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Eu choro a dor de quem pariu 0 mundo. Eu sinto,
a faria de uma grande guerreira que arrancada de
seu trono, nos navios negreiros foi transportada
como animal num pordo sujo. Eu sinto a dor de
quem ndo precisava de anestesia, pois ja que era
mais forte que as outras, gritava para ter seus filhos
sO por histeria. Mas também sinto a forga de quem
pula na frente da arma para salvar um filho. Sinto
a habilidade de quem convive com a vida destruida
e segue sorrindo. Celebro minha descendéncia que
“dibrou” com destreza todo um sistema que
desenvolveu mecanismos contra a sua existéncia.
Eu saudo toda protecdo ancestral, pois € a bencédo
das Yabas que nos permite ir até o final. Eu falo de
mim, falo de nds, mas esqueci de nos apresentar:
Nos somos mulheres negras “animais, neguinhas
quentes, feiticeiras” que o sistema que
sustentamos, mesmo com todas as tentativas, ndo
conseguiu matar e nem a historia apagar.

(Jéssica Oliveira)
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RESUMO

Esta dissertacdo tem por objetivo investigar como se ddo as experiéncias de mulheres negras
no samba e como essas experiéncias sdo analisadas por intelectuais negras e negros.
Compreendendo tais experiéncias enquanto resultado da diaspora africana, cujas musicas
negras, como o exemplo do samba, constituiram-se como espacos de (re)existéncias. As
interlocutoras da pesquisa sdo as passistas fundadoras do projeto Samba Pretinha. Neste
trabalho, além de revisdo bibliografica, procedemos com uma pesquisa semiestruturada e
netnografia a fim de obter dados que evidenciem suas experiéncias, bem como seus
posicionamentos acerca da vivéncia enquanto sambistas negras. Chegamos ao conceito de
identidades sincopadas, que trata da mediacdo e da conciliacdo entre trés elementos
indissociaveis: a pessoa ou sujeito coletivo; quem ela €, enquanto resultado de consciéncia
historica, e 0 que a matriz colonial de poder produz, dissemina e pratica contra ela. Por fim,
buscamos estabelecer uma agenda de discusséo que apresente e atualize o debate desenvolvido

sobre sambistas negras e, mais recentemente, realizada por essas sambistas.

Palavras-Chave: Samba Pretinha, ldentidade Sincopada, Didspora, Samba.



ABSTRACT

This dissertation aims to investigate how the experiences of Black women in samba take place
and how these experiences are analyzed by Black scholars. Understanding such experiences as
a result of the African diaspora, he defines Black women as an example of samba, constituted
themselves as spaces of (re)existences. The interlocutors of the research are the founding
members of the Samba Pretinha project. In this work, in addition to a bibliographic review, we
proceeded with a semi-structured research and netnography in order to obtain data that highlight
their experiences, as well as their positions about living as a Black sambista. We reach the
concept of syncopated identities, which discusses the mediation and conciliation between three
inseparable elements: the collective person or subject; who they are as a result of historical
consciousness and what is produced, disseminated and practiced against them by a colonial
matrix of power. Finally, we seek to establish a discussion agenda that presents and updates the

debate developed about Black sambistas and more recently carried out by these sambistas.

Keywords: Samba Pretinha, Syncoped Identity, Diaspora, Samba.



INTRODUCAO

A discussdo de mulheres negras no samba nao é tdo recente. Na década de 1970, Lélia
Gonzalez, uma intelectual orgénica, ja relacionava a mulata de carnaval com as mucamas,
figuras emblemaéticas do longo periodo da escravizagdo de pessoas negras no Brasil. Lopes
(1979) pensava na figura da passista sob a ética da profissionalizacdo degradante das e dos
sambistas. Nas décadas de 1990 e 2000, a literatura sobre as mulheres negras no samba ganha
outros contornos e passa a exaltar a contribuicdo delas para a (re)existéncia da pratica cultural;
a figura das tias baianas sio exaltadas como grandes rainhas (SODRE, 1998). Autoras como
Velloso (1990) e Theodoro (2009) irdo refletir sobre os motivos que tornaram as mulheres
centrais para o desenvolvimento do samba urbano, da Pequena Africa, e a relacdo com a
religido de matriz africana. Por fim, a partir de 2007, a discussdo que ganha centralidade é a
invisibilizagcdo do protagonismo feminino, realizada por Werneck (2007) e pela discusséo
entorno da hipersexualizacdo das mulheres negras a partir de A mulata Globeleza: o manifesto,
elaborado por Djamila Ribeiro e Stephanie Ribeiro, publicado pela primeira vez em 2016.

Como podemos observar, ao passar das décadas, sdo enfatizadas diferentes questdes
acerca da experiéncia das sambistas negras.

Nas primeiras décadas, o foco é a apropriacdo dos brancos em relacdo ao Carnaval.
Seguindo essa compreensdo, Gonzalez reflete acerca da reatualizagdo do mito da democracia
racial a partir da figura das sambistas.

Nas duas décadas posteriores, ou seja, em 1990 e 2000, a agéncia feminina negra no
samba € enfatizada de modo que sejam evidenciadas suas contribui¢cdes para a consolidacédo
do samba como conhecemos hoje.

No que se refere as duas décadas seguintes, as discussGes sobre invisibilizacdo da
contribuicdo feminina e as analises sobre desumanizacdo, a partir da figura da Globeleza, sdo
centrais para a tematica.

Por fim, é apresentada a discussdo sobre a questdo racial, sob a 6tica das interlocutoras
desta pesquisa, a fim de comparar as analises realizadas por intelectuais com a perspectiva
dessas intelectuais organicas do samba.

As inquietacOes que apresentamos neste trabalho estéo relacionadas a minha vivéncia e
ao meu contato com o samba desde crianga. Dona Jane dos Santos ou, para os amigos, “K.O”,
levava eu e minha “filha” para os bares em que as rodas de samba nao tinham hora para acabar.

Aquela filha de Obaluaé que, com uma mao segurava um copo €, com a outra, “sua bisneta”,



deixou-me algo como heranca que n&o se registra em escritura. E uma memoria afetiva que se
transformou em responsabilidade de ser a melhor mulher negra que eu poderia ser, até porque
“ser neta da K.O. ndo ¢ brincadeira”. Mas, com o tempo, essa responsabilidade que me foi
conferida me encheu de reflexdes pois, na infancia, eu ouvia: “nd3o mexe porque é neta da
K.O”. Mas, afinal, o que dona Jane tinha de tao diferente enquanto mulher, negra retinta, mae
solo, desempregada, que impedia qualquer pessoa de mexer com suas filhas e netas?

Dona Jane tinha uma armadura, que também me foi deixada como heranca: o estereétipo
da “negra raivosa”, “se mexer, vira bicho”, entdo “¢ melhor deixar quieta”. Depois de seu
falecimento, ainda ouvi muitas vezes seu nome e me senti intimada a ser igual a minha avo e,
ancestralmente falando, realmente fui. O inconformismo com a injustica e 0 machismo, bem
como o orgulho racial sempre foram a suas bandeiras de luta, ainda que sem o conhecimento
da existéncia e do significado do movimento social. Em 2002, a protagonista desse samba nos
deixou e, em 2007, acredito que sua escola do coracdo, 0 Grémio Recreativo Escola de Samba
(G.R.E.S.) Salgueiro, tenha realizado um tributo em sua homenagem: “Candaces”. A escola
acabou classificada em sétimo lugar, mas tenho certeza de que essa “Candace, mulher,
guerreira. Na luta... justica ¢ liberdade; rainha soberana” sentiu-se feliz onde quer que estivesse.
Esse trabalho é, assim, fruto do comprometimento contra a injustica e 0 machismo, bem como
pelo orgulho racial que herdei da K.O. e, enquanto coordenadora do Movimento Negro
Unificado (MNU), conselheira do Conselho Municipal da Mulher (COMDIM) e mestranda do
Programa de Pds-Graduacdo em Politicas Sociais (PPGPS), espero estar orgulhando minha
Nana.

Na primeira aproximacdo com as interlocutoras da pesquisa, Larissa Neves conta que
seu primeiro desfile na G.R.E.S. Académicos do Salgueiro foi no ano de 2007, 0 mesmo ano
da homenagem a minha Nana. Naquele momento, senti que as questdes afetivas seriam ainda
maiores no desenvolvimento da pesquisa. Eu estava conversando com uma integrante da escola
do coracdo de minha avd, cujo primeiro desfile foi justamente aquele em que o samba-enredo
contava a historia de minha Candace. E, assim como a relagdo com a minha avé foi repleta de
ensinamentos, mesmo no Nosso curto periodo juntas, com as interlocutoras desta pesquisa ndo
foi diferente. Recordo-me que, ainda nesse contato, eu estava convicta de minhas certezas sobre
0 tema, sobre a concepcao feminista negra e como elas se relacionavam. Eu estava certa de que

0 manifesto, elaborado por Djamila Ribeiro e Stephanie Ribeiro, seria um importante



instrumento para analisar a construcéo de identidades das sambistas negras até que, ao perguntar

sobre a criacdo do projeto Samba Pretinha, escuto em alto e bom tom:

Eu sempre quis ser a Valéria Valenca e, a0 mesmo tempo, tinha a militancia
dizendo: “nao”. Eu to errada? E cara, calma ai, calma ai... Enfim, batia muito
a cabeca com isso. Uma confusdo, uma crise de identidade... Até que um dia,
eu tomando banho, eu falei assim: “Ndo, cara, eu s6 vou entender esse
manifesto contra a Globeleza, a favor do fim da Globeleza, no dia que uma
militante, dos movimentos sociais e raciais, de dentro do samba, vier
conversar comigo”, porque essas pessoas ndao dialogam em nada com a
realidade que eu vivo, sabe? Eu s6 vou entender o dia que essa pessoa Vvir
conversar comigo, e falava e falava e falava... Até que um dia eu falei, néo,
cara... Essa pessoa, sou eu, sou eu. Ndo tem ninguém para conversar comigo.
Sou eu que tenho que conversar comigo mesma e no, ndo é assim, ndo. E fim
a Globeleza. E ai foi quando comegou o Samba pretinha. Eu conversei com a
Sabrina, minha referéncia. Ja falei, cheguei pra Sabrina e falei: “Sabrina, olha
so! Vocé esta vendo tudo isso que esta acontecendo?” Sabrina falou: “cara,
também ndo concordo”. Falei: “Eu acho ilegitimo”. Enfim, ndo vou
deslegitimar todo o discurso das minas, é legitimo mas, ao mesmo tempo, ndo
é algo que dialoga com a realidade, sabe? Porque, quando eu abro meu celular
minha timeline, esta4 todo mundo problematizando a Globeleza, mas quando
eu vou para o ensaio da escola de samba, todas as meninas, todas as minhas
amigas, minhas parceiras, as criancas, todo mundo sonhando em ser a Valéria
Valenca, e ai? Sabe? (grifos nossos).

A partir desse momento, minhas bases epistémicas se desmoronaram e eu nao sabia o
que fazer, pois compreendi que a autora do livro O que € lugar de fala? estava sendo acusada
de invisibilizar o posicionamento das passistas acerca da passista Globeleza. Nesse momento,
vi-me em um impasse que sO hoje consigo mensurar a importancia para 0 meu desenvolvimento
enguanto pesquisadora: ou paro para aprender e exponho o0 que essas intelectuais organicas tém
para me ensinar ou reproduzirei a légica de falar pela experiéncia dos outros por ndo concordar
com o que me foi apresentado. Tempos depois, encontrei um conceito que justificasse minha
escolha em relag¢ao a isso: o conceito de “pesquisador cambono”. Nesse intento, utilizarei a
expressdao ‘“cambone”, o feminino de “cambono”. Simas e Rufino (2018) apresentam a
“cambone” como uma figura presente nos terreiros, cujas suas praticas se caracterizam como
um fazer aberto. O ato de cambonar € uma espécie de fazer tudo no terreiro; envolve varrer o
saldo, acender o cachimbo da vovd, cantar 0s pontos, tomar bronca e ser orientado pelo pai de

santo. No cotidiano do terreiro, ha a seguinte expressao: “a cambone ¢ quem mais aprende”.

O cambono é aquele que se permite afetar pelo outro e atua em funcéo do
outro. No desempenho se duas atividades, participa ativamente das dindmicas
de producdo e circulacéo de saberes. Assim, 0 cambona é aquele que pera, na
interlocucdo, com todas as atividades que precedem os fazeres/saberes
necessarios (SIMAS; RUFINO, 2018, p. 37).



No fazer da pesquisa, a cambone é a pesquisadora que admite a perspectiva do cruzo,
ou seja, aquela que entende que nédo € possivel pensar na producdo de conhecimento em algumas
praticas culturais sem que permitamos nos afetar e nos transformar com aquilo que é préprio
dessas culturas. A perspectiva do cruzo se configura como o ato de reconhecer que somos
formados a partir da relacdo com o outro. Assim, ndo seria diferente no que tange a producéo
de conhecimento. Essa l6gica tensiona o processo de objetificacdo dos sujeitos da pesquisa, de
modo que a voz dessas pessoas € silenciada e o conhecimento do pesquisador é evidenciado.
Apo6s permitir o cruzo, a cambone realiza o rodopio, ou seja, desloca os eixos referenciais,
fazendo com que as pessoas, entendidas como objetos de pesquisa, sejam credibilizadas como
poténcias emergentes e transgressivas (SIMAS; RUFINO, 2018, p. 35).

A cambone é aquela que nega seu conhecimento, mesmo que provisoriamente, e essa
postura é chamada, pelos autores, de condigdo tatica da ignorancia, visto que essa figura se
coloca como alguém que esta sempre aprendendo. A negacdo pde a divida ao nosso favor pois,
a partir do lugar “de ndo saber”, todas as perspectivas se abrem. E possivel que surja algum
apontamento que confirme as experiéncias anteriores, algo que some as experiéncias ou apareca
como uma consideracdo diferente. Foi nesse lugar de negacdo provisoria do conhecimento que
minha pesquisa mudou completamente de rumo.

Permitir-me aprender com essas intelectuais foi de suma importancia para o
desenvolvimento desta pesquisa mas, principalmente, para 0 meu crescimento engquanto pessoa.
Entretanto, essa permissdo, transformou-me em uma outsider within, ou em uma estranha de
dentro, nas Politicas Sociais. Assim como as intelectuais do Samba Pretinha ndo se permitiram
ficar na caixa das discussdes desenvolvidas pelas feministas negras sobre a objetificacdo dos
Seus corpos, esta pesquisa transcendeu as Politicas Sociais. Entretanto, assim como as outsiders
within — as empregadas domésticas negras —, pensadas por Collins (2019), eu também
desenvolvi um ponto de vista sobre a relacdo das sambistas negras e a elaboracgéo das Politicas
Sociais para com elas.

Como apontado por Carvalho,

podemos sintetizar as politicas sociais como um conjunto de diretrizes,
orientacdes, critérios e acles que permitam a preservacao e a elevacao do bem
estar social, procurando que os beneficios do desenvolvimento alcancem a
todas as classes sociais com a maior equidade possivel (2007, p. 75).

