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Corporacoes religiosas de IThéus e S. Tomé e Principe do

Liberalismo a Repiblica 1J/

Augusto Nascimento
As rivalidades raciais nas ilhas de S. Tomé ¢ Principe conduziram ao
aparecimento de irmandades especificas para distintos grupos étnicos e
sociais. O autor argumenta que a corrosdo do prestigio das irmandades
e das formas de solidariedade tradicionais frente as novas demandas

materiais, acarretou uma diminui¢do do nimero de membros das
irmandades.
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interconectado, ndo postula a substituigio
de um esscncialismo por outro. Ao con-
trdrio. nés pretendemos apontar em dire¢io
a aberturas conceituais que podem, assim
o entendemos. tanto complicar quanto
enriquecer as aclamadas descrigoes
literdrias do passado da Martinica ¢ scu
Jugar em um contexto caribenho mais amplo.

Uma auséncia de ruinas

No Caribe pés-colombiano, a histdria
comega com rupturae dor. Violéncia, tortura
¢ sanguc transbordam dos trabalhos dos
grandes escritores da regido — de
Carpenticr, Césaire ¢ James a Lamming.
Naipaul. Glissant ¢ Walcott. Uma perso-
nagem cm uma das novelas de Paule
Marshall explica para antropologos
visitantes: “Ah. bem, ah, histdria... Algum
de vocés ji a estudou?... Bem, nio o fagam
se ainda ndo o lizeram. Eu estudei por um
tlempo a histéria das [ndias Ocidentais, € eu
digo a vocés, cla quase, como nds dizemos
cm Bournehills. estourou a minha cabega.
Eu tive que parar. E um pesadelo, como
aquele irlandés disse. ¢ nés ainda néo
despertamos dele” (1969:130).
Colonizados por mais de cinco séculos,
cssencialmente ocidentais, 0s povos ca-
ribenhos cnfrentam desafios que ecm alguma
medida poem em questiio o paradigma
modernista do progresso ao mesmo empo
triunfalista e curocéntrico. Como é possivel
apropriar-sc ¢ simultaneamente subverler as
nogocs centrais associadas a modernidade?
Como escrever na lingua do colonizador ¢
ainda assim cxpressar uma visio propria do
mundo? Como atuar na ¢ concomitantemenie
resistir i Marcha da Histéria desencadeada
por Colombo? Como jogar uma parte de si
mesmo contra a outra? Através dos anos.
intelectuais caribenhos tém sc debatido com

muitas das dificuldades expressas nas
perguntas pungentes de V. S. Naipaul:

Como pode a histéria dessas
Indias Ocidentais ser escrita com
furilidade? Qual o tom que o
historiador deve adotar? [ 1969:29].

nos apontamentos de Edouard Glissant
sobre:

a perda da memdria coletiva, o
cuidadoso apagar do passado,... a
obscuridade desta memdria
impossivel... [1981:277,1990:86]

nas cruas assergOes de Derck Walcott:

Com o tempo, o escravo se rendeu
& amnésia [e] esta amnésia € a
verdadeira historia do Novo
Mundo... [1974:4];

ou nas conclusdes de Orlando Patterson:

A caracteristica mais critica da
consciéncia das Indias Ocidentais é
o que Derek Walcott chama “uma
auséncia de ruinas”. O legado mais
importante da escravidao éa quebra
total ndo tanto com o passado
quanto com a consciéncia do
passado. Ser um caribenho é viver
num profundo estado de falta de
passado[1982:258].

Mas estes ¢ outros autores caribenhos tém
também indicado possiveis alternativas.
Carpenticr, na famosa formulagio que
emergiu de sua confrontagdo com a
Revolugiio Haitiana, afirmou que a histdria
das Américas, “pelas mestigagens fecundas
que propiciou”, ndo ¢ nada “sendo uma
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por uma histéria da literatura francesa
antilhana que cstabeleceu o ciinon nessa
drea (Chamoiseau ¢ Confiant 1991), bem
como por uma avalancha de novelas
premiadas de Chamoiscau ¢ Confiant.” Mais
recentementc. a estréia mundial de L'Exil de
Béhanzin (Fort-de-France, margo de 1995),
um filme cujo roteiro foi escrito por
Chamoiscau, provocou um ativo debate
local sobre as perspectivas dos créolistes,
prosscguindo com a forie mediatizagio
(televisdo, radio, revislas, jornais) que tem
acompanhado cada nova contribuigdo do
movimento; ecm maio de 1995, Béhanzin foi
consagrado com um prémio no festival do
filime francéfono de Montréal.

Apesar dos amplos clogios — ¢ em
nossa opiniio merecidos — para as novelas
de Chamoiseau e Confiant (ver, para citar
apenas um cxemplo, os artigos reunidos em
Arnold 1994a), pouca atengiio eritica lem
sido devotada as suas idéias sobre o Caribe
¢ scu passado. Talvez a oportunidade seja
propicia para uma breve revisio da agenda
créoliste — particularmente no que diz
respeitg ao revisionismo da histdria,

O Eloge € um canto de elogio a uma
identidade créole que nio € definida por
ninguém, um cmbrace de Lodos os (ragos
que 1ém contribuido para constituir as
Antilhas. O passado, elc argumenta, requer
um revisionismo radical:

Nossa histéria, ou mais preci-
samente nossas histérias, sdo
ndufragas dentro da histéria
colonial. A memdria coletiva deve
ser nossa prioridade. O que nos uma
ves acreditamos ser a histéria
caribenha néo é mais do que a
histéria da colonizacdo do Caribe.
Sob as ondas de choque da histéria
francesa, sob as grandes datas
marcando a chegada e partida dos
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governadores coloniais, sob as
incertezas das lutas coloniais, sob as
pdginas brancas padronizadas da
cronica oficial (onde as tochas das
nossas revoltas aparecem apenas
como pequenas manchas), havia
nossa prépria obstinada cami-
nhada. A opaca resisténcias dos
quilombolas unidos em sua recusa.
O novo heroismo daqueles que
confrontaram o inferno da escra-
viddo, usando cédigos obscuros de
sobrevivéncia, meios indecifrdveis
de resisténcia, uma impenetrdvel
variedade de acordos, sinteses
inesperadas para sobrevivéncia...
dentro desta consciéncia falsa nos
tinhamos apenas um punhado de
obscuridades como memdria, um
sentimento de descontinuidade
corporal. Paisagens, Glissant nos
relembra, repousam solitdrias como
inscrigbes, em sua maneira nao-
antropomdtfica, sobre pelo menos
algo de nossa iragédia, sobre nossa
vontade de existir: O que significa que
nossa histéria, ouw histdrias, ndo sao
totalmente acessiveis para os histo-
riadores|...| Néo é por acaso que, no
que diz respeito a histéria caribenha,
muitos historiadores usam citacées
literdrias para dar conta de
principios que eles podem apenas
arranhar com suas metodologias
usnais|...] Somente o conhecimento
poético, o conhecimento romantico,
o conhecimento literdrio, em suma,
o conhecimento artistico pode nos
revelar, nos fazer notar. nos trazer de
volta, de forma evanescente, para
wma consciéncia renascida
[Bernabé, Chamoiseau e Confiant
1989/1993:36-38].
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sempre contestada, sempre cadtica,
portando densidades antropoldgicas
através de bordas vapdreas, se
banhando em um espago créole que
era quase aminidtico... [Depois de
wm certo tempo, esses povos se
tornaram/| créole — quer dizer, jd
bastante nuiltiplo, jd parte de um
mosaico, jd bastante imprevisivel
[Chamoiseau e Confiant 1991:51, 38).

E cles proclamam a si mesmos como “nem
europeus, nem africanos, nem asidticos...
mas créoles... a um s6 tempo Europa e
Africa, enriquecidos pelas contribuigdes da
Asia, do Levante e da India, incluindo
também sobreviventes da América pré-
colombiana” (Bernabé, Chamoiscau e
Confiant 1989/1993:13, 27)’, e dessa forma
desconsiderando a rigidez da definicéio de
Glissant, que pensa que “a creolizagéo
como uma idéia ndo é primariamente a
glorificagdo da naturcza mesclada de um
povo”, mas antes “um processo inter-
cultural[...] um processo incessante de
transformagdo” (1981:25, 52).

Em sua busca por uma identidade, os
créolistes reescrevemn aspectos centrais do
passado caribenho. Por exemplo, para
destacar a importancia processual do
“cadinho™ da plantagdo (onde, eles
argumentam, essa nova cultura foi forjada),
eles negam que “imigrantes” — sejam eles
escravos alricanos, indianos ou chineses —
tenham cxperimentado qualquer tipo de
“diversidade” em suas préprias terras
natais; para cada “grupo” de imigrantes, scu
Velho Mundo particular € visto como uma
ménada cultural. Além disso, a plantagao
das Antilhas Francesas € descrita como uma
instituigao relativamente “suave” em um
contexto caribenho; diz-se que senhores ¢
escravos trabalharam lado a lado, ambos
sofrendo as privagdes da mudanga €

envolvidos em intercdmbios culturais
freqiicntes; uma escravidao verdadciramente
“dura” ¢ deslocada para outros poderes
coloniais, como Espanha, Inglaterra ou
Holanda (ver, por exemplo, Chamoiseau e
Confiant 1991:35-41).°

No que diz respeito aos quilombolas (os
escravos rebelados que tinham sido tdo
intensamente romantizados no auge do
movimentonégritude), os créolistes tendem
a vé-los como um grupo que, em certo
sentido, teria tomado a saida fdcil de
abandonar a plantac¢do, o viveiro da
creolizagdo, ¢ simplesmente se “ameri-
canizado”, adaptado-sc a um novo meio
ambientc em vez de se “‘creolizado”
inteiramente (Bernabé, Chamoisecau e
Confiant 1989/1993:30, Chamoiseau ¢
Confiant 1991:34,39). Como os colonos
anglo-saxdos na América do Norte,
indianos contratados em Trinidadc ou
imigrantes italianos na Argentina do século
XI1X, cles declaram que o Saramaka ¢ o
“Boni” [Alukul, quilombos das Guianas,
teriam meramente se adaptado ao novo
meio ambiente fisico das Américas sem se
engajarem como seus irmaos escravizados
fizeram, numa interagio cultural muito mais
complexa com outras partes da populagdo
que constitui, para os créolistes, a esséncia
do processo de creolizagédo {Bernabé,
Chamoiseau e Confiant 1989/1993:30-32)."
Entendendo de modo insuficiente a
estupenda diversidade das culturas e
linguas africanas presentes em qualquer
nova coldnia caribenha — e nas préprias
comunidades quilombolas — os créolistes
ndo se ocuparam em esclarccer os caminhos
pelos quais essas comunidades quilom-
bolas foram de fato as que, dentre rodas as
comunidades do Novo Mundo, de forma
mais completa (¢ mais cedo) creolizaram-se.
Contribuiu para o processo central de
creolizagdo naquelas sociedades quilom-
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procura produzir sua propria
retérica, seis proprios textos
aprovados, sua propria hierarquia
de intelectuais ¢ heroismos novos de
marronnage, oralidade e discurso
popular. A ele falta a auto-fis-
calizagdo irdnica, a insisténcia em
processos (“creolizagdo” e nao
“créolité”), que € caracteristica do
pensanmento de Glissant. Na ver-
dade, apesar de seu débito confesso
para com Glissant, Eloge de la
créolité corre o risco de desfazer o
corte epistemoldgico com o pensa-
mento essencialista que ele sempre
se empenhou em conceitualizar
[1995:23].

Diversalité

A agenda ideol6gica dos créolistes encoraja-
os a descrever a Martinica — tanto no
passado quanto no presente — como
transbordando de diversidade (quase
sempre referida em suas obras como
“Diversalité” [por exemplo, Bernabé,
Chamoiscau ¢ Confiant 1989/1993:54;
Chamoiseau ¢ Confiant 1991:204]).
“Créolité”. declara a Eloge, “6 o agregado
interacional ou transacional de elementos
culturais caribenhos, europeus, africanos,
asidticos e do Levante, que o jugo da
histéria atrelou no mesmo solo[...] N6s
queremos, no verdadeiro espirito da
créolité,[...] explorar nossas origens
amerindias, indianas, chinesas e lcvantinas
e achar seus ritmos na batida dos nossos
coragdes” (Bernabé, Chamoiseau e Confiant
1989/1993:26, 40). Virias marcasde (e discur-
sos de) cor, classe, raga ¢ etnicidade — mas
ndo de género, como vercmos adiante -—
sdo listados em prol dessa celebragdo da

diversidade. Durante um debate piblico
parcialmente transmitido pela televisdo (25
de setembro de 1993), por exemplo, Confiant
expressou prazer por ter crescido entre
“békés (créoles brancos da classe scnho-
rial), chabins (pessoas — como o proprio
Confiant — cujo fendtipo justapdc tragos
“negroides” e “curopeus”, tais como
cabclos crespos ¢ nariz largo com pele clara
e olhos verdes), milats (mulatos, o que
também ¢é uma designagéo de classe) e
coulis (descendentes de indianos)”. Em seu
esquema histérico, Chamoiseau e Confiant
essencializam quilombolas martiniquenhos
e escravos como dois “grupos étnicos”
(1991:39) c relacionam as mudangas sociais
na Martinica em meados do século XX as
agdes de “todos — brancos, pretos, mulatos
de ascendéncia caribenha, chabin, ou
indiana” (1991:44). Em outras palavras, eles
promovem uma ilusdo de diversidade,
povoando a ilha com um grupo de cate-
gorias reificadas cxtraidas dc esquemas com
cortes transversais (classe, “raga”, origem
nacional etc.).”?

Entretanto, sob a perspectiva mais ampla
de um caribeanista, a socicdade da Marti-
nica parece qualquer coisa, exceto diversa.
Mesmo pessoas das pequenas ilhas podem
perfcitamente estar inclinadas a compartilhar
a visio de Walcott sobre o lugar: “Eu guardo
amemdria da atmosfera da Martinica/como
confortos coloniais — tabaco, toldos.
Pcugcots. soldados uniformizados... /seu
nauseante senso de heranca e ordem™
(1987:75). Qualquer um com experiéncia
comparativa nas Amdricas (e especialmente
em lugares caribenhos como a Guiana
Francesa, Belize, Trinidade ou Suriname)
nio estaria inclinado a ver a Martinica onde
Confiant cresceu como diferenciada
internamente de maneira especial — étnica.
racial ou culturalmente. No contexto de
outras dreas caribenhas — sejam clas ilhas
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nado dos africanos, jd que, como todos
sabem, qualquer que seja sua lingua materna
eles pronunciam seus r’s quase como
drabes™; para reforcar esta afirmagdéo, eles
citam um diciondrio de Anjou de 1908 que
apresenta pourmenercm vez de promener,
célébral cm vez de cérébral, e flamagon em
vez de franc-magon (1991:54-55). Sua
explicagdio de por que os antilhanos,
segundo se alega, ndo conseguem
pronunciar o “s” quando seguido por uma
consonante mais uma vez recorre ao
diciondrio Anjou, o qual, através de
exemplos tais como espirituel em vez de
spirituel, permite-lhes derivar tal trago
dessa parte da Franga. Depois de outros
exemplos deste tipo, concluem que “quatro-
quintos de todas as supostas anomalias da
prontincia créole, quando comparada ao
francés, ndo se devem aos negros mas
simplesmente aos dialetos dos primeiros
colonizadores brancos”, € que 0 mesmo se
aplica as contribui¢des lexicais. (1991:55).
Eles argumentam que “a lingua dos caribs,
as linguas da Africa Ocidental, e o tamil dos
indianos também contribuiram para o
créole, particularmente no plano lexical”,
¢ citam um punhado de Iéxicos botanicos
amerindios, 1éxicos mdgico-religiosos
africanos, ¢ uns poucos “da culindria
transportada do sul da fndia” (1991:55),
concluindo: “assim, esta lingua nascida
nas plantagdes reflete em suas frases a
diversidade do mundo” (1991:56).
Embora a lingiiisticacréole dificilmente
possa scr despida de controvérsias, hd
certos clementos bdsicos que seguramente
podem ser afirmados. Em primeiro lugar,
para estudiosos que, como os créolistes,
adotam uma explicagdo historicista (em vez
de uma perspectiva naturalizante), o papel
das linguas africanas nos niveis tanto
sintatico quanto fonoldgico é fundamental.
Além disso, a substitui¢io muito comum do

u]" [y 1)

por “r”’ numa vasta gama de lfnguas
créoles ndo relacionadas com o francés (tais
como Ndyuka ou Saramaccan) ndo pode de
forma alguma ser explicada pelo recurso aos
padrbes de pronincia normandos. Em sua
discussdo do desenvolvimento do créole,
a insularidade dos créolistes limita sua
capacidade de chegar a uma narrativa
persuasiva do passado caribenho.'’

A visao créoliste enfatiza, como parte de
sua descrigdo de diversalité. que a
Martinica néio € monolingiic nem bilingiic,
mas sim verdadeiramente “multilingiie” (ou
“poliglota™): “Créolité é em si mesma
multilingiie... Seu dominio € a linguagem.
Sua ambigao: todas as linguas do mundo”
(Bernabé, Chamoiseau e Confiant 1989/
1993:48). Apoiando-se nessareivindicagio
lingiifstica, ¢ insistindo que a Martinica é
“intrinsecamente multicultural™, Confiant,
por exemplo, lembra:

o cortador de cana analfabeto
que, para curar uma doenga, vai &
missa catélica pela manha,
participa numa ceriménia hindu a
tarde, e consulta um quimboiseur
negro a noite... {bem como] o
pescador semi-analfabeto que
escreve “Ecce homo”, “Agnus Dei”
ou “Kyrie eleison” em seu harco,
mostrando que ele possui a intui¢do
do multilingiiismo(...) Tudo isso em
meio a populagdo de pescadores que
fala somente créole, em um
département {francés) onde a lingua
oficial é francés![1993a:61].

“O mundo inteiro”, proclama o Eloge, “estd
evoluindo em dircgdo a condigio de
créolité”, em diregdo a “nova dimensio de
homem da qual nés somos a prefiguracio
em silhucta” (Bernabé, Chamoiscau ¢
Confiant 1989/1993:51,27).'
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os habitantes de Saint Lucia ou os
brasileiros como scus vizinhos desprivi-
legiados ¢ atrasados do Terceiro Mundo.

Apesar de todos csses aspectos, 0s
marliniquenhos (a maioria dos martini-
quenhos) ndo se sentem tolalmente
franceses. Nem, é claro, a maioria dos
[ranceses consideram que eles o scjam. Na
melhor das hipdteses eles sdo franceses-
com-uma-diferenga, por causa da
discriminagdo racial que eles confrontam a
cada momento. Em Paris, antilhanos séo
rotineiramente confundidos com, por
exemplo, imigrantes ilegais do Mali em
batidas policiais no metrd. E em casa, onde
imigrantes brancos da metrépole francesa
constituem agora mais de 10% dos
residentes da ilha. a batalha por quem **¢ o
proprictdrio” da Martinica € jogada através
de centenas de pequenas confrontagdes
didrias: um guarda metropolitano aposen-
tado se queixa a policia a respeitlo da musica
alta em um restaurante martiniquenho
vizinho, ao que s¢ seguc um processo legal
altamente politizado centrado em queixas de
racismo; um martiniquenho protesta que um
turista bloqueou a entrada de sua casa com
um carro alugado lcvando a eclosio de um
conflito (isico; e disputas ocorrein com
rcgularidade em relagdo a contratagio de
trabalhadores metropolitanos para projctos
locais de construgiio ou para posigdes no
scrvigo piblico. Para os martiniquenhos,
esscs tipos de incidente sdo tremendamente
carrcgados. ¢ deixam sem resolugdo as
tensdes pessoais inerentes d condigdo de
scr simultancamente martiniquenho ¢
francés.

O projeto de modernizagio francés criou
também uma busca dvida na Martinica por
representagdes da “socicdade tradicional
que nés esquecemos em nossa desabalada
carreira rumo & modernidade|...] la
Martinique profonde” (E. H-H. 1992:44-45),

e tentativas de sacia-la siio onipresentes.
Dois museus recentemente inaugurados s3o
devotados a descrigdes da vida nos anos
1950, assim “permitindo s novas geragdces
descobrir os cendrios que scus ancestrais
conheciam” — um deles até mesmo trazendo
cenas a vida através dc apresentagaes
dominicais por um grupo de danga folclérico
que representa camponeses tradicionais de
“uma cra passada” (Staszewski 1993:48-50).
A celebragio do patrimoine permeia a
imprensa local, rddio e televisdo, animado
por artistas, miisicos, dangarinos,
contadores de histérias, escritores, grupos
de tcatro e associagdes culturais (ver
Cotiias 1992). Publicag¢des de midia de
massa, sejam clas dirigidas aos domicilios
martiniquenhos ou a turistas na ilha,
promovem uma visdao nostdlgica, em
palavras e imagens, de um modo dec vida
“tradicional” esterilizado. A lista telefénica
atual, por exemplo, inclui uma segdo de cinco
pdginas fartamente ilustrada sobre a
“habitagdo tradicional” na Martinica
(France Telecom 1994:55-59) que é baslante
semelhantc a uma folcldrica descrigao muito
mais detalhada da ilha no profuso Guide
Gallimard (1994). No mesmo cspirito, o
folclore comercializado estd disponivel em
cada festival local ¢ grande hotel e inunda
as ondas de ridio.

Hi duas décadas atrds, Glissant
argumentou que simbolos culturais da
identidade martiniquenha — mdsica e
danga, a lingua créole, a cozinha local, o
carnaval — adquirem poder notdvel em tais
contextos porque proporcionam as pessoas
a ilusiio de que estado representando a si
proprias, que clas estdo escolhendo os
termos de sua “diferenga”, ao mesmo tempo
que obscurccem a rapidez e totalidade do
projeto assimilacionista. Este enfoque no
“le culturel” e “le folklore™, escreveu
Glissant, serve tanlo a assimiladores
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cimento ou ji desaparecidas que dotam a
Martinica de sua especificidade (em Taylor
1997).%* Nesse sentido. o movimento
créoliste parcce, contudo, preso cm uma das
armadilbas da modernizagdo. quasc se
arriscando inevitavelmente ao tipo dc
“patrimonializa¢do™ sobre a qual Walcott
escreveu: “Estampado naquela imagem estd
a velha figura colonial de um negro
sorridente, um tocador de metais de uma
banda. um mascarado carnavaleso, um
dancarino de calipso ¢ limbof...] capturado
no conceito de forma popular do Estadol...]
o simbolo de uma cuitura aberta e
acomoddvel, um acessério ao turismo”
(1970:7).

Hi razdes para acreditar que os
créolistes concordariam com as linhas
principais de nossa descrigdio e andlise das
mudangas que ocorrcram na Martinica.
Desde Chroniques des sept miséres (1986).
de Chamoiscau. aié La savane des pétrifi-
cations (1995¢). de Confiant. e em inlimcras
declaragbes publicas, cles t&m sublinhado
0 processo continuo em que pode ser
encoberta a violagao conscnsual da
Martinica. Tudo isso ndo deixa os escritores
engagés de hoje com a margem de manobra
que cles poderiam desejar. Passada € a ira
justa do anticolonialismo dc Césaire;
abandonado cstd o bisturi com o qual
Glissant dissecou o coragdo do neoco-
lonialismo francés dos anos 1960. “Nosso
prescnte”. Confiant dissc recentcimente.
*nfio é trigico como o de Rwanda oudo Haiti
— ninguém estd morrendo de fome na
Martinica. Nossa situagfo nfio € patéticaou
dramatica. Ela é antcs cdmica ou absurda”
(citado em Kwateh 1994). E parte destc
absurdo ¢ quc, apesar desta rctdrica quase-
independentista, os crévlistes se bene-
ficiam amplamente de vérios dos lipos de
mistificagfio descritos por Glissant. Embora
continucm. ¢m unissono, a fazer suas

criticas sociais, protestando contra a
dominagdo [rancesa, eles sio os benefi-
cidrios dos lucrativos prémios literdrios pari-
sienses; embora scjam os campedes de uma
Martinica “tradicional” em rdpido pro-
cesso de desaparecimento, eles $ao0 peritos
em lidar com a midia moderna, utilizando
com pericia a televis@o, o rddio ¢ os jornais
locais para a promogao de suas carreiras
literdrias.

Politica sexual

O “senso comum” dos créolistes sobre a
questiio do género influencia fortemente a
represcntagdo que cles tém do passado ¢ do
prescnte da iTha. Em um recente conjunto de
reflexdes sob a perspectiva do criticismo
literdrio, A. James Arnold chama a atengéo
dos créolistes a respeito da posigéo deles
no que diz respeito a género e sexualidade.
argumentando quc suas novelas des-
crevem a produgao cultural como uma
alividade exclusivamente masculina,
restringindo a eslera apropriada as mulheres
a reprodugio e a atividade sexual venal
(1994b:16-17).** Ele vai mais longe ao
argumentar que os créolistes t€m sc¢ posto
numa posigio na qual a ortodoxia que cles
pregam ndo dd margem ao tipo de liberdade
criativa desflrutada por suas irmas menos
sobre-determinadas — escritoras como
Maryse Condé¢ ou Simone Schwarz-Bart,
cujas novclas sdo “caracicrizadas por uma
maior abertura para o mundo ¢ [sd0] menos
dependentes de esterc6tipos sexuais”
(1994b:19). Isto forga os créolistes, Arnold
argumenta, a se comprometerem com um
particular “projeto teleolégico: um
determinado lugar € exigido, um deter-
minado uso do Créole é exigido,[...] um
determinado sexo dos personagens,
narradores e até mesmo uma geografia
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mulhcres ouvintes (Anon 1995). E a
cobertura da midia da Semana Intcrnacional
da Mulher em 1995 apresentou programas
de moda (incluindo extravagante chapelaria)
¢ workshops dedicados a novas tendéncias
em cosmélicos.

Se, como Arnold argumenta, os
créolistes (endem, em suas descrigdes do
passado. a apagar as mulhcres como
agentes ativos da produgado cultural, e sc
cles praticamente sc auto-representam como
herdeiros do contenr (masculino) dos dias
de escravidio, nfio deveria surpreender que
cles venham a lidar com as cscritoras €
criticas mulhieres que cstdo vivas simples-
mente silenciando-as. E aqui. mais uma vez,
cles s¢ baseiam na visdo martiniquenha
comum dos papéis de g€nero em que as
mulheres servem primariamente como maes
¢ amantes, em que a homossexualidade é
altamente estigmatizada ou negada, ¢ em
quc a autoridade de autor ¢ uma prerro-
gativa exclusiva de homens. Um encontro
literdrio recente incitou ambos Chamoiscau
¢ Confiant a registrar algumas de suas
convicegdes sobre esses assuntos. Nesie
encontro, eles expuscram inadvertidamente
lanto sua atitude defensiva em geral no que
diz respeito a uma produgdo que falha em
se conformar 2 ortodoxia créeliste, segundo
defini¢do por cles forjada, quanto scu
desconforto pessoal ante a idéiade colegas
mulheres que ousem propor um desafio.

A comogio teve inicio com a chegada
na Martinica de um escritora [rancesa para
promover scu novo livro, um trabalho
adulatério sobre Aimé Césaire (Lebrun
1994). Emy uma conferéncia piiblica, Annic
Lebrun, autora de vdrios livros sobre
psicandlise, feminismo e surrealismo, falou
calorosamente de scu apreco pela obra de
Césaire. Comentando mais amplamenle
sobre o cendrio literdrio martiniquenho, ¢
criticando o recente criticismo que Confiant

dirigiu a Césaire (Confiant 1993a), ela entio
aventurou-se a afirmar que a “mediocridade
exdética” dos créolistes transformou seu
movimento no “Club Med da literatura”
(citado e Kwateh 1995).

Cada clube privado na Martinica tem scu
leiio-de-chdcara na entrada, ¢ os créolistes
nio sio excecdo. Em condigbes normais
esse papel parcce caber a Confiant, que tem
mais visibilidade na midia do que Bernabé ¢
é visto sorrindo mais raramente do que
Chamoiseau. Por sua vez, Chamoiseau,
ainda usufruindo da gléria de seu Prix
Goncourt, tem um papel mais parecido com
o do proprictdrio amigdvel do estabe-
lecimento. Porém, quando a aparentcmente
bastante empertigada senhora Lebrun
aparcccu na porta, ambos s¢ puscram em
agio, armando-sc com um s$0co-inglés
(figurativamentc falando), e deixando-a
meio que morta nas sarjetas dos jornais
locais. Um soturno Confiant dirigiu-sc aos
seus “camaradas’ na imprensa, aconsec-
fhando “coragem” facc & “"dona Lebrun™,
uma invasora de segunda catcgoria da
Europa. debaixo de cujas saias patronos
locais se escondiam. fazendo jus & voz
corrente de que nilo sdo homens o bastante
para falarem por si (Confiant 19950). Era
particularmente doloroso, el admitia, se dar
conta de que alguns desses homens, na
qualidade de proflcssores, exercem
influéncia sobre cstudantes secunddrios e
universitirios na Martinica, ¢ tém a
responsabilidade de transformd-los em “des
hommes. Des hommes debout dans leurs
culortes. Des hommes debout derriére leurs
idées” (homens de verdade, homens que
honram as calgas que vestem, homens que
sustentam suas idéias {1995(]). Em um outro
ataque, cle ccnsurou “essa escritora de
terceira classe, ainda por cima francesa, €
portanto em uma pobrc posi¢iio™ para
participar dc uma discuss@o entre martini-
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profundidade e perspicdcia’?
[1991:182]

Independentemente de, como Arnold
tem sugerido (1994b:16), o breve reco-
nhecimento dos créolistes em Lettres
créoles dessas virias mulheres escritoras
represente meramente “uma nccessidade
tdtica da parte deles™, o radiante empreen-
dimento literdrio de Schwarz-Bart ¢ obscu-
recido pela escolha dos detalhes: seu
cabclo solto. suas pdlpebras, seu sorriso,
sua inalterdvel beleza, sua postura se-
dutora.”

Em suma, a forma como os créolistes
teorizam a questdo do género ¢ dispdem
estratégias masculinistas na pratica de sua
profissio apaga e silencia as mulheres. E
isso cmpobrece a interpretagdo deles tanto
do passado quanto do presente das An-
tilhas. Carole Boyce Davies ¢ Elaine Fido
clabora um argumento similar para o Caribe,
ainda que mais genérico:

O conceito de auséncia de voz
necessariamente informa qualguer
discussao sobre as mulheres e a
literatura caribenhas(...) Por ausén-
cia de voz, queremos dizera auséncia
historica de textos de escritoras mu-
theres: a auséncia de uma postira
especificamente feminina em ques-
t8es importantes tais conio escravi-
dao, colonialismo, descolonizagao,
direitos das mulheres e questaes de
cuntho mais social e cultural. Por
auséncia de voz nés tambén quere-
mos dizer siléncio: a incapacidade
de expressar uma posi¢do na lingua-
gem do “mestre” bem como a cons-
trugdio textual da mulher como silen-
ciosa. Auséncia de voz também
denota wma articulagdo que passa
sem ser ouvida. [1990:1]

Simon Gikandi, de maneira similar, demonstra
como duas novelas anglélonas (muito boas,
mas de forma alguma tnicas) escritas por
mulheres (Edgell 1982, Hodge 1981},
compartilham a premissa de que “a
revelagdo das vidas das mulheres do Caribe
nio apenas as situa na histéria como
guardids de uma tradigio oral, mas também
funciona como um indicador das fontes de
dominagiio que podem ter sido perdidas ou
reprimidas tanto no texto colonial quanto no
discurso nacionalista dominado por
homens™ (1992:201). Ou, para retornar as
Antilhas Francesas, Maryse Condé tem
insistido, com uma objetividade peculiar,
quc “o papel central das mulheres nas lutas
de liberagdo tanto antes quanto depois da
aboli¢io da escravidao tem sido largamente
obscurecido. Fregiientemente vivendo nas
plantagdes como cozinheiras. empregadas
domésticas ou lavadeiras. quase sempre
foram elas as responsdveis peio envene-
namento em massa dos scnhores € suas
familias, por atear incéndios aterradores,
por constante quilombismo” (1979/1993:4).
De lato, o préprio trabalho de Condé
Traversée de la mangrove (1989) apresenta
um complemento bem-vindo da vis@o
masculinista dos créolistes ao definir “uma
narrativa central que efelivamente
subverteria niio apenas o discurso patriarcal
mas também o discurso colonial dentro do
qual ele se inscreve” (Crosta 1992: 147).

Um Rei entre os Créoles

L’Exil de Béhanzin pde em relevo vdrias
particularidades da agenda histérica dos
créolistes que nés jé mencionamos.™ Este
filme de 1995 pode ser visto como uma
alegoria compreensiva da visdo dos
créolistes da histéria da Martinica depois
da emancipagdo: imigrantes chegando de
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a diversidade cultural. “Em contrastec com
sua terra natal africana. a ilha de Martinica
¢ habitada por uma diversidade de pessoas,
que vém da Africa, Europa ¢ Asia — um
cadinho surpreendente o bastante para
impressionar o rei africano, nao importa
qudo onipotente™ (Chapelle 1995). Nas
préprias palavras de Chamoiseau (na estréia
do filme em 28 de margo de 1995), foi uma
“tremenda mistura dc povos, de linguas, de
cores, que Béhanzin descobriu na América
— cpitomada na “belle créole”. Ou, como
o dirctor do filme expressou: “Béhanzin
chegou numa terra em plena efervescéncia.
exibindo orgulhosamente virios povos tais
como o 4rabe, o chinés, o indiano € o
branco™[...] Ele. entdo, enfrenta uma dificil
questiio — (dificil porque nio tem pronta
uma resposta): por que ¢sta parte do mundo
tlem uma mistura (Ao fantdstica de povos?
O que ela acarretaria? Cem anos adiante de
seu tempo, ele poderava a problématique
dos cncontros intcrculturais™ (citado em
Thomas 1994:36).

