceber o ra-
cismo quando um aluno (eles insistem em que, geralmente, este aluno
¢ negro) xinga a outro aluno de macaco ou outros termos pejorativos,
mas tem dificuldade de perceber ou assumir o quanto a auséncia das
FERER no Curriculo Escolar é tio ou mais grave quanto o exemplo
citado. Se o racismo ¢ reduzido a sua dimensdo fenoménica, ¢ tratado
como um problema menor. O aluno vitima do preconceito nem sem-
pre encontra prote¢do e apoio no professor.

Esta banalizacdo do racismo revela a dificuldade do professor/
escola se reconhecer como agente reprodutor do racismo, deixando
o problema para a vitima e impedindo a constru¢do de possibilidades
de superagdo: “ao se achar igualitdria, livre do preconceito e da discri-

minagdo, muitas escolas tém perpetuado desigualdades de tratamento
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e minado efetivas oportunidades igualitdrias a todas as criangas” (CA-
VALLEIRO, 2001:147).

A identidade racial do professor: outro desafio frequentemente en-
contrado ¢ a percepgdo do professor sobre si préprio. O debate sobre
o racismo na sociedade brasileira e no cotidiano escolar, bem como a
reflexdo sobre os privilégios vivenciados por brancos e as dificuldades
relacionadas 2 autoimagem por parte dos negros numa sociedade racis-
ta ou racializada trazem a tona alguns sentimentos e emog¢des que nem
sempre os professores estdo dispostos a lidar.

Existe certa tranquilidade e aceitagdo quando abordamos contet-
dos sobre a histéria antiga da Africa e a diversidade cultural brasileira,
mas quando o debate se encaminha para o racismo, a resisténcia é
visivel, manifesta de formas diversas que revelam um desejo de fugir do
assunto. Foi possivel perceber esse fendmeno em professores brancos e
negros, mas aparentemente os motivos se diferenciam. Esse fendmeno
merece ser analisado com mais cautela, mas se configura um desafio
real a ser considerado em processos de formagdo e discussdo sobre re-
lagGes raciais em publicos mistos.

Diversidade/diferenga: por fim, encontramos as mesmas limita-
¢des que Abramowicz e Col. (2011:93) quando fala da confusido entre
os conceitos de diversidade e diferenga. Existe uma crenga que o pre-
conceito racial (visto em suas dimensdes fenoménicas) se resolva no
debate sobre diversidade. Assim, as agdes e preocupacdes referentes
as ERER se dissolvem nos debates sobre homofobia, acessibilidade,
sexualidade etc.

Em outros casos, a ideia da valoriza¢io da diversidade é esvaziada
de seu conteido politico, ocultando as desigualdades sociais implicitas
e dificultando a elaboragio de praxis transformadoras.

As politicas sociais e educacionais no Brasil exaltam a nossa “di-
versidade criadora”, a0 mesmo tempo em que hd um silenciamen-

to das diferengas no campo da educacio (...). A narrativa da nacio
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diversa, de um povo diverso, gera materiais diddticos no campo da
educacido e ndo sabemos mais se falamos de raca ou de cultura ou de
desigualdade social, ou de diferenga. Assim ficamos em um campo
nebuloso onde se obscurecem as diferencas, ¢ também as desigual-
dades. De maneira que esta espécie de outro onde foram colocados e
excluidos os diferentes, os racializados, incivilizados, barbaros, estra-
nhos sdo de alguma maneira recapturados por uma rede denominada
diversidade, e incorporados, ou melhor, incluidos, de forma que a
diferenga que anunciam ndo faga diferenga nenhuma (ABRAMO-
WICZ ¢ Col. 2011:93)

Nas palavras de Rocha, ainda existem alguns equivocos que preci-
sam se superados para que se avance no caminho da efetiva implemen-
tacdo das DCN_ERER:

Questdo racial ndo € s6 historia dos escravizados; falar de racismo
na escola ndo ¢ incitar édio racial; as africanidades brasileiras ndo di-
zem respeito apenas aos negros brasileiros; as situagdes de desigualda-
des raciais ndo sdo assuntos apenas para o grupo social discriminado;
ndo se pode delegar os estudos sobre a questéo racial para apenas uma
disciplina; ndo se deve tratar com superficialidade, folclorizar ou bana-
lizar a cultura negra; ndo é correto trabalhar a questdo racial na esco-
la apenas como uma unidade diddtica, descontextualizada dos outros
contetidos € em um tempo especifico. (ROCHA, 2011:36)

Como bem explica o autor, contextualizar a temdtica racial é ir
além do trabalho com material didatico, porém ¢ preciso continuar
desenvolvendo um curriculo escolar, onde seja possivel que a maioria
desprivilegiada se reconhega, se identifique, onde as teorias e praticas
que ocorrem no interior da escolar considerem as culturas as histérias
pessoal e da comunidade.

A construcido da identidade e auto — estima, estd diretamente
relacionada com a valorizagdo do que nosso entorno considera impor-

tante ¢ bonito, dessa forma, o curriculo escolar tem que ser pensado a
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partir do sujeito, valorizando o convivio democritico, as experiéncias

e o conhecimento.
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III. O antirracismo do ENEM

e o racismo do movimento Escola Sem
Partido: intolerancia religiosa e

racismo nas disputas pelo

controle do curriculo

da Educagio Basica no Brasil

Patricio Carneiro Araiijo'

A ambiguidade que caracteriza as relagdes raciais no Brasil
(TELLES, 2003; DA MATTA, 1979, 1981, 1984, entre outros) e que
faz do Brasil uma “terra de contrastes” (BASTIDE, 1957) também
sempre marcou a natureza das relagdes inter-religiosas neste pafs e
as diferentes leituras que se tem feito do pluralismo religioso que nos

caracteriza. Da mesma forma, as andlises do campo religioso brasilei-

1 Professor de Antropologia na Universidade da Integragio Internacional
da Lusofonia Afro-Brasileira (UNILAB).
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ro e das relacdes inter-religiosas estabelecidas aqui, também revelam
compreensdes ambiguas acerca da convivéncia entre as multiplas
religides que compdem este universo. Caso juntemos a este campo
de andlises as intersecgdes entre as tensdes religiosas ¢ o racismo,
teremos um quadro ainda mais ambiguo, tanto no que se refere as re-
lagdes sociais quanto no que diz respeito as diferentes andlises dessas
relagdes. Uma das ambiguidades que se pode constatar nas tentativas
de explicagdo desse campo no Brasil é a confluéncia entre intolerin-
cia religiosa e racismo.

Para nés, ndo parece mais contestivel o fato de que exista uma
relagdo visceral entre intolerdncia religiosa e racismo. Muitos estudos
sobre anti-semitismo, islamofobia ¢ intolerdncia as religides afro-ame-
ricanas e afro-brasileiras jd ddo conta, de forma muito satisfatéria, de
que a rejei¢do as manifestacoes religiosas desses grupos revela também
uma rejei¢do ao povo, a sua cultura e a seus valores, o que, em tltima
andlise, caracteriza uma forma de racismo.

Além disso, volumosas convengdes internacionais das quais o
Brasil € signatdrio? j4 consideram a intolerdncia religiosa como for-
ma de crime, chegando a caracterizd-la, inclusive, na condi¢do de
“crime contra a humanidade” (Tratado de Roma). Em pesquisa an-
terior (ARAUJO, 2015) evoquei parte dessa legislagio para chamar a
atengdo sobre a relagdo entre intolerancia religiosa, racismo e crime
contra a humanidade.

No Brasil, de forma particular, podemos perceber e entender,
através dos vastos estudos de Hédio Silva Junior, como no nosso caso

¢ dificil dissociar intolerancia religiosa de racismo. O mesmo Hédio

2 Como o Pacto Internacional de Direitos Civis e Politicos, Convenciio
Americana de Direitos Humanos - Pacto de San José da Costa Rica, De-
claragdo para a Eliminacio de todas as Formas de Intolerancia e de Dis-
criminacdo baseada em Religido ou Crenga, entre outras.
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(2013) também nos orienta que o famoso “Caso Ellwanger”™ abriu
precedente para que o Supremo Tribunal Federal (STF), através do
Habeas Corpus n. §2424, do Rio Grande do Sul, produzisse jurispru-
déncia acerca do assunto, quando julgando caso de anti-semitismo. E
forcoso, entdo, admitir que intolerancia religiosa e racismo sio de fato
irmios siameses, para retomar uma imagem que utilizei na pesquisa jd
citada (ARAUJO, 2015). Ora, se a intolerdncia religiosa estd tdo visce-
ralmente ligada ao racismo, para que se combata este, é indispensavel
que também se combata aquela.

Contudo, ¢é de se imaginar que nem os racistas ¢ nem os funda-
mentalistas religiosos que praticam a intolerdncia religiosa admitam
essa relacdo. Neste sentido, a relutincia dos promotores dessas formas
de violéncia apenas reforga a compreensio de que as agdes por eles
praticadas provocam crise de consciéncia, o que caracteriza uma con-
duta ambigua e recrimindvel.

Retomando expressdes utilizadas por Ordep Serra (Intolerancia
religiosa — ameaga a paz. Direcdo de Ordep Serra, 2004), que se refere
a intolerancia religiosa no Brasil como “cavalo de batalha do racismo”;
de Hédio Silva Junior, que se refere ao mesmo fendmeno como “a
face mais abjeta do racismo brasileiro” (SILVA JR., 2013), e por mim
mesmo, que costumo me referir a intolerancia religiosa como “irma
siamesa do racismo”, podemos entio admitir que diante da realida-
de que conhecemos no Brasil, estando esses dois tipos de violéncia
tdo intricadas, qualquer iniciativa que vise combater o racismo carece,
necessariamente, incluir também na sua agenda o combate 2 intole-
rincia religiosa. Contudo a dificuldade em admitir essa situagdo ainda
constitui um grande desafio a qualquer politica antirracista. Por trds
disso tudo ainda estd o pavoroso espectro da, ja desmascarada mas per-

sistente, ideologia do mito da democracia racial.

3 Para melhor compreender em que consistiu o ‘Caso Ellwanger’, veja

ARAUJO, 2015, p. 182.
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Neste artigo, pretendo analisar essa relacdo entre intolerdncia re-
ligiosa e racismo no Brasil, através das reag¢des de setores da populagio
brasileira a inclusdo do tema relacionado a intolerdncia religiosa no
Exame Nacional do Ensino Médio (ENEM) 2016, com um recuo a
outra ocasido em que 0 mesmo exame também incluiu nas suas provas
temas relacionados as religides afro-brasileiras, provocando reagdes de
setores conservadores (como os grupos ligados ao Movimento Esco-
la sem Partido — ESP) e fundamentalistas religiosos neopentecostais.
Nesta mesma andlise, também farei referéncia ao momento politico
vivido no Brasil nas ultimas décadas do século XX e inicio do XXI,
considerando a ascensdo de setores fundamentalistas religiosos que
gradativamente foram ocupando cargos politicos a fim de imporem
seus valores religiosos e sua visio de mundo pelas vias da politica insti-
tucional e da educacio bésica.

No que se refere ao ENEM, analisarei as provas de Histéria de
1998 (quando teve ocasido a primeira edi¢do do Exame), a 2015 ¢ os
temas das Redacdes neste mesmo intervalo de tempo, considerando o
elemento religido. Ja no que se refere as transformacdes politicas que se
relacionam com o tema deste artigo, privilegiarei o momento que vai
de 2016 ao ano de 2017, ponto critico da ascensdo dos grupos funda-
mentalistas na politica institucional, cujo dpice pode ser considerado o
impeachment da presidenta Dilma Vana Rousseff, em 31 de agosto de
2016. Para concluir, farei uma breve relacdo entre toda essa realidade

e o impacto dessas dinAmicas nas politicas antirracistas na educagio.
Sobre o Enem e seus propositos
Segundo informagdes do Instituto Nacional de Estudos e Pesqui-

sas Educacionais Anisio Teixeira (INEP):

O Exame Nacional do Ensino Médio (Enem) foi criado em
1998 com o objetivo de avaliar o desempenho do estudante ao
fim da educacio bdsica, buscando contribuir para a melhoria da
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qualidade desse nivel de escolaridade. A partir de 2009 passou a
ser utilizado também como mecanismo de selegdo para o ingres-
s0 no ensino superior. Foram implementadas mudangas no Exa-
me que contribuem para a democratizagdo das oportunidades de
acesso as vagas oferecidas por Instituigdes Federais de Ensino
Superior (IFES), para a mobilidade académica e para induzir a
reestruturagdo dos curriculos do ensino médio. Respeitando a au-
tonomia das universidades, a utilizacdo dos resultados do Enem
para acesso ao ensino superior pode ocorrer como fase tinica de
sele¢do ou combinado com seus processos seletivos préprios. O
Enem também ¢ utilizado para o acesso a programas oferecidos
pelo Governo Federal, tais como o Programa Universidade Para
Todos (ProUni). (Instituto Nacional de Estudos e Pesquisas Edu-
cacionais Anisio Teixeira, s/d, grifos meus).*

Ainda segundo o INEP, a Matriz de Referéncia do ENEM inclui
entre seus Eixos Cognitivos (que sdo comuns a todas as dreas de conhe-
cimento envolvidas na prova) a capacidade do aluno de “Il. Compre-
ender fendmenos (CF): construir e aplicar conceitos das vdrias dreas do
conhecimento para a compreensio de fendmenos naturais, de proces-
sos histéricogeogrificos, da producdo tecnoldgica e das manifestagoes
artisticas”, visando também sua capacidade de “V. Elaborar propostas
(EP): recorrer aos conhecimentos desenvolvidos na escola para elabo-
ra¢do de propostas de intervenc¢io soliddria na realidade, respeitando
os valores humanos e considerando a diversidade sociocultural.”

Ja na Matriz de Referéncia de Ciéncias Humanas e suas Tecno-
logias, entre outras, o ENEM prevé a necessidade de avaliar no aluno
a competéncia de “Compreender os elementos culturais que consti-

tuem as identidades (Competéncia de drea 1)” o que também inclui

4 Disponivel em: < http://portal.inep.gov.br/web/guest/enem>, acesso em:
14/01/2017.

5  BRASILIA. Ministério da Educacio, Instituto Nacional de Estudos e
Pesquisas Educacionais Anfsio Teixeira. Matriz de Referéncia ENEM.
Disponivel em: http:<//download.inep.gov.br/educacao_basica/enem/
downloads/2012/matriz_referencia_enem.pdf>. Acesso em: 14/01/2017.
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a capacidade de “Associar as manifestagdes culturais do presente aos
seus processos histéricos (H3)” e “Compreender a producio e o papel
histérico das institui¢des sociais, politicas e econdmicas, associando-as
aos diferentes grupos, conflitos e movimentos sociais (Competéncia de
drea 3)” o que pressupde também sua capacidade de “Avaliar critica-
mente conflitos culturais, sociais, politicos, econdmicos ou ambientais
ao longo da histéria (H15).”

Como se pode constatar, toda essa Matriz de Referéncia do ENEM
pretende que o aluno de educacio bésica, entre outras coisas, seja ca-
paz de fazer uma leitura critica da realidade, o que pressupde que este
estudante demonstre proficiéncia em perceber o que estd acontecendo
no seu entorno e analisar criticamente essa realidade, apontando possi-
veis solugdes para os problemas constados, ressalvados os pressupostos
da diversidade cultural e do respeito aos direitos humanos. Sendo assim,
considerando sua natureza e seus propésitos, seria incompreensivel caso
o ENEM nio incluisse nos contetidos das suas avaliagdes as temdticas
relacionadas com as culturas afro-brasileiras, as relagdes étnico-raciais, a
diversidade religiosa e a intolerancia religiosa no Brasil.

No caso da intolerancia religiosa, durante muito tempo esse tema
ndo apareceu nas avaliagdes do ENEM. Contudo, em 2016 o tema
apareceu de forma bem proeminente, ja que compds o tema da Reda-
¢do — parte que representa a maior e mais importante fragdo da nota do
Exame. E exatamente esse caso que pretendemos analisar aqui. Con-
tudo, antes de analisarmos essa apari¢do, voltemos um pouco na his-
téria do ENEM, a fim de melhor compreendermos o que significou o
tema da redacdo do ENEM 2016. Até porque, como veremos, esse fato
ndo estd descolado de dindmicas mais abrangentes relacionadas com o

recrudescimento da intolerincia religiosa e do racismo no Brasil.
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A profusao de dentincias de casos
de intolerancia religiosa no Brasil

Contrariando uma falsa ideia, muito propagada no Brasil, que
afirmava existir aqui uma tradi¢do marcadamente pacifica no que se
refere as relagdes entre as diferentes manifestagdes religiosas, na pri-
meira década do século XXI houve uma profusdo de dentncias de ca-
sos de intolerancia religiosa. Essas dentncias se propagaram através de
diferentes meios de difusdo, entre eles a imprensa nacional, os 6rgdos
oficiais (como o Disque 100 da Secretaria Nacional de Direitos Hu-
manos), os movimentos sociais, as associagdes cientificas e religiosas,
as redes sociais do ciberespaco, etc. Diante desse cendrio, a Associagdo
Brasileira de Histéria das Religides (ABHR) — que em 2013 jd havia
realizado o 1° Simpésio Internacional da ABHR, sob o tema “Diver-
sidades e (In)Tolerdncias Religiosas” — divulgou, em 25 de junho de
2015, uma Carta em Reptdio a Intolerdncia Religiosa e demais Intole-

rincias, na qual, entre outras coisas, afirmava:

Neste 25 de junho de 2015, data em que a Associagdo Brasi-
leira de Histéria das Religides (ABHR), entidade académica
ndo-confessional ¢ apartiddria, completa 16 anos de atuagio
que deveriam ser festejados com alegria, nossos sentimentos se
encontram na iminéncia do luto. Este intenso pesar se deve a
crescente onda de intolerincia, reacionarismo e fundamenta-
lismo que vem assolando o Brasil e aviltando a concepgio de
sociedade plural, relacionada a mualtiplos episédios de violén-
cia simbolica e fisica a pessoas de diferentes expressdes religio-
sas, especialmente a pessoas de religides de matriz afro-brasilei-
ra ¢ do espiritismo kardecista, e também a pessoas sem religido,
atéias ¢ agnésticas. (...) Além de manifestagdes de intolerancia
religiosa, desdobram-se uma multiplicidade de violagdes igual-
mente execrdveis aos Direitos Humanos e constitucionais, por
conta de marcadores sociais distintos, como sexismo, misoginia,
machismo, androcentrismo, capacitismo, racismo, colorismo,
etnocentrismo, elitismo, lesbofobia, transfobia, homofobia, bi-
fobia, etarismo, xenofobia, discriminacio socioecondmica e de
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procedéncia regional, dentre uma mirfade de outras, muitas
vezes amalgamadas. A intolerdncia pode ser interceccional: o
fundamentalismo inter-religioso entrecruza com o de género,
o étnico, o de orientagdo afetiva, dentre outras equacdes. As-
sim, nos solidarizamos com todas e todos que vem sofrendo
discriminagdes devido a suas escolhas religiosas ou a-religiosas,
orientagdes afetivas e/ou sexuais, identidade de género, racas,
cores, aparéncias, origens, limitagdes e necessidades especiais,
ou por outros motivos. (Associa¢do Brasileira de Histéria das
Religides, 15 de junho de 2015).

Todas essas dentdncias, por sua vez, foram motivadas por um
visfvel e critico crescimento de casos de violéncia com motivacio
religiosa, que iam desde a simples agressdo verbal a religiosos até o
homicidio e a violagdo de direitos constitucionais, como a inviolabili-
dade de liturgias e lugares de culto. Casos absurdos de apedrejamen-
to de criancas de candomblé e incéndio de terreiros de umbanda e
candomblé chamaram a atencido de diferentes setores da sociedade,
chegando, em alguns casos, a despertar o interesse da imprensa in-
ternacional. Na mesma época em que a ABHR publicou esta carta, a
Associacdo Brasileira de Antropologia (ABA) também divulgou uma
Nota de Repudio aos recentes atos de violéncia contra os adeptos das
religides afro-brasileiras, nota esta que veio a publico no dia 20 de
junho de 2015.

Ora, sabe-se que quando se fala da herancga cultural africana no
Brasil, as religides afro-brasileiras constituem parte relevante desta he-
ranca. Nesse sentido, a legislagdo mais recente acerca da valorizacio
desta heranca no ambito da educacio bdsica, Lei 10.639/03 e Parecer
CNE/CP n. 3/2004, reconhece a importincia de se promover a va-
lorizagdo dessas matrizes religiosas no contexto de um curriculo que
contemple a educagio para as rela¢des étnico-raciais, através do ensino
de histéria e cultura africana e afro-brasileira. Dessa forma, os acon-
tecimentos da vida social, entre eles a crescente onda de intolerancia

religiosa contra as populagdes de terreiro, ndo poderiam jamais ficar de
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fora das provas do ENEM. Contudo esse tema s6 apareceu, de forma
objetiva, na prova aplicada em 2016.

Vejamos no quadro a seguir o panorama das provas de Histéria do
ENEM, a fim de termos uma ideia da recorréncia de temas relaciona-
dos com a temitica sobre 0 negro e sobre a Africa na histéria deste exa-

me, a fim de entendermos melhor o que significou o tema da redacio
do ENEM em 2016:

Quadro 1 - Recorréncia de temas relacionados com os contetidos da Lei
Federal 10.639/03 nas provas de Histéria do ENEM desde sua origem:

Ano Questdo | Temas e contetidos contemplados

1998 |9 Abolicionismo, Bloco Afro Ilé Ayé, projeto educativo ERE, palavras
em iorubs, etc.

2000 |3 Texto de Machado de Assis, no qual se faz referéncia a Guerra do
Paraguai e ao trabalho de um escravo que era encarregado de tocar
0 sino para anunciar acontecimentos importantes, sem, no entanto,
ter consciéncia sobre o que anunciava.

2002 |2 Geografia da Africa, fronteiras do continente africano, partilha da-
quele continente entre os paises europeus.

2002 | 4 Mengio a violéncia contra uma crianga da Costa do Marfim, como
resultado de conflitos étnicos.

2003 |3 Texto de Montesquieu, no qual ele defende a escravizagao de afri-
canos.

2003 |7 Texto e mapas de Samuel Huntington (“O Choque de civilizagoes”),
nos quais se faz referéncia a “civilizagao africana”.

2004 |3 Mengio as Olimpiadas de Berlim (1936), quando Hitler se retirou
do estadio, ao ver o universitario negro Jesse Owens receber quatro
medalhas.

2004 | 4/5 Texto de Oswald de Andrade (“Brasil”), que fala sobre negro, sobre

as trés ragas que teriam formado a populagdo brasileira e sobre a
formagao crista do Brasil.

2004 |7 Questio especifica sobre 0 Movimento Hip Hop e os negros na ci-
dade.

2004 |13 Sobre a questdo étnica no Brasil (13 de maio, 20 de novembro, Dia
da Consciéncia Negra, Zumbi, carnaval e harmonia étnica).

2005 |2 Mapa do continente africano (fronteiras politicas e étnicas).

2007 |3 Sobre a identidade negra (cita o pesquisador Kabengele Munanga,

fala de escravidao, trafico negreiro, etc.).
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2008 |1 Imagem de Debret (“Entrudo’, 1834), na qual aparecem imagens
de escravizados nas ruas do Rio de Janeiro no século XIX. Mengao
a senhores e escravos.

2008 |2 Texto de Joaquim Nabuco, retirado da sua obra “Minha Formagao”,
no qual ele relaciona a aboligao da escravidao ao protagonismo dos
proprietérios que libertavam seus escravos, estadistas e familia im-
perial.

2008 |3 Textos de Herédoto sobre o Egito.

2009 |1 Turismo no Egito contemporaneo, relagdo entre os sentidos atribu-
idos aos monumentos egipcios no passado e no presente.

2009 18 Colonizagio e conflitos étnicos (Europa, Asia, Africa...).

2009 | 19 Relagdo entre os processos de independéncia e conflitos raciais
(comparagao Brasil e Haiti).

2010 | 14 Luiz Gama (o fim da escraviddo como “conquista da liberdade
pelos afro-brasileiros como resultado de importantes lutas sociais
condicionadas historicamente”. Ha aqui uma mudanga de discur-
so em relagdo as mengdes anteriores sobre o fim da escravidao no
Brasil.

2010 | 16 Fim do comércio de escravos.

2010 | 18 Repressdo a capoeira pelo Codigo Penal de 1890.

2011 |17 Foto de Militdao de Azevedo (1879), na qual aparece um casal de
negros vestido a moda europeia. Escraviddo. Uso de sapatos entre
o0s negros libertos.

2011 20 Lei 10.639/03.

2011 |23 Negros e movimentos libertarios (Haiti e Brasil).

2011 26 A Igreja, 0 isla, o café e a Etiopia.

2011 | 31 Criminalizagao da capoeira pelo Cédigo Penal de 1890.

2012 | 4 Famoso sermdo do Padre Antonio Vieira, comparando o trabalho
dos escravos a paixao de Cristo.

2012 |9 Escraviddo, africanos no Brasil, identidade cultural brasileira e
contribui¢des africanas.

2012 10 Negros, resisténcia e direitos civis nos EUA (Martin Luther King).

2012 | 24 A questio fundidria na Africa Colonial.

2013 |2 Africa, cinema, exotizagio das culturas africanas e estere6tipos.

2013 |3 Texto de Desmond Tutu sobre cidadania na Africa.

2013 |6 Texto de Joaquim Nabuco sobre escravidao, retirado do seu livro
“O Abolicionismo”. Quilombo.

2013 |20 Coroagao do Rei do Congo em Santo Amaro da Purificagao (BA),
durante o periodo colonial.

2013 |21 Heranga cultural africana no Brasil.
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2014 |1 Parecer CNE/CP n. 3/2004: Diretrizes Curriculares Nacionais para
a Educagao das Relagdes Etnico-Raciais e para o Ensino de His-
téria e Cultura Africana e Afro-Brasileira. Préticas de valorizagao

identitaria.
2014 |10 Frente Negra Brasileira.
2014 | 22 Desertificagao no continente africano.
2014 | 32 Escravidao, Guerra do Paraguai, negacdo da cidadania aos familia-

res dos cativos. Imagem de um negro escravizado sendo surrado
no tronco, enquanto um soldado negro, sobrevivente da guerra, o
observa assustado.

2015 |9 Poema de Agostinho Neto. Negros e luta por igualdade e indepen-
déncia.

2015 | 10 Palmares e os bandeirantes.

2015 | 23 1888, Aboligao.

2015 | 24 Participagdo da Africa na Segunda Guerra Mundial.

Fonte: Elaborado pelo autor, com base nos dados das provas do ENEM
disponibilizadas pelo Instituto Nacional de Estudos e Pesquisas Educacionais
Anisio Teixeira (INEP).

Como se percebe, a recorréncia de questdes relacionadas a
contetidos e temdticas ligadas ao continente africano, as culturas
africanas e sua histéria, a populagdo negra brasileira e suas culturas, é
considerdvel. Com excec¢do dos anos de 1999, 2001 e 2006, em todas
as edicoes do ENEM a prova de Histdria contemplou os contetidos
previstos e recomendados pela Lei 10.639/03. Caberia aqui uma andlise
mais detida sobre as circunstincias nas quais essas temdticas aparecem e
as perspectivas historiogrificas de quem elabora as questdes. Contudo,
em fungdo de questdes imperiosas ndo faremos aqui esta andlise. Por
outro lado, até o ano de 2015 ndo se tem noticias de grandes reacdes
contrdrias ou de desaprovagio a essa recorréncia de temas, por parte
de setores conservadores e religiosos fundamentalistas. Mais adiante
veremos como isso vai mudar a partir de 2015, diante do aparecimento
da letra do samba Yaé, na prova de Literatura do ENEM.

Outro tema a ser considerado nas provas do ENEM, desde o co-

mego da sua aplicagdo, sdo os conteddos ligados as religides, conflitos
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com motivacio religiosa, elementos religiosos, processos de doutrina-

c¢do religiosa, tolerdncia, intolerdncia e demais temas relacionados com

a diversidade religiosa e as relagdes inter-religiosas. Vejamos como essas

temadticas apareceram no ENEM ao longo dos seus anos de aplicacio:

Quadro 2 - Ocorréncia de temas relacionados com religides, tolerancia
e intolerncia religiosa nas provas de Histéria do ENEM desde sua ori-

gem até 2016:

Ano Questio Temas e contetidos

1998 | 10 Visita do papa a Cuba.

1999 1 Carta enciclica do Papa Jodo Paulo II, Fides Et Ratio (Fé e Ra-
z30). Sao Tomads de Aquino.

1999 7 Copérnico e a religido, a Igreja e o racionalismo.

2000 |2 Relagdo entre os diferentes calendérios e as religides (cristianis-
mo, judaismo, islamismo...).

2001 |5 Ciéncia e religido, Igreja medieval, Roger Bacon.

2001 11 Trecho do livro “O Mundo de Sofia” (Jostein Gaarder), que fala
do nascimento de Jesus, do Cristianismo, de Jesus e do apdstolo
Paulo.

2002 |6 Mengio as palavras “intolerancia’, “racismo” e “sincretismo”.

2002 |7 Michel de Montaigne: guerras de religido na Franga e entre os
tupinamba. Texto classico sobre a ideia de “barbaros” aplicados
pelos europeus aos povos diferentes deles. Afinal “quem é bar-
baro?”

2003 |6 Jean de Léry, guerras de religido na Europa (catélicos contra pro-
testantes).

2003 |8 Taleban, referéncia a rezas, férmulas de bén¢aos muito utilizadas
nos EUA, Isl3, fiéis e infiéis, discurso religioso, politica e guerra.

2003 |9 Toni Blair e discurso religioso contra o Isla para justificar a in-
vasdo do Iraque.

2004 |11 Declaragao Universal dos Direitos do Homem e a tolerancia.

2006 |3 Sobre as Cruzadas.

2008 |5 Catequizagao dos indios e doutrinagao religiosa dos povos ame-
ricanos.

2008 8 Mengio a Al Quaeda, Osama Bin Laden e fundamentalismo is-
lamico.

2009 |17 Bahia do século XVI, feiticaria e papel da Igreja.

2010 |29 Inquisigao no Brasil e “pecado nefando”.
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2011 | 22 Griéfico com dados estatisticos sobre as religides no Brasil. Pas-
sado e presente do campo religioso no Brasil, religiao majorita-
ria (catolicismo) e passado colonial.

2013 | 25 Carta de Pero Vaz de Caminha e a catequizagdo dos nativos.