Sob esse aspecto, o entendimento sobre o que de fato é uma politica social e o que fazer

para alcancé-la sequer é uma questdo levantada pelas interlocutoras pois, como apontado pelo



autor, entender a necessidade dessas politicas € um desafio, ndo somente para as interlocutoras,
mas para a sociedade, no geral. Dessa maneira, a agenda de discussdo desenvolvida neste
trabalho evidencia caminhos para as Politicas Sociais em relacéo as passistas, que podem ser
pensadas posteriormente. Todavia, respondemos a seguinte questdo de pesquisa: E possivel
estabelecer uma agenda de discussao que atualize e apresente as contradi¢fes do debate acerca
das mulheres negras no samba?

Assim, o objetivo geral deste trabalho consiste em investigar as experiéncias das
sambistas negras, bem como a compreenséo de intelectuais prioritariamente negras e negros
acerca dessas experiéncias. Os objetivos especificos sdo: analisar o samba enquanto pratica
cultural negra, a partir das especificidades da afrodiaspora; refletir acerca da possibilidade de
elaborar um conceito que compreendesse as experiéncias das sambistas negras; apresentar 0s
conceitos do feminismo negro a fim de visibilizar e utilizar as analises desenvolvidas no bojo
dessa escola de pensamento; e descrever a criacdo do projeto Samba Pretinha e explorar seu
impacto para as analises sobre mulheres negras no samba.

A pesquisa foi de cunho qualitativo e os procedimentos metodoldgicos objetivaram
realizar uma revisdo bibliografica, buscando atualizar a teméatica no ambito académico, mas
mantendo a atencdo a contribuicdes da literatura ndo considerada como académica, pois ha
muitas outras questdes pontuadas, mas desconsideradas por parte da academia. Nesse sentido,
a pesquisa possuia dois grandes eixos: uma parte de revisdo bibliografica e outra de imersao
de campo. Todavia, com a pandemia da COVID-19, procedemos com a netnografia e a
pesquisa semiestruturada, com entrevistas realizadas virtualmente, a partir da plataforma
Google Meet.

A netnografia € uma forma de etnografia desenvolvida por Robert V. Kosinets, que
utiliza comunica¢fes medidas por computador, como fonte de dados a fim de compreender e
representar um fendmeno cultural na internet (SILVA, 2015, p. 233). Adaptamos essa
abordagem para obter os dados desta pesquisa, haja vista que o projeto Samba Pretinha esta
nas redes sociais, mas se estabelece principalmente das relagdes presenciais. Inicialmente, as
interlocutoras desta pesquisa seriam passistas e baianas do G.R.E.S. Académicos do Salgueiro,
pois as criadoras do projeto sdo dessa escola.

A dissertacdo sera dividida em quatro capitulos. No primeiro capitulo, Projeto de
racializagdo ocidental, apresentamos conceitos, objetivando contextualizar o samba enquanto

pratica cultural negra na didspora escrava. Assim, os subtopicos Diaspora e veiculos de



consolacéo, Politicas da sincopa e musicas negras e Culturas de frestas nos auxiliam na
compreensdo de uma dindmica complexa, que envolve a destituicdo do sentido de ser de
pessoas que foram compreendidas como coisas, bem como seus corpos foram reduzidos a
maéquinas de trabalho. Os conceitos contribuiram também para evidenciar a errénea crenga no
sucesso do projeto colonial de poder. A Europa, em sua leitura binaria de mundo, ndo captou
a multiplicidade de respostas existentes ao seu vislumbre de hegemonia.

No segundo capitulo, Identidades sincopadas: recuperando o sentido de ser, realizamos
a tentativa de elaborar um conceito pensado a partir das experiéncias de sambistas negras. Nesse
sentido, as identidades sincopadas tratam da conciliacdo entre quem sdo as passistas, quem
esperam que elas sejam, e também tenta apreender as estratégias desenvolvidas para essa
conciliacdo. Essas identidades sdo compreendidas no bojo das politicas da sincopa, pois
acreditamos que o seu desenvolvimento resulta e € resultante dessas politicas que compreendem
0 encantamento do simbdlico a partir da performance de musica e danca, no qual
afrodescendentes atrairam a elite a partir da exotificacdo e da folclorizacgéo.

No terceiro capitulo, Pensamento feminista negro, compreendemos que, ao
priorizarmos o conhecimento produzido por mulheres negras, académicas ou ndo, elegemos
esse ponto de vista Unico sobre a realidade, bem como visibilizamos como elas sdo entendidas
e/ou se organizam. No que se refere as sambistas negras, recorremos aos conceitos dessa teoria
social, visto que, independente da profissdo ou funcéo exercida na sociedade, mulheres negras
sofrem com esteredtipos elaborados com base no racismo e no machismo, de modo que nédo sdo
compreendidas em suas singularidades.

No quarto capitulo, De Lélia Gonzalez ao Samba pretinha: o reposicionamento de
mulheres negras sobre o samba, sistematizamos as discussdes sobre mulheres negras no samba,
prioritariamente realizadas por elas mesmas. Apresentamos brevemente a histéria do
Movimento de Mulheres Negras (MMN), visto que sé@o as membras dessas organizacgdes que
desenvolvem o ativismo intelectual que resulta no entendimento atual das experiéncias das
mulheres negras na sociedade brasileira. Posteriormente, dividimos as discussdes sobre as
sambistas entre as décadas de 1970 e 1980, bem como 1990 e 2000. Por fim, a discusséo se da
depois de 2010, cujo debate é realizado pelas integrantes do Samba Pretinha.

Podemos observar que, nas diferentes décadas, o foco acerca da discussdo do samba e

da contribuicdo das mulheres no samba é modificado. Com isso, foi possivel construir e



atualizar uma agenda de discussdo, mostrando contradi¢des e concordancias e evidenciando

que existem diversas perspectivas em relacéo ao assunto.



1 PROJETO DE RACIALIZACAO OCIDENTAL

O samba, enquanto musica elaborada no contexto do Atlantico Negro, demanda um
olhar cauteloso no que se refere aos sujeitos autores de sua criagdo. Ao afirmarmos que o samba
possui uma origem negra, nos tornamos participes de um movimento que compreende a
racializacdo, estabelecida pelo Ocidente, como uma realidade dada. A partir disso, busca
reconstruir o passado de modo a evidenciar a contribuicdo de pessoas desumanizadas por um
projeto de dominacdo ocidental, ainda que entendamos, também, o estabelecimento de
interacdes e intercambios entre os diferentes grupos envolvidos neste projeto. O que estamos
chamando de racializacdo € uma parte importante do projeto de dominagdo ocidental, que
compreende a elaboragéo, a disseminacdo, a projecdo e a introjecdo de comportamentos e
adjetivos esperados para os membros do grupo que o (re)elabora e para os membros dos grupos
no qual esse projeto € imposto.

Com isso, estamos afirmando que a ra¢a, enquanto construgdo social, € uma importante
ferramenta para a manutencdo da dominacdo europeia, pois elabora e introjeta os piores
adjetivos e comportamentos nos sujeitos racializados enquanto inferiores, como as populagoes
indigenas e africanas. Faz 0 mesmo movimento no grupo racializado como superior, s6 que
com adjetivos e comportamentos positivos. Por fim, estamos concordando com a perspectiva
de Memmi (2007) de que tanto a negritude quanto a branquitude sdo construtos
interdependentes e indissociaveis. Faustino (2015), um dos estudiosos dos fanonismos no
Brasil, compreende a sociogénese apresentada pelo psiquiatra e filosofo Frantz Fanon como a
necessidade de ir além da perspectiva psicoafetiva para compreender os individuos e 0s
conflitos sociais em seu contexto historico social e concreto. Para Fanon, “a sociedade, ao
contrério dos processos bioquimicos, ndo escapa da influéncia humana. E pelo homem que a
sociedade chega ao ser” (2008, p. 28). A partir da leitura de Fanon, ¢ preciso compreender a

concepcao de a sociedade ser estabelecida por uma matriz colonial de poder.

Colonialidad del poder es un concepto que da cuenta de uno de los elementos
fundantes del actual patron de poder, la clasificacion social basica y universal
de la poblacion del planeta en torno de la idea de "raza"2. Esta idea y la
clasificacion social en ella fundada (o "racista"), fueron originadas hace 500
afios junto con América, Europa y el capitalismo. Son la méas profunda y
perdurable expresion de la dominacion colonial, y fueron impuestas sobre toda
la poblacién del planeta en el curso de la expansion del colonialismo europeo.
Desde entonces, en el actual patron mundial de poder impregnan todas y cada



una de las areas de existencia social y constituyen la mas profunda y eficaz
forma de dominacién social, material e intersubjetiva, y son, por eso mismo,
la base intersubjetiva mas universal de dominacion politica dentro del actual
patrén de poder (QUIJANO, 2001, p. 10).

Como abordado por Quijano (2001), estabeleceu-se, desde a “descoberta” da América,
uma classificacdo universal da populacdo de todo o planeta em torno da ideia de raca. Essa
classificacdo foi imposta de modo que, desde entdo, a matriz colonial de poder a perpetua em
todas as areas da vida social, material e intersubjetiva. Para Maldonado-Torres, esse processo
envolveu um colapso do edificio da intersubjetividade e da alteridade, aléem da distor¢do do
significado da humanidade (2020, p. 37). O autor diz que esse colapso, nomeado por ele de
catastrofe metafisica, estd no centro da transformacdo ‘“‘epistemoldgica, ontoldgica e ética”,
fundante da modernidade/colonialidade e das ciéncias europeias modernas. A partir desta
reflexdo, Maldonado-Torres expde a mudanga na compreensdo das diferencas, por parte do
Ocidente, como constituinte da colonialidade/modernidade. Se até este momento as divisdes
estabelecidas ja eram radicais, também eram limitadas a crenca na irmandade divina, ou seja,
na nog¢ao de que todos sdo filhos de um Deus. Com a “descoberta” de terras, ndo prescritas nos

livros sagrados, estabelece-se a nogdo de “cadeia de seres”, colocando Deus no topo.

Um ponto de partida para essa modernidade foi, portanto, o postulado de uma
separacdo que gquebrou com, ou pelo menos comecou a tornar irrelevante, a
nogdo de uma cadeia que conectava todos os seres ao Divino. 1sso é o que eu
nomeio de catastrofe metafisica, uma catastrofe que ¢ ao mesmo tempo
epistemologica, ontoldgica e ética. A catéstrofe metafisica inclui o colapso
massivo e radical da estrutura Eu-Outro de subjetividade e sociabilidade e o
comeco da relagdo Senhor-Escravo. Isso introduz o que denominei em outro
lugar de diferenca subontolégica ou diferenca entre seres e aqueles abaixo dos
seres [...]. Isto é, a principal diferenciacdo entre sujeito serd menos uma
questdo de crenca e mais de esséncia nessa nova ordem mundial
(MALDONADO-TORRES, 2008, p. 37).

Nesse momento, uma discussdo suscitada pelo autor merece destaque: “o colapso
massivo e radical da estrutura Eu-Outro”. Essa discussao ¢ bastante explorada no campo das
relacOes raciais e de género porque, ao adentrar as universidades, membros de grupos
subalternizados se deparam com a misséo de recontar a historia segundo suas perspectivas.
Entretanto, boa parte do conhecimento produzido por essas pessoas acaba ndo ganhando espaco
nas ciéncias ja existentes e, por consequéncia, € marginalizado, assim como quem o produziu.
Um exemplo para esta situacao é o pioneirismo de Du Bois nas ciéncias sociais e a auséncia de

sua producdo nos curriculos desta disciplina, como aponta Silvério (2020).
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Dessa maneira, concordamos com Maldonado-Torres (2008) que a “descoberta” ndo
consistiu somente de acdes particulares como despossessao e eliminacdo da vida humana.
Assim como a terra, o sujeito foi entendido como campo de luta, como espaco a ser controlado
e dominado para a conservacdo de uma dada ordem e visdo de mundo. Nos estudos sobre
colonialidade/modernidade, é possivel compreender como o conhecimento e o poder foram
operados, e sobre a subjetividade das pessoas, a fim da manutencéo do dominio europeu frente
aos demais grupos. Vale, neste momento, distinguirmos colonialismo e
colonialidade/modernidade pois, neste trabalho, nos interessa apresentar como ambos
(re)configuram a realidade segundo principios desumanizantes que se integraram para 0 SUCesso
da dominacéo ocidental.

O colonialismo refere-se exclusivamente a estrutura de dominacéo e exploracdo na qual
o controle da autoridade politica, dos recursos e da producdo do trabalho de uma determinada
populacéo € realizado por outra populacdo de identidade diferente. Contudo, Quijano adverte
gue isso ndo necessariamente implica em relacBes racistas (2004, p. 285). Assim, 0
colonialismo pode ser compreendido como a formacéo historica dos territérios coloniais. Ja o
colonialismo moderno refere-se aos modos especificos pelos quais os impérios ocidentais
dominaram a maior parte do mundo desde a “descoberta” (MALDONADO-TORRES, 2020, p.
35).

Ja a colonialidade, para Maldonado-Torres refere-se a “logica global de desumanizagao
que ¢ capaz de existir até mesmo na auséncia de colonias formais” (2020, p. 35-36). Assim, a
colonialidade é um dos elementos constitutivos e especificos do padrdo mundial de poder
capitalista, que se funda na imposicdo de uma classificacdo racial e étnica do mundo. Essa
classificacdo é a pedra angular desse padrdo de poder que opera em cada ambito, cujas
dimensGes sdo tanto materiais quanto subjetivas da existéncia cotidiana e social. Origina-se e
se dissemina a partir da América e a criacdo do emergente poder capitalista se d& ao mesmo
tempo e no mesmo movimento histérico. E com a experiéncia da América que o capitalismo se
faz mundial. Eurocentrada, a colonialidade e a modernidade se configuram como caracteristicas
desse padrao de poder (QUIJANO, 2004, p. 286, traducao nossa).

Maldonado-Torres (2008) diz que as andlises acerca do carater constitutivo da
experiéncia colonial e da colonialidade, que ndo ddo conta de explicar a modernidade,
desprezam a importancia que as relacbes espaciais tiveram para a emergéncia do mundo

moderno. Para apresentar essa relagdo intrinseca entre colonialismo, colonialidade e
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modernidade, o autor informa que Mignolo introduz o conceito de mundo colonial/moderno
pois, para ele, os conceitos do Renascimento e periodo pré-moderno tendem a apagar o

significado da espacialidade e da colonialidade.

A expressdo colonial/moderno tem, relativamente ao periodo pré-moderno, a
vantagem de introduzir uma nocdo espacial que este Gltimo ndo possui.
Periodo pré-moderno pressupBe uma narrativa linear e ascendente que vem
desde a Antiguidade, atravessa a Idade Média, a era pré-moderna, a moderna
e a contemporanea. Em termos de espaco, uma macronarrativa deste tipo é
delimitada pelo territério que abarca desde a parte leste e norte do
Mediterraneo até ao Atlantico Norte, e pressupde o Ocidente como moldura
global. Em contraste com isto, a expresséo mundo colonial/moderno convoca
todo o planeta, na medida em que contempla, em simultaneo, o aparecimento
e expansdo do circuito comercial atlantico, a sua transformacdo com a
Revolucao Industrial, e a sua expansao para as Américas, Asia e Africa. Além
disso, mundo colonial/moderno abre a possibilidade de contar histérias ndo sé
a partir da perspectiva do ‘moderno’ e da sua expansdo para o exterior, mas
também a partir da perspectiva do ‘colonial’ ¢ da sua permanente posigdo
subalterna (MIGNOLO, 2002, p. 452 apud MALDONADO-TORRES, 2008,
p. 88).