Basta lembrar que, em oposigao & versao
do filme, o personagem histérico Béhanzin
foi um rei sofisticado e culto, tratado como
um deus, que reinou sobre um largo império
com numerosas linguas e grupos étnicos,
um sistemna de classes descnvolvido ¢ em
constante interagio com poderes rivais
curopeus — e africanos (ver por exemplo
Lombard 1967). A adogao de uma educagdo
ocidental para seu filho dificilmente poderia
ser encarada como uma inovagio; o proprio
pai de Béhanzin, o formiddvel King Glél¢
(Gléglé), foi educado formalmente em
Marselha, E quanto 2 sua preferéncia por
mulheres, 0 monarca daomeano provavel-
mente era tio aberto quanto qualquer
homem sobre a face da terra. Historicamente,
entio, Béhanzin (como a maioria dos
africanos que chegaram ao Novo Mundo
como escravos) era de fato mais cosmo-

polita, em termos de uma diversalité
lingiiistica c cultural. do que os créoles que
cles encontraram na Martinica.

A visdo do filme sobre o quilombismo é
cnunciada bem cedo, apds a carruagem
puxada a cavalo na qual Béhanzin ¢é
transportado ser abordada por um negro
frenético, quase despido, brandindo uma
langa. Em nosso registro da cena,

“E umnégre marron! ” exclama o
condutor. E ele diz ao quilombola
(emcréole): “Deixe-nos em paz, este
é o rei de Daomé”. Imediatamente o
guilombola se prosira, agitando os
bragos para cima e para baixo em
gestos rituais e cantando “Béhanzin
Ahydjéré, rwa Dahomé, rwa mwen,
(etc.)” [B.A., rei de Daomé, meu rei].
B sai da carruagem para levantar
seu vassalo, que sai correndo, gri-
tando (presumivelmente para seus
companheiros na floresta): O rei
chegou! Mataremos os brancos!
Seremos livres!” A medida que a
carruagem continua, o condutor
explica para Béhanzin com marcado
desdém: “Esses quilombolas! Foi
mais facil simplesmente fugir por ai
do que permanecer firme e enfrentar
o homem branco no canavial.

Que maravilhoso imaginar, meio século
depois da aboligdo da escraviddo. um
selvagem quilombola martiniquenho — e
além disso um jovem — perfeitamente a par
dos acontecimentos na Africa! Este mesmo
quilombola aparece no final do {ilme em um
estado perturbado, alopradamente atirando
cinzas de vulciio ao ar, que caem direto no
seu rosto virado para cima.

Nio é surpreendente que africanos,
incluindo alguns dos descendentes dircios
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de Béhanzin que viram pré-estréias do filme
em um festival em Burkina Faso, tenham
reagido negativamente. Em trechos de
depoimentos mostrados na lelevisio
martiniquenha, os daomeanos reclamaram
que Béhanzin, um lider de prestigio ¢ her6i
da resisténcia nacional, tinha sido descrito
no filme como um homem alquebrado. digno
de pena, carecendo de credibilidade cultural.
“Eles o estdo apresentando como um rei que
ndo pode sequer falar sua prépria lingua
corretamente”, alguém contestou.*! Eles
também reclamaram a respeito de sua 6bvia
passividade e encantamento nada edifi-
cante, imediato, por uma mulher créole. (Até
mesmo a platéia martiniquenha que estava
€onosco no cinema achou essa dimensio
da personagem Béhanzin risivel: quando
uma das quatro esposas africanas que
acompanharam Béhanzin para a Martinica
deita-se sensualmente, com seu corpo
espetacular, ao lado da cama do rei e cle
simplesmente vira as costas, sonhando com
a l?elle créole que até o momento tinha
avistade apenas uma vez. e ainda assim
brevemente. a platéia irrompeu em
garg:“xlhadas de incredulidade). Para
enfatizar essa perspectiva, o cartaz oficial
do l'{lme miniaturizou o continente africano
Inteiro a ponto de caber dentro de uma
Pequena parte do mapa da Martinica. A ima-
gem créoliste do africano derrotado, cuja
humanidade foi redimida Por seu encontro
com a creoledade prové um agudo
contraste com a visaio africana pés-colonial

do dltimo grande opositor do império
europeu.

Cruzando o mangue

Durante o desenvolvimento de seu
movimento. os créolistes tém se servido de
vérias metdforas para descrever a creolité,

de migan (um prato de fruta-péo usado em
uma varicdade de contextos lingiiisticos
para conotar mistura — ver R. ¢ S. Price
1994b) amangrove. A metafora do mangue
pantanoso tem um longo histdrico na
literatura antilhana. de evocagao ambigua,
algumas vezes negativa, que vai desde
Césaire, que aenfocou como fetidez, ndusea
¢ pestiléncia (ver. por exemplo, Césaire 1982/
1990:116%), até sua adogdio mais recente
pelos créolistes para enfatizar reciclagem,
regeneracéo, criagio, fertilidade ¢ (seguindo
Glissant) o cardter fundamentalmente
rizomdtico (cm vez de dotado de uma raiz
tnica) dacréolité — “‘raizes submersas: isto
¢, que flutuam livremente, ndo se fixando em
uma posi¢io de algum lugar primordial, mas
se estendendo em todas as diregdes do
nosso mundo através de suas ramificagdes”
{Glissant 1981:134 ¢ 1990; ver também
Bernabé, Chamoiscau, e Confiant 1989/
1993:28, 50). Ultimamente os créolistes tém
procurado se apropriar da metdfora para cles
mesmos: “Esla terra é mangue, Aimé
Césaire! As pessoas sa0 manguc. A lingua
¢ mangue” (Confiant 1993a:299; ver também
Chamoiscau 1990c).*

Este modelo ecoldgico pode na verdade,
como Burton sugeriu (1993:24-25). conter o
polencial para que os créolistes (rans-
cendam o “essencialismo nostdlgico” ao
qual seu movimento de outra forma sc
arrisca. Porém o mais fundamental é que eles
passassem dc um conhecimento apcnas
retérico a um reconhecimento da
caribeanidade construtiva da Martinica.
O poto-mitan de nosso argumento, seu pilar
espiritual, é a convicgéio de que a visiio que
os créolistes 1€m do passado se tornaria
radicalmente diferente se eles adotassem
uma abertura auténtica, em oposigio a
meramente programadltica, para o Caribe
como um todo (de Cuba, passando por
Trinidade, até o Suriname) — tanto aos seus
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pensadores/escritores quanto a sua
realidade politica/histérica/cultural.
Glissant, citando Walcott primeiro, ¢ entdo
Brathwaite, na dupla epigrafe de Poérigue
de la relation (1990), destacou que no
Caribe “mar ¢ histéria” ¢ que “‘a unidade ¢
submarina”. Aventurar-sc através das
barrciras aparentes da lingua/cultura para
engajar os escritores e intelectuais da regido
encorajaria os créolistes a focalizar menos
o fato de que na Martinica a modernidade
tem sido “imiposta de fora” (Confiant citado
em Kwatch 1994:38) e prestar mais atengiio
as formas uUnicas com que 0s martini-
quenhos 1€m construido essa modernidade,
tém produzido, ¢ continuamente por si
proprios, “cultura” neste processo (ver
Miller 1994 para o exemplo de Trinidade).
Isso permitiria também que eles se

¢ngajassem mais ativamentenos debates
sobre o fendmeno global da literatura pos-
colonial (**O Império escreve de volta™ —
ver, por exemplo, Gyssels 1994).% Este tipo
de abertura nao poderia senao complicar ¢
enriquecer a visio dos créolistes a respeito
dos papéis de homens ¢ mulheres como
produtores e transmissores de cultura, dos
quilombolas e suas realizagdes, do
desenvolvimento de linguas créoles, ¢ na
verdade do processo tolal de creolizagdo
incluindo sua variante especial martini-
quenha. Por fim, tal mudanca de perspectiva
poderia permitir que os créolistes sc
situassem em um ambiente caribenho/
internacional mais amplo e assim
represcntassem ainda mais cfetivamente as
riquezas dnicas dc seu mangue bastante
particular.

Notas

1. Significativamente, tanto Lamming quanto Walcott usam a mesma sentenga joyceana “a histéria é
um pesadelo do qual estou tentando despertar™ como epigrafe de seus trabalhos principais —
respeclivamente The Pleasures of Exile (1960/1992) e “The Musc of History™ (1974).

2. No presente contexto. esta pcquena amostra de escritores caribenhos tem a intencdo apenas de
preparar o cendrio. Pode ser relevante, entretanto, enlatizar que no Caribe literatura ¢ histdria estdio
particularmante interligadas. De fato, Lamining argumentou que apds “*a descoberta” ¢ “'a aboliglio da
escraviddo”. o terceiro evento mais importante na histéria do Caribe briténico foi “a descoberta da
novela pelos antilhanos como uma maneira de investigar e projetar as mais profundas experiéncias da
comunidade das indias Ocidentais” (1960/1992:36-37), ¢ Césaire ou Guillén ou Walcott podem
muito bem apoiar essa assergdo em relagio a poesia da regido de forma mais ampla. Os dilemas
histérico-identitdrios amplos enfrentados por todos esses escritores estio {inalmente comegando a
ganhar a atengio que merecem — ver, por exemplo, Benitez-Rojo 1992, Gikandi 1992, e Webb 1992.

3. Walcott descreve seu préprio “discipulado™ literdrio durante este periodo com ‘o jovem Frantz
Fanon e o j4 maduro e amargo Césaire [que] estavam fabricando as bombas caseiras dos seus poemas
em prosa, scus rascunhos para a revolugzo™ (1970:12).
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receniemente, cle comegou a crilicar a metdfora da métissage por suas implicagdes cientificas/
biolégicas, preferindo o termo crdolisation, o qual acrescenta, ele argumenta, o elemento-chave de
imprévisibilité (imprevisibilidade) (1995:16-17, passim).

9. Um abrandamento similar da brutalidade da escravidao colonial francesa, comparada com aquela
das coldnias vizinhas. ¢ achada no futuro Musée Régional de Guyane (ver R. e 8. Price 1994a) bem
como no Guide Gallimard para a Martinica (1994). Esta ¢ uma visiio do passado quc parece s¢
adequar ao espirito de uma rdpida curopeizagio relativamente ndo-controntador, nao-anticolonial
das ex-coldnias Irancesas no Caribe nos anos 1990. Na verdade o revisionismo dos créolistes do
passado antilhano merece uma andlisc comparativa detalhada com outras tentativas, tais como a de
Gilberto Freyre nos anos 1930 no Brasil, para construir mitologias fundacionais.

10. Deixando de lado guestdes de uma possivel creolizagio WASP na Nova Inglaterra, pode ser
vélido lembrar que um dos escritores das Indias Ocidentais na creolizagio. ¢ que usou ritmos créoles
em virias de suas novelas. foi Sam Selvon, um trinidadiano “indiano™ escrevendo precisamente sobre
as ambigiiidades da creolizagiio em seu povo (ver Lamming 1960/1992:45. Gikandi 1992:111-113.
131-132), ¢ notando que uma das poucas lfnguas créoles que se desenvolveram na América hispanica
foi cocoliche, precisamente a lingua dos imigrantes italianos para a Argentina no século XIX.

11. Esté além dos objetivos desle arligo considerar o provocativo argumento de Arnold sobre a
necessidade literdria/légica dos créolistes construirem um quilombola imagindrio (um “super-homem™)
dentro de um crotismo particular de descjo (ver Arnold 1994b). Porém pode ser valido apontar —
em contrastc com a imagem na Martinica — que cntre quilombolas jamaicanos. Grandy Nanny &
considerado primus inter pares de seus ancestrais guerreiros ¢ tlem sido clevado oficiaimente A
condi¢iio de her6i jamaicano nacional, ¢ que entre quilombolas surinameses um nimero de anccstrais
femininas sio individualmente lembradas ¢ homenageadas como guerreiras ¢ lideres rituais por seus
papéis durante as lutas pela liberdade nos séculos XVil e XVIII (ver R. Price 1983).

12. O Eloge inclui repetidas homenagens a Glissant (ver Chamoiseau 1990b, Bemabé, Chamoiscau,
¢ Confiant 1989/1993:59-68). Note-se, entretanto, que quando Glissant fez declaragdes criticas
sugerindo que o conccito de créolité corre o risco, “mais ou menos inocentemente™, de cair no mesmo
tipo de cssencializagao da négritude (1990:103), os créolistes comegaram a s distanciar dele (ver.
por exemplo. Conliant 1993a:260).

13. As formas como os créolistes constrocm a diversalité podem scr casos extremos do que Daniel
A. Segal, em um cnsaio sobre o nacionalismo na Trinidade ¢ Tobago contempordnea, chamou
“pluralismo imaginado", emergindo de “uma memorializagio particular do passado,em vezde... algum
degrau inusual de heterogencidade social dentro dasociedade contemporanea” (1994:223, 224).

14. Em contraste, as primeiras geragdes de intelectuais martiniquenhos foram profundamente
internacionalistas -— Césaire com scus lagos africanos, Fanon na Argélia, Glissant nos Estados
Unidos. E 0 mesmo contraste se mantém para alusdes literdrias cosmopolitas dessas primeiras
geragdes (o qual continua, por cxemplo, no trabalho recente de Glissant [1990] através de seu
entrosamento com os trabalhos de Henry James, Whitman, Walcott, Faulkner, Brathwaite, Borges,
Naipaul, Carpentier, Lezama Lima, Pound. Michacl Smith e muitos outros).

15. Mesmo Glissant, em um trabalho que em outros aspectos transcende a insularidade do Efoge ou

das Lettres eréoles, considera o créole (francés) — como é lalado no Caribe francés ¢ nos territorios
ultramarinos franceses — como a dnica |ingua créole real (exccto papiamentu, que ele reconhece ¢m
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uma nota de rodapé) ¢ desconsidera outras — tais como sranan, palenquero, jamaicano. ou saramaccano
— como meros “pidgins” ou “dialclos derivados”™ (1990:110-111). Mais recentemente, ele elaborou
sua posigao detalhadamente (1995). Seria dificil sobrestimar a hegemonia permanente da perspectiva
imperial francesa (la francophonic). mesmo entre intclectvais martiniqucnhos que ndo a embragam
conscientemente e algumas vezes até mesmo clamam contra ela (ver, por exemplo, Glissant 1990:126-
128).

Quando este artigo ficou pronto, nds recebemos o trabalho mais recente de Confiant. o quai pode
representar a manifestagao mais extrema até agora do esforgo dos créolistes de subordinar grande
parte da cultura caribenha (¢ do sul dos Estados Unidos ¢ nordeste brasileiro) ac seu modelo
martiniquenho (1995a). “H4 trés séculos vérios homens de todas as ragas (amerindios. negros,
brancos. mulatos, hindus, chineses ¢ sirios-libanescs) 1ém falado a mesma lingua. compartilhado os
mesmos sonhos, experimentado os mesmos medos, entoado as mesmas cangdes e acima de tudo
contado as mesmas lendas.... dos pantaneiros da Louisidnia aos guayanos-brasileiros da Amazdnia...
¢ englobando uma multiddo de ilhas caribenhas... cuja lingua unica e idéntica é o créofe [rancés”
(1995a:9). Esta colegio de lendas junta-se a de Chamoiscau ( 1994b) ao descrever a cultura créole
Francesa como a inquestionavel cultura de referéncia das Américas das Plantagoes.

16. De forma alguma nés negarfamos que o povo caribenho, nao importa o guanto aparentcmente
rural, bem como as proprias sociedades caribenhas, t&m sido por um longo tempo a vanguarda da
modernidade: na verdade, este argumento foi desenvolvido com considerdvel sutileza por Sidney
Mintz ja hd trés décadas (ver, por exemplo, 1966). Mas nés contestariamos fortemente a nogéo de

que porto-riquenhos, trinidadianos ou curagauanos sejam menos parte desscs processos do que o
séo os martiniquenhos.

17. Nés excluirfamos desta generalizagiio Chronigue des sept miséres, que. apesar de sua cvocagio

amorosa de uma Fort-de-France passada, também trata com considerdvel profundidade os processos
de mudanga envolvidos nadépartementalisation.

18. Argumentamos de maneira andloga a respeito da politica cultural dadépartement irma da Martinica,
a GQlana Francesa (R. e S. Price 1994a). Nesse arligo nossa critica detalhada cstd centrada na
et'm_mflg?lo pelo estado da diversidade étnica (através de programas cducacionais. cullurais e
ifdml.mSlrativos concebidos para uniformizar a populagio) ¢ na celebragio simultinea de culturas
' trz{dlcionais" em locais selecionados ¢ delimitados (particularmente o plancjado Musée Régional).
Mais recentemente, Frangoise Vergts argumentou que a propria métissage tem sido apresentada
€omo um produto cultural consumivel (junto com as cores da United Colors da Benetlon), que ela
pOdeiscrvir como "um ‘artefato’ no Grande Museu Francés da Diversidade Humana tanto quanto as
condigdes histdricas que trouxeram a luz cssa diversidade — gucrras coloniais, escravidao, a construgao
da nagao francesa — sao negadas ou varridas para debaixo do tapete™ (1995:81). E parcialmentc por

€ssas razoes que a celebragiio de uma “auténtica” Martinica (ou Guiana Francesa) € 130 aceita entre
leitores na metrépole hoje.

19. Burton acertadamente nota, com base sobretudo na leitura de novelas comuns e de maneira mais

efEmera na midia impressa, que “hd uma certa onda de ‘indianité’ na Martinica conlemporanea”
(1993:29).

20. Este lipo dc arte-marcial duelo/danca, com acompanhamento dc tambores. € um icone da Martinica

“tradicional™. Ver, por exemplo, o balé L’'Ag’Ya de Katherine Dunham de 1938 (discutido cm Clark
1994} e Zobel 1946.
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21. Esta novela. assim como os outros trabalhos iniciais de Confiant escritos em créole para um
piblico quase inexistente, merecem ser analisados seriamente também como um projeto politico.

22. Beverley Ormcrod nota que “o titulo da primeira novela de Patrick Chamoiseau Chronique des
sept miséres... assinala o uso consciente pelo escritor do registro histérico, causado pela posigao de
Glissant de que o novelista € o arquivista do passado caribenho” (1994:446).

23. Um interessante revés para a contemplagiio em dircgéio ao passado da novela de Confiant €
encontrade nos trabalhos de Tony Delsham, cditor-chefe deAntilla, uma revistacréoliste, ¢ autor de
uma séric de livros, langados em edigdes mais baratas, destinados a um amplo piblico martiniquenho.
Seu tiltimo trabalho Kore f& (1994) descreve um homem outrora orgulhoso ¢ bem-sucedido surpreendido
pelo processo de modemizagio, cagado pela consegiiente perda de masculinidade e reagindo com
excessiva passividade ou violéncia. Estes personagens masculinos com problemas sao apresentados em
contraste com mulheres que se modemizam (do lipo que representa o principal piblico de Delsham),
que parecem de longe mais bem adaptadas para as realidades em mudanga da Martinica. As novelas de
Delsham, diferentemente das dos créolisies, estao mais bem situadas no presente.

24. Arnold contrasta a representagio dos créolistes da literatura oral antilhana como prerrogativa
exclusiva de contenrs homens com aquela expressa por outros escritores caribenhos (particularmente,
mas nio exclusivamente, mulheres — e inclusive Walcott). que reconhece as muilas maes, lias ¢ avds
— “aqueles repositérios de histéria oral, medicina popular ¢ histérias de todos 0s tipos” — que 0s
provéem com modelos inspiradores na arte da narragao (1994b:11,13). Ver também Pineau (1995:290)
bem como o éloge de Edwidge Danticat as “extraordindrias mutheres contadoras de histérias com as
quais cu cresci [no Haili]” (citado em Casey 1995:525-26).

25. A prética de homens martiniquenhos rotineiramente “falando por” mulheres ¢ paralela a um
artiffcio retérico notdvel empregado pelos créolistes em Lettres créoles — falando na primeira
pessoa em nome de imigrantes da fndia, China e Levante (o estilo estereotipado “sc eu fosse um...”)
e mesmo se permitindo evocar memérias de infancia de Saint-John Perse, pocta “branco” de Guadalupe
ganhador do prémio Nobel (1991:41-44, 47-48, 49-51, 157-159). Pode ser valido assinalar o contraste
entre a aceitagio de certa forma ressentida pelos créolistes de Saint-John Perse no canon literdrio
(seguindo a posigdo de Glissant [1969, 1976] e Yoyo [1971] ¢ motivada em parte pela légica no-
exclusionista da tcoria da créolité) ¢ a cclebragiio desinibida deste poeta e seu trabalho no contexto
caribenho. duas décadas atrds, pela leitura além das barreiras lingiiisticas de Derck Walcott (Chamoiseau
¢ Confiant 1991:160-161; Walcott 1974).

26. Dada a agenda dos créolistes, ndo ¢ surpreendente que Lettres créoles ndo faga mengéo de
escritores martiniquenhos tais como Frangoise Ega (cuja obra Lettres ¢ une noire [1978] tem sido
descrita como *‘obcecada’ — de fato no sentido psicanalitico — com a questao da maternidade uma
vez que ela se relaciona metaforicamente com as questdes autobiogréficas, da mulher escritora e a
narrativa sobre o corpo feminino” [Flannigan-Saint-Aubin 1992:49]) ou & prolifica Marie-Magdeleine
Carbet (cuja “resposta como uma mulher era inevilavelmente diferente dos escritores homens' e cujo
trabalho, por exemplo. Rose de ta Gréce [1970], contém uma *“forte mensagem de sua apropriagio
da igualdade como uma martiniquenha, como umanégre, ¢ como uma mulher™ {Hurley 1992:96]). E
nés enfatizarfamos que entre os trabalhos mais importantes de Ina Césaire estd Mémoires d’isles
{1985), um dislogo entre duas anciis sobre memdria ¢ historia.

27. Dada sua presteza em comentar as condigdes dos ovérios de Lebrun nao podemos sendo elogiar
seu pudor em poupar os leitores da imagem dos seios ou dos pélos pubianos de Schwarz-Bart.
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Vérias personagens em Eau de café dc Confiant adotam um olhar masculinista que celebra categorias
racialistas essencializadas, exaltando, por exemplo, *“les couconnes bombées et crépiies des négresses-
bleues, les plus sublimes qu'on pitt imaginer, les plus affolantes aussi,[...] les coucounes hardies des
chabines awx poils jaunes comme la mangue-zéphyrine, la fete mordorée et pudique des mulétresses
qui ne se déchainait qu’a I'instant de extase, la toison chatoyante des capresses et...] les poils
{coupanis] des Indiennes” (191:85, ver também 293). O entusiasmo poético desta passagem ¢ um
desafio a tradugao, mas nés podemos propor a seguinte aproximacgo: “'o saliente, encrespado sexo
das négresses negras de pele bem escura, o mais sublime imagindvel ¢ também o mais aterrorizante, ... )
0 sexo cor de bronze das chabines com pelos tdo amarelos quanto os de uma manga zéphyrine[...] 0
pudico sexo brénzeo das muldiresses que cxplode no momento final de éxtase, o velo de brilho
cintilante das cdpresses, os afiados pélos das /ndiennes(...]." Como Thomas Spear oportunamente
questionou (1995:147), especificamente se dirigindo as mulheres em seu piblico multi-étnico: “que
sentido vocés depreendem das descrigdes de coucounes de Confiamt? Vocés reconhecem o scu
préprio lugar racial tio facilmente quanto este especialista?"

28. Nossa discussao aqui € basecada numa tnica exibigio do filme, em 6 de abril de 1995 nés nao
tivemos condigoes de verificar os detalhes de nossa descrigio.

29. Esta frase ¢ parte de um éloge dirigido quase no fim do filme a Régina ou i prépria Martinica —
ndo lembramos qual das duas. Com o mesmo espirito, um livro sobre a Martinica de autoria dc
Chamoiseau inclui uma imagem de p4gina inteira de uma bela mulher créole com um “vestido

tradicional”, captada com a mesma intengdo: *‘Le mélange de la diversité du monde confére ici aux
métissages leurs audaces les plus exquises™ (1994d:10),

30. Esta afirmacio de Guy Deslavriers trai uma posi¢ao subjetiva, implicita, nao-reconhecida, comum
a9 ceme da expressio créoliste. Pode-se seguir nao mencionando os negros na cnumeragio da
dwcrsiQade martiniquenha precisamente porque os que falam/escrevem sdo de ancestralidade
predominantemente africana, Para pessoas que, uma gerago atrds, podiam cstar cclebrando sua

negruude,' a celeb;av;éo de (por cxemplo) indianité é um acréscimo: a heranga africana ¢ Lo ébvia que
pode continuar nio (re)marcada.

31. No filme, algumas das falas de Béhanzin s3o em Fon. Em uma entrevista na televisao, Chamoiseau

desculpou a pobre prontincia do ator, observando que ¢ uma lingua difici
) ificil, ¢ ses” (RFO
28 de margo de 1995). g com entonagges™ (R

32. Da mcsma forma, uma personagem em Traversée de lu mangrove de Condé (1989:202) obscrva.
“On ne traverse pas la mangrove. On s'empale sur les racines des palétuviers, On s’enterre et on
étouffe dans la houe saumdtre” (“Vocé ndo cruza um mangue pantanoso. Vocé fica atolado nas
estacas de suas raizes. Vocé se enterra e sufoca no lodo nauscante™). S

33. Note-se que um dos mangues nio-melaféricos da Martinica, ndo muito longe do acroporto
internacional, continua sendo at¢ hoje um campo de batalha central entre grupos de conscrvagao
ecolGgica (cspecialmente 0 ASSAUPAMAR, que oscréolistes apéiam), invasores descsperadamente
pobres (alguns dos quais sao imigrantes haitianos ilegais ¢ muitos dos quais sso envolvidos no trdfico

de drogas) e os defensores da modernizagiio que estao inexoravelmente expandindo estradas shoppings
e outras construgdes em toda a drea.

34. A vigorosa critica de Maryse Cond¢ ao projeto créoliste. que nés lemos enquanto faziamos as
revisoes finais deste artigo, argumenta que apesar da natureza transnacional, globalizada do mundo
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no qual nés vivemos, os créolistes continuam a escrever e pensar em termos de catcgorias fora de
moda, perfeitamente scparadas ¢ baseadas em raga, nacionalidade ¢ origem (1995:305). Ou. como
Hal Wylic obscrvou a respeito dos autores de L’Eloge. “lica-se tentado a perguntar ao grupo dos trés
se, e onde, a didspora se encaixa em sua concepgio de créolité” (1995:252). Condé lamenta que a
literatura francesa caribenha de nosso tlempo “falhe em tomar cm consideragio estas reviravollas.
estas mudangas e estas redefinigdes de identidade™ (1995:308). “Saboreando™ a concluséo de que
todos 0s créolistes “tém gasto anos de suas vidas como “négropolitains’ ou ‘nég'zagonaux’ [isto ¢
na Franga]". cla nota *'quio convenientcmente cles esquecem aquelas cxperiéncias e criam uma visio
da vida antithana que caberia perfeitamente na Jamaica do tempo da visita de Lady Nugent”
[1801-1805] (ibid.). Condé segue adiantc para criticar seu aprisionamento na oposi¢ao bindria francés/
eréole que, ela argumenta, é um legado da obsessdo colonial de separar conquistador ¢ vitima
{1995:308-309). E cla os repreende por “decretar” repetidamente ortodoxias para a literatura antilhana
(1995:309-310), ¢ termina perguntando retoricamente se ndo haveria (ndo deveria haver) nuiltiplas
versoes de anlilhanidade, formas diferentes de viver ¢ escrever acréolité (1995:310).
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A politica de identidade nas Antithas Francesas

SUMMARY

The Politics of Identity in the French Antilles

The purpose of this article is to analyze,
within the context of Caribbean historiography,
the reproduction of essentialist and masculinist
notions in the ostensibly anti-racialist and anti-
colonialist discourse recently produced by
créolistes in Martinique.

According to the authors, créolistes see
themsclves as producers of a truly new and
syncretistic Créole culture that sets diversity as

-~

Martinique's major distinctive trait, Contrary
to statements made by somg literary crilics, the
authors claim that the motto of ethnic diversity
supported by that movement is in Kecping with
the current situation of Martinique. given the
island's attempt to modernize quickly in order
to adjust to its new position within the
European context at large.

»

RESUME

La politique d’identité dans les Antilles francaises

Le présent article a pour but d’analyser dans
le contexte de I'historiographie caribéenne, 1a
reproduction des notions essentialistes ct
masculinistes dans des discours ostensiblement
antiracistes et anticolonialistes aux Caraibes,
récemment énoncés en Martinique par les
créolistes,

Selon les auteurs, les créolistes se voient eux-
mémes comme des producteurs d’une culture

créole véritablement nouvelle et syncrétique
considérant la diversité comme principalc marque
de ta Martinique. Les auteurs souticnnent quc ic
drapeau de la diversité cthnique déiendu par cc
mouvement — 2 la différence de ce qu’indiguent
certains critiques littéraires — est compalible avec
le cadre actuel de 1a Martinigue qui se modernise
rapidement et cherche a s’ ajuster a sa nouvelle
place au sein de la grande Europe.
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O batugue negro das Escolas de Samba
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Este artigo tem como objetivo evidenciar a presenca da cultura negra no desfile
das Escolas de Samba do Rio de Janeira desde seus primdrdios, a partir de entrevistas
e de um trabalho de recuperag¢do de imagens forogrdficas. Ainda que ndo haja uma
marca constante do que seja a culiira negra, pois esta, além de relacional, mutdvel e
ecléiica, muitas vezes sobrevive apenas coma subtexto, é inegdvel que ndo s6 podemos
como é importante identificd-la no carnaval carioca. Hoje, as Escolas de Samba do
Rio de Janeiro fazem parte de uma poderosa indiistria cultural, da qual além das
empresdrios costumeiros fazem parte bicheiros e traficantes de drogas, reproduzindo
hierarquias e discursos dominantes que abrem-se cada vez mais a um mercado
consumidor predominantemente branco e transnacional. No presente, como o passado,
ganham menos aqueles que sdn os principais responsdveis pela originalidade e
criatividade cultural do desfile. O resgate da negritude de uma das manifestagdes
culturais mais representativas do pais procura dar cor a um pais que se faz daltonice
no reconhecimento de seus cidadéos.

Palavras-chave: escolas de samba; relagdes raciais; discriminagfio racial; memdria e
identidade.
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apenas como subtexto. Meu ponto é que —
embora secm caracteristicas fixas ¢ imutdveis
— hd valores, hdbitos ¢ sentimentos
presentes em expressdes musicais ¢
corporais quec podem ser associados a
determinados grupos sociais ao longo da
histéria ¢ além das (rontciras polilico-
geograficas. Se hda uma cullura negra, esta
pode ser reconheeida niio em sua origem.
mas na reconstrugao continua de [ormas de
expressdes culturais ¢ formas sociais
institucionalizadas.

Neste trabalho utilizei, além de objetos
e métodos de andlisc classicos oriundos de
entrevistas, didrios de campo. artigos ¢
documentos encontrados em bibliotccas.
arquivos pdblicos ¢ particulares, um grande
accrvo de imagens fotogrdficas, com o
objetivo de perceber aspectos de uma
tradigdo que, embora relacional ¢ dindmica,
guarda tragos quc podem scr identificados
ao longo do tempo.*

Sobre a utilizagdo de lotografias gostaria
de afirmar que estas, embora ndo espeihem
o real, como defendido nos primérdios do
ato folografico, guardam uma especi-
ficidade que estd auscnte de outras formas
de linguagem. Walter Benjamin, em scus
estudos sobre mcmédria, ressaltou a
diferenca de percepgio envolvida nas
diferentes formas de lembrar o passado
(Benjamin, 1968). Acredito que as imagens
fotogréficas aproximam-sc das imagens
mnemdnicas descritas por Benjamin, as
quais nos chegam sob a forma de flashes ¢
imagens congcladas.

A cspecificidade da folografia ndo deve
ser vista em conlraposigio ao fato de que
ela ¢ uma forma de linguagem cm que
autoria, contetido ¢ recepgio devem ser
aspectos considerados cm relagdo a
determinados contextos. Quero dizer com
i$50 que, ao tornar o “outro” objcto da
fotografia, hd semprc o perigo de

transforma-lo em uma pagina branca a ser
conquistada e consumida, capaz de gratificar
¢ engrandecer apenas aquele que sc
apropria da imagem (Hooks 1995:80). As fo-
tos podem retirar das pessoas retratadas
ndo s6 a oportunidade de ser em toda sua
complexidade. como o dircito ao controle de
sua prépria imagem. Estc ¢ sempre um
cuidado a ser tomado e que tem sido cada
vez mais levado em consideragiio por
fotégrafos que procuram ressallar que a
fotogralia contém tanto a auséncia do corpo
retratado. quanto presenca da vida que
retrata (Rugg 1997:27).

A preocupagio em denunciar a presenga
dec perspectivas racistas em imagens ¢
procurar novas formas de representagio do
negro estd presente em diversos intelectuais
¢ arlistas negros nortc-americanos que
procuram ndo reproduzir esteredtipos
consolidados socialmente. Diversos estu-
dos mostram que os homens negros ameri-
canos sempre tiveram scus Corpos asso-
ciados a lorga fisica, violéncia ¢ bestialidade
em contraposigiio a racionalidade c a
civilidade do homem branco. A partir dai,
estudos procuram formas de reapropriagao
do corpo negro de forma liberadora, sem a
reprodugio de paradigmas racistas (hooks
1995:202- 13). A rcapropriagiio pode sc dar
niio sobre os corpos propriamente ditos,
mas sobrec as imagens destes corpos, cujo
sentido acredita-se ser passivel de sub-
versdio, como no caso da fotografia de
Mapplicthorpe (Mercer 1994:171-219:
Mercer 1995).