2014 | 24 Poema de Francois Villon onde se faz mengao aos templos ca-
tolicos medievais.

2015 |5 Famoso discurso do bispo catolico Adalberdo sobre a mentali-
dade medieval que falava da vontade de Deus sobre a sociedade
medieval.

2015 | 44 Agao do Estado Islamico e a destrui¢ao da antiga capital siria

Nimrod, atual Iraque, condenagio da ONU ao ato do EI.

Fonte: Elaborado pelo autor, com base nos dados das provas do ENEM dispo-
nibilizadas pelo Instituto Nacional de Estudos e Pesquisas Educacionais Anisio
Teixeira (INEP).

Perceba que temas como pluralismo religioso, catequizagdo, fun-
damentalismo religioso, conflito entre religido e ciéncia, fé e razio,
etc., sempre foram uma constante nas provas de Histéria do ENEM,
sem, no entanto, despertar conflitos na sociedade brasileira em fun-
¢do da presenga desses contetidos no Exame. Vale ressaltar que neste
artigo estamos analisando apenas as provas de Histéria. E se optamos
por analisar apenas esta disciplina é porque, primeiro trata-se de uma
disciplina privilegiada pela Lei 10.639/03 para se trabalhar a Histéria
e Cultura africana e afro-brasileira; segundo, porque, de fato, as teméd-
ticas convergem muito mais para esta disciplina; terceiro, pelo fato de
que seria muito exaustivo analisar as provas de todas as disciplinas, o
que demandaria um trabalho de pesquisa mais amplo e profundo.

Os quadros acima, mesmo sendo muito sugestivos, abrangem ape-
nas uma parte da prova objetiva. Cabe verificar também os temas das
redac¢oes do ENEM, jd que, com o passar do tempo, a Redagio foi
assumindo um papel definidor na configuragio da nota geral da prova,
passando inclusive a ser adotada por muitas institui¢des de ensino su-
perior (publicas e privadas) como a principal parte da prova ¢ o meca-

nismo bdsico para acessar as vagas disponiveis nos cursos e programas.
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A Redacao do ENEM: passaporte de entrada nas
universidades e campo de disputa simbdlica

De acordo com o Manual de Redagdo do ENEM, entre as princi-
pais Competéncias que o Exame pretende avaliar nos candidatos sio:
“Selecionar, relacionar, organizar e interpretar informagdes, fatos, opi-
nides e argumentos em defesa de um ponto de vista” (Competéncia 3)
e “Elaborar proposta de intervengio para o problema abordado, res-
peitando os direitos humanos” (Competéncia 5). Neste sentido, para
que o aluno seja bem avaliado na sua producio, faz-se necessario que
ele esteja atualizado quanto as dindmicas sociais contemporaneas no
Brasil (o que na prova de 2016 incluia a situacdo do aumento de casos
de intolerancia religiosa) e sua capacidade de propor intervengdes ca-
pazes de resolver o problema do qual trata a proposta de Redagdo. O
que se percebe no quadro a seguir é que, desde a sua criacio, a redagio
do ENEM tem exigido reflexdo sobre diferentes aspectos da vida so-
cial, entre eles alguns que envolvem problemas instalados em fungio
da dificuldade de lidar com a diversidade. Vejamos os temas até agora

apresentados como proposta de redagio:

Quadro 3 - Temas da Redacio do ENEM desde a sua criagio até 2016:

Ano | Temas

1998 | Viver e aprender.

1999 | Cidadania e participagao social.

2000 | Direitos da crianga e do adolescente: como enfrentar esse desafio nacional.

2001 | Desenvolvimento e preservagao ambiental: como conciliar os interesses em
conflito?

2002 | O direito de votar: como fazer dessa conquista um meio para promover as
transformagdes sociais que o Brasil necessita?

2003 | A violéncia na sociedade brasileira: como mudar as regras desse jogo.

2004 | Como garantir a liberdade de informagéo e evitar abusos nos meios de comu-
nicagao.

2005 | O trabalho infantil na sociedade brasileira.

2006 | O poder de transformagao da leitura.
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2007 | O desafio de se conviver com as diferencas.

2008 | Como preservar a floresta Amazonica: suspender imediatamente o desmata-
mento; dar incentivos financeiros a proprietdrios que deixarem de desmatar;
ou aumentar a fiscalizacdo e aplicar multas a quem desmatar.

2009 | O individuo frente a ética nacional.

2010 | O trabalho na construgao da dignidade humana.

2011 | Viver em rede no século 21: os limites entre o ptiblico e o privado.

2012 | Movimento imigratério para o Brasil no século 21.

2013 | Efeitos da implantagdo da Lei Seca no Brasil.

2014 | Publicidade infantil em questdo no Brasil.

2015 | A persisténcia da violéncia contra a mulher na sociedade brasileira.

2016 | Caminhos para combater a intolerancia religiosa no Brasil.

Fonte: Elaborado pelo autor, com base nos dados das provas do ENEM dispo-
nibilizadas pelo Instituto Nacional de Estudos e Pesquisas Educacionais Anisio
Teixeira (INEP).

Semelhante ao que se deu com a apari¢io da letra do samba Yaé,
na prova de Literatura de 2015, neste mesmo ano o tema da Redacdo,
ao tratar da persisténcia da violéncia contra a mulher na sociedade
brasileira, despertou acaloradas reagdes entre setores conservadores
que alegaram uma tentativa de desestabilizar a harmonia nas familias
brasileiras, jd que, segundo esses grupos, o tema da redagdo incitava
os jovens a pensarem sobre um problema que ndo existia, empode-
rando a mulher e colocando o homem, injustamente, na posi¢do de
algoz. Houve parlamentares ligados a setores religiosos fundamentalis-
tas (como Jair Bolsonaro e Marco Feliciano) que acusaram o ENEM
de ser manipulado por setores da esquerda que estariam instrumenta-
lizando o Exame para disseminar sua doutrinagdo socialista entre os
jovens da educacdo bésica. A prova disso seria a citagdo de textos da
fil6sofa feminista francesa Simone de Beauvoir, que para esses setores
religiosos fundamentalistas ndo passaria de uma degenerada que du-

rante muito tempo manteve um ‘relacionamento aberto e permissivo’
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com seu esposo, Jean Paul Sartre. Isso faria daquela fil6sofa um perigo-
so exemplo para as familias brasileiras.®

Contudo, o episédio que despertaria mais revolta nesses grupos
seria o tema da Redacdo do ENEM 2016, jd que, ao propor a reflexdo
de milhdes de jovens brasileiros sobre a intolerancia religiosa no Brasil,
o Exame colocava em evidéncia os principais agentes de promocio
desse tipo de intolerancia, ou seja, os setores evangélicos pentecostais
fundamentalistas que engrossam as fileiras daqueles mesmos setores
conservadores presentes na politica institucional e partiddria, muitas

vezes se confundindo com as chamadas Bancadas Evangélicas.

Redacio do ENEM 2016: ensaio de um antirra-
cismo nas avaliacoes de ambito nacional

No que se refere especificamente ao tema da reda¢io do ENEM
2016, conforme jd é de praxe, ap6s apresentar o tema (Caminhos
para combater a intolerdncia religiosa no Brasil), na proposta de reda-
¢do seguiu a seguinte orientagido: “Com base na leitura dos seguintes

textos motivadores e nos conhecimentos construidos ao longo de sua

6 Para compreender melhor as reagdes a citagio de Simone de Beauvoir
no ENEM 2015, veja: GALINDO, Rogério Waldrigues. O Odio a Simo-
ne de Beauvoir no ENEM ¢é uma prova de que ela estd certa. Disponivel
em  http:/Awww.gazetadopovo.com.br/blogs/caixa-zero/o-odio-a-simone-
-de-beauvoir-no-enem-e-uma-prova-de-que-ela-esta-certa. ~ Acesso  em
14/01/2017), LIMA, Thats. ENEM 2015: Questdo sobre feminismo é co-
mentada nas redes sociais. Disponivel em: http://gl.globo.com/educacao/
enem/2015/moticia/2015/10/questao-sobre-feminismo-no-enem-2015-e-
-lembrada-nas-redes-sociais.html. Acesso em 14/01/2017), BARIFOU-
SE, Rafael. Apés ENEM, filosofa francesa ganha acusagées de nazista e
peddfila na Wikipédia. Disponivel em http:/Avww.bbc.com/portuguese/
noticias/2015/10/151028_simone_beauvoir_wikipedia_enem_rb.  Acesso
em 14/01/2017. E PRAGMATISMO POLITICO. Questdo do ENEM so-
bre Simone de Beauvoir irrita Feliciano e Bolsonaro. Disponivel em: http:/
www.pragmatismopolitico.com.br/2015/10/questao-do-enem-sobre-simo-
ne-de-beauvoir-irrita-feliciano-e-bolsonaro.html. Acesso em 14/01/2017).
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formacdo, redija um texto dissertativo-argumentativo em norma culta
escrita da lingua portuguesa sobre “Intolerincia: como eliminar tal
problema da sociedade brasileira? Apresente uma proposta de inter-
vencdo que respeite os direitos humanos. Selecione, organize e rela-
cione, de forma coerente e coesa, argumentos e fatos para defender
o seu ponto de vista.”

De posse do tema e das orientagdes, o candidato teve a sua dis-
posi¢do, durante o Fxame de 2016, quatro textos que deveriam servir
como base para a sua reflexdo. O Texto I era composto de uma charge
representando a “Semana de um intolerante”, onde se podia ver tare-
fas previstas para cada dia da semana e que incluia diferentes préticas
de violéncia contra minorias, incluindo a relagio entre intolerancia
e racismo, demonstrada através da atividade reservada para o sibado

(“destratar um garcom negro”) pelo personagem da charge.

A SEMANA DE UM INTOLERANTE

SEGUNDA SUANTA;

ATROPELAR ESPANCAR GAYS
CICLISTAS HA PAULISTA

GUANTA:
LANGAR O CARRO FOSTA
CONTRA E PRECONCEITOS
FEDESTRES MO FACEBOOK

BARADO:
DESTRATAR UM
GARCOM NEGRQ

A Semana de um intolerante. Prova do ENEM, 2016. (©Angeli - Folha de S.
Paulo 27.06.2011.
Fonte: Disponivel na Internet. Acesso em 14/01/2017

O Texto 2 fazia referéncia as estatisticas do Disque 100, sobre vio-
léncia contra homossexuais no Brasil. Jd o Texto 3 tratava de um pro-
fessor negro que foi confundido com um ladrdo em Sao Paulo e, depois
de ser espancado, s6 foi resgatado pela policia depois de dar uma aula
de Histéria — sobre a Revolugio Francesa — para provar que realmente

era professor de Histéria e ndo era criminoso (portanto, um caso clds-
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sico de racismo, que aqui também aparece correlacionado com uma
forma de intolerdncia). O Texto 4 — objeto principal da nossa andlise
aqui — trazia informagdes sobre o aumento de casos de intolerdncia
religiosa contra pessoas ligadas as religides afro-brasileiras, conforme

reproduzido abaixo:

Dados compilados pela Comissio de Combate a Intolerancia
Religiosa do Rio de Janeiro (CCIR) mostram que mais de 70%
de 1.014 casos de ofensas, abusos e atos violentos registrados
no Estado entre 2012 e 2015 sdo contra praticantes de religides
de matrizes africanas. O tema ganhou as pdginas dos jornais
recentemente, em casos como o da menina Kaylane Campos,
atingida por uma pedrada na cabega em junho do ano passa-
do, aos 11 anos, no bairro da Penha, na Zona Norte do Rio,
quando voltava para casa de um culto e trajava vestimentas
religiosas candomblecistas. Também em 2015, no més de no-
vembro, um terreiro de candomblé foi incendiado em Brasilia,
sem deixar feridos. Na época, a imprensa local jd registrara 12
incéndios semelhantes desde o inicio daquele ano somente no

Distrito Federal. (INEP. ENEM 2016 - Redacio).

Sem desconsiderar a importincia das questdes levantadas pelos
trés primeiros textos, pretendo aqui me deter no Texto 4, a fim de fun-
damentar melhor o propdsito deste artigo.

O texto faz um apanhado da situacio atual da intolerincia reli-
giosa no Brasil, chamando a atencio do candidato para as estatisticas
produzidas pela Comissdo de Combate a Intolerdncia Religiosa do Rio
de Janeiro (CCIR-R]) € evoca o caso da menina apedrejada por evan-
gélicos na saida de um terreiro de candomblé, no Rio de Janeiro em
2015. Ora, falar de agresso a pessoas ligadas as religides afro-brasileiras
corresponde, na maioria dos casos, a falar de condutas praticadas por
religiosos evangélicos fundamentalistas. Nesse sentido, os setores afi-
nados com esses grupos se manifestaram largamente contra o tema da
redagdo chegando inclusive a proporem a anulagio do Exame. Uma

simples andlise dos comentdrios nas redes sociais no ciberespaco é sufi-
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ciente para percebermos o quanto a rejei¢do ao tema revela o racismo

desses setores conservadores da populagdo brasileira.

O Racismo do ESP e as reacoes ao tema
da Redag¢io do ENEM 2016 por parte dos
principais responsaveis pelo crescimento
da intolerancia religiosa no Brasil

E do conhecimento de muitos que, na primeira década do sécu-
lo XXI, o Brasil passou por importantes acontecimentos politicos que
possibilitaram uma significativa ascensdo de setores conservadores da
sociedade brasileira e de grupos religiosos fundamentalistas que aos
poucos foram se apoderando do aparelho politico-administrativo, a
ponto de tentarem impor a sua visdo de mundo através de politicas
publicas ratificadas pela mdquina administrativa. Jd vastamente anali-
sados em pesquisas, esses grupos aos poucos foram se empoderando e,
a partir de 2016, apds sua maior conquista objetiva — o impeachment
da presidenta eleita democraticamente — alcangaram o auge do seu
empoderamento, passando a controlar grande parte das casas legisla-
tivas do pais e setores estratégicos do poder executivo nos municipios,
nos estados e no Congresso Nacional. Ora, sdo justamente esses grupos
conservadores e fundamentalistas religiosos que comegaram a contes-
tar as perspectivas mais emancipadoras da educagdo publica no pais.

As principais a¢oes desses grupos, no que se refere as suas aspira-
¢des conservadoras para a educagdo bdsica no Brasil, serdo condensa-
das e sistematizadas em um movimento que comega em 2004 e atinge
seus maiores avancos entre 2015 e 2016 — perfodo que coincide com
o golpe parlamentar-juridico-mididtico que depds a presidenta da re-
publica - através do Movimento Escola sem Partido. Posteriormente, o
programa deste movimento foi assumido por parlamentares conserva-

dores que o apresentaram em diferentes casas legislativas do pafs, a fim
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de converté-lo em lei municipal (no Rio de Janeiro — PL 8§67/2014),
estadual (Rio de Janeiro — PL 2974/2014) e no Congresso Nacional,
em forma de Projetos de Lei (PL 7180/2014, PL. 193/2016, PL 2974/),
visando incluir entre as Diretrizes e Bases da Educacdo Nacional o
Programa Escola Sem Partido. A frente da defesa desse projeto nas ca-
sas legislativas estdo parlamentares como o jd citado deputado federal
Jair Messias Bolsonaro (PSC/R]) — O mesmo que teceu acusagoes a
Simone de Beauvoir por ocasido da prova do ENEM de 2015 e exal-
tou o infame torturador Coronel Brilhante Ustra, em pleno Congresso
Nacional na ocasido da votag¢iao do impeachment -, seus filhos Flavio e
Carlos Bolsonaro, Izalci Lucas Ferreira (PSDB/DF), o senador Magno
Malta (PR-ES), entre outros.

O protagonismo destes e de outros politicos ligados a partidos
conservadores e igrejas evangélicas, apenas revela que, diferentemente
do que prega, esse movimento estd muito bem assistido por partidos
politicos, como bem demonstrou Rodrigo Ratier (2016), ao analisar o

perfil dos principais proponentes de projetos de lei cuja base é o ESP:

Levantamento de Nova Escola revela que a estratégia de levar
a questdo para cimaras de vereadores, Assembleia Legislativas
e para o Congresso tem aproximado o movimento de agremia-
¢oes de direita e de centro. Sdo desse perfil a maioria dos 19
deputados federais, estaduais ou vereadores (de capitais) que
propde projetos de lei baseados no Escola Sem Partido. O
PSC, partido com forte representagdo na Bancada Evangélica,
¢ o primeiro em proponentes (5), seguido por siglas mais cen-
tristas, como PMDB e PSDB (4 cada). De qualquer forma, é
preciso sempre tomar cuidado. O sistema de partidos no Brasil
nio reflete necessariamente a visdo de mundo presente na si-
gla. Por isso, um dado mais relevante é a vinculacio religiosa:
11 dos 19 proponentes de projetos inspirados pelo ESP sdo liga-
dos a alguma igreja. Uma visita por paginas dos parlamentares
na internet indica que a defesa da familia e dos valores cristdos
¢ a plataforma de atuacio mais citada. (RATIER, 2016, 34-35).
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Através de movimentos como o Escola Sem Partido, esses setores
conservadores passaram a se posicionar diretamente contra projetos e
iniciativas institucionais ligadas a educacdo que promovessem valores
de setores sociais tidos por eles como “de esquerda”, “socialistas” ou
ainda — de acordo com sua mentalidade — “comunistas”. Entre esses
grupos encontram-se a populacio negra ¢ ligada a terreiro, a popula-
¢do LGBT, grupos sociais reivindicatérios de direitos coletivos (como o
MST, MTST, etc.) e populagdes tradicionais.

Nio se deve esquecer também que, assim como a Associagdo Brasi-
leira de Histéria das Religides advertiu na sua carta ji citada, a intoleran-
cia nunca vem sozinha: geralmente estd acompanhada de racismo, sexis-
mo, preconceito de classe, machismo, homofobia, etc. F, assim é o ESP.
E assim sdo os setores reaciondrios que pensam em consonancia com o
ESP e que comegaram a se posicionar contra o ENEM a partir de 2015,
quando o Exame comecou a incluir temas e contetidos que sdo reprova-
dos por esses setores reaciondrios. F por isso que, para os setores ligados
a movimentos como o ESP, falar de temas como racismo, diversidade
sexual, intolerdncia religiosa, violéncia doméstica, identidade de género,
emancipacio feminina, diversidade cultural e aborto, representaria um
risco 2 identidade brasileira e 2 sacralidade da familia. Nesse sentido, a
cultura afro-brasileira, ¢ mais precisamente as religides afro-brasileiras,
seriam elementos dissonantes da identidade brasileira que, segundo eles,
constituiria uma realidade homogénea, o que nio justificaria sua pre-
senga no curriculo oficial. Daf porque tantas reagdes aos contetidos das
provas do ENEM nos anos de 2015 e 2016.

I a partir deste contexto sociopolitico e cultural, vivenciado pelo
Brasil no inicio da segunda década do século XXI, que se deve ler
as reacoes que, jd em 2015, se esbogam a presenca de trés temas de
questdes do ENEM: o feminismo (referéncia a Simone de Beauvoir
e sua obra), a violéncia doméstica contra a mulher e a elementos das

religides afro-brasileiras na letra do samba Yao.
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Conforme os criticos da ideologia de movimentos como o Escola
Sem Partido, as reagdes a presenga desses temas revelam o racismo
existente na escola e o desejo dos grupos conservadores de controlarem
os contetidos do curriculo da educagio bésica nacional, privilegiando
seus valores e excluindo valores ligados as populagdes tidas como mi-
noritdrias, jd que:

Na esséncia das proposi¢des do ESP encontramos abordagens ba-
seadas no fundamentalismo religioso cristio com implicagdes diretas
no aumento da intolerdncia religiosa em escolas do pafs. Apesar das
afirmacdes em contririo, esse direcionamento tem como elemento
mais visivel a negagdo da abordagem positiva da diversidade de género
e de raca, presentes na legislacdo educacional brasileira apés luta in-
cessante do movimento negro e de direitos humanos em geral. (SOU-
ZA & GONCALVES, 2016, p. 142).

No tocante ao material didatico, os defensores do ESP sdo ainda
mais intolerantes quando o assunto ¢ religies afro-brasileiras. Isso fica
muito evidente, por exemplo, quando um dos principais defensores
desse movimento resolve analisar os livros diddticos aprovados pelo
Programa Nacional do Livro Diddtico (PNLD), a fim de encontrar
referéncias a essas religides, o que para ele poderia comprometer a
educagido das futuras geragdes. Ainda conforme Souza ¢ Gongalves:
“Segundo o ESP: ‘alunos de escolas publicas e privadas, inclusive con-
fessionais, que estudarem com os livros diddticos/2016 do MEC para
criangas de 6 a 10 anos, serdo doutrinados sistematicamente no can-
domblé ¢ na umbanda”. (SOUZA & GONCALVES, 2016, p. 142).
Nessa situacdo quem estd falando é o pastor Orley José da Silva, da
Assembleia de Deus de Goidnia, que critica ferrenhamente o fato des-
ses livros trazerem palavras como “acarajé” ¢ “candomblé”, numa total
atitude de desprezo por toda a heranca cultural africana presente na
lingua portuguesa falada no Brasil. Ignorincia histérico-linguistica ou

md fé? O fato é que para este pastor ligado ao ESP, a presenca dessas
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palavras nos livros diddticos representaria um risco a integridade reli-
giosa e ao direito de liberdade de crencga das “nossas criangas”.

E nesse contexto que, ao utilizar a letra do samba Yao (PIXIN-
GUINHA & GASTAO VIANA, década de 30) na prova de Lingua
Portuguesa em 2015, o ENEM despertard a sanha dos conservadores
e simpatizantes da ideologia do ESP, que se posicionardo de forma
reprovativa aos elementos que fazem referéncia as religides afro-brasi-
leiras. Para que se entenda bem os elementos identitdrios presentes na

letra deste samba, a letra é a seguinte:
Yao

Akicé no terreiro/Pelii adié/Faz inveja pra gente/Que ndo tem
mulher/No jacutd de preto velho/Hd uma festa de ya6/Oi tem
néga de Ogum/De Oxald, de lemanjd/Mucama de Oxossi ¢ ca-
cador/Ora viva Nana/Nand Buruku/Y6 y60/Y6 yéoo/No terreiro
de preto velho iaid/Vamos saravd (a quem meu pai?)/Xango!
(INEP. ENEM 2015 — Prova de Literatura).

A reacdo foi imediata. Houve quem acusasse o MEC de estar
incluindo macumba no ENEM. Simpatizantes do ESP chegaram a
afirmar que a questdo era apenas mais uma inteng¢do de doutrinar as
pobres criancinhas indefesas, vitimas da escola ptiblica e de professores
militantes, petistas bolivarianos que pretendem inculcar nos inocentes
valores anticristdos. Porém, ndo era s6 a letra do samba que represen-
taria um risco aos valores cristdos e a familia brasileira. A questdo ela-
borada a partir da letra do samba também compunha essa demoniaca
armadilha de perdi¢do das criancinhas. Para que entendamos bem o
teor da questio, a mesma foi elaborada da seguinte forma:

A cangdo Yad foi composta na década de 1930 por Pixingui-
nha, em parceria com Gastdo Viana, que escreveu a letra. O
texto mistura o portugués com o iorubd, lingua usada por afri-

canos escravizados trazidos para o Brasil. Ao fazer uso do ioru-
bé nessa composicdo, o autor
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A) promove uma critica bem-humorada s religides afrobrasi-
leiras, destacando diversos orixds,

B) ressalta uma mostra da marca da cultura africana, que se
mantém viva na producio musical brasileira.

C) evidencia a superioridade da cultura africana e seu cardter
de resisténcia 2 dominagio do branco.

D) deixa a mostra a separagio racial e cultural que caracteriza
a constitui¢do do povo brasileiro.

E) expressa os rituais africanos com maior autenticidade, res-
peitando as referéncias originais.

Resposta: B (INEP. ENEM 2015 — Prova de Literatura).

Mesmo a questdo estando em perfeita sintonia com as premissas
da Lei Federal 10.639/03, as pesadas criticas ao contetido da letra
deste samba, que aparece no ENEM como referéncia as comemora-
¢des do centendrio do Samba no Brasil, prenunciam as reagdes ainda
mais contundentes aos temas da redacio do ENEM de 2016 e es-
cancaram o racismo praticado pelos mesmos setores conservadores
da sociedade brasileira que acusam professores e agentes escolares
de doutrinarem seus filhos nas escolas do Brasil. Alguns dos manuais
mais utilizados pelos defensores deste movimento defendem, inclusi-
ve, um rigoroso controle dos professores através de dentncia a justiga
daqueles suspeitos de “doutrinagdo”, sob o pretexto de que a tarefa
da escola é apenas instruir e ndo educar, o que também implica na
ideia de que “professor ndo é educador”, conforme advoga um dos
inspiradores desse movimento, Armindo Moreira, no seu famoso li-
vro. Segundo essa linha de raciocinio, caberia as familias educar seus
filhos a fim de preservar os valores religiosos, morais e politicos que
estejam de acordo com aquela determinada familia. Acho que ndo
preciso explicar o quanto esta ideia contraria tudo que se conhece de

legislacdo sobre educacdo no Brasil e no mundo.
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No caso do ENEM 2015, da mesma forma que se criticou a pre-
sen¢a de elementos ligados as religides afro-brasileiras, também se cri-
ticou o tema do feminismo, jd que para esses setores conservadores da
sociedade brasileira o feminismo incitaria a desarmonia entre os sexos
e comprometeria a estabilidade da familia tradicional brasileira.”

No texto j4 citado de Ana Licia Silva Souza e Ednéia Gongal-
ves (2016), Reeducacdo das Relagdes Finico-Raciais e ESP, as mes-
mas pesquisadoras fazem referéncia ao Blog do pastor Orley José da
Silva, religioso fundamentalista, membro da Assembleia de Deus
de Goiania, simpatizante e protagonista do ESP que - reeditando o
Index Librorum Prohibitorum - se atribuiu a tarefa de analisar livros
diddticos de educacio bdsica, identificando temas e contetidos que

~ . « -,
segundo ele comprometem a educacio das criangas por “doutrind-
-las” com valores avessos aos valores cristdos (e ironicamente di-
rfamos: “contra a moral e bons costumes”). Acomodados no site
do ESP, o blog deste religioso apresenta parte das suas concepgdes
sobre os livros analisados onde, sob as sensacionalistas manchetes
intituladas “Candomblé ¢ umbanda em livros didaticos/2016 do
MEC para o ensino fundamental” e “Livro didético: ferramenta
~ M M »”
para a revolucdo socialista”, ele afirma:
Nas edi¢des dos tltimos anos, valores e simbolos cristdos ja vi-
nham perdendo espago e importancia. Mas nos livros para a
escola publica do préximo ano [2016], as referéncias a fé crista
praticamente desaparecem, restando apenas alguns poucos re-
gistros das festas do catolicismo popular. Por outro lado, eles
ampliam o destaque dado aos aspectos doutrindrios e praticos

de religides de matriz africana, bruxaria, exoterismo, além da
mitologia, emprestando-lhes status de manifestagdo cultural e

7 Para esses grupos, a Familia Tradicional Brasileira se confunde com o
modelo de familia burguesa, a saber o modelo nuclear ¢ monogimico
composto por uma mulher, um homem e sua prole, conforme define o
Estatuto da Familia defendido por esses mesmos setores no Congresso
Nacional brasileiro.
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de maneira alternativa de espiritualidade. (Apud: SOUZA &
GONGCALVES, 2016, p. 143).

Como se pode perceber com facilidade, as palavras do religio-
so além da intolerancia, revela um desprezo pelo catolicismo que ele
classifica de “popular” e um sentimento profundamente etnocéntrico
que nega até mesmo o status de manifestacdo cultural as religives de
matriz africana. Ao afirmar que os livros “emprestam-lhes tal status”, o
religioso, além de revelar sua opinido, segundo a qual os livros deveriam
apresentar mais elementos da fé cristd, ainda deixa perceber que estes
mesmos livros deveriam dedicar menos espaco as outras manifestagoes
culturais e religiosas. Esse ¢ um caso tipico de reacio contra a presenga
de elementos que fagam referéncia a heranga cultural africana, e mais
especificamente as religides afro-brasileiras em todo e qualquer mate-
rial relacionado com a educagdo basica. Segundo as pesquisadoras aqui
citadas, esse tipo de conduta refor¢a ainda mais as diferentes formas de
discriminacdo e promove o racismo e o discurso de 6dio dele derivado.

E interessante perceber também que este tipo de opinido tanto
se abate contra os livros diddticos quanto contra as provas do ENEM.
Torna-se indisfar¢dvel que o desejo desses grupos é “purificar” e “higie-
nizar” a educagdo bdsica no Brasil de tudo aquilo que eles tém como
risco aos principios cristios defendidos por eles mesmos. Isso ficou
muito evidente quando, em 2016, diante do tema da redacio (formas
de combater a intolerancia religiosa no Brasil) alunos e aplicadores
de prova se recusaram a permanecer na sala, em fun¢io do tema da
redagdo. Ou seja, o tema da redagio obrigou o racista e intolerante a
refletir sobre sua conduta. Isso foi demais para alguns. Houve reacdes
em todo o pais contra o tema da redagéo na sua primeira aplicagdo. Na
segunda aplicacdo o INEP “juntou as duas pontas”, propondo como
tema da redacdo O Racismo no Brasil. De fato, o ENEM 2016 foi um
verdadeiro cerco ao racismo e a intolerdncia. Essas dindmicas serviram

ainda mais para que se pudesse confirmar dois movimentos envolven-
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do a disputa pelo controle do curriculo da educacido basica no Brasil
nesta segunda década do século XXI: por um lado o esboco de um
antirracismo no ENEM. Por outro, o racismo presente no movimento

Escola Sem Partido e seus simpatizantes.
Considera¢oes Finais

Neste artigo procurei fazer uma andlise de questdes atuais envol-
vendo a Educacdo Bdsica no Brasil, considerando movimentos que
caracterizam o momento politico vivido por este pais e algumas das
repercussdes mais imediatas dessa realidade sobre a educagdo. Parti
da ideia de que estd instalada uma disputa pelo controle do curriculo
da Educagio Biésica, sendo que, de um lado existem agentes compro-
metidos com a construgio de um curriculo que se auto-define como
“descolonizado” e, de outro, hd grupos conservadores ¢ fundamenta-
listas religiosos que pretendem interferir no curriculo escolar, a fim de
garantir um status quo através da educagio.