Quijano (2014) entende por modernidade as relacdes intersubjetivas correspondentes,
que fundiram as experiéncias do colonialismo e da colonialidade com as necessidades do
capitalismo e se configuraram como um universo de relagdes intersubjetivas de dominagéo para
a hegemonia eurocentrada. Essas relagdes resultam na elaboracéo das identidades sociais da
colonialidade — indigenas, negros, amarelos, brancos, mesticos —, além das identidades
socioculturais do colonialismo — América, Africa, Oriente, Asia, Ocidente, Europa.

Para Mignolo (2017), a modernidade surge com a colonizagdo do tempo e do espago. O
advento da revolucdo renascentista imp6e um novo formato de economia — o capitalismo —
e de producdo de conhecimento, desenvolvida com a finalidade de atender as demandas
cognitivas do primeiro, como aponta Quijano (2014). Entretanto, hd uma dimensdo oculta entre
esses eventos concomitantes, como chama aten¢do Mignolo, “ocultadas por tras da retérica da
modernidade, praticas econdmicas dispensavam vidas humanas, e o conhecimento justificava
o0 racismo e a inferioridade de vidas humanas, que eram naturalmente consideradas
dispensaveis” (2017, p. 4). Assim, o que Maldonado-Torres (2020), Mignolo (2017) e Quijano
(2004) compreendem como colonialidade/modernidade é a indissociabilidade de ambos, haja
vista a relacdo intrinseca entre “descoberta”, invento, mapeamento, apropriagdo e exploragao

da América Latina e a colonizacao do tempo e do espaco realizados pelo Ocidente.
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A indissociabilidade entre colonialidade e modernidade pode ser observada a partir da

matriz colonial de poder. Mignolo (2017) apresenta como se estabeleceu essa matriz:

Na sua formulacdo original por Quijano, o “patréon colonial de poder” (matriz
colonial de poder) foi descrito como quatro dominios inter-relacionados:
controle da economia, da autoridade, do género e da sexualidade, e do
conhecimento e da subjetividade. Os eventos se desdobraram em duas
direcGes paralelas. Uma foi a luta entre Estados imperiais europeus, e a outra
foi entre esses Estados e 0s seus sujeitos coloniais africanos e indigenas, que
foram escravizados e explorados.

Tal padréo é sustentado por fundamentos raciais e patriarcais. Maldonado-Torres (2020)
apresenta a extensdo desta matriz, pois as visdes de mundo ndo se sustentam somente pela
virtude do poder. Ainda que a ordem econdmica capitalista e a autoridade, representada
atualmente pelos Estados-nacéo sejam centrais para a efetividade da dominacéo. Ela demanda
a elaboracdo de formas particulares do saber, ser e de poder que articuladas produzem
sistematicamente logicas coloniais e, como consequéncia, praticas e modos do ser elaboradas
como um dos objetivos da civilizagdo ocidental moderna (MANDONADO-TORRES, 2020, p.
42).

A “colonialidade do poder” chama a aten¢do para a questao da espacialidade
e exige um conceito do moderno que reflicta o papel constitutivo da
colonialidade na ideia do moderno. Como afirma Mignolo, num contexto
diferente, “[a] colonialidade do poder abre uma porta analitica e critica que
revela o lado mais escuro da modernidade e o facto de nunca ter existido, nem
poder vir a existir, modernidade sem colonialidade” (Mignolo, 2003a: 633).
Foi com base nestas reflexdes sobre a modernidade, a colonialidade e 0 mundo
moderno/colonial que surgiu o conceito de colonialidade do Ser
(MALDONADO-TORRES, 2008, p. 88).

A relagéo entre poder e conhecimento conduz o conceito de ser. Assim, a colonialidade
se desdobra a partir do poder e atinge outras esferas como a do saber, que juntas produzem a
colonialidade do ser. A subjetividade € o campo comum as trés dimens@es, visto que,
independentemente do que o sujeito possa ser, é sustentado por sua localizacdo no tempo e no
espaco, por sua posicdo na estrutura de poder e na cultura e nos modos como se posiciona em
relacdo a producdo de saber (MANDONADO-TORRES, 2020, p. 43). Dessa maneira, 0
formato de produgéo de conhecimento estabelecido pelo Ocidente envolve a medigéo,
quantificacdo e objetificacdo do cognoscente para com o cognoscivel a fim de controlar as
relagbes com a natureza (QUIJANO, 2004, p. 286). Os membros dos grupos “descobertos”,

assim como suas terras, séo entendidos neste formato de producdo de conhecimento engquanto



13

cognosciveis, ou seja, sdo transformados em objetos a serem analisados. A relacédo entre sujeito
que analisa e objeto a ser analisado € a marca principal da colonialidade do saber, pois o intento
é que os colonizados saibam sobre si exatamente o que os colonizadores acham que sabem
sobre aqueles.

Um exemplo disso € a classificacao realizada entre os distintos grupos africanos trazidos
para o Brasil com o advento do tréafico transatlantico. O termo bantu denominou todos 0s grupos
étnicos africanos do Centro, do Sul e do Leste do continente que apresentam caracteristicas
fisicas comuns e um modo de vida determinado por atividades afins (LOPES, 1994, p. 106). O
autor diz ainda que esse termo foi elaborado por Wilhelm Heinrich Immanuel Bleck em 1860
a um grupo de cerca de duas mil linguas africanas que estudou. Bleck, analisando as linguas,
concluiu que, em todas elas, o termo muNTU havia o mesmo significado (“pessoas”). Dessa
maneira, baNTU é o plural de muNTU porque, nas linguas bantas, os nomes que designam
tribos, linguas e regides possuem um prefixo que distinguem o individuo. Assim, membros de
diversos grupos localizados em uma extensa area territorial, a partir de uma categorizacgdo, séo
obrigados a se reconhecer pelo nome genérico atribuido pelo colonizador.

A relacdo de sujeito e objeto, desenvolvido pelo formato de producdo de conhecimento,
estende-se a compreensao do ser colonizador e do ser colonizado no mundo. Kilomba (2019),
ao analisar uma matéria de revista que abordava a questdo da imigracdo na Alemanha, chama a
atencdo para a construcdo de uma narrativa que apresenta 0s imigrantes como uma bomba-
relégio. Com sua analise, a autora busca evidenciar como pessoas racializadas, enquanto negras,
sao descritas pelas pessoas racializadas enquanto brancas de modo que “nao sdo nossas palavras
nem nossas vozes subjetivas impressas nas paginas da revista, mas sim o que representamos
fantasmagoricamente para a nagao branca e seus verdadeiros nacionais” (KILOMBA, 2019, p.
73, grifos da autora).

Na obra O retrato do colonizado precedido de retrato do colonizador, Memmi (2007)
desdobra o racismo na producéo de colonizados e colonizadores. Para o0 autor, 0 racismo resume
e simboliza a relacdo fundamental que une colonizador e colonizado. Analisando atitudes
racistas do colonizador, o autor aponta trés elementos dessa relacdo: o empenho do colonizador
estd em descobrir e evidenciar a diferenca entre ele e o colonizado; valorizar essas diferencas
de modo que o colonizador seja beneficiado; e, por fim, levar essas diferencas ao extremo para

gue sejam compreendidas enquanto definitivas.
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Utilizando o termo de Mignolo (2017), o racismo, enquanto uma das “pernas” da matriz
de poder ocidental, é entendido no &mbito da estrutura, como pode ser observado, permeando
as relagdes institucionais de modo que impeca 0 acesso de pessoas racializadas enquanto
inferiores. Também houve a construcdo de politicas de exterminio de populac@es, haja vista 0s
projetos de esterilizacdo de mulheres negras e violéncias obstétricas denunciadas por Piedade
(2017), além da projecdo de alvos em jovens negros, as maiores vitimas de assassinato na
realidade brasileira, como exposto no Atlas da Violéncia (INSTITUTO, 2017).

O racismo é revelado em nivel estrutural, pois pessoas negras e People of
Color estdo excluidas da maioria das estruturas sociais e politicas. Estruturas
oficiais operam de uma maneira que privilegia manifestadamente seus sujeitos
brancos, colocando membros de outros grupos racializados em uma
desvantagem visivel, fora das estruturas dominantes. Isso é chamado de
racismo estrutural (KILOMBA, 2019, p. 77).

Entretanto, é a atuacdo do racismo na elaboragdo das identidades que nos interessa, visto
que defendemos, neste trabalho, que o samba é originado por individuos que possuem
identidades sincopadas, ou seja, identidades resistentes a dominacao que operam (re)existéncias
frente ao 6nus do projeto de racializacdo ocidental. Memmi (2007) defende que, na relagéo
entre colonizador e colonizado, o primeiro utiliza tragos reais ou imaginados do segundo em
seu beneficio, de forma a emprestar caracteristicas negativas, cuja incoeréncia entre os tracos
ndo incomode o colonizador. Dessa maneira, o colonizado pode ter, como vocacao, o trabalho
bracal e, a0 mesmo tempo, ser preguicoso a ponto de essa caracteristica justificar sua pendria.
Em resumo, nas palavras simples de Fanon, “o racista ¢ quem cria o colonizado” (2008, p. 90).

Desbravar o campo das identidades sincopadas demanda a compreensdo sobre ao que
0s sujeitos colonizados (re)existem. Nesse sentido, o conceito de colonialidade do ser é bastante
atil. Maldonado-Torres (2008, p. 84) diz que:

O conceito de colonialidade do Ser surgiu no decurso de conversas tidas por
um grupo de académicos da América Latina e dos Estados Unidos, acerca da
relacdo entre a modernidade e a experiéncia colonial. Ao inventar este termo,
seguiram as passadas de estudiosos como Enrique Dussel e o socidlogo
peruano Anibal Quijano, que propuseram uma explicacdo da modernidade e
uma concepcéo de poder intrinsecamente ligadas a experiéncia colonial.

Para Maldonado-Torres, a colonialidade do ser envolve a introjecdo da l6gica colonial
nas concepcdes e nas experiéncias de tempo e espago, além da subjetividade (2020, p. 43).
Envolve a colonialidade dos sentidos, com o foco na visdo, visto que os sentidos sdo meios

pelos quais se cria 0 senso de si e do mundo. O foco na visdo é estabelecido a partir do privilégio
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que esta possui na concepcao ocidental. Os olhos, como érgéos privilegiados de observacéo,
assim como a boca, érgéo privilegiado de enunciacao, também se tornaram campo de dominio.

A incidéncia da colonialidade no ser pode ser observada nos trabalhos de Kilomba
(2019), de Fanon (2008) e de Memmi (2007).

Memmi, autor de Retrato do colonizado precedido de retrato do colonizador (2007),
nasceu na Tunisia ainda sob o dominio francés e escreveu esta obra antes da independéncia de
seu pais natal. O escritor apresenta colonizador como aquele que migra para a coldnia a favor
da facilidade. Desmistificada a missdo cultural e moralizante da empreitada colonial, o
colonizador é aquele que impde os habitos cotidianos da metrépole na cidade colonial, assim
como os modos de administracdo, as politicas e a cultura.

O autor percebe, no colonizador, uma dupla ilegitimidade, visto que ele é o estrangeiro
que chega a um pais pelos acasos da Historia e cria um espaco para si, enquanto toma o espaco
do habitante. Assim, ele é um privilegiado n&o legitimo. Memmi diz que o colonizador sabe de
sua condicdo de privilégio e, em outras condicGes, facilmente reconheceria este lugar (2007, p.
43). Entretanto, prefere objetar que, entre colonizados, também ha privilegiados, o que, de certa
forma, pode confortd-lo da condicdo colonial que ele mantém. O colonizador seria um
usurpador e, para Memmi, “[e]m suma, aos seus olhos, como aos olhos de sua vitima, ele se
sabe usurpador: é preciso acomodar-se com esses olhares e essa situagdo”.

Posteriormente, Memmi (2007) apresenta como o colonizador projeta, no colonizado, o
ndo ser, de modo que pouco importa 0 que de fato ele ou ela é. Essa caracteristica da
colonizagdo, ou seja, a desumanizacdo da pessoa colonizada, a fim de atender as demandas
econbmicas e afetivas de quem a coloniza, € vantajosa ao colonizador visto que, a partir das
relacBes de poder, ele empresta adjetivos com a Unica finalidade de manter as relagdes. O autor
Vé a adjetivacdo negativa como processo de desumanizacgéo, pois as qualidades que fazem do
colonizado um homem sdo degradadas uma a uma.

Outros dois tracos de desumanizacdo apresentados por Memmi (2007) merecem
destaque: a imprevisibilidade e a marca do plural. A primeira diz respeito a estranha inquietude
e impulsividade, caracteristicas inatas do colonizado, como se fosse impossivel prever suas
acoes. A imprevisibilidade ¢ uma questédo relevante para o colonizador a medida que, ap0s
tantos anos de coibicdo, o colonizado, ou melhor, suas a¢des, sigam misteriosas. Esse adjetivo

¢ inerente a “marca do plural”, ou seja, a inviabilidade de enxerga-lo enquanto individuo.
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Assim, a pessoa colonizada ndo € compreendida a partir dos acontecimentos particulares da sua
vida, mas é entendida a partir do que o colonizador projeta para todo o grupo colonizado.

Nas analises sobre o colonizado, Memmi diz que, confrontado com essa imagem
elaborada e imposta de si, o colonizado se questiona sobre a veracidade das adjetivacoes
negativas elaboradas pelo colonizador e “esse retrato mistico e degradante termina, em certa
medida, por ser aceito e vivido pelo colonizado. Ele ganha uma certa realidade, contribuindo
para o retrato real do colonizado” (2007, p. 125). O autor aponta que esse mecanismo — OU
seja, a mistificagdo — € bastante conhecido e se efetiva quando adotado em larga escala pelas
classes dirigidas. No processo de aceitacdo dessa ideologia, as classes dominadas acabam por
confirmar o papel que lhes foi atribuido.

Antes de adentrar especificamente na discussao sobre colonizador e colonizado, a partir
da mediacdo da raca, vale apresentar a perspectiva de Silvério (2020) sobre o processo de

racializacdo, que transformou africanos, africanas e seus descendentes em negros:

Negro (black, noir, etc.) foi, ao mesmo tempo, uma tentativa de apagamento
da diferenga étnica entre os ndo europeus de modo geral, em especial 0s
descendentes de africanos, e de construgdo de uma identidade coletiva
negativa, inferiorizante, portanto, colonizadora e construtora de um Outro
mitologicamente sem histéria e sem cultura. A eficicia da construcéo
narrativa do colonizador em relagdo ao ser negro com auséncia, ou negacao
de uma humanidade comum, tem inspirado inimeras reagdes dos intelectuais
e ativistas, em diferentes lugares do mundo, em especial no mundo atlantico,
e constituirem ontologias que tentam articular o passado negado e a
experiéncia presente (SILVERIO, 2020, p. 273).