Ao propor resgatar imagens que nos
permitem repensar o significado da presenga
do negro nas Escolas de Samba do Rio de
Janciro, defrontei-me com duas questdes
quc scriio discutidas ao longo deste traba-
lho. Em primeiro lugar, hd o siléncio no que
diz respeito a raga' no discurso de grande
paric dos antigos membros das ¢scolas de
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samba, e, em segundo, a desqualificagdo do
desfile como manifestagio popular por
movimentos politicos e estudos acadé-
micos. Como veremos, estas sao questdes
que envolvem a crenga de que o Brasil € um
pais de mestigos, a quem nao se aplicam
adjetivos como “negro”, mas que nao
necessariamente eliminam a presenca do
negro e suas manifestagdes culturais.

Auto-estima, orgulho e poder

Ao entrevistarmos antigos membros das
escolas de samba, percebemos que
praticamente todos eles sdo negros e que
demonstram um envolvimento emocional
muito grande com suas respectivas
escolas.® A observagio do desfile mostrou
que alguns de seus elementos centrais,
como miisica, ritmo e dangz, eram facilmente
identificaveis com aqueles presentes em
festividades diversas realizadas por seus
participantes. As histdrias das escolas
confundem-se com as histérias de vida de
seus participantes, que sdo lembradas e
periodizadas através das midsicas, prémios
e conquistas obtidas. A euforia e alegria
demonstradas pelos entrevistados ao terem
sua escola campe talvez se compare ao que
sente o restante dos brasileiros com a
conguista da Copa do Mundo. Todos
demonstram um orgulho muito grande de
participarem de suas escolas. £ importante
compreender, no entanto, COMo essa auto-
estima foi construida e a que significados
ela se associa.

Acredito que o orgulho demonstrado
por nossos entrevistados associa-se ao fato
de eles se considerarem fundadores das
escolas dc samba e de as compreenderem
como sfmbolos da cultura nacional. Os dis-
cursos sobre raga nao aparecem orga-
nizados em suas falas. H4 sempre uma

defesa da volta a tradigiio por parte dos
componentes e simpatizantes das cscolas
de samba, mas é preciso comprecnder que,
mais do que origem. esta “tradigdo”
representa algumas praticas sociais
vivenciadas por um grupo de pessoas cm
determinado periodo. A partir de nossas
entrevistas, observei que a base da auto-
estima presentc entre aqueles que
participaram dos primeiros momentos de
formagdo das escolas de samba nao cstd
localizada no passado africano, mas no
préprio ato de fundagiio das cscolas.

A questiio da raga tem sido tematizada
desde os enredos produzidos nos idos de
1960 por Arlindo Rodrigues ¢ Fernando
Pamplona. E s6 lembrar dos carnavais do
Salgueiro com Chica da Silva ¢ Chico Rei
ou mesmo a recentc homenagem a raga
negra pela Caprichosos de Pilares em 1998.
Eu me pergunto, no entanto, quem esta
representado nestas imagens. A tia Euldlia,
membro da Velha Guarda do Império
Serrano, perguntamos sobre scus antepas-
sados. Ela procurou com muita énfase
desvincular seus pais de um passado
escravista, afimnando que eles tinham vindo
para a Serrinha de uma cidade de Minas
Gerais, e que teriam vindo da cidade € ndo
daroga. A retomada do discurso sobre raca
nas escolas de samba estudadas por nos,
porém, sempre traz imagens do negro
cativo, do negro da roga. A retomada do
passado escravista colonial, a0 referendar
imagens de negros acorrentados, pode ter
efeitos perversos. D. Neuma, lideranga
antiga da Mangueira, sugeriu o tema de
vérios enredos para a sua escola, entre cles
as homenagens a Carlos Drummond dc
Andrade e Tom Jobim. O negro africano
Ou 0 negro escravo ndo sio os temas dos
fundadores das escolas.

A proposta deste trabalho de resgatar
elementos da cultura negra nas Escolas de
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Samba lida com sentimentos e valores
profundamente cntranhados na estrutura
social do pais, os quais niio (¢m apenas uma
forma de sc expressar, e muitas vezes
coexistem de forma conflituosa. Neste
sentido, ¢ importante ressaliar que, ao
conversarmos com os {undadores e
participantes das comunidades que estdo
nas bascs das cscolas de samba, perce-
bemos que, embora a questdo da raga nao
aparcga como texio principal em scus
discursos, hd ncles (mesmo nos de tia Euldlia
e D. Neuma) a idéia de que as escolas de
samba sdo manifcstacGes fortemente
influecnciadas por préticas culturais
presentes em comunidades negras que
foram discriminadas ao longo dos séculos.

O scntimento de pericncimento a um
determinado grupo pode ser percebido pela
forma com quc os participantes das escolas
se organizam. Em que pesc o afastamento
dos membros das comunidades de posigdes
de diregdo ¢ poder nas escolas, cles ainda
detém o controle de algumas alas das
escolas e de priticas correntes até os dias
de hoje. A cxigéncia dos primeiros regu-
lamentos dos desfiles cra a de que as escolas
trouxessem uma “Ala das Baianas™ e que
ndo utilizassem instrumentos de sopro na
bateria. Embora a énfase crescente em
alegorias, [antasias ¢ no espetdculo visual
do desfile modifique bastante o per{i] inicial,
caracterfsticas bdsicas dos anos 1930 sdo
preservadas. Refiro-me, por exemplo, ao
mestre-sala € 4 porta-bandeira, a ala das
baianas, 2 bateria e, até hd uns dez anos
atrds, 2 comiss@o de frente.

H4, portanto. nos grupos que participani
da organizagdo dos desfiles uma
consciéncia muito forte de quem ¢ parte da
comunidade e de quem nio €. Roberto
DaMatia, no seu cldssico Carnavais,
malandros e herdis, chamou a atengiio para
o fato de que as cscolas de samba t€m uma

forma de organizacfio que as permite
preservar nicleos voltados para as
comunidades que as constituiram, ao
mesmo lempo em que incorporam novos
setores da sociedade (DaMatta 1978).
As alas dos desfiles ndo sdo indiferen-
ciadas. Ha aquclas em que se garnaic o
dircito 2 participagdio através da venda de
fantasias hd aquelas em que se garante o
direito & participagdo através de here-
ditariedade e direito adquirido. Ainda hoje,
nio é ficil observarmos individuos de fora
das comunidades que servem de base as
escolas entre baianas, bateristas, mestres-
sala e portas-bandeira. Um “gringo” pode
até participar da bateria, mas ele terd que
pagar muito dinheiro, pois sua parti-
cipagdo serd apenas a cxcegdo que jus-
tifica aregra.

Para compreender o siléncio no que diz
respeito & raga que obscrvamos entre muitos
dos componentes das escolas de samba
estudadas, é importante ressaltar gque 0
preconceito racial erae ¢ fortissimo em nossa
sociedade. Hd diversos relatos mostrando
que, na década de 1930, mesmo consagra-
dos por jornais da época, muitos sambistas
negros desejosos de quc suas musicas
fossem tocadas no radio precisavam vendé-
las para cantores famosos, brancos e oriun-
dos de outro segmento social. A discrimi-
nagao atuava em duplo sentido. Artistas de
camadas sociais privilegiadas também eram
hostilizados quando se aproximavam do
samba. Alguns deles criaram nomes
artisticos para encobrirem sua identidade,
como foi o caso de Jodo de Barro (Cabral
1990). Estes ndo sdo apenas fatos de um
periodo passageiro, de transigao. quando 0
samba se fortalecia. Até meados da década
de 1960, o carnaval da cidade do Rio de
Janeiro ainda era bastante polarizado. Havia
uma grande resisténcia 2 aceitagio do
“samba do morro” por parte de diversos
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setores da populag@o. Os clubes eram 0s
lugares apropriados para as familias das
camadas mais abastadas brincarem scu
carnaval, ficando o samba para os “pobres™
e “negros”. As escolas de samba, portanto,
resistiram — a partir da manutengio ¢
construgdo de clos identitdrios fortes — a
um conjunto de priticas opressivas, que
desqualificavam suas prdticas culturais ¢
restringiam seus direitos de reivindicar
igualdade em uma sociedade forlemente
hierarquizada. No entanto, esta identidade,
repito. nao foi construida a partir da questio
daraga. ‘

E importante ressaltar ainda que, 2
medida que as escolas de samba se
consolidavam, diversos outros caminhos ¢
propostas perderam félego e n3o foram
vitoriosos. Um dos exemplos que acho
instigante, € que veremos adiante, é o
declinio do “valente” e a ascensio do
“malandro de terno de linho branco”. Outro
momento pouco estudado, mas que traz
aspectos importantissimos para este debate,
foi o da briga cntre as escolas ¢ a fragmen-
tagdo da “Unido Geral das Escolas de
Sflmba", fato ocorrido quando da apro-
ximagdo de algumas liderangas das escolas
ao Partido Comunista, em 1947 (Riotur
1991:200). Uma terceira alternativa surgiu em
1975, com o aparecimento do “Grémio
Recreativo de Arte Negra ¢ Escola de Samba
Quilombo”, dissidente da Portela ¢ apoiada
por nomes consagrados do samba como
Candeia, Martinho da Vila, Nej Lopes.
Paulinho da Viola ¢ outros, A tentativa nio
cra sé a de restaurar a tradi¢@o estabelecida
em 1930, mas a de organizar um nicleo de
resisténcia cultural dentro de uma tradigio
bem mais politizada. A Quilombo, como cra

conhecida, trazia em seu nome a questiio da
identidade negra e se propunha a enfrentar
os grupos de poder que afastavam antigas
lideran¢as ¢ impunham novo ritmo as

escolas fossem eles representantes do
Estado, das inddstrias ou dos banqueiros
do bicho. A tentativa ndo tcve sucesso ¢
niio conseguiu fazer frentc aos novos
investimentos, disciplinas impostas ¢ ao
cardter de superespetdculo que passou a
regular as escolas.®

E crucial ndo reduzir este complexo
quadro de negociacdes, vitdrias e derrotas
A guerra enire bandidos e mocinhos em que
os responsdveis pela criagdo ¢ manutengao
das escolas de samba ora apareccm como
alicnados, cooptados, vildes ¢ traidores da
classe operdria ¢ do movimento negro. ora
como os hergis rominticos que defendem a
populagdo pobre das artimanhas maquia-
vélicas de politicos, capitalistas ¢ bandidos.
Meu ponto ¢ que as cscolas de samba,
embora portadoras de préticas ¢ discursos
atrelados a grupos de poder diversos,
tiveram um papel importanic na organizagao
¢ consolida¢do da auto-cstima destes
homens e mulheres que se nfo reivindicaram
parasi a identidade negra naquele momento,
tém este caminho ainda em aberto. As iden-
tidades sdo miiltiplas e se constréem cm
movimenlo.

As Alas do Batuque Negro

Até uns dez anos atrds as comissocs de
frente eram constituidas por dirctores,
benfeitores ¢ pessoas de prestigio dentro
da Escola. A Portela foi a Escola de Samba
que por mais tempo manteve esta tradigao.
Todos os componentes das comissdes de
frente eram homens. Nio vinham fanta-
siados. Nio havia mascaras. No inicio eram
os cngomados ternos de linho, gravatas,
chapéus de palha e sapatos brancos (fig. 2).
Com o tempo, as lanicjoulas alcangaram as
vestimentas, mas ainda assim ecram ternos
ou casacas, cartolas € luvas quec anun-
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em que pedia que seus amigos deixassem
de lado tamancos e camisas abertas ¢
“mantivessem os pés € Pescogos ocupa-
dos” (Silva e Santos 1980), em uma clara
tentativa de legitimar junto ao piblico a
festa plebéia (Santos 1999). Para isso,
utilizou durante tanto tempo 0s simbolos da
elite burguesa, os terpos e gravaltas.
Gostaria de chamar a atengo para o fato de
que a utilizagao dos ternos ¢ gravatas
estava intrinsecamente ligada a formagio
das liderangas das escolas de samba, que
ao absorverem as marcas das vestimentas
da elite carioca, o fizeram com estilo préprio.
O padrao de elegéncia de Paulo da Portela
— ternos de linho engomados, sapatos
brancos. chapéus de palha — facilmente
encontrado ainda nos dias de hoje, ndo
seguia ao pé da letra os padrdes encon-
trados entre os homens da elite citadina. Na
coreografia de Carlinhos de Jesus, os
malandros do presente aparecem paro-
diando os do passado, em uma oportu-
nidade inica para que os malandros de
outrora voltem a comissio de frente. Fica
evidente na corcografia que a “cépia” do
que seria a elegdncia burguesa se cons-
tituiu de forma extremamente original,
dando margem ao aparecimento de um
novo estilo (fig. 5).
Mesmo utilizando cédigos que no lhes
pertenciam, as primeiras liderangas das
Escolas deles se apropriaram com auddcia,
imprimindo uma nova marca nos desfiles, no
carnaval, na cidade, no pais (Matos, 1982).
Associo esta auddcia ao poder que detinham,
pois estes eram homens que dialogavam com
politicos ¢ que adquiriam para suas comuni-
dades visibilidade frente a um pdblico cada
vez maior ¢ diversificado. O “malandro do
terno branco” foi aquele que se distinguiu
do malandro de outrora, o que tinha ficha
na policia. Ele ndo se arriscava mais narua
e ndo brincava mais com a navalha. Ele foi o

grande mediador entre sua comunidade, a
imprensa ¢ os politicos da época. Havia,
portanto, uma demonstragao de forga ¢
poder, criatividade e auto-estima, por parte
desses pnmeiros integrantes das comissoes
de frente, que entravam na avenida bem
vestidos, mostrando seus rostos scm
mascara e anunciando o desfile.

Atualmente, o uso de [antasias ¢ mds-
caras e as coreografias ensaiadas apresen-
tadas pela comissdo de frente indicam uma
grande virada na composigdo de poder
dentro das cscolas, que sc mostram cada
vez mais segundo as fantasias artisticas do
carnavalesco. Este dltimo é um profissional
contratado a peso de ouro para ser o
responsdvel pela montagem de um
superespeticulo, que precisa scr composto
por um enredo politicamente correto ¢ por
efeitos visuais {antdsticos. As cscolas se
adaptam cada vez mais ao gosto das clites
e camadas médias ¢ altas da socicdade.
Os negros que introduzem as escolas nio
s30 mais suas liderangas ¢ muijtas vezes
pintam suas faces de branco (fig. 4). As co-
missdes de frente passam apenas a anunciar
o espetdculo ensaiado pela escola ¢ as
liderangas dc cada escola tornam-se
invisiveis no desfile. Uma das carnavalescas
mais conceituadas do momento atual, Rosa
Magathaes, com sélida formagdo em artes
plasticas obtida na Escola de Belas Artes
da UFRJ, nos dé o seguinte depoimento em
seu livro:

Quando entrei para a Imperatriz
Leopoldinense em 1991, para
preparar o desfile de 1992, jd havia
uma comisséio de frente. Mas, ao
saberem que havia sido chamado um
coreégrafo para trabalthar com eles
e que a comissdo teria de seguir sua
orienta¢do, todos desistiram.
Fiquei, de uma hora para outra, em
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proprios, definindo a identidade do grupo.
Havia lutas que envolviam navalhas e
mortes e que consistiam no roubo da
bandeira do outro grupo. Esta guerra entre
grupos e bairros, ao mesmo tempo que
estabelecia a lideranga de uns sobre outros,
consolidava a unido daqueles que se
alinhavam sob cada bandcira. Hoje a
violéncia destas disputas mudou de forma.
Nao hd navalhadas e brigas de rua, mas vez
por outra ainda hd morles como resultado
dadisputa. Como vimos, os desfiles existem
dentro de competi¢des em que cada escola
vencedora, além de ganhar dinheiro, ganha
prestigio. Presencici no ano de 1997 aqueda
do Império Serrano para o grupo B, que é o
conjuntio das escolas menores. Para os
imperianos a derrota foi motivo de tristeza,
humilhagio ¢ revolta. O clima era de luto.
Os componentes da escola ficaram com um
né engasgado durante todo o ano de 1997,
A volta para o grupo A, no ano scguinte,
significou alivio, redengiio; um pesadelo
desfeito. Segundo o dito local, as melhores
porta-bandeiras sdo as de familias de
porta-bandeiras; hi necessidade de que
porta-bandeira e mestre-sala tenham um
dom cspecial para desempenharem seu
papel na avenida com maestria. O que €
importante destacar € que cstes figurantes
sdo escolhidos a dedo por suas comu-
nidades.

Além das antigas comissdes de frente e
dos casais de mestre-sala ¢ porta-bandeira,
ha duas alas que considero como sendo os
principais elos entre as escolas de samba de
hoje e aquelas que surgiram a partir dos
Gltimos anos da década de 1920. A ala das
baianas e a bateria sdo reconhecidas como
fundamentais na caracterizagdo de cada
escola, ndo s6 por antigos membros das
escolas de samba, mas também por
participantes, produtores ¢ pela audiéncia,
Apesar da crescente participagio de

diversos sctores da sociedade nas Escolas
de Samba, estas duas alas continuam a ser
constitufdas por pessoas pertencentes as
comunidades que diio nome as Escolas ¢
que, de um modo geral, sio oriundas das
regides mais carentes da cidade do Rio de
Janeiro. Chamam também nossa alengdo
pela divisdo de género quc opcram:
enguanto somente mulhercs compdem a ala
das baianas, a baleria ¢ composta cm sua
grande maioria por homens.

A ala das baianas ¢ a batcria repre-
scntam o que hd de mais significativo na
cultura negra nas escolas de samba.
As baianas representam a forga espiritual da
escola ¢ a bateria, a forga fisica. As baianas
sdo mulheres mais velhas, que contrastam
com os demais componentes por cstarem
sempre vestidas com suas saias rodadas,
turbantcs ¢ braceletes. Podem ser também
mies-de-santo, que nao s6 desfilam no
carnaval, mas protegem as escolas, fazendo
despachos ¢ dando comida aos santos. Sc,
como vimos, samba ¢ umbanda sdo duas
coisas distintas, um e outro tém lagos em
comum. Ouvimos de Mestre Fuleiro que no
dia de Ogum, ou Sio Jorge, 0 pessoal do
Império, na verdade quasc scmpre as
baianas, porque sdo as que mais €m ligagdo
com o lerreiro, faz ofcrendas nas encru-
zithadas para que suas escolas ganhem.

Quanto aos homens da bateria, ha
sempre nos depoimentos um comprome-
timento profundo com a atividade que
desempenham nas escolas:

Quando vocé gosta de um ins-
trumento e ftoca por prazer nao tem
aquele negdcio de lamentar. Digo
estou cansado? Estou, masi...) o cara
que toca marcagdo|...] € o prazer que
ele tem. Mesmo o tamborim, para ele
fazer aquela brincadeira toda, ele
teve que sentir muita dor no brugo,
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As Escolas de Samba do Rio de Janeiro
fazem parte de uma poderosa inddstria
cultural. da qual além da midia. da inddstria
de turismo ¢ dos banqueiros do jogo do
bicho aproximam-se os traficantes de
drogas. Reproduzem hierarquias ¢ discursos
dominantes e articulam-se, cada vez mais, a
um mercado consumidor transnacional.
Os desfiles constituem um grande ¢
massivo espeticulo. capaz de envolver em
torno de 150 milhdes de ddlares ¢ mais de
cingiienta mil pessoas somente na produ-
¢ido do show. Um dirctor de Escola de
Samba, para “colocar scu carnaval narua”,
neccssita de um investimento muito alto,
quc varia de 1,5 a 2,5 milhdes de délares.
Metade deste dinheiro ele reccbe da LIESA
— Liga Independente das Escolas de
Samba —, que repassa parte da lucro obtido
com a venda de ingressos. A outra metade
ele precisa arrccadar de possiveis inves-
tidores (Estados, empresdrios, elc.) para
arcar com despesas administrativas, fabricar
carros alegéricos, alegorias, fantasias, som,
iluminagéo, pagar diversos componentcs €
destaques e o carnavalesco. Os carnava-
lescos, que além da cenografia ¢ progra-
macio visual muitas vezes sdo respon-
sdveis pelo enredo, tornaram-se pegas-
chave na conquista do campeonato. Sdo os
“empregados” mais bem pagos e mais
importantes. Baterista, mestre-sala ¢ porta-
bandeira também ja comegam a ser pagos.
Os chefes de ala siio pagos com o lucro que
obtém com a venda das fantasias.

Evidentemente, as relagdes de mercado
presentes no carnaval impdem transfor-
magdes nas priticas descnvolvidas. Antes
de 1930, o samba cra improvisado ¢ criado
coletivamente: dcpois. pouco a pouco.
ganhou autor, enredo ¢ adaplou-se a um
ritmo corrido. Até mesmo a bateria sofre
mudangas, como aconteceu nos dois
dltimos carnavais, quando alguns mestres

incorporaram a batida da musica funk.
Substitui-se gradualmente a habilidade dos
mestres de harmonia por instrumentos
capazes de sincronizi-lo, a mdsica que €
caniada. Os passistas sdo cada vez mais
raros € comegam a escassear na avenida
aqueles que t&m o “"samba no pé”. A questdo
da mercantilizagio modifica o préprio
sentido da produgdo cultural. Um padrdo de
desfile que seja do agrado do piblico em
geral comega a ser imposto cm lodas as
escolas. O verde e rosa da Mangueira passa
por transformagdes em que tons do branco
ao roxo, passando pelo lilds, aparecem em
degradée ¢ afastados estrategicamente do
verde csperanga. O mesmo aconlece com as
musicas. O cspeticulo passa a ser televi-
sionado ¢ sua produgdo volta-se para o
telespectador que estd em casa, sentado em
sua poltrona. Nao hd necessidade dc que a
escola “balance” o piblico. O piblico que
deseja brincar o carnaval compra sua
fantasia e desfila no chdo, cmpurrando para
casa Os antigos participantes que ndo t€m
mais dinheiro para comprar as fantasias. O
publicoda arquibancada jd ndo é aquele que
procura o desfile para partilhar com 0s
componcntes das escolas suas emogdes,
mantendo-se cada vez mais distante em
camarotes de concreto. A Passarela do
Samba, construida em 1984, consolida 0
afastamento ptiblico/escola tdo denunciado
pelos participantes mais antigos.

Esta mercantilizagio, no entanto, nio
invade todo o tipo de rclagdes pessoais que
observamos nas escolas d¢ samba. Haé
resisténcias. Como acabei de mostrar,
encontramos nos desfiles diferentes grupos
que, embora partilhando a Passarela do
Samba, mantém seus gestos, hdbitos e
valores. Niio ha de forma alguma uma homo-
geneizagdo, uma completa fusdo de habitos
e costumes. Ha alas compostas apenas por
componentes da comunidade, hd alas cujas
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fantasias sio doadas e ndo vendidas, hd
lugares para que os tradicionais ganhem
destaque. Cada espago mantém sua
especificidade. Ainda encontramos
pessoas envolvidas com o carnaval, que
amam a festa ¢ sao totalmente dedicadas a
eta. Nao é o objetivo deste trabalho
aprofundar o tema “trabatho”, mas mesmo
nos barracoes. que s3o as oficinas do
carnaval, ou em muitas das mini-oficinas
organizadas pelos chefes de ala, ndo
percebo as relagdes de trabalho como sendo
totalmente impessoais. Até hoje convivem
lado a lado relagBes pessoais e impessoais
na produgio do desfile.

'Se prestarmos atengdo a reclamagio dos
antigos membros das Escolas de Samba, o
que estd em jogo ndo ¢ a mercantilizagio,
mas a ma geréncia sobre as cobrangas de
ingresso e a distribui¢do da renda arre-
cadada, o que certamente reflete questdes
de poder. Praticamente todos os membros
da Velha Guarda defendem que a Escola de
?amba nao ¢ para ganhos pessoais ¢, como
é fz{cil{ncnle observdvel, eles (como a grande
maioria dos componentes) niio lucram com
a festa.” A partir da montagem de arqui-
bz}ncadas e da venda de ingressos na
dec?d_a de 1960 houve um crescimento
vertiginoso da mercantilizago dos desfiles.
Ao loAngo deste processo, os fundadores
dag Qnmciras escolas de samba foram, como
continuam sendo, gradualmente afastados
de seu papel de lideranga. O quc cles
reclamam € que tm cada vez menos €spaco
e poder na industria que se formou:

Nagquele tempo, nés desfildvamos
com aquela amizade, com aquela
vontade, porque nds estdvamos
vendo nossos parentes todos
apreciando o desfile. Ld no Sam-
badromo tem que pagar e nio fica
bonito o sambista pagando in-

gressos. Antigamente eles tinham
respeito com o sambista |...] Se a
gente ndo abrir os olhos o carnaval
vai acabar devido a politica. devido
a comissao deles. Ld so querem ver
dinheirol...} Fazem uma renda guie é
unt colosso ¢ até hoje ninguém sabe
a renda que dd. Se soubéssemos a
renda que dd, as Escolas de Samba
que fazem carnaval ndo ficavam
pobres do jeito que estdol...| os
coitados naquela merda, sem di-
nheiro para fazer o carnaval.
(Mestre Delegado. da Mangucira, 1997)

Qu ainda:

Eu ndo tenho muita certeza de
como é que foi. Eu sei que cone-
caram a tomar conta, tomar conid,
que haje é isso. Néo é aquele carna-
val sélido, bom pra gente. Ndo, séo
eles que mandam, eles que ddio as
ordens, comegaram a impor regras.
Antes (no carnaval da Pragca Onze)
ndo tinha prémio. [...] Depois come-
cou a por regra. Al comegou a fazer
Associagdo das Escolas de Samba.
ai jd os dirigentes ld que mandavam
e af o carnaval foi indo, foi cres-
cendo, que € isso que se vé agora.
Chegava domingo de carnaval, 8h
da manhd, jd tinha bloco na rua. jda
tinha brincadeira. Fora as batalhas
que jd tinha tido no més todo. Hoje.
ndo. Vocé sabe que é carnaval por-
que estd marcado na folhinha.
(D. Zica, da Mangueira, 1995)

Ou ainda:
Veja 56 na Mangueira: a Neuma

ndo tem geréncia nenhuma, a Zica
ndo tem geréncia nenhuma, o
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Delegado nao tem geréncia
nenhuma |...| Sédo exatamente isso,
fator de midia. Pessoas tradicionais
que parecem que determinant o que
a Escola vai fazer. Eles néo tem
poder de decisao nenhum, podent ter
alguma influéncia na hora da
elei¢do |...] Mas tdo pouca gente
vola que eu diria que essas pessoas
ndo se influenciam por ninguém,
vivem ali o dia-a-dia, sabem de tudo
que estd acontecendo. (Onésio,
baterista da Mangueira, 1997)

Estes discursos mostram o afastamento de
antigas liderangas dc targos de direcdo e
ainda como as questdcs de poder estdo
presentes entre os participantes das
escolas de samba. Mas ainda cntre antigas
liderangas jd havia algumas queixas em
relagio ao poder. Mulheres foram quase
sempre mantidas & parte das dirctorias.
D. Zica deixa ¢stc ponto muito evidente. H4
uma outra questdo que apareccu cm
algumas entrevistas, o velo a homosscxuais
em posi¢des de diregdo, principalmente se
a escola tem banqueiro do bicho como
patrono.

Um dos aspectos das cscolas de samba
que parcce desqualificd-las ¢ sua relagdo
com politicos no poder. O que tenho afir-
mado é que eslc nio é um sinal de moder-
nidade: as Escolas de Samba do Rio de
Janeiro consolidaram-se na década de 1930
através de acordos com Pedro Ernesto e
Getilio Vargas. A politica clicntelista em que
os representantes das escolas apdiam as
politicas vigentes em troca de favores e de
subvengdes tem sido mantida desde entio,
sendo a Mangueira a expressao mdxima
destes acordos (Santos 1998). A entrada
dos banqueiros do bicho na década de 1970
apenas ratifica este acordo. uma vez que

cles entram com as verbas que o Estado n&o
¢ mais capaz de prover em iroca de um
abrandamento no controle de suas
atividades ilegais (Chinelli 1993). ALIESA
(Liga Independente das Escolas de Samba)
foi fundada em 1984, tendo como seu
primeiro diretor o banquciro do jogo do
bicho Castor de Andrade, ¢ tendo sido
desde entdo reiteradamente dirigida por
liderangas das organizagdes de atividades
ilegais no Estado, como Capitao Guimaraes.
E interessante obscrvar que a Passarela do
Samba [oi inaugurada em 2 de margo de
1984 pelo entéio governador do Estado do
Rio de Janeiro Leonel Brizola,e a LIESA em
23 de julho do mesmo ano. Arrisco dizer que
a estabilidade deste pacto tem sido amea-
cada apenas por dois movimentos; por um
lado, tentativas de democratizagiio do
Estado e dentincia de pactos corruptos ¢,
por outro, a transformagdo do desfile em
uma indistria auto-suficiente. A questéo,
portanto, ndo € denunciar os clos com
polilicos ¢ com interesses comerciais mas
sim moralizi-los.

Sabemos que a politica no Rio de Janciro
ainda é feita a partir de “pactos coro-
nelistas”, com base na troca de votos por
favores. Alguns partidos politicos deixam
evidente a opgdo por “negociar” com
banqueiros do bicho. Para estes tltimos, nao
h4, portanto, interesse em que as escolas
consigam sc auto-financiar. Hoje, o inves-
timento deles é concentrado no adian-
tamento em alguns meses do dinheiro a ser
arrecadado com a venda dos ingressos, o
que possibilita que as escolas fagam seu
carnaval, implicando um investimento
pequeno com grande retorno. Como po-
demos observar, o desfile das Escolas de
Samba estd atravessado por problemas que
fazem parte da cstrutura geral da nossa
sociedade. A questdo ndo ¢ simplesmente
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a da relacdo das escolas de samba com a
industria cultural ou com o Estado, mas a
da forma como estas relagdes estio sendo
realizadas. E necessario compreender.
portanto, as possibilidades de movimento
e escolha dos diversos grupos que fazem
parte das escolas de samba.

Da escéria da sociedade a seus
representantes maximos

Sabemos que até meados da década de 1930,
tamborins eram rasgados e o samba
proibido de ser tocado nas ruas durante o
carnaval. Mestre Fuleiro, antes de seu
falecimento, nos deu virios relatos neste
sentido. Nas principais avenidas da cidade,
as familias da clite carioca desfilavam em
carros. os famosos corsos, enquanto inte-
lectuais, artistas e boémios desfilavam em
carros enfeitados, formando entdo as
grandes socicdades. As familjas negras em
ascensdo social conseguiram acesso &
Avenida Central participando de ranchos
€om estandartes e roupas luxuosas que
lembravam muitg os ranchos religiosos
nordestinos. Havia ainda os bailes de
Carnaval em estilo europeu que ocorriam em
clubes fechados e teatros da cidade para
aqueles que podiam pagar seus ingressos.
Os zé-pereiras, blocos compostos por
portugueses ¢ parle da populagdo empobre-
cida do centro da cidade. ¢ que faziam uma
zoada enorme com tambores, nio foram
muito bem aceitos. A maior parte da
populagio negra ¢ pobre era alijada da festa
oficial. Os batuques de fundo de quintal nio
conseguiam obter autorizagao legal para
desfilar nas ruas e, com isso, também nio
podiam passar os famosos “livros de ouro”
para conseguirem financiamento, '
Apesar das proibi¢des, diversos
espacos da cidade notabilizaram-se pelas

aglomerages populares que acolhiam. Foi
na década de 1920 que os jornais da época
comegaram a falar bem das manifestagGes
populares da Praga Onze de Junho, sendo
que muitas das misicas 14 tocadas comega-
vam a scr procuradas pela inddstria
fonografica ¢ comercializadas pelas novas
estagbes de radio. Com o interventor de
Getilio Vargas no Rio de Janeiro Pedro
Ernesto, veio o batismo oficial em 1935.
E oporiuno lembrar que, dois anos depois,
Vargas acabou por mandar prender Pedro
Ernesto, consolidando a politica definida
pelo Departamento de Imprensa ¢ Pro-
paganda (DIP), voltada para a integragio
dos sctores populares e, paralelamente. para
a repressdo organizada a movimentos
operarios, como também s dreas boémias
da cidade. Além deste canal aberto aos
sambistas que, diga-sc de passagem, nio
foi pequeno, ndo sobravam muilas
escolhas. No entanto uma pesquisa atenta
a0 que acontecia neste periodo nos mostra
que houve propostas contrérias 2 parceria
entre as Escolas de Samba ¢ o governo
populista em diversas ocasides, ainda que
sem muito sucesso.'' E preciso com-
preender que as Escolas de Samba do Rio
de Janeiro, de um momento para outro,
decixaram dc ser consideradas represen-
tantes de um povo vadio, perigoso e sem
cardter e passaram a ser reconhecidas como
um dos emblcmas de brasilidade. Esta
mudanga deu a seus componentes um
prestigio que cles estavam longe de csperar:
de escéria da sociedade a seus represen-
tantes médximos.