Pudemos perceber também que essa disputa fica muito evidente
ao analisarmos as tensdes em torno do curriculo quando considerados
a importéncia atribuida ao ENEM nos dltimos anos e as criticas de
setores conservadores da sociedade brasileira em relacdo aos contetidos
deste Exame. Exemplos disso sdo as reacdes as provas de 2015 e 2016,
quando apareceram conteidos conceituais ligados ao feminismo,
combate ao racismo e 2 intolerancia religiosa. Conforme analisamos,
houve reagdes contundentes de setores conservadores que acusaram
o Exame de estar incitando sentimento de divisio em uma sociedade
que, segundo eles, ndo apresentava esse tipo de problema.

E nesse sentido que acreditamos serem essas reacdes resultado de
condutas racistas ¢ machistas que, de resto, caracterizam esses grupos
conservadores, representados de forma emblemadtica através do Movi-
mento Escola Sem Partido. Sendo assim, a tentativa de um antirracis-

mo no ENEM encontra uma forte oposi¢do no racismo do Escola Sem
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Partido. Esse tipo de conduta, alimentada pelos setores conservadores
e religiosos fundamentalistas - que nesta década tentam influenciar
as politicas de educagdo no Brasil por meio de movimentos como o
Escola Sem Partido ¢ da atuagdo institucional no Congresso Nacional
- encontrard um momento muito propicio para a sua critica na Prova
do ENEM de 2016. Isso se deve ao fato desta avalia¢do ter proposto o
tema da intolerdncia religiosa no Brasil como tema da redacio e, pos-
teriormente (na sua segunda aplicacio), ter apresentado como tema o
combate ao racismo, deixando evidente a profunda relagio existente
entre intolerancia religiosa e racismo. Relagdo essa que foi tema de
uma pesquisa desenvolvida por mim alguns anos antes do ENEM pro-
por estes temas de redac¢do e admitir que intolerancia religiosa e racis-
mo realmente constituem irmaos siameses, ou se preferirem, verso e
anverso da mesma moeda.

Para concluir, gostaria de retomar algumas conclusdes que me
parecem de suma importancia para compreendermos essas atuais dis-
putas pelo controle do curriculo escolar no Brasil atual: (1) foi em um
contexto de um governo com perspectivas progressista que o ENEM
passou a servir como instrumento de acesso ao ensino superior, por
parte das camadas mais pobres da populagdo brasileira; (2) ndo a toa,
o surgimento do Escola Sem Partido (2004) se dd imediatamente pos-
terior & implantacdo de um governo progressista no Brasil ¢ a promul-
gagdo da Lei Federal 10.639/03; (3) por ser de natureza racista, sexista,
machista, homofébico e classista, o Escola Sem Partido tem se oposto
de forma contundente a este Exame, muitas vezes o acusando de dou-
trina¢do — como aconteceu na prova de 2015, quando este movimento,
através da Associagdo Escola Sem Partido, promoveu uma acio judi-
cial contra o INEP em fungdo do tema da reda¢io do ENEM 2015,
sobre violéncia doméstica contra a mulher, tema julgado pelo movi-
mento como doutrinador e partiddrio. (MANHAS, 2016, p. 20-21); (4)

pode-se perceber que hd uma “coincidéncia” escandalosa entre o pico
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de reacdes do Escola Sem Partido contra o ENEM e a ocorréncia de
temas antirracistas e antimachistas (2015 e 2016), da mesma forma que
(5) o momento de maiores rea¢des desse movimento contra o ENEM
coincide com a fase mais critica da crise politica instalada no Brasil.
Nio resta, entdo, outra alternativa sendo admitir que o antirracis-
mo esbocado pelo ENEM encontrou nos setores representados pelo
Escola Sem Partido um forte opositor ¢ obsticulo. EE como esses mes-
mos setores ganharam ainda mais terreno no cendrio politico brasileiro
ap6s o desfecho da crise em 2016, hé de se suspeitar que nas proximas
décadas o ENEM se enfraquecerd significativamente — ou, na hipétese
mais otimista, recuard nas suas tentativas de combate ao racismo — da
mesma forma que esses setores racistas representados pelo Escola Sem
Partido se tornardo ainda mais influentes sobre o curriculo e, em ulti-
ma andlise, sobre a educacdo bésica como um todo. Um triste e desani-
mador panorama que exigird, de todos os envolvidos com a educagio,
um esfor¢o ainda maior para garantir ¢ assegurar a possibilidade de um

curriculo antirracista, descolonizado e emancipador.
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IV. Umbanda e Angola:

caminhos entrecruzados

Janaina de Figueiredo!

O culto ao caboclo estd presente em diversas manifestagoes reli-
giosas afro-brasileiras e assumiu, ao longo da histéria, conotagdes di-
ferenciadas na Umbanda, no Candomblé e no chamado Candomblé
de Caboclo. Sua origem, segundo Prandi (1998), parece estar ligada
aos grupos negros bantos que ao chegarem ao Brasil foram for¢ados a
remodelar e reelaborar as crengas centradas em seus antepassados, ele-

gendo a figura emblematica da nova e distante terra brasileira: o indio.

1 Antropéloga, pesquisadora na drea de religides afro-brasileiras e educagio
étnico-racial.
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Essa figura se amplia ao ser adequada pelos adeptos do Candom-
blé aos mais variados contextos regionais e culturais, ¢ a referéncia ao
indio — “o dono da terra” — serd rearticulada dando lugar a novos em-
blemas, como os marinheiros, boiadeiros, entre outros. Durante algum
tempo, sobretudo na década de 1930, o culto ao caboclo marcou a
diferencga entre as nacdes de Candomblé, tornando-se um mecanismo
que operava na manutencio da ideia de pureza nago e, assim, no mo-
vimento de hierarquizagio das nagdes.

O caboclo se caracterizava, naquele momento (e em certa medida
até hoje), como um elemento de pouco prestigio. A figura do caboclo
penetrou ndo apenas no imagindrio popular brasileiro, principalmente
com o discurso das trés racas, mas também nos estudos sobre o Can-
domblé Angola. Se por um lado pode-se dizer que o caboclo constitui
uma das chaves explicativas para compreender a nagdo Angola, por ou-
tro, o caboclo tornou-se, no passado, o componente que desarticulou e
deslegitimou essa nagdo.

Assim, neste capitulo abordaremos o culto ao ancestral a partir da
figura do caboclo. Buscaremos argumentar como essa entidade pro-
tagonizou certos didlogos entre a Umbanda e o Candomblé Angola.
Para tanto, partiremos dos dados etnogréficos recolhidos nos terreiros
dos municipios de Santos, litoral sul paulista. L4 surge a chamada um-
banda de raiz, rito ligado 2 uma malha cultural negra atada ao cais do
porto santista nos anos de 1950 e 1960. FEssa Umbanda traduzia um
dado momento histérico em que o culto a ancestralidade — por meio
do caboclo - trazia proximidades com a Angola.

Importante frisar que dentro dos estudos afro-brasileiros houve
certa tendéncia em afirmar a centralidade do culto aos ancestrais no
universo banto. No entanto, essa afirmativa se articulava com outra,
a saber, a inexisténcia de mitos e de um pantedo sistematizado — tal

como no culto jeje-nagd.
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A ancestralidade, nessa linha, seria o eixo primordial das praticas re-
ligiosas sob influéncia banto e o fator de diferenciagio da nagdo Angola.
Contudo, essa particularidade parece carregar certas marcas negativas, ja
que em muitos casos as andlises se guiaram pelo modelo de pureza nagd.

Silveira (2006) chamou a atencdo para as armadilhas teéricas que
envolveram as andlises sobre esse tema. Isso porque as pesquisas sobre a
ancestralidade, segundo o autor, parecem minimizar a importancia do
pantedo dos nkisis no Candomblé Angola e reforcam certas premissas
enraizadas no campo de estudos afro-brasileiros de que os povos bantos
teriam “cooptado” ou “imitado” a estrutura mitica e o pantedo do culto
jeje-nagd alterando apenas os seus nomes. Conforme o autor:

Ora, os cultos que mais se destacaram entre nés foram as festas
comunitdrias dos deuses da natureza ou das corporagdes profis-
sionais, aqui chamados de inkisses, juntamente aqueles que en-
traram em declinio nas dreas africanas de origem, e cuja existén-
cia foi ignorada por muitos africanistas e afro-brasilianistas, uns

pela superestimagao dos ancestrais congo-angolanos, outros pela
superestimagdo dos orixds. (SILVEIRA, 20006, p. 220).

Assim, ndo obstante o recorte analitico deste capitulo recair sobre
o caboclo, e, com isso, sobre a ancestralidade, ndo se desconsidera aqui
a relevincia dos estudos sobre o pantedo no Angola. A ancestralidade
e suas representagdes revelaram nio somente as reinterpretagoes de
herangas banto, como, também, a teia do segredo que atou, na baixada
santista, o Angola 2 Umbanda, denominada pelos interlocutores deste
capitulo Umbanda de raiz. As cantigas de caboclo se mostraram o elo e

a marca pelos quais os ritos dialogavam e se distanciavam.

Umbanda e Angola:
certas imagens, diversas lacunas

A génese do Candomblé no Estado de Sdo Paulo propoe a discus-

sdo sobre o papel dos povos bantos na sua constitui¢do, sobretudo na
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formagdo da Umbanda. Entretanto, as tentativas analiticas em apontar
a relagdo entre a presenga demogréfica e cultural banto em Sdo Paulo
e o surgimento da Umbanda ¢ do Candomblé Angola parecem ainda
se mover em conjecturas.

Os estudos se dividem na questdo da procedéncia da Umbanda
assim como do Candomblé paulista. Alguns autores (SILVA, 1994;
NEGRAO, 1996) tentam relacionar a existéncia dos povos bantos com
o surgimento de praticas religiosas que deram origem ao Candomblé
Angola e 2 Umbanda. Outros (CAMARGO, 1961; PRANDI, 1991)? de-
fendem que a origem desses ritos ndo estd relacionada aos bantos, grupos
cuja maioria demografica marcou a paisagem de Sdo Paulo entre os sé-
culos XVIII e XIX. Isso porque a Umbanda seria proveniente do Rio de
Janeiro e da Bahia e ndo apresentaria tracos banto, e, sim, sudaneses.?

Negrio (1996) concorda com Silva (1994) a respeito da influ-
éncia banto na forma¢ido da Umbanda, contudo, seguindo as linhas
argumentativas de Liana Trindade (1991) discorda da tese de uma
Umbanda paulista aproximando-se dos argumentos em torno da
“importac¢do” carioca. Assim, esse emaranhado complexo em que
se insere o debate sobre as origens da Umbanda e a contribuigdo
dos povos bantos suscita um conjunto de problemas diferentes e

longe de serem aqui resolvidos.

2 Prandi (1991) defende que a Umbanda, apesar de ter raizes banto em seu
processo formativo, transformou essas referéncias adaptando-as ao pan-
tedo nago.

3 Se, por um lado, as origens da Umbanda paulista estdo envoltas por hipé-
teses e dissensos, por outro, hd certa unanimidade com relagdo ao nasci-
mento desse rito no Brasil. A literatura existente sobre o assunto (BASTI-
DE, 1971; CONCONE, 2001; NEGRAO, 1996; ORTIZ, 1999; PRANDI,
1991) afirma que a Umbanda surgiu em 1920 no Rio de Janeiro e dentro
de um contexto especifico de transformagdes sociais, politicas, econdmi-
cas e culturais. Entretanto, entre os umbandistas, a narrativa fundacional
elegeu o ano de 1908 como marco para as origens do rito. Segundo essa
narrativa, durante uma sessdo espirita Kardecista, manifestou-se pela pri-
meira vez o Caboclo das Sete Fncruzilhadas, cujo objetivo foi anunciar ao
médium Zélio Fernandino de Morais a missdo de fundar a Umbanda.
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Outro elemento, trata-se da relacio entre Umbanda, Cabula e Ma-
cumba. Silva (1994) inclui a Cabula no universo religioso afro-banto
que, segundo o autor, antecederia o surgimento da Umbanda.* Ainda
que seja dificil estabelecer um cadeamento histérico entre esses ritos,
pode-se dizer que certos elementos linguisticos e simbélicos encontrados
nos aponta certas proximidades com uma comosgonia banto. Isso fica
ainda mais em evidéncia no que tange ao culto a ancestralidade.

Nessa linha, Slenes (2000) ao chamar a aten¢io para as herangas
banto no Brasil, afirma que muitas praticas religiosas verificdveis no
passado colonial eram realizadas nos clardes da mata para cultuarem
os espiritos ancestrais se aproximando dos sacerdotes indigenas e sin-
cretizando suas referéncias religiosas. Nesse cendrio, Cabula seria pro-
veniente de “bula” que significa quebrar, termo relacionado ao transe
religioso. O prefixo k/ca inserido nas palavras fazia parte de uma lin-
guagem secreta utilizada no contexto colonial escravista.

Esse dado também foi trazido por Costa (1987) quando afirmou
ser 0 “[...] k uma espécie de giria para dificultar a compreensdo do que
era falado no rito”. Cabe ressaltar que hd discussoes sobre a relagdo da
Cabula e da Macumba com as origens da Umbanda. Alguns autores
estabelecem essa continuidade entre essas préticas religiosas, outros,

porém, ndo encontram sentido nesse continuum.’

4 Cacciatore (1997) define a Cabula nos seguintes termos: A palavra cabula
seria uma deformacdo da palavra ‘cabala’, chegada até os negros bantos,
através dos malés, de cultura mulcumana. Um culto afro-brasileiro de ca-
racteristicas sincréticas, com tragos de cultura cabinda, angola e mugulmi,
por influéncia male, identificavel pelo gorro usado pelos participantes do
ritual. Cafioto era o termo geral usado para designar os adeptos da Cabula”.
(CACCIATORE, 1977, p. 75, apud COSTA, 1987, p. 66)

5  Cf. COSTA, Valdeli Carvalho da. Cabula e Macumba. In: Sintese, n. 41,
p. 65-85, 1987; RAMOS, A. O Negro Brasileiro. SP: Ed. Nacional, 1940.
RAMOS, Arthur. Aculturagdo Negra no Brasil. SP: Ed. Nacional, 1942;
CAMARGO, Candido P. Ferreira de. Kardecismo ¢ Umbanda: uma in-
terpretagdo socioldgica. Sdo Paulo: Pioneira, 1961.
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Dessa forma, a genealogia das manifestagdes religiosas sob influ-
éncias do universo banto como, a Umbanda, a Cabula, a Macumba e
o Candomblé Angola ainda impde certos desafios interpretativos. Mui-
tas pesquisas partiram de modelos explicativos norteados pela ideologia
de pureza nago. Vale dizer que esse idedrio tanto permeou a relagdo
entre nagdes de Candomblé elegendo o culto jeje-nagd como modelo
de pureza, quanto orientou as anélises sobre a Macumba.

Nessa linha, Bastide (1971; 1983) nio identificou a presenga do
Candomblé ou indicio de sua formacdo em Sdo Paulo e atribuiu esse
fendmeno a dois fatores: primeiro, ao capitalismo que em pleno desen-
volvimento no sudeste promoveu a desagregagdo de valores comuni-
tarios, cindindo religido e magia;® segundo, ao surgimento das formas
religiosas consideradas degradadas, como a Macumba. Esta, segundo
Bastide (1971; 1983), seria fruto do contexto de desorganizacio e caos
social desencadeados pelas transformacoes capitalistas. A Macumba
urbana e, posteriormente, a sua forma mais “orgénica ¢ organizada”,

a Umbanda, pareciam estar, para o autor, ligadas ao universo banto.

6  Esse debate foi movido, sobretudo, pelas reflexdes de E. Durkheim e M.
Weber em que ambos apregoaram certas continuidades e rupturas en-
tre magia e religido. Partindo de distintos pontos teérico-metodolégicos,
esses pensadores cldssicos atribuiram a magia a caracteristica de culto
individualizado, e a religido, a de coletivo. Enquanto Durkheim se de-
preende do conceito de sagrado, Weber, do de carisma. Ambos, contudo,
chegam a conclusdes similares: a magia seria uma forma de manipulacio
do sagrado/carisma para fins pessoais e a religido, ao contrério, estaria
voltada aos valores coletivos. Assim, a magia, na perspectiva weberiana, se
diluiria com a ascensdo das religides modernas “desencantadas” e éticas.
Tanto para Weber quanto para Durkheim a magia se trata de algo imoral
ou obstaculizador frente 4 modernizacio e as religides éticas. Parece que
de alguma forma essas reflexdes inspiraram determinadas defini¢des de
Macumba e Umbanda em Roger Bastide. Silva (1995) pontua que além
das influéncias durkheimiana e maussiana (Marcel Mauss), Bastide tam-
bém bebeu da fonte da “sociologia da profundidade” de Georges Gurvi-
tch. Cf. SILVA, Vagner da., 1995, op. cit. C.f. DURKHEIM, E. As formas
elementares da vida religiosa. Sdo Paulo: Paulinas, 1991. C.f. WEBER,
M. Sociologia das Religides. Sdo Paulo: fcone, 2010.
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Para Roger Bastide (1973), a Macumba seria um fenémeno mégico
decorrente da marginalizagdo dos negros no periodo pés-aboli¢do e a
Umbanda se caracterizaria como expressdo da integracdo dos negros na
sociedade emergente de classe. Ou ainda, estaria para o soci6logo na
linha dos cultos individualizados manifestados de forma degenerada. Ja
a Umbanda, culto de cunho coletivo, foi concebida pelo autor como um
mecanismo ideoldgico criado pelos negros para se integrarem as novas
condigdes sociais, adaptando e modificando a heranga africana.

Em um olhar critico, Negrdo (1993; 1996) chamou a atengéo
para a versdo simplista da defini¢do bastidiana tanto para a Umbanda
como para Macumba. O autor defende que ambas foram solugoes en-
contradas para situagdes adversas. Além disso, com relagdo 2 Umbanda
o autor frisa a pluralidade desse campo religioso marcado por mul-
tiplos processos criativos. Com isso Negrdo (1993; 1996) relativizou
a visdo univoca da Umbanda, bem como as interfaces, magia versus
ideologia ou degenerada ¢ ndo-degenerada, que rondam as explicacoes
bastideanas para Umbanda e Macumba.

A partir daf os estudos posteriores (SILVA; 1994; PRANDI, 1996;
MAGGIE, 2001) passaram a se debrugar muito mais sobre a confo-
magdo da estrutura religiosa e simbélica da Umbanda se conectando
com uma visdo mais dindmica e menos dicotomizada de cultura. Isso
possibilitou rever as teses que minimizam as contribui¢des dos povos

bantos na constitui¢o das religides afro-brasileiras.
Umbanda de raiz: diluicio de fronteiras

Silva (1995) dividiu, como recurso analitico, o processo formativo
do Candomblé paulista em quatro fases distintas: a primeira, marcada
pela hegemonia da nacdo Angola (1960 a 1970); a segunda, com o pre-
dominio do Efa (década de 1960); a terceira, ligada a ascensdo do Ketu
(1970 € 1980); e a quarta, assinalada pelo processo de (re)africanizacio

do Ketu e de outras nagdes (a partir de 1980).
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Dentro dessas etapas, Prandi (1991) analisou o surgimento da
Umbanda em Sio Paulo e sua relacdo com o processo de expansio
do Candomblé paulista. Na perspectiva desse autor, a Umbanda ante-
cedeu o Candomblé na cidade de Sdo Paulo, bem como preparou as
bases para sua expansido nos anos de 1960.

Eisses esquemas explicativos de certa forma estdo presentes na histé-
ria do Candomblé santista. Muitos sacerdotes se lembram dos terreiros
de Umbanda como algo predominante no universo religioso da Baixada.
Contudo, parece que o Angola sempre esteve entrecruzado com a difu-
sdo ¢ o surgimento das Umbandas santistas. Possivelmente, essas proxi-
midades estdo relacionadas a figura do caboclo:

O caboclo sempre foi importante para o povo de santo daqui
da Baixada. Até Seu Bob6 que era do Ketu tinha o caboclo, o
Seu Tupinambd. Olhe, posso estar exagerando, mas ndo havia
angoleiro sem caboclo e, as vezes, o pessoal do Ketu também.

Com tanta popularidade todo mundo queria ter caboclo na sua
casa. (estivador aposentado, negro, cambanda, 73 anos, 2014).

Verificou-se na pesquisa, que os angoleiros em muitos casos ti-
nham dois terreiros: de Umbanda em um bairro ¢ de Candomblé
Angola em outro. Igualmente, havia o Candomblé misto no qual se
cultuava Umbanda e Candomblé Angola no mesmo espago, mas com
dias alternados. E, ainda, havia muitos umbandistas que passavam para
o Candomblé, mas mantinham a relagdo com o antigo grupo. Nas

palavras do sacerdote:

Naquele tempo (se refere aos anos de 1950 e 1960) tinha muita
Umbanda boa de raiz. Tinha a de Silungaissi que tinha Can-
domblé de Angola e Umbanda. O seu caboclo Seu Maré Alta
era muito famoso. O nome do seu terreiro era Vové Maria do
Rosdrio da Bahia. Tinha também Monanquind que tinha o ter-
reiro de Umbanda perto do cemitério do Paquetd e o Candom-
blé de Angola no Jardim Rddio Clube. Muitos faziam isso de
terem dois terreiros, um Umbanda e outro Angola. (sacerdote
branco, 64 anos, 2014).
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Esse trecho suscitou as seguintes questdes: Por que a Umbanda e
o Candomblé Angola estavam tdo imbrincados na cidade de Santos e
Sdo Vicente? O que significa uma Umbanda de raiz, tal como anun-
ciada no relato acima?

Em um primeiro momento, o caboclo se torna o elemento mais
visivel desse continuum. Mas, parece que existem outros ingredientes
explicativos que nucleavam a ideia de uma Umbanda de raiz, também
chamada “negra ou africanizada”, e sua relagdo com o Angola.

Costa (1987), apoiando-se nas descrigdes do bispo D. Jodo Batista
Correa Nery, datadas de fins do século XIX, analisou um rito identifi-
cado como de origem banto-angolano, conhecido por Cabula e locali-
zado no Estado do Espirito Santo. O autor destacou nessa andlise que a
palavra raiz, chamada de baculos ou bacuros, estava presente na Cabu-
la. Segundo ele, nessa prética religiosa o rito comegava com a limpeza
do lugar, formando um circulo, uma fogueira (tal como nos jongos
mais antigos) e instalando a mesa (também conhecida por gongd, con-
ga ou na Macumba canzol) no lado oriente com toalha, imagens e
velas dispostas ao seu redor chamadas de esteireiras. Essas esteireiras
eram colocadas e acesas em uma ordem ritualistica: a primeira a leste,
em homenagem ao mar, o carunga (possivelmente corruptela de Ka-
lunga); a segunda a oeste; a terceira ao norte; e a quarta ao sul. Outras
esteireiras eram distribuidas em torno do templo, o Camucite.

Cabe frisar que a palavra carunga também foi identificada por
Costa (1987) na Macumba, Quimbanda ¢ Umbanda, mas com a di-
ferenca do acréscimo de “grande carunga” para designar o oceano e
“pequeno carunga”, o cemitério.

ApGs essa preparagdo preliminar comecava-se a rezar em frente
a mesa (oragdo preparatoria também encontrada, segundo o autor, na
Macumba, Umbanda e Quimbanda). Depois da reza, iniciavam-se os
primeiros canticos chamados de nimbu que Costa (1987) afirmou se-

rem os pontos-cantados da Macumba. Essas cantigas reverenciavam o

125



126

José Carlos Gomes da Silva « Melvina Aratjo

carunga — os ancestrais — e os baculos — “espiritos da natureza”. Os ba-
culos eram representados por estatuetas que possivelmente, de acordo
com Costa (1987), eram as mesmas sobrepostas a mesa. Igualmente,
estavam associados a um tipo de raiz destinada aos “ritos de possessdo”
dos bacuros — espiritos da natureza.

Entre os interlocutores deste capitulo, raiz parece fazer alusio a
uma origem comum ¢ a pureza. Quanto mais préxima a Umbanda
estava dos ritos do Angola, maior seria o seu nivel de pureza. Sob outro
angulo, raiz poderia ser esse veiculo para acessar os ancestrais e os “es-
piritos da natureza” como um simbolo de unidade entre os ritos.

De acordo com as entrevistas, a Umbanda de raiz seria aquela
cuja fronteira com essa nagdo era ténue. Essa proximidade se revelava
nas cantigas, sobretudo de caboclo, onde a linguagem metaforizada
constitui um dos seus pilares. Um sacerdote explica que a Umbanda
era povoada por c6digos e metdforas compreensiveis apenas pelo “povo
do santo antigo”. Muitas cantigas desvelam rituais, segredos ¢ até rezas
(algumas cantadas no Angola).” Cantar em portugués nio significaria,
na explica¢do do sacerdote, sua decodifica¢do ou tradugdo. Seria ne-
cessdria a imersdo do sujeito nesse universo.

A origem dessa prética pode ser localizada na dinfmica da socie-
dade colonial em que a lingua era muito usada como um tipo de sub-
versdo cotidiana. A esse respeito, Slenes (1992) explica que no Brasil
escravista ndo se formou, em um dado periodo, uma lingua crioula, ou
seja, com forte influéncia da gramdtica e sintaxe africanas.

Ao contrdrio de outras partes da América, no Brasil a lingua cons-
truida durante os primeiros contatos abrangia, ao mesmo tempo, pa-

lavras africanas e em portugués. Isso porque, na perspectiva do autor,

7 Em algumas entrevistas afirmou-se cantar em kikongo, em outras, em
muxicongo, linguas banto ou, ainda, em lingua africana. Sio variadas
formas em atribuir a lingua cantada no Candomblé Angola para
diferencid-la do portugués e atreld-la ao universo africano.



Cultura afro-brasileira

os grupos escravizados, trazidos em sua grande parte da Africa Austral
e Central quando direcionados as fazendas do sul e sudeste do pafs,
mantinham uma heranca linguistica comum tornando a comunicacio
mais fluente. Partia-se muito mais desse patrimonio do que propria-
mente do portugués para se criar uma lingua franca.

Além disso, o historiador elucida que essa lingua de contato ba-
seada no portugués e em palavras africanas forneceu importante ins-
trumento de luta contra o poder senhorial. Para o autor, essas linguas
formadas no seio da escraviddo colonial muniam-se de um “cédigo se-
creto para a luta contra os senhores e servindo de simbolo de oposicdo
ao poder destes”. (SLENES, 1992, p. 59).

Com a intensifica¢do dos contatos entre os africanos, criou-se um
“modelo bilingue”, isto é, nas pequenas e grandes lavouras utilizava-se
uma lingua franca de origem banto e uma crioula baseada no portu-
gués regional. Apés o fim do trdfico transatlantico, a lingua franca foi
desaparecendo com a morte dos velhos africanos. No entanto, isso ndo
significou a perda de um vasto vocabuldrio de palavras africanas, mui-
tas oriundas do universo linguistico banto. (SLENES, 1992).

O uso de palavras africanas se ampliou apés 1810 incorporando-
-se ao portugués. Contudo, muitas vezes, termos em portugués usados
pelos africanos e seus descendentes escravizados carregavam indmeros
sentidos figurados, mobilizando uma “troca de cédigos para ndo serem
entendidos por senhores e feitores”. (SLENES, 1992 p. 61). As pala-
vras em portugués se remetiam, assim, a contextos culturais diferentes
aos dos senhores, pois: “[...] nada melhor do que inserir palavras afri-
canas na frase, ou metdforas de origem africana traduzidas para o por-
tugu@s e ininteligiveis para pessoas que ndo participassem da cultura do
grupo”. (SLENES, 1992, p. 62).

Essa prética em conferir sentidos alegéricos as palavras encontra

ressondncia em certas manifestagdes religiosas e culturais afro-brasilei-
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ras ligadas ao universo banto.® Slenes (1992) cita dentro desse universo,
jongo e caxambu, dangas populares afro-brasileiras que se inserem na
linha das dangas de umbigadas. O jongo, também conhecido por ca-
xambu ou corimi, é caracterizado, grosso modo, pela circularidade,
respeito pelos mais velhos e improvisagdo nas cantigas ou pontos. Esses
sdo marcados por enigmas e metdforas que devem desahiar e ser desata-
dos no curso da danga. A decifragio do ponto mobilizava um conjunto
de saberes dos “feiticeiros das palavras”. Os primeiros registros dessas
dangas foram encontrados no sudeste do Brasil, particularmente em
Minas Gerais, Sdo Paulo e Rio de Janeiro.

Nessa linha, parece que esses codigos impressos nas palavras e
nas cantigas do Angola constituem um dos elementos que formam a
malha do segredo desse rito. Esse aspecto se expressa nas seguintes
afirmativas: Ninguém conhece o Angola porque somos calados (sacer-
dotisa negra, 89 anos, 2014); No Angola o segredo ¢ mais enraiza-
do que no Ketu (ogd branco, estivador aposentado, 56 anos, 2013);
Minha filha, quer conhecer o Angola? Precisa de muito tempo para
entender o que a gente fala. (estivador aposentado, negro, cambando,
73 anos, 2014). E como se o entendimento do Angola requeresse a
sua decodificacio.

A chamada Umbanda de raiz, possivelmente, estava emaranha-
da nesses codigos e segredos que apenas “angoleiro velho” poderia
compreender. A identificagdo entre Umbanda e Candomblé Angola
estava entrelacada com os sinais partilhados e a trama dos segredos

que unia esses ritos.

§  Cf. RIOS, Ana Lugio; MATTOS, Hebe Maria. Memorias do cativeiro:
familia, trabalho e cidadania no pés-aboli¢do. Rio de Janeiro: Civiliza-
¢do Brasileira, 2005. SLENES, Robert W. Malungu, ngoma vem! Africa
coberta e descoberta no Brasil. In: Revista USP, n. 12, 1992. Disponivel
em: www.revistas.usp.br/revusp/article/view/25575/27317. Acesso em:
13 mai. 2015. XAVIER, Rubens. Feiticeiros das Palavras. Sdo Paulo: TV
Cultura/Associaciio Cultural Cachuera, 2001 (DVD).
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Entre segredos e metaforas:
a umbanda e o angola

Johnson (2002) apontou que o segredo pode se tornar para o gru-
po religioso um delimitador de fronteiras. Isto ¢, ndo o conteido do
segredo em si, mas sua atuagdo como “técnica social” na producio de
divisas e marcas identificatérias do grupo.

E possivel dizer, como hipétese, que o discurso do segredo estd
entrelagado com o que o grupo entende por tradicdo. Nas palavras de
uma sacerdotisa: “lem o conhecimento, o fundamento que se pega
no chdo, na esteira. Esse fundamento vem da nossa tradigdo. Isso que
¢ segredo. Mas hoje td tudo diferente. Nio existe mais tradi¢do e nem
segredo de nada” (Sacerdotisa negra, 89 anos, 2014).