E a partir dessa construcdo de Outro, elaborada no seio do projeto de dominacéo
europeia, que Fanon (2008) vai discutir a relagdo entre negros e brancos. O autor se debruga
sobre a famosa passagem da “Fenomenologia do Espirito”, a dialética entre senhor e escravo,
elaborada por Georg Wilhelm Friedrich Hegel', objetivando compreender a relacdo de
interdependéncia estabelecida entre ambos, ja que o sujeito, por si s6, ndo constitui sua
consciéncia (MANHAES, 2019). Para tanto, este processo dialético consiste no escravo,
submisso e explorado que ndo se reconhece como sujeito, pois se vé a partir da perspectiva do
senhor. E este possui a consciéncia de si que é reafirmada pelo outro, o escravo. Esta relagéo,
forma a consciéncia para si, ou seja, uma consciéncia para o outro, “ao se perceber a partir da

maneira como o escravo o reconhece como tal” (MANHAES, 2019, p. 31). Entretanto, ha uma

! Gostariamos de observar que nossa intengéo nao é, de maneira nenhuma, apresentar o denso pensamento
Hegeliano, mas acompanhar a analise feita por Fanon e o que se extrai dessa analise.
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questdo fundamental na dialética de Hegel que Fanon desdobra para pensar a relacdo entre
branco e negro: a reciprocidade absoluta.

Para Fanon (2008), ¢ a inexisténcia da reciprocidade na relagdo entre brancos e negros
que inviabiliza o desenvolvimento de uma consciéncia-de-si independente na pessoa negra. O
autor diz que € inutil, para o sujeito negro, arriscar a propria vida a fim da verdade em si, pois
esta so se estabelece na relagdo com o outro; “a operagao unilateral seria indtil, porque o que
deve acontecer s6 pode se efetivar pela acdo dos dois”. O autor exige que o considerem a partir
do seu desejo, a medida que luta pelo nascimento de um mundo humano, e este mundo humano
consiste de reconhecimentos reciprocos.

Em outro momento, Fanon (2008) retoma a passagem onde Hegel compreende que o
outro pode ser reconhecido sem luta. Entretanto, sem esse movimento, ele ndo atinge a verdade
através de uma consciéncia-de-si-independente. Fanon (2008) observa que, nos processos
historicos, o fim da escraviddo se deu por alforria, na maioria dos casos. O autor entende que
“o0 escravo ndo sustentou a luta pela liberdade” e mergulhou na “inessencialidade da servidao™.
Por ndo enfrentar a morte, o preto ndo se tornou senhor. Para o autor, a dialética ndo se completa
nesta relacdo, pois o preto € um escravo que se permitiu adotar uma atitude de senhor. No
momento em que ele escreve “peles negras, mascaras brancas”, no inicio da década de 1950,
os Estados africanos estdo no auge da luta por libertacdo, e Fanon foi um importante ativista
nessas lutas. Nesse contexto, deve ser compreendida sua exigéncia por consideracdo de sua
atividade de negar a vida imediata e de lutar por um mundo humano. Fanon adentra, subjetiva
e objetivamente, na luta por esse mundo, ora compreendendo esse desejo de ser branco e
vivenciando o inferno para romper com esse desejo e buscar pela verdadeira consciéncia, ora
sendo um colaborador da Frente de Libertacdo Nacional da Argélia (FLN), como aponta
Faustino (2015).

Em estudos mais recentes, Kilomba (2019) adentra questBes acerca dos episddios de
racismo cotidiano enquanto reencena¢do do racismo vivido no periodo de escravizacdo e do
trafico transatlantico. Nesse sentido, o racismo ndo se trata de um evento Unico. O termo
cotidiano tem o objetivo de enfatizar que o racismo estabelece um padréo de grandes e pequenos
abusos. A autora segue a perspectiva de Fanon acerca do status de sujeito enquanto resultado
de reconhecimento. Entretanto, se debruga nas andlises acerca do racismo genderizado para

explicar a situacdo de outridade imposta as mulheres negras. Essa discussao, estimulada por ela
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e por autoras como Lugones (2020), apresenta, de certa maneira, a marginalizacdo de género
nas reflexdes pos-coloniais e decoloniais.

Haja vista que os autores reconhecidos por tais discussdes, como Quijano, Memmi e
Fanon, apresentados aqui, pouco ou nada se atém, em suas obras, acerca da mediacdo da raca
intersectada pelo género, de modo estruturante na matriz colonial de poder. Assim, Kilomba
(2019, p. 108) questiona o uso genérico do masculino para designar a humanidade nos escritos
de Fanon. Lugones (2020) denuncia a coparticipagdo dos homens colonizados frente as
opressdes vivenciadas por mulheres racializadas, bem como tece criticas ao desenvolvimento
insuficiente das dimensdes da opressdo de raca e género na colonialidade do poder, elaborada
por Quijano.

Para Kilomba, racismo genderizado é a nogdo que

‘raca’ e género sdo inseparaveis. ‘Raga’ ndo pode ser separada do género nem
o género pode ser separado da ‘raga’. A experiéncia envolve ambos porque
construgdes racistas baseiam-se em papéis de género e vice-versa, e 0 género
tem um impacto na construcdo de ‘raga’ na experiéncia do racismo. O mito da
mulher negra disponivel, 0 homem negro infantilizado, a mulher mugulmana
oprimida, 0 homem muculmano agressivo, bem como o mito da mulher branca
emancipada ou do homem branco liberal sdo exemplos de como as
construcdes de raca e género interagem (2008, p. 94, grifos da autora).

E a partir da relacdo intrinseca entre raca e género que é possivel compreender a
outridade, pois se refere ao processo de construgdo desse outro, por meio da diferenca, ja falado
anteriormente. Porém, situa 0s processos psiquicos segundo 0s quais 0 sujeito negro se torna
tela de projecéo daquilo que o sujeito branco teme reconhecer sobre si mesmo. O outro, nesse
caso, ndo é o escravo de Hegel, que pode superar o seu senhor, porque, de certa forma, pode
provar ser um igual. Nesse caso, partes cindidas da psique da pessoa branca séo projetadas para
fora, de modo que o chamado “Outro” é o antagonista do self. Kilomba diz que, ao recusar
reconhecer, em si préprio, caracteristicas negativas, o sujeito branco lida com um processo de
negacdo, caracteristico da defesa do ego (2019, p. 37). Essas caracteristicas estdo nitidas nos
discursos coloniais sobre o colonizado, de modo que a pessoa colonizada é potencialmente ladra
e violenta, adjetivos que caracterizam o processo de colonizagdo mas que, por vergonha,
ansiedade e culpa, sdo projetadas para o exterior. Outro adjetivo bastante reafirmado no
discurso colonial diz respeito a sexualidade do colonizado, uma questdo de extremo tabu na

sociedade europeia. A elaboracdo do discurso de sexualidade desenfreada e de sujeitos
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colonizados como sexualmente agressivos justificou, por exemplo, uma das partes fundantes
da colonizacao: o estupro.

O dominio da sexualidade pode ser refletido a partir das analises de hooks (2019) acerca
da colonizacdo. Em Anseios: raca, género e politicas culturais, a autora utiliza o estupro como
metafora para a colonializacdo imperialista europeia. Entendendo este como norma cultural e
como direito e ritual dos grupos dominantes para com os dominados, o estupro, enquanto gesto
de castracdo simbolica, teve por objetivo relembrar aos homens dominados a perda de seu
poder. Assim, a figura da mulher se tornou a representacéo do poder de um grupo sobre o outro.

1.1 Diaspora e veiculos de consolacao

Nesse trabalho, apresentaremos alguns dos significados que foram atribuidos ao termo
diaspora, principalmente na produgdo intelectual negra. Cabe antecipar que “didspora” foi um
conceito apropriado por historiadores da Africa e da escravidio racial no Novo Mundo durante
as épocas de 1950 e 1960, como lembra Gilroy (207, p. 387). O autor, em seu livro intitulado
O Atlantico Negro: modernidade e dupla consciéncia, aponta para a conexdo entre o
pensamento judaico, de onde o termo foi importado, e 0 pensamento negro, ainda que ambos
ndo utilizem as coincidéncias para a constru¢do de um projeto politico comum de emancipacao.
A nocdo de regresso ao ponto de origem, a premissa do poder redentor especial do sofrimento
de negros e judeus — ndo apenas para eles mesmos, mas para a humanidade — sdo alguns dos
exemplos apresentados pelo autor para justificar o elo, enxergado por ele, entre 0s povos em
questéo.

A despeito da origem exata do conceito de diaspora na historia cultural negra, Gilroy
(2017, p. 393) a define como imprecisa. Entretanto, o autor relata que George Shepperson, em
seu trabalho intitulado African diaspora: concept and context, se aproxima mais dessa
genealogia ao expor os impactos das elaboracgdes pan-africanistas de Edward Wilmot Blyden
na ratificagdo da introduc&o do termo, na discussdo negra, e do projeto Présence Africaine? para
torna-lo auténtico. Apos essa breve explicacdo sobre a inser¢do do conceito nas discussdes de
pensadores negros, vamos expor algumas das defini¢des que julgamos serem mais pertinentes

para a nossa discussao.

2 Présence Africaine é a revista pan-africana, publicada em Paris, Franca, e fundada por Alioune Diop em 1947.
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Em artigo denominado Diaspora, Clifford traz defini¢des distintas sobre o termo (1994,
p. 304). Atemo-nos aqui as que contribuem no pensamento da didspora africana no contexto
brasileiro, j& que o termo empregado pela primeira vez na Biblia é usualmente aplicado para
definir a migracdo e (re)organizacdo, no geral, de sujeitos e ou comunidades distantes de sua
terra de origem. Entretanto, pensa-lo sob a 6tica do sequestro de africanas e africanos demanda
um esforco ainda maior pelas consequéncias inesperadas do processo de diaspora na construcao
dos modos de vida brasileiro. Clifford apresenta seis definigdes do conceito descritas por
Safran:

“expatriate minority communities” (1) that are dispersed from an original
"center" to at least two "peripheral” places; (2) that maintain a “memory,
vision, or myth about their original homeland”; (3) that “believe they are not—
and perhaps cannot be—fully accepted by their host country”; (4) that see the
ancestral home as a place of eventual return, when the time is right; (5) that
are committed to the maintenance or restoration of this homeland; and (6) of
which the group's consciousness and solidarity are “importantly defined” by
this continuing relationship with the homeland (1994, p. 304).

Trés das definicbes apresentadas por Clifford (1994) merecem destaque: (1)
“comunidades minoritarias expatriadas” dispersas de um “centro” original para pelo menos dois
lugares “periféricos”; (2) que mantém uma “memoria, visdo ou mito sobre o lugar de origem”
e (6) que a consciéncia e solidariedade do grupo sdo “importantes e definidas” por esse
relacionamento continuo com o lugar de origem. E sabido que membros de distintas sociedades
pré-coloniais africanas foram sequestrados e comercializados para varios lugares do mundo
como mao-de-obra, 0 que esta em consonancia com a primeira definicdo. Todavia, essas
sociedades ndo eram minoritarias, e sim minorizadas frente ao processo de colonizacdo, que
exterminou um incontavel nimero de grupos humanos.

Em relagdo a didspora brasileira, os conceitos dois e seis merecem atencdo. Um esté
relacionado a manutencdo da “memdria, visdo ou mito da terra de origem”. O outro estad
relacionado a “consciéncia e a solidariedade dos grupos que mantém relagdes com a terra de
origem”, respectivamente. Essas duas definicdes podem ser observadas na consolidagdo do
candomblé enquanto religido de matriz africana pois, como afirma Bernardo, a religido é a
metafora da terra-mée para africanos, africanas e afrodescendentes (2005, p. 17).

A autora comenta a ressignificacdo do poder feminino a partir da religido visto que, no
candomblé, distintos cargos de chefias, de diferentes sociedades africanas pré-coloniais, foram

transformados em cargos religiosos como, por exemplo, as lalodés. Silveira vai além,



21

ressaltando que, em algumas situacdes, 0s cargos mais elevados para as nagos-iorubas foram
ocupados, na didspora brasileira, pela mesma pessoa ao mesmo tempo (2000, p. 93).

As questdes apresentadas por Bernardo (2005) e Silveira (2000) chamam a atencdo para
o fato de que o candomblé se constituiu como a propria “terra de origem”. Este lugar preservou
a crenca nos Deuses africanos, (re)significou rituais e ritos, e foi, também, o espaco marcado
pela solidariedade entre distintas sociedades, que ndo precisavam mais focar no retorno a terra
de origem, pois a vivenciavam a partir das préticas religiosas.

Mais a frente, discutiremos o conceito de diaspora, apresentado por Bernardo (2005) a
partir da diaspora brasileira, pois nos auxiliara pensar na musica negra no pais. Neste momento,
cabe verificar as conceituacdes apresentadas por Hall em dois trabalhos distintos. O primeiro,
apresentado em 1996, no artigo Identidade cultural e Didspora e o segundo, em seu livro,
Diaspora — Identidades e Mediac¢des Culturais, publicado em 2003.

Para Hall, a diaspora:

ndo é definida por pureza ou esséncia, mas pelo reconhecimento de uma
diversidade e heterogeneidade necessarias; por uma concepcdo de
"identidade" que vive com e através, ndo a despeito, da diferenca; por
hibridacdo. Identidades de didspora sdo as que estdo constantemente
produzindo-se e reproduzindo-se novas, através da transformacdo e da
diferenca (1996, p. 75).

O motivo das producdes e reproducdes dessas identidades ficam mais nitidos a partir do
segundo trabalho pois, para ele, a diaspora “esta fundada sobre a constru¢do de uma fronteira
de exclusdo e depende da constru¢do de um ‘Outro’ e de uma oposicdo rigida entre 0 dentro e
o fora” (HALL, 2003, p. 32). Essa defini¢cdo demonstra a producdo de uma identidade reificada,
pelo Ocidente, de escravas ou escravos e suas ou seus descendentes. Por esse motivo, ndo da
para significar a diaspora apenas como migragcao ou movimento, pois ganha outros contornos
quando se trata de sociedades inteiras e escravizadas por quase quatro séculos. Ainda que sejam
latentes as relacGes de trocas estabelecidas entre distintas culturas, até mesmo a ocidental, ndo

podem ser naturalizadas, mediante ao que ja foi exposto neste trabalho.

A diaspora africana para 0 Novo Mundo, impulsionada e propagada pelos
paises europeus que nela viam grande fonte de lucro — foi uma das maiores
empreitadas comerciais dos idos coloniais — é atualmente estudada em toda a
sua extensdao geografica, antropoldgica, socioldgica literaria e em todas as
outras maneiras que o contato entre seres humanos pode gerar expressoes
(PIMENTEL, 2010, p. 1).
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Cabe pensar aqui na relacdo que Hall (2003) faz sobre a fronteira de exclusédo: por um
lado, o sujeito negro, em diaspora, representa o estranho, em quem o colonizador projeta tudo
de negativo e que rejeita sobre si, como afirma Kilomba (2019). Por outro lado, pode representar
um lugar que transcende as definicdes de identidade fixadas nas delimitacGes do Estado-nacéao
— no qual negras e negros foram excluidas e excluidos, ora como ndo humanas ou humanos,
ora como ndo cidaddos —, a consciéncia da diaspora africana como multiplicidade
transnacional, transcultural, convergindo com a discussdo do Atlantico Negro realizada por
Gilroy (2017). Para o autor, sdo descabidos os debates que envolvem a busca pela pureza ou

esséncia racial. Para ele, é importante

manter o termo como maneira de falar sobre os processos aparentemente
mégicos de conexdo que derivam tanto da transformagio da Africa pelas
culturas da diaspora como de filiagdo das culturas da diaspora & Africa e dos
tracos africanos encerrados nessas culturas da diaspora (GILROY, 2017, p.
372).