Os participantes mais antigos das
Escolas de Samba demonstram altivez ao
falarem de suas escolas, pois tém cons-
ciéncia da importancia e visibilidade que
alcangaram. Este reconhecimento das
escolas de samba como simbolo nacional é
muito valorizado ¢ sdo poucos os que
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optam pela volia as “raizes”, caso esta
implique menos visibilidade e menos
reconhecimento pelo publico (Santos 1998),
O periodo que mais cmocionou antigos
componentes das escolas foi aquele em que
a Candcldria tornou-sc palco do samba. Nas
lembrangas evocadas, descreve-se sempre
a alegria do publico que, se niio conseguia
um lugar nas arquibancadas que eram
montadas ao longo da Presidente Vargas,
amontoava-se cm caixotes, drvores ou
mesmo uns nos ombros dos outros.
Lembram-se dos confetes e serpentinas, das
musicas e das ovagdes que consagraram as
escolas de samba como centro do carnaval,
deixando as outras manifestagdes carnava-
lescas da cidade para tris. Ag inovagoes em
fantasia, musica e passarela sempre foram
molivo de tensido e debate, mas para os
participantes das Escolas o que conta é o
reconhectmento que obtém ao desfilarem.
As Escolas (8m necessidade do estrelato, o
que faz com que os desfiles scjam sempre
muito dindmicos. incorporando novidades
¢ adequando-se rapidamente ao piblico.
Quero dizer com isso que as Escolas de
Samba ndo podem ser pensadas fora das
aliangas com a inddstria cultural ¢ a politica
oficial e das conseqiiéncias politicas destas
aliangas. Ndo hd o “puro” de antes e o
“impuro” de hoje. Se, por um lado, as escolas
de samba nio podem ser encaradas como
prdticas destituidas de qualquer espon-
tancidade ¢ totalmente submetidas a 16gica
do mercado ¢ do poder, por outro. é ilusério
eromantico achar que houve uma estratégia
de resisténcia ao poder tragada dclibe-
radamente ¢m épocas dc repressdo mais
forte.'? Para os antigos membros das
escolas. Pedro Ernesto e Getilio Vargas
estio entre os mclhores politicos que
podem apontar. Para eles, os sambas que
faziam exaltagiio & nag3o na época de Getdlio
eram muito bons, pois falavam das belezas

nacionais de uma forma que o povo
brasileiro hoje desconhcce. Antigas lide-
rangas do samba ainda mantém a prética de
apoiarecm os politicos da situagio a espera
de apoio a projetos comunitarios. Pela
(reqii&ncia com que sdo procurados por
presidentes e governadores, é de se supor
que estas liderancas ainda tenham prestigio
para legitimar politicos como representantes
do povo.

Neste contexto, o que podemos com
certeza afirmar € que as escolas de samba
tém uma produgio cultural e artistica que
fortalece a auto-estima de seus compo-
nenles, e que estas atividades — por seu
cardter coletivo. sensual ¢ irreverente —
estdo na contramio da racionalizagdo
crescente da sociedade, abrindo impor-
tantes espagos de liberdade. As escolas de
samba sempre tiveram um forte poder de
atragdo para todas as camadas € setores
sociais, enfrentando com uma postura
quase herdica os preconceitos ¢ ritos
religiosos mais conservadores da cidade €
mantendo vivo o carnaval ao longo de
décadas. Sob esta perspectiva, 08 bloc.os
carnavalescos de bairros no Rio de Janciro
nio surgem em oposigdo as escolas. In?as
como transbordamento de um espirilo
carnavalesco que continua presente na
cidade.

Texto e subtexto na construgio
de identidades raciais

H4 vdrias explicagdes para o reconhe-
cimento das escolas de samba como
simbolo da cultura nacional. Poderiamos
dizer que a construgdo de um Brasil exético
baseado no carnaval e no futebol adaptou-
se bem a imagem idealizada dc Brasil das
grandes poténcias. Sabemos que nio foi s6
o Brasil que cristalizou a imagem de pafs
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sensual e ndo civilizado no cendrio
internacional. Poderfamos dizer também que
aescola de samba foi aceita como expressio
conveniente da na¢ao, mascarando com
isso diversos conflitos e contradigoes
sociais. Em 1977, Peter Fry propds um
argumento similar a este, a propdsito do
candomblé e do samba (Fry, 1982).
Podemos, ainda, associar as escolas de
samba a estrutura hierarquizante da
sociedade, em que se concede distingdo ao
popular, ainda que sob uma valorizagio
negativa. E s6 lembrarmos, por exemplo, do
trabalho de DaMatta (1990) sobre clas-
sificagdes hierdrquicas sustentadas em
relagdes baseadas em lagos pessoais. Estas
sdo explicagdes plausiveis para a adogio
das escolas de samba como simbolo de
brasilidade. Meu objetivo neste trabalho, no
entanto, foi o de chamar a atengéo para o
fato de que elementos que ontem fortaleciam
o discurso sobre a nagio podem hoje
fortalecer o discurso sobre o negro, mos-
trando que o processo de construgio de
identidade € um processo aberto € em
movimento.

Quando estudamos qualquer tema
relativo a raga, um dos mais fortes mitos com
que lidamos no Brasil ainda ¢ o da
democracia racial. Entre os estudiosos, nio
530 poucos aqueles que seguem a énfase
de Gilberto Freyre sobre a harmonia racial
nos trépicos e rejeitam qualquer tentativa
de pensar nossa sociedade em termos de
construgio de raga. Compreendem-se as
categorias construidas de raga como
importagdes do discurso étnico norte-
americano mal encaixadas na realidade
brasileira. Nao haveria sentido, portanto,
associar as escolas de samba a homens e

mulheres negras. As escolas de samba
seriam parte da homogencidade mestica, do
sincretismo entre culturas e, como tal, uma
das formas de representacido do pafis.

Acredito que a defesa da construgéio do
mesti¢co como paradigma brasileiro traz uma
série de problemas. Ndo s0 porque o
mestico continua sendo alvo de discrimi-
nagiio racial por sua proximidade com o
negro, 0 que ¢ muito bem demonstrado por
trabalhos cldssicos nesta drea (Hasenbalg
1979; Silva 1980), como porquc € evidente
que, como qualquer outra construgio, ela
nao dé conta da complexidade humana que
envolve; hd entre os “morenos” aqucles que
se consideram ou brancos ou necgros.
Alguns autores, mais sensiveis a questdes
histéricas ¢ desdobramentos politicos.
chamam a atengao para o fato de que a
construgio da mestigagem pode coexistir
com projetos de heterogencidade, ou seja,
projetos de construgdes raciais (Viana,
1995:54). Esta é uma perspcctiva que nos
permite pensar as construgdes de raga de
forma mais flexivel ¢ capaz de sc posicionar
frente a conflitos ¢ injustigas sociais,
Procurei trabalhar com a memdria e
mostrar quc a constru¢lo das escolas de
samba como simbolo nacional foij
importantissima para o fortalecimento da
auto-estima de diversos grupos sociais.
Trabalhar com a memdéria enquanto ele-
mento central da construgdo de identidade
¢ importante porque cla nos mostra que a
auto-estima, que deve estar na base das
politicas de identidade a serem de-
senvolvidas, apéia-se em priticas da vida
colidiana e experiéncias consolidadas, em
vez de fazé-lo por meio de discursos
racionalmente construidos sobre o certo e
o errado ou ainda sobre conteddos
cristalizados. E necessdrio reconhecer e
apreciar a miriadc de praticas empreendidas
poOr grupos sociais, pequcnos sucessos
alcangados e a inventividade presente em
formas de representagéo que de algum
modo estiveram contra formas opressoras.
Chamei atengdo para o fato de que diversos
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dos elementos que hoje entram na
construgao de raga jd cstavam presentes no
passado. Refiro-me a cmogdes, expressoes
artisticas, formas dc solidariedade, de agir
e pensar ¢m reclagiio ao outro, enfim, a
reagdes miltiplas que nido aparccem
necessariamente no discurso formalizado.
Raga como categoria construida de
identidade nido foi como ainda ndo é um
clemento central da socicdade brasileira,
mas ndao podemos dizer que diversos
elementos presentes na construgdo de uma
identidade negra hoje ndo cstavam
presentes no passado. Para dar um exemplo
do quc digo, cilo uma passagem da
entrevista com um baterista do Império
Serrano:

Jd acontecen no Ilmpério
Serrano. Tem um colega nosso aqui,
ndo sei se o cara cismou com ele, mas
todo mundo era negro e ele era o
tinico branco. Nos tiramos a medida
e falamos que 0 nosso colega tocava
bem, mas o cara falou que ele néo
sairia porque ndo gostava de
branco e vetou e ndo teve negécio.
Ele ndo era o diretor, mas tinha
poder ld dentro (Robson).

Mesmo que o discurso em relagdo a raga
ndo estcja presenic como texto, cle pode
existir em praticas sociais ¢ como o que
chamo de subtexto.'? Ainda que sem o
discurso racial formalizado, havia entre os
grupos que cntrevistei um orgulho e auto-
confianga muito grandcs derivados de sua
atuagiio na socicdade como misicos,
sambistas, artistas ¢ organizadores das
escolas de samba. Esta identidade nio foi
construida em ¢ima da raga, mas teve
diversos elementos que hoje podem ser
associados ao negro. A cultura negra nem

é composta por caracterfsticas permanentes,
nem € vazia de contetido. Se pensamos em
nosso processo de construgio de identi-
dade. consiatamos que reconstruimos
nossas identidades continuamente recu-
perando tragos e imagens — que foram
marcados ao longo de nossas vidas — de
acordo com 0 Momenio presente em que
vivemos. Os diversos elementos que néo
estdio presentes no discurso podem ser
procurados na memdria que se repete, ou
seja, nas imagens do cotidiano, bem como
nas emogdes e sentimentos. Nao falo.
portanto. da memdria narrada. da estrutura
que se sobrepde ao cotidiano, nem de
intengoes declaradas em tdticas ¢ estra-
tégias.

Apesar da cvidente contribuigdo de
elementos (o fortemente associados as
priticas culturais de¢ homens ¢ mulheres
negras. tais como musica, ritmo ¢ dangas,
as Escolas de Samba nao foram ¢ nio sa0
consideradas cxpressdes da cultura negra.
Este siléncio nio € gratuito, pois as
expressoes de espontaneidade, alegria e
originalidade dos primeiros grupos quc
constitufram as escolas de samba, capazes
de encantar ¢ envolver os que deles se
aproximavam, ganharam sfafis sem que a
seus criadores fossem dadas as condigdes
para a diregiio do evento. Mas esta ¢ uma
condicdo que também ndo € fixa e imutdvel.
Sabem os professores do samba que o
carnaval é um dos linicos momentos em
nossa socicdade em que membros da elite
chegam as quadras das escolas inseguros
e submissos aos Seus ensinamentos.
Apesar disto, sambistas, baianas. bateristas
e elementos da velha guarda séo os que
menos lucram com a empresa que s¢ lornou
o desfile das escolas ¢ t€ém seu poder de
arbitrio sobre os rumos das escolas cada vez
mais diminuido durante o carnaval. O pres-
tigio personaliza-se em alguns nomes como
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os de D. Neuma e D. Zica da Mangueira,
hoje simbolos da velha guarda e das origens
das Escolas de Samba. muito procuradas
por representantes do poder politico ¢
econdmico em nossos dias, mas com
reduzido poder de organizacio de suas
comunidades.

O movimento negro hoje niio pode jogar
fora a batalha de diversos outros negros que
conquistaram o reconhecimento de suas
manifestagdes artisticas. Importantes
trabaihos tém mostrado como estas reagdes
podem ser identificadas em uma linguagem

comum em vdrias partes do mundo onde o
negro sofre pressdes sociais ¢ como elas
implicam um questionamento radical ao
mundo da politica negociada (Gilroy 1993).
Em suma, nao foi meu objetivo alirmar que
as prdticas carnavalescas serdo aquelas que
pordo um ponto final em préaticas
discriminatdrias. Muito longe disso.
Gostaria apenas de afirmar quc o sambae o
carnaval, ainda que ndo sejam estratégias
politicas. sdo em si mesmos prédticas
libertdrias que questionam muitos dos
dogmas da sociedade em que vivemos.

Notas

1. Agradego os comentdrios de Rolf de Souza, responsdvel pela montagem do banco de fotos. como
tarr}bem os de Analucia Thompson, que fez a pesquisa em arquivos piiblicos e particulares ¢m busca
de imagens, e dc Luiz Henrique Sombra e Loris Machado, pesquisadores ¢ fotégrafos.

2. Este trabalho com imagens s6 foi possivel a partir da bolsa recebida pelo IX Concurso de Dotagdes
do Centro Afro-Asidtico no ano de 1998, que possibilitou o acesso as cole¢des de imagens de
fotégrafos particulares, revistas como O Cruzeiro e arquivos publicos.

3. Para uma discussdo dos conceitos de cor ¢ raga, ver Guimaraes, 1996.

4. Contei com o apoio de bolsistas de iniciagao cicntifica e de aperfeigoamento, linanciados pela
UERJ ¢ CNPq, em um projeto de pesquisa que envolveu entrevistas com antigos participantes de
duas escolas consideradas tradicionais, Mangueira e Império Serrano, como tio Jair, D. Neuma, D.
Zica, Carlos Cachaga, Delegado, Xangd da Mangueira, Ed Miranda, tia Euldlia ¢ Mestre Fuleiro (ja
falecido), entre outros.

5. Entre os principios bésicos elaborados pelos fundadores da Escola de Samba Quilombo estava o
de nao utilizar alegorias, consideradas invases do carnaval curopeu, destaques de fora da comunidade
¢ coreografias ensaiadas, todos estes elementos hoje fartamente utilizados pelos desfiles na sua
comercializagdo. A partir de 1975 a Riolur assinou um contrato com a Associacdo das Escolas de
Samba comprometendo-sc a repassar para as escolas parte da renda arrccadada. Esle contrato ndio sg
formaliza o deslile das cscolas de samba como uma atividade empresarial, como torna a aluagio de
cada uma delas dependente da verba distribuida pela Associagdo. A entrada dos banqueiros do bicho
adiantando o capital a ser investido torna-se cada vez mais importante a partir destc contrato.
Algumas das propostas defendidas ¢ alguns documentos importantes da Escola de Samba Quilombo.
como o regimento interno da Ala de Compositores ¢ Principios Basicos, podem ser encontrados em
Lopes, 1981.
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6. Embora ndo scja 0 momento de aprofundar esie aspecto aqui, € extremamente interessante que a
inversiio entre pobreza ¢ rigueza nas escolas de samba ocorra através da figuragio de habitos ¢
costumes da nobreza ¢ nao da burguesia.

7. Em outro artigo procuro mostrar como o ritmo, dang¢a ¢ misica presentes nas Escolas de Samba
permitem o resgate da beleza da danga e da sensualidade de homens e mulheres negras em oposigao
a atiludes que 1&m se tornado preponderantes ao mercantilizarem o desfile e objetivarem o corpo e
o sexo de scus participantes (Santos 1999).

8. Ver, por cxemplo, a deniincia ndo s6 de que o “culto” ¢ 0 “‘erudito” [oram nogdes utilizadas durante
séculos como forma de controle de hdbitos, expressdes e costumes (Elias, 1983: Foucault, 1975),
mas a de que simbolos culturais das elites dominantes foram utilizados na reprodugfio e manutengio
social (Bourdieu. 1984). Outros autores questionam, ainda. a “incivilidade” ¢ a valorizacio negativa
atribuidas a festas populares (Bakhtin, 1987). Hd os que vao mais longe nesta dentincia pondo em
guestido a valorizagio da razdo ¢ do fazer nas wradigoes kantianas ¢ hegelianas em detrimento de
atividades lidicas (Berger, 1998; Rojck, 1995).

9. Estc é um tema polémico. Ha aqueles que defendem a remuneragiio para todos os componentes,
uma vez que s3o vistos como “atores” ndo pagos de um espetdculo mercantilizado. Ver Rodrigues.
1984.

10. Sobre a histéria do carnaval carioca ¢ o surgimento das escolas de samba. ver Eneida s/d, Riotur
1991, Queiroz. 1992, Pereira, 1994 ¢ Soihet, 1998.

11. Nas cronicas de Guimardes, o Vagalume (1978), pode-sc perceber com clareza os conflitos
existentes entre os interesses dos sambistas ¢ a polftica corporativista de Geldlio Vargas. Qutros
trabathos. como o dc Matos (1982), que mostra a reeducagio do malandro ¢ a valorizagdo do
trabalho. ¢ a prépria misica de Herivelto Martins sobre o fim da Praga Onze nos trazem dados
preciosos para pensar a relagdo entre setores populares e governo.

12. H4 uma tendéncia recente a substituir teorias que atribufam ao poder das elites dominantes
estratégias de controle sobre dominados totalmente apaticos por posigoes igualmente unilaterais quc
apenas invertem o problema. Reduzem-se diversas prticas culturais e religiosas presentes entre
diversos sctores populares, que respondem a interesses e conflitos miltiplos ¢ diversificados, a
priticas resultantes de uma estratégia de resisténcia popular. Ver, por exemplo, critica de Soihet
(1998) a Queiroz (1992).

13. Paul Gilroy (1993) faz uma anilise muito instigante neste sentido, pois analisa a misica negra
como s esta fosse uma subcultura, ou scja, uma aquisi¢fio histérica resultante do corpo allernativo
de expressoes politicas ¢ culturais que aparece como expressao intuitiva de uma esséncia atribuida a
raga. A expressdo arlistica surge como prtica voltada para liberagao da comunidade.
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busca de origens € um lema sem
ddvida alguma privilegiado nas
rodas de capoeira atualmente.
A “mama” Africa, essa terra quase mitica
situada além-mar. surge como um importante
reservatério de signos e simbolos utilizados
nas incessantes tentativas de construgio
de identificagdes de cariter étnico. Mas o
jogo de empréstimos e releituras dos tragos
culturais que com ¢la se estabelece nunca
estd dado de antemio. As especulagdes
acerca do bergo de nascimento da capocira
geram muitos ¢ variados mitos de origem,
lcaldades ideoldgicas e gencalogias
compartilhadas, mas também acaloradas
discussoes, oposi¢des e mesmo inimizades.
Da mesma forma. o nivel dc adesio aos
diferentes idedrios que cercam a capocira
varia enormemente no mundo da capoeira.
Tentarei aqui dar algumas indicacdes de
como os individuos ¢ os grupos com os
quais venho trabalhando na cidade do Rio
de Janeiro se organizam e se relacionam em
termos sociolGgicos, mais especificamente
étnicos, e como cles pensam e expressam
suas id€ias acerca da capoeira. Trabalharci
com parte do material etnogrifico que j4
possuo, com jornais ¢ revistas, e também
com alguns trabalhos, académicos ou nio,
jd realizados sobre esse tema ou sobre temas
afins.

Algranti (1996), em seu trabalho sobre
crimes urbanos no Rio de Janeiro no perfodo
entre a chegada da familiareal em 1808 ¢ 0s
momentos que anlecederam a indepen-
déncia em 1822, mostra como jd naquela
época a pratica da capoeiragem, sobretudo
entre os negros. escravos ou libertos que
trabalhavam na cidade, se constitufa como
um dos mais fortes motivos de prisdes ¢
acoitamentos. Os capoeiras, sozinhos ou
cm grupos, ¢ muitas vezes armados com
navalhas ou porretes, criavam nos am-
bientes publicos situag@es que misturavam

um tanto indefinidamente festa, brincadeira,
disputa. enfrentamento. duclo e politica,
gerando com frequéncia uma imagem
aterrorizante de st mesmos. A capocira era
considerada crime contra a ordem publica,
cstando, sem ddvida, cstreitamente
associada 2 populagio negra ¢ a um forie
componente de luta.

Algumas décadas depois, a partir mais
ou menos da scgunda metade do século
XIX, esse quadro paulatinamente Lomou
outra forma. Trabalhos como os de Pires
(1992), Soares (1994) ¢ Dias (1993). s6 para
citar alguns exemplos. mostram como a
capoeiragem mudou gradativamente seu
perfil sociolGgico. Tendo se desenvolvido
em meio a cuftura popular negrade rua, cla
passou a trazer a Si nao SoMente 08 NCEros,
mas toda sorte de pobres urbanos. negros,
brancos e mestigos. Foi mais ou menos
nessa ¢poca, na scgunda metade do século
XIX, que ganharam forga os bandos ou
maltas de capoeiras. com as suas disputas
internas, por vezes bastantc violentas, e
demarcagdes territoriais da cidade.

Nasscis dltimas décadas do século XX,
mais ou menos do final da década de 193¢
para cd, quc marcam a volta da capoeira 3
legalidade, podemos perceber cada vez mais
¢ com maior nitidez os diferentes matizes nos
usos ¢ significados atribuidos a capoeira por
segmentos socioldgica ¢ etnicamente bas-
tante diferenciados da populagio. O que faz
dela um fendmeno social extremamente
instigante de se estudar é que, sobretudo
a partir da década de 1980. a capoeira tem
alargado enormemente a sua presenga nio
apenas em todas as camadas da sociedade
brasileira, como também em muitas outras
cidades espalhadas pelo mundo. Atual-
mente, scgundo uma avaliagio do presi-
dente da Confederagiio Brasileira de
Capocira, cla cstaria presente em 48 pafses!.
Nesse sentido, ¢ acompanhando esse
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boom, o interessc por estudos mais
aprofundados accrca da capoeiragem, cm
termos académicos ou nédo, vem crescendo
significativamente, apontando para as
novas formas que a capocira tem assumido
e para as resignificagdes permanentes que
ela, na condi¢do de fendmeno cultural, tem
sofrido. Mestres c capoeiristas cm geral tém
sido capazes de articular discursos de
enorme riqueza e cficdcia simbdlicas,
expressando, em contato com as camadas
mais brancas e elitizadas de vdrios paises
nos dias de hoje, um saber e uma prética que
nasceram em meio a populaciio negra ¢
escrava no Brasil hd talvez uns trés séculos.
Praticada sobretudo por jovens, a capoeira
parece ser parte significativa de um modo
de vida particularmente intercssante,
agregando mestres ¢ alunos de camadas
sociais, meios culturais e origens étnicas
bastante difercnciados. E evidente, por
outro lado, que cssa condi¢iio nio ocorre
sendo por meio de uma organizagfo social
e cultural sobre a qual é preciso indagar.
Cito, antes de mais nada. as falas que
ouvi de trés mestres de capoeira, todos
residentes no Rio de Janciro, € que me
parecem bastante representativas da varie-
dade de combinagdes que sc pode fazer —
¢ efetivamente i$so acontece — em torno
da capoeira, das suas origens ¢ da sua
histéria. Elas ndo esgotam. absolutamente,
as muitas possibilidades de utilizacao dos
mais diversos signos e simbolos na tentativa
de sc construir ¢ sustentar dentro dos
grupos uma certa “comunhio étnica”, para
usar aqui as palavras de Max Weber (1991).
O primeiro deles tem em torno de cin-
giienta anos, ¢ branco, professor univer-
sitdrio, joga capoecira, segundo ele, hd
quarenta anos, € lcm um grupo mais ou
menos cstdvel de cerca de vinte e poucos
alunos, majoritariamente brancos, com os
quais treina (odas as noites. Ele me diz em

tom meio professoral, jd pela terceira ou
quarta vez para que cu ndo me esqueca da
“influéncia do elemento mouro na
capoeira”. Ele faz um gingado rdpido com o
corpo para um lado e para o outro, flexio-
nando pernas e¢ bragos, ¢ continua me
dizendo que o sangue mouro teria sido o
responsdvel pela vinda para o Brasil das
tradi¢des do portugués e do africano.
Recusando veementemente qualquer
participagio dos baianos na criagido do
jogo/luta, ele atribui as cidades do Rio de
Janeiro e Recife, sua cidade natal, o status
de “bergos da capoeiragem”.

O segundo tem trinta € poucos anos, €
negro. vive exclusivamente do trabalho com
a capoeira, que pratica desde menino, dd
aulas trés vezes por semana para um grupo
de cerca de trinta alunos, em sua maioria
brancos, e também em um colégio particular.
Praticamente todos os dias, as vezes d¢
modo sério, numa espécie de prelegdo aos
treinos, porém mais freqiientemente através
dc brincadeiras jocosas com os alunos, cle
reafirma aquilo que chama de “as origens
afro-negras da capoeira”. Elc me diz que 2
Bahia, estado onde nasceu, ¢ o lugar onde
teriam se formado os grandes mestres .do
passado. Sem diivida, para ele a capocira
estd direta ¢ inexoravelmente ligada a
tradigiio cultural trazida pelos cscravos
africanos.

O terceiro mestre, de seus quase cin-
qiienta anos, branco, engenheiro, cujo gru-
po dc alunos, que talvez chegue a uns
cinquenta, é sensivelmente mais negro se
comparado com os grupos anteriores. Eles
treinam trés vezes por semana a noite.
A referéncia 2 influéncia da cultura africana
na formagio da capoeira aparcce pratica-
mente em todas as aulas nas falas do mestre
para seus alunos. Mas este faz questao de
frisar que a capocira € uma coisa brasileira,
que ela ndo foi trazida para o Brasil pelos
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escravos, mas sim que teria nascido aqui
sob a influéncia de diversas tradigdes
trazidas da Africa.

Esses exemplos, como disse, sugerem-
nos que as idenlificagdes dos capoeiristas
de hoje com a populagio negra e escrava
do passado nao necessariamente tém como
alicerce o pertencimento a raga negra.
Mestres ¢ alunos. brancos, negros ou
mesligos, utilizam-se de sinais diacriticos e
discursos étnicos na construgio daquilo
que entendem como capoeira. Essa
utilizagao dependerd, no mais das vezes, das
circunsténcias nas quais eles se encontram
e dos individuos aos quais dirigem suas
idéias. O mestre negro, por excmplo, que
evoca a importancia da raga negra no
desenvolvimento da capocira, nio pode
deixar de reconhecer que os alunos brancos
tém condigdes de aprendé-la da mesma

forma. Se ele nio fizer isso, perde aclientela
que pode pagar por suas aulas. Dito de
outro modo, o importante é que as
estratégias de convencimento de cada um
tenham suficiente consisténcia para
participar do jogo de forgas em permanente
disputa no mundo da capoeira. Vejamos,
€ntao, como se constroem esses discursos.

Os mestres, cssas figuras centrais no
mundo da capoeira, sio uma espécie de
mediadores em torno dos quais firmam-se
lealdades ¢ hierarquias mais ou menos
estreitas ou rigidas, nao apenas dos alunos
em relagdo a eles, mas também de deter-
minados agrupamentos de mestres em
relagdo a uma das possiveis formas de se
conceber a capoeira, como, por exemplo,
cstas que acabei de citar. Dividir a mesma
roda de capoeira nao quer dizer que o peso
¢ o significado atribuidos a cla ou que a
forma de expressd-la sejam sequer seme-
lhantes. Simbolos ¢ signos 0s mais diversos
podem ser acionados na hora de se enunciar
a filiagdo a um idedrio de capoeiragem ou de

se contar aquilo que se pensa scr a sua
“verdadeira™ histéria. As misicas. as
roupas, os apclidos, os instrumentos
musicais, os locais dos treinos ¢ rodas,
tudo, enfim, € ou pode vir a ser utilizado ndo
s6 para marcar diferengas nas visaes que se
t&m da capoeira, como, no limite, para real¢ar
distintas visdes de mundo ¢ marcar
diferentes estilos de vida,

No caso da capocira ¢ bastante comum,
embora isso, absolutamente, ndio ocorra cm
todos 0s grupos, que os capociristas,
negros ou brancos, lancem maio de alguns
tragos diacriticos bem especificos na
tentativa de constru¢io de uma identi-
ficagdo de cardter éunico negro. Sio
elementos como camisetas com estampas de
Bob Maricy, caigas e toucas nas cores do
Congresso Nacional Africano (verde,
vermelho ¢ amarelo), cabelos rastafarj,
apelidos em dialetos africanos. musicag
proprias para se jogar capocira ¢ vdrios
outros. Evidentemente. a simplcs utilizagzo
de um ou mais desses tragos nao significa
uma adeséo a qualquer idedrio em torno dg
tausancgra ou algo assim. Da mesma forma,
a ndo utilizagdo desses simbolos nig
necessariamente aponta para uma falia de
compromisso com as questdes étnicag
negras. Simplesmentc aqui estd se cha.
mando a atengéo para o contetido dos
discursos que enfatizam a ctnicidade, assim
como para as formas por meio das quais cles
sdo comumente transmitidos no mundo da
capoeira.

Os capoeiristas negros, em principio,
sdo detentores de caracteristicas feno-
lipicas que, na légica do apelo a distingao
étnica, podem scr utlizadas para que cles,
em virtude dessas marcas de origem.
veiculem que s30 os herdeiros legitimos da
tradigéio da capocira, o que fazem com
frequéncia. Ndo € tdo incomum encontrar-
mos discursos eivados de concepedes em
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algum sentido biologizantes ou misticas em
que se pensa poder revelar uma dada
tradi¢@o cultural arquetipica ou genética.
Um dos mestres que tenho acompanhado
certa vez me dissc:

Vocé ndo pode ensinar capoeira
dessa maneira que estdo fazendo
hoje, uma capoeira cartesiana, I-2-
1-2-1-2. Ndo existe movimento certo
ou errado. Voce tem que deixar vir
de dentro do aluno o movimento que
ele sabe, que estd dentro dele, que
veio geneticamente até ele. Vocé
deixa ele livre ¢ aquilo vem.

Um outro mestre, estudioso da capoeira,
escreveu cm um de scus livros:

Creio que a tinica explicagdo é
imaginar a capoeira como uma
corrente através do tempo, cada
Jogador do passado e do presente
sendo um dos elos: o aprendiz, ao
imergir nessa verdadeira corrente
energética, adquire uma forca e um
magnetismo que atraem pessoas e
situacées normalmente fora de seu
alcance, muito além do que se
esperaria, tendo em vista apenas as
alteragbes ocorridas nele, como
individuo (Capoeira 1992:127).

Ou ainda, como nas palavras de um cientista
social que também ¢ praticante da capoeira:

A capoeira faz parte da memdria
corporal dos negros e de seus
descendentes, localizando-se nela
os indices que podem falar sobre a
sua resisténcia & hegemonia
cultural da civilizacédo ocidental,
uma vez que ela compreende as

caracteristicas corporais desenvol-
vidas pelo negro, tanto na luta como
na paz, para garantir sua sobre-
vivéncia(Tavares, 1984)2

Como se v&, o que fica claro nessas e em
muitas outras falas ¢ uma visdo substan-
cializadora da capoeira, que fez inclusive
com que muitos capoeiristas com 0s quais
conversei insistissem para que eu
participasse dos treinos, sob pena de nido
chegar jamais a compreender a capoceira
em sua “esséncia”. E como se cles a consi-
derassem um fendmeno trans-histdrico.
para além das vicissitudes impostas pelo
tempo, pelo espago e pelos individuos
concretos que a vivenciam. Nio € que ndo
tenham a percepgio clara das mudangas
pelas quais a capoeiragem jd passou; eles
acreditam que dela algo de essencial
permancce. A alusio frequente a uma ceria
“energia” ou “axé” presente nas rodas nao
parece ser senfio a referéncia cxplicitaaesse
cstatuto ontolégico que confercm a
capoeira. .
Nio ¢ a toa que a memdria da capoci-
ragem ¢ alvo de tantas e tao ricas elab_o-
ragGes e disputas. E seu passado que sc faz
clernamentc presente através de uma
histéria ainda pouco documentada,
possibilitando as muitas espccul.aﬁ;c')es
acerca de suas origens, dos capoeiristas
considerados ilustres ou das maltas ¢ de
suas lutas sangrentas pela cidade. Memdria
que pode ser, ¢ com frequéncia é, per-
feitamente manipulada ndo apenas em
situagdes que escapam ao controle dos
capoeiristas, mas também de forma abso-
lutamente consciente e programada. A me-
dida quc essa memoria da capoeira integra,
tanto no plano individual quanto no
coletivo, um sentimento de identidade. ela
constréi uma sensagdo de unidade entre os
capociristas, de continuidade no tempo e de
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coeréncia interna dos grupos. Baseando-se
sempre no contraste de um “nés” em
oposi¢iio a todos os virtuais “outros”. a
identidade dos capoeiristas ¢, por con-
seguinte, amem©ria da capoeira sio alvo de
negociagdes e conflitos que visam definir
os limites de atuagfio de cada individuo e
de cada grupo. Ao remexerem no “baii de
lembrangas™ da capoeira, os mesires ¢
capoeiristas elegem alguns fragmentos e
nao outros e, numa espécie de “bricolage
mnemdnica”, inventam, cada qual, a sua
capoeira’,
Desse modo, por exemplo, numa secdo
de um periédico intitulado A Revista dos
Negros Brasileiros’ chamada justamente
“Meméria”, hd uma matéria sobre a vida de
um dos mais renomados mestres de capoei-
ra, 0 negro baiano Pastinha. Ele, juntamente
com outro baiano, mestre Bimba, sdo pontos
de referéncia fundamentais na construgdo
das linhagens dos capociristas dos dias de
hoje. Na referida reporiagem faz-se uma
rdpida alusdo a um africano que teria lhe
ensinado a capocira no inicio desse século,
a que sc segue uma lista de nomes de
mestres hoje famosos, que foram formados
por Pastinha, dando continuidade a uma
certa “tradi¢do” da capoeira. O que a matéria
procura enfatizar € a luta de um negro pela
preservagao de um bem cultural de origem
negra. O fato de se ter aprendido capoeira
com um dos dois, Pastinha ou Bimba, ou
mesmo apenas de sc ter jogado capocira
com um deles alguma vez, constitui-se num
fortfssimo argumento de autoridade entre os
mestres. Em geral o tom das falas a eles
referidas ¢ a um s6 tempo de reveréncia ¢
nostalgia. A época, nem tdo distante assim,
do auge de suas atividades como capoei-
ristas, aparcce entdo como muito mais
prazerosa e feliz do que a dos dias atuais.
E assim que numa outra matéria de um jornal
exclusivamente dedicado 2 capoeira®, o

entrevistador de um dos alunos e
sucessores de mecstre Bimba assim
aprescnta o entrevistado ao puiblico leitor:

Poucas pessoas tiveram a
oportunidade de vivenciar a
capoeira com todas as suas
‘mumunhas' em uma época durea, e
ter a oportunidade de conviver com
um dos maiores nomes que a
capoeira jd teve, que foi mestre
Bimba. Um dos poucos que viveram
is50 foi o conceituado mestre
Itapoan,

O caso das miisicas também € muito inte-
ressante porque, em principio, € possivel
Jogar capocira apenas ao som dos
instrumentos ou, em dltima hipétese, em
siléncio. Mas a misica ndo sé facilita a
cadéncia dos movimentos como, ao possuir
uma letra para ser cantada por todos, parece
promover uma certa coesdo do grupo.
Os mestres, de um modo geral, estdo o
tempo todo chamando a atengiio dos que
estao na roda para a necessidade de bater
palmas e cantar, “para que a energia da roda
ndo sc perca”. As letras mais “neutras”, oy
aquelas cujo significado original jd ndo cst4
tao claro hoje em dia, podem ser ouvidas em
qualquer roda. Outras, na verdade a grande
maioria, que expressam claramente louvores
a Bahia, aos famosos mestres baianos
Bimba ¢ Pastinha, aos capociristas ilustres
do folclore da capoeira, em sua maioria
também negros, ou ainda aquelas que sdo
também cantadas nas casas de cultos afro-
brasileiros, ndo sio ouvidas indiscrimi-
nadamente cm qualquer grupo. Os mestres
que enfatizam o componente étnico negro
da capoeira costumam “puxar” muito mais
esse tipo de cantiga.