Nesse discurso religioso, a sacerdotisa aponta a relagdo entre se-
gredo e tradi¢do, como se a prética ritual sigilosa encontrasse justifica-
tiva nos conhecimentos tradicionais. Igualmente revela a inexisténcia,
no presente, tanto de um como de outra. Possivelmente, a tradi¢do
cumpre, nesse contexto, a fungdo de reforgar vinculos sociais e, assim,
o préprio segredo. Busca-se “o segredo dos antigos” para trazer e/ou
fortalecer a tradiciio.

Hobsbawm e Ranger (2007) afirmam que a tradi¢do, embora as-
sociada ao passado, ndo se apresenta como imutdvel, ao contrdrio, se
transforma, “se reiventa” ao sabor das condig¢des do presente. Sob outra
perspectiva, Sahlins ao discutir sobre a légica que permeia os didlogos
culturais na modernidade argumentou que “a tradicdo aparece muitas
vezes na histéria moderna como uma modalidade culturalmente espe-
cifica de mudanca”. (SAHLINS, 2007, p. 508).

Com isso, se a tradigdo pode ser considerada uma reinvengdo ou
mudanga, do mesmo modo apresenta-se, neste contexto discursivo,
também como valor. Johnson (2002) estabelece uma relacio entre

segredo e a construgdo do axé — “axé descendente”. Esse tltimo cum-
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priria, entre outras fun¢des, a de garantir o poder das linhagens. Isso
implica evocar a tradigdo. Os saberes dos sacerdotes e sacerdotisas esta-
riam valorizados por demonstrarem que os “fundamentos” — segredos
rituais - foram apreendidos com os antepassados da Bahia e da Africa
antigas. Para o autor, esses fundamentos, saberes adquiridos, medem o
valor (o0 axé) de um terreiro.

No caso dos angoleiros,” pode-se arriscar em dizer que ndo o axé,
mas a ideia de raiz (origem mitica) cria essa logica entre segredo e tradi-
¢do, tal como apontada por Johnson (2002). Parece existir formas dife-
renciadas em manipular o saber para constru¢do da legitimidade interna
e externa ao grupo. Ser reconhecido como detentor de muitos segredos
ritualisticos confere poder ao pai ou mie de santo no interior do terreiro
como pertencente a um “terreiro de raiz”, ou seja, tradicional.

Dentro dessa linha, Silva em Antropdlogo e sua magia (2006, p.
134) afirma que ndo o contetido em si, mas o controle dele que tece a
trama. Na defini¢do do autor:

[...] o segredo opera como uma estrutura de termos de signi-
ficagdo varidvel que se definem por oposi¢io e contraste, em
meio as relagdes de poder e concorréncia existentes entre os
membros dos grupos religiosos e destes entre si. Por isso o co-
nhecimento nessas religides, enfatiza sobretudo os contextos

performdticos da fala: quem fala, para quem se fala, o que,
quando ¢ onde se fala etc.

Pode-se dizer que o encontro da Umbanda de raiz com o Can-
domblé Angola em Santos se deu, na visio do grupo, pelos “lugares de
refigios”, onde os segredos sio guardados. E, igualmente, pelo emara-
nhado de metdforas partilhadas.

Alguns angoleiros afirmaram que essa relagio com a Umbanda

apenas era possivel com a de raiz considerada menos cristianizada e

9 Angoleiro constitui a forma pela qual membros do candomblé, em sua
vertente banto, se identificam.
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mais “africanizada” (ou angolizada). As cantigas que se remetiam a
Jesus ou as almas, por exemplo, teriam um contetido muito mais asso-
ciado ao universo afro-banto do que propriamente catélico. Abaixo trés

musicas recordadas por um sacerdote do Angola:

Tinha muita musica sobre ancestralidade. Uma era assim: Ld
no cruzeiro divino aonde as almas vdo orar. As almas ficam satis-
feitas quando os filhos se combinam quando choram de tristeza
quando ndo querem combinar.

Outra: As alimas ddo, as almas dao, para quem sabe aprovei-
tar, mas toma cuidado que elas ddo e podem tirar. Todo mundo
tinha medo dessas cantigas. Eram bem lentas acompanhadas
com o trepidar (trurum, trurum) do atabaque e todos com a
cabeca baixa. (sacerdote branco, 64 anos, 2014).

No relato, as musicas trazem a trama codificada, onde Jesus simbo-
lizava o culto aos mortos e a ancestralidade. Os simbolos catélicos, como
o cruzeiro, ¢ a representacdo da alma parecem estar revestidos de uma
cosmogonia afro-banto. O cruzeiro, segundo o interlocutor, significava
a propria encruzilhada e estava associada ao mundo dos mortos. O in-
terlocutor assim destaca: ¢ na encruzilhada que nasce a vida e também
a morte (sacerdote branco, 64 anos, 2014). A morte € a vida se tornam
nessa representagdo interfaces de um mesmo fenémeno."”

Nesse mesmo relato, o interlocutor recorda outra cantiga de Um-
banda de raiz:

Outra cra assim: Abre a porta gente que ai vem Jesus, ele vem
cansado com o peso da cruz. E af o coro: Vai de porta em porta,
vai de rua em rua, vem salvar as almas sem culpa nenhuma. Ai
todo mundo jd se levantava e batendo palma continuava. O
atabaque tocava um toque mais rdpido interrompendo a in-

troducdo que era lenta. Esse toque rdpido era conhecido por
congo-de-ouro. £ um toque que foi extinto do Angola. Tocava

10 Altuna (1985) destaca que entre os povos bantos o culto aos antepassados
faz parte da devo¢io a prépria vida, pois os mortos sobrevivem nos seus
descendentes.
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para Zumbarandd, Kaviungo e outros nkisis que estdo no terre-
no da morte. E tocava também na Umbanda de raiz.

Entdo a continuagio era assim: Arué, arué babd nosso pai é
Jesus Cristo, arué. Filho da Virgem Maria, arué. Ele foi morto
no calvdrio, arué. E a estrela que nos guia, arué. Eu vou abrir
meu Kaicd, arué. Eu vou pedir licenca a Zambi para abrir meu
Kaic6, arué. I na fé do povo da rua que eu vou abrir meu Kaicé,
arué. (sacerdote branco, 64 anos, 2014).

Segundo o préprio recordador, essa cantiga fazia uma louvagdo
a ancestralidade tendo como representagdo a narrativa de morte de
Jesus. A palavra kaicé!! era compreendida, de acordo com o interlocu-
tor, como o caminho da morte ou o passado evocado no presente. Assim
como o povo da rua tratava-se das encruzilhadas, dos caminhos que
devem ser louvados. Povo da rua e kaicé estdo ligados a concepcio de
morte que une nacio Angola e Umbanda de raiz.

Essas cantigas podem estar associadas, tal como afirmou Costa
(1987), ao culto das vdrias “linhas da alma”, isto é, aos antepassados.
O autor identificou esse culto na Cabula, Macumba e Quimbanda. A
forma como foi descrito o rito na Umbanda de raiz insinua uma pro-
ximidade com as passagens sobre a Cabula ¢ a Macumba encontradas
nas explanacoes de Costa (1987). De acordo com o autor, apds uma in-
troducdo iniciava-se os canticos rituais chamados de nimbu ou pontos-
-cantados (da Macumba). Esses nimbus ou canticos eram dirigidos ao

mar e aos espiritos da natureza. Daf a reveréncia sinalizada pela cabeca

11 Luis da Camara Cascudo (2012) atribuiu 2 palavra kaiacé ou queicud
uma origem indigena (Tupi e Tapuias), cujo significado seria rio do Cué.
Isso porque esses povos identificavam rio como quei e cué como acidente
geogrifico. Assim ¢é possivel dizer que o uso da palavra kaicd se reveste de
entrelacamentos culturais e religiosos em que as culturas indigenas estdo
presentes. Se kaicé é traduzido pelos membros do grupo como caminho
da morte, talvez isso possa estar relacionado com o préprio simbolismo
da dgua no Angola, o lugar da vida e da morte, da chegada e do retorno.
Jd a outra ideia, do passado evocado no presente, sugere a presenca do
caboclo, dos ancestrais indigenas, os “donos da terra”.
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para baixo e para cima. Além disso, eram acompanhados em sincronia
e dentro de um compasso criado pelas palmas (quatan ou liquaqud).
Esses depoimentos ¢ descrigdes trazem as antigas discussdes so-
bre as linhas divisérias entre Candomblé de Caboclo, Cabula, Um-
banda, Macumba (carioca e paulista) e Candomblé Angola. Para o

sacerdote do Angola:

Eu presenciei as festas de Candomblé de Caboclo. Era muito in-
teressante porque tinha uma parte do Angola e do Caboclo, mas
era tudo misturado. Tinha saida de caboclo, feitura de caboclo.
F. na na¢do Angola ndo existe isso, né? Porque caboclo ndo se faz
santo é um ancestral, um morto. A Umbanda de raiz tinha uma
parte do Angola, a parte do culto do ancestral que era muito forte
nela. E esse culto estava escondido nas cantigas e no sincretis-
mo catélico. K na nag¢io Angola, o caboclo ¢ separado do nkisi.
Entdo, a parte do culto ao ancestral, conseguiamos identifici-la
na Umbanda negra ou africanizada. Mas faltava a outra parte
dos nkisis que estavam no Angola. Entendeu? Agora, o ancestral
estd no Angola, na Umbanda de raiz e estava no Candomblé de
Caboclo também. (sacerdote branco, 64 anos, 2014).

Desse modo, se, por um lado, esses ritos estavam ligados ao cul-
to da ancestralidade, por outro, pode-se tentar arriscar a hipétese de
certas continuidades e rupturas entre os ritos. Um circuito banto'? for-
mado por diferengas e similitudes rituais. FEssa suposi¢do pode langar
luzes a propria origem do Candomblé e da Umbanda paulista. Esse
transito da Umbanda para o Candomblé Angola, tal como explicou

Prandi (1995)" para o caso de Sdo Paulo, poderia, em Santos, estar

12 Edison Carneiro (1937), ao transpor a andlise a respeito das “religides
banto” para o que ele denominou de “folclore banto”, parece tratar o
universo afro-banto a partir de uma unidade (circuito). Cf. CARNEIRO,
Edison, 1937, op. cit.

13 Prandi (1995) defendeu que o processo de modernizagdo em Sdo Paulo
vivenciado entre os anos de 1960 ¢ 1970 criou um contexto (econdmico,
social e politico) no qual a Umbanda jd ndo conseguia mais atender as
novas necessidades espirituais. O Candomblé que surgia nesse momen-
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ligado a processos histéricos diferentes.

Um dos aspectos que merece atengdo é a mengéo de dois tipos
de Umbanda: a de raiz, ja mencionada, situada na periferia de Santos,
nos bairros negros, nordestinos ¢ pobres, nas palavras de um mem-
bro do Candomblé, a velha Umbanda de preto e de estivador; e outra,
chamada Umbanda branca, identificada como elitizada e diferente.
Muitos angoleiros afirmaram que esse tipo se tornou hegemonico em
Santos, sendo que a de raiz desapareceu com o tempo. Os motivos que
levaram ao fim da Umbanda de raiz sdo intimeros, como: a morte dos
velhos umbandistas, a separacdo com o Angola, a mudanga interna da
Umbanda, entre outros.

Essa concep¢do de Umbanda branca (pura) e negra (africaniza-
da) foi analisada por Diana Brow (1985) que enfatizou a dinidmica e
o processo de constitui¢do da primeira. De acordo com a autora, a
Umbanda “africanizada” teria surgido nos anos de 1950 ¢ a “pura” nos
anos de 1920. Esta tltima estaria atrelada aos valores morais ¢ princi-
pios ideoldgicos caracteristicos da classe média branca. Brow (1985)
destaca a fun¢ido dessa Umbanda no controle e dominio politico das
religides afro-brasileiras por parte dos estratos médios da sociedade.

No entanto, ndo hd elementos suficientes para compreender essa
Umbanda africanizada e, muito menos, a de raiz em Santos. O que se
pode supor, seguindo os argumentos de Rohde (2009), é a presenca de
um pluralismo de manifestagdes chamadas comumente de Umbanda,
com caracteristicas e processos histéricos distintos.

A Umbanda branca ou pura, na interpreta¢do desse autor, vem se

tornando um modelo para se compreender a totalidade do universo da

to em Sdo Paulo se deparou com relagdes mais mercantilizadas e que
exigiam servigos mégicos os quais oferecessem ao individuo conforto no
cotidiano atribulado pela crescente competigdo. O Candomblé se tornou
a religido, na visdo do autor, por exceléncia nessa metrépole “dessacra-
lizada e racionalizada”. Os adeptos da Umbanda também passaram a
procuré-lo, pois sentiam a necessidade de algo “mais forte”.
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Umbanda, obstaculizando andlises sobre certos tipos e variagdes. Os
intelectuais, na visdo de Rohde (2009), legitimariam esse modelo ge-
neralizante nos estudos sobre a Umbanda. Se o autor, por um lado, nio
nega elementos que conformam o rito da Umbanda, por outro, chama
a ateng¢do para as suas diferencas, particularidades e ramificagdes. Em
suas palavras:
O que defendo é que essa modalidade de culto, conhecida
como Umbanda branca ou pura, nio pode emprestar a histéria
de sua constitui¢do, seu mito de fundagio, suas crengas e prati-
cas a uma compreensio da totalidade do complexo fendmeno
umbandista, como vem sendo feito indiscriminadamente por
adeptos da Umbanda e, que me parece mais preocupante, por

estudiosos que poderiam aprofundar suas pesquisas ndo con-
sensuais sobre esse universo. (RODHE, 2009, p. 13).

Nos relatos recolhidos em pesquisa de campo, afirmou-se que a
transformagao dessa Umbanda de raiz teria ocorrida entre fins da déca-
da de 1960 e inicio de 1970: As pessoas jd ndo entendiam as cantigas,
achavam que diziam literalmente aquilo que se cantava. E também cris-
tianizaram muito. Eu acho que o povo do Angola jd ndo conseguia mais
ver sentido naquela Umbanda branca. Optando pelo Angola. (estivador
aposentado, negro, cambanda, 73 anos, 2014).

Verifica-se nesse depoimento uma chave importante para explicar
essa proximidade entre Umbanda e Angola: a cantiga. Novamente, a
palavra se torna uma rede simbdlica de significados que atam essas
manifestagdes religiosas. Nas cantigas, a memoéria de um Brasil negro,
escravizado e banto se revela. Uma solidariedade étnica e racial se so-
lidifica por meio da palavra. Esta ndo restrita a superficie, tal como
Slenes (1992) destacou, mas imersa em significados mais profundos.

Essa transformacio interna da Umbanda criou fronteiras mais
delimitadas com o Angola, muito embora as diferencas entre um rito
e outro sempre foram notadas pelo grupo. Havia sutilezas nos ritos ¢

nas cantigas que sinalizavam essas distingdes. Para uma sacerdotisa:
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Umbanda e Candomblé Angola sdo coisas diferentes, sempre foram viu
filha? As cantigas de Caboclo e de seus “capangueiros”]4 sio muito
diferentes do Angola, apesar que eu ia na Umbanda de raiz e me iden-
tificar com as cantigas dela. Hoje td tudo misturado. Mas antigamente
nés sabiamos o que era da Umbanda e o que era do Angola. (sacerdotisa
negra, 89 anos, 2014).

No contexto de mudancas dessa Umbanda de raiz, um episédio
narrado reforcou ainda sua presenca na cidade de Santos e sua ligacdo

com o Angola:

Nos anos de 1963 por ai Seu Ciridco foi em Santos, ndo lem-
bro se ele estava de fato, mas diziam que era o povo dele, do
Tumbajussara. A praga de Santos encheu. Porque naquele mo-
mento as religides afro jd tinham um pouco mais de espago na
cidade. E devemos a Dona Graciana com a festa de Iemanja.
As mulheres estavam todas engomadas e de branco, os homens
também estavam de branco. Tinham sete atabaques na praca
do Gonzaga e ele comegou com essa cantiga: Se a tua espada é
de ouro e sua coroa é de leite. Ogum tata kumbanda seu kangira
¢ quem manda.

Até me arrepio de lembrar. Todo mundo respondeu. Muitos
umbandistas e angoleiros. Por qué? Porque a cantiga que cle
cantou juntava umbandistas e angoleiros velhos no santo. Era a
metdfora, esse era o segredo, viu? (estivador aposentado, negro,
cambanda, 73 anos, 2014).

E possivel dizer que a metifora permeia o universo afro-banto,
¢ o elemento escondido que Slenes (1992) destacou. Assim, se, por
um lado, as cantigas de caboclo rememoravam referéncias culturais

e histéricas comuns, tal como sinalizadas nos calundus coloniais; por

14 Segunda a defini¢do de um sacerdote, a palavra capangueiro derivou-se
de capanga que significa amigo, grande amigo ou protetor. Assim, Z¢é
Pilintra, Preto Velho, Marinheiro, Caboclo, sdo todos capangueiros, ou
seja, mortos protetores. Sdo ancestrais que estdo ligados a familia ou a
origem do Brasil. No diciondrio kimbundo, kapanga significa protetor,
cacundeiro, valentdo a soldo de uma pessoa para protegé-la.
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outro, a linguagem figurada e a ideia de trés ragas consubstanciadas
na figura do caboclo também se revelou um ponto de unidade entre
Angola ¢ Umbanda.

Cotejando caminhos conjecturais, pode-se dizer que a frase “tata
kumbanda kangira é quem manda” citada na cantiga pode ter um con-
teddo figurado se remetendo, primeiramente, a funcio do prefixo k.
Se o retirarmos ficaria Umbanda (kumbanda) e angira, este provavel-
mente derivagdo de engira ou gira (kangira), palavras encontradas na
Cabula, Macumba e Umbanda, como destacou Costa (1987).

O termo tata na Cabula, na linha interpretativa de Costa (1987),
estava associado aos espiritos ancestrais familiares. Na Macumba,
Quimbanda ¢ Umbanda se tornou sinénimo de pai ou chefe do ter-
reiro. No Candomblé Angola também permanece esse sentido, tata de
nkisi (chefe dos nkisis).

Ja a embanda na Cabula e na Macumba significa “chefe da comu-
nidade”. Essa palavra kumbanda também poderia ser um derivativo de
kambando que Costa (1987) identificou presenga na Cabula e perma-
neceu na Umbanda.

No Candomblé Angola, cambando ¢é tocador de atabaques. Na
Cabula a funcio de um cambone era auxiliar o embanda nas atividades
do terreiro e com as entidades incorporadas (COSTA, 1987). E, por
fim, gira ou engira, palavra que se remete a girar, aos circulos em que
se movem os adeptos e entidades.

Desse modo, na cantiga reverencia-se ogum, representado como
aquele que abre os caminhos com sua “espada de ouro e coroa de lei-
te”. Coroa, cuja simbologia pode sugerir sentidos como realeza e poder
e cuja forma circular traz a conexdo com o divino. Isso estd acrescido as
insignias do leite, interpretado aqui como abundancia, imortalidade,
iniciacdo, renovacio, entre outros simbolismos.

A lembranca do “povo do Tumbajussara” refor¢a os vinculos en-

tre Angola e Umbanda em Santos. Essa raiz do Angola se remete, na
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concepcio do grupo, a ideia de uma heranga comum em que o cabo-
clo surge como peca central. Nas recordagdes, essa raiz ¢ definida da
seguinte forma: A palavra Tumbajussara significa grande mata. Quem
ndo sabe que Tumbajussara foi um caboclo? Alguns velhos diziam que
o Terreiro de Tumbajussara parecia um Candomblé de Caboclo, porque
o caboclo era muito importante nessa nagdo. (estivador aposentado, ne-
gro, cambanda, 73 anos, 2014).

Ap6s o relato desse evento, os interlocutores identificam no final
dos anos de 1960 mudancas no universo religioso afro-brasileiro, so-
bretudo com relacio & Umbanda de raiz. As transformagdes dessa Um-
banda sio rememoradas e parecem coincidir com a ascensdo e morte
de Jodozinho da Gomeia, reconhecido pelos membros do Candomblé
Angola santista como um dos sacerdotes mais famosos do Brasil. Na
década de 1960, Jodozinho da Gomeia se tornou o icone do Angola,
iniciando muitos umbandistas no Candomblé:

Seu Jodozinho ia nos terreiros de Umbanda e cantava a cantiga
certa, j fazia bolar todo mundo [risos]. Ele iniciava uns vinte de
uma vez. Em Santos ele iniciou muita gente da Umbanda. Ele ti-
nha estrutura para isso. Fra um homem que tinha olhos no futuro.

L ele dizia que o Angola tinha tudo, tinha caboclo, ndo precisava
da Umbanda. (oga branco, estivador aposentado, 56 anos, 2013).

Desse modo, os umbandistas foram migrando para o Angola ¢
as Umbandas brancas enterrando a velha Umbanda de preto e esti-
vador. O caboclo percorreu as Umbandas de raiz, o Angola e mais
tarde o Ketu. Muitos terreiros que migraram para o Ketu apés os
anos 70 do século XX levaram o seu caboclo: Eu tinha meu caboclo
e quando toda nossa familia de santo virou Ketu a minha mde de
santo deixou todo mundo levar seu caboclo e preto velho. (sacerdotisa
negra, 89 anos, 2014).

Nesse contexto, para o grupo aqui analisado, ndo obstante sua

disposi¢do em dialogar com diferentes ritos, parece que Jodozinho da
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Gomeia representou a linha fronteirica com a Umbanda e o ponto
de unidade do Angola. Isso se afigura como um paradoxo, na medida
em que no momento da chegada de Jodozinho da Gomeia em San-
tos, entre os anos 1960 ¢ 1970, a Umbanda se expandia por amplos
setores sociais ganhando espaco e visibilidade nacional. Mas, para um
interlocutor: Quem ganhava espago era a Umbanda branca. Quem em
Santos ndo se lembra da primeira festa de lemanjd brancal5? (estivador
aposentado, negro, cambanda, 73 anos, 2014).

I possivel também atribuir a outras paisagens histéricas que levam
os recordadores entrevistados para este capitulo a mencionarem as trans-
formacoes da Umbanda de raiz. Entre os anos de 1960 e 1970 houve um
esforgo, por parte de muitos umbandistas, em unificar e institucionalizar
a Umbanda. Borges (2006), ao destacar as linhas que permearam o 11
Congresso Nacional de Umbanda realizado em 1961 e o III Congresso
em 1973, ressaltou a forte tendéncia em padronizar a religido.

Essa perspectiva vinha, contudo, desde os anos de 1930 com o
surgimento da primeira Federacdo de Umbanda (Unido Espirita da
Umbanda do Brasil), cuja orientacio consistia em se desvincular das
herangas africanas.'® Isso configurava, possivelmente, uma estratégia
as perseguicdes policiais sofridas pelas religides afro-brasileiras. A par-

tir dos anos de 1946 com a permissdo legal da pratica umbandista,'”

15 Consta nos documentos histéricos que a primeira Festa de lemanjd em
Santos ocorreu no ano de 1962. Os jornais da época trouxeram as ima-
gens da personagem, uma sacerdotisa branca, que encenou a lemanji
na avenida.

16 Nesse contexto, Borges (2006) afirma terem surgido as expressdes Umban-
da branca, Umbanda de linha branca ou ainda magia branca com objetivo
de se diferenciar da “magia negra”. Esta associada na época, por grandes
setores da sociedade, a prética do mal, ao ritual primitivo e africano. Borges
(2006) denominou esse momento de desafricanizagdo da Umbanda.

17 O Candomblé apenas foi reconhecido legalmente e sua pratica libera-
da nos anos de 1977 com o Decreto 25.095 instituido pelo Governo da
Bahia que o desvinculava da Policia. Essa experiéncia tardia de liberdade
de culto pode explicar a tentativa dos terreiros em Santos — entre os anos
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houve expansio e crescimento dessa religido por todo o Pais. O auge
desse crescimento se deu nos anos de 1960 com o seu reconhecimento
oficial, deixando de ser considerada uma “seita” para se tornar religido.

Durante esse periodo, os estratos médios avolumaram as fileiras da
Umbanda e do Candomblé. O encontro da classe média com a Africa
—uma das inspira¢des do movimento da contracultura —levou a busca
pelas religides afro-brasileiras. A Umbanda experimentou um momen-
to de crescimento e, com isso, reforcou a tendéncia de uniformizacio
de suas doutrinas e ritos. Ao mesmo tempo, passou a buscar as raizes
africanas, trilhando os caminhos da sua “africanizacio”.

Isso traz uma série de ambiguidades, pois essa busca pelas ori-
gens africanas ocorrida entre 1960 ¢ 1970 coincide com o surgimento
do Candomblé em Sdo Paulo e com a migra¢do de muitos umban-
distas para essa manifesta¢do religiosa. Verifica-se nesse momento
uma proximidade entre a Umbanda e o Candomblé em Sao Paulo.
(PRANDI, 1995).

Em Santos, a Umbanda de raiz se mostrou, pelas vozes dos re-
cordadores alinhada ao Candomblé Angola entre 1950 e fins de 1960.
Muitos relatos afirmaram que essa Umbanda sofreu profundas transfor-
magdes, culminando no seu desaparecimento.

Talvez o ponto de partida seja a ideia de ramificagcdes da Umban-
da abordada por Rohde (2009). Essa pluralidade de formas e praticas
pode ser notada nas tipologias jd analisadas por alguns autores, como
as “umbandas de asfalto e umbandas de morro” (LUZ; LASSAPADE,
1972), “umbanda branca, mista e preta” (SERRA, 2001), entre outras.

A Umbanda de raiz seria aquela cujos membros eram, em sua

maioria, negros, mesticos, trabalhadores do cais santista, pobres e nor-

de 1950 e 1970 — de se aproximar das Umbandas jd mais aceitas. Cf.
BORGES, M. Ribeiro. Gira de Escravo: a musica dos exus e pombagiras
no centro umbandista Rei da Bizara. 2006, Niter6i, Dissertagdo (Mestra-
do em Msica) — Programa de Pés-Graduagdo em Musica, Universidade
Federal da Bahia, Salvador/BA.



Cultura afro-brasileira 141

destinos. Em que a metdfora era algo estruturante do rito e seu an-
coradouro. Umbanda de raiz que firmou o seu ponto no “tempo de
antigamente”, tempo do Angola. Ponto firmado como raiz (origem) e

riscado na meméria dos angoleiros santistas.
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V. As culturas musicais dos
retornados, ou brasileiros
da Costa atlantica africana

Salomdo Jovino da Silva'

Tempo: pulsagdo bdsica subjacente a mu-
sica, ¢ unidade fundamental do compasso,
representado em regéncia por movimento
de mdo ou batuta.

Diciondrio Grove de Muiisica

Continuidade, adaptagdes, cesuras: é na
combinagdo destes processos que reside o
movimento da Historia.

Elikia M’Bokolo

1 Historiador, musico e professor da Fundacdo Santo André nos cursos de
)
graduagdo e pés-graduagdo em histéria e relagdes internacionais.
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E provével que hoje, no alvorecer do século XXI, uma escrita so-
nora da Histéria da Africa e dos africanos na didspora, jd nio tenha
mais que primar pela desconstrucdo do etnocentrismo ocidental. Pro-
babilidade nem sempre confirmada. Vamos pensar que de fato avanga-
mos para uma nova mentalidade onde haja menos significincia para
a cldssica oposicdo Africa—Europa, Europa-mundo. Pra aqueles que
apostam na cisdo radical, qualquer reconciliagio parece ainda mais
longe diante da configuracdo de novos imperialismos. A no¢io de His-
toria, agora ou ird para o lixo da civiliza¢do ou poderd ser vista como
campo de conhecimentos miltiplos e descentrados. Nosso caso é feito
da busca por um prisma ampliado, que resulte alargamento da con-
cep¢ido de humanismo, de forma que seja capaz de abarcar aqueles
povos tidos, até recentemente, como os “Sem histéria”, entre os quais
constavam as sociedades africanas e por extensdo suas didsporas.

Paul Zumthor, um critico brilhante do eurocentrismo em sua
propria casa, atentou para relagdo entre musicalidade, oralidade e
identidade, nas sociedades africanas, como ji o fizera Hampaté Ba.?
Zumthor foi primoroso ao apontar:

E uma das caracteristicas originais das civilizagdes ao sul do Sa-
ara a importincia da percussdo em seu funcionamento social
e seu comportamento lingiiistico. Mas os dundun, cyondo, mu-
dimba, lunkuwu, nsambi, e outros tambores, com ou sem mem-
brana, de todas as formas e talhes, anunciam a palavra verdadei-

ra, exalam o sopro dos ancestrais. Uma tribo privada dos seus
tambores perde a confianca em si mesma e desmorona.’

Os tambores, conforme distingui Zumthor, tém sido suportes im-

portantes nas elaboragdes musicais africanas, que ndo se restringem as

2 Ba. Amadou Hampaté. A tradi¢do viva. In: Histéria Gral da Africa. 1:
Metodologia e Pré-Histéria da Africa. Coordenado por J. Kizerbo, Sao
Paulo: Atica/Unesco, 1982. p 181, 218.

3 Zumthor, Paul. Introdu¢do a poesia oral. Sio Paulo: Hucitec-
-EDUC,1997. p 176, 177.
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estes instrumentos, porém a redugdo das culturas musicais africanas
a materialidade dos tambores tem sido fruto uma visdo limitada e, as
vezes, até de boa vontade, mas equivocada e corriqueira.

O Brasil recebeu pessoas comercializadas pelos europeus de di-
versas etnias e sociedades estatais da Africa do oeste. Cada uma delas
aqui trouxe suas concepgdes de mundo e seu labor intelectual e espiri-
tual, tecnolégico e pritico. As culturas musicais africanas, embora em
situacdo adversa, constituiram nas Américas um terreno fértil e prenhe
de combinagdes estético-musicais, que ndo seria possivel no continen-
te, por razdes de distAncias geograficas ou mesmo politicos.

Especialmente sapientes musicais da Africa do Oeste, vieram com
tambores Ewes, loruba, Fon, Haussa, Fulani, Ashanti etc. Mdsica de
culto e de festa, cangdes préprias do repertorio dos mestres Doma e
dos cantores populares que os franceses chamaram griot de origem
malinke, certamente circularam pelo norte e nordeste e foram ouvidas
possivelmente nas Minas Gerais do século XVIII. Parece certo que um
cordofone malinke esteve entre os materiais recolhidos no norte da
colénia, entre Maranhio e Rio grande do norte, pela equipe de Alexan-
dre Ferreira, mestre em Histéria Natural da Universidade de Coimbra.