Para comprovar sua teoria, um dos exemplos apresentados pelo autor € o impacto
causado pelo retorno de ex-escravizados no Brasil, na masica nigeriana, na década de 1840.
Antes de entrar, de fato, na discussdo da musica negra, travada por Gilroy (2017) e Makl (2011),
vale contextualizar, brevemente, o Atlantico Negro, pois este se tornou uma lente pela qual
pesquisadoras e pesquisadores passam a enxergar as rela¢fes raciais no mundo. O livro O
Atlantico Negro: modernidade e dupla consciéncia é o resultado do esforco de Gilroy e,
aproximar diversas producgdes negras centrais para as politicas culturais em distintos momentos,
com a finalidade de colocar em xeque nocdes fixas de nacionalidade, regionalismo, etnia e
identidade nacional. O questionamento de tais nog¢bes tem por base o pressuposto que a
passagem do meio dé inicio a relacGes translocais entre sujeitos que tiveram suas humanidades
negadas, além de relagdes com seus algozes.

A ideia de situar o Atlantico como sistema cultural e politico emerge, no livro, como
uma estratégia para a retomada da humanidade negada pelo processo de escravizagcdo. O autor
sugere aos historiadores culturais a tarefa de assumir o Atlantico como uma unidade de anélise
Unica e complexa a fim de produzir uma perspectiva transnacional e transcultural. Essa
sugestdo, além de confrontar diretamente os modos da literatura inglesa, desafiaria, também, a
concepcao das histdrias culturais e politicas das negras e dos negros que, em sua maioria, até o
presente momento, reproduzem a dindmica espaco/tempo do Ocidente. Para Gilroy, “a ideia do

Atlantico Negro pode ser usada para mostrar que existem outras reivindicagdes a este legado
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que podem ser baseadas na estrutura da diaspora africana no hemisfério ocidental” (2001, p.
57).

Por fim, um projeto que assuma o carater hibrido das culturas do Atlantico, contestando
os reducionismos envoltos as identidades fixas, apresenta a ideia de comunidade racial e
questiona a ideia de familia, dentro das obras analisadas que, em muitas vezes, foi representada
sob os moldes patriarcais brancos e, por esse motivo, € bastante criticada entre as culturas
negras. E nesse sentido que o Novo Mundo, a Europa e a Africa deveriam assumir novas formas
de relacdes que deixem de reivindicar autenticidades. Visto que o intercAmbio sempre guiou
tais relacdes pois, como lembra Sansone (2017, orelha de livro)?, alguns grupos que ocuparam
esses territorios compartilharam a condicdo de escravo, liberto e, mais tarde, discriminado
racialmente. O autor traz a questdo da musica negra na didspora, a qual traremos em breve.

Com a elaboracao do “Atlantico Negro”, Gilroy apresenta sua perspectiva de didspora,
ja detalhada acima. Um altimo conceito que sera exposto é o de Bernardo (2005), visivelmente

influenciada por Gilroy. A autora concebe a didspora

como divisor de aguas entre o passado e 0 presente, entendo também que o
seu sentido ndo é estatico; mas sdo fluxos, trocas entre o passado e o presente,
entre os africanos que permaneceram em sua terra natal, 0s que vieram para o
Brasil, os que chegaram nas Antilhas e nos Estados Unidos. A didspora
significa necessidade de transito em vérias direcOes, de transposi¢cdes de
fronteiras, especialmente das fronteiras de inmeros grupos étnicos africanos
que chegaram ao Brasil (BERNARDO, 2005, p. 5).

No Brasil, a transposicdo de fronteiras realizada por grupos africanos pode ser percebida
com a interacdo entre sujeitos pertencentes a distintas sociedades africanas, como ja
mencionado. No centro do Rio de Janeiro, em especifico, bantus, iorubas, muculmanos
(re)produziram o contato com a terra, a comunidade, a espiritualidade, e até com o comércio,
no lugar intitulado por Moura (1995) como “Pequena Africa”, onde é atribuido o surgimento
do samba como conhecemos. Resguardado nos terreiros de candomblé, o samba é consequéncia
da rede de solidariedade criada por esses sujeitos na entdo capital do Brasil, Rio de Janeiro.

O centro do Rio de Janeiro tem grande relevancia para discutirmos as redes de
solidariedade elaboradas por africanas, africanos e seus descendentes. Simas (2020) chama a
atencdo para a cristalizacdo de uma Gnica Pequena Africa e nos instiga a pensar no plural, haja

vista as reconfiguracfes urbanas da cidade, que resultaram em sua expansdo, além dos

3 Esta citacio foi retirada da orelha do livro “O Atlantico Negro: Modernidade e dupla consciéncia”, de Paul
Gilroy (2017).
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processos de ocupacdo da cidade do Rio de Janeiro, e a propria reforma urbana de Pereira
Passos, de 1904, que resultou em diversas Pequenas Africas tendo, nos morros e no sublrbio,
locais privilegiados. Assim, a integralidade entre religiosidade, samba e demais expressoes
culturais sdo uma realidade em diversas partes da cidade, a exemplo de Madureira e Oswaldo
Cruz. O autor diz que, acompanhando Dona Benedita, os bambas praticavam as macumbas e,
depois, comandavam as rodas de samba. A agéncia das mulheres, chamadas de matriarcas, € de
fundamental importancia na consolidacdo desses espacos. No caso de Oswaldo Cruz, Dona
Esther, uma yalorixa, é destacada até por sua contribuicdo para a fundacdo da Grémio
Recreativos Escola de Samba (G.R.E.S.) Portela.

Cabe salientar que a perspectiva do Atlantico Negro ndo € uma unanimidade entre
pensadores negros e pensadoras negras. Silvério (2020, p. 271) diz que as criticas em relacdo a
obra giram em torno da “énfase na agéncia e no lugar de enunciacdo sem a correspondente
énfase na estrutura”, além da percepg¢ao de alguns teéricos de que, para compreender o impacto
da presenca africana no mundo, seja necessario analisar também o indico e o Pacifico. Por
concordarmos com a critica, optamos por relacionar as no¢des do Atlantico Negro com outras
perspectivas, como a de Collins (2019), por exemplo. Essa perspectiva compreende como as
matrizes de dominacdo manipulam os sistemas de opresséo a fim de, por exemplo, manter as
expressdes culturais de grupos marginalizados com status inferior, como o funk carioca
atualmente, assim como ja foi com o samba entre o final do século XIX e inicio do século XX
na entdo capital do Brasil, o Rio de Janeiro.

A partir da nogdo do Atlantico Negro, emerge outra discussao proposta por Gilroy
(2001): os veiculos de consolacéo criados pelas culturas do Atlantico Negro. Para o autor, “clas
especificam formas estéticas e contraestéticas e uma distinta dramaturgia da recordacdo que
caracteristicamente separam a genealogia da geografia, o ato de lidar com o de pertencer”
(GILROY, 2017, p. 13). Nesse sentido, essas culturas s&o significativas em si, mas séo
carregadas e contrapostas de uma consciéncia dissidente do mundo transfigurado onde vivem.
Esse mundo tem sido um ritual e sistematicamente conjurado por pessoas que atuam
conjuntamente e se abastecem com a energia fornecida por uma comunidade mais
substantivamente democratica do que a raca jamais permitira existir (GILROY, 2017, p. 13).

Antes de adentrar a discussdo sobre os veiculos de consolagéo estabelecidos a partir das
culturas do Atlantico, vale frisar a seguinte questdo: a proposta dessas culturas se efetivarem

como lacos mais fortes que os estabelecidos pela raca diz respeito a organizagdo de
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comunidades por consenso e compreensdo da realidade de seus membros. Ja a raga, como
abordado anteriormente, trata-se de uma ficcdo imposta violentamente por um grupo sobre 0s
demais. Os veiculos elaborados por essas culturas sdo os mais diversos. Apresentaremos, a
titulo de ilustracdo, alguns que precederam o formato de samba que conhecemos, haja vista a
relevancia na (re)encenacdo de formas estéticas trazidas ao Brasil que, posteriormente, seréo
sintetizadas no formato de samba difundido por todo o pais. A primeira estad relacionada a
preservacao e ressignificacdo do canto na didspora escrava.

No trabalho intitulado Samba e partido-alto: curimbas do Rio de Janeiro, Barata (2012,
p. 37) compreende a relacdo bantu com o mundo intrinsecamente ligada a arte. A autora
comenta que 0s modos de vida desse conjunto de grupos sdo carregado de um fazer artistico
desde os rituais para ancestralidade, o contato com a terra até conversas: “assim, esse povo
considera belo tudo que carrega dentro de si uma tradi¢do de ancestralidade e que, por efetivar
uma conexao com os ancestrais, divinizam a criagdo” (BARATA, 2012, p. 36). Nesse sentido,
a musica esta no cerne das préaticas diarias, fazendo parte de um todo complexo. No que tange
a relacdo com a terra, essas pessoas eram originarias de grupos societarios predominantemente
agrarios. O canto a ancestralidade para a boa colheita faz parte desses modos de vida, ndo
realizado em solos brasileiros, pois ndo ha sentido em aumentar a producdo de quem o
desumaniza, além de ser mais um fato para o aumento de sua opressao. Entdo, ao invés de
estabelecerem um contato com os fenémenos da natureza a partir da masica, a fim de obter uma
boa colheita, essas pessoas passam a conversar enquanto trabalhavam. Essas conversas, como
afirmado por Barata, eram elaboradas misturando o portugués com suas linguas maternas,
utilizando um jogo de palavras metaférico (2012, p. 37). Este dialogo era fortemente ritmado,
tornando-se um canto de narrativas de varios episodios vividos ou imaginados.

Ainda sobre a musica e as interacOes estabelecidas a partir delas, Barata relata que, ao
carregar fardos pesados pelas ruas, essas pessoas cantavam em coro, a fim de avisar ao
transeunte a necessidade de abrir caminho pois, em meio aos ruidos da cidade, essa chegada era
quase sempre inesperada. A autora conta como funcionava esses coros: “em geral, da seguinte
maneira: um dos pretos cantava contando alguma coisa que acabara de ver, outros, entdo,
respondiam com uma serie de comentarios burlescos, quase sempre 0s mesmos e raramente
associados ao comentario sempre variado do solista” (BARATA, 2012, p. 37).

Outra forma estética (re)significada na diaspora brasileira é a umbigada, apresentada

por Sodré (1998) como um encontrdo, uma forma de danca trazida por africanos e africanas em
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diaspora. O autor diz que a integracdo entre musica e danca ja era evidente no Quilombo dos

Palmares.

‘Dispostas previamente as sentinelas, prolongam as suas dancas até o meio da
noite com tanto estrépito batem no solo, que de longe pode ser ouvido’ (1). E
ja era bem visivel a coreografia do samba: ‘Por via de regra, aos lados da rude
orquestra, dispdem-se em circulo os dancarinos que, cantando e batendo
palmas formam o coro e 0 acompanhamento. No centro do circulo, sai por
turnos a dancgar cada um dos circunstantes. E este, ao terminar a sua parte, por
simples aceno ou violento encontrdo, convida outros a substitui-lo. Por vezes,
toda a roda toma parte no bailado, um atras do outro, a fio, acompanhando o
compasso da musica em contorcdes cadenciadas dos bragos e dos corpos’ (2)
(SODRE, 1998, p. 11-12).

O autor diz que o encontrdo, geralmente dado com o umbigo (semba), mas também com
a perna, serviu para caracterizar esse ritmo de danca e batuque e, posteriormente, serviu para
nomear a expressao cultural que é central para este trabalho: o samba. Nascimento traz um

relato de um viajante europeu que traz a dimenséo pratica do encontréo:

A danca consiste em formar uma roda, dentre a qual saem uns pares que
bailam no largo, dois a dois, tomando ares invocadores e posi¢des indecorosas,
em que a voluptuosidade discute com a insoléncia as honras da primazia. Os
gue entram na danca cantam em c6ro a que os dois pares respondem em
cancg0es alusivas a todos os efeitos conhecidos da vida privada dos presentes
e dos ausentes (1978, apud TINHORAO 1991, p. 84).

Esses dois exemplos sdo compreendidos por nés como veiculos de consolacgdo, haja
vista a sintese dos modos de vida de diferentes grupos societarios, mas principalmente como
ferramentas de sublimacéo dos sentimentos decorrentes do sequestro e do trabalho escravizado,
como proposto por Moraes (1973). Retomando a concepcdo de veiculos de consolacéo,
elaborada por Gilroy (2017), fica nitido, nessas formas estéticas, a consciéncia dissidente do
mundo transfigurado onde vivem, a medida que as culturas do Atlantico reorganizam suas
formas de vivenciar o mundo, como no exemplo do canto. Se em Africa ele marca o contato
com os elementos da natureza, em diaspora se torna um elo, no contexto das conversas, entre
essas pessoas que tinham em comum nado a ra¢a, mas o fato de sua condi¢cdo desumanizante.
Dizemos “ndo a raga”, pois estamos falando de um momento anterior a sua construgdo, pelo
Ocidente.

Assim, percebemos 0s contatos instituidos por via da conjuncéo entre danga e canto
como fonte coletiva de energizacéo, frente ao projeto de exterminio que foi a colonizagéo, que

aniquilava, dentre outras coisas, a energia vital dos escravizados. E a dimenso da poténcia
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coletiva para a preservacao da vida e conjuracdo da realidade dada em que encontramos 0s

veiculos de consolacao.

1.2 Politicas da sincopa e musicas negras

Uma das comunidades descritas na historiografia, responsabilizada pela sintese e
disseminacéo de diversos veiculos de consolagdo, é a Pequena Africa, localizada no centro do
Rio de Janeiro. Nesse espaco, a religiosidade de matriz africana, o jongo, a capoeira e o proprio
samba sdo formas estéticas que visibilizam a relacdo dos membros dessa comunidade com a
Africa em um tempo e em um espago, cuja busca “pelo progresso” é marcante. Para
visualizarmos as relacdes nesse espaco, faz-se necessario recorrer a analise de Velloso (1990)
pois, para a autora, a comunidade formada por diversos grupos, no centro da entéo capital do
Brasil, representava um contraponto a urgéncia, das elites, de transformar o Rio de Janeiro em

uma Europa Possivel.

no dominio formal o Estado europeizado que luta por impor padr@es de
conduta e valores culturais tidos como universais; no real, uma
sociedade extremamente fragmentada que, muitas vezes, cria Seus
proprios canais de integracdo a margem da vida politica tradicional
(VELLOSO, 1990, p. 2).