Atualmentc pode-se também perceber
uma tendéncia & normatizagio e a esporii-
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zagdo da capocira por parte dec certos seg-
mentos. O caso das roupas parece ilustrar
bem esse movimento nada homogénco, que
alguns acusam de “lamentdvel processo de
institucionalizagiio da capocira™, O que cu
tenho visto € que os grupos majorita-
riamente brancos ¢ mais clitizados tendem
a dar outro tratamento a questiio de
uniformes para a pritica da capoeira. Hd
como que a produgio de um estilo entre cles
que procura demonstrar uma certa despreo-
cupagdo com a indumentdria e, assim, ¢
bastante comum o uso de roupas bem
largas, surradas ou sem bainha. Ncssa
vertenic, a capocira parcce fazer parte de
uma certa “cultura alternativa”, de uma
“contra-cultura”, ou ainda dc uma “resis-
téncia ao sistema”, como me disse um dos
mestres. J4 nos grupos que valorizam o
componente €tnico negro a preocupagio
com as roupas ¢ uniformes ¢ outra. Em geral
as pessoas usam as calgas brancas de ¢6s
baixo. o abadd, ¢ as camisctas com as
estampas de scus proprios grupos. Levanto
a hipétese de que essas diferentes posturas,
no que diz respeito ao modo de sc trajar. (¢m
a ver com 4 possibilidade de mobilidade e
ascen¢ao por parte dos que estio em
posigdo inferior na escala social. No estou
dizendo com isso que os negros lidam com
a capocira de uma forma mais profissional
ou organizada, mas sim que os individuos
pertencentes as camadas mais baixas da
socicdade — ¢, sem divida, os negros e
mesligos aqui estiio em maior nimero —
tendem a ver na capocira um modo de
sobrevivéncia ¢ mesmo de mobilidade
social. Daf a preocupagio com uma certa
apresentacdo que se asscmelha aquela
cxistente na esfera do trabalho. O que nio
anula. por outro lado, a ecxisténcia de
alunos das camadas sociats mais altas que
buscam a profissionalizagdo através da
capoeira.

Compondo esse quadro de reafirmagio
¢ valorizacdo permanentes de uma
identidade negra da capoeira, outras
manifestagdes culturais com freqiiéncia
vém juntar-sc a ela. Tem-me parccido até
agora que quanto mais os membros de um
detcrminado grupo pertencem as camadas
mais clitizadas e, por conseguinte, mais
brancas da populagdo, mais a capoeira
aparece como um bem cultural isolado. Por
outro lado, enire os individuos mais pobres
e negros, a lendéncia € que cla scja
praticada pelo menos junto com o maculelé
e o samba de roda. Exemplo disto foi uma
festa em que estive em Acari, subirbio
distante do Rio de Janeiro, onde quase
todos eram negros ¢ certamente a maioria
vivia em situagdo de pobreza. A capoeira
acabou depois de vdrias horas ¢ a roda
sequer se desfez, sendo imediatamentc
invadida por rapazes que dangaram o
maculel@, ¢ ato continuo foi tomada pelo
samba de roda de homens ¢ mulheres.

O que ndo impede, todavia, a existéncia
de casos como o de um dos mestres cilado
anteriormente, que é negro € praticamente
s6 dd aulas para alunos brancos ¢ {ilhos das
camadas média ¢ alta, ¢ que inclui por conta
prépria no meio das aulas de capoeira o
maculclé. Esse mestre tem uma clara
consciéncia, ¢ cxplicita isso sempre que
pode, dc que é preciso divulgar a cultura
negra. Uma das rodas mais divertidas ¢
interessantes que tive oportunidade de
assistir aconteceu numa pista de patinagio
no final da praia do Leme, Zona Sul da
cidade, “puxada” por ele e por um outro
mestre. Ela foi marcada para as 16 horas de
um domingo, hordrio cm que o local é
sabidamcnte freqiientado por um grande
nimero de pais com seus filhos. A movi-
mentagdo dos capoeiristas na preparagio
dos instrumentos, por si s6, j4 chamou a
aten¢do de todos. Nio por acaso o mesire
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iniciou a roda chamando primeiro as
criangas que sio alunas de um dos seus
alunos. o que sé fez aumecntar a
curiosidade e 0 encantamento geral. Além
disso, convidou as criangas assistentes a
brincar de capoeira com as que estavam na
roda. Somente depois delas os rapazes ¢
mogas comegaram a entrar na roda. Nesse
momento, enquanto os adultos faziam suas
performances e o piiblico ainda se sentia
inebriado com a apresentagdo dos peque-
NOos. 6 mestre percorrey a multidio em volta
distribuindo panfletos com o reclame de
scus treinos. Uma verdadeira aula de
marketing que ele me dissc necessaria para
adivulgagio e sobrevivéncia da capocira.
Mas o que tem sido curioso observar,
como jd foi ressaltado anteriormente, ¢ que
N30 30 apenas os capoeiristas negros que
podem se ver ¢ ser vistos como aqueles que
t€m a capocira na sua “memdria corporal”
(Tavares 1984), “Negros” de todas as
corcs, dependendo do contexto, podem sc
dizer atavicamente ligados a uma
ancestralidade negra africana. Assim,
individuos comumente considerados
brancos podem, em nome de uma
nacionalidade brasileira comum, por
cxemplo, construir uma forte identificagio
¢tnica negra. O mestre ¢ presidente de um
dos maiores grupos de capoeira do pais,
com sede no Rio de Janeiro, sem qualquer
davida branco, expressa claramente sua
identificagdo com as manifestagdes
culturais de origem negra africana, embora
sua argumentagdo final aponte para o Brasi|
como o bergo da capociragem. Ele diz:

A minha identificacio com
cultura negra é muito grande, eu Sui
criado no interior da Bahia, onde os
costumes africanos eram muito
JSortes. Quando fui para Salvador, Sui

morar na Liberdade, o maior bairro
negro de Salvador: |...] Nés somaos wm
pove mestico. Possuimos mais
informagdes do europeu e do indio;
da Africa, s6 temos o imagindrio. Uma
viagem até Id possibilita un melhor
entendimento do que significa este
sangue africano em nossas veias.
Nossa alegria, nosso misticismo,
nosso lado emocional téo exa-
cerbado, o aconchego ¢ o suingue do
povo, o nosso jogo de cintura, tudo
isso é Africa’.

Aqui também € possivel perceber como se
atribui um cardter imancnte a certas quali-
dades morais ¢ comportamentais de um
povo ou raga. A mestigagem ocorrida ja em
solo brasileiro teria entao. scgundo o
mestre, possibilitado a passagem dessas
qualidades via sanguc para o todo da
sociedade, ndo importando a ¢ssa altura
quio branca ou mcstiga cla scja. A légica
aqui € clara: s¢ somos todos mesligos, temos
todos um pouco de sanguc negro nas veias,
0quc lorna legitimo para todos nés a prética
dessa invengiio dos negros.

E interessante que uma parccla signi-
ficativa dos capoeiristas viva cxatamente
das aulas de capoeira que d4 cm academias,
em colégios particulares, em clubes e em
¢spagos ndio oficializados. Esse € o trabalho
deles, trabalho que depende de uma clientela
disposta a pagar o custo das aulas. Desse
modo, esse discurso quc atribui aos negros
o verdadeiro saber sobre a capocira nio se
constréi sendo sob o signo da ambigiiidade.
Como sc poderia ensinar algo quc esti
inscrito no sanguc, nos corpos ¢ nasg
mentes de uns ¢ ndo de outros? E assim que
a ginga, a malicia, a malandragem. a csper-
leza, a manemoléncia, o jogo de cintura,
enfim, a mandinga, cssa representagiio tio
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cara aos capociristas, tém dec tornar-sc o
contcdido das aulas. Conteiddo, é bem
verdade, sobre o qual ndo se fala ou fala-se
muito pouco. numa linguagem que pede
para ser decifrada: “"Quebrem o corpo;
acabem com esses movimentos retilineos”.
“Ndo faz que nem gindstica olimpica nio;
bota molho no movimento”. “A ginga tem
gquc ser bonita; ndio vai gingar quc nem robd
nao”. E ¢é evidente, por outro lado, que
cssas [rases cnigmadticas sfo enunciadas em
mcio a exauslivos treinos. em que téenicas
corporais claboradissimas sdo repctidas
infinitamente. Técnicas que precisam, de
alguma forma, scr incorporadas a ponto de
Jdndo sc ter delas consciéncia ou sobre clas
ndo mais se conscguir refletir.

Termino. entéio, essas reflexdes iniciais
com alguns comentdrios a respeito do termo
ao qual me referi hid pouco e que d4 titulo a
essc trabalho: a “mandinga™. Essc lop6nimo
de origem alricana significa, no scu sentido
mais lato, feitigo, feitigaria. Nio se sabe ao
certo quando ele foi incorporado a capoeira,
mas o fato ¢ que ncla esse significado pa-
rece ser completamente diferente nos dias
de hojec. Na capocira, como disse, a man-
dinga num certo sentido resume certas
qualidades, definidas pelos capoeiristas de
modo ndo muito rigido, como “ginga”,

mancmo}cncm" “malicia”, “esperteza” e
‘malandragem’™.

Bom jogador, jogador “mandingueiro™,
cles me dizem. ¢ aqucle que mostra ao
adversario que poderia té-lo atingido e que
nio o fexz porque ndo quis. E como se os
capociristas estivessem o tempo todo
fazendo de conta que bateram ¢ derrubaram
sem, no entanto, realmente té-lo feito. Quem
assiste somente aos treinos tem a clara
impressfo de que os alunos estio sendo
preparados para a briga, para o enfrenta-
mento. Mesmo nas versdes menos

agressivas, ensinam-se golpes quc podem
ser mortais. A aparente contradi¢do surge
quando sc assiste ao encontro dos
capociristas numa roda, seja ela publica ou
privada, pois, nesse momento. o confronto
¢ evilado. Algumas poucas vezes. de forma
pensada ou ndo, pode até acontecer de
alguém ndo conseguir evitar e aplicar de fato
um golpc no adversdrio, mas isso, cm
muilas rodas que tenho freqiientado,
costuma scr bastante criticado.

Vale lembrar de pelo menos dois casos
bem recentes de mortes ocorridas em
rodas de capoeira, uma em Petrépolis, em
outubro de 1996, e outra em Marechal
Hermes, cm abril de 1997. Um cronista
do jornal A Noticia®disse:

Se a roda de capoeira realizada
em Petropolis, na semana passada,
tivesse sido comandada por um
Arthur Emidio de Oliveira ou por win
Jodo Grande, para citar apenas dois
grandes mestres, ndo teria morrido
ninguém, todos teriam participado.
os convidados sairiam encantados
[...] Frente ao exposto, valerd
algumas indagagées e reflexdes:
quando e onde ocorrerd o proximo
acidente fatal? Quem é reponsdvel
por essa irresponsabilidade?
As autoridades municipais? A se-
guranga piiblica estadual? As ligas
e a federagdo estadual de ca-
poeira? Os drgéios governamentais
ligados a cultura popular?{...] Nao
estard na hora de salvar a Capoeira
dos maus capoeiras e, sobretudo,
dos ‘mestres sem maestria’?

A mandinga parece ser uma categoria
central no complexo e dindmico jogo de
acusagbes que 0s capociristas mantém
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entre si. Dependendo das circunstincias,
do local e das pessoas cnvolvidas, eles
recorrem a catlcgorias acusaldrias as mais
distintas, sempre na busca da legitimagéo
da capoeira que eles praticam ou dos
capoeiristas envolvidos na questdo. Eles
sempre buscam aquilo que, naquele mo-
mento especifico, parece conferir um
cardter mais “puro” ou mais “original” a um
determinado modo de se praticar a
capoeira, ou aquilo que eles supdem poder
garantir a um capoeirisia 0 “verdadeiro
saber” sobre ela.

A manipulagio de pares de oposigdes
0s mais diversos como, por exemplo,
homens e mulheres, mestres ¢ alunos,
antigos e novatos. Zona Norte ¢ Zona Sul,
moderno e tradicional, Rio dc Janeiro e
Babia, Brasil e estrangeiro ou brancos e
negros, opde diversos subgrupos uns aos
outros, podendo permanecer no discurso
ou chegar, embora mais raramente, ao
conflito explicito.

Essas oposi¢des de forma alguma sdo
estdticas. O “nés” e o “eles” na capoeira
nunca estdo dados a priori. Com o perdio
dc um certo four de force, isso seria algo
andlogo 20 que observou Evans-Pritchard
com relagdo aos Nuer, quer dizer, essas
oposigdes sdo definidas e redefinidas
quase que a cada nova intera¢do dos perso-
nagens (Evans-Pritchard, 1978). O mesmo
subgrupo pode num instante opor-se a
outro acusando-o, por exemplo, de usar de
violéncia e referindo-se a ele como um bloco
monolitico e sem diferenciagGes internas; no
instante seguinte, entrctanto, 0S mesmos
individuos ou alguns deles podem fazer
acusagbes a outros capoeiristas, envol-
vendo parte dos anteriores ou niio, relati-
vas, por exemplo, a capoceira “praticada para

turista ver”, cheia de malabarismos ¢ acroba-
cias. As aliancas, assim, se constroem entre

os grupos de uma forma mais ou menos
dindmica, embora se possa perceber, € claro.
alguns lagos mais pcrmancnies.

Mas o ter ou nio ter mandinga me pa-
rece uma oposigio das mats interessantes,
que pode nos ajudar a pensar sobre
algumas especificidades da capocira.
A mandinga ¢ um categoria acusatoria que
parecc atuar por meio de um mecanismo cm
parte andlogo ao do feiti¢o estudado por
Maggie (1992), que também atua como um
operador I6gico relacionando e classifi-
cando de forma hierdrquica os individuos
e 0s grupos metonimicamente. quer dizer,
guardando contigiiidade entre eles. A in-
versio com relagdo ao caso por cla
estudado ocorre no sentido de que, no
candomblé, acusa-se o suposto fciticeiro,
enquanto na capocira a acusagfio vai para
quem nZo tem mandinga na roda de
capoeira.

A meta de ensino dos mestres € que os
alunos sejam “mandinguciros™ no joga.
Observe-se. porém, que eu falo em jogo. ¢
ndo em luta. E aqui que parcce residir o
outro lado da mesma mocda, por mais
paradoxal quc soc a principio. Porque se
hd uma coisa quc a mandinga faz. é¢ day um
significado de “jogo™ & velha “'luta”, Se de
um lado hd uma figura de significagio
metonimica que separa ¢ pde cada qual no
scu lugar, de outro parece que estamos
diantec de uma mctifora. posto que a
mandinga, a0 apontar para o cncontro
lidico ¢ ndo para o enfrentamento direto,
1guala uns aos outros, ¢ assim assemclha, a
capocira a um jogo.

Quer dizer, parcce-mc que num certo
sentido, ¢ existindo aqui uma certa liberdade
de interpretagdo, as rodas de capoeira sem-
pre dramatizariam a scguinte questiio: quem
estd na minha frente é um Ouwro: devo eu
liquidd-lo, ainda que isso signifique apenas
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SUMMARY

Mandinga: ethnographic notes
on the use of ethnic symbols in Capoeira

This paper draws on the ongoing research
work on capoeira groups in the cily of Rio de
Janciro. Based on ethnographic material,
newspaper and magazine articles, and other
studics already conducted on capoeira. the

author points to different uses of ethnic symbols
by both black and white capoeira dancers.
Mandinga is further discussed as a ceniral
catcgory in the construction of identities within
capoeira groups.

RESUME

Mandinga: notes ethnographiques sur I’emploi de symboles
ethniques dans ’activité de capoeira

Cet article est basé sur unc étude en cours i
partir de groupes de capocira de la ville de Rio
de Janeiro. A I"aide de matériel cthnographique,
de reportages de journaux et de revucs ainsi que
de quelques travaux réalisés sur la capoeira,
I"auteur montre les différents usages de symboles

ethniques, aussi bicn chez des capoeiristes noirs
que blancs. La tribu mandinga cst, elle aussi.
analyséc en tant que catégoric centrale dans la
construction des identités des groupes de
capocira.
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Partindo das discussies contemporéneas sobre hibridismo, este artigo procura
analisar de que forma este conceito comtinua a enredar-se fortemente em discursos
negros pis-coloniais emergentes, particulurmente aqueles provenientes da América
Afro-latina e sua didspora. Para desenvolver tal discuss@o a attora toma com referéncia
a obra “Black Atlantic”, de Pad Gilrov, wma das mais recentes inovagoes tedricas
sobre o hibridismo cultural do discurso negro pds-colonial e posteriormente analisa o
romance Chombo, do escritor afro-panamenho Carlos Wilson, que descreve as
experiéncias de uma porgao significativa da populagéo negra do Panamd, os chombos.
Tal romance permite repensar aspectos da formagao da identidade nacional, didsporas
e hibridismo no chamado Black Atlantic bem como questionar a imagem ideal e
homogénea da didspora africana desenvolvida por Gilroy.

Palvras-chave: Literatura Afro-latino americana, didspora, hibridismo, identidade racial.
Paul Gilroy.

" Texto publicado em Palara — Publication of Afro-tatin American Research Assaciation (1), 1997.
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Introducao

os ultimos vinte anos, redelini¢des
afrocéntricas das literaturas afro-
hispénicas vém gerando debates
tedricos € criticas muito produtivas sobre
as questdes da “autenticidade™ e do ato de
escrila da “raga” na América Latina.
Entretanto. no que se refere s literaturas ¢
culturas afro-latina americana e afro-latina,
as questdes de autenticidade e pureza nio
sdo as que interessam. O presenic ensaio
abordard os sistemas conceituais ou
especulativos desginados pelos termos
“afro-lalino americano™ ¢ “afro-latino” c.
mais especificamente, a questio do hibrido
ou lo mestizo.
Em uma referéncia histdrica as discus-
sdes contemporineas sobre hibridismo,
trata-se aqui de mostrar como este conceito
continua a enredar-se fortemente ecm
discursos negros pés-coloniais emer-
gentes, particularmente aqueles prove-
nicntes da América Afro-latina ¢ sua
didspora. Na primeira metade do ensaio,
farei uma breve discussio conceitual sobre
o hibridismo, tragando seu perfil a partir de
diversos paradigmas da América Latina,
Estados Unidos ¢ Europa. A seguir,
discutirei a construgdo de Black Atlantic,de
Paul Gilroy. paraiclamente # critica dos
diversos conceitos latino-americanos de
hibridismo. Para concluir. farei uma leitura
do romance afro-panamenho Chomba, livro
escrito em espanhol por Carlos Wilson
(também conhecido como Cubena) na
cidade de Los Angeles e publicado em
Miami, Flérida, no ano de 1981, Embora
rclativamente obscuro, o texto de Chombo
real¢a um dos capitulos perdidos da
literatura e da historiografia da didspora
africana na América Latina. Assim sendo,
sua analise nio 6 servird como um veiculo
para se¢ repensar aspectos da formagdo da

identidade nacional, racial e étnica.
diasporas, pluralismo cultural ¢ hibridismo
no chamado Black Atlantic. como também
para trazer a luz a naturcza romintica da
construcio ctno-regionalista de Gilroy.

Sobre o Hibridismo

Sob a perspectiva conceitual. o hibridismo
ndo € apenas um fendmeno sexual, racial e
sociocultural, ou um modclo para se pensar
sobre as produgoes literdrias ¢ artisticas da
Amdérica Latina cm geral, mas sobretudo um
ideologema, a unidade bdsica de andlise do
discurso multifacetado. polissémico e
ideoldgico da identidade racial, cultural e
nacional da América Latina ¢ do Caribe'. Por
interligar aspeclos de raga e sexualidade, o
conceito de hibridismo foi o centro dos
discursos cientificos ¢ sociais a0 longo do
século XIX. Embora contendo dilerentes
nuangas politicas, a nogdo de hibridismo era
o centro de: 1) o argumento poligenista; 2)
atese daamalgamaciio; 3) a versiio negativa
da amalgamacfo; 4) o argumenlo da
decomposicido; e 5) a aceitagido de que o
hibridismo variava cntre espécics “pré-
ximas” ¢ “distantes'™. De forma scmelhante,
a partir do final do século XIX. quando o
discurso sobre o hibridismo comegou a ser
reformulado fazendo com que o conceito
cientifico vigente de degeneracdo desse
lugar a grandiosas tcorias sobre a
regeneragdo, o hibridismo permanecceu no
centro de varios paradigmas biocul-
wralistas, dentre cles: Our Mestiza America,
de José Marti (1891), Cosmic Race. de
Vasconcelos (1925),Cuban Color, de
Nicolds Guillén (1931), Democrucia racial,
de Gilberto Freyre (década de 1930y,
Transculturation, de Fernando Ortiz (1940),
a nogdo de Café an lait, da “Venczuclan
Accidon Democrdtica Party” (década de
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1940). e “Marvelous Real”. de Alcjo
Carpentier (1949). cntre outros. Também
encontramos o hibridismo cnraizado nos
paradigmas bioculturalistas mais recentes
articulados nos Estados Unidos e na Europa
por intelectuais das didsporas da América
Latina ¢ Caribe. tais como Borderlands ¢
Mestiza consciousness, de Gloria Anzalddas
(1987), The Repeating Island, de Benitez
Rojo (1989Y). ou Black Atlantic, de Paul
Gilroy (1993). Estando claro que o conceito
de hibridismo “'muda quando sc repete, mas
também se repete quando muda™(Young
1095:27), eu sugiro que csses paradigmas
contemporincos sejam cntendidos como
leitmotif de uma remota Amgérica Latina
1eorizando sobre o hibridismo, isto ¢, como
uma retomada do hibridismo no final do
século XX.

Vamos nos dcler brevemente no
paradigma de Gilroy, que ¢ uma das mais
recentes invocagoes tedricas do hibridismo
culwural do discurso ncgro pos-colonial.
A formacio transnacional ¢ intercultural
que Gilroy chama de Black Atlantic ndo é
somente a criagdo hibrida resultante da
intersecdo de Africa, Europa. Estados
Unidos ¢ Caribe, mas também a pedra
fundamental daquilo que o autor denomina
“resposta negra distinta d modernidade™ —
adupla consciéncia de Du Bois de ser negro
¢ americano, ou seja, a de saber-se i margem
da sociedade como negro ¢ a de integri-la
como norte-americano. Essa dupla cons-
ciéncia também estd atracada A nogao de
hibridismo. Além disso, a partir de sua
critica ao nacionalismo negro ¢ ao apelo do
afrocentrismo contemporinco a uma raiz
“pura”, Gilroy convida o leitor a pensar o
Black Atlantic como tendo se desen-
volvido a partir de vdrias rotas/raizes
através das quais o povo africano (sub-
Sahara) fora dispersado inicialmente pelo
sistema da escravidao. Considero entdo que

ele retoma o hibridismo como uma diaspo-
rizagdio*, como uma forma de disjungdo que
desestabiliza o hibridismo tanto como
sintese — como que incorporada ao préprio
processo de nomeacgiio da formagéo da
didspora a qual ele chamou de Black
Atlantic — quanto como simbiose’ — por
exemplo, na referida dupla consciéncia de
ser ambos ao mesmo tempo. Relomar csla
forma de disjungido decscstabiliza o
hibridismo como sintese ou simbiose, pois
toma-o como um composto, em um estilo
poligénico. Devo deixar claro aqui que o
meu debate sobre o hibridismo como estilo
poligénico se estende para além da definigio
de "o heterogéneo” proposta por Cornejo
Polar, na qual a nogio do heterogéneo
denola um “status sociocultural dual” que
resulta da “jungdo conflitante de duas
socicdades e duas culturas” (:12-13)%. Por
outro lado, reafirmo a nogdo de poligénico
como disjungéo ¢ multiplicidade muito
mais do quc como o resultado das
ncgociagdes dialéticas entre duas cntidades
ou identidades opostas®.

Em todo caso. minha nogdo de poli-
génico. cujo sentido deriva do pensamento
bindrio e do essencialismo implicito na
nog¢io dec duas sociedades, culturas €
momentos originais quc ddo origem a um
terceiro, ¢ mais semelhante 4 nogdo de
“terceiro espago” (211) de Homi Bhabha do
que 2 “dupla consciéncia” de Dubois ou a
“heterogeneidade™ de Cornejo Polar. No
contexto da América Latina como no Black
Atlantic de Gilroy, o hibridismo tem sido
discutido também como sintese € Como
simbiose. No que diz respeito a seu papel
de formagio, diz-se que o hibridismo tem
funcionado como criador de uma identidade
nova ¢ supostamente estdvel, que scria
resultante da tusao das duas que o geraram.
Como fusio, portanto, o hibridismo tem
implicado profundamenie na sustentagiio
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do “modelo de assimilagao™ da hegemonia
racial e cultural promovida pelo Estado tanto
no Caribe hispdnico, quanto em paiscs como
Brasil ¢ Venczuela’. Dada a sua Qua]‘dafie
procriadora geral — como amalgamagao
racial e/ou cultural — o hibridismo ¢
“naturalmente” investido na politica f’c
heterossexualidade. lrfxnsfonnando aquilo
quc é geralmente 'VISIO. como um ato
transgressivo de descjo racial (por exemplo,
entre negros ¢ brancos) cm um pacto/_alo
sancionado por uma retdrica nacnonghsla
semi-oficial. De fato, trata-se de um axioma
a afirmagao de que pralicamcnllg todos os
paradigmas centrados no hibn.dnsmo que
surgiram na América Latm.a (particularmente
o branqueamentono Brasil caraga césmica
no México) se apdiam no sexo heterossexual
inter-racial gualificado*. Este entio
alcangaria no futuro a “sintese feliz" que
produziria. nas palavras de Vasconcelos, 3
“quinta raga”, isto ¢, uma nova raga
historica baseada em atributos meta-raciajs.
Como simbiose. por outro lado. o
hibridismo tem cultivado um excesso de
relagdes homo-sociais (¢ as vezes homo.
er6ticas) altamente complexas?. Diferen-
temente de sua outra encarnagio (a sintese),
o hibridismo como simbiose nio produz
nenhuma nova forma estdvel, sc esten-
dendo. em vez disso, entre duas formas,
discursos, sistemas, e resultando no que Du
Bois ¢ Cornejo Polar chamam de “dupla
consciéncia” e “status sécio-cultural dual”,
respectivamente. mas que cu caracterizaria
como um ato bhalanceador, uma forma de
equilibrio sem fim. Como tal, o hibridismo
tem sustentado as formas mais criativas ¢
originais com que artistas, criticos culturais,
cientistas sociais e politicos latino-
americanos c caribenhos ncgociam os
conlalos permedveis ¢ a promiscuidade
profusa entre os diversos povos e culturas
das Amgcricas. O hibridismo também tem

lidado com as tensdes daqueles que
pertencem ao mesmo tempo a dois ou mais
povos distintos dentre os cnumerados a
seguir: africano/indio norte-amcericano,
indiano ou asidtico ¢ curopeu'".

Por volta de 1700, porém. em virias

localidades ao longo do Black Atlantic, em
temas com histérias coloniais bem diversas
como Brasil ¢ Jamaica, algumas das cate-
gorias ji mencionadas, particularmente
alricanos e europeus, comegam a aparccer
progressivamente como inclusivos, pri-
meiro de acordo com scu senlido original
como “crioulo”, ecm que sc cxpressava a
oposicio do velho com 0 Novo Mundo, e,
no século seguinte, como “americano™,
agora como expressdo de oposicio ao
“europeu”, ao “africano” ou ao “indio norte-
americano”. De fato, somente no final do
século XIX, com a nova dimensio do
americanismo proposto por José Rods,
cssas categorias lornaram-sc exclusivas no
discurso de latinidade. que veio afirmar um
espirito de identidade latino-americana
refletido no Calibdn irracional. sensual e
errdtico, e, por outro lado, os valores
pragmiticos degradados da cullura anglo-
americana.

A partir da década de 1920, entretanto.
em paises como México, Cuba. Venczucla ¢
Brasil, uma retérica nacionalista semi-oficial
passou a cnfatizar nog¢des de hibridismo-
como-sintese cultural, como parte de um
projeto nacionalista dc modcrniznci’jlo,
sendo entdo capaz de integrar catcgorias
tais como o africano e/ou o indigena e o
europeu a partir de relagfes isomorficas.
Desse modo, as categorias privilegiadas,
tais como a “raga bronze (ou mestigo)” e
“café com leite™, tornaram-sc cmblemas de
um tipo nacional ¢ de na¢des consideradas
racialmentc democriticas'?. Na verdade, em
praticamente toda a América afro-latina, com
exce¢do do Haiti — que oficialmente
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professa uma ideologia dc negritude — a
constru¢do de uma cultura nacional € de
uma identidade cultural nacional se baseia
na nogaio da fusio racial ¢ cullural, e ndo na
purcza. scja csta bascada no negro ou no
branco.

Hibridismo e escrita

Desde meados do séeulo XIX, os artistas e
intelectuais latino-americanos 1€m procu-
rado, por mcio de cinia. classc, rcligifo ¢/
ou sexualidade, apropriar-se ativamente dc
culturas distintas. No caso da “etnia”™, por
exemplo, muitos escritores (geralmente
brancos nostdlgicos. ou tidos como
brancos, dc classe média ¢ do sexo
masculino) fantasiam o cruzamento de
culturas através da apresentagio de
nuancgas diversas a que me refiro como o
negro dentro da sindromce. uma posi¢iio
subjetiva problemdtica bem reconhecida,
por cxcmplo em romances de Jorge Amado
¢ Alejo Carpentier, em praticamente toda a
pocsia negrista das décadas de 1920 ¢ 1930
produzida na América Latina (inclusive no
Brasil), assim como em trabalhos de critica
de etnogralias cullurais, tais como os dc
Gilberto Freyre, Fernando Ortiz. ¢ Lydia
Cabrera, dentre muitos outros. Este tipo de
transmigraciio foi sugerido numa critica
recente como sendo “a forma tomada pelo
descjo colonial, cuja atragiio e fantasias
cram, sem duvida, cimplices do colo-
nialismo’ (Young 1995:3).

A retomada do conceito de “desejo
colonial” dentro do contexto histérico
latino-americano, no cntanto, impoe a
nccessidade de sc fazer uma diferenciagio
entrc os modelos interno ¢ externo de
colonialismo ¢ cntre as diferentes formas de
alteridade produzidas por cles. Deve-sc
lembrar que na América Latina, o(a)

escritor{a) crioulo(a) branco(a) ou iden-
tificado(a) como 1al. além de ser primci-
ramente um sujeilo neo-colonial, também se
apresenta como um agente colonial interno
em relagdo com 0S oulros — escravos,
ncgros ou mulatos, indios, pessoas de
classe inferior. mulheres € outros que ele(a)
descjava colonizar, isto é, descobrir, cxplorar.
formular ¢ com os quais, acima de tudo,
desejava se misturar exercitando cntdo o
que tem sido chamado de vocagdo
antropofdgica do escritor latino-americano
(Chiampi 127). Poder-sc-ia argumentar
(ecmbora talvez de forma menos provo-
cativa) que além de ser lida como uma forma
de “descjo colonial”, tal “intersegfio”
poderia ser interpretada a partir do inter-
cimbio entre as difcrentes ragas ¢ culturas
mapcadas pelo processo de transculturagio
inlclectual das Américas. Como Paul Gilroy,
passando por Nicolds Guillén. Fernando
Ontiz. Gilberto Freyre, Edward Brathwaite ¢
Edouard Glissant. entre outros.'* afirmam™a
consciéneia ¢ as culturas reflexivas dos
colonizadores europeus ¢ dos africanos que
eles escravizaram, dos fndios que massa-
craram, € dos asiaticos que [orgaram ao
trabalho ndo foram “[...] hermeticamente
lacradas, separadas umas das outras |...]”
ao contrdrio. houve (¢ continua a haver) um
“hibridismo ¢ uma mistura de id¢ias
inevitivel” entre elas.

Dec fato, desde Inca Garcilaso (1539-
1616)", os escritores latino-americanos
nunca deixaram de representar ¢/ou cstudar
os mecanismos dos intrincados processos
de contato, intrusiio ¢ fusfio culturais. Além
disso. ler scus escritos é ler a histéria hibrida
da regido. Por outro lado. 0 que a maioria
dos cscritores latino-americanos nio
conscguiram até bem recentemente foi
explorar o mecanismo de hibridismo como
disjunciio. Enfatizando mais seu aspecto
sintético do que o simbidtico, o hibridismo
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hé de ser necessariamente descrito como
poligenia excéntrica e radical. Neste sentido,
o Chombo de maneira mais ampla contribui
ndo somente aos estudos da didspora afri-
cana. como também as discussdes contem-
pordneas sobre hibridismo.