Folcloristas lusotropicais atribuiram créditos aos portugueses por
melismas das melodias de vaqueiros negros, carateristica fixada nas
cangdes rurais, mas transposta para o canto urbano ainda no século
XIX. Um repertério ainda pouco explorado de cantandores de feiras e
ex-escravizados que circulavam por mercados regionais entre o norte
da Bahia e o Ceard, fixados na memdria popular e na literatura de
cordel. Agora ji quase livre das hierarquias culturais construida pela
submissdo ao projeto cultural do ocidente, podemos tragar filiagdes
com musica littrgica africana de influéncia drabe-islamica trazidas da
Africa do oeste. Mas aqui ndo temos esse objetivo. A ideias é contabili-
zar alguns argumentos ainda meio soltos sobre rotas musicais atlanticas

do Brasil para o Benin desde o século XIX.
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Max Weber (1995) atribuiu significativa aten¢do a musica da et-
nia Ewe, gravada por Erich Moritz von Hornnbostel, pioneiro nas fo-
nogravagdes etnomusicolégicas na Europa, quando diretor do famoso
Berlin Phonogramm- Archiv. Em “Fundamentos racionais da mdsica”
escrita por volta de 1895, procura sistematizar uma reflexdo sobre uma
teoria geral, para aquilo que viria ser denominada Sociologia da musi-
ca. Entendendo o fendmeno da fonogravagio, tecnologia disseminada
naqueles anos, foi um dos primeiros intelectuais a se interessar por
formular uma base tedrica para a abordagem da musica como fato so-
noro, cultural e social. A etnomusicologia ainda hoje busca um lugar
de respeito no universo dos conhecimentos académicos. Quem for a
Weber sem prévio aviso corre o risco de ver 14 os africanos como mui-
sicos fosseis, inferiores culturais da grande musica racional e civilizada

do ocidente branco.

Imagem 1. Festa do VODUN em PORTO Novo. By Chakirou Ade-
chian 2016. Musicos jovens de sexo masculino tocam para um grupo
feminino performar. Etnia Fon.

No Brasil nesse mesmo periodo Manuel Querino atribufa a mu-
sica um papel relevante nos estudos sobre os “colonos africanos”. Co-
ligia, registrava e analisava cangdes e habilidades instrumentais entre
comunidades africano-brasileiras da Bahia. Quase simultaneamente as

cangdes Gospels, Works Songs e Spirituals também mobilizavam ou-
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vidos e sensibilidades de Edward Dubois nos Estados Unidos da Amé-
rica. Brasil, Alemanha e Estados Unidos da América, o que haverd por
detrds dessas sugestivas sincronias, embora antagdnicas ¢ dispersas em
espacialidades e contexto culturais e politicos tio dispares? Creio que
liga seja feita das relagdes entre musica e identidade. Ou ainda Musi-
calidades e Etnicidade.

Deixando Weber um pouco de lado, explico. Aos africanos es-
cravizados tornou-se cada vez mais dificil no transcurso do tempo e
do espaco, ao longo empresa escravista, manter suas culturas musicais
origindrias. Viviam sob o siléncio imposto aos seus cantos, tambores,
cordas, xilofones e também aos seus idiomas falados. Em alguns casos
a musica vocal tornou-se um repositério de conhecimentos musicais
seculares, em outros a substituicdo de tambores foi inevitdvel e segui-
do de outras estratégias. As musicalidades negras no Brasil e no EUA
ocupam lugares antitéticos nesse sentido. Ld os tambores praticamente
desapareceram, ou foram transmutados na bateria (conjunto de tam-
bores e pratos de metal) do género Ragtime e do Jazz. C4 contra todas
a expectativas eles prosperam em meio a repressdo nio menos intensa,
pois eram também presos e confiscados, proscritos ou queimados.

Julio Braga* que, também nos informou sobre os “brasileiros” do
antigo Daomé, tratou de historicizar a perseguicdo aos sacerdotes e
cultos afro-brasileiros na Bahia e denunciou o sistemédtico recolhimen-
to dos objetos de culto, sobretudo os tambores, pelos chefes de policia
soteropolitana. E sabido sobre diferentes procedimentos de coercio,
intimidagdo e controle social, além das prisdes, outros atos violentos
eram regularmente perpetrados pelas autoridades policiais contra os
sacerdotes e casas de cultos. Ndo obstante os acervos museoldgicos
atuais trazem colegdes excelentemente preservadas de tambores do

tipo Ngomas, Batas e Tamas recolhidos pelos policiais as casas de culto

4 BRAGA. Julio Santana. Na Gamela do feitigo: Repressao e resisténcia nos
candomblés da Bahia. Salvador: EDUFBA,1995.
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afro-brasileiros em Recife, Salvador, Rio de Janeiro e Sdo Paulo até a
primeira metade do século XX.

A musica, fato sonoro-actstico, acabava transbordando do espaco
ritual das matas e terreiros, das senzalas e mocambos e alcancava a
Casa Grande. Os sons mais altos dos tambores ressoavam longe ¢ atin-
giam a cidade, penetrava dissonante na civilidade pretendida e inco-
modava e acionava os ouvidos das varias intolerincias. Tudo que emitia
um som mais alto tornava-se cacofonia ou prenuncio de insurreigio.
A atitude adotada pelas autoridades nem sempre tenderia a repressio,
conforme a interpretagio jd famosa de Jodo José Reis, que mostra tam-
bém que as negociacdes de musicalidades negras tinham seu lugar no
jogo de tensoes e relaxamento do controle social nas urbes escravista da
costa. As permissdes negociadas, os batuques de afronta e retaliagdes
seguiram par-e-passo.

Os contetidos intrinsecos e extrinsecos de tais musicalidades po-
dem ser perseguidos em diferentes suportes, como estratégia de visu-
alizar seus criadores, portadores, disseminadores, quais sejam, sujeitos
tdo humanos ¢ histéricos quanto nés. O pensamento musical ¢ um
fato histérico e humano, ndo cria e recria, ndo se propaga musica no
tempo-espago, sem que sons sejam concebidos como pensamento e
acdo. Musicalidade € cultivo de siléncio e sons.

Em nossas pesquisas culturas musicais ¢ identidades étnicas de
matrizes africanas se entrecruzam e sdo enfocadas no campo da His-
téria, sem perder de vista as possibilidades dialégicas com trabalhos
em Etnomusicologia, Linguistica, Musicologia, Antropologia Sonora,
Semiologia e outras dreas das ciéncias humanas que incidiram direta e
indiretamente sobre estes temas.

Sobretudo os estudos etnomusicolégicos posteriores aos anos
1980, configuram canais de didlogo proficuos com a reflexdo histéri-
ca, criando recortes sincronicos e diacronicos, recaindo sobre a histo-

ricidade dos sujeitos e sociabilidades, visdes de mundo e processos de
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hibridagdo e menos sobre os materiais que eles constituem, tal como
indica Bruno Nettl:

Si la investigacién etnomusicoldgica de la década de los afios
ochenta es distinta dela anterior, lo es fundamentalte por el
incremento del interés en el estudio delos aspectos procesua-
les, y de la musica como processo en lugar de como un simple
producto. Quizds se podria decir que ahora existe mds interés
en saber cémo suceden las cosas que en saber cémo son. Una
revisién de algunos de estos procesos( y sus agrupaciones) im-
plica en parte una analogfa inevitable respecto de los puntos
tocados en el epigrafe anterior ( musica e culturas ), puesto que
aquéllos son el resultado de procesos.(...) La etnomusicologia
todavia estd bastante alejada del tipo de estudios caracteristicos
de la musiologfa histérica , mucho mds interesada en sucesos
y procesos de cambio especificos que en generalizaciones y
patrones.los etnomusicélogos en realidad estin interessados
en ver como cambia la musica en general: por medio de qué
mecanismos y con qué regularidad.’

A linha de reflexdo que ansiamos difere das pesquisas que tomam
musica por si mesma, como um produto artistico extra-social , encer-

rando seus limites na compreensio estética e valorizando estilos, for-

5 Traducio livre: Se a investigagdo etnomusicoldgica da década dos 1980
¢ distinta da anterior, o é fundamentalmente pelo aumento do interesse
no estudo de processos, bem como a musica como processo em lugar de
como um simples produto. Quicd se pode dizer que agora existe mais
interesse em saber como se sucederam as coisas, do que em saber como
sdo. Uma revisdo de alguns dos processos (e seus agrupamentos) implica
em parte numa analogia inevitdvel aos pontos falados na epigrafe anterior
(musica e culturas). A Etnomusicologia todavia estd bastante separada
do tipo de estudos caracteristicos da musicologia histérica, muito mais
interessada em sucessdo e processos de mudancas especificas que em
generalizagdes e padroes que os etnomusicélogos em realidade estdo
interessados em ver, como se modifica a musica em geral: por meio de
que mecanismos ¢ com qual regularidade.

Nettl, Bruno. Ultimas tendéncias em etnomusicologia. In: Cruces, Fran-
cisco y otros. Las culturas musicales: lecturas de etnomusicologia. Madri:
Editorial Trota, 2001. p 124,125.
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mas, estruturas, géneros e génios, enfim os elementos intrinsecos do
fato musical e menos as relagdes que os sujeitos constroem entre si e
com os “outros” por meio da musica. A musica como labor estético
¢ também mediadora das relagdes humanas, surge aqui como forma
privilegiada de comunicagio em sociedades complexas, tal como sdo
as sociedades africanas e brasileira.

A hipétese de partida é que a cultura musical foi um dos suportes
fundamentais de manutencio e transmissio de uma dada memoria e
reelaboracio da identidade brasileira na costa oeste da Africa. Sabemos
da presenta desses que foram definidos por si mesmo como brasileiros
em Lago, e Abeokutd na Nigéria e Porto Novo, Uidd e em Abomé,
capital do atual do Benin, antigo reino do Daomé. As cangdes singular-
mente entoadas em um portugués remoto, as performances coreografi-
cas, os instrumentos musicais e as formas de tocd-los, nos parecem ter
sido uma forma bem acabada de publicizagdo contrastante da identi-
dade “brasileira” dessas comunidades, verificadas nos espacos publicos
por ocasido dos eventos e efemérides do seu calenddrio préprio. No
atual Benin a Festa do Bonfim e o desfile da Burrinha, assim com o
Samba do retornados, vai pouco a pouco assumindo o cardter de even-
to turfstico e atraindo viajantes europeus e brasileiros.

No Beninn os emigrados do Brasil recebem o nome de Agudas,
mas pesquisadores tendem a chama-los retornados. Sdo identificados
com certo estigma de serem os descendentes dos escravos. Por vezes
projetam um imagindrio de exclusividade na relagdo com os antigos
colonizadores europeus, portugueses, ingleses e franceses e incorpo-
ram certo lusotropicalismo discursivo de miscigenagdo, tdo comuns
nos circuitos lusfonos.  Oeste da Africa compreende a regido entre
os rios Senegal e Niger. Diversidade de povos e sociedades desde tem-
pos imemoriais povos estatais e semiestatais, sociedades centralizadas
¢ descentralizadas e uma grande experiéncia na exploragio dos me-

tais, seja o ouro, seja o ferro. A instalagio do comércio atlantico e as
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transformacdes dele decorrentes aproximou e apartou grupos étnicos e
povos do delta do Niger 14 e cd.

Aqueles cujos ancestres haviam sido tangidos soba for¢a das
armas, grilhdes e chibatas para as Américas, ¢ que puderam esco-
lher, tinham na memdria rarefeita referéncias que incidiram sobre
os fortes de Sdo Jorge de Almina e Sdo Jodo da Ajuda. No século
XIX Gana e Daomé, misto de proto-nagdes e dominios coloniais.
Para 14 foram degredados alguns, para 14 preferiram “voltar” alguns
outros. Rotas de produtos e pessoas, rotas de sonhos ¢ delirios. Rotas
de instrumentos fénicos e saberes musicais, cultivo de almas, oferen-
das para os espiritos, cantigas para arrefecer o tormento e dar algum
sentido a0 mundo caos.

Considerando a origem brasileiras dos Agudd, quais teriam sido
os processos de transmissdo desses saberes musicais no interior de uma
comunidade em relativo processo de insulamento cultural? Que grupo
social ¢ esse que constréi uma identidade prépria de cunho nacionalis-
ta e a0 mesmo tempo que se integra a sociedade englobante local? Do
ponto de vista estético musical o que compdem tais musicalidades, em
termos de conceitos e saber fazer instrumental e saber tocar, cantar,
dancar. Musicalidade é musica-danca.

A bibliografia disponivel mostra que a formacdo dessas comuni-
dades de “brasileiros” no Golfo do Benin, ndo foi algo linear nem sem
conflitos e sua presenca, ainda hoje, deve provavelmente despertar
tensdo. Embora as comunidades brasileiras tenham sido notadas em
outras dreas da costa Atlantica até meados do século XIX, o caso do

Agudd, tem sido exemplar dado a sua persisténcia e longevidade.
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Imagem 2. Festa do Bonfim, 2017. Modeste Sabino — Porto Novo. Mas-
carados performam ante as bandeiras do Brasil e do Benin.

O comercio de pessoas se tornou um dos alicerces do capitalismo
mercantil e sua longa duracio sdo uma prova de sua eficiéncia, sua acei-
tagdo moral e legitimidade, como um mudanca cultural importantissi-
ma na formacdo da sociedade contemporinea. Sua largura geogrifica
podem atestam a capacidade racionalizante de financistas, traficantes,
marinheiros, comerciantes em geral. Suas mudancas entre os séculos
XV e XIX, indicam a capacidade de readequacio do sistema-mundi de
produgdo, compra, venda e utilizacdo de pessoas em larguissima escala.
Onze milhdes, vinte milhdes de seres humanos, a “querela dos nime-
ros” jd ndo importa mais, mas o mergulho nas especificidades e nos des-
dobramentos psiquicos, sociais, culturais, econdmicos, que impactam
nossa realidade concreta e nossa subjetividade contemporanea.

O Benin tem atualmente uma populagio de 10 milhdes de habi-
tantes, um mosaico étnico onde os grupos majoritdrios sdo os loruba,
Adj4, Fon, Baribd. Uma verdadeira excecdo no contexto africano em
crescente processo de cristianizagdo ¢ islamizacdo, quase metade da
populacdo estd ligada as religides tradicionais, ainda hoje chamadas de
animistas. Os cultos aos voduns estdo presentes no ambito familiar e do-

méstico, como também agrega populagdes vindas de todo pafs para um
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festa anual, que conta com apoio do poder ptiblico, do qual participam

representantes de comunidades religiosas de todas as partes do territério.

Imagem 3. Dignitdrios fazem sua refeicdo durante festa anual dos Vo-

duns. Chakirou Adechian.

Embora nio seja este o tema da pesquisa, quando se estuda os
“brasileiros” da costa ocidental africana devemos ter em conta uma
questdo aparentemente problemdtica, qual seja, das redes comerciais
e do trifico negreiro que envolveram as relagdes entre a colonia portu-
guesa nas Américas, o Brasil e o sistema operado a partir Lisboa, mas
com crescente influéncia de agentes localizados no Rio de Janeiro e
Salvador. A extensdo geogrdfica e longa duracdo dessa atividade em-
presarial moldou a face do mundo contemporineo ¢ contou com a
participacdo ativa de africanos e afro-descendentes nas agéncias da pro-
ducido de cativos e comércio de produtos-coisas e produtos-pessoas, nas
rotas tragadas na expansio do ocidente. E preciso atentar para o jogo
historiogréfico e ideoldgico recente onde dois times de pesquisadores
eurocéntricos e afrocéntricos imputam um ao outro, culpas e escusas
pelo trafico, muitas vezes mais atentas as problemadticas contempora-
neas do que efetivamente a questdes do passado.

Segundo a filmografia e bibliografia disponivel, resumidamente,
se pode dizer que os brasileiros do Gana, Togo, Nigéria ¢ sobretudo

Benin, antigo Daomé, sdo primeiramente descendentes de brasileiros
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escravistas fixados naquela regido ao final do século XVIII, como tam-
bém frutos da unido de autéctones com ex-escravizados degredados
por volta da década de 1830 e por fim daqueles que retornaram “espon-
taneamente” nos anos finais do século XIX.

Manuela Carneiro da Cunha (1985) jd havia dado énfase 2 sin-
gular condicdo dos “brasileiros” da Nigéria perscrutando os processos
de construgio da identidade dos retornados de Lagos. Os Agudd ge-
neralizando, sdo aqueles cujas mengdes no Brasil couberam também
a Pierre Verger e Gilberto Freyre e nos tltimos tempos do século XX,
sob diferentes prismas foram reportados por reflexdes, preocupagdes
e enfoques, também por pesquisadores africanos e brasileiros entre os
quais Elisée Soumoni® e Alberto da Costa e Silva.

As iconografias disponiveis indicam que os “brasileiros” do Benin
ao realizar os desfiles e eventos criam com sua performance publica
um contraste, que torna sua presenga um dado de impressionante re-
levancia e visibilidade naquela paisagem social. A pesquisa de Disser-
tacdo de Mestrado Angela Fileno da Silva “Que eu vou na terra dos
negros: circularidades atlanticas e a comunidade brasileira na Africa”
apresenta novos elementos que nos permitem penetrar mais fundo nos
processos de construcdo e ressignificagdo identitdria atlantica dos Agu-
dd, especificando os elementos simbdlicos que configuram a Festa do
Bonfim ¢ o “folguedo” da Burinha (Burian).

Embora o Benin, denominado nas fontes portuguesas como “Cos-
ta dos Escravos”, seja o pafs mais citado quando o tema é os “retorna-
dos”, hd também registro de comunidade de “brasileiros” também em
Gana, precisamente na capital Acra e também no Togo. Ainda nos
anos 1960, estes brasileiros de Gana também eram igualmente impor-

tantes do ponto de vista da sociedade local e identificados como os

6 Soumonni, Elisée. Daomé e o mundo atlantico. Amsterdan: SEPHIS, Rio

de Janeiro: CEAA, 2001.
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“T'd Bom”, conforme atestam as memérias do diplomata afro-brasileiro

Raimundo Souza Dantas, publicadas no Brasil em 1965.

Imagem 4. Mulheres Agud4, enfileiradas atris da coluna masculina
cantam e tocam padeiros e matracas, na festa do Bonfim. 2017. Porto
Novo. Benin. Modeste Sabino.

Durante o governo do presidente Janio Quadros no Brasil, Sou-
za Dantas foi nomeado embaixador do Brasil em Gana. Produziu uma
memoria reflexiva sobre sua condi¢do singular de primeiro diplomata
negro ¢ sua desconfortdvel situagdo entre preconceituosos intelectuais
brancos brasileiros que faziam pesquisas de campo naqueles anos iniciais
da década de 1960 na Nigéria, em Gana e no Benin. Sua narrativa revela
um duplo movimento de identificagio-estranhamento cultural frente a
Africa, aos africanos e aos “brasileiros” do Gana, Benin e Lagos.

Naquela regido, onde se encontravam as cidades mais importan-
tes no contexto da luta anti-colonial da Africa sub-saariana, era Acra
sede do governo de Kwame Nkruma, mas era também fonte de atra-
¢do e inspiracdo para as liderangas africanas e pan-africanistas. Edward
Dubois que se debrugava sobre a escrita da inacabada “enciclopédia
africana” havia imigrado para 14 naqueles anos, em um gesto politico
de renuncia a cidadania estadunidense.

Dantas foi laureado extraoficialmente como um “parente brasilei-
ro”, um “representante negro de um pafs de brancos”. Em um trecho

de sua narrativa sugere que a lingua portuguesa ainda era fluentemente
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falada entre os brasileiros de Acra, ao alvorecer da década de 1960 foi
gentilmente recebido e reverenciados por liderangas dessa comunidade:
Tudo correu assim: um ganense falando excelente portugués,
cujo nome me escapa, no momento, procurou-me certa ma-
nha na chancelaria, para informar do desejo da comunidade
brasileira em Acra. Combinamos, para o dia seguinte, en-
contro com um personagem devidamente credenciado do
chamado povo “T'd Bom”, o reverendo G. K. Nelson , ca-
peldo do Exercito de Gana, que me ofereceu breve informe
sobre a fundaciio e desenvolvimento da nossa comunidade.
Acertamos para dias depois visita a minha Casa em Azuman,
registrando-se assim o meu primeiro contato oficial com os

chefes dos grupos descendentes de brasileiros.”

Em se tratando de uma experiéncia em solo africano, talvez seja
este um dos mais importantes relatos de um intelectual e politico ne-
gro brasileiro, da segunda metade do século XX sobre a Africa. Seus
trabalhos, tais como os de Edison Carneiro e Guerreiro Ramos, seus
parceiros e contemporéneos, sdo partes constitutivas de uma histéria in-
telectual diaspérica sistematicamente negligenciada, como também o
sdo enquanto contribui¢do ao pensamento social brasileiro. O texto de
Souza Dantas, a mim se revela, como um relato perspicaz, fruto de re-
finada compreensdo do momento histérico africano e da situagdo social
dos negros no Brasil. Posso mesmo afirmar uma agugada percepcio do
movimento na Histéria da Africa e da didspora, que estamos a perseguir.

Dantas situa as distAncias e proximidades entre um Brasil negro,
titubeante ¢ atomizado na busca de integracdo social, os impedimen-
tos reais e anseios timidamente apresentados como mobilizagdo po-
litica e tentativa de pautar um estatuto de cidadania. De outro lado
apresenta-nos uma Africa do oeste como ponta de langa de um conti-

nente inteiro que recentemente se levantara contra os colonizadores,

7 Dantas, Raimundo Souza. Africa dificil. Rio de Janeiro: Editora Literatu-
ra, 1965, p 16 .
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mas tinha que enfrentar o desafio da integracio social e de desenvolvi-
mento econémico nacional. Acra simbolizava e era, aquela altura, um
centro de reflexdo e difusdo intelectual e politica, emergida como uma
nova urbanidade africana, situada entre o passado ¢ o futuro.

Antes de Dantas, Gilberto Freyre escreveu sobre os “brasileiros”
do Benin, como tendo sido os que implementaram os valores cultu-
rais do ocidente naquela regido. Por sua vez as imagens fotograficas
capturadas por Pierre Verger, tendiam a enfatizar as técnicas ibéri-
cas de construgdes em alvenaria, reveladas por uma estética definida
como “estilo colonial portugués”, habilidades apreendidas por cons-
trutores negros livres expatriados ou voluntariamente fixados na anti-
ga Costa dos Escravos.

Ao olhar de Verger, que ¢ reiterado por Freyre, as “influéncias”
culturais brasileiras podiam ser observadas com proeminéncia, sobre-
tudo na arquitetura. Esta linha interpretativa corroborada pelo traba-
lho de Milton Guran (2000) ainda permanece como parte do enfoque
desenvolvido no documentdrio de Barbieri (1997), algo perceptivel na
narrativa filmica quando parte dos depoimentos selecionados na mon-
tagem enfatizam em primeiro plano as construgdes dos artesdos “bra-
sileiros”, quais sejam: a Igreja Catdlica, a Mesquita e parte dos prédios
relativamente arruinados de Porto Novo.

Segundo Milton Guran® estes “brasileiros” sdo, em primeira ins-
tancia, descendentes dos antigos traficantes de escravos fixados na re-
gido desde século XVIII. Francisco Felix de Souza tem sido o mais for-
temente noticiado, cuja meméria e documentacio ¢ a mais difundida.
Em segunda instincia surgem as familias que igualmente ostentam
nomes e sobrenomes portugueses, outro sinal distintivo, supdem serem
também descendentes de escravizados e forros africanos ou nascidos

no Brasil, punidos com pena de degredo por participagdo nas revoltas

8  Guran, Milton. Agudas: os brasileiros do Benim.Rio de Janeiro: Nova
fronteira, 2005.
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de escravos e sobretudo nas rebelides regéncias ocorridas no norte-nor-
deste brasileiro, durante a primeira metade do século XIX.

Embora de uma forma um tanto breve, Milton Guran aponta a
musicalidade como um dado central, entre os diversos aspectos da his-
téria social dos Agudds, sua exploragdo do tema deixa margem para o
levantamento de informagdes especificamente musicais na identidade
daquele grupo social. Aqui a existéncia de tais musicalidades é tomada
como um dado emblemdtico. A heterogeneidade dos grupos étnicos da
sociedade beninense atual pode escapar aos olhos menos avisados. A
musica surge em vérios momentos, de diferentes formatos e com diver-
sos suportes. Canticos coletivos a capela entoados por vozes femininas,
aparentemente de natureza religiosa contrastam com sons de banda
musical de sopros, encabe¢ando um cortejo. Sessoes de musica vocal
coletiva entoados por um homem que sola e enquanto o coro com-
posto por mulheres produz um sonoridade que nos remete ao formato
canto responsorial, cuja origem seria a musical vocal advinda da Africa
Central, Angola sobretudo.

Podemos dizer que as culturas musicais africanas foram profun-
damente afetadas no século XX pelo surgimento das tecnologias de
gravacio e da mundializagdo do espetdculo musical. Artistas africanos
de diferentes coldnias encontraram nas atividades musicais comerciais
oportunidades de ascensdo econdmica e prestigio social nio disponi-
veis em outras atividades tidas como modernas. Alguns se introduziram
em mercados de consumo de musica como instrumentistas, cantores,
produtores e técnicos ainda em finais dos anos 1950. A gravadora esta-
dunidense DECCA, em finais da década de 1960 instalou um estidio
em Lagos na Nigéria, para onde iam todos aqueles que tinham pro-
jetos de gravar discos e circular em espetdculos. Mercados de consu-
mo regional musica industrial, disco, rddio e espetdculo se formou nas
regides francéfona e outro no eixo angléfono, mas sobretudo, artistas

como Fela Kuti da Nigéria ¢ Miriam Makeba da Africa do Sul, abri-
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ram caminhos, hoje explorado, por exemplo pela multinstrumentista e
cantora malinke Rokia Traore, entre pouco mais de dezena de outros,

mundialmente reconhecidos.

Imagem 5. Os gigantes, ou as gigantas, da festa do Bonfim em Ouidah.
Bonecos performaticos que representam o senhor e senhora de enge-
nho, loio e Iaid. Na festa publica dos Agud4, 2016. Modeste Sabino.

Como enfoque de Guran ndo incidiu prioritariamente sobre este
aspecto, a cultura musical, continua sendo este um espago aberto, cuja
penetragdo pode trazer novos elementos para vislumbrar de forma mais
abrangente as dindmicas histéricas dos africanos em didspora nos dois
sentidos das viagens sobre o Atlantico. Algo, que as pesquisas recentes,
a cada dia demonstram como processos muito mais complexos, que
inicialmente se pensava.

E possivel que para alguns desses “brasileiros” idos ou manda-
dos de volta, a palavra Africa em um primeiro momento nio fosse
mais que figura geogrdfica vaga, misteriosa e disforme, talvez com
conotagodes espaciais construidas pelos “outros”, ou, no maximo, re-
presentasse uma difusa teia de imagens oriundas de narrativas fixadas
na memoria oral como Pafs dos Cabinda, dos Angola, dos Gege, dos
Nagd ou dos Congo. No século XX, Daomé foi refeito e convertido

em sobrenome, Dagoméia.
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No Brasil no final do século XIX o rei da Etiépia Meneleki 11, era
fragmentos de manchete jornalistica, ressignificado em figura carnava-
lesca e nome de clube étnico. As mensagens vindas da Europa eram
resumidas e replicadas por pouquissimos letrados e semiescolarizados e
noticias de segunda-mao compradas a marinheiros e pequenos comer-
ciantes marginalmente inseridos no comércio transatlantico. A Africa
vinha assim, mas era assim que vinha.

A despeito do que aparece em interpretacdes carregadas de tin-
ta lusotropicalista’ sobre a histéria dos Retornados, consideramos que
nem tudo pode ser tratado como uma simples re-inser¢do de ex-es-
cravizados negros em uma sociedade africana. Tais episédios podem
ser interpretados como uma segunda expatriagdo para os nascidos na
Africa e um primeiro, mas ndo menos violento desterramento para os
descendentes de africanos livres ou alforriados, quando de ventres es-
cravizados, nascidos no Brasil. Talvez um sentimento de longa queda
ou de dupla perda, possa ser simbolizado na figura da Didspora Rever-
sa. Seus percursos podem ser parcialmente vislumbrados nas formas
musicais remanescentes.

A didspora reversa observada a partir de em um Brasil “bem bra-
sileiro” atual, cuja no¢do de nacionalidade estava ainda mal se cons-
truindo no século XIX. Sabemos pelas abordagens criticas da identida-
de nacional, que ao olhar de setores das elites a presenca de africanos e
brasileiros negros representava questio problemadtica, um empecilho a
civilizagdo e a modernizagio e ndo uma grande contribuicdo cultural,

tal como se delineou no século seguinte.

9 Versdo académica triunfalista neo-freyriana verificada nos eventos do
“Descobrimento” e que alcanca até os dias atuais. Interpretagdo apro-
priada pelo mercado cultural, atualizando uma visdo sintese de Gilberto
Freyre sobre superioridade da cultura portuguesa, sobre as dos povos sob
dominio cristdo-luso. Idealiza¢do romantico lusitana projetada numa ge-
ografia mundial, desde tempos do império almoravida.
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Descontando tom francamente ufanista de certas literaturas so-
bre esse tema, é bem possivel que aqueles “crioulos”, somente tenham
se tornado “brasileiros”, mediante a urgéncia e necessidade de, como
fizeram seus ancestrais, sobreviver a nova dispersdo, como jd sugeriu
Manuela Carneiro da Cunha em Antropologia do Brasil, sobre a
impossibilidade de se manter a ideia de uma tradi¢do cultural que se
adapta a novos meios ambientes e se perpetua sem fim ante todo e
qualquer obstdculo, vamos perseguindo os Aguda para entender essa
inven¢io de um nacionalismo brasileiro, cunhado por excluidos.

Consideramos que a identidade brasileira dessa didspora reversa,
deve ser escrutinizada em perspectivas histérica, socioldgica, filosofi-
ca, etnomusicolégica, antropolégica, enfim interdisciplinar, que leve
em considera¢do o acimulo das teorias afro-diasporicas formuladas e
refeitas na construgdo dos pensamentos Pan-Africanista e Antirracista
ao longo do século XX. Habilidades e conhecimentos sincronicamente
claborados com enredos préprios ¢ em diferentes dindmicas, tempo-
ralidades e quadrantes geogréficos por Muniz Sodré, Stuart Hall, Nei
Lopes, Kwame Apiah entre outros. Nos anima algo que Paul Gilroy
(2001) em “Atlantico Negro” definiu como: “O dinimico trabalho de
meméria que é estabelecido e moralizado na edificacdo da intercul-
tura da didspora construiu a coletividade e legou tanto uma politica
como uma hermenéutica aos seus membros contemporineos.”