O dominio real, apresentado pela autora, €& marcado por outras
temporalidades/espacialidades, impressas por modos de vida distintos. Se a atracdo do Estado
brasileiro pela modernidade aponta para um caminho linear, cujo desenvolvimento é pautado
na burocracia ocidental, as praticas culturais negras, realizadas na Pequena Africa, sdo regidas
pela politica da sincopa.

A politica da sincopa é apresentada por Makl (2011) em seu artigo Artes musicais na

diaspora africana: improvisacao, chamada-e-resposta e tempo espiralar.

A politica da sincopa compreende a seducdo do simbolico exercida com a
performance de musica e danca com a qual os afrodescendentes conseguiram
atrair segmentos dos setores dominantes, em um primeiro momento pela
exotizacdo, depois pela folclorizagdo. Compreende também as préaticas em
espagos alternativos em que os afrodescendentes tanto criaram novas relagdes
sociais diferentes as de dominagéo quanto resistiram a dominagédo simbdlica
(MAKL, 2011, p. 59).
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A discussdo sobre a sincopa realizada nos trabalhos de Sodré (1998), Gilroy (2017) e
Makl (2011) sdo centrais, pois convergimos com esses autores ao compreendé-la dentro das
masicas negras. Nossa lente de andlise dessas musicas € o Atlantico Negro, cujas “formas
culturais estereofénicas, bilingues ou bifocais originadas pelos — mas ndo mais propriedade
exclusiva dos — negros dispersos nas estruturas de sentimento, produgdo, comunicacdo e
memoria” (GILROY, 2017, p. 35). Desse modo, as préaticas culturais encontradas no atlantico
negro, originadas no seio das culturas negras, sdo vivenciadas a partir dos sentidos humanos.
Em especial, a musica, preeminente no interior das comunidades negras diversificadas na
diaspora do Atlantico. Esta se constitui, inclusive, como elemento de conexdo entre essas
culturas (GILROY, 2017, p. 208).

Ao apresentar as praticas musicais negras, Makl diz que:

Diferentes autores coincidem que as praticas musicais negras se
desenvolveram baseadas principalmente nos alicerces da musica instrumental
— frequentemente de percussdo — o canto — corais e solistas — e da danca. No
entanto, o estudo das musicas negras devera explicar e compreender fatos,
fendmenos, metaforas e narrativas que tém sido em boa parte negligenciados,
esquecidos, falsificados, ignorados e invisibilizados como consequéncias da
colonialidade (2011, p. 56).

Com isso, as mdusicas negras ganham outros contornos, cujas caracteristicas
apresentadas por Makl (2011) as ligam a um sistema de culturas negras, além-fronteiras, por
consequéncia do trafego de negras ou negros pelo Atlantico. Suas raizes estdo fincadas no mar
e, em decorréncia disso, tornam-se mais fluidas e menos fixas, como lembra Gilroy (2017).
Essa fluidez pode ser evidenciada na recriagdo de instrumentos africanos reelaborados na
diaspora como, por exemplo, a constru¢cdo de tambores com os tonéis de transporte de
mercadorias nos cais do porto e nos desportos, como aponta Mukuna (1978), ou seja, muitos
dos simbolos das culturas negras sdo ressignificados na diaspora. Ainda que estejamos falando
da fluidez enquanto caracteristica marcante das culturas da diaspora, ndo podemos ignorar que
esta pode ser consequéncia dos racismos que envolvem o olhar europeu frente aos “outros”
sujeitos e “outras” culturas. Vale apresentar as demais caracteristicas das masicas negras
descritas por Makl (2011).

Para o autor, nas culturas da diaspora africana, alem de outros elementos, encontram-
se, principalmente, o sistema de chamada-e-resposta: a antifona e a polirritmia. Constituem as

praticas musicais negras que, em consonancia com a improvisacao, apresentam-se como chaves
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interpretativas para a compreensdo dessas praticas artisticas. Sobre a improvisacao que ocorre

no circulo e no ciclico do sistema de chamada-e-resposta, 0 autor comenta:

A improvisagdo, espelha-se no legado e nos diélogos que estabelece com
repertorios musicais, referéncias aos antepassados e a historia dos géneros
musicais negros. Mas, também se distancia do passado ao desenvolver um
pensamento musical e elevar-se na possibilidade de criagdo de novos sons e
"palavras" musicais, ainda que sempre sujeitos a avaliacdo dos mais
experientes do grupo (MAKL, 2011, p. 62).

O exemplo, apresentado por Barata, pode nos auxiliar na compreenséo da dinamica
entre a relagdo com o passado e as (re)criacdes de sons e palavras musicais na experiéncia da
musica negra, em solo brasileiro, ao relatar o modo de vida bantu (2012, p. 37). No que se refere
a relacdo com a musica e os fendmenos da natureza, a fim de pedir por boa colheita, e a falta
de sentido em aumentar a producdo das terras de senhores de engenho fez com que esses
sujeitos, ao invés de cantar, objetivando a boa colheita, realizassem conversas que
incorporavam palavras africanas, criando uma nova lingua, a partir de um jogo de palavras
metaforico. Esses discursos fortemente ritmados transformavam, em coro, a narrativa de varios
episodios vividos ou imaginados dentro da comunidade.

Como podemos ver, o exemplo apresentado por Barata (2012) pode ser confirmado pela

conexdo entre chamada-e-resposta e a improvisacao, descrita por Makil:

Primeiro, destacar quanto um sentido espiralar que abrange & improvisacéo ao
sistema de chamada-e-resposta compreende a intensificacao, resultante em um
climax, produzida pela repeticdo e a sobreposi¢cdo de chamados e respostas.
Segundo, apontar quanto os modos de organizacdo e auto-regulacdo das
performances negras constituem, historicamente, uma modernidade prdpria,
organica, paralela & dominante (MAKL, 2011, p. 65).

Ainda sobre a chamada-e-resposta, Makl apresenta trés modalidades para categoriza-la.
A primeira consiste num solista individual, que pode ser um vocalista ou instrumento, cuja
resposta € dada por um coletivo, coro ou instrumental; a segunda, realizada a partir de um
dialogo entre dois solistas, vocalistas ou instrumentos; e o terceiro, realizado entre um ou uma
instrumentista e um dancarino ou uma dancarina (MAKL, 2011, p. 64).

As definicOes e caracteristicas da musica negra nas diasporas, brevemente descritas,
auxiliam-nos a pensa-las a partir de uma completude, cuja performance (re)significa e é
(re)significada pelas relagdes comunitérias consequentes da mediacao do sofrimento individual,
acarretados pela escraviddo. Segundo Moraes (1973), as musicas negras foram utilizadas para
a integracéo, externalizacdo e sublimagdo de impulsos contidos. A partir da coletividade, é
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possivel pensar o uso da antifona pois, para Makl, durante os séculos de opresséo e perseguicao,
constituiu-se como possibilidade de novas relacdes sociais de ndo dominacdo, de fraternidade,
de sagrados momentos comunitdrios junto com a construcdo de autoimagens positivas e

dignificantes (2011, p. 62). Para Makl, a antifona implica

uma forma de sensibilidade que permite um apagamento de fronteiras entre o
eu e o outro, bem como formas especiais de prazer compartilhado. Em géneros
€omo 0 jazz a rumba, o candomblé, o samba, 0 maracatu entre outros, ha uma
arte de afirmacdo individual no interior de um didlogo com o grupo coletivo
de musicos atuantes, formando parte de uma coletividade maior de musicos e
de publicos, e em relacdo a uma tradigdo musical em cada comunidade com
um senso de identidade e pertencimento (2011, p. 63).

Retomando a conceituacdo de Makl, tal politica compreende a seducdo dos setores
dominantes, realizada por afrodescendentes a partir da performance de musica e danca. Tal
estratégia é iniciada com a exotificacdo e, posteriormente, com folclorizacdo. Compreende,
também, a criacdo de novas relagdes sociais em espacos alternativos, que vislumbraram resistir
a dominacdo simbolica. Nesses espacos alternativos, dancga, canto e percussao tomam parte de
uma totalidade e as pessoas podem expressar talentos e habilidades. Foram nos intersticios e
nas dobras da dominacéo que africanas, africanos e afrodescendentes “fizeram desvios ¢ leituras
alternativas aos sentidos e significagdes impostos pela cultura dominante” (2011, p. 59).

Nesse sentido, o autor transforma uma caracteristica Gnica da muasica negra em um
poderoso dispositivo de leitura das estratégias de (re)existéncia dos membros e membras das
sociedades africanas na diaspora. Algumas das mais sofisticadas tecnologias desenvolvidas
para a manutencdo da vida, como veremos na proxima secdo, nao esteve no confronto direto,
mas na utilizacdo do corpo que é demandado pela Sincopa, para a preservacdo da africanidade
na diaspora. S8o esses corpos que constroem, tanto fisica quanto simbolicamente, esses espacos
de “liberdade” dentro de um sistema onde pessoas negras s3o mercadorias que pertencem a
alguém.

Em Samba, o dono do corpo, Sodré (1998) descreve a sincopa como a “batida que falta”.
A partir de uma fala de Duke Ellington sobre o blues, o autor narra, de modo comparativo, a
presenca da sincopa no jazz, no blues e no samba, evidenciando-a como um agente especial que
incita o(a) ouvinte a preenché-la com uma marcacgéo corporal. Dessa maneira, a sincopa exige
uma resposta, que € dada pelo corpo. Ainda para Sodré, “o corpo exigido pela sincopa do samba
é aquele mesmo que a escravatura procurava violentar e reprimir culturalmente na historia

brasileira: o corpo do negro” (1998, p. 11).
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1.3 Cultura de frestas

A discussdo da diaspora africana e do desenvolvimento de culturas do Atlantico
suscitam a compreensdo da especificidade brasileira. Ainda que compreendamos a
transnacionalidade das experiéncias, haja vista os padrdes estabelecidos pela matriz colonial de
poder, essas culturas se desenvolvem segundo o contexto de cada Estado-nagdo, que é
constituido durante ou ap6s o periodo colonial. Na realidade brasileira, Simas e Rufino (2018),
abordam a migracdo forcada de populagdes africanas como um momento de morte simbolica,
mas também como um processo de reinvencdo. Assim, houve uma recriacdo das praticas e dos
modos de vida dessas pessoas “nas bandas de ca do atlantico”. Na realidade da diaspora, os
autores ressaltam os saberes e a inventividade afetados das pessoas retiradas compulsoriamente
de seus lugares de origem e, a partir disso, Simas e Rufino (2018) propdem que pensemos nessa
diaspora como uma encruzilhada.

Antes de adentrarmos na questdo das encruzilhadas, € importante retomar a questao da
morte simbdlica a partir da arvore do esquecimento. Caputo conta que, em Wuid4, cidade onde
se localizava um dos grandes portos de embarques de escravizados, as pessoas eram obrigadas
a percorrer um caminho de cinco quildmetros da cidade ao porto (2012, p. 45). Antes do
embarque, eram obrigados a dar voltas em torno de uma arvore: a arvore do esquecimento. A
partir do depoimento de um lider nagd, a autora detalha este processo. Os homens que seriam
escravizados davam nove voltas na arvore; as mulheres, sete. Apds esse momento,
consideravam que essas pessoas perdiam a memoria: “esqueciam seu passado, suas origens, sua
identidade cultural, para se tornarem seres sem nenhuma vontade de reagir ou de se rebelar”.

As diversas rotas cruzadas do Atlantico configuraram as experiéncias das travessias
como encruzilhadas, ndo vistas apenas como tempo/espaco mas, sobretudo, como um principio
que opera na producdo de possibilidades (SIMAS; RUFINO, 2018, p. 42). Essas experiéncias
sdo realizadas a partir do corpo objetificado por politicas coloniais apresentadas por Rufino
(2019): a instauracdo do corpo como fonte de pecado; a negacdo de qualquer forma de saber
que se codifique pelo corpo; como corpo que carrega todos os adjetivos negativos da dicotomia
estabelecida entre negro/branco. Simas e Rufino (2018) apontam 0 corpo negro como suporte
de saber e memoria. Assim, é compreendido como transgressor sob diversas perspectivas, pois

“dribla” o processo de morte simbolica e objetiva ao reinventar possibilidades de vida. Ainda
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que relegados ao oficio de maquina de trabalho, o corpo potencializa uma infinidade de
possibilidades de escrita por meio de performances e de formas de ritualiza¢do do tempo/espaco
estabelecido pelo Ocidente. Esse corpo que, no esquema binério entre razdo/corpo, em que 0
segundo é inferior ao primeiro, ocupa este lugar de inferioridade, tambeém é tempo/espaco onde
0 saber é praticado.

Este corpo € entendido como terreiro por Simas e Rufino:

As invengdes dos terreiros na didspora salientam a complexidade dos modos
de vida aqui praticados e as relagBes aqui estabelecidas. Assim, as multiplas
configuragdes de terreiros apontam que os mesmos podem refletir desde uma
busca por ressignificacdo da vida referenciada por um imaginario em Africa,
como também aponta para as disputas, negociagdes, conflitos, hibridacdes e
aliancas que se travam na recodificacdo de novas préticas, territorios,
sociabilidades e lagos associativos (2018, p. 42).

Terreiros sdo os egbés. Para Theodoro, os nagd conseguiram reimplantar elementos
simbdlicos de sua organizacdo de origem (2008, p. 65). Para isso, a forma mitica era
fundamental para a preservagdo da cultura no Brasil. Por causa da desterritorializagéo,
organizaram-se nessas associacdes (egbés) com pretexto religioso, localizadas em espacos
urbanos, que ficaram conhecidas como rogas ou terreiros. Para a autora, o terreiro se configura
pela persisténcia de formas culturais, com elementos reformulados e transformados ao longo
do processo histérico do grupo, além de se constituirem como espacos de resisténcia a ideologia
dominante. Para Sodré (2018, p. 90), os eghés sdo caracterizados por organizacdes litdrgicas
ou comunidades-terreiros, que se firmaram como polos de um sistema simbdlico complexo que
continua uma tradicdo de culto a divindades ou principios cosmolégicos (orixas) ou ancestrais
ilustres (egun).

Quando Simas e Rufino (2018) apontam os corpos que criaram essas associa¢cdes como
terreiros, chamam a atencédo para o fato de que, antes de esses espacos fisicos serem criados por
descendentes de escravizados, eles sdo esses proprios espacos. Na impossibilidade de um lugar
para preservar a memoria e 0s saberes, para ressignificar os elementos da cultura de origem,
esses corpos ja realizavam tais praticas. Na elaboracdo de culturas de frestas, assim como na
producdo das identidades sincopadas, a questdo do corpo € fundante pois, neste trabalho,
estamos convergindo com a proposta elaborada por Sodré (2018), na obra intitulada Pensar
nagd. O autor insiste que utilizemos a palavra “filosofia” ao nos referirmos ao pensamento

nagd. Para ele, a utilizacdo deste termo ¢ justificada
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pela presuncdo de uma universalidade filoséfica: a especulagdo sobre o
melhor, sobre o0 bem, para uma determinada forma de vida. Aqui se reencontra
a fundamental questdo socréatico/platonica (pos bioteon, ‘Como devemos

viver’?), que envolve aspectos €ticos, politicos, ontologicos e cosmologicos
(SODRE, 2018, p. 20, aspas e grifo do autor).