Antes de discutir o Chombo mais
detalhadamente, entretanto, gostaria, de
enfocar uma vez mais o texto de Gilroy
através da visao do autor sobre o Black
Atlantic (embora em favor da precisiio deva
me referir a ele como o Black North
Atlantic)*®. Gostaria de fazer um preimbulo
aesta breve critica ao espago transnacional
privilegiado de Gilroy com uma citagio de
The Repeating Island, de Benitez Rojos.
Sendo este um movimento que poderia ser
interpretado como uma invocagio chau-
vinista da minha parte — jd quc me
posiciono como uma ilhoa do Caribe
espanhol — um alerta: pretendo debater
estrategicamenie a scguintc citagao a fim de
me opor a estagnagao anglocéntrica dc
Gilroy (1993:20): “a.C. [antes do Caribe] o
Atlantico sequer tinha um nome”. Ao que
me consta, somente um critico escreveu
enfatizando a anglocentricidade de The
Black Atlantic de Gilroy, ou cm outras
palavras, “a localizagfio norte atlantico/
curopéia” (Clifford 1994:320) do assunto cm
questdo. Neste sentido, Gilroy deveria ter
intitulado seu livro de The Black North
Atlantic. pois nele sfio ignorados os
territdrios localizados entre os trépicos de
Cancer e Capricérnio (centro e sul do
México. Caribe ¢ a maior partc da América
do Sul), precisamente as dreas quc, de
acordo com historiadores e cartégrafos da
didspora africana, receberam a maior
porcentagem de africanos nas Américas'®,
Na verdade Gilroy. assim como outros
criticos culturais dos Estados Unidos ¢
Inglaterra, parece néo fazer referéncia a
Amcérica afro-latina, & excegdo apenas de

Haiti e Jamaica. Acredito que esta omissdo
sc deve a uma leitura metonimica das
Américas, aqucla que privilcgia alguns
Iugares (Estados Unidos ¢ Jamaica) ¢ os
trata como sc, sozinhos. constituissem as
Amnéricas ¢ consequentemente pudessem
representd-las. Um estudo sobre a didspora
africana deveria. no cntanto, consideri-la
em sua totalidade, englobando assim
também o Atlantico Sul. Ele(a). sem ddvida,
reivindicaria uma dreca, que devido s suas
proprias especificidades historicas, resiste
no sentido mais romantico ou utdpico de
“comunidade étnica”, a qual sc refere Gilroy
como Black Atlantic, bascado na tipologia
que, a meu ver, cle delincia em seu livro.
Gilroy caracteriza a drea que aborda como
tendo: 1) um nome coletivo: negro (comoem
The Black Atlantic); 2) um mito de origem:
escraviddo; 3) um territdrio: o Atlintico (que
€ o norte do Trépico de Cancer): 4) uma
histéria compartilhada de desterrito-
rializacdio e opressiio por curopeus: 5) uma
cultura compartilhada distinta; ¢ 6) um
senso de solidaricdade diaspdrica.

O aspecto mais inquictante da poética
etno-regionalista de Gilroy em The Black
Atlantic é a auséncia de nuangas num livro
que defende figuras de disjungio. itinerdrio
¢ hibridismo c seus principios organiza-
cionais. Na verdade, algumas das primeiras
questdes que levantei quando li o texto de
Gilroy foram: o que dizer a respeito dos
efcitos dos sistemas opostos de hegemonia
racial exercidos nas Américas (por exemplo,
0 “modelo de assimilag@io” de incorporagio
racial promovido na América Latina frente
ao bindrio. o sistema de duas ramiflicagdes
ainda em vigéncia nos Estados Unidos'?)?
Por que esses sislemas niio sdo adequa-
damente direcionados? Por que Gilroy
negligencia um fato histérico tio relevante?

Na minha vis@io, ndo sé é possivel, mas
principalmente desejdvel criar nexos entre
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Mas Chombo é também a histéria de
Litée sua “familia”, que chegaram ao Panamd
vindos da Jamaica no inicio de 1900 para
trabalhar na construgdo do canal. E a
historia de um garoto (Lité) ¢ de um povo
que mesmo em um meio repleto de amargo
preconceito e discriminagio étnica ¢ racial
que, atingia igualmente negros coloniais,
mestigos ¢ brancos, ainda assim perma-
neceu antilhiano, embora fossc identificado
como panamenho por causa de sua
localizagio™. E a saga de um jovem afro-
antilhano-panamenho revoltado e auto-
exilado nos Estados Unidos, lugar que era,
sc comparado ao Panama preconccituoso,
“dos males o menor™.

Finalmente, nas melhores tradigdes
culturais e literdrias afro-caribenhas,
Chontbo € a histéria do migrante Lit6 e de
scu questionamento de sua prépria
identidade hibrida®, de sua busca por fatos
que comprovassem a histdria alegérica dos
“trés bracelctes de ouro” que suposta-
mente teriam pertencido a sua mie, foco da
narrativa, Enquanto o auto-questionamento
de Lité nunca lhe revela respostas con-
cretas®™, o ato da leitura, cxpGe inusitada-
mente ao leitor a genealogia dos “trés
braceletes de ouro™, narrada pelo “mais
antigo dos ancestrais africanos do Reino
dos Mortos”. De acordo com este narrador
(o romance possui mais de um), os trés
braceletes africanos tinham sido um
precioso presente ao cld dos Onitefo,
fundadores da cidade de Nokord na Africa,
de seus aliados em Cuzco. Chichén Itzd ¢
Tenochititldn (uma referéncia explicita aos
trés grandes impérios pré-Colombianos),
Depois do massacre sangrento de Nokord,
quando seus sobreviventes foram postos
em correntes ¢ deportados como escravos
para o “Novo Mundo™*, uma das virgens
Onitelo teria se encarregado de salva-
guardar os (rés braceictes de ouro. Anos

mais tarde, os trés braceletes reapareceram
em Xaymaca-Nokoré, uma comunidade de
escravos fugitivos. Da mesma forma, apos
trés séculos, os trés braccletes de ouro
chegaram ao Panama quando Telémaco
{Telemachus). aproximando-sc da costa com
negros antilhanos destinados ao trabalho
na construgéio do canal, ancorou no Porto
de Cristobal. Telémaco teria saido de
Kingston, Jamaica. onde Nenén, uma das
passagciras, cncontrara uma garotinha com
trés braccletes dc ouro ao lado de uma
muther morta. Em um momento anterior da
historia. o leitor ja flicara sabendo que
Francis Wilson, uma descendente do cid de
Onitefo. cujos ancestrais alricanos
“maroons” fundaram Xaymaca-Nokoro,
tinha ido para o Panamd — como Telémaco
na mitologia grega — a procura de seu
marido George Wilson, que, por sua vez,
para |4 partira cm busca de trés de seus
irmdos ¢ de uma prima de sua mulher,
Leonora Dehaney. Francis Wilson, porém,
nio obteve sucesso cm sua busca ¢
retornou 4 Jamaica doente e secm dinheiro,
embora ndo tivesse se distanciado muito
do navio que alevaraao Panamd ¢ a trouxe
dc volta. Ela faleceu perto das docas com
uma garotinha cm scus bragos (a garo-
tinha encontrada por Nenén instantes
anies de embarcar no navio que a conduziju
ao Panama).

Por meio desta legenddria ¢ labirintica
histéria, tomamos conhccimento do pouco
que hd para sc saber sobre os parcntes de
“sangue” de Lité: sua avé eraa mulher morta
préximo as docas, sua mac (Abena Mansa)
era a garotinha encontrada usando os
braccletes de ouro ao lado do corpo da
mulher. Como leitores, sabemos também que
aquela “familia” ndo cstd estabelecida por
lagos sangiiincos. pois nem Nenén. nem
tampouco Papa James, os avés amados de
Lit6, sdo, no romance, de fato seus parentes
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de “sangue”. A medida que se aproxima o
fim do livro, Lit6 percebe que ele perdeu um
precioso tempo procurando pela histéria
verdadeira dos trés braccletes de ouro *“em
Paris, Londres, Roma, Nova York, Rio de
Janeiro...”, ao invés de procurar “em casa”,
como fala. Ainda assim, ele chegou a esta
conclusiio muito tarde, quando o corpo
ainda morno de Leonora Dehaney, a prima
de sua avé bioldgica, jd estava a caminho
do necrotério. Elacra a dnica alma vivaque
supostamente podcria ter-lhe revelado a
“verdadeira (e presumivelmente completa)
histéria” dos trés braceletes de ouro (¢ de
suas raizes gencaldgicas).

De uma forma alegdrica, a histéria dos
trés braceletes de ouro revela a futilidade da
busca pela identidade individual ou coletiva
a partir de metdforas como sanguc ¢
genealogia. Como o romance claramente
dramatiza, o processo de diasporizagio e
hibridizagdo (embora definido dc formas
variadas) fornecc nogdes etéreas de
“pureza” ¢ “autcnticidade™, pois, em Gltima
insténcia, a identidade parecc repousar na
temporalidade do lugar.

Conclusio

Como espero ler demonstrado, hi subsidios
para didlogos produtivos entre Chombo e
o texto de Gilroy. Servem de exemplo as
respectivas claboragGes dos conceitos de
raizes versus rotas e de didspora(s). Néo
obstante, como também tentei explicitar, tal
didlogo a0 mesmo lempo questiona a
imagem idealista ¢ homogénea da didspora
africana incorporada na construgéio do
Black Atlantic. de Gilroy. Numa linha
semelhante, o texto de Cubena questiona (e
ao fazé-lo vai contra a origem) as pros-
crigdes e pressuposicdes que fundamentam
o tipo de discurso cclebratério latino-

americano sobre o hibridismo ou a
mestigagem, a0 mesmo tempo em que os
discursos de muitos intelectuais latino-
americanos 1ém teorizado sobrc a mesti-
¢agem como forma de contaminacéo,
ameaga a civilizagdo, modernidade e
progresso. Para outros, ele tem significado
exatamente o oposto: a forma de transpor a
infame “linha negra” determinada pelo
sistema de escraviddo. Nesse sentido,
possuir as marcas fenotipicas e/ou definir
os atributos culturais associados a brancura
representava uma forma de elevar-se a si
mesmo, a comunidade e¢/ou a nagéio acima
da infame “linha negra”, como denominou
o abolicionista brasileiro Joaquim Nabuco.
Além disso, € importante salientar que um
ntimero significativo de lideres religiosos,
politicos e intelectuais, bem como artistas.
escritorcs e outras pcssoas cm todas as
comunidades afro-americanas e afro-
curopéias da didspora africana rcagiram de
forma contundente contra a nogao de mesti-
¢cagem-como-branqueamento descrita
acima, pois partiram do pressuposto de que
tal nogiio promove ¢ estabelece o genocidio
racial e étnico. Chombo claramente endossa
esta posigdo. Na mente de Litd, a mestiga-
gem-cnquanto-branqueamento € uma forma
dc “melaninafagia”, uma forma lcnta e
terrivel de auto-aniquilagdo. Gostaria ainda
de me aventurar a argumentar que, a des-
peito de sua poética afrocéntrica claramente
endossada, Chombo € um texto que, por sua
propria poética hibrida ou mesliga, lexiualiza
um leitmotifdaquela tradicdo de mesticagem
discursiva bastante contraditéria — pelo
menos ¢in sua encarnagdo cultural, que
ataca tdo abrangentemente ¢ que por fim
rejeita®. Além disso. considerando a prépria
histéria do envolvimento de Cubena na
pritica estética e critica afrocéntrica norte-
americana, bem como a posi¢iio ideoldgica
(parcialmente informada pelo movimento
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Black Power dos Estados Unidos explicita
no texto, talvez fosse mais apropriado ler
Chombo como um texto black (em)power
(ante) (black (cm)power(ing)), devendo mais
aos movimentos de libertagio da Africa, do
Caribe francés e inglés e dos Estados

Unidos que a literatura afro-hispanica
convencional ou ao discurso pds-colonial.
Eu gostaria ainda de propor a lcitura de
Chombo como um texto afro-caribenho-
latino-americano em didlogo ¢ conllito com
cada ponto ou com tudo que foi dito acima,

Notas

1. Para uma discussao do “idcologema” de mestigagem, ver os trabalhos dc Irlemar Chiampi (1980),
e Martinez -Echazabal (1996), listados na bibliografia.

2. O argumento poligenista afirmava que (1) diferentes espécies nao poderiam se misturar de forma
alguma, ou do contrdrio seu produto scria estéril, ou assim ficaria apés uma ou duas geragdes: (2) a
tese de amalgamago postulava que todos os humanos podem sc cruzar de forma prolifica, produzindo,
as vezes, uma nova raga mista com novas caracteristicas fisicas ¢ morais compostas, porém distintas:
(3)a versdo negativa de amalgamagZo argumentava que a miscigenacdo produz um grupo hibrido que
constitui um caos sem raga, meramente a corrupgdio dos originais, ameagando subverler o vi gorea
virtude das ragas puras com as quais esles cntrassem e¢m contato; (4) a tese de decomposi¢io admitia
que alguma amalgamagio fosse possivel, mas qualquer produto hibrido morreria rapidamente oy
tornar-se-ia um ou outro tipo progenitor permanente; ¢ 5) o argumento de gue o hibridismo variava
entre espécics “proximas” ¢ “distantes”, em outras palavras, que os filhos dc espécics ou ragas
“préximas” seriam férteis, mas aquele resultante de ragas “‘distantes” seriam estéreis ou tenderiam a
se degenerar (Young 1995:18). Esta dltima tornou-sc o ponto de vista dominante por volta de 1850
até a década de 1930 na América Latina, claramente ilustrado nos estudos de Carlos Octavio Bunge
e José Vasconcelos. Para uma discussao mais ampla desta tipologia, ver George Stocking, Nancy
Stepan e especialmente Robert Young.

3. De fato. como o préprio Gilroy afirmou numa entrevista: “ndo ha (aqui) cultura pura. ltinerincia
éaregra” (Winkler 1994:8).

4. Ver Para una semidtica..., de Martinez Echazébal, capitulo 1V.

5. Enfase minha.

6. As nogdes de disjungdo e multiplicidade tém sempre caracterizado a regido caribenha e acredito que
melhor caracterizam as dindmicas penetrantes de translocagdes e relocagdes. de disseminacao e
reconstilui¢do experienciadas por uma larga e significante fatia da populagio mundial hoje.

7. Para uma discusséio do “modelo de assimilagdo”, ver Mintz, 1974, e Hoetink, 1985, ambos
listados na bibliografia.

8.Eu reforgo a palavra “qualificado” porque o sexo inter-racial heterossexual entre um homem negro
¢ uma mulher branca nunca foi sancionado pcla economia patriarcal. As qualidades compensatérias
do sexo inter-racial transscxual sempre derivaram de relagoes sexuais entre homens brancos ¢ mulheres
negras ou mulatas.
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9, Os interessados no assunto do homo-socialismo e/ou homo-erotismo nos romances latino-americanos
devem ler o romance Cumboto (1950), do venezuelano Ramén Diaz Sanchez.

10. O problema que vejo tanto no hibridismo sintético como no hibridismo simbidtico € que ambos
estio fortementc enraizados (niio direcionados) (rooted/routed) em uma 16gica bindria (ou melhor,
dialética) quc simbolicamente nio ¢ mais capaz dec dar conta de uma ordem mundial que se supde
cstar bascada em uma “trans” cpistema.

11. Para uma discussdo da formacfio da sociedade crioula no Brasil ¢ na Jamaica, ver Freyre e
Brathwaite, respectivamente.

12. Eu fago uma adverténcia ao leitor: ndo equiparar “democracia racial” a igualdade racial. Ao
contrdrio, a democracia racial remele A amalgamagdo racial através do branqueamento e da
homogencizagiio, enquanto mantém uma hierarquia racial numa diferenciagio de classe.

13. Estes sdo apenas alguns dos mais proeminentes nomes da longa lista de tedricos do hibridismo
latino-americano ¢ caribenho.

14. Autor dos notérios Comentarios reales (1609) ¢ Historia general del Perti (1617), cntre outros
escritos, 0 inca Garcilaso era o filho de um conguistador espanhol e de uma princesa inca. Depois da
morte de scu pai. Garcilaso foi para a Espanha para reclamar sua heranga, mas ndo obleve sucesso.
Entrou entdo para o cxércilo espanhol e mais tarde para a Igreja. Por conhecer de perto a vida inca,
tornou-s¢ cronista do povo inca.

15. Obviamente. na minha qualificagio de Norte. nio me refiro ao Equador como marco geogréfico.
Ao contrério, 0 que tenho em mente € um tipo de mapa baseado na projegio de Peter. Diz-se que esta
projecAo 'represcnia um passo importante contra a prevaléncia de conceitos eurocéntricos geogréficos
e culturais no mundo™,

16. Por volta de 1810, por cxemplo. da populagio total de 8.5 milhdes de afro-americanos (livres
escravos) somente pouco mais de dois milhdes residiam nos Estados Unidos. Somente o Brasil
possufa mais dc 2,5 milhdes. Outros dois milhdes foram encontrados nas Antilhas. O resto cstava
disperso na América do Sul, mais especificamente na Venezucla, Chile, Equador, Coldmbia, Argentina
¢ Uruguai, ¢ no México, na América do Norte. Para mais informacdes, ver The Historical Atlas of
Africa, listado na bibliografia.

17. Embora pareca cada vez mais que o sistema de duas categorias ¢ desestabilizado nos Estados
Unidos por uma terceira categoria composta por hispanicos e outras “pessoas de cor”. Parece que,
num futuro bem préximo, o sistema de incorporag8o racial nos Estados Unidos se aproximaré do
sisterna lalino-americano.

18. Eu apresentaria uma critica semelhante & considerago desqualificada de Gilroy sobre a nogéio de
as Américas, quando, de fato, ele se refere primeiramente aos Estados Unidos € num grau inferior 2
Jamaica. E mais: cle constréi o seu arcabougo tedrico como se essas pegas (os Estados Unidos e a
Jamaica) constituissem as Américas em sua totalidade e, conseqiientemente, representassem
especificamente a totalidadc da didspora africana.

19. O termo “ncgros coloniais” é usado no Panama e se refere aos descendentes de escravos africanos
introduzidos no pais através do trafico de escravos. Dilcrentemente de outros negros (tais como os
afro-antilhanos de Chombo) que migraram primeiramenie, mas ndo cxclusivamente, para o Panamd,
vindos das Anlilhas britanicas. os ““negros coloniais™ assimilaram a lingua, a religiao ¢ os costumes do
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colonizador espanhol. Em outras palavras, eles se identificaram com uma tradi¢do cultural
(afro)hispinica mais do que com uma afro(britdnica). Como ilustrado pelo personagem de Karafula
Barrescoba em Chombo. muitos “‘negros coloniais™ consideravam-sc supcriores aos origindrios das
Antilhas, exatamente devido aos atributos acima mencionados. Ver descri¢@o desse personagem feita
pelo narrador na pdgina 65, a qual sustenta meu ponto dc vista,

20. Embora neste ensaio minha discussio esteja limitada 4 migragdo das Antilhas para o Panama, a
movimentagdo da populagao antilhana nio se limitou aquelc pafs. Os antilhanos também migraram
para a Venezuela, Guianas Francesa, Alema e Inglesa, como também para a América Central, com
excegao de El Salvador, que ndo possui costa atlintica.

21. Eu uso, juntamente com Benitez Rojo, o caso acima para indicar aquelas sociedades que resultaram
do uso e abuso da economia de plantio.

22, Deparando-se com uma explosdo verbal de intolerincia étnica e racial de outra personagem,
Fulabuta Simefiquez, que aparece como chombofébica, mulher pobre que vive entre os “chombos™,
uma afro-antilhana lhe responde da seguinte maneira: “Eu n3o costumo perder meu teimpo conversando
com pessoas como vocE, mas desta vez cu farci uma exceglio. £ sou wna panamenha como a
bandeira e o hino nacional {...]. Somos muito orgulhosas de nossa descendéncia. E daf se nés
queremos falar inglés. chinés ou japonés?” [“Por lo general non gasto pélvora en gallinazzo, pero
contigo voy a hacer una excepeidn. Yo soy tan panameiia como el pabellén tricolor. ¢l Hino Nacional
y la flor del espiritu Santo. Nosotras somos muy orgullosas de nucstra ascendéncia africana. Y, iqué
te importa a ti se deseamos hablar en inglés, chino o japonés ?". Enfasc minha.

23. Em vista da crenga estabelecida da personagem e de sua mudanga para os Estados Unidos,
mudanca que descstabiliza a sua identidade ja poligena, nio posso deixar dc propor a seguinte
questdo: como Litd seria visto ¢ como ele veria e se situaria dentro das catcgorias étnicas dos Estados
Unidos? Além disso, o que dificulta meu questionamento é que no romance Lité nfio parece ter-se
ﬁxado no litoral leste, onde hd grandes comunidades de imigrantes das Antilhas bem sucedidos, mas
sim n§ costa ocste. Além disso, em razao de sua rota— Antilhas-Panama-Estados Unidos — parece
que Lit6 nao se via nem era visto como imigrante antilhiano nos Estados Unidos, mas como cada tipo
¢ todos os tipos acima na trilha protéica de identidade e de itinerario.

24: Em Chombo, Lité nio ¢ caracterizado apcnas como um hibrido cultural, mas também racial, Seu
pal, um personagem mencionado somente de passagem, era um mulato, filho de pais antilhanos, que
esluprou a mée de Lit6 num beco exatamente as 5 horas da manha.

25. O texto parece indicar que um dos legados da escravidio é exatamente a incapacidade de se
conhecer as préprias origens/raizes pois, apés serem retirados de seus lugares de origem, “'os afra-
exilados na Jamaica, Panam4, Barbados néo sabem realmente se sdo yoruba, congo ou ashanti: nao

sabem se sua lingua materna é Yoruba, Kikongo ou Twi; ndo sabem se seus verdadeiros deuses siao
Yemanyd, Bena-Lulda ou Nana Nyankopon™.

26. Nio fica claro na histéria se os membros do cla de Onifeto tinham realmente estado no “Novo

Mundo” ou se cles somente ouviram falar a respeito, através de seu relacionamento com seus aliados
pré-colombianos.

27. Ao ler 0 nome do navio, no podemos ignorar a referéncia ao mito grego de Telémaco. o filho de

Ulisses ¢ Penélope, que, guiado por Atena, sai & procura de seu pai (ou suas raizes), que anos antes,
quando ele ainda era crianga, partira para Tréia.
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A reinvengio de um passado sagrado na poesia afro-brasileira contemporanea

eria dificil para um leitor
contempordaneo ndo sc sentir
profundamentc ambivalente frente
as idéias que o socidlogo francés Roger
Bastide externa em seu inovador ensaio de
1943 A poesia afro-brasileira.” Porum lado,
admiramos o evidente entusiasmo do autor
com respeito a0 que cle caracteriza como “a
emocionante beleza™ da poesia afro-brasi-
leira ¢ sua persistente, embora encoberta,
relag@io com as religides de origem africana.
Por outro. nos sentimos perturbados pelo
aparente etnocentrismo de Bastide ao {azer
uma equivocada série de aftrmagdces dizen-
do que escritores brancos descobriram a
cultura africana no Brasil, que na maioria
das vezes escritores de origem africana
falharam ao tratar de seu passado africano
em suas obras. e que, quando o fizeram, tal
ocorreu na esteira de escritores brancos e por
caminhos pouco originais, “sem acrescentar
nada de novo ao que os brancos jd haviam
achado” (Bastide 1983: 93).
Transcorreu mais de meio século desde
a publicagao do ensaio de Bastide ¢, tem se
discutido cada vez mais abertamente no
Brasil sobre a marginalizacdo dos escritores
afro-brasileiros e sua exclusao sistemdlica da
cultura literdria brasileira, um fenémeno que
espelha a mancira pela qual o racismo
institucionalizado do Brasil perpetua o mito
da “democracia racial”. Ou, como José Car-
los Limeira aponta ecm scu pocma “Refle-
x@o": “Nao serd que quando/ se diz *demo-
cracia racial’/ na verdade sc¢ quer dizer/
*hipocrisia social’?”" (Limeira 1988:114).
Em anos recentes, determinados poctas
afro-brasileiros. como Estevdo Maya-Maya,
Oliveira Silveira, Edimilson de Almeida
Pereira, Ricardo Alcixo. ¢ Lepé Correia, 8m
lutado contra a corrente para publicar livros
de poesia quc buscam reinventar um
passado sagrado por mcio de referéncias
diretas a religides brasileiras de origem

africana fundadas nas tradigdes iorubd ¢
banto. Eslc fendmeno na literatura € uma
continuidade de manilestaghes seme-
Jhantes de outras formas dc expressiio
estética no Brasil, lais como a muisica, a
escultura, a danga c. evidentemente. a ficglio
em prosa.! Simultancamente, isso comega
a contrapor-sc i presenga do sistema
simbélico tradicional cristdo na pocsia
brasileira do século XX, por exemplo. em
Murilo Mendes ¢ Jorge de Lima. sobretudo
em sua obra conjunta Tempo e eterni-
dade (1934). E minha proposta analisar
¢sses lextos literdrios afro-brasileiros em
associacio com as dindmicas culturais ¢
politicas do mercado religioso no Brasil
contempordnco, um pais ondc religides com
basc africana, a exemplo do candomblé ¢ da
wmbandea, vém descnvolvendo nos centros
urbanos um apclo universal crescente, e
atraindo scguidores dc 10dos 08 grupos
étnicos. Por outro lado. em drcas rurais
isoladas, cspecialmente no Estado de
Minas Gerais, a pridtica de um catolicismo
sincretizado com tradigdes de origem banto
¢ um importante trago dec identidade nas
comunidades negras. Mcu objetivo ndo €
enveredar por andlises literdrias que
simplesmente estejam de acordo com
perspectivas sociolGgicas, mas sim usar o
vantajoso ponto dc vista desses estudos,
para cnlio comparar a prética religiosa
popular no Brasil com a nova pocsia afro-
brasileira que sc articula em um didlogo
tematico ¢ cstrutural com tais perspectivas
socioldgicas.

Ao emprcender este estudo, cspero
evitar duas lendéncias comuns ou, pclo
menos, cslar consciente de suas defi-
ciéneias A primeira delas é a despolitizagiio
da religiao afro-brasileira. Neste sentido,
Thomas Skidmore tece comentiirios sobre
a posigiio politicamente confortdvel de se
estudar ¢ preservar a cultura afro-brasileira,
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pois, de acordo com ele. “tem sido perfei-
tamente adequado ao ponto de vista das
elites que os lagos historicos do Brasil com
a Africa atualmenie sejam tomados esscn-
cialmente como exdticos” (Skidmore
1993:196). Scria, certamente, necessdrio
alterar tal generalizagdo grosseira levando
em conta o estudo de Yvonnc Maggie
“Q medo do feitigo: verdades ¢ mentiras
sobre a repressao as religioes medidnicas”
(1986). quc documenta a persistcnte
repressio a grupos religiosos afro-brasi-
leiros pelo menos até o inicio dos anos 1960.
Tal repressdo nio é simplesmente policial,
como o cra mais acentuadamente no pas-
sado, mas envolve aspectos juridicos ¢
culturais embutidos nas priticas da vida
cotidiana. Além disso, para usar os (ermos
de Howard Winant com respeito dteoria da
formagdo racial, religidio e literatura sdo
dois dentre os muitos Gpicos que reflctem
“um processo de instituigdes sociais
permanenteimente contestadas e de
identidades permanentemente em conflito”
(Winant 1994:147). A segunda tcndéncia
refere-se ao [avorecimento de certos signos
estercotipados na literatura afro-brasileira.
Sobre este assunto, Ronald Augusto. um
pocta alro-brasifeiro de Porto Alegre,
descreveu sua experiéncia com uma pesqui-
sadora alemil gue veio ao Brasil para cstudar
aliterawra afro-brasileira ¢ que se confundiu
totalmente quando sc defrontou com um
texto no qual, aparcntemente, laltavam os
“signos” ou “marcas dc identificagdo” que
cla estava acostumada a cncontrar em tal
poesia. "Onde estd o afro-brasileiro neste
pocma’”, perguntou cla a Augusto, que,
num ensaio intitulado “Transncgressio”,
trata destla questiio rejeitando apaixona-
damente andlises literdrias que focalizam
exclusivamente textos que parccem exibir
uma “afirmagiio identitdria, cuja fungéio scria
adc amplificar ¢ dar nobreza documental aos

anseios dc uma colelividade ou segmento
racial”. Ele critica igualmente aqueles poetas
que mantém “posigoes preservacionisias
apoiadas numa estereotipada e resolvida
esséncia negra”, como “recicladores da-
quela caca velhusca: a literatura participante
de corte pseudoprolctdrio” (Augusto 1995:
48,52).

Apesar da legitimidade de tais objegoes,
como meio para dcfinir os pardmetros
daquilo que Benedict Anderson denominou
uma “comunidade imaginada”, sclecionei
pocmas de determinados poetas afro-
brasileiros contemporaneos que reinventam
as divindades associadas a diversos grupos
religiosos do Brasil, cujos fundamentos sao
africanos. Obras tais como Regresso
triunfal de Cruz e Sousa e Os Segredos de
“seu” Bita Dd-nd-em-pingo d’dgua de
Estevio Maya-Maya, (1982), Orixds, (1995)
dc Oliveira Silveira em associagao com 0
artista pldstico Pedro Homero. 0 Livro de
falas. de Edimilson de Almeida Pereira
(1987). A roda do miundo (1996) do mesmo
autor, co-autoria de Ricardo Alcixo, ¢
Caxinguelé (1993), de Lepé Correia,
parccem refletir 0 intenso intercsse atual em
relagiio aos deuses africanos por parte pelo
menos, desses destacados poetas afro-
brasilciros contemporancos nascidos em
difcrentes partes do Brasil: Maya-Maya, no
Maranhio, em 1943, Correia, cm
Pernambuco, em 1952; Pereirac Alcixo.em
Minas Gerais, respectivamente em 1963 cem
1960; ¢ Silveira, no Rio Grande do Sul.em
1941. Complementando cstas obras literd-
rias, os estudos pioneiros cmpreendidos
por Antonio Risério, Texros e tribos:
poéticas extraocidentais nos tropicos
brasileiros (1993) e Oriki orixd (1996),
ambos demonstrando amplamente o enorme
poder criativo da poesia tradicional iorubd.
em tradugiio sua, bem como a presenga de
neo-orikis na (icgdo ¢ na musica popular
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latino-americanas. Em “Transnegressdo”,
Ronald Augusto rejeita tanto as tentativas
do intruso para restringir sua prépria
comunidade afro-brasileira, bem como uma
comunidade literdria restritiva, bascada em
etnicidade, e que se recusa a ultrapassar
suas préprias fronteiras imaginadas,
consequentemente excluindo alguém (tal
como a ele mesmo, talvez) que busca
reinventar o passado em formas que nio sio
nem féceis, prediziveis, nem totalmente
tradicionais. Neste sentido, creio que os
textos que escolhi para andlise neste ensaio
podem ser considerados como trabalhos-
transgressores, que tanto redefinem como
reafirmam a importéncia dacomunidade.

Como podemos descrever tal identidade
coletiva? Peter Raicliffe, define o que chama
de “consciéncia étnica” como sendo tanto
fluida. em relagéo a como evolui ao longo
do perfodo histdrico, como fragil, ja que
sujeita ao fracionamento de classe ¢ género
(Ratcliffe 1994:7). Do seu ponto de vista, na
qualidade de mulher afro-brasileira, Nilma
Lino Gomes, na obra A nudher negra que
vi de perto relaciona o “nés” da identidade
coletiva e igualdade. Ela prossegue dizendo
que, embora este “nés” (forjado com base
em descoberta cultural conjunta, reafir-
magdo ¢ criagio) seja de dificil verificagdo,
ele conforma, “um recurso indispensdvel ao
nosso sistema de representagdes”, pois
reivindica para o grupo um cspago social ¢
politico em uma situagio conflitante (Gomes
1995:44).

No Brasil, entrelanto, ¢ muito proble-
mdlico o estabelecimento de uma identidade
coletiva afro-brasileira através da religio
fundamentada nas origens africanas nos
centros urbanos. Em seu fascinante capi-
wlo “Raga e religido”, parte do estudo Her-
deiras do axé, Reginaldo Prandi conclui:
“Negras ou brancas em suas origens, as
grandes religides no Brasil estdo hoje longe

de apresentar barreiras étnicas, de cor ou de
origem, mesmo no caso do candomblé, com
contornos de uma origem racial muito bem
marcados. Embora as religides diversas
possam atrair preferencialmente certos
grupos de cor, o quc pode até lhes em-
prestar uma face marcada racialmente, o fato
¢ que clas se mostram abertas para todos”
(Prandi 1996: 81-82). Entrctanto a comuni-
dade religiosa etnicamente fundada também
pode ser observada no Brasil em dimensio
micro-social, conforme demonstram Niibia
Pereira de Magalhics Gomes ¢ Edimilson de
Almeida Percira em seu estudo interdis-
ciplinar sobre as convergéncias da cultura
popular ¢ afro-brasileira intitulado Mundo
encaixado: significacdo da cultura popu-
lar, que se bascia e¢m pcsquisa com
comunidades ncgras isoladas cm zonas
rurais de Minas Gerais. D¢ acordo com os
dois autores, “a convivéncia com a heranga
cultural dos antepassados, ¢ mais especi-
ficamente a experiéncia religiosa. ¢ um fato
que caracteriza os isolados negros. O sa-
grado desempenha fun¢io agregadora dos
interesses dos grupos e dos individuos,
permitindo-lhes estabelecer uma identidade
prépria” (Gomes ¢ Percira 1992:44). Esta
distingdo, em termos demograficos. entre a
organizagao religiosa do Brasil rural ¢ urbano
desempenhara papel significativo em minha
andlise dos textos literdrios de Edimilson de
Almeida Pereira, visto que, em sua mator
parle. a poesia dele estd profundamente
cnraizada em seu contato com essas
comunidadecs afro-brasileiras rurais
distantes e suas praticas religiosas parti-
culares. De forma semelhante, com respeito
a0s oulros poelas, as andliscs sociolégicas
de Prandi podem fornecer um contraste
interessantc entre realidades sociolégicas
em mudanga ¢ o que pode ser chamado de
uma “identidade poética™ baseada nio na
redescoberta, mas sim na reinvencio
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brasileira das tradi¢oes africanas. Exem-
plificando, Reginaldo Prandi mostra que
enquanto alguns afro-brasileiros participam
de uma diversidadce de grupos religiosos de
raizes africanas. o niimero mais expressivo
¢ catdlico ou evangélico. Apresenta dados
que demonstram plenamente o crescente
apelo universal, isto €, sem distingdo de raga
e etnia, de grupos religiosos afro-brasi-
leiros. Dada csta condigio, como reage o
leitor a uma arle poélica que busca construir
uma identidade literdria afro-brasileira
calcada numa afinidade com um grupo
religioso de origem africana? Quem € o
leitor desta poesia? Os poemas que rein-
venlam um passado africano sagrado a
partir de uma 6tica brasileira sdo um esforgo
por parte desses poclas para renovar a
cultura tradicional como meio de atingir uma
estratégia dc descolonizagéo etnicamente
exclusiva? As obras lilerdrias que analisarei
fornecem algumas tentativas de resposta
para eslas questdcs.