Ao mesmo tempo tais novas interpretagdes e reavaliagdes proces-
suais devem se manter saudavelmente abertas para uma perspectiva
dialdgica, critica e autocritica o bastante para rever seus limites e para-
doxos e em tltima instdncia contribuir para redefinir o humanismo em
bases ndo etnocéntricas. Algumas formulagdes podem parecer pouco
convencionais e certas perguntas podem mesmo ser consideradas im-
pertinentes sobre as fontes autoritdrias e incongruéncias das identida-
des nacionais e a instabilidade das identidades étnicas nas sociedades

contemporineas. Principalmente quando tais questdes sdo feitas em
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uma sociedade racialmente herarquizada e profundamente apartada
se si mesma, buscando um lugar no rapidamente mutdvel concerto
global. Mas, precisamos fazé-las.

Partimos das imagens filmicas e sonoridades fonografadas para
levantar outras analogias com os desfiles musicais performdticos reali-
zados no Benin atual, em fun¢io de algumas aparentes permanéncias.
Os métodos e procedimentos adotados na pesquisa de doutoramento
sdo recuperados aqui, na medida em que fontes iconograficas oitocen-
tistas se fizerem necessdrias para recompor a paisagem musical afro-
-brasileira ou africana anteriores ao século XX.

No século XIX, diferentes viajantes artistas europeus pintaram ne-
gras e negros livres e escravizados em situagdes urbanas. Além do tra-
balho foram também nos poucos espagos de sociabilidade e atividade
religiosa. Algumas dessas imagens os mostram portando instrumentos
musicais africanos. Coligindo outras fontes iconograficas e por meio de
registros etnomusicoldgicos pudemos identificar seus congéneres em
uso na Africa. Tais imagens constituem narrativas visuais de musicali-
dades negras que se transformaram, desaparecem ou foram reconfigu-
radas ao longo do século XX. Tratamos de interpretd-las para penetrar
nos descaminhos da Histéria Sociocultural dos africanos e seus descen-
dentes na constru¢io do Brasil.

Na grandeza da lavoura escrava, melhor se em pleno dominio do
trafico, os batuques ndo se limitavam aos engenhos e as plantagdes.
Invadiam as cidades e, na Bahia como no Maranhio etc., nem sempre
se circunscreviam aos arrabaldes.

Nosso objetivo tem sido pesquisar e registrar parte da Histéria cul-
tural dos brasileiros descendentes de africanos remetidos ou retornados
por vontade prépria para o Golfo da Guiné, oeste da Africa no século
XIX, os Agudd. Nosso olhar incide especificamente sobre as culturas
musicais em fungdo de uma perspectiva fundamentada no reconheci-

mento da centralidade da musica e dos saberes musicais nas culturas
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de tradigdo oral, especialmente entre as sociedades africanas e por ex-
tensdo aos e seus descendentes no “novo mundo”.

Esse enfoque ¢ também fruto do anseio por aprofundamento de
uma reflexdo que vem se avolumando pelo pesquisador desde inicio da
pesquisa de doutorado, que ao entender a natureza geogréfica, linguisti-
ca e cultural limitada a0 mundo anglofonico na obra inspiradora de Paul
Gilroy, tem buscado constituir hipéteses sobre a existéncia de um lugar
na “contracultura da modernidade” para sonoridades, musicalidades
¢ outros constructos culturais desenvolvidos por afro-brasileiros. Uma
pergunta nos impulsiona: serd possivel inserir nos trinsitos do Atlantico
negro um quadrante cultural afro-luso-brasileiro? Que implicagdes tém
isso para as ciéncias humanas no Brasil e mundo contemporineo?

Os trabalhos recentes de Angela Fileno da Silva (2010) e Monica
Lima e Souza (2008) nos confirmam e documentam que os fluxos
de retorno dos africanos ou “crioulos” a antiga Costa dos Escravos no
século XIX, estiveram amplamente conectados as outras correntes mi-
grat6rias para Africa, originadas no Caribe e também nos Estados Uni-
dos da América. Este trabalho ndo tem por objetivo os estudos desse
refluxo, mas os transitos de culturas musicais operadas nesses trechos e
circuitos, com seus agentes, suas agendas e agéncias.

Ha de sc atentar paras as especificidades internas das culturas mu-
sicais dos Agudd, ja que é um grupo social, lingtiistica ¢ religiosamen-
te plural. Esta pesquisa poderd se somar aos estudos que tem tentado
aproximar as musicalidades afro-brasileiras e suas matrizes africanas,
tratando-se este de um dos raros fluxos de via de mao dupla sobre o
Atlantico. Guran mostra que a cultura musical singular se apresenta
como os dos mais importantes signos da brasilidade dos Agudd:

Em janeiro, exatamente como na Bahia, celebra-se o Nosso
Senhor do Bonfim. Em Porto Novo, uma das cidades onde é
mais forte a presenca dos “brasileiros”, a festa comega na véspe-

ra da missa, com um verdadeiro desfile de carnaval, todo mun-
do fantasiado e duas grandes bandeiras brasileiras no abre-alas.
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Canta-se em um portugués aproximativo, mas também em io-
ruba, fom e gum, sempre cantigas que reafirmam a origem bra-
sileira da festa. Para completar a celebra¢do do Bonfim , tem
apresentacgdo da bourian, um espeticulo bastante popular que
nada mais ¢ do que uma versdo africana da burrinha, folgue-
do semelhante ao bumba-meu-boi que foi absorvido por este e
finalmente desapareceu no Brasil. A antiga Costa dos escra-
vos, sobretudo o Benim, parece constituir o tinico exemplo no
mundo de implantagdo de uma cultura de origem realmente
brasileira que conseguiu levar vida prépria e independente.!”

Embora seja evidente o conhecimento que o pesquisador tem
da bibliografia antropoldgica que lida com as dinidmicas culturais na
construgdo das identidades, algumas questées que escaparam a sua
reflexdo, talvez tenham sido obscurecidas pelo tom francamente ufa-
nista de seu texto.

Algumas perguntas ainda podem ser feitas: Qual o significado de
pertencimento nacional para homens mulheres negros escravizados no
Brasil e remetidos a Africa no século XIX, quando a prépria concepgio
de nacio brasileira ainda era um tanto incipiente? Que processos his-
téricos e sociais condicionaram a constru¢do e manutengio das iden-
tidades brasileiras entre os retornados? Qual tem sido o papel exercido
pelas musicalidades nesses processos identitdrios de construgdo, res-
significa¢do, manutencdo e difusdo de valores tidos como brasileiros?

Se considerarmos os aspectos lingiiisticos, hoje podemos falar em
unidade e diversidade cultural na Africa sem cairmos na homogenei-
dade esvaziante, nem da diversidade abstrata. O musicélogo Gilbert
Rouget'! fez uma das mais importantes e aprofundadas pesquisas sobre
cultura musical do Benin, cuja captura e andlise de dados etnomusico-

légicos se estendeu por quarenta anos. Este trabalho ¢ demonstrativo

10 Opecit,ple?2.

11 Rouget, Gilbert. Um Roi african et sa Musique de Cour: chant et dansas
du palais a Porto-Novo sous le regne de Gbefa. (1948-1976.) Paris: CNRS
editions, 1996.
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da complexidade e longevidade da cultura musical dos povos do antigo

Daomé e regides vizinhas.

Imagem 6. Instrumentista da Festa do Bonfim utiliza pandeiro indus-
trial, provavelmente fabricado no Brasil. Modeste Sabino 2017, Benin.

Trata-se de um repertério candnico de cnticos, louvagdes, poe-
mas épicos e execugdes instrumentais ritualisticas realizadas por uma
conjunto musical feminino, seu surgimento esteve ligado a emergén-
cia dos Akan, grupo étnico autéctone que deu origem as primeiras for-
magdes estatais na regido. Como interagiram os brasileiros do Benin
diante de culturas musicais seculares dos grupos Akan, Igbois, Ewe,
loruba e Fon?

O portugués era a lingua franca entre os brasileiros e o catolicismo
parece ter sido sua marca distintiva. Atualmente a lingua portuguesa se
apresenta apenas em cancdes sem entendimento jd sugere ser claro, os
falantes da lingua desapareceram. Apesar das performances continua-
rem sendo denominadas “sambas”, temos canto-danc¢a-musica na qual
papeis masculinos e femininos bem definidos tem correspondéncia
com musicalidades negras brasileira onde os instrumentos musicais
eram interditados as mulheres. Tal como no Brasil elas sdo portadoras
da musica vocal, na qual um solista interage com o coro, onde nio ha

separacdo entre publico e praticantes.
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Quais relagdes guardam tais praticas com suas congéneres bra-
sileiras? Que alteragdes sofreram ao longo do século XX? Qual foi o
impacto da radiofonia e da fonogravacdo nesse processo? Quais sdo as
caracteristicas especificamente estético-musicais dessas praticas? Sdo
estas as questdes chaves que norteardo a investigacdo, que partird do
material filmico, bibliogrdfico, iconogrifico disponivel, mas se enri-
quecerd enormemente com uma pesquisa de campo.

As hipéteses levantadas levam também em conta os sistemas e
conceitos musicais (géneros) introduzidos, modificados ¢ ou desenvol-
vidos, assim como sobre as habilidades individuais dos muisicos (estilos)
no interior de suas comunidades e dessa no contexto africano desde o
século XIX. Conhecimentos préticos e tedricos do historiador-musico
proponente devem ser compatibilizados para desvelar dindmicas cultu-
rais da didspora reversa, ndo para forjar hermetismos académicos nem
construir identidades musicais, mas para situar o papel da musica nas
tramas identitdrias diaspéricas. Assim sendo a eventual transformagio
desses contetidos em livro e Video-documentdrio, em repertério musi-
cal a ser comunicado em espeticulo e c¢d de dudio, sdo a¢des comple-
mentares da pesquisa a ser realizada.

Em 1977, foi realizado em Lagos o segundo FESTAC, Festival
de Artes e Culturas Negras, do qual participaram oficialmente artistas
brasileiros como Caetano Veloso, Paulo Moura e Gilberto Gil e suas
respectivas bandas. O documentdrio realizado por Hermano Penna
como registro desse evento jamais circulou comercialmente. Do lado
brasileiro o festival foi contestado por Abdias do Nascimento e no lado
nigeriano pelo musico ioruba Fela Kuti. Suas memdrias publicadas em
textos no Brasil por Carlos Moore nos informam, que muitos musicos
estrangeiros acomodados me Lagos frequentaram, noite apds noite, sua
boate nos arredores da cidade.

Também nos anos 1970 o musico e percussionista nigeriano Ba-

batunde Alatunji tornou-se figura habitual em espetdculos e produ¢des
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de trilhas musicais na industria do cinema nos Estados unidos e cons-
tantemente viajava a Nigéria e ao Gana com seus espetdculos. King
Sunny Ade que residéncia em Lagos, transitava pelo mundo com suas
sonoridades que fundia instrumentos ¢ ritmos tradicionais e elementos
do Jazz, Soul € Rock. Em que medida estas musicalidades alimenta-
vam ou ndo as culturas musicais locais, entre as quais aquelas dos Agu-
dd das Nigéria?

Imagem 7. Estiidio da Gravadora DECCA, em Lagos, Nigéria, década
de 1970. Autor desconhecido.

Provavelmente uma novas culturas musicais negras assumiram
contorno de sintese em diferentes regides do Brasil entre fins do século
XVIII e inicio do século XIX. As gravuras dispersas em acervos europeus
e brasileiros no ddo noticia disso, ndo é possivel saber exatamente o con-
teido daquelas cangdes, mas ¢ possivel inferir seus contornos por meio
de registros feitos por memorialistas, estudiosos do folclore do final do
século XIX, quando letras de cangdes, ocasionalmente foram grafadas e
melodias de batuques, maxixes e lundus foram transcritas para piano ou
“aproveitadas” por musicos negros letrados musicalmente.

As informacdes disponiveis na historiografia renovada nos ddo
conta das imposi¢des senhoriais e sobre as proibi¢des, nem sempre
obedecidas que impediam parcialmente as festas negras. Mas tam-
bém sabemos das licencas ruidosas onde danca, musica e folia cor-

riam quase soltas. Sabemos pelos memorialistas que as musicas de
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Barbeiros ndo podiam ser tocadas depois das 9 da noite, “sob de dez
mil reis de multa imposta ao diretor da festa” e na sua falta aos toca-
dores. Também na época eram coibidos pelas posturas os “batuques,
vozerios ¢ alaridos” que perturbassem o sossego do publico respeitoso
em hora de siléncio.

A cultura musical negra inundou a civilidade desumana das plan-
tations e encontraram acolhida nas cidades. Ndo entrou nos saldes
pseudo aristocrdticos, mas medrou pelas beiradas, pelos arrabaldes de
Salvador, Rio de Janeiro, Caracas, Havana, Saint Louis, Nova lorque
e Montevidéu. A repressdo coabitou com as resisténcias e tenacidade
cultural de origem africana. Até que a cultura musical do ocidente
estivesse quase ferida pelo esgotamento e autoreproducio elitista, en-
quanto as formas culturais negras evoluiram em mundos colocados a
parte pela expansdo cultural europeia. A marimba foi o primeiro ins-
trumento musical africano a ser “aceito” ou incorporado no modelo
musical industrial de saldo burgués. A orquestra hiper-racionalizada,
dividida em sessdes, profissionalizada, tal qual um industria, onde os
instrumentista reproduziam com precisdo os movimentos dos objetos e
mecanicos, agora tinham que suportar a presenca de um instrumento
musical de culturas desdenhadas.

Os primeiros equipamentos de captura musical foram introduzi-
dos no Cairo no comego da década de 1910. Os povos islamizados da
Africa do norte haviam herdado dos persas uma tradicio de erudicio
musical, mas uma forte cultura musical especificamente afro-egipcia,
sudanesa e etiépica nos dd conta de cordas, tambores, dancga, canto
populares e musica de corte, € sistemas graficos autéctones.

Um corredor musical se estabeleceu bem cedo conectando povos
niléticos ¢ populagdes negras abaixo do sahel. O Ubangui é um tipo
especifico de instrumento de cordas dedilhadas presente na Reptiblica
Centro Africana, Camardes e, na drea dos grandes lagos. Pelo cruza-

mento de registro atuais e as gravuras de remotas arpas egipcias, parece
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provavel uma longa tradi¢do de influéncias musicais reciprocas entre
povos de lingua e cultura banta e os populacgdes niléticas.

Kazadi Wa Mukuna nos forneceu uma vasta bibliografia sobre ge-
neros ¢ estilos musicais do século XX, produzidos nas grandes cidades
da costa atlantica. Soul Makossa do Zaire, Hilife e Afrobeat da Nigéria,
sdo termos que podem sugerir tanto uma adequagio as determinagdes
de uma mercado mundial de comércio de mdsica, quanto a capacida-
de de reinvengio musical das sociedades africanas e sua inser¢io no
mundo industrial musical contemporaneo, ainda que forma desigual.

O video-documentdrio “Kokombe-The Nigerian pop music”, pro-
duzido por Jeremy Marre (1980), mostra uma vigorosa e diversificada
inddstria fonogrdfica africana que passou a disseminar equipamentos
de audi¢io e disco de vinil, nos quais os astros eram artistas locais como
Fela Anikulapo-Kuti, King Sunny Ade, Sonny Okosun, Lijadu Sisters
entre outros. O que estas musicalidades tém a nos informar sobre mu-
dangas e permanéncias nos dmbito das culturas musicais africanas e

afro-brasileiras na costa Oeste?

Gravura 8. Estiidio da Gravadora DECCA, em Lagos, Nigéria, década
de 1970. Autor desconhecido.

Nosso outro desafio consiste em colocar tais eventos e culturas
musicais frentes a inovagdes tecnoldgicas introduzidas pela mundiali-

zacdo da industria fonografica, representadas pela gravadora DECCA,
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que sediada em Lagos, passou a gravar, prensar, replicar e distribuir
discos e em um largo espectro geografico que se estendia do Senegal
ao Gabdo desde os anos 1960.

O pesquisador Marcos Branda Lacerda, em meados dos anos
1980, capturou em gravagdes fonogréficas, variadas cangdes de cul-
to no Benin e também aquelas praticadas pelas comunidades Agudd.
Talvez tenha sido o dnico registro fonografico desse universo musical
no Brasil e parte do acervo foi transformado em CD pela FUNARTE.
Conquanto o CD traga um resumido texto reflexivo no encarte, ainda
sentimos falta de materiais analitico sobre o tema. Lacerda, acertada-
mente, faz a critica dos largos desvdos existentes nas pesquisas interli-
gando Brasil e Africa que, apesar dos avangos recentes, continua sendo
vélida, qual seja: “O presente Cd compde-se de pegas escolhidas dentre
este material sonoro. Apesar da aparente heterogeneidade, foi possivel
organiza-lo de acordo como fenémeno relativamente imprevisivel, es-
tudado pela historiografia, mas ainda de pouca relevincia no dominio
da arte: a questdo das relagdes musicais entre Brasil e o Benim.”'?

O ponto de partida da pesquisa, além da bibliografia das pesquisas
que tematizaram os Agudd, foi o documentdrio em video: Na rota dos
Orixds, que busca mostrar, de um lado elementos africanos nas préticas
artisticas e religiosidades afro-brasileiras, do outro as identidades brasi-
leiras criadas pelos descendentes de escravos que habitam o Benin. O
video integra a um projeto que incialmente pretendia constituir uma
série de quatro documentdrios, dirigidos pelo videomaker Renato Bar-
bieri e pelo historiador Victor Leonardi.

Outros trabalhos que lidaram indiretamente com o tema, em fo-
nogramas, partituras e documentdrios devem se inscrever nesse projeto

como documentagdo bdsica, entre os quais “Pierre Verger um men-

12 Lacerda, Marcos Branda. Drama e fetiche: Vodum, Bumba meu Boi e
Samba no Benim. DSFB-48, Rio de Janeiro: Centro Nacional de Folclo-
re e Cultura Popular- Funarte.Sd.
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sageiro entre dois mundos” de Lula Buarque de Hollanda (1999) que
reconstréi a trajetéria biografica e de pesquisas do etnélogo francés,
radicado na Bahia até sua morte em 1996. A intencio ¢ ter acesso aos
materiais ndo editados e cadernos de campo das equipes de filmagens,
de maneira a apreender um quadro mais completo possivel do contex-
to e das sonoridades.

Estamos explorando constantemente os materiais iconogréficos,
discogrdficos, fonograficos e filmograficos imediatamente disponiveis
¢ também recorremos aos acervos postados em outras plataformas em
bases digitais, museus convencionais ou virtuais.

As transcrigdes e tradugdo das letras, melodias e acompanhamentos
instrumental das cangdes e a sua confrontagio com repertérios musi-
cais brasileiros e autéctones da Africa do oeste tem sido um dos recursos
metodoldgicos utilizados na pesquisa. A abordagem bibliografia sobre a
Histéria Social da Cultura das sociedades africanas nas quais os “brasi-
leiros” estdo inseridos deve ser acompanhada da andlise dos contetidos
propriamente musicais, que se dard em fun¢do da melhor compreenso
da cultura musical na qual esta se origina (Brasil) e manifesta (Agudad).

Nosso objetivo maior tem sido forjar o reconhecimento da mu-
sica de matriz africana como contetido fundamental para formagio
mos cultura contemporinea. Assim contribuimos para o acimulo de
estudos sobre as dinAmicas afrodiaspérica. Somamos forga critica a bi-
bliografia sobre os Retornados, inclusive aqueles advindos do trabalho
mais recente sobre o tema, realizado por Milton Guran (2000), em
“Agudds: brasileiros do Benin”. Embora voltado para cultura musical
pretendemos ndo negligenciar quaisquer das fontes nio exploradas,
hoje muito mais acessiveis, assim como aquelas jd citadas nos estudos
realizados pelos pesquisadores que exploraram o tema, entre os quais

a ja citada, Yeda Pessoa de Castro e Pierre Verger,” registrado como

13 VERGER, Pierre. Fluxo e refluxo. Do trdfico de escravos entre o Golfo do
Benin e a Bahia de Todos os santos. Dos séculos XVII a XIX.4" edicdo,
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“Influence du Brésil au golfe du Benin’ de 1953 e “Fluxo e Refluxo:
trafico de escravos entre o Golfo do Benin e a Bahia de todos os Santos
dos séculos XVII a XIX.

Uma bibliografia que consigna documentagdo excepcional sobre
cultura musical negra nos Brasil em fins do século XIX e inicio do XX, é
aquela que vem recebendo alguma atengfo dos pesquisadores desde aa dé-
cada de 2000. Marta Abreu,™* pode ser citada como historiadora que abriu
um belo caminho a se explorado por pesquisadores de diferentes campos.

Retornar a exploragdo de materiais jd sistematizados por outros
pesquisadores, tem se revelado uma tarefa bastante frutifera. Além de
Melo Morais bastante utilizado por abreu, podemos acrescentar es-
critos de memorialistas com preocupacio folcloristas como o profes-
sor Souza Carneiro, pai do jornalista e etnélogo Edson Carneiro, que
também nos legou producio interessantissima, entre as quais “Os mi-
tos Africanos no Brasil” e “Furundungo”. Onde nos surpreende suam
visdo critica sobre a constru¢io mitica do samba carioca em autores da
primeira metade do século XX, bem antes de Roberto Moura e todos
os que o assimilaram de forma acritica.

Manuel Querino,? por sua vez foi certamente pioneiro ao inven-
tariar e estudar prdticas sécio-culturais e religiosas de africanos e afro-
-brasileiros jd na segunda metade do século XIX e primeiros anos do
XX. Descreveu detalhadamente existéncia de um “Carnaval africano”

na Bahia e menciona a exibigdo dos “Pandegos da Africa”, como tipo

Salvador: Currupio, 2002.

14 ABREU, M. “Nos requebros do Divino”: Lundus e festa populares no Rio
de Janeiro do século XIX. In: Cunha, Maria Clementina Pereira (org.)
Carnaval e outras f(r)estas: ensaio de Histéria Social da Cultura. Colegdo
Virias Histdrias,. Campinas: Editora Unicamp, Cecult, 2002. .O
império do Divino: festas religiosas e cultura popular no Rio de Janeiro,
1830-1890. Rio de Janeiro: Nova Fronteira; Sdo Paulo Fapesp, 1999.

15 Querino, Manuel. A raga africana e seus costumes. Colegio de Estudos
Brasileiros.Série Cruzeiro, Volume 8, Salvador: Livraria Progresso, 1955.
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de cortejo festivo, com rafzes em rituais de coracdo de monarcas, “em-
baixadas africanas” realizadas na cidade de Salvador. A novidade é que
lendo mais atentamente esta documentacio surge o fato de que aos
olhos de Querino, tais cortejos eram similares aos eventos realizados
pelos brasileiros em Lagos, Nigéria. Por quais meios Querino detinha
essa informagéo e porque fez tal analogia?

Diferentes culturas musicais, nos tltimos dois séculos circula-
ram de forma bastante desigual por todos os cantos do mundo em
fun¢do do aparecimento ¢ difusdo também desigual dos suportes
elétrico-eletronicos de capturar e reproduzir sons. Mutuas assimila-
¢des musicais conviveram com intolerdncias, equivocos e imposi¢oes
grandiosas. As imposi¢des ainda ndo cessaram, assim como desigual-
dade a circulagdo de bens culturais. Em verdade estejamos agora
mais frigeis tecnoldgica e economicamente, por outro lado, estamos
munidos de novos recursos filoséficos criticos, e assim tentamos mini-
mizar as perdas ¢ danos materiais e simbélicos. Stuart Hall chamava
esses recursos de capacidade de deslocar os dispositivos de poder.

Segundo a filmograha e bibliograha disponivel, os brasileiros de
Gana, Nigéria, Togo e sobretudo Benin, antigo Daomé, nio foram os
Unicos nem os primeiros descendentes os brasileiros coloniais brancos,
produtores ¢ exportadores de cativos fixados naquela regido ao final
do século XVIII. Um dado de preconceito e discriminacdo social quer
fixar os Agudd contemporaneos apenas como frutos da unido de au-
téctones com ex-escravizados degredados. Eles sdo isso também, mas
muito mais. Por volta da década de 1830, sua histéria ja estava bem
configurada na memdria local. Mas ainda assim, assimilaram outros
tantos que retornaram “espontaneamente”, e o fizeram até os anos fi-

nais do século XIX.
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Imagem 9. Senhor Karim Da Silva, Presidente da Comunidade Aguda
do Benin.

A equipe do projeto contou, inicialmente, com diretor audiovi-
sual Marcelo Maccaferri e a produtora Fernanda Lomba. O consultor
beninense Mohamed Nassir Didunun Bello, cAmeras Douglas Arruda
e Ana Raquel Rodrigues.

O designer gréfico foi Rodrigo Kenan, as estagidrias, Flavia Silva
e Luiza Jovino. Colaboradores no Benin Modeste Sabino Houessou
e Chakirou Adechian. Contamos com sessdo de materiais filmicos e
fotograficos por Renata Amaral e Milton Guran. O editor de video foi
Marco Crepaldi. O financiamento adveio do prémio PROAC de Artes
Negras da Secretaria Estadual de Cultural de Sdo Paulo 2015.
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V1. Territorialidades negras
na cidade de Sao Paulo:
lugares de memorias,
sonoridades, tempos e pessoas

José Carlos Gomes da Silva'

A cidade ¢ um palimpsesto “de formas passadas superpostas umas
as outras”. Esta concepgdo pés-modernista, criticada David Harvey
(1992, p. 69), orientou em outra perspectiva o meu olhar sobre a vida
urbana. O “palimpsesto” ou pergaminho egipcio era um material reu-
tilizdvel. Uma camada de verniz servia para apagar antigas inscri¢oes
preparando-o para o recebimento de novas. A vida urbana desenvol-

ve-se de maneira andloga. As novas edificagdes por vezes soterram o

1 Docente da Unifesp — Universidade Federal de Sdo Paulo.
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passado, embora, nesse caso, ainda fiquem vestigios. Os fragmentos
do edificado, depoimentos, fotos, narrativas, meméria, monumentos,
casas, ruas ¢ pragas continuam a evocar o acontecido invisibilizado.
Descrever os cendrios urbanos do ponto de vista da populagdo negra
implica em reconstituir a histéria da cidade, reunir os fragmentos bem
conservados ou nio, memorias encobertas, mesclar a um s6 tempo o
velho e o novo, ordenar e dar sentido a um conjunto aparentemente
heterdclito de objetos materiais e imateriais apagados pela ideologia
do branqueamento. A metodologia que empregamos ¢ andloga a dos
arquedlogos e foi utilizada com éxito por Martin Lienhard (1998) na
“escavacio do discurso escravo”.

As descontinuidades de imagens, objetos e sons do passado estdo
no cendrio urbano, inscritos nos coracdes e mentes, nos siléncios, sons
e cores, resistindo aos apagamentos materiais e simbdlicos. A cidade é
aqui entendida como “um discurso, uma linguagem”, mas o direito a
expressdo ndo ¢ igualitdrio, encontra-se em disputa hegemonica e con-
tra-hegemonica. Inscrever signos, tocar determinados sons, edificar,
implica em autorizacio ideoldgica e politica. A autoridade legitima, o
poder urbano ¢ o principal agente dos apagamentos, os “Bota-abaixo”,
a higienizacdo, a “cidade limpa” cobrem de cinza as inscri¢des dos
contra-poderes. Gentileza, grafiteiros e pichadores, simbolismos afro-
-diapéricos, terreiros, atabaques e igrejas do catolicismo negro provo-
cam cesuras no ideal higienista. Ao final das a¢des higienizadoras “que
cobrem tudo de cinza”, restam somente na paisagem urbana “tristeza
e tinta fresta”, como nos lembra a can¢io da Marisa Monte em ho-
menagem ao préprio Gentileza. Esses registros iconocldsticos jazem,
contudo, na “memédria subterrinea”. Nio podendo desfrutar do pres-
tigio das formas oficiais de inscri¢do emergem pontualmente, porém,
ndo desaparecem ou sucumbem. De fato, algumas pessoas passam por
essas marcas proibidas sem se indagarem sobre o significado, pois o

olhar ideologicamente construido ndo permite vé-las. Por isso legiti-
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mam ¢ aplaudem as teses higienistas do “bota abaixo”, “erradica¢do”,
“limpeza” evocadas ciclicamente na histéria urbana das metrépoles.
Os simbolos da cultura negra no espago urbano experimentam
diferentes processos de apagamento. A ideologia do branqueamento
os invisibiliza, mas as comunidades negras os reforcam. Assim como
Pollak (1989), entendemos que a meméria social ¢ um espaco de dis-
puta, entre a “memdria oficial” e “as memdrias subterrdneas”.? Como
os negros ocuparam a cidade? Como construiram redes de sociabilida-
des? Como edificaram monumentos ¢ moradias? Como inscreveram
os simbolos da cultura ancestral? Como resgati-los do apagamento?
Como recuperar a memoria subterrdnea? O presente artigo pretende

abordar de maneira ensaistica ¢ memorialistica essas questoes.
Territérios negros do passado no presente

Na cidade o nosso olhar encontra-se naturalizado. Cendrios e si-
tuagdes cotidianas integram-se de tal forma a nossa percepg¢do que ndo
mais as estranhamos (VELHO, 1981). Percorremos diariamente os li-
mites dos nossos bairros sem atentarmos para os simbolos escondidos
no edificado, igrejas, pracas ou associacdes culturais marginalizadas. O
nosso olhar sobre os patriménios histéricos afro-brasileiros ¢ domesti-
cado pela ética da cultura hegemonica. Os monumentos oficiais por
mais que evoquem a violéncia contra os marginalizados e negros, sdo
apresentados como dignos de louvor e imunes a qualquer mdcula ou
pichacdo. A escultura do Borba Gato, na Av. Santo Amaro, resiste ao
mal gosto e 2 violéncia praticada. Bairros em que a presenca da coleti-

vidade negra foi significativa apresentam atualmente nomes de ruas e

2 Pollak assim define as duas memdrias: “a fronteira entre o dizivel e o indizi-
vel, o confessdvel e o inconfessdvel separa, em nossos exemplos, uma memo-
ria coletiva subterrinea da sociedade civil dominada ou de grupos especifi-
cos, de uma meméria coletiva organizada que resume a imagem que uma
sociedade majoritdria ou o Estado desejam passar e impor” (1989, p. 8)

185



186

José Carlos Gomes da Silva « Melvina Aratjo

vilas que homenageiam exclusivamente o passado dos imigrantes. As-
sim como no discurso escravo, que se revela fragmentado nos textos ofi-
ciais, sendo possivel sua identificagdo apenas por meio de escavagdes
(Lienhard, 1998), reconstituir a presenga da cultura negra no espago
urbano paulistano implica em reunir, 2 moda do arqueélogo, um con-
junto de objetos e fragmentos soterrados pela ideologia dominante.?
Apenas quando orientado por um projeto académico de pesquisa
atentei para a importancia da cultura negra em bairros como a Barra
Funda, Cambuci e Bexiga (SILVA, 1990). Percorri durante os anos
1986-1990 o territério negro* da Barra Funda. Ali pude ouvir histé-
rias sobre a inser¢do da coletividade negra na cidade de Sdo Paulo nas
primeiras décadas do século XX. Tive a felicidade de conversar com
diversas pessoas que me auxiliaram no resgate a experiéncia histérica
negra na localidade. Ninguém foi mais especial que o Seu Zezinho
da Casa Verde, um senhor franzino que residia solitariamente em um
pequeno quarto na Rua Zilda. Ali vivia precdria e anonimamente um
icone do samba paulistano. Este senhor, a quem devo grande parte do

meu mestrado era de uma generosidade comovente. Embora pouco

3 Geertz (1978a) assume a ideologia como sistema de simbolos. As formas
simbdlicas religiosas, filoséficas, estéticas, cientificas, ideoldgicos, sdo dis-
tintas, mas possuem a]go em comum, “sdo fontes extrinsecas de informa-
¢des em termos dos quais a vida humana pode ser padronizada”. Fornecem
gabaritos para a agdo social (1978a, p. 188). A Ideologia pode ser assim con-
cebida como cultura, orientadora da percepgio, compreensio, julgamento
e manipulacdo do mundo. Ou seja, os comportamentos humanos sdo guia-
dos por estes gabaritos culturais. Contudo, diferentemente da ciéncia que é
diagnéstica, a ideologia é “justicadora e apologética” (idem, p.203).