O pensamento nagd, entendido como um construto tedrico que se estende a outras
formas étnicas presentes na diaspora escravizada no Brasil, reinterpreta um patrimonio
simbolico africano milenar e da lugar a instituicGes e formas de agir originais, como afirma
Sodré. Para o autor, essa interpretacdo deve ser pensada como uma filosofia resultante de uma
diatese média, “isto, é, uma modulagdo sustentada pela corporeidade caracteristica da Arkhé* e
diversa da diatese ativa, que caracteriza os sistemas filosoficos ocidentais” (SODRE, 2018, p.
21). Com isso, estamos querendo chamar a atencdo para o fato de a corporeidade ser primordial
na cosmogonia nagd que, desde o inicio da desterritorializacdo da Africa, exercida pelo
Ocidente, é paulatinamente ignorada, haja vista que as pessoas responsaveis por elaborar “esse
conhecimento sutil a ser decifrado” sequer s3o humanas.

Essas pessoas sdo responsaveis pela elaboracdo de culturas de frestas. Para Simas e
Rufino (2018), as praticas culturais da diaspora africana tendem a transgredir os esquemas
binrios impostos pelo Ocidente e operam nos intersticios da cultura hegeménica. E notério na
forma como essas culturas entendem a relagdo do corpo com o mundo pois, Se no pensamento
cartesiano ha a supervalorizacdo da razdo em detrimento do corpo, o corpo, nas culturas de
frestas, é tdo valorizado quanto a razdo, pois a pessoa € entendida na sua completude.
Entretanto, esse corpo, tdo importante para as praticas culturais, que vivencia o mundo a partir
da corporeidade, € o corpo negro, marcado por violéncias multiplas, no periodo da escravidao
e, posteriormente, pela repressdo policial.

Um dos exemplos mais utilizados por Simas (2020) sobre as culturas de frestas esta na
relacdo entre samba, carnaval e religido de matriz afro-amerindias — relagdo extremamente
relevante neste trabalho. O autor vé a carnavalizagdo do samba— processo de vincula-lo apenas
ao perfil de musica, que borda uma suposta simpatia — como estratégia de domar a poténcia
do samba, seja por parte do Estado, da indUstria fonografica, da midia, do mercado publicitario
e até de alguns sambistas. Para ele, 0 samba é muito mais complexo, ja que ndo se trata apenas
de um género musical ou bailado coreografico, e sim de um elemento de referéncia de um amplo

complexo cultural que dele sai e a ele retorna, de modo dinamico.

4 Arkhé refere-se aos elementos fundamentais para a existéncia.
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O samba é um desconforto potente para que o Brasil se reconheca como
produtor constante de horror e beleza. E o filho mais duradouro dos tumbeiros,
em tudo que isso significa de tragédia, redencdo, subversdo, negacao,
resisténcia, harmonia, violéncia, afeto, afirmacdo de vida e pulsdo de morte
na nossa historia. O samba é a entidade mais poderosa das falanges de rua
(SIMAS, 2020, p. 115).

Em uma discussdo sobre tambores e religiosidade, Simas afirma haver um processo
educativo para que os tocadores de tambores em rituais aprendam 0s toques adequados para
cada divindade (2020, p. 29). Para ele, hd uma sofisticada pedagogia do tambor, fundamentada
nas maneiras de ler o mundo, que é feita de siléncio, de fala e de resposta do corpo. Simas
recorda que o discurso do samba esta fundado no tambor que fala de coisas que nossas
gramaticas ndo nos preparam para ler (2020, p. 114).

Posteriormente, Simas (2020) apresenta uma discusséo recorrente da historiografia do
samba: o fato de que o samba urbano tenha sido apropriado pelo governo como elemento de
afirmacdo de uma identidade patridtica entre as classes mais pobres, com composi¢des voltadas
aos elementos nacionais, como sugerido por Vianna (1995). Simas diz que essa afirmacéo so
procede se nos atermos na dramatizagdo dos enredos e das letras de samba (2020, p. 30), pois
as baterias diziam outra coisa, contavam outros relatos, perceptiveis apenas para aqueles que

conheciam as histdrias contadas pelo tambor.

A caixa de guerra, um tambor com uma membrana superior e outra inferior, é
um instrumento que da constancia ritmica ao conjunto de uma bateria, além
de sustentar o andamento do samba. O toque das caixas, na maioria das vezes,
identifica as orquestras de percussdo das agremiacdes e em varios casos
fundamenta-se na batida dos deuses. O toque de Oxossi (0 agueré) marca a
bateria da Mocidade Independente de Padre Miguel, por exemplo (SIMAS,
2020, p. 30)°.

A partir dessas duas questdes, fica nitido o que Simas e Rufino (2018) estdo propondo
com “culturas de frestas”. O samba, enquanto poténcia subversiva dos corpos negros, segue
recebendo tentativas historicas de formatacdo que, a partir de certo ponto de vista, sdo bem-
sucedidas a medida que, atualmente, o carnaval é a forma mais veiculada de samba e,
consequentemente, a mais rentavel para os sambistas. Além do mais, as letras seguem
formatadas pela industria fonografica em tentativas de organizacdo no que tange ao tempo dos

desfiles, das escolas de samba, assim como sofre tentativas historicas de desassocid-lo de suas

® O ageré é o toque realizado a divindade Oxéssi, Orixa da Caca, das Matadas e da fartura na
cosmogonia Nagé.
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matrizes africanas e utiliza-lo como instrumento efetivo de sintese da identidade nacional.
Porém, o que entendemos por “operar nas frestas” diz respeito as gramaticas dos tambores no
meio da avenida, bem como a preservacao da figura das baianas como obrigatoria nos desfiles,
além das Gltimas letras de sambas-enredo que, em consonancia com a transgressao realizada
pelos tambores, realizaram subversdes historicas, como a Grémio Recreativo e Escola de Samba
(G.R.E.S.) Paraiso da Tuiti que, no desfile de 2018, fez uma critica ao momento politico vivido
pelo pais. Ao retratar o presidente, daquele periodo, como um vampiro e trazer componentes
vestidos com a blusa do Brasil, batendo panelas, a escola retrata a ascensdo de um presidente
ilegitimo, exigido por alas mais conservadoras da sociedade brasileira®. O feito realizado pela
escola foi bastante significativo e contribuiu para que o entdo presidente perdesse ainda mais
legitimidade, visto que repercutiu por jornais de todo o pais e, j& no desfile das campeds, o
“vampiro presidente” desiste de usar a faixa presidencial, evidenciando uma possivel acuagao

sofrida pela escola.

® Tuiti faz uma critica ao Impeachment - DIOGO SARDINHA
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2 IDENTIDADES SINCOPADAS: RECUPERANDO O SENTIDO DE SER

No primeiro capitulo desta dissertagdo, apresentamos conceitos que, para nos, sao
extremamente importantes na compreensdo das musicas negras: em especifico o samba,
enquanto resultante de um processo que envolve o trafico transatlantico; o racismo; e também
a solidariedade entre distintas sociedades que, em sua terra de origem, seriam inimigas. Assim,
0 projeto de racializacdo ocidental, a didspora, as musicas negras, a politica da sincopa, 0s
veiculos de consolacdo e as culturas de frestas nos auxiliaram a compreender uma dinamica
complexa, que envolve a destituicdo do sentido de ser de pessoas que foram compreendidas
como coisas, bem como seus corpos, que foram reduzidos a maquinas de trabalho.

Além disso, os conceitos contribuiram para nos mostrar que erroneamente acreditamos
no sucesso do projeto colonial de poder. A Europa, em sua leitura binaria de mundo, ndo captou
a multiplicidade de respostas existentes ao seu vislumbre de hegemonia. Vale relembrar,
brevemente, 0s conceitos, visto que sdo fundamentais para as discussdes sobre as identidades
sincopadas. A diaspora trata da migracdo forcada de diversas sociedades africanas para as
coldnias construidas pela Europa. Sob a lente do Atlantico Negro, a didspora africana da inicio
a relacBes que transpassam as fronteiras dos Estados-na¢do. Uma das caracteristicas fundantes
das relacbes da diaspora € a interacdo entre sujeitos que tiveram suas humanidades negadas,
independente da relacdo de rivalidade estabelecida nas terras de origem; possivel a partir do
que Gilroy (2017) chama de veiculos de consolacéo.

Esses veiculos apresentam formas estéticas, além de uma distinta dramaturgia da
recordacdo de acontecimentos que ndo se encaixam na proposta linearidade ocidental de tempo.
A partir desses veiculos, as pessoas, de modo conjunto, conjuram sistematicamente 0 mundo
transfigurado que vive. A roda de samba pode ser um importante exemplo de veiculos de
consolacdo e esta no contexto das musicas negras. Tais praticas musicais sdo alicercadas nos
instrumentos, geralmente percussivos, no canto, no coral, nos solistas e na danca. Makl (2011)
diz que os estudos sobre as musicas negras precisam explicar, inclusive, os fatos e fendBmenos
presentes nela, haja vista que duas caracteristicas importantes das masicas negras sdo as
estratégias expressas em codigos e a ressignificacdo simbolica de instrumentos, da
performance. Sao questdes desenvolvidas nas politicas da sincopa que compreendem a seducéo
simbdlica dos sujeitos colonizados para com 0s sujeitos colonizadores a partir da performance

de musica e danca.
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Os povos transladados do Atlantico apresentaram novas formas de combate, que nao se
limitaram ao confronto fisico e direto. Assim, as politicas da sincopa mostram as estratégias
que foram estabelecidas contra a aniquilacdo do sentido e dos conhecimentos dessas pessoas.
Os veiculos de consolagdo apresentam novas formas de trincheiras que as resguardou da
empreitada colonial. Nas culturas de frestas, observamos que o desenvolvimento das culturas
afrodiaspdricas floresceram nos intersticios da incompreensdo europeia sobre essas culturas.
Neste capitulo, refletimos sobre tais identidades e tentamos desenvolver o conceito de
identidade sincopada, pois entendemos que o conceito pode auxiliar na compreensdo do
fendmeno. Mas de que fendmeno se trata? Trata-se dos individuos e sujeitos coletivos que
precisam conciliar a dindmica complexa entre o dnus do projeto colonial de poder ocidental e
as estratégias (re)criadas cotidianamente para combaté-lo.

E importante advertir que o processo de conceituagdo é um exercicio na trajetoria de
guem esta se iniciando na pesquisa. N&o objetivamos comprovar nada além do fato de que as
identidades, no contexto da diaspora, ndo sdo assimiladas pela matriz colonial de poder, assim
como nao se cristalizam em uma relacdo de oposicdo a esse projeto, mas negocia interna e
externamente suas crencas e valores. Assim, a negociacdo ou a mediacao é uma caracteristica
importante das identidades sincopadas. Nesse exercicio, refletimos sobre as distintas
concepcdes de corpo, haja vista que a descrenca ocidental sobre a poténcia e a inteligéncia do
corpo fez do corpo africano e afrodiasporico um importante instrumento de (re)criacdo, de
(re)significacdo e de transmissdo de saberes trazidos de Africas, além de saberes (re)criados na
didspora. Vale salientar, que essa transmissdo ocorre a partir da performance, conceito
desenvolvido neste capitulo, pois é a partir do corpo, no ato performativo, que se inscrevem
diversos conhecimentos que apenas pessoas educadas em gramaticas especificas conseguem
entender, como, por exemplo, a gramatica do tambor, que pode contar outras histérias, daquelas
narradas nas letras de samba.

E significativo destacar as reflexdes de uma das interlocutoras desta pesquisa para o
desenvolvimento deste capitulo. O entendimento de Larissa Neves acerca do samba enquanto
ecossistema, cujos componentes desenvolvem estratégias frente as opressoes, estimulou ainda
mais o desenvolvimento das identidades sincopadas. A memoria e a consciéncia, no contexto
das culturas afrodiasporicas, também sdo compreendidas neste capitulo, cuja encruzilhada é
apresentada a fim de situar as intermediacfes entre sistemas e instancias de diferentes

conhecimentos como uma caracteristica dessas culturas.
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Outros dois conceitos sdo abordados na tentativa de desenvolver as identidades
sincopadas: a autodefinicdo de Collins (2019) e a dupla consciéncia de Du Bois. Ambos
refletem sobre a pessoa negra no contexto racista estadunidense e como esse racismo é
introjetado na dimens&o subjetiva, de modo que essas pessoas se defrontam com os olhares
racistas e com seus proprios olhares sobre si. Collins (2019) sugere que 0s estadunidenses
preservam suas perspectivas, que sdo demonstradas apenas em locais seguros. Inicialmente,
aludimos a identidade sincopada a autodefinicdo, assim como as politicas das sincopas aos
espagos seguros.

Posteriormente, entendemos suas especificidades e ampliamos nossa compreenséo, haja
vista a questdo do dinamismo presente nas politicas da sincopa e nas identidades sincopadas,
em que diversas temporalidades confluem a partir do improviso. A agdo de preservar as
perspectivas ndo é algo dado, € algo que pode acontecer, mas ndo ¢ algo que necessariamente
se conserva.

Por fim, compreendemos a escolha do elemento ritmico sincopa para nomear este
conceito pois, no entendimento de Sodre (1998), no cerne da cosmologia nagd, ela é constituida
sempre de trés elementos como, por exemplo, o corpo, a palavra e o som. Na nossa compreenséo
das identidades sincopadas, também trata da conciliacdo de um triplo e apreende as estratégias

desenvolvidas para essa conciliagéo.

2.1 Do corpo receptéaculo da razdo ao corpo terreiro

Os sujeitos da filosofia sdo corpos indiferentes.

Ou melhor: sdo mortos para seu proprio corpo (KISUKIDI, 2017).

Como vimos no capitulo anterior, o projeto de racializagdo europeu vislumbrou a morte
simbolica dos individuos colonizados. A radicalizacéo das diferencas, objetivando a efetivacao
de um projeto de poder, resultou na desumanizacdo das pessoas as quais esse projeto foi
imposto. O modelo de conhecimento instituido por esse projeto, compreendido como
colonialidade do saber, foi de fundamental importancia devido a transformacao dos sujeitos em
objetos mensuraveis, quantificaveis e classificaveis. Em outros termos, tratamos, no capitulo
anterior, do que Sodré (2018) chama de “semiocidio ontologico”, ou seja, o exterminio do

sentido do outro.
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A religido também esteve imbuida nesse processo. A catequese monoteista, impressa
pelo cristianismo, destituiu o corpo colonizado de espirito e, por isso, este corpo foi
compreendido como um receptaculo vazio a ser preenchido pelo verbo cristdo (SODRE, 2017,
p. 102). Em Estudos sobre a legitimidade e o estudo da filosofia africana, Ramose (2011)
apresenta a religido e a filosofia enquanto pilares de sustentacdo da colonizacdo. A primeira
tem a missao de cristianizar todos os seres do mundo, ainda que contra sua vontade. J& a segunda
concede as pessoas do Ocidente a auténtica personificacao da afirmacao aristotélica “o homem
¢ um ser racional”. Assim, apenas os ocidentais seriam dotados de razdo. Nesses dois pilares,
desenvolvem-se nogOes importantes acerca do corpo, muitas vezes opositoras como, por
exemplo, a missdo cristianizadora da religido que se esbarrou na compreensao filosofica de
quem é humano, haja vista que o cristdo e necessariamente um homem (RAMOSE, 2011, p. 7).