Antes de iniciar propriamente minha
andlise, gostaria ainda de sondar mais
profundamente o que alguns podem consi-
derar um paradoxo temporal: em que ponto
situa-se o crescente apelo aos antigos
deuses africanos no Brasil contemporineo
nas comunidades definidas por diversas
religides afro-brasileiras (deixando momen-
taneamente de lado. se possivel, a questdo
de sua composigiio étnica)? Isto estaria
ligado a crise da modernidade, na qual a
sociedade deiflicou a razdo ¢ as solugdes de
alta tecnologia, inacessiveis para a maioria
¢ além de sua compreensio, ainda por cima
tiveram conseqiiéncias desastrosas para a
ccologia do planeta? O quanto estaria
relacionado com uma piora generalizada nas
condi¢des de vida nos centros urbanos?
Como Anténio Fldvio Picrucci e Reginaldo
Prandi alirmam no preficio de A realidade
social das religioes no Brasil, “é nesle

momento, quando a medicina falha, a
racionalidade econdmica frustra, a certeza
dos propésitos rui, que as alternativas
rcligiosas mostram-se como respostas™
(Pierucci e Prandi 1996:17). A parte ou
além destas crises existenciais, a atragdo
crescente do candomblé estd calcada em
uma percep¢o de que se trata, como Prandi
a definiu, de “uma religido aética para uma
sociedade pds-ética” (Prandi 1996:35), ou
numa dimens#o ético-afetiva, como afirma
Maria de Lourdes Siqueira em Os orixds na
vida dos que neles acreditam: “E um pacto
e um cddigo de ética que se vive junto com
a comunidade, numa relagéo de respeito ¢
de amor”? (Siqueira 1995:6). Como as
religiGes afro-brasileiras servem de instru-
mento axiolégico e mdgico de sobrevivéncia
num mundo narcisista e hedonista,
olerecendo ac individuo oportunidades
alternativas de status, de bem-estar material
(através de servigos mdgicos), de gozo da
sensualidade e de experiéncia de mobilidade
social? Que tipos de prazer estético os
sistemas simbdlicos destas religides
(especialmente agora quc sio mMenos
reprimidas, pelo menos oficialmente, ¢
menos comprometidas com o sincretismo
catélico) proporcionam a scus scguidores
e clientes? Responder a estas ¢ outras
dificeis perguntas € comegar a descobrir a
complexidade de uma situagio dindmica
no Brasil contemporineo. E, eviden-
temente. quaisquer conclusoes provisdrias
também iluminariam a poesia destes autores
afro-brasilciros que, no limiar do século XX,
conscientemente escolheram reinventar ¢
“abrasileirar” idealmente um antigo passado
sagrado, o de scus ancestrais alricanos.
Estevdo Maya-Maya & poela, cantor,
musicélogo e diretor de teatro. Scu envol-
vimento com obras teatrais fica evidentc em
Regresso triunfal de Cruz e Sousa, ji que
estc longo poema € uma espécic de solildquio
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shakespeareano no qual o protagonista
dirige-se a um fantasma. O texto também
assemelha-se a um mondélogo de Robert
Browning. no qual o interlocutor
periodicamente admite a presenga de um
ouvinte que permanece em siléncio. No
poema de Maya-Maya, o espirito que
retorna triunfalmente ¢ o poeta simbolista
negro ¢ brasileiro Jodo da Cruz ¢ Sousa
(1861-1898). Concordo com a observacio de
Edimilson de Almeida Pereira quando ele diz
que Regresso triunfal esta “cercado pcla
atmosfera ritual dos cultos religiosos afro-
brasileiros” (Pereira 1996:144).

O poema se passa quase integralmente
no espago sagrado da casa de Maya-Maya,
que aparece na poesia como se fosse um
terreiro de candomblé, local em que uma
entidade espiritual é invocada, recebida,
celebrada c finalmente despachada como se
fosse um orixd, um guardifo da cabega:
“Segue teu curso/ de volta ao parafso/ onde
le senards entre os deuses/ guiando a luz
das estrelas/ iluminando nossas cabegas™
(Maya-Maya 1982:40). Na casa do inter-
locutor, o espirito do bardo do século XIX
estd livre dos tipos de discriminagio racial
do Brasil de sua época: “Aqui, tu és de fato,
bem-vindo!/ Aqui ninguém passa vexame./
Nenhum dos presentes/ precisa enrou-
quccer gritando tcu nome,/ como nas
confeitarias da moda/ (do teu tempo),/ para
evitar a recusa/ ou mesmo proibigao da tua
presenga” (ibid:11). Assim como o exterior
dorerreiro, plantado com drvores sagradas
em homenagem a diferentes orixds, € uma
extensdo de seu interior, para além das
paredes da casa do interlocutor estd o
quintal, com suas numerosas arvores
frutiferas para o sustento da vida, as quais
Maya-Maya nomeia com grande cuidado ¢
ternura. A cena (no scntido catral da
palavra) que s¢ passa no quintal também ¢
importante, posto que trata do tema do

pluralismo rcligioso afro-brasileiro. Quando
Maya-Maya cnumecra as drvores. cle
menciona “drvores de cespinho. que dao
flores/ pra deixarem cheiroso/ o manto de
Sao Benedito/ (afro-santo milagroso)™ (:19).
Mais tarde, quando o interlocutor estd
sentado 4 mesa para comer um delicioso
“peixe fresco cozido em vinagreira”
(lamentando o fato de que o espirito que o
acompanha “nao coma cssas coisas™), ele
faz referéncia a combinagdes de diferentes
tradi¢des religiosas: “Mas daqui a pou-
quinho/ Vamos cantar uns ‘pontos’/ ¢ rezar
uma meia dizia de ‘pade-nosso’/ no altar de
Xangd e Sdo Benedito./ Tu ficards nutrido
e suficiente/ para o tcu retorno/ ao pantcon
dos deuses”. (:24). Esla pluralidade de
alimentagio espiritual (na oralidade de
cangdes ¢ oragdes de origem tanto africana
como cristd) existe no pocma cOMoO uma
presencga sagrada uniflicada, ocupando um
tnico altar. Estc momento de sintese
ressurge quando. ja ao final do pocma, o
interlocutor diz: “Bate 1ambd pra Xangd/
bate beigo pra Sdo Benedito/ O dia 14
correndo/ ¢ tu precisas ir embora:/ os
Santos te chamam...”” (:32). Narecalidade, uma
das grandes for¢as do poema de Maya-
Maya ¢ a de por mcio da invocagdo ritual
de um importante ancestral litcrdrio afro-
brasilciro, fazer uma aberta celebragéio da
naturcza sincrética e plural destas praticas
religiosas,

Quais sio as conseqiiéncias futuras
desta visita salutar? Na dltima estrofe do
pocma, o interlocutor adota a profética e
coletiva voz do “nds” (*nosso povo™) em
oposi¢do ao racismo quc ainda divide a
nagdo: “as muralhas, fortes. paredces. ruirio/
¢ caminharemos livres,/ 6dio. mas seriio
justigados/ os seculares opressores™ (:40),

Contrastando com o poema de Maya-
Maya, Orixds, de Oliveira Silveira, enraiza
em uma tradigao jeje-nagd de lingua ioruba
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niio tdo sincretizada. A exemplo de Livro
de falas, dec Edimilson de Almeida Pereira,
¢ Orikis. de Ricardo Aleixo, a obra de
Silveira é uma recriagiio poética sistemitica
de um ndmero relativamente pequeno das
principais divindades iorubds. cviden-
temente aquclas cultuadas no Brasil (das
mais de quatrocentas divindades das dreas
de lfngua iorubd na Africa Qcidental,
pouco mais de uma didzia sio veneradas no
Brasil). Todas cstas obras obedecem ao
principio de ordenamento do xiré, palavra
que significa “brincar” ou “comemorar’.
Durantc esta cerimdnia religiosa, consti-
tuida de cantos ¢ dangas ao ritmo dos ataba-
ques, os orixds sdo invocados sucessiva-
mente apés a homenagem preliminar a Exu,
o mensageiro frickster que informa os
deuses sobre as festividades que ocorrem
em homenagem a cles. Os deuses entdo
“baixam™ no transc, conforme sdo cha-
mados pclos difcrentes ritmos dos tam-
bores sagrados. numa ordem determinada
que geralmente sc inicia com Ogum ¢ ter-
mina com Oxald. O gaicho Oliveira Silveira
lida maravilhosamente com variagdes
regionais da tradigéio iorubd em sua obra
Orixds. especialmente no poema dedicado
a Ogum e intitulado “No mapa™:

Pelo litoral
ficou

de Norte a Sul
nagd.

Ficou no Recife:
xango.

Na Bahia licou:
candomblé.

No Rio Grande é o qué?
— Batuque, tché.

Fiiho de santo de
bombacha,
Ogum

comendo churrasco:
jeito

gaticho

donegro

batuque.

Ao ressaltar a variabilidade ¢ a adaptabi-
lidade da tradigiio nagd no sul do Brasil em
Ovrixds, Oliveira recria para o leitor o
processo de abrasileiramento das religides
de origem africana. Podemos imaginar um
tipo literdrio fascinante saindo deste poema:
um Martin Fierro negro, filho contempo-
rinco do deus da guerra e da tecnologia, fa-
lando sobre sua luta contra a discriminagao
¢ sobre uma cultura ecm cxtingdo, tal como o
protagonista do cldssicoargentino escrito
por José Herndndez. A metamorfose do
deus africano em gatcho brasilciro ¢ um
exemplo claro darcinvengio de um passado
sagrado na nova poesia brasileira. Como
Antonio Risério astutamente observa em
Oriki orixd, “achando-sc cm contexto
diverso daquele em que nasceu, um decus
deve estar sempre pronto a se modificar, cm
resposta &s novas realidades com que s¢
defronta” (Risério 1996:168).

Em raziio de Exu ser uma forga dinimica
de revelagio sibita e total incompreensio.
de humor ¢ perigo, de caminhos abertos ¢
fechados, de atragio entre opostos ¢ de
concxdes entre os orixds ¢ a humanidade,
Edimilson de Almeida Pereira dcnomina um
certo tipo de linguagem metaférica na poesia
de “palavrade Exu”: “E a remota linguagem
dos antigos quc surge nova aos descen-
dentes... E alinguagem da histéria vista ndo
como documento imobilizado, mas como
evenlo em que sc combinam as forgas da
permanéncia ¢ da mudanga”™ (Percira 1996:
143). Nio ¢, pois, surprcendente quc estas
scjam, precisamente, as qualidades que
distinguem os poemas dedicados a Exu
pelos poetas que sdo o centro deste estudo.
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Em “No caminho da casa-de-nag@o”. de
Silveira. é¢ Exu Bard que abre os caminhos e
encruzilhadas e torna possivel arevitalizante
conexdao contempordnea com o passado:
*“Vinham pelos caminhos/ — pele magnética
— / atraidos ao im3 ancestral”. No poema
“Visitag¢@o”, de Pereira, Exu é o depositdrio
de verdades contraditérias que neces-
sariamente coexistem: “Tua vida é nunca
mas desde sempre pousada no principio do
mundo. O cavalo sou eu e também a sua
negagdo. Tua paz deixa-me apreensivo.
Estds na vertigem, lua bagagem de mutdveis
espelhos...” (Pereira 1991:197). Uma
realidade paradoxal semelhante existe em
“Exu”. de Ricardo Alcixo, que comega:
“Primeiro/ que nasceu,/ dltimo a nascer”
(Pereira ¢ Aleixo 1996:35). No poema de
abertura de Caxinguelé, de Lepé Correia,
Exu representa uma identidade coletiva em
constante movimento:

Oh! Senhor dos Caminhos
Boca coletiva

Eco de todos os tons.

Nota de todas as pautas
Guardido de todas as portas
Movimento de todo o Universo
Pés de todas as rasteiras
Pernas de todos os andares.
Conduz teu povo

No segredo e na algazarra
Na festa ¢ no recolhimento.
Empresta a cada garganta
Teu grito!

(Caxinguelé 17)

Exu, 1alvez a mais complexa e incompreen-
dida figura do pantedo iorub4, é invocado
por cada um dos poetas com boa razdo. uma
vez que ele € o facilitador da obra trans-
gressora. Para esles escritores, sem Exu a
linguagem perde scus poderes de supe-
ragdo de limites ¢ cessa a possibilidade de

comunicagio ¢ de cxploragio de idéias
inovadoras.

A fonte arcaica da qual os poelas
extracm csta linguagem transformativa niao
apcnas permancce dindmica, como é
também, quase que litecralmente, o territdrio
comum da populagio afro-brasileira, um
local trans-lemporal que fornece o potencial
para a mudanga social. Em uma entrevista
publicada em Callaloo, Edimilson de
Almeida Pereira diz: “E preciso pensar que
esse solo cultural ndo vai anular ou
dissolver as divergéncias entre os préprios
negros; mas cntendo gue € por causa desse
solo cultural que encontraremos capacidade
para conviver com a dindmica das dife-
rengas. Isso porque penso numa sociedade
que scja justa. Eu penso isso nio como
sonho inatingivel, mas como trabalho que
podemos realizar a partir de agora. Essa
convicgdo ndo ¢ minha contribuigio
original, muito antes pelo contrério. ¢ ligio
de esperanga ¢ de solidariedade que muitos
antepassados, deuses ou néo. scmearam em
meu corag@io e nos coragdes de muitos
outros homens™ (White 1996:47). Emdltima
andlise, de acordo com Frantz Fanon em scu
ensaio “Racismo e Cultura”, ‘o mergulho no
abismo do passado ¢ a condigio ¢ a fonte
da liberdade”, um caminho para que um
grupo colonizado faga valer seus direitos de
forma que, subscqiientemente, “as duas
culturas possam defrontar-se e enriquecer-
se mutuamente” (Fanon 1995: 181). Este
mesmo fendmeno, agressivo ¢ reflexiva-
mente benéfico. poderia também afirmar-se
cm cscalas muito menores do que a socie-
dade como um todo. entre poetas e
seguidores da religidio afro-brasileira de
diferentes grupos étnicos.

Para todos os poctas que abordo neste
cnsaio, a invocagio a Xangd, o grande rei,
deus da justiga e da elogiiéncia, do trovio
e da fiiria, cujo sfmbolo é o machado de duas
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cabcgas, ¢ um veiculo para a discussio da
luta necessdria para atingir uma sociedade
mais justa. Jd mencionei a presenga dc
Xang6 como divindade reinante no poema
dc Maya-Maya. “Batuque”. de Silveira,
cxalta os ritmos penetrantes do alujd,
espéeie de marcha guerreira que ndo apenas
invoca Xangd. mas muitos outros orixds,
cada um deles montando seu “cavalo™. Em
outro poema de Silveira. intitulado “Sou
duro™, Xangd cstd associado ao espirito
revoluciondrio das sublevagdes sociais:
“benditos os riots/ o saque. o fogaréu/ ¢
os raios afiados de Xangd/ para 0s que me
fizeram/ (sou duro, cu sou ¢ duro)/ 1cr cstas
razocs™ (Silveira 1995:66). Edimilson de
Almcida Pereira enfoca a natureza belicosa
(¢ potencial para a violéncia dirigida) da
armade Xangd. mesmo em repouso, quando
em “Festa” o interlocutor diz: A calmados
machados deseja o inimigo™ (1996:208).
Lepé Correia usa o ritual de saudagio ao
orixd Xangd como um grito de liberdade cm
scu pocma “Rainha Matamba™: “Mecu
corpo/ Nio nasceu para senzala/ Sou
descendente do Alafin-Oydé/ Sango/ A li-
berdade/ E meu asé de fala/ Kawo
Kabiyesile/ Kawo™ (1993:34). Xangd é uma
figura guerreira de esperanga, mostra infa-
tigdvel for¢a na batatha contra o Cristia-
nismo e nao pode ser Morto. Como Surge cim
Orikis. de Ricardo Aleixo: “Ele fica vivo/
quando pensam/ que jd estd morto./ Orixd
quc mata/ o primeiro/ ¢ mata/ o vigésimo-/
quinto./ Xangd persegue/ o cristdo/ com scu
grito” (Pereirac Aleixo 1996:45-46).

Quer estes pocmas chamem por Xangd.
Exu. Ogum, quer por qualquer das outras
divindades de origem africana veneradas no
Brasil, eles o fazem cstabelecendo uma
relaglio inter-iextual (ou. mais apropria-
damcnte. usando o termo de Antonio
Risério. inter-vocal) com a vasta tradigiio
cultural do oriki orixd. ¢ com (reqiiéncia sio

inadequadamente definidos como poemas
de louvagao. De acordo com Risério, "o
oriki € sobrctudo uma espécie de montagem
de atributos do objeto tematizado. Uma
construgiio epitético-idecogramadtica. O que
importa é isso: montagem dc atributos,
colagem de predicados, justaposigdo de
particularidades ¢ ecmblemas. Mas csses
atributos, considerados essenciais para o
descnho ou a configuragiio do objeto, nem
sempre serdo vislos como coisas louvdveis™
(Risério 1996: 93). Risério também fala de
orikis como invengdes hiperbélicas e
alusdes sonoras que sdo o produto de uma
compartilhada consciéncia multipla da vida
didria. Especialmente no caso de Silvcira,
Pcrcira e Aleixo, a criagido de scus mosaicos
verbais de atributos divinos, ancestrais, de
raizes jorubd, engloba tanto a sclegdo de de-
talhes como a concepgo musical baseadas
em convergéncias inter-linguais de tradigéo
e reinvengiio contemporinea. O leitor fami-
liarizado com o terreno cstd constantemente
interrogando o texto literdrio. Scria a obra
demasiado timida em sua apropriagio ¢
subscqiiente transformagfio do conhecido?
Ou, inversamente, o tradicional jd ndo ¢ mais
reconhccivel no teor de sua nova encar-
nagio?

Neste espectro. a poesia de Edimilson de
Almeida Percira pode ser considerada como
mais direcionada ao objetivo do totalmente
transformado. Além disso, Percira reinventa
um passado sagrado com grande amplitude
de cxpressio cm termos de pluralismo
religioso afro-brasileiro; sua obra Livro de

falas ¢ a criag@io de um mundo poético sob

o grande pdlio branco de Oxald, mantendo
a tradi¢ao nagd; sua série de poecmas “Ngs,
os Bianos™, emA roda do mundo, descreve
um microcosmos que lunciona de acordo
com as crengas cristiis ¢ banto, como sc a
comunidade rural ncgra existisse sob o olhar
atento e protetor de dois olhos, um dos

105 o Esttidos Afro-Asiaticos 35 o julho de 1999



A reinvengio de um passado sagrado na poesia afro-brasileira contemporinea

quais € Deus e o outro, Zambiapungo. Em
uma entrevista, Pereira fala sobre impor-
tdncia das divindades africanas como
estimulo para a experiéncia religiosa
contemporanea e a criagdo artistica. “Mas.
no meu entendimento”, diz Pereira, ““a gran-
de influéncia dos antigos deuses se realiza
quando eles menos parecem atuar. Isto
acontece quando os deuses e o cendrio
social e simbdlico que os originaram se
situam como memdria de um povo agredido.
Nzo € necessdrio que um negro brasileiro
diga a todo momento que acredita nos
orixds ou em Zambi. As vezes, nem o
préprio negro conhece bem esse seu mundo
dos ancestrais.? No entanto a meméria
continua la, naquele ponto em que o
inconsciente individual se vé alimentado
por reminiscéncias de sua coletividade”
(White 1996:46). Tanto o Livro de falas
como “Nds, os Bianos” tratam de um
inconsciente coletivo afro-brasileiro com
uma linguagem onirica, desprendida ¢
intelectualizada na primeira obra (com
freqiientes referéncias ao cstudo de
Monique Augras O duplo e a metamorfose:
a identidade mitica em comunidades
Nagd), e intimamente familiar na segunda.
Se Livro de falas contempla a unidade em
um circulo contemporéneo de pessoas de
identidades miticas fragmentadas, “Nés, os
Bianos” potencializa um “nés™ universal,
enraizado nas familias da comunidade
marginalizada.

Agimos por estarmos juntos e
presentes a hora do mundo, irmdo
nosso de dilui¢ées e eternidades.

No terreiro a oferta de folhas e
sentidos. Teu ser e meu, altares de um
encontro mais antigo.

(Pereira 1991:231)

A mac entende

sc ficamos alegres
sc ficamos

SC MOTrremos.

Ela pds nosso umbigo
sob as rosas

na porteira.

A beleza cm nés ¢ forte.

Nao matecmos
€ssa mac.
Nem de saudade.
(Pereira 1996:20)

A exemplo de “Regresso triunfal de Cruz e
Sousa”, “Nds, os Bianos™ incorpora os inse-
pardveis sistemas simbdlicos do cristia-
nismo ¢ das tradi¢des banto em um mundo
composto de Nossa Senhora do Rosdrio,
santos catdlicos africanos. como Siao
Benedito ¢ Santa Efigénia. ¢ inquices,
divindades congo-angolanas que siio o
sujcito (e também o titulo) do paradoxal ¢
enigmdtico pocma do qual gostaria de citar
o scguintc fragmento:
Sao os antigos.

Morrem de um jeito
vivem de outro.
Vivem na gente

ndo sendo sangue.

Nzo sendo sangue
molham os 0ss0s.
Sdo 0s mesmos
quc ndo cram antes.
(ibid: 15)

Ja que os clementos culturats negros nio
iorubds estdo amplamente esquecidos. os
inquices, que sdo banto, nccessariamente
reterdo para sempre a beleza misteriosa que
Pereira lhes atribui em scu poema. Estu-
diosos brasileiros da cultura afro-brasileira
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tenderam durante muito tempo a privilegiar
atradi¢io iorubd (nagd). acreditando que ela
seria menos fragmentada ¢ corrompida do
que outros rituais africanos que sobrevivem
no Brasil, sobrctudo os de origem banto.
Este fendmeno. acrescido do inlenso
marketing da cultura orixd-iorubd-Bahia
como mcio de promo¢do do turismo
doméstico ¢ internacional. bem como de
oulras razdes histdricas, sem duvida
contribui para o reprocessamento de uma
identidade que perpetua a falsa idéia de que
todos os alro-brasilciros sio dec descen-
déncia iorubd. Dada csta situagiio, a obra
complementar de Percira calcada em
tradi¢cdes banto de Minas Gerais, onde
trabalha nfio apenas como poeta, mas
também como socidlogo. antropdlogo.
historiador ¢ musicdlogo. é especialimente
louvdvel.

Percira, Maya-Maya. Silveira, Aleixoe
Correia, embora nilo scjam os tinicos poctas
afro-brasileiros trabalhando com arcinven-
¢do do passado sagrado, ccrtamente
parccem ser os poctas mais consisten-
temente cngajados neste projeto. Qutros
eminentes poctas brastleiros de descen-
déncia africana. tais como Cuti (pscudo-
nimo de Luiz Silva, nascido em Ourinhos,
Sdo Paulo, em 1951) ¢ Adio Ventura
{nascido em 1946. cm Santo Antdnio do

Itambé, Minas Gerais) parccem confiar mais
na releitura da histéria do que na recriagéo
do mito em scus trabalhos. Cuti, especial-
mente, em seu pungente poema “Cultura
Negra”. linguisticamente denso, mostra-se
cético e zangado com rcspeito ao crescente
apclo universal, comercial e académico da
religifio afro-brasileira. Nestes seus versos,
em que Exu aparece como Elegbara, um de
scus miiltiplos nomes, “a cor sim/ ¢ ndo/
reclabora elegbara/ orixds ndo tomam chds
de academias”. A abundancia de disserta-
¢des por “negréfobos afagos™ e brancos
tentando desesperadamente ser negros “em
busca de tambores/ ritos/ puros mitos”
perturba Cuti de forma especial, que prediz
cm scu poema a sublevagio social da
“chuva de negrizo™ a partir de uma pers-
pectiva histérico-literdria, e ndo mitico-
literdria (Cuti 1996:34). Mas, como vimos nas
obras rccentemente publicadas de Maya-
Maya, Silveira, Corretia, Percirae Aleixo, o8
sistemas simbdlicos e a “sociologia” das.
religides afro-brasileiras oferecem a cstes
poctas ndo apenas uma fonte de rica
inspiragao estética; eles servem como um
estimulo para uma auténtica reinvengao
brasileira de uma heranga africana
compartilhada, ainda que reprimida €
negligenciada.

Notas

1. Ver Diaz. “'El candomblé: raiz y nexo entre la literatura y el arte”, 1991. Neste estudo fascinante.
Diaz analisa as obras literdrias ¢ artistica. de Jorge Amado, Antonio Olinto, Mestre Didi, Helio de
Souza Oliveira, Agnaldo Manuel dos Santos. Carybé e outros.

2. Pode-se acrescentar que. dada a natureza da histéria da escravido no Brasil, é virtualmente
impossivel para os brasileiros de descendéncia africana conhecerem com exatidao sua origem étnica
africana (jorubd. banto. mina cte). Por esta razfio. a identidade negra no Brasil ¢, fundamentalmente,
uma reconstruco brasileira. No Brasil, a origem afvicana mais popular, idealizada, deriva-s¢ da

cultura orixa-iorubd-Bahia,
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Corporacdes religiosas de llhéus e S. Tomé e

Principe do liberalismo a Republica

Augusto Nascimento®

Recebido para publicagdo em janeiro de 1998.
“Pesquisador do Centro de Estudos Africanos e Asidticos
do Institnto de Investigagdo Cientifica Tropical de Lisboa

As rivalidades raciais nas ilhas de S. Tomé e Principe conduziram ao
aparecimento de irmandades especificas para distintos grupos étnicos e sociais.
A primeira confraria em S. Tomé data do século XVI, e nos séculos seguintes multiplicam-
se as associagées deste género nas duas ithas. Nesie artigo. enfatiza-se o valor politico
das irmandades dos ithéus de S. Tomé e Principe. O autor argumenta que ¢ corrosao
do prestigio das irmandades e das formas de solidariedade iradicionais frente as novas
demandas materiais. acarreton uma diminuigdo do mimero de membros das
irmandades. Ainda assim. a decrescente importancia social do catolicismo nao se
traducin numa menor inclinac@o para a enraizada prdtica catélica, sempre valorizada,
quando dos afrontamentos politicos e raciais.

Palavras-chave: Irmandades, corporagio religiosa. Ilhéus, raga. solidariedadc € polftica.
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precérios recursos governamentais determi-
nariam a ruina de templos e o empobreci-
mento matcrial das irmandadcs ¢ confrarias.

A corrosiio do prestigio das irmandades
e das outrora imperativas solidaricdades
tradicionais facc as novas realizagoes
materiais ¢ culturais ¢ a um quotidiano
hegemonizado pclas metas econdmicas
acarrctou uma diminuicio dos irmios.
Ainda assim, a decrescente importincia
social do catolicismo n#o se traduziu numa
menor inclinagiio para a enraizada prética
catdlica, valorizada, como vercmos. quando
dos afrontamentos politicos e raciais de
inicios deste século.

Até o século XVIII, a Igreja, esteio de
integragdo social, refreava o poder dos
senhores de escravos e concedia a alguns
dos scus a liberdade. Por essas razdcs, entre
outras, os negros, [ossem escravos ou
livres, postaram-sc a seu lado quer contra
governadores, quer contra a Camara. Afora
isso, ancorada na sua ligacfio a terra, algreja
recrutava saccrdoles entre os ilhéus,
tecendo-sc assim a trama de interesses da
instituicao cclesial ¢ das familias locais'.
Ora, a par das cstruturas diocesanas ¢ das
congregagdes missiondrias, crigir-se-iam
irmandades ¢ confrarias, que juntariam as
funcgdes sociais a difusdio de valores e do
culto catdlicos.

As confrarias datavam do século XVI.
A confraria da Senhora da Graga scdiada na
igreja matriz de S. Tomé, por excmplo,
remontava a 1519. Nos séculos seguintes,
com a diversificag@o dos grupos sociais.
multiplicaram-se as associagdes deste
género nas duas ilhas, tais como, entre
outras, diversas irmandades de N* S° do
Rosdrio. Em Portugal ¢ nas darecas de
expansio portuguesa, o culto de N* §* do
Roséario inspirou devogdes entre os
negros’. Ao contrdrio do sucedido no Reino
e no Brasil, ondc os negros lograram

autonomizar as suas associagdes face as
dos brancos, nas ilhas a primeira das irman-
dades desta invocagao assinalada ja no
século X VI terd sido a dos “pretos livres™.
As rivalidades raciais conduziram ao apare-
cimento de uma irmandade de brancos no
inicio do século XVIII, e de uma outra de
“pretos cativos” que, embora auténoma,
usava a igreja do Rosdrio erguida pelos
forros. Sinalizando capacidade de iniciativa,
promoviam a sua festa da S* do Rosdrio oito
dias ap6s a dos forros. No Principe, no
século XIX ainda subsistiam trés confrarias
de N* S* do Rosdrio, provavelmente cm
resultado de uma evolugdo scmelhante a de
S. Tomé*.

A existéncia das varias confrarias deixa
supor a hipétese de expressiio auténoma
dos diversos grupos étnicos e sociais —
mesmo dos cativos — que nclas encon-
travam um instrumento de distingdo face
aos demais ¢, simultancamente, de condi-
cionamento quer das ascensdes sociais,
quer da integragio dos imigrados, fossem
eles reindis ou escravos. Antes de Oito-
centos, a perspectiva dalonga permanéncia
dos europeus na colonia deveria induzir &
filiagfio nas confrarias, o que, de resto, era
uma forma de integragdo prezada até pela
prevaléncia da consciéncia religiosa.
Alguns crivos de admissdo. econdmicos ¢
outros (por exemplo, uma estada de anos
tanto nas confrarias como nos cargos de
administragfio) funcionariam como instru-
mento de vinculo dos imigrados as regras
da vida local. Ao mesmo tempo, as familias
nativas era dado tecer aliangas matrimoniais
tendentes ao embranquecimento racial €
social. Além de instincias religiosas, as
confrarias seriam uma das pegas da
estratégia reprodutora das hegemonias dos
locais.

Ora, parte das razécs da adesio ao
catolicismo e &s corporagdes religiosas
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esgotou-se com as rupturas politicas,
econdmicas ¢ ideoldgicas do século XIX. Na
primeira metade de Oitocentos. entre os
cfeitos econdémicos da menor intervengio
das ilhas no entdo proscrito trifico
negreiro. conta-sc o fim do coméreio com os
navios que escalavam o arquipélago bem
como do comércio com a costa proxima.
Sobreveio um periodo de empobrecimento
de que se ressentiram os habitantes e as
confrarias. A retragio demogrifica dos
primeiros decénios de Oitocentos, por
exemplo, ndo deixou de afetar as confrarias
dos escravizados, que, como as demais,
perderam vitalidade, o que tornou-se com-
provado pela decrescenie agregacio de
novos irmaos.

As confrarias e irmandades viviam das
Jias de ingresso, das esmolas ou quotas
dos irmaos e do aluguel de terras e de
escravos. Em razdo da menor disponi-
bilidade de¢ recursos terd, decerto,
decrescido o mimero de doagdes de di-
nheiro, de terras ou mesmo de escravos.
O declinio das confrarias, todavia, adviria
igualmente da alienagdo dos seus bens,
concretamente das terras e dos escravos. Por
regra, as confrarias recebiam-nos por dispo-
si¢bes testamentdrias e, em geral. apenas
mantinham ao servigo um ou dois, venden-
do os que ndo eram passiveis de uma pro-
ficua administragdo direta. Nos primeiros
decénios de Oitocentos, decerto em virtude
do pouco préstimo dos escravos refratgrios
aos trabalhos agricolas, as confrarias ¢
irmandades mantinham um niimero superior
a0 prescrito. do que provavelmente aufe-
riam reduzidas vantagens. Ademais, a jdde
si diminuida valia desses escravos seria
anulada pelo abolicionismo. Com efeito, a
emancipagdo dos escravos passou a
depender dos ensaios da legislagao
abolicionista®. Tanto bastou para minimizar
a relevéncia de eventuais manumissoes de

escravos por iniciativa das confrarias ou
das irmandades.

Até o século X VIIL, o acesso A mio-de-
obra ¢ as terras motivaria o ingresso nas
corporagoes religiosas®. Apds a implan-
tagao do liberalismo, as propricdades foram
vendidas a mesdrios ou a influentes locais,
quando nido simplesmente usurpadas.
A extorsdo de terras por particulares seguir-
sc-iam as expropriagdes por determinagio
governamental. Algumas corporagdes
lograram prescrvar as suas terras mas, em
qualquer dos casos, os arrendamentos em
praca publica ¢ as modificagdes ccondmicas
associadas 4 expansio da agricultura de
exportacio relativizariam a importncia da
perienga as confrarias. Portanto, diver-
samente das centirias precedentes, o usy.
fruto de terras das irmandades e confrariag
ndo mais constituia razdo para a adesdo as
confrarias ¢ irmandades.