4 Os territérios negros na concepgio de Raquel Rolnik (1989) ndo sdo guetos,
espagos de homogeneidade étnica, mas locais de inscrigdo de simbolos da
cultura negra. “Longe de se tornarem guetos, onde a localizagio de elemen-
tos de certas origens étnicas exclui outros e define espagos segregados com li-
mites definidos, em S3o Paulo era possivel identificar dreas de concentragio
de certos grupos étnicos. Esses bairros, ou partes de bairros, concentravam
instituigdes étnicas (...). Também agregavam residéncias em vdrios niveis de
mistura com outros grupos sociais” (ROLNIK;, 1999, p. 75).
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escolarizado, possufa uma compreensio nitida sobre as formas cotidia-
nas de manifestagdo do racismo e uma memdria prodigiosa. Fora um
mestre respeitado na edificagdo da cultura negra. Trabalhara ardua-
mente como chapa, falava com a propriedade de um sabio ¢ expressava
o sofrimento pessoal e do grupo com a verve de um militante. A sua
area de atuacdo era a musica.

Certo vez fui surpreendido por uma frase em nossas conversas:
“um dia quero vé-lo na sala de uma universidade, sentado na cadeira e
com os pés sobre a mesa”, & época cu estava me iniciando nos oficios
da antropologia, pois uma série de fatores me encaminharam para a
UNICAMP. Impossivel ndo associar a imagem da universidade como
espaco do poder branco na fala do velho sambista. O Seu Zezinho era
por vezes requisitado pelos pesquisadores em busca de informagdes
sobre a histdria do negro na cidade. Sabia que poucos nesse universo
compartilhavam com ele a origem étnica. Percebia que tinhamos expe-
riéncias comuns. Eramos mineiros, franzinos, afrodescendentes, clas-
sificados pelos outros como pardos, interessados em muisica, futebol
entre tantas outras coisas. Seu Zezinho ainda tocava na noite, acompa-
nhava o filho do Seu Inocéncio, o Tobias, que faleceria precocemente.
Por vezes, recebia jovens musicos desejosos em ouvir conselhos sobre
os sambas que iriam inscrever no concurso de carnaval da Escola de
Samba Camisa Verde e Branco. Pacientemente, fazia sugestoes, dava
broncas, solicitava que fosse retirada essa ou aquela parte, enquanto
isso, consertava instrumentos, afinava o cavaquinho ou o banjo, con-
cedia depoimentos e executava solos, em geral ao cavaquinho. Foi por
meio das suas memdrias que acessei um dos marcos importantes da
territorialidade negra urbana na cidade de Sao Paulo.

A Barra Funda foi se constituindo, lentamente, como um local
de inscrigdo da cultura negra. Ficamos sabendo que os negros haviam
migrado para o bairro motivados pelo trabalho. No pés-aboligdo ine-

xistiam alternativas para os ex-escravos e seus descendentes, exceto as
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rudezas do mundo rural. Fugir das fazendas ¢ abandonar as cidades
pequenas do interior paulista ¢ estados préximos se colocavam como
alternativas de liberdade. Assim, o contingente negro da cidade de Sao
Paulo foi crescendo. Florestan Fernandes (1978) estimou que a popu-
lagdo negra nas primeiras décadas do século XX estava em torno de
12%, nada desprezivel para uma metrépole que se auto-representava
como branca e europeia.

O trabalho no territério negro era drduo, consistia em descarregar
as sacas de café e transportd-las para os armazéns, onde permanece-
riam por tempo indeterminado, enquanto se aguardava a ordem de
recoloca-las no vagio com destino ao Porto de Santos. Seu Zezinho
afirmou-me ter feito este caminho rumo ao litoral diversas vezes ao ano.
Ouvi também dele relatos importantes sobre a moradia. Por essa épo-
ca, os negros habitavam os pordes, um local situado na parte inferior
das casas dos imigrantes e que era destinado a guardar quinquilharias,
mas, com o tempo, estes espagos passaram a ser alugados aos negros
que aportavam ao bairro. Ouvi do velho sambista que era comum aos
novos habitantes abrirem “portas” nos pordes interligando-os, criando
comunicagdes subterrineas entre as casas geminadas. Assim, as mora-
dias individuais foram se transformando em habitagdes coletivas, em
“quilombos subterrdneos”. Colhi também o registro de um jornalista,

confirmando o relato oral.

Em questoes de meses, sob solares e sobrados, estabeleceu-se
uma enorme coldnia negra, vastissimo quilombo instalado nos
pordes. Estes por sua vez foram sendo ligados ¢ interligados
convertendo-se em intricados labirintos subterrineos para onde,
impelidos pela pressio economica, aflufam os negros. Ali se
instalaram, celebraram suas raras alegrias e carpiram tristezas
muitas. Ali nasciam os negros da Barra Funda, ali viviam grande
parte de suas vidas, ali geralmente morriam (BRANCO, 1983).

Obtive também do seu Zezinho vdrios registros fotograficos, al-

guns impressionantes sobre a tristeza, pobreza, trabalho ¢ lazer na Bar-
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ra Funda. Uma foto ainda me chama a atenciio ao revé-la. Trata-se da
imagem da avé e da tia do Seu Zezinho com uma crianga no colo. A
fotografia foi tirada no Jardim da Luz, um local que os negros frequen-
tavam nos momentos de lazer. A avé utilizava, ainda, vestes comuns ao
“tempo do cativeiro”. A expressdo de tristeza e a desolagdo de ambas
mulheres é comovente. Embora estivessem em um momento de lazer,
a expressdo nos rostos € no olhar exprimem a dureza da vida cotidiana.
Outra foto que considero importante registra os trabalhadores negros
em um pequeno caminhdo, em meio as sacas de caté. O documento
histérico, talvez seja tinico, pois, mostra os “chapas” em uma situagio
rara para as lentes de um fotégrafo de época.

A vida cultural era intensa, as viagens a Pirapora, a formacdo dos
Corddes Carnavalescos, o jogo da Tiririca ou Pernada, as reunides nas
esquinas da Alameda Glette, ocupada pelos “valentdes”, revelavam o
contraponto com o mundo do trabalho. A policia mantinha os negros
sob vigilancia, mas era sempre possivel escapar para as dreas distantes
e desocupadas “no final da Rua Conselheiro Brotero”. A “Bunduda”,
carro bau da policia e o delegado Carlos Pimenta motivos de terror.

Agente vivia ali na Barra Funda. Mas havia um delgado, o pai
dele tinha sido morto pelos escravos O pai do Dr. Carlos Pi-
menta tinha sido morto pelos escravos. Ora uma coisa que vocé
ndo tem nada a ver com isso nem eu... T4 sabendo 14 quando?
Entdo, nés na Barra Funda nio podia ficar parado. Trés quatro
parado numa esquina, parado num portdo que vinha a policia e
leva nés e o pior é que depois ndo voltava ndo, porque levava, de-
portava, mandando para qualquer lugar af. (...) F a gente, quan-
do comegamos a ficar hominho, comegou o samba, mas nio
tinha jeito, eles vinham, davam pancada, davam tudo... bom af
a gente ndo tinha onde ficar, ndo tinha lugar prd ficar, porque
o carrdo vinha, o carrdo passava mesmo (...) O nome do carrdo
era a Bunduda. Olha a Bunduda ai! Olha a Bunduda ai! Entio
nés lutamos, lutamos, arranjamos um lugar prd ficar. No final da
Conselheiro Brotero, ali era s6 valentdo, buraco de tudo quanto

era jeito. Entdo nés fomos para um lugar onde a gente podia
ficar (Depoimento do Seu Zezinho. In: SILVA, 1990, p 91-92).
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O castigo por ocupar o tempo livre no lazer implicava em raspar
as cabegas e cobri-las com piche. Nessas instdncias de enfrentamen-
to, o grupo tecia novas sociabilidades e humanizava-se a despeito da
tristeza, opressdo policial, exploragdo ¢ racismo. Assim, por meio dos
depoimentos, fotografias, can¢des executadas pelo seu Zezinho, fui
adentrando ao territério negro da Barra Funda.

A musica era uma atividade importante ndo apenas durante os
preparativos para o Carnaval. Logo ap6s o trabalho na Estagdo Ferrovi-
dria, os negros se reuniam no “Pdtio da Banana”, ali praticavam a “per-
nada ou tiririca” € o samba de roda. O mundo do trabalho, a opressao
e o racismo, a violéncia policial, aparecem na musica que gravei com
o Seu Zezinho. Impossivel esquecer a letra ¢ a melodia, uma home-
nagem ao bairro e a resisténcia negra. “Na Barra Funda meu bem/
Zona que dd o que falar/ Onde a policia ndo vem, mocorongo nio tem
que a quadrilha matar”. Vou te deixa a vontade/ Mulher do meu bem
querer/ Nio tem encrenca, nés vamos sambar.” Diziam alguns versos.
O cotidiano musicalizado apresenta uma mescla de situagdes triviais,
rotineiras, quase despreziveis, mas nas quais podia-se ver o individuo
na totalidade da cultura. A ocupag¢do negra no bairro deu origem aos
primeiros blocos carnavalesco. O Grupo Barra Funda, criado em 1914
pelo Seu Dionisio Barbosa seria o embrido da Escola de Samba Cami-
sa Verde e Branco. O Campos Eliseos organizado pelo seu Euclides se
tornou um dos mais populares no local. O Flor da Mocidade seria uma
das contribui¢des do Seu Zezinho.

A devocdo manifesta no catolicismo negro® era parte significativa

do cotidiano. As viagens a Pirapora no dia 06 de agosto eram quase

5 A cangdo foi transcrita em partitura e a letra integral encontra-se em texto
publicado anteriormente (SILVA, 1998).

6 Utilizamos o conceito conforme a defini¢do de Mello Souza (2002) que
o aplica em contextos nos quais simbolos da cultura africana, em especial
bantu, aparecem mesclados ou ao catolicismo. A formulagdo nos parece
preferivel aquelas mais amplamente utilizadas nas Ciéncias Sociais: “ca-
tolicismo popular”, “cultura popular”.
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obrigatdrias. Nessa data também afluia ao encontro parte da populacio
negra que residia em pequenas cidades do interior, isto é, em Tieté, So-
rocaba, Itu, Campinas. A reunido das comunidades negras rurais ¢ pau-
listana se apresentava como um momento especial, parentes e amigos
podiam ser reencontrados, a musica tradicional era ouvida, alimentos e
bebidas consumidos. O “samba de bumbo” ou como preferia Mario de
Andrade “o samba rural paulista” entrava em cena. Os relatos indicam
que se tratava de uma modalidade de samba bastante semelhante ao
chamado “samba de umbigada”, com os dangarinos fazendo evolugdes
no centro da roda, enquanto isso, um solista, que tocava um bumbo
de dupla face, entoava canticos, fazia marcagdes do ritmo e o coro res-
pondia (WA MUKUNA, 2000). O grupo ocupava temporariamente os
“barracdes dos negros”, espacos do descanso, mas também do reforco
dos lagos de solidariedade étnica.

De volta a cidade de Sdo Paulo a tradi¢do tinha continuidade. O
samba rural foi se enraizando em diferentes localidades. Regides como
o Cambuci, Baixada do Glicério, Bixiga e uma pequena parte da Liber-
dade foram sendo reconfiguradas como “territérios negros”. A cidade
ainda se estruturava conforme a légica da “primeira forma de segregagio
urbana” (ROLNIK, 1988, CALDEIRA, 2000). Os pobres e os negros
residiam na parte central, préximos aos bairros nobres, Campos Eliscos,
Higienépolis e o Espigdo da Paulista. As mulheres trabalhavam nas man-
soes, nas funcoes de empregadas domésticas. Mas elas ndo permaneciam
indiferentes s praticas culturais, algumas foram decisivas na organiza-
¢do dos blocos carnavalescos. Dona Sinh4, Tia Olimpia, Dona Eunice,
sdo nomes ainda citados. Ficava evidente que a rede de sociabilidade
negra ndo se reduzia a Barra Funda. A comunicacio fluia pela cidade,
sendo os desfiles dos Corddes Carnavalescos o ponto mais expressivo das
trocas culturais. A presenca do samba rural, ou samba de bumbo perdu-
raria no carnaval paulistano até a oficializacdo, em 1972 quando entdo

0s Corddes foram transformados em Escolas de Samba.
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O catolicismo negro foi durante o periodo um aspecto importante
da rede de sociabilidades, sendo experimentado de maneira distinta
pelos trabalhadores negros e pela elite negra paulistana. Os eventos
especiais em Pirapora mobilizavam os negros, mas, a associagio em
irmandades produziria na cidade, desde longa data, um tipo de ex-
periéncia religiosa mais institucionalizada. Os festejos em Pirapora,
estavam mais préximos do experimento religioso banto, que ainda
identificamos na congada. Neste caso, a0 mesmo tempo em que se
louva Nossa Senhora do Rosdrio, também, destina-se parte do ritual
a expressdo musical, construgdo de redes de sociabilidades negras por
meio de visitacdes, consumo de alimentos, bebidas, dancas, oferenda
e pagamentos de promessas (SILVA, 2014). Na cidade de Sdo Paulo
tivemos poucos registros da congada, porém, ¢ certo que o catolicismo
negro e a musicalidade tradicional deixaram marcas. A forma institu-
cionalizada por meio das Irmandades Negras resultou na construcdo
de igrejas como Santa Efigénia, Nossa Senhora do Rosdrio, Igreja dos
Remédios e Igreja das Almas. A musica negra e os cortejos congadeiro,
o samba de bumbo influenciaram a formacao dos Corddes Carnavales-
cos e 0 samba paulistano.

Portanto, ao relembrarmos as narrativas do Seu Zezinho sobre os
eventos em Pirapora nos ¢ possivel relacionar a parte musical do ca-
tolicismo negro’ aos inventos culturais que os negros desenvolveram
na metrépole. A experiéncia religiosa-hibrida deixou marcas no edi-
ficado. Ao caminhar pelo entro urbano nos deparamos com as igrejas
construidas pelas irmandades negras, revisitamos as marcas e simbolo-

gias de um passado que nio foi apagado. A Igreja do Rosdrio nos dispo-

7 Entendemos por catolicismo negro as préticas devocionais que mesclam o
catolicismo com as manifestagdes musicais de matriz africana, cujas prati-
cas se desenvolvem apés os rituais religiosos. No caso de Pirapora as duas
expressoes eram vivenciadas. O exemplo cldssico é a congada, mas, ndo ob-
tive registros deste fendmeno na metrépole durante o periodo da pesquisa.
Sabiamos que a congada tivera lugar na cidade em periodos anteriores.
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nibiliza uma série de objetos iconicos. A cor tradicional é o amarelo,
uma diferenca substantiva em relacio a outras igrejas semelhantes que
utilizam o azul claro. Adentramos a igreja e somos surpreendidos pela
simplicidade, o aspecto de capela ainda é evidente. A santa que estd no
altar é Nossa Senhora Aparecida, ndo identificamos uma imagem de
Nossa Sra. do Rosdrio, caminhamos pelo interior e constatamos que
os devotos ainda sdo majoritariamente negros. O simbolismo étnico-
-racial vem sendo re-significado pela militincia. Registramos em 2016)
a reconquista do espaco. Durante a Semana da Consciéncia Negra o
local foi palco de shows de rap e de uma feira cultural afro dispostos
exatamente em frente 2 igreja.

Conforme constatei, um padre negro eventualmente tem presi-
dido algumas das missas. No dia da Consciéncia Negra realiza-se uma
Missa Afro. As imagens dos santos catélicos se espalham em profusio,
mas ¢ possivel observar que os santos negros ganham destaque. Sdo
Benedito, possui, por exemplo, um altar especifico e a sua oracio ¢ dis-
ponibilizada aos fiéis. Ao lado, identificamos uma santa negra pouco
conhecida no Brasil a Santa Bakita, uma divindade catélica de origem
africana. Do lado oposto aparece com destaque Santo Eslebdo, um
santo cuja hagiografia nos remete ao continente africano, pois teria
sido descendente de Salomio e da Rainha de Sabd. Um pouco mais
adiante nos deparamos com a Igreja de Santa Efigénia, majestosa, im-
ponente e espagosa, mas que perdeu ao longo dos anos a organicidade
€om 0 Povo Negro.

Distante deste local, cruzando o Viaduto do Chd nos deparamos
com outro 16cus da cultura negra de outrora. Estamos na Praca da
Sé, o entorno foi palco de importantes inscricdes negra. A Igreja dos
Remédios que servira de esconderijo para os Caifazes, o seguimento
mais radical do abolicionismo, ficava nas proximidades. Também foi
nesse espaco, conhecido como o Centro Velho, que foi edificada a pri-

meira Igreja do Rosdrio (1711), que posteriormente seria demolida e

193



194

José Carlos Gomes da Silva « Melvina Aratjo

transferida para a sede atual, situada no Largo do Paissandu. Seguindo
em frente rumo ao bairro da Liberdade nos deparamos com mais uma
singela igreja, no formato de capela.

Estamos agora diante da igreja Santa Cruz dos Enforcados, Igreja
da Forca, ou Igreja das Almas. A simplicidade e singeleza contrapde-se
a for¢a do simbolismo. O Morro da Forca, uma “verruga geografica”
situada na regido central, conforme qualifica Sevecenko (2004). As ori-
gens da igreja relacionam-se a um conjunto de experiéncias traumati-
cas que marcaram a condicdo de vida dos escravos. Um Patibulo fora
ali estabelecido desde 1775, por ordem do Marqués de Lavradio. O
enforcamento era uma pratica a ser presenciada pelos cidaddos como
ato exemplar. O local elevado fora escolhido por ser visivel em virios
angulos da cidade. O autor acrescenta diferentes informagdes que con-
duziram a transformagdo da regifo do antigo Distrito da Gléria em um
espaco mitico para os negros. Ndo muito distante do Patibulo ficava o
Pelourinho, atual Largo Sete de Setembro. Ao lado ficava a Cadeia.
Um Cemitério Geral ou Cemitério dos Aflitos, o primeiro cemitério
publico da cidade, destinado ao enterro dos indigentes, soldados e, na-

turalmente, dos escravos.

As sepulturas rusticas levavam apenas uma cruz de pau, sem
nomes, datas, bénc¢ios ou encomendacdes. Era o cemitério dos
anonimos, dos despreziveis ¢ dos indignos. Naturalmente era
também o cemitério dos escravos. Como, dentre os africanos
— fossem eles bantus ou iorubas ¢ jeje-nagds subsaarianos —, o
fulcro da tradicdo religiosa se concentra no culto dos antepassa-
dos, toda a regido, o redor da forca ¢ do cemitério, cercou-se da
aura da mais elevada sacralidade (SEVECENKO, 2004, p.19).

O misticismo comeg¢a com um fato histérico. Tem origem em
1821 com a rebelido do cabo Francisco das Chagas “um homem ne-
gro” e do praca Joaquim José Cotindimba, também negro que se re-
belaram em um quartel de Santos contra o atraso do pagamento dos

soldos. Sendo condenados a morte o enforcamento do praga ocorreu
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como o previsto, mas no momento da execucio do cabo a corda se
rompeu por trés vezes, inclusive apés o uso de cordas de couro, em
consequéncia os algozes o executaram no chio para a revolta dos po-
pulares que viam em tal episédio um milagre, uma intervengdo divina
exigiam a “comutagdo da pena capital”. Apés este evento um beato er-
gueu um cruzeiro na localidade, fincado pequenas cruzes e acendido
velas. As velas jamais se apagavam mesmo sob ventos e tempestades.
Multiddes acorreram ao local para cultuar a Santa Cruz dos Fnforca-
dos. Em 1851 a forca foi removida. O local passou por tentativas de
destruicdo e apagamentos. “A populacio, contudo, reerguia a Santa
Cruz dos Enforcados em pontos cada vez mais distantes, toda vez que
as obras chegavam a ela”. Procurou-se em véo associar ideologicamen-
te a luta do Cabo como parte da “jornada heroica dos paulistas contra
os portugueses pela independéncia” (SEVECENKO, 2004, passim).

No entanto, as estratégias de luta mantiveram o simbolismo.
Uma festa popular, a Festa de Santa Cruz foi criada pela populacio e
anualmente passou a atrair multiddes propagando o prestigio do cul-
to e “alarmando as autoridades”. A Festa de Santa Cruz permaneceu
durante décadas como um espaco de manifestacdo do “catolicismo
negro”. A presenga histérica dos devotos resultou na construg¢do da ca-
pela em 1891 e sua elevagido ao status de igreja em 1917. O templo
permanece marcado pela “intensa vibragdo mistica especialmente as
segundas-feiras, com a oferta ritual de pipocas, velas e flores dedicadas
as Almas — comprovard a vitéria do sentimento popular e, em particu-
lar, da comunidade negra” (SEVECENKO, 2004, p. 21).

Ao entrarmos no local somos confrontados com uma série de
elementos simbélicos que nos remetem 2 experiéncia histérica e ao
catolicismo afro-bantu. O teto é decorado por uma profusio de cordas
entrelagadas em um tronco. Observamos de imediato a presenga de
santos negros ladeando a entrada. Sdo Benedito e Santo Elesbéo es-

tdo disponibilizados em posi¢des opostas no corredor que dd acesso a
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igreja. Caminhando pelo interior nos deparamos com uma pequena
via que se liga ao subsolo, local sagrado, pequeno e abafado onde os
devotos acendem velas em homenagem aos mortos. Ali é um espaco de
total circunspec¢do em que penetramos nos mistérios que conflitam
a vida e a morte. Estamos também diante de uma referéncia cultu-
ral cara aos africanos e afrodescendentes. Mais uma vez o catolicismo
negro inscreveu de maneira especifica uma prética de matriz africana
no universo do catolicismo romano, estamos falando de algo muito
sensivel, do culto aos mortos, aos antepassados, da concepg¢io de con-
tinuidade do social por meio dos descendentes, da inscri¢do dos indi-
viduos em um grupo de parentesco como ¢é proprio da tradi¢do bantu
(NEGOU-MVE, 1994), mas também, fon e yorub4.

No espago enfumacado e incandescente, situado no subsolo da
Igreja das Almas, as pessoas acendem velas e reverenciam os familiares
falecidos. O espirito do dia de Dia de Finados e a evocacio aos eguns
acontecem ali a qualquer momento. A atitude ¢ sempre de siléncio e
respeito, ndo hd como entrar nesse espago sem rememorarmos os ante-
passados. Os sentidos de solidariedade, a familia de santo, as reunides
comunitdrias, o respeito aos mais velhos. Os simbolismos dos antepas-
sados estdo inscritos nesse mintsculo espago.

Nas proximidades desse local outros simbolismos da experiéncia
africana podem ser visitados ou revistados por meio de fragmentos
do edificado ou de registros documentais. No Cambuci, mais espe-
cificamente na Baixada do Glicério, ainda encontramos os marcos e
a memoria da continuidade da primeira escola de samba paulistana,
fundada em 1937 pela lenddria Dona Funice. Esse patriménio do sam-
ba paulistano legou a posteridade um experimento do samba carioca,
mas que se inscreveu de maneira especial na cidade de Sdo Paulo.
Hoje a Escola de Samba Lavapés passa por dificuldades, ocupando
posi¢des secunddrias na ordem classificatéria do carnaval paulistano.

A previsivel falta de recursos oficiais espreita o grupo, que, se uma vez
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perdidos, poderd decretar o fim da experiéncia inaugural. Nos conso-
lemos com a frase profética de Nelson Sargento, “O samba agoniza,
mas ndo morre”.

“Caminhando ainda um pouco mais”, “do lado direito da Rua Di-
reita”, seguindo pela Brigadeiro Luis Antonio e a Rua Treze de Maio,
divisamos o bairro do Bixiga, outro importante territério negro. Ali fora
outrora um quilombo, o Saracura. Posteriormente chegaram os italia-
nos, depois os negros que migraram do interior no pés-aboli¢do. Tam-
bém no local encontramos mais um espago devocional do catolicismo
negro, a igreja Nossa Senhora da Achiropita, uma santa de origem
italiana, mas cujo espaco de culto foi re-apropriado pelos negros. A
missa afro ainda é uma referéncia para a comunidade negra paulistana.
Um processo semelhante ao que ocorreu na Barra Funda teve lugar do
bairro. A comunidade negra criou neste local um importante cordio
carnavalesco, o Vai Vai, que muito mais tarde se transformou, a con-
tragosto em escola de samba. Referéncias fundamentais deste espaco
estdo inscritas no imagindrio dos sambistas, Pé Rachado, Pato N’Agua,
Geraldo Filme...

Até hoje quando ouvimos nas rodas de samba a musica “Siléncio
no Bixiga” (Geraldo Filme), um sentimento de luto, emogéo e como-
¢do tomam conta de todos, sabemos que a roda de samba ¢ marcada
pela alegria e descontracdo, mas, quando ouvi recentemente esta mu-
sica, em tom quase finebre, as lembrancgas do autor, a homenagem a
Pato N’Agua, instaurou subitamente esse elo que une os sambistas do
presente ao passado. A cancdo traduz experiéncias tragicas, pessoais,
mas também se remete ao coletivo, marcado por momentos do sofri-
mento de um povo que se reinventa nas performances das rodas de
samba, mas cujas historias coletivas e pessoais, dos andonimos ou dos
icones, foram tecidas em meio a sofrimentos e congracamentos. A “l4-
grima clara sobre a pele escura”, por vezes invade o samba e o lamento,

o canto de dor e a descontracio por vezes se somam contraditoriamen-
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te, quem ¢ de samba e quem ¢ de axé, experimenta esses momentos
ambiguos entre o riso ¢ a dor.

A mesma sensacdo de alegria e dor foi reeditada ontem 18-10, quan-
do do aniversdrio de 15 anos da Cooperifa. Em meio aos festejos e a
alegria, Rose solicitou que fosse cantado a capella o “Canto das Trés
Ragas”, uma gravacdo da Clara Nunes. Mais uma vez lamento, dor e
mo¢do tomaram conta do ambiente. O bar do Zé Batiddo estava lotado,
o coral acompanhou o canto solo. Geraldo Filme sintetizou tudo isso
em uma cancdo imortal, como sdo imortais as memorias de Pé Rachado,
Pato N’Agua, Geraldo Filme, Vai Vai, Clara Nunes, Dona Ivone Lara,
Clementina de Jesus. Vida longa as rodas de samba que agora se inscre-
vem na periferia Samba dd Cultura, Tempo do Onga, Samba de Todos
os Tempos, Roda de Samba da Figueira, Samba da Vela, Pagode da 17.

De volta ao passado-presente. A Igreja do Rosdrio é hoje um espa-
¢o de devogdo negra, mas quantas simbologias, experiéncias de lutas
ficam ali resguardados. Durante a pesquisa de mestrado nos anos 1990
pude conversar com a esposa do Seu Raul Joviano do Amaral, a Dona
Mariazinha, na época ainda abalada pela morte do esposo. Além de
presidente da Irmandade do Rosdrio, o Sr. Raul Joviano fora uma das
liderangas da Frente Negra Brasileira (1931-1937). O edificio sede fica-
va na Rua Portugal e foi nesse espaco que a militincia negra criou um
dos mais radicais inventos, a Escola Primdria. Pude verificar isso pes-
soalmente na voz embargada do Dr. Francisco Lucrécio. Percebi sua
emocio ao falar desse experimento inovador, ainda fundamental para
a comunidade negra. Ele fora Secretdrio da FNB e responsavel pelo
Departamento de Educag¢do.® Sdo registros pessoais que o antropdlogo
ndo consegue descrever. O intraduzivel e indescritivel na msica os

nossos limites, sdo estes também os nossos limites na etnografia.

8  Aescola funcionou entre 1933-1937, teria completado ao menos o Ciclo
Primdrio até ser fechada pelo golpe de Estado, liderado por Getlio Var-
gas (ARAUJO, 2008).
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Novas territorialidades negras:
na periferia da Zona Sul

Se estamos na periferia olhamos e somos confrontados com um
cendrio comum. No amanhecer de sol reluzente, as casas autocons-
truidas no alto dos morros com suas janelas de um material metdlico
reluzente, brilham ainda mais intensamente. Paredes sem reboco, re-
forgam a tonalidade marrom-alaranjada, refletidas pelo sol escaldante.
Raramente nos acessamos as redes de sociabilidades tecidas em cada
um destes cendrios, mais um limite a escrita etnogrifica.

Quando avangamos rumo 2 distante periferia da Zona Sul, se-
guindo pela Estrada do M'Boi Mirim essa paisagem marrom-reluzente
¢ predominante, sendo modificada por situagdes que quebram a mo-
notonia. Uma base comunitdria da policia, um grande acampamento
como o Palestina, o emaranhado de fios tecidos sobre as ruas, os popu-
lares “gatos”, modificam bruscamente a cena, mas ao mesmo tempo
reforcam o “ar de familia”, jd anunciado pelo rapper Mano Brown,
“periferia ¢é periferia em qualquer lugar”. O edificado ndo se resume
ao cendrio repleto de inscri¢des que sugerem a presenca dos segmen-
tos excluidos. As pessoas que ali residem sdo produto de uma histéria
social comum. Essa histéria resultou na construcdo de paisagens es-
pecificas. A periferia da Zona Sul que descrevemos encontra-se bem
dividida geograficamente. Do ponto de vista do poder urbano fala-se
em Subprefeituras: a do M’Boi Mirim, Campo Limpo, Parelheiros. Os
indicadores demogréficos confirmam que desde as grandes migragdes
dos anos 1970 uma expressiva populacdo negra se fixou em tais es-
pacos. Os bairros autoconstruidos e que receberam investimentos das
familias por meio da poupanca pessoal ficam entre a ponte da Av. Gua-
rapiranga ¢ a Nova Ponte da Estrada do M"Boi Mirim.

Atualmente os novos migrantes ¢ os filhos da primeira geracdo

de migrantes passaram a ocupar a drea que os moradores chamam de
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“o Fundio”. Geograficamente uma localidade que se situa do outro
lado da Nova Ponte. Percorrer o Fundio ¢é se confrontar com cend-
rios fisicos ¢ humanos que provocam no visitante estranhamentos,
noticias de um cemitério clandestino no Jardim Cajazeiras, desco-
berto porque a populagido identificou urubus sobrevoando a drea,
nos choca pela dramaticidade, instaura em nossa mente cendrios
antropolégicos criados por Joseph Conrad ou descritos por Michael
Taussig. O romantismo malinowskiano rotulado pelo senso comum
como marca de origem da Antropologia ndo ¢ a regra. A experiéncia
da periferia contrasta com o idealizado mundo indigena em meio a
floresta equatorial, onde ser flechado em trabalho de campo soaria
romantico, ao contrdrio do ser atingido por uma bala perdida nas
periferias e subtrbios (ZALUAR, 2003).

As residéncias das comunidades margeando os cérregos, sujeitas
a enchentes e a leptospirose, indignam e provocam revolta. Caminhar
pelas periferias urbanas ¢ lidar com estranhamentos, acolhimentos e
familiaridades que ora nos sugerem encontros, mas também indigna-
¢do. Familiaridades, acolhimento, identidade, sio comuns. Recorre-
mos a Mano Brown, “ali estdo meus irmdos, meus amigos e a maioria
por aqui se parece comigo”. Por vezes penso em sair, pois “essa porra
¢ um campo minado”, treta, policia, malandragem, assassinatos, um
corpo no escadio, luzes de ambulancia e da policia piscando, pessoas
horrorizadas, com a cena de um jovem morto caido ao chdo, mas “ndo

» o«

vou fugir, ndo vou trair quem eu fui quem eu sou”. “Gosto de onde eu
vim, ensinamento da favela foi muito bom prd mim”. As frases ecoam

do som de carro em alto volume.
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A paisagem sonora’ se torna por vezes um emaranhado de vozes,
musica alta de vdrios estilos, funk, rap, sertanejo, samba, tambores eco-
ando, conversas e gritos na viela, tiros, motos estalando, latido de cdes,
freadas bruscas, cornetas de vendedores vendendo ovos, tapioca, frutas.
A trilha sonora do gueto pode ser ouvida diariamente e especialmente 2
noite pelos moradores no bairro Piraporinha e nas margens da Estrada.
Uma cena recorrente, mas sempre chocante emerge e interrompe o
nosso trajeto. Um jovem negro morto pela policia na Estrado do M'Boi
Mirim. Alguém comenta: “poxa tdo jovem”, “como ficard a familia
ao saber”, viaturas policiais em nimero de uma dizia, outras tantas
motocicletas, cercam o local, enquanto isso, chega a pericia, o corpo
¢ revirado na cena do crime, como se ndo fosse nada. Fotografias sdo
produzidas de diferentes dngulos, tento fotografar também, consigo até
fazer algumas fotos, mas sou advertido, uma voz sébia e experiente de
uma senhora me diz ao ouvido, em tom de conselho: “foi a policia e
eles vio ficar bravos com vocé, podem tomar seu celular ou coisa ainda
pior podem fazer, ndo faca isso meu filho”. Impossivel ndo ouvir em
siléncio, na mente, a voz do rapper “um jovem pardo aparentando
27 anos foi morto na Estrada do M’ Boi Mirim, tudo indica ter sido
acerto de contas entre quadrilhas rivais”. O ficcional e a realidade se
sobrepdem. Passado ¢ presente se misturam ou se repetem. A repressdo
policial no territério negro da Barra Funda da qual nos falava Seu Zezi-
nho é reeditada de maneira especifica na atualidade, nas proximidades
do bairro Piraporinha.

Informacdes repetidas sdo ouvidas, alguém confirma enfatica-

mente ter sido a policia que atirou em assaltantes que estavam rouban-

9 Deve-se distinguir entre dois tipos de paisagens sonoras: uma natural, a
outra cultural. O soundscape natural envolve sonoridades que provém
de atividades ou ag¢des fisicas de fendmenos naturais. Jd os soundscapes
culturais resultam de todo tipo de atividades humanas. Marcam, em
especial, o potencial comunicativo, emocional e expressivo dos sons

(OLIVEIRA PINTO, 2011).
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do uma moto, uma CB 300. A moto preta jazia ao lado corpo, ou seria
o contrdrio, nesse universo da vida violenta pouco importa se homem,
jovem, crian¢a ou mdquina. Porém, mais uma familiaridade..., sdos
os jovens, pretos e pardos que estdo morrendo. Ougo mais um som da
chamada trilha sonora do gueto “saiam da mira dos tiras, sdo eles que
forcam sdo eles que atiram” adverte em minha mente o Conexdo do
Morro do DJ LA, grupo de rap integrado por Laércio Grimas, morto
pela policia em chacina no Jardim Rosana em 2012.

A cena descrita ¢ um aspecto do cotidiano o bairro Piraporinha,
pertencente 2 regido do M’Boi Mirim e Jardim Angela, mas poderia
ser encontrada sem dificuldades em outros territérios negros contem-
pordneos da cidade de Sdo Paulo. A recente histéria local auxilia na
compreensio. O edificado revela a paisagem de um “bairro autocons-
truido”, produto da ocupacdo de uma populagdo negra e migrante
pobre que nele se estabeleceu de maneira intensa na década de 1970.
Nos limitemos ao presente etnogrifico. O centro comercial é hoje
dominado por grandes lojas, bancos e um mercado, pertencente a
uma grande rede varejista. Condominios populares foram erguidos
na margem direita, no sentido bairro. A Av. Luis Guchiken removeu
as pequenas comunidades que margeavam a Estrada até pouco tem-
po. Nos espagos mais recuados ainda resistem as comunidades popu-
lares como as do Jardim Bandeirantes e Jardim Leticia. Um bairro de
classe média baixa foi edificado ainda nos anos 1970 na parte alta, o
Jardim das Flores.

Observamos que as lutas pela moradia e melhoria da infraestru-
tura urbana, que estiveram na agenda dos movimentos sociais dos
anos 1970/80, tiveram impacto na localidade. Os centros de Satde e
as Escolas Municipais respondem por algumas das demandas sociais,
educacio e satde. Também constatamos melhorias que foram sendo

produzidas nas casas conforme registrou Teresa Caldeira no Jardim das
Camélias, na Zona Leste (CALDEIRA, 2000). A preocupagio com
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a seguranga € notéria. Os muros altos, grades, cadeados, entre outros
estdo em todas as casas. Uma unidade mével da policia na praca da
Piraporinha e o encontro constante com policiais fardados indicam
que a violéncia é um espectro que ronda o lugar. A cena da policia en-
quadrando jovens é parte do cotidiano. Noticias de mortes e chacinas
nos chegam com frequéncia, a tltima foi em uma comunidade pobre
do Jardim Bandeirantes onde ocorreram dois assassinatos. Embora te-
nham surgido protestos na comunidade, as versdes que justificam as
mortes sdo repetidas pelos “moradores de fora”. A expressdo “eram va-
gabundos” que ouvi diversas vezes indica aprovagio. As comunidades e
o bairro Piraporinha permanecem como espagos polarizados.
Reflexos marcantes do passado ainda estavam presentes na Pira-
porinha até o inicio da nossa pesquisa, em janeiro de 2016. A destrui-
¢do das pequenas comunidades para dar lugar a Av. Luis Gushiken,
foi concluida no final do ano de 2016, mas ainda resistem pequenos
aglomerados, situados no Jardim Leticia ¢ a Comunidade do Jardim
Santa Edwiges. Apenas o centro comercial do bairro Piraporinha foi de
fato remodelado. Observamos que a pauta da melhoria pela infraestru-
tura urbana ndo se coloca mais com a mesma intensidade de outrora.
Identificamos, agora uma série de manifesta¢des culturais que tém se
voltado para o protesto contra o racismo e afirmagdo da identidade
negra. A Casa de Cultura da Piraporinha, atualmente nomeada Casa
de Cultura da M’Boi Mirim e o Sarau da Cooperifa sio os centros
mais ativos de produg¢do da cultura negra. O protesto racial, orientado
mais especificamente para a denidncia do “genocidio da juventude ne-
gra, pobre e periférica” situa-se no Férum em Defesa da Vida e ganha
visibilidade anualmente na Caminhada pela Vida e Pela Paz. Dados
os limites do texto abordaremos apenas as atividades desenvolvidas na
Casa de Cultura, considerando este lugar um centro de convergéncia

¢ manifestagdo da cultura negra.

203



204

José Carlos Gomes da Silva « Melvina Aratjo

Nos territérios negros contemporaneos, dor, tristeza e sofrimentos
aparecem codificados pela cultura. O protesto negro por vezes emerge
em paralelo as manifestagdes culturais, ora essas experiéncias se mistu-
ram em um mesmo evento. A Casa de Cultura da Piraporinha surgiu
em 1982 enquanto demanda dos movimentos socais reivindicativos.
Possivelmente seja este um dos poucos momentos em que a “cultura
popular” apareceu como pauta especifica no bojo das reivindicagdes
mais prementes sobre a melhoria da infraestrutura urbana, que tinham
um efeito mobilizador mais direto.

Na ultima década verificamos uma modificagio nas orientacdes
da Casa de Cultura. A expressdo cultura popular foi substituida pela
categoria cultura negra. Essa mudanca conceitual nos parece expres-
siva do atual momento. No conjunto das lutas pela maior visibilidade
da cultura negra foram organizados diferentes coletivos, em sua maio-
ria orientados para a positivagdo da negritude. A Oficina de Capocira
liderado por Aracuri, a Sociedade Samba dd Cultura possui exatos 10
anos de existéncia. A tradicional roda de samba que acontece todos os
primeiros domingos de cada més. O Panelafro, um evento cultural-mu-
sical, que tem como simbolismo principal a distribui¢do de alimentos
ao final, vem sendo organizado hd 10 anos. O Bloco Carnavalesco E
de Santo existe hd 5 anos. O sarau da Cooperifa completou 15 anos de
existéncia em 2016. Este é um dos principais espagos de expressdo da
poesia negra. A maioria das agoes afrocentradas, desenvolvidas na Casa
de Cultura integram o coletivo mais amplo, Espirito de Zumbi.

A elaboragdo dessas manifestagdes culturais negras na periferia
contrasta com a forma inaugural dos movimentos negros nos anos
1980, pois estes tinham originalmente como espaco principal as regi-
des mais centrais. Diferentes fatores possivelmente se associem ao novo
momento, pois a negritude ndo se encontra apenas confinada e restrita
as agdes localizadas na Casa de Cultura e entre seus frequentadores.

Os simbolos afro-brasileiros ganham visibilidade ampla, estdo presen-
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tes nos corpos, gestos e atitudes. O estudo de Livio Sansone (2004) cha-
mou a atenc¢do para a difusio do fendmeno e a dimensio geracional.
Afirma o autor que a politiza¢io étnico-racial entre os jovens, contras-
ta com a geragdo dos pais. Argumentou que a internacionalizacdo da
cultura negra teve papel fundamental na atitude de afirmar-se negro,
especialmente em Salvador, Bahia, onde o estudo foi realizado.
Situamos a nossa pesquisa na localidade, conforme recomenda Cli-
fford Geertz (1978, 1992) embora, aspectos relativos a internacionaliza-
¢do da cultura negra ndo devam ser negligenciados. A incorporagio de
turbantes, dreads, camisetas com simbolos afro, musica negra, saloes de
cabeleireiros, indicam que os simbolismos de matriz africana ganharam
as ruas. Os negros também estdo presentes de maneira expressiva em
postos de trabalho pouco comuns. Em especial, no comércio varejista,
algo que contrasta com os shoppings populares mais préximos, o Fiesta,
SP Marketing e Interlagos, nos quais os vendedores sio geralmente bran-
cos. Os dados demograficos do Censo revelam que a populagio negra

soma mais da metade da populacdo do Jardim Angela.

Tabela 1. Distritos com maior porcentagem de populacio negra da ci-

dade de Sio Paulo

1- Lajeado 51,8
2- Jardim Angela 51,4
3- Cidade Tiradentes 49,8
4- Grajau 48,7
5- Parelheiros 48,4
6- Itaim Paulista 48,4
7- Jardim Helena 48,1
8- Guaianazes 47,3
9- Capéo Redondo 45,6
10- V. Curuga 44.8
11- Pedreira 44,3
12- V. Jacui 42,0
13- Cidade Ademar 41,5
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14- Jardim Luis 41,4
15-Marcilac 40,4
Fonte: SILVA, 2006.

Apesar da presenca significativa do negro na regido o racismo se
manifesta de maneira efetiva. O relato de um atendente negro da loja
CAEDU, revelou-nos aspectos dos niveis de enfrentamento no cotidia-
no. As ofensas podem se iniciar com atos simbélicos, insultos verbais
e gestos até se tornarem fisicas em sua forma mais abjeta. Cito como
exemplo o caso da cusparada que o atendente negro recebeu no rosto,
disparada por uma cliente, a qual respondeu de maneira surpreenden-
te, isto ¢, sem qualquer ato de violéncia ou formalizac¢do de denuncia.
As abordagens policiais que presenciamos nas ruas, conforme relata-
mos, tém como alvo preferencial os jovens negros. Sobre o racismo da
policia obtivemos a declaragdo do Agnaldo, jovem negro, militante do
Férum em Defesa da Vida. Ele tem 29 anos e jd foi “enquadrado 35
vezes pela PM”.

O enfrentamento do racismo de maneira institucionalizada, ex-
plicita, discursiva, verbalizada, em protestos estético-politicos, repre-
senta um novo fendémeno na periferia. Rompe-se dessa forma com o
siléncio que vigorava em décadas anteriores, inclusive no ambito dos
movimentos reivindicativos. O principal simbolo dos movimentos so-
ciais a época, o lider metaldrgico Santo Dias, assassinado pela policia
em 30-10-1979, é exemplar. Embora o militante fosse negro ainda per-
maneca como fcone no Férum em Defesa da Vida, a dimensio racial
nio tem sido enfatizada (DIAS, 2004). As a¢des antirracistas desenvol-
vidas no Férum em Defesa da Vida ganharam for¢a nos altimos anos.
A Caminhada pela Vida e pela Paz e o Tribunal Popular tiveram como
temas em 2016 o “genocidio da juventude negra”. As a¢des empreendi-
das nessa instincia mantém vinculos estreitos com a militincia politica

de esquerda e se distingue daquelas praticadas na Casa de Cultura, ar-
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ticuladas em torno do coletivo Espirito de Zumbi, da Sociedade Samba
dd Cultura e do Bloco Afro E Di Santo, centradas na dimensio cultural
e na esfera do lazer.

Agenda Afro na Casa de Cultura

Capoeira Semanal

Voz do Vinil Todo segundo domingo do més
Roda de Samba Todo Primeiro domingo do més
E Di Santo Ensaios ter¢as e domingos
Panelafro Ultimo domingo do més
Espirito de Zumbi Coletivo das praticas culturais

A descricdo etnogrdfica detalhada das atividades culturais nio serd
possivel neste momento, pois em muito nos estenderfamos. Aborda-
remos apenas genericamente os principios da cultura afro-brasileira
que sdo acionados durante os eventos principais na Casa de Cultura.
Partimos da concepgdo que a cultura negra é multidimensional, pois
nela estdo presentes diferentes linguagens expressivas: teatro, mimica,
musica, danca, oratéria (FRIGERIO, 1992). Iremos nos restringir ex-
clusivamente 2 descri¢do da roda de samba organizada pela Sociedade
Samba dd Cultura.

O coletivo existe ha 10 anos, conforme dissemos. E formado por
sambistas da regido, em particular do bairro Figueira Grande. Os prin-
cipais membros do grupo sdo, Dico, Dé, Serjdo Emerson Nehgo e Ro-
naldinho, que conhecia pessoalmente antes da pesquisa. Esse aspecto
foi um facilitador para a minha aceitagio no grupo. O contraste com
o E Di Santo deve ser sublinhado, pois, neste caso, a minha insergio
foi construida lentamente. Os membros do coletivo Samba dd Cul-
tura sdo, em sua maioria, trabalhadores manuais, pedreiros, pintores,
eletricistas. Etnicamente podem ser classificados com pretos e pardos.
A formacio das rodas de samba nas periferias constitui um fenémeno
urbano novo que vem atraindo a coletividade negra local. Os primeiros

nucleos de samba na cidade e a localizacdo das escolas de samba tradi-
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cionais, Lavapés, Camisa Verde, Vai Vai, Unidos do Peruche, referén-
cias importantes para continuidade do samba urbano, encontram-se,
em especial relacionadas ao fendmeno do carnaval. Mas no dia-a-dia
sdo, as rodas de samba articulam a comunidade.

As rodas de samba que atualmente se formam nas periferias das
Zonas Norte, Sul, Leste ¢ Oeste expressam os novos lagos de sociabi-
lidades negras, historicamente desenvolvidas a partir do fendémeno da
grande migragdo de negros dos centros menos dinfmicos da socieda-
de brasileira para o sudeste. Para Hasenbalg (1979), os negros perma-
neceram reclusos por décadas nos estados em que a economia rural
predominava. Apenas a partir metade do século passado segmentos da
populacio negra, entdo situadas em estados como Minas Gerais e do
Nordeste chegaram em numero significativo ao sudeste.

A formagio das rodas de samba na periferia paulistana contrasta
com o movimento inicial que se constituiu nas regides centrais nas
décadas iniciais. Os contatos dos sambistas da periferia com as escolas
de samba se mantém, contudo, limitadas ao fenémeno do carnaval.
Os ensaios que presenciamos na quadra de samba da Camisa Verde e
Branco em 2015 confirma que os participantes vém de regides distintas
da cidade. O grande ntimero de carros estacionados no entorno da
escola revela que a comunidade do samba nas escolas tradicionais ndo
se situa nas proximidades.

O coletivo Samba dd Cultura retine-se uma vez ao més, sempre
nos primeiros domingos. Identificamos no local outras referéncias im-
portantes, a “Roda de Samba do Figueira”, localizada no Parque Fi-
gueira Grande, a Roda de Samba Tempo do Onga, situada no Parque
Santo Antonio, a Samba de Todos os Tempos, no Jardim Novo Santo
Amaro. As mais antigas sdo a Sociedade Samba dd Cultura ¢ a Samba
de Todos os Tempos respectivamente com 10 e 13 anos de existéncia.
O evento mais conhecido na regido é, no entanto, o Samba da Vela,

uma reunido de sambistas que acontece todas as segundas-feiras a noite
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na Casa de Cultura de Santo Amaro, portanto, na regido central. O
evento ocorre hd mais de 15 anos. Os nossos dados etnograficos con-
firmam que existe uma grande circularidade entre os sambistas inte-
grantes das rodas de samba, mas também registramos intera¢des com o
Samba da Vela. Chapinha, por exemplo, um dos fundadores do Samba
da Vela, frequentemente comparece aos encontros da Sociedade Sam-
ba da Cultura. Onde sempre “faz uma presenga” cantando sambas
préprios e divulgando eventos na regido. Da mesma forma localiza-
mos a participagdo de Markinhos Dikud, um organizador do Samba de
Todos os Tempos, o pessoal do Tempo do Onga também comparece
amiide na Comunidade Samba dd Cultura.

Aproximadamente 11 misicos integram o coletivo Sociedade Sam-
ba dd Cultura. Os instrumentos principais sdo o cavaquinho, violdo de
7 cordas, banjo, tant, surdo, padeiro, repique, rebolo, timba. Eventu-
almente surge um reco-reco € ou um agogd. Serjio, Dé e Dico atuam
exclusivamente como vocalistas, Emerson Nhego (tantanzinho, repique
de anel e percussio), Paulinho Reflexdo (tantd), Lucas Lima (surdo), Ro-
naldinho (pandeiro), Andrezinho Parais6polis, (Pandeiro) Loro Dantas
(banjo e voz), Marcos Pimenta (cavaquinho e voz), Charlie Dief (Violdo
de 7 cordas). Emerson Nhego, que é irmdo do Dico tem papel central
na organizagdo do grupo. Durante o evento de aniversdrio percebi que
ele dispunha de uma folha em papel A4 contendo a sequéncia das mu-
sicas que seriam executadas. O discurso da improvisa¢do e da selecdo
aleatdria, conforme a roda de samba vai acontecendo nem sempre se
confirma. Cabe ainda ao Emerson chamar atencdo dos musicos quan-
do as coisas ndo caminham bem. Por vezes ele identifica problemas de
equalizagdo do som ou alerta um vocalista desatento sobre a préxima
cangdo. Sabemos que o improviso, descontragdo e a alegria sdo marcas
identitdrias da roda de samba e ndo se pode perder esses elementos ca-
racteristicos da performance, a naturalidade inexiste sem a organizacio.

Emerson se coloca como lideranga musical do grupo no palco.
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Uma roda de samba é um evento comunitdrio. Os musicos € o
publico residem nas proximidades. Aproximadamente 200 pessoas
participam dos encontros. Trata-se de um publico flutuante. A venda
de bebida alcodlica no local é proibida, o entra ¢ sai para a compra
de cerveja na banca externa é frequente. A participa¢do dos sambistas
e do publico pressupdem performances interativas intensas. Como é
préprio da musica africana o didlogo entre os instrumentos, os musicos
e o publico ¢ central. Até mesmo aspectos sensiveis como o andamen-
to da musica, podem ser modificados em sintonia com a resposta da
plateia, cuja principal forma de interagdo com ¢é por meio dos gestos,
danga e canto. A comunicagdo entre, entre artistas e piblico é marcada
pela efusividade. A musica ndo existe como experimento isolado. Uma
musica do Cartola, Alvorada, por exemplo, é vivida intensamente pela
plateia, que a interpreta por meio de gestos, sorrisos, palmas, mimicas.
Alguns movimentos corporais sdo executados em perfeita sintonia com
a letra da cangdo. Elevar as maos ao alto em sinal de gratiddo, apontar
para o céu, para o coragdo, sorrir, abracar e obviamente dancar sdo
respostas associadas ao som e a letra da cangdo.

Os momentos especificos em que se toca “partido alto”, envolve
sempre palmas sincopadas, sorrisos e brincadeiras sugeridas pela can-
¢do. Quando Dico canta o refrdo “O mulher traga a panela, prd eu ba-
ter no fundo dela com o cabo da colher. Hoje nio tem feijdo, ora vamos
fazer arrasta-pé”, a intensidade da participacio se eleva. O momento
do “partido alto”, marca uma distingdo na performance do publico.
A introducdo da partideira Clementina de Jesus é obrigatéria. Nesse
instante, todos cantam o cldssico “Nao vadeia Clementina, fui feita prd
vadiar. Ndo vadeia Clementina, fui feita prd vadiar. Eu vou vadiar, vou
vadiar, vou vadiar”. Palmas sincopadas voltam a ecoar na plateia em
meio ao canto e a danga, neste caso individualizada. A interagdo que é
estrutural na musica de matriz africana, o call and response, a comple-

mentaridade, a multidimensionalidade estética (musica, danca, gesto,
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mimica) sdo conceitos experienciados na roda de samba. O conheci-
mento mutuo, a intensidade dos cumprimentos, abragos e dos apertos
de mios, revelam que a acolhida é para valer. As saudag¢des individuais
ndo sio meras formalidades, obriga¢des protocolares, tudo ¢ vivido de
maneira plena, calorosa, em contraste com o mundo racionalizado e
burocritico das institui¢gdes formais da sociedade mais ampla.

As hierarquias entre artistas e plateia ndo constituem uma barreira
intransponivel, ao contrdrio, dentro da filosofia dominante em que o
eu ndo existe sem o outro todo empenho ¢ feito para que as distincias
sejam superadas. A organizacgdo do espaco da escola de samba é exem-
plar. Embora exista um palco, projetado, edificado e coberto por um
coreto, no qual teoricamente os musicos deveriam ficar e tocar para
uma plateia seleta e distanciada, é subvertido. Os mtsicos se colocam
no meio da quadra, sentados em volta de uma mesa que evoca a “mesa
de bar”, especialmente pela presenca de “garrafas de cerveja vazias”,
que possuem no rétulo arredondado as inscrigdes, cores e simbolos da
comunidade Samba dd Cultura. A cobertura desse espaco é feita por
uma lona pequena que teoricamente deveria proteger os musicos ¢ os
instrumentos das intempéries, mas como inexistem protegdes laterais,
esse dispositivo ¢ meramente ornamental.

A roda de samba tem um aspecto comunitdrio ¢ valoriza as rela-
¢des pessoais ¢ a familia. O grupo de idade, embora nio exclua os jo-
vens ¢ majoritariamente integrado por adultos. A presenga de criancas
nas rodas de samba confirma que os pais vio ao evento com os filhos.
As criangas sabem que a roda de samba é um espago especial dos adul-
tos. Por isso, encanto o samba ¢ tocado elas ficam brincado no palco
mais amplo onde teoricamente os musicos deveriam permanecer. Du-
rante uma roda de samba existem intervalos de aproximadamente 15
minutos. Nesse momento o Rubdo, que organiza mensalmente o “Som
do Vinil”, o evento de musica black, assume o comando do som. Essa

¢ a senha para as criancas descerem do palco e comegarem a correr
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pela quadra, onde os presentes dangam em pares o repertério cldssico
da black music. As pausas sio momentos em que o publico se apro-
xima dos musicos, trocam cumprimentos, conversam animadamente.
Pequenas rodas sdo formadas em torno do Dico, Emerso Nehgo, Dé,
Serjdo, Ronaldinho e Loro Dantas.

Os musicos instrumentistas ¢ vocalistas cantam um repertério
que valoriza o samba raiz, um termo abrangente por meio do qual rea-
firmam as referéncias culturais negras. Identificamos, nesse repertério,
um grande espectro de sambistas que se tornaram icones da do samba
e da negritude. As cangdes compostas ou cantadas por Cartola, Cle-
mentina de Jesus, Candeia, Matinho da Vila, Clara Nunes, Dona Ivo-
ne Lara, Roberto Ribeiro, Geraldo Filme sdo valorizadas. Os musicos
se contrapdem a uma modalidade de samba que ganhou a midia nas
tltimas décadas, o pagode mais identificado com o segmento juvenil.
Os sambistas trazem temdticas que narram o cotidiano da comunida-
de negra. Nesse universo poderemos categorizar diferentes situagdes.
O mundo do trabalho e a exploracdo é evocado quando descrevem
o universo de sambistas trabalhadores com a qual se identificam em
contraste com a categoria malandragem ou ainda vagabundo (termo
que conota situacdo de criminalidade).

O protesto contra o racismo ¢ o refor¢o da identidade negra estd
presente em momentos nos quais a emogdo, lazer, danca e indignacio
se misturam em mensagens, sonoridades, gestos, risos ¢ lamentos. Os
presentes dramatizam as cangdes enquanto se divertem. A alegria é a
marca central da roda de samba, o lazer é o motivo para a reunido de
pessoas que possuem uma trajetéria comum, mas, somos contrastados
com expressdes de dor e luto, como na cangdo “Siléncio no Bixiga”,
que ao final eleva o sentimento funebre, da violéncia e morte que es-
preita o negro pobre da periferia, o som exclusivo do som dos tambores
no encerramento da musica e a repeti¢do da palavra “siléncio, siléncio,

silencio” repetida pelo vocalista, instaura a reflexio. Mas a explosio



Cultura afro-brasileira

contagiante de alegria logo tem lugar, nos momentos do “partido alto”.

O protesto politico, o antirracismo, embora ndo discursivo, nido
verbalizado do palanque/mesa, estd presente. Fomos tomados por esse
sentimento na tltima roda de samba de 05/02/2017. Reconstituir o
clima de emocdo, alegria e protesto ndo nos ¢ possivel. Fragmentos
de letras, transcri¢do integral, representa¢do em partitura, nio possibi-
litam a reconstitui¢do da performance no contexto. A transcri¢io em
partitura néo resolve a questdo da performance. O samba da Manguei-
ra 100 anos de Liberdade Realidade ou llusdo? e Kizomba a Festa da
Raga da Unidos de Vila Isabel (1988) foram cantados na sequéncia,
no encerramento da roda de samba. Sdo sambas iconicos do protesto
ético-racial. O evento nos envolveu em uma aura de musica-protesto
que se encerrou com as frases do Emerson Nehgo “Oxossi € cagador”,
“Valeu Zumbi”, “O samba é bom quando é cantado assim”. A mensa-
gem estava dada. Encerramos a roda de samba de 05/02/2017 pontu-
almente as 23h00. Uma nova orientagdo dos novos tempos politicos
que exige pontualidade. As rodas de samba seguiam “até altas horas”,
sem tempo para acabar. Sob a nova ordem do poder urbano a musi-
ca negra pode soar na Casa de Cultura, mas de maneira disciplinada,
sendo silenciada pontualmente. Mas os tambores continuardo ecoan-
do, contrariando as leis e ordens. Tem sido assim desde “os tempos do

cativeiro”, seguiremos.
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