Os bencficios materiais nio seriam a
unica, nem a principal razdo do asscnto nas
corporagoes. Citem-se, por exemplo, a
inser¢io numa comunidade religiosa com
ditames sobre a solidariedade na doenca
Ou as preocupagOes com a boa morte. Em
qualquer dos casos, estas motivagdes
regrediram face 3 evolugao politica e dos
idedrios ao longo de Oitocentos. Con-
Cretamente. a preocupagio com a boa
morte cessou de pressionar com a enfase
de outrora no sentido da associagio
religiosa.

Gradualmente esbatida a preponde-
rdncia do catolicismo, passaram a rarear os
casos de promocio social estribada nas
vocagdes religiosas, ainda em ndmero
significativo na primeira metade de Oito-
centos. A depreciagio da linguagem reli-
giosa perantc 3 laicizagdo e A desenfreada
luta econdmica. para a qual a postura
religiosa ndo fornecia nenhuma aptidio,
limitaram o alcance da entrega a religifio.
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Acrescente-se quc também a Igreja,
condicionada pecla romanizagio do
catolicismo ¢ pela emergéncia do idedrio
racista, viria a prescindir da formago de um
clero nativo.

A revitalizagdo da escravatura, ditada
pela recolonizagio iniciada cm meados de
Oitocentos e, particularmente, pela emer-
géncia das plantagées. quc requeriam o
aproveitamento econdmico dos depen-
dentes, obstaria ao antj 20 recrutamento de
€sCravos para a csfera das priticas reli-
giosas. Justamente nos anos anteriores a
emancipagiio que viria a ser decretada cm
1875, aimportagiio ¢ a usura da mio-de-obra
Nas rogas em gestagio climinaram a possi-
bilidade da mobilidade ascendente do
segmento dos escravos. Apesar dos desig-
nios do poder politico na meurdpole relativos
aemancipaciio dos escravizados, a verdade
€ que a possibilidade de lucro com a
florescente cafeiculiura revalorizou os
¢scravos como méo-de-obra, induzindo os
SCus proprictirios a extorsio de trabalho.
Para o cfecito, no terceiro quartel de
Oitocentos renovou-se a populagio servil
através da importagiio de libertos que, por
via dos moldes de inser¢io nas rogas, niio
criavam raizes locais. Assim, os escravos
c libertos, antes com algum grau de
determinagdo sobre o seu quotidiano e com
algumas possibilidades de integracio
social ¢, em concreto, de promogio a
condigdo livre, viram-se reduzidos a mera
mao-de-obra para as plantagdes. Logo, esta
flutuante ¢ despojada populagio, sem
dispor das condigdes de aculturagiio de
outrora nem vislumbrar a almejada
libertagdio, niio se constituia em campo de
recrutamento das confrarias.

Esvanccidas as condigdes econdmicas
¢ sociais que as suportavam o que, pela
prevaléncia do catolicismo. lhes conferiam
poder, as irmandades ¢ confrarias sobrevi-

veram apenas a custa dos ilhéus, mesmo se
com um reduzido protagonismo que, nos
séculos XIX e XX, sc cingiu 2 expressio
religiosa. Aquelas corporacdes conti-
nuaram a ser dominadas pelos ilhéus, o que
pode ser cxplicado. primeiramente, pela
retragiio da prdtica religiosa dos curopeus
nas col6nias. Em scgundo buscar pelo seu

limitado préstimo como instrumenio de

enriguccimento, acabou sendo escasso, se

nio nulo, o intcresse dos europeus nas

confrarias ¢ irmandades. Com a aceleragio

das comunicagdes ¢ a assungio de obje-

tivos estritamenic econdmicos, 0S Curo-

peus niio pensavam em radicar-se, tendo

apenas interesse na angariagi’lq de um

pectilio. No tocante ao quotidiano, as

horas ndo ocupadas com afazeres das

rogas ¢ do comércio ou com a jornada de

trabalho comegaram a ser preenchidas por

outras atividades que esvaziavam z virtual

dimensio lidica dos atos rcligiosos.

As instituigdes religiosas forarp
prejudicadas com a aplicag@o de rendi-
mentos piiblicos ¢ privados a novos
objetivos, mormente o do enriquccimento,
fato que obstava a doagio de avullac_ias
somas para {ins religiosos. As excegdes
foram, na ilha de S. Tomé, os donativos para
a rcconstrugdo de igrejas paroquiais — que
nio as das confrarias® —, expressiio da boa
vontade dos rocciros € do empenho dos
ilhéus. A csics, mové-los-ia talvez a per-
tenga, sua ou de scus ancestrais, as confra-
rias sediadas nos lemplos, bem como a
relagdo com a terra. Todavia, diga-se que,
apcsar da riqueza obtida com o café e 0
cacau, nao sé os templos paroquiais jazeram
numa crénica decrepitude como nenhuma
das igrejas ou capelas das confrarias seria
rcedificada, sintoma ndo sé da secun-
darizag¢do da vertente religiosa, bem como
da clivagem entre a estrutura dioccsana, em
finais de Oitocentos dominada por
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missiondrios europeus, ¢ 0 mundo das
confrarias e das irmandades.

As confrarias eram um universo
fragilizado pela recolonizagéo do arqui-
pélago. Com efeito, a sua pauperizagio,
somada a subordinagdo do quotidiano a
l6gica da agricultura de exportagio,
conduziu a inobservéncia das obrigacdes
piedosas inscritas nos compromissos, a
irregular administragdo dos bens e a
passividade perante a espoliagio de bens
de raiz e de valiosos objelos sagrados. Este
aparente desleixo suscitou, em particular
entre meados do século e a década de 1880,
in6écuas medidas administrativas, entre elas
a dissolugéo de mesas ¢ a exigéncia de
compromissos aprovados e de escrituragio
regular’. Quando nio se sugeria a venda de
bens de raiz — caso em que pesava o desi-
derato dos roceiros — a estas intervengdes
subjazia o intento de afetar os recursos das
confrarias para o culto, evitando dispéndios
aadministragdo colonial. Simultancamente,
quando o progresso da terra tornava
intoleravel a sobrevivéncia de corporagdes
fora da al¢ada administrativa, estas
intromissdes do poder demonstravam
desejo de controle dos lagos de solida-
riedade entre os ilhéus. Fosse como fosse.
catre a persistente religiosidade dos ithéus
€ 0 suporte de elementos da sua elite, por
um lado, e, por outro, as contraditérias
intengbes dec agentes da administragdo e
dos missiondrios a respeito das corpo-
ragées. em finais de Oitocentos as confrarias
¢ irmandades pareciam definitivamente
remetidas a um papel secundério no devir
do arquipélago.

Até o século XIX, as instancias e os
circulos de religiosidade eram variados —
por exemplo. sacerdotes e sacristas ou
confrarias e irmandades, para jd nfio falar na
religiosidade africana — e ndo necessa-
riamcente tulclados pelos sacerdotes

europeus. As iniciativas dos ilhéus. mesmo
s¢ leigos em matéria religiosa. ainda
ajudaram a pautar o quotidiano local. quando
jd cram notdrios a politizagdo dos discursos
¢ o crescendo do anti-clericalismo. Assim,
elementos da clite nativa — [ormada pelos
letrados, abastados ¢ herdeiros de nomes
de familia com influéncia social — corpo-
rizaram a confluéncia da tradi¢do catélica
com o lema do progresso dos ithéus®. Numa
época de progressiva crispagao racial a
pretexio das diferengas civilizacionais, isso
nio bastaria para tornar o idedrio catélico
menos vulneridvel nem o protagonismo das
confrarias menos risfvel aos olhos dos
europeus, (anto dos piedosos devotos
como dos incréus.

Com cfleito, 2 medida que s¢ sedimentava
a hegemonia curopéia e avultavam os
preconceitos racistas, o escrutinio das
distorgdes no catolicismo dos ilhéus,
anteriormente uma prerrogativa de
sacerdotes e de uns tantos Curiosos, era
reivindicado pela gencralidade dos
curopeus, que se arrogava apta a discernir
entre simulacros ¢ auténticas celebragdes
religiosas. Por exemplo. em 1899. no jornal
republicano A Folha do Povo verberavam-
se as coslumeiras novenas nos quintais de
ilhéus, em cubatas infames tidas como
capelas conquanto ndo benzidas. Em nome
da civilizagd@o, instava-se a autoridade
ceclesidstica a erradicar tais “palhagadas™
desvirtuadoras do culto’, apelo que. além de
denotar a osmose enltre o racismo ¢ o anti-
clericalismo, configuraria um subrepticio
convite ao conflito entre o clero ¢ os ilhéus,
com vista 2 corrosio do aparelho clerical
cara aos republicanos.

Por todas estas razdes. eventuais
esforgos atinentes 2 criagao de irmandadcs
ter-se-io gorado. Para os missiondrios. eram
inconscqiicntes. quando ndo indesejdveis,
porque tendencialmente contrdrias a
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normalizagdo do culto ¢ ao seu ascendente
pessoal. A difusdo do catolicismo pelos
ilhéus ja nfio era apreciada ¢ abria o flanco a
ridicularizagfio pclos europeus. Ao mesmo
tempo. arraigava-sc a idéia darcligido como
um “negocio” de ilhéus socialmente
desqualificados que, diga-se. revelavam por
vezes uma determinagio inamovivel',
Fossc como fossc, no “malo” pesava a
heranga catdlica se bem que interpretada
conforme os costumes locais. Daqui ndo
decorre que os ilhéus tenham imposto. em
particular aos missiondrios chegados no
dltimo quartel de Oitocentos, ritos ¢ outras
préticas rcligiosas da terra, conquanto
abundassem as alustes a “crros” ¢ abusos,
nio sé de leigos como dc sacerdotes
nativos, tudo sem prejuizo do seu tradi-
cional pendor religioso.

Como se disse. no que as confrarias ¢
irmandadecs respcitam. em vez do papel
enformador de relagdes sociais dos séculos
precedentes. em Oitocentos o seu desem-
penho parcceu restringir-se & promogéo de
novenas ¢ das festividades dos oragos,
assim como ao comparecimento nas
celebragdes do calendério litdrgico ou de
jubilosos e infaustos cventos politicos.
Ainda assim, ndo s¢ deve menosprezar o
papel catalizador das festividades, um
momento forte da vida das confrarias ¢ das
vilas, por igual modo um momento de
hierarquizagdo dentro das irmandades,
decerto em consondncia com a diferen-
clagio social.

Afigura-se dificil ¢ quigd despropositado
opinar sc a atividade ¢ as festividades
organizadas pclas confrarias — revivifica-
doras da memdria da comunidade em época
de transferéncia de hegemonia para os
curopeus — reproduziam as mais antigas
tradi¢oes ou uma verdadeira devogédo
catdlica. Com cfcito. se ¢ plausivel a idéia
da ““carnavalizagio™"' da religido oficial —

para os europeus limitada na sua dignidade
pela simples circunstancia de ser veiculada
por africanos — n#io se pode porém supor
a mera reprodugéo de rituais importados do
continentc num novo contexto social sem
s pensar em mutagdes de significado ¢ de
valor dessas “tradi¢des”. Diriamos que, ao
invés do sucedido no Brasil'?, as
corporagdcs religiosas terdo albergado o
cerimonial catélico cventualmente pon-
tuado por hdbitos ¢ tradigdes africanas, a
espagos revivilicados com a importagdo de
escravos. Em todo o caso, a partir de Oito-
centos, cscravos ¢ depois libertos e servi-
gais veriam diminuido o seu papel de
agentes difusores de novos tragos culturais
a medida que nas rogas se intensificaria a
usura da mio-de-obra com a conseqliente
redugiio da oportunidade ¢ do espago para
as sociabilidades africanas em que s¢
dissociou as rogas do tecido social ilhéu.
Na alividade cultual das irmandades ¢
confrarias nio foram visiveis heterodoxias
em resultado de continuados sincretismos.
nem o culto nclas sediado se resumiria &
adequagdio catdlica a eventuais imperativos
das rcligides africanas. mormente pela
substitui¢iio de antepassados por santos.
No dominio da hagiologia, ¢ para o caso de
S. Tomé ¢ Principe, fatores como, por
exemplo, a miscigenagdo racial, a presenga
de saccrdotes curopeus € a flutuacio da
populagfio importada terdo contribuido para
dispensar a devogao de santos negros.
Alids. algumas das invocacgdes ¢ dos
oragos — a quem s¢ cometia a intercessio
pelos vivos — eram variantes do culto
mariano. Ainda que a este respeilo quase
s6 se possa csbogar hipéteses carentes de
investigacdo adicional, digamos que a
relativa fluidez social e a participagao nas
institui¢des decalcadas das do Reino
dispensariam o culto de santos negros como
referentes de uma ideatidade especifica dos
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dependentes. fosse por as diferengas raciais
n&o aparecerem claramente coincidentes
com as diferencas sociais (sendo os ilh¢éus
proprietdrios de escravos). fossc por as
confrarias separadas jd se perfilarem como
um instrumento de afirmagiio social com
relagdo a uma forma de consciéncia religiosa
comum, possibilitando, dessa forma. a
competigao social.

Portanto. por entre os processos de
africanizagdo, a devogao cat6lica preservou-
se nos rituais ¢ nas festividades encabe-
gadas pelas confrarias. Na verdade, sc as
confrarias abrigaram processos de sincre-
tismo religioso. delcs ndo restariam osten-
sivos sinais no séc. XIX, sendo, ao con-
trdrio. admissivel a prevaléncia dos cultos
africanos no “mato”, isto ¢, fora do cspago
institucional das irmandades. Em sintese,
sem ultrapassar a mera enunciagdo de
hipéteses de trabalho, diremos que. de
permeio com heterodoxias e ecletismos mais
ou menos durdveis — lambém com-
preensiveis a luz da plasticidade do idedrio
catélico, bem provada no contexto africano
— as irmandades ter-se-ao perfilado como
esteios de recriagdio do catolicismo, o qual,
até a primeira metade de Oitocentos, sc
apresentava como um qualificado guia de
leitura do mundo e de relacionamento com
as instdncias de poder, incluindo as
manifestagdes de catolicismo que podcriam
reverter dividendos nos planos politico ¢ da
promocgdo social, sendo este sem divida um
objetivo de muitos que ingressavam nas
confrarias.

A disting¢do social proporcionada pela
pertenca as irmandades ndo seria
despicienda, até em vista da influéncia
social atestada pelo uso do vocdbulo
“irmandadec” para designar uma permuta
mais ou menos codificada no trabalho no
campao', uma danga, ao que parcce surgida
no século XIX ¢ desaparecida nos primeiros

decénios de Novecentos e. por {im, agrupa-

mentos musicats da terra. Dito isto, ¢
a a cxigiiidade do meio,

salvaguardad
s ¢ irmandades

dirfamos quec as confraria
religiosas cram um fenOmeno urbano.

Coma se referiu. em Oitocentos, & laici-
a hegemo-

zacio. a extroversiao ccondémica. :
éncia de

nia das rogas ¢. por lim, a concorre
outras associagdes ¢ idedrios provocaram

o esvaziamento das irmandades ¢ confrarias
como niiclcos de sociabilidade ¢ de forma-
¢do de uma consciéneia dos ® ‘filhos da terra”
virtualmente rebelde ou adversa as autori-
dades curopdias. Nao scndo, em tcoria, uma
instituigiio exclusiva dos ilhéus, as cor-
poragdes religiosas tinham para estes mais
valor do gque para os curopcus, 0S quais
detinham outros meios de imposi¢ao de suas
visoes ideoldgicas ¢ de controle das formas
de cxpressiio das consciéneias de outrem.
Tendo presente estas tendéncias contra-
ditérias. alirmarfamas que se no séeulo
XIX as conlfrarias nio foram alfobres de
uma consciéneia dos “filhos da terra”™, até
pela perda de virtualidades do discurso
cat6lico. clas foram, todavia. lugar de
solidariedades de que beneficiaria se o
vindouro associativismo ilhéu de maitiz
politico.

A medida que a Igreja era cada vez
menos local, a realizaglo de uma vocagio
sacerdotlal desenraizava o ilthéu, nfo o
protegia da desqualificagiio pclos curo-
pcus ¢ amarrava-o 2 obediéncia & vontade,
por vezes arbitraria, do superior hicrar-
quico. Mas sobrava aos ilhéus o envol-
vimento religioso. mormente nas confra-
rias. ademais atrativas ¢m raziio de sua
ligagdo a terra. Sem obnubilar as moti-
vaghes religiosas propriamente ditas, as
razdes ligadas com a procminéncia social
ndo scriam menos ponderosas para o
empenho da clite local nas confrarias. Até
mcados de Oitocentos, clas terdo demar-

Estudos Afro-Asidticos 35 ¢ julho de 1999 ¢ 118



Augusto Nascimento

cado a clite dos “filhos da terra” dos que
nesta sc radicavam.

Este panorama parcccu alterar-se a
medida que medrou o otimismo em torno das
culturas de cxportagio, ¢ as posses eco-
ndmicas sc tornaram a principal alavancada
distingdo social. As confrarias ¢ irman-
dades pareceram. entdo, irremediavelmente
votadas ao abandono. Porém, por razoes
politicas. clas viriam a ser recuperadas pelos
ilhéus jd em plena Repiiblica.

11

A Repiiblica revelou-se um regime de
paradoxos: a faccta liberal, que deu livre
curso ao associativismo politico e racial nas
coldnias, conviveu ndo sé com as teses da
subalternidade politica das coldnias e dos
scus habitantes, mas também com o
agravamento da discriminacfo racial. Com
efeito, a hegemonia curopéia assumiu entio
contornos mais graves, quer pela negagéo
das expectativas semecadas na vigéncia da
Monarquia, quer pcla assungido ¢
propagacio pclas préprias autoridades de
dogmas relativos a supcrioridade racial.
Neste contexto. as irmandades e
confrarias como que renasceram para a
resisténcia ao anti-clericalismo da Repi-
blica. Na verdade. o anti-clericalismo, que
deixara de ser um vetor de conteslagao
social ¢ politica no tempo da Monarquia
para passar a nortcar a agressiva conduta
das autoridades republicanas. demarcaria
uma das linhas dc clivagem entre curopeus
¢ ilhéus. Para os europeus, a religiosidade
local era prova bastante do atraso dos
nativos. Em contrapartida, para partc desltes,
a religidio, sc deixara de promover social-
mente, n&o parccia totalmente ineficaz
contra a arbitraricdade c a discriminagfio
racial das instdncias ¢ agentes do poder.

Para os mais pactuantes elementos da elite
nativa no terreno', a prdtica ¢ o asso-
ciativismo religiosos eram compagindveis
com a promog¢ao social ¢ politica dos
africanos. Eram também um pilar da sua
afirmagdo contra o seu rebaixamento pelas
autoridades, apoiadas por europcus de
baixa extragfio social que viam nos ilhéus
concorrentes aos postos de trabalho.
Quanto a generalidade dos ithéus, as
medidas contra a Igreja e as corporagdes
religiosas — elitistas mas, por isso,
portadoras de um passado menos rclevante
— configuraram uma agressao conira as
suas crengas ¢, no plano econdmico ¢ social,
contra o seu modo de vida. Nestc jogo de
forgas, os ithéus ndo sé suportaram a [greja
como cnsaiaram rcabilitar as confrarias,
primeiro sob a forma laica de associagdes
cultuais e, mais tarde, de confrarias
propriamente ditas.

Na Repuiblica, afora os condicionalismos
politicos por si s6 limitativos do esforgo
missiondrio, succderam-sc os afron-
tamentos entre autoridades e clero, nos
quais s¢ implicaram os ilhéus. A coberto do
decreto de 22 de novembro de 1913, que
estendera as provincias ultramarinas a lei
da scparagdio do Estado e da Igreja, o
governador Boto Machado desferiu vérios
ataques contra a Igrcja. Réplica de
anteriores extorsdes, o primeiro desses
ataques visou os bens das igrejas e capelas
sob administragio das juntas de pardquia.
de que o Estado pretendia apropriar-se para
posterior alienagiio. A discérdia centrou-sc
nadeterminagiio da propriedade de tais bens
que Igrcja ¢ governo colonial, reproduzindo
a generalizada disputa da posse da terra,
reivindicaram para si mesmos. A Igrejatinha
o apoio dos ilhéus. quer dos usufrutudrios
das terras em causa, quer dos que anteviam
a consumacio pela mio do Estado dc novas
expropriagdes em prol dos jd poderosos
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salvaguardar, nem sempre com éxito,assuas  metidos com a comunidade, as confrarias e
institui¢des religiosas. o catolicismo dos ilhéus tiveram um valor

Em suma, para além de proporcionarem  simbdlico ndo desprezivel na luta politicae
padrdes de vivéncia especificamente  racial avivada nos primeiros decénios do
religiosa aos confrades, assim compro-  século.

Notas

1. Acerca das rivalidades raciais na luta pelo controle da igreja como instancia de poder, ver Eyzaguirre,
Pablo (1986), em especial pp.122-123.

2. Remontando ao século XIII, o culto de N* §* do Rosirio difundiu-se em Portugal no século XVI.
Daqui passou as drcas de influéncia portuguesa, principalmente por acgio dos dominicanos. Segundo
Tinhorao a sua accitacdo entre as comunidades negras resultaria da transferéncia para a Scnhora do
Rosério do culto do seu orixa Ifi. que era consultado através de nozces de paimeira, de pronto
associadas ao rosdrio, Tinhordo (1988:125-134); para o Brasil, ver Scarano (1978), passim.

3. Deixamos um rol das irmandades ¢ confrarias subsistente no século XIX baseado nas alusdes
fragmentdrias na documentagdo manuscrita — da 2* Secgdo do AHU — ¢ impressa — mormente 0
Boletim Oficial —, além das mengdes em Matos (1963) ¢ Vaz (1989). Aforao fato de as corporagbes
serem referidas como conlrarias ou irmandades, as proprias designagdes nem sempre cotncidem,
€aso ¢m que se registou a nomenclatura mais cxtensa, mesmo quando ndo era a mais comum. Assim,
por exemplo, tomamos a designagio de **Virgem N* $° do Rosdrio™ quando a mais frequentc é a de
“N" §* do Rosdrio™.

No inicio do século XIX. no Principe existiam as confrarias do Senhor Jesus dos Martirios, de S.
Gregério, de N* $* do Socorro ¢ de N* S* dos Prazeres. 14 na segunda metade de Oitocentos, além das
de N* §* do Socorro ¢ de S. Gregdrio, j citadas, ¢ da irmandade da Misericérdia, estavam de pé as
irmandades do Senhor Bom Jesus da Boa Morte Ressuscitado, de N* $* da Conceigdo da Praia — é
impossivel saber sc se trata da mesma que é denominada de N° S” da Conceigao do Arrabalde —. de
S. Tomas dec Aquino. do Santissimo Sacramento, dc N°* §* das Dores. do Senhor Bom Jesus dos
Passos da Graga, as 1°, 2* ¢ 3 confrarias da Virgem N° §* do Rosdrio, a confraria do Anjo da Guarda,
ado Patriarca S. José dos Carpinteiros. a do Senhor Jesus de Matosinhos, a irmandade da Santissima
Trindadc ¢ a confraria do Santissimo Coragao dc Jesus. No Principe, terd ainda cxistido a irmandade
de Santa Rita. da qual apenas se encontrou uma mengéo relativa a 1860, sendo de admitir a sua
posterior extingdo.

No tocante & ilha de S. Tomé, sfio menos abundantes os dados sobre as irmandades e conlrarias.
Nesta ilha, com excegao da freguesia de Santa Cruz dos Angolares, criada em meados de Oitocentos.
todas as demais — incluindo as duas freguesias urbanas da Conceigao ¢ da Graga (ou S¢) — tinham
uma irmandade do SS. Afora esta invocagao onipresente, existia a irmandade do Santissimo Rosario
da cidade de S. Tomé ¢ outra de igual denominagio na Trindade. Desta vila, € referida uma irmandade
de N 8* do Rosério, sendo impossivel saber se sdo designagdes para a mesma irmandade ou de
corporagdes diferentes. Finalmente, em cada uma das {reguesias de Guadalupe e das Neves existia

uma irmandade de N* §* do Rosdrio.
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4. Por exemplo, por forga da carta de lei de 25 de julho de 1856 ¢ da resolugdo da Junta da Fazenda
local de 28 de fevereiro de 1860, 41 escravos de varias corporagdces religiosas passaram a condigio de
libertos, Boletim Oficial n°12, 24 de margo de 1860, p.48.

5. Cf. EYZAGUIRRE (1988:344).

6. Em 1880, a confraria do SS Rosério (ou de N°* §* do Rosirio, cf. relatério de 1879) de S. Tomé, por
nao ter receitas para reparar a igreja do mesmo nomc. pediria aos habitantes um ébulo para um fim
relevante para a moral piblica e demais “ramificagbes sociais de um povo ilustrado™, Boletim Oficial
n°23, 19 de junho de 1880, p.202.

7. Por exemplo, em dezembro de 1877 o governador Estanislau Almeida clegeu como principio de
atuagio uma eficaz fiscalizagio da aplica¢ao das rcndas nos fins indicados nos cstatutos e
compromissos, encargos pios ¢ de caridade e no esplendor do culto. Para além disso, lembrava os
termos da lei que considerava ilegais as irmandades ou confrarias sem compromissos aprovados.
dispondo-se, ainda assim, a reconhecer as confrarias que submetessem a aprovagio do governo os
scus compromissos e estatutos. Em vista destes considerandos. determinou a elaboracio de um
relatério minucioso sobre as confrarias ¢ irmandades, bem como a averiguacio da sua legalidade,
intimando-sc as irmandades ilegalmente constituidas a fazerem aprovar os seus cstatutos.

Da debilidade do aparelho administrativo perante esta dimenséo da vida local é sintomético o ano
e meio decorrido até um administrador do conselho. Lourengo Justiniano Padrel — um militar
africano, por sinal membro de uma confraria de S. Tom¢ — elaborar o dito relatério que se revelaria
falho de conseqiiéncias.

Em meados de 1885, outro administrador do consetho asseverava ser deplordvel o cstado das
confrarias e irmandades. cuja administragio se resumia & delapidagio dos respectivos bens. Os
arquivos cstavam dispersos, os titulos de posse perdidos e faltavam objetos de valor, Sugeria como
medida de regularizagio destas associages a imediata desamortizagao de todas as suas propriedades
riisticas e sua conversfio em titulos da divida fundada, o quc permitiria salvar os bens ainda existentes
e uma fiscalizacdo da autoridade.

Ver respectivamente Boletim Oficial n°49, 8 de dezembro de 1877. p.390: n°22, 31 de maio de
1879, pp.178-182, e n°23, 7 de junho de 1879, p.186-188: n°29. 18 de julho de 1885, Pp.268-272.

8. Entre os ilhéus de reconhecida proeminéncia estava Manuel Joaquim Salvaterra. Sobre cle apenas
deixaremos dito que integrou o Conselho Inspetor de Instrugio Publica e que, em razio da sua
militéncia politica, seria acusado de ser republicano e de instigar a sedi¢ao. Ora. pelo menos entre
1879 ¢ 1885. promoveu atos de culto — novenas, missa com oficio fincbre em sufrigio dag almas
dos devotos da Virgem N* §° da Penha Franga ¢ procissdo — para 0s quais rogou nas péginas do
Boletim Oficial a comparéncia dos residentes na ilha.

Manuel Joaquim Salvaterra era também mesdrio da frmandade do SS da freguesia da Conceigiio e
da antiga Confraria de N* §* do Rosario. Modelo do sentir religioso e do empenho ¢ivico e politico
dos ilhéus, Salvaterra contribuiria para as obras da igreja da Conceigédo ¢, mais tarde. para o nunca
concretizada reedificagio da de S. Miguel: ver respectivamente Boletim Qficial n°22. 31 de maio de
1879, pp.178-182: n°30, 28 de julho de 1888, p.180; n°1, 4 de janeiro de 1879, pp.2-3.

9. A Folha do Povo n°5796, 4 de abril de 1899, p.3.

No mesmo jornal criticavam-se também as desrespeitosas procissdes de acompanhamenio dos
caddveres, assaz diferentes dos enterros dos irmios defuntos prescritos nos compromissos, Alegava-
se que nos préstitos de forros e de tongas se fazia um cnorme alarido. mormente tocando gaita.
A caminho da igreja, paravam nas tabernas onde se embriagavam 2 satide do {alecido. Depois do enterro.
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a festa continuava infrene, sendo de costume acabar com altera¢des da ordem. Era urgente, dizia-se,
por termo a semelhantes demonstragées gentilicas, A Folha do Povo n°5796, 4 de abrit de 1899, p.3.

10. Detenhamo-nos num caso jocosamente reportado em 1896. Nicolau Tolentino, desde logo
desqualificado por ser titho de um ex-liberto. com a aquiescéncia do presbitero ilhéu Viegas de Abreu.
erigira a irmandade de Santa Maria Vetha, nome supostamentc devido a uma imagem exisiente na
igreja da Madalena. Nicolau Tolentino promovera uma subscrig@o para a aquisigdo de paramentos e
alfaias de culto que, contra as disposigées legais, guardara no seu domicilio. Nem as instdncias do
missiondrio Freire, novo paroco, nem as intimagdes do regedor demoveriam Nicolau Tolentino, que
continuou a arrecadar os objetos de culto, numa “demonstragiio de for¢a indigena e nao menos do
desprestigio da autoridade™. Em suma, ao jeito da terra a autoridade administrativa conformar-se-ia
com uma irmandade sem compromissos ou cstatutos, ilegal e sediada em casa do dito Tolentino,

A Folha do Povo n°4949, 4 de agosto de 1896, p.2.

11. Sem clementos fidveis para a caracterizagdo de atividades cultuais e outras, admitiremos que as
irmandades, além de esteio do catolicismo. se linham constituido em reduto de prdticas religiosas
africanas, referidas como “jogos e muitas profanidades indecentissimas™, tal, por exemplo, a expressio
de Frei Agostinho de Santa Maria sobre a irmandade da $° do Rosdrio dos pretos livres de S. Tomé
—cit. em Vaz (1989:157) —, a quc os missiondrios terdo ientado por cobro.

12. Veja-se, entre as tradigoes africanas nas conlrarias, a coroagao do rei do Congo ou a congada,
Quintio (1991:27).

13. Pese embora a escassez de dados, atente-se na similitude do mutualismo das corporagdies religiosas
¢ do das “irmandades™ do mato, cuja designaggo talvez se devesse as primeiras. Surgidas em data
incerta, as “irmandades” do mato ainda sobreviviam em finais do século XIX. Os ilhéus. designadamente
os de menores posses. mantinham uma relagiio de ajuda reciproca para as colheitas e quigd para o
ajuste de prestagdes de trabalho com empregadores, mormente roceiros ithéus. O conteiido social das
“irmandades™ niio sc esgotava na condicionada oferta de trabalho, pois clas comportavam uma forma

de resisténcia a completa proletarizagdo ¢, nessa medida, 3 hegemonia européia.
a
Ver, por exemplo, relatério do governador Melo ¢ Almada, de 1 de outubro de 1880, AHU, 2

Sec¢do, S. Tomé, M.517.

14. Diferentemente. a fragfio da elite do arquipélago em Lisboa, no geral composta por estudantes,
comungava da visao dos curopeus. julgando exccssiva e retrégrada a devogdo dos seus conterraneos.
A este propdsito. ¢ legitima a suposigdo de uma correlagio entre a politizagao do discurso ¢ o
absentismo em matéria religiosa entre csses ithéus. apds a proclamagao da Republica mais radicalizados

e dados & 1¢ nos idcdrios nativista e pan-africanista.
18. Boletim Oficial n°4, 23 de janciro dc 1915, p.44.
16. Boletim Oficial n°12, 20 de margo de 1915, pp.! 27-131.

17. Em 1917. os cstatutos da Confraria do Santfssimo Rosdrio de N* §* encontravam-se para
aprovagio no Conselho de Provincia, Boletim Oficial n°3, 20 de janeiro de 1917, p.36.
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SUMMARY

Islanders’ Religious Corporations in Sao Tomé and Principe -
from Liberalism to the Republic

Racial rivalry in the islands of Sao Tomé and
Principe has led to the appearance of specific
brotherhoods for distinet cthnic and social
groups. The first brotherhood in Sdo Tomé dates
back to the sixteenth century and similar
associations have multiplied in both istands in
subsequent centurics. This article emphasizes
the political power of the brotherhoods of
istanders in Sio Tom¢ and Principe.

P

The author argues that the eroding prestige
ol brotherhoods and traditional forms of
solidarity in the facc of new matcrial demands
has brought about a reduction in brotherhood
membership. However, the decreasing social
importance of Catholicism has not been
translated into a tower inclination toward decp-
rooted Catholic practices, always highly valued
in political and racial confrontations.

)

RESUME

Corporation religieuse d’insulaires 3 Sao Tomé et Principe:
du libéralisme a la République

Les rivalités raciales dans les fles de Sao Tomé
et Principe ont débouché sur I'apparition de
confréries particulidres it des groupcs cthniques
et sociaux distincts. La premitre confrérie 2 Sao
Tomé date du XVIeme siécle. puis. aux sitcles
suivants, les associations de ce genre sc sont
multipliées dans les deux iles. Cet article insiste
sur la valeur politique des confréries des
insulaires de Sao Tomé et Principe.

L' auteur avance que I'érosion de prestige des
coniréries et des (ormes de solidarité traditionnelle
face aux nouvelles demandes matérielles a suscité
une diminution du nombre de membres dans les
confréries. Pourtant, I"importance sociale
décroissanic du catholicisme ne s'est pas traduite
par un moindre penchant pour I'enracinée
pratique cartholique. toujours valorisée, lors des
affrontcments politigues et raciaux.
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