Nesse momento, a discussdo sobre o corpo, ja realizada, precisa ser ampliada. A
concepgao de corpo “humano”, elaborada pela Europa, entrelagava a compreensdo deste, ora
como receptaculo do espirito, aprisionador da alma e fonte de pecado, ora como receptaculo da
razdo, em que nada sofrido por ele afeta a vida do espirito. Sob essa perspectiva, Sodré (2018)
analisa os efeitos da integracdo da tradicdo cultural greco-latina e da civiliza¢do cristd do
Ocidente para a compreensao de que 0 corpo € um objeto separado da consciéncia e dirigido
pelo espirito. O autor apresenta a passagem biblica em que Jesus adverte seus seguidores,
pressentindo o fraquejamento deles, a partir da seguinte expressdo: “Ide, vigiai e orai, porque o
espirito ¢ forte, mas a carne ¢ fraca”. Sodré aponta que o universalismo cristdao, intrinseco ao
universalismo da cultura, constroi-se a partir dessa leitura, em nome do espirito e em detrimento
do corpo.

O autor adverte que a separacao radical entre espirito e corpo é um fato teol6gico com
imensuraveis consequéncias politicas ao longo da Histdria como, por exemplo, a pilhagem de
ouro e corpo humano, por parte das tropas conquistadoras, bem como a pilhagem de almas, por
parte dos evangelizadores. No que se refere a tradicdo cultural greco-latina, Sodré diz que a
nogdo do corpo era bastante complexa, & medida que os primeiros gregos ndo compreendiam o
corpo humano como unidade e, que no grego antigo, utilizava a palavra soma, que da a ideia de
um receptaculo inflavel, mas resistente de forcas. Ja na concepcdo latina, o termo corpus
significa forma, beleza e ordenamento, bem como disposi¢éo em partes. Entretanto, em corpus,
mais que em soma, tem-se a compreensao da interioridade do corpo e de sua inteligéncia propria
(SODRE, 2018, p. 102).
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Como observado, a ideia de clivagem é bastante antiga, ao passo que a questdo acerca
da interacdo entre corpo e consciéncia também o é, pois fica nitido que os pensamentos ndo
surgem do nada. E a partir da questdo sobre a interagdo entre corpo e consciéncia que Sodré
enfatiza a contribuicdo da filosofia ocidental para a explicacdo de um corpo cindido, bem como
0 mundo (2018, p. 103). J& no pensamento platdnico, o fosso entre sensivel e inteligivel
implicaria em um dualismo ontoldgico, segundo o qual o pensamento acessa 0 mundo das
ideias, bem como o corpo é limitado aos sentidos. Por fim, Sodré compreendeque René
Descartes sustenta a dimensdao de dois dominios: a realidade mental, ou “espiritual”, e o corpo
fisico, ou “maquinico”. Em certa medida, as duas perspectivas sdo proximas ao argumento
cristao do “corpo como um receptaculo passivo de for¢as como a razao, o intelecto e a alma”.

No que tange a realidade brasileira e a perspectiva dualista:

O reflexo das préticas centradas na mentalidade dominante foi expresso nas
politicas que instauraram o corpo como fonte e campo fértil da propagacéo do
pecado e dos estimulos ndo racionais. O corpo, ndo dotado de racionalidade
foi separado da cabeca, simbolo da razdo/consciéncia humana, e cintura,
tronco e membros passaram a ser mantidos nos limites da compreensdo dos
impulsos primitivos e animalescos (RUFINO, 2019, p. 59).

Essa compreensdo do corpo como receptaculo, apresentada anteriormente €, de longe, a
Unica existente. Ponty (1999), em Fenomenologia da percepg¢do, questiona a fragmentacédo
entre corpo, razdo e sexualidade. O autor propde o entendimento do corpo engquanto unidade a
partir da experiéncia do corpo préprio. Para Ponty, a tradicdo cartesiana/kantiana nos ensinava
que a percepcao do espaco e a percepcao da coisa, a espacialidade da coisa e seu ser de coisa
ndo constituem dois problemas distintos (1999, p. 205). Entretanto, esclarece a percepc¢do do
objeto pela percepgdo do espaco. Dessa maneira, o intelectualismo entende como o “motivo da
coisa” e o “motivo do espaco” se entrelacam. Todavia, reduz o primeiro ao segundo.

Diferente da perspectiva anterior, Ponty acredita que “ser corpo ¢ estar atado a certo
mundo, e nosso corpo ndo esta primeiramente no espago ele é no espago” (1999, p. 205) e, com
iSs0, a experiéncia do corpo proprio nos ensina a enraizar 0 espago na existéncia. Segundo a
compreensdo do autor, 0 corpo e suas experiéncias, tanto tateis quanto visuais, ndo sdo
descoladas e ndo é possivel traduzir os dados do tocar para a linguagem da visdo ou ndo é
possivel reunir as partes do corpo; este ndo é um objeto mensuravel, com partes quantificaveis
e classificaveis. Assim, para 0 autor, o corpo ndo pode ser comparado a um objeto fisico. “O

corpo proprio nos ensina uma unidade que ndo € a subsun¢ao de lei”, ndo se limitando, assim,
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as leis de construcéo. N&o se esta diante do corpo. Para o autor, se esta no corpo, ou melhor, se

é corpo. Entdo, propde que o compreendamos como uma obra de arte:

Em um quadro ou em uma pega musical, a ideia sé pode comunicar-se pelo
desdobramento das cores e dos sons. A analise da obra de Cézanne, se nao vi
seus quadros, deixa-me a escolha entre varios Cézannes possiveis, e é a
percepcdo dos quadros que me d& o Unico Cézanne existente, é nela que as
analises adquirem seu sentido pleno (PONTY, 1999, p. 208).

Por fim, Ponty (1999) compreende que o corpo ndo € objeto para um “eu penso”, e sim
um conjunto de significacdes vividas que tendem a se equilibrar. E rotineiro que criemos novos
nos de significacdo, visto que nossos movimentos antigos se integram aos Nnovos e,
consequentemente, 0 corpo vai ao encontro de significacBes mais ricas que, até entdo, se
limitavam ao nosso campo perceptivo ou pratico. Assim, causam a integralidade das nossas
acdes pois, para ele, “todo habito ¢ a0 mesmo tempo motor e perceptivo”. Ponty reintegra os
membros e as experiéncias ao corpo, bem como o entende como “penetrado de inteligéncia”,
contrariando as perspectivas racionalistas e cristas.

O movimento realizado por Ponty (1999) € de suma importancia para este trabalho, pois
nos possibilita entender o corpo como dotado de linguagem e, consequentemente, a
corporeidade, sua expressdo, como grafia, assim como sugere Martins (2003, p. 64). A autora
compreende que, na Literatura Brasileira, ha o predominio da heranga dos arquivos textuais e
da tradicdo retdrica europeia. Assim, até os mitos fundadores da nacionalidade brasileira, no
século X1X, tinham, na série e dic¢des literarias ocidentais, sua base de criagdo. O dominio da
escrita se tornou o equivalente ao conhecimento, de modo que a textualidade e os dominios de
linguagem e 0 modo de apreender a figura do real de africanos, africanas e indigenas foram
desconsiderados. Martins aponta o privilégio da visao para o desenvolvimento da escrita:

A memoria, inscrita como grafia pela letra escrita, articula-se assim ao campo
e processo da visdo mapeada pelo olhar, apreendido como janela de
conhecimento. Tudo que escapa, pois, a apreensdo do olhar, principio
privilegiado de cognicdo, ou que nele ndo se inscreve. Nos é ex-0tico, ou seja,
fora do nosso campo de percepcéo, distante de nossa Gtica de compreensao,
exilado e alijado de nossa contemplag&o, de nossos saberes (2003, p. 64).

No Brasil, a escrita foi eleita como Unica possibilidade de preservacdo da memoria,
assim como os recursos de resguardar a memdria estéo atrelados a preservar o que ja foi escrito:
livros, arquivos, bibliotecas, monumentos e softwares, como afirma Martins (2003). A autora

adverte que, na perspectiva grega, graphen é muito mais inclusiva e expansiva que as seleces
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semanticas seculares elaboradas pelo Ocidente, nos remetendo a outras formas de inscricdo e
grafias, tal qual o corpo. Assim, na genealogia do termo, os locais de memoria ndo séo restritos
a inscricdo alfabética, isto é, a escrita.

Em uma das linguas bantu, “escrever” e “dangar” derivam da mesma raiz, ntanga. Com
essa aproximagcao, a autora objetiva apresentar outras fontes possiveis de inscri¢do, resguardo,
transmissdo e transcricdo de conhecimento, praticas ancoradas no e pelo corpo, em
performance. A autora compreende “performance” como um termo inclusivo, que pode ser
utilizado tanto como um leque quanto como uma rede. E algo que inclui performances do
cotidiano, cenas familiares, atividades ludicas, danca, dentre outras praticas que possuem
modos préprios e estdo dispostas em ambientes ndo hierarquizados, processando-se como
continuum. Também ¢ disposta como rede, “em um outro desenho, e virada epistemoldgica,
esse sistema organiza-se mais dinamicamente, ndo mais pelas relagcbes de disposi¢cdo no
continuum, mas sobretudo pelas interagdes ali processadas” (MARTINS, 2003, p. 65).

A autora acredita que essa perspectiva abrange tanto os teatros experimentais quanto as
cerimdnias litdrgicas de culturas predominantemente ritualisticas. Assim, 0 termo
“performance” pode ser “teatro” ou “narrativa oral”, mas escapa dos termos “representacao” e
“encenagdo” — para a autora, ja semanticamente saturados. Posteriormente, ela apresenta o
conceito “estruturas profundas” de Schechner, pois este compreende que todas as praticas —
teatro, danca, ritual, esporte, atividades ludicas, jogos, encenacéo coletiva, dentre outros — séo
conectadas performaticamente, por modula¢es ou qualidades, por procedimentos e técnicas,
performers e audiéncia, real ou virtual, pela inclusdo ou excluséo, pelos efeitos imediatos e/ou
extensivos, em termos histdricos, culturais e sociais. Tais praticas ndo sdo apenas meios de
expressao simbdlica, mas constituem, em si, 0 que institui a performance. Com isso, numa
performance da oralidade, o gesto ndo é somente narrativo ou descritivo, mas performativo.

A partir dessa perspectiva ampla de performance, Martins busca confirmar sua
hipétese:

de que o corpo em performance €, ndo apenas, expressdo ou representacdo de
uma acdo, que nos remete simbolicamente a um sentido, mas principalmente
local de inscricdo de conhecimento, conhecimento este que se grafa no gesto,
no movimento, na coreografia; nos solfejos da vocalidade, assim como nos
aderecos que performaticamente o recobrem. Nesse sentido, 0 que no corpo
se repete ndo se repete apenas como habito, mas como técnica e procedimento
de inscricdo, recriagdo, transmissdo e revisdo da memdria do conhecimento,

seja este estético, filoséfico, metafisico, cientifico, tecnoldgico, etc
(MARTINS, 2003, p. 66).
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A autora utiliza essa compreensdo de performance e, sobretudo, do corpo em
performance para refletir acerca dos rituais afro-brasileiros, haja vista que séo restituicdes e
recriacGes de saberes africanos nas Américas. Para ela, as performances evidenciam o que 0s
textos escondem. Para nos, a performance evidencia o que os textos ndo podem mostrar. Dessa
forma, a memoria do conhecimento ndo € preservada apenas nos lugares de memarias, mas sao,
antes de tudo, recriadas e transmitidas nos ambientes de memoria, ou melhor, pelos repertorios
orais e corporais, gestos e habitos, em que as “técnicas e procedimentos de transmissdo sao
meios de cria¢do, passagem reproducdo e de preservacao de saberes” (MARTINS, 2003, p. 67).

As préaticas musicais negras demandam um conhecimento acerca de sua organizacao e
sua feitura em performance. Para Makl, € relevante ir além da lingua como analogia das praticas
significantes, evitando que a textualidade impega a compreensdo da totalidade (2011, p. 66). E
de suma importancia colocar em foco as performances, pois estas sdo irredutiveis a textualidade
das palavras. O foco nas performances objetiva apreender o sentido que a musica tem a respeito
das identidades sociais, assim como ela é experimentada, reproduzida e inventada das maneiras
mais intensas por meio do movimento corporal, da mimica, dos gestos. Para o autor, esse foco
nos auxilia a compreender o papel decisivo da gestualidade na interagdo entre os musicos
fazendo musica; entre dancarinas e dancarinos; entre musicos, mdsicas, dancarinas e
dancarinos.

No que se refere as praticas musicais negras, performance e a memoria:

As préticas musicais em questdo, enquanto bens litlrgicos intangiveis
comparaveis a templos e espacos rituais vinculando o presente ao legado do
passado, sdo, assim, &ncoras para a constituicdo da memoria coletiva. Mas,
quando vamos ao nucleo da historia cultural negra da didspora precisamos
considerar ainda a consciéncia histdrica, especialmente na medida em que ela
se assemelha ao luto. Com efeito, muitas das celebracfes a que nos temos
referido se aproximaram e constituiram formas, ao mesmo tempo, de luto e de
superacao da dor e das magoas da escraviddo no passado, tanto quanto da
exclusdo social e do racismo depois. Porém, essas performances ndo se
esgotam na memoria nem no luto, mas constituem-se, frequentemente em
potenciais formas de consciéncia histdrica. Trata-se de dois conceitos
diferentes, porquanto a consciéncia relaciona o passado ao presente em forma
mediada, como projeto aberto em dire¢do ao futuro. Aproxima-se, portanto,
mais a cognicdo, se afastando da imaginagdo caracteristica da memoria
(MAKL, 2011, p. 66).

Nesse sentido, a textualidade, expressa nas musicas negras a partir da performance,
também possui, mas ndo so, a dimensdo da memoria do trafico transatlantico, do processo de

escravizacdo e do racismo instituido. Também ha uma confluéncia dessa memdria com a
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consciéncia histérica consequente desse processo. A musica, como ambiente de memoria
ocupado pelo corpo negro, também preserva historias de dor, consequentes da desumanizacéo,
que se misturam com as formas de resisténcia elaboradas como resposta. Aqui, passado,
presente e futuro se entrelagam de modo que é impossivel compreender a partir da concep¢édo
linear do tempo, instituido pelo Ocidente.

Vale retomar a nog¢do de “corpo terreiro” elaborada por Simas e Rufino (2018),
apresentada no capitulo anterior. Para os autores, bem como para Theodoro (2008) e Sodré
(2018), os terreiros se constituiram como espacos de preservacao e (re)criacdes de saberes
africanos no Brasil, ou seja, como um lugar de memoria. Entretanto, Simas e Rufino
compreendem que, antes da possibilidade de criacdo desses espagos, 0s corpos africanos e
afrodescendentes ja exerciam essa funcdo e, por isso, sdo corpos terreiros, “suportes de
memorias e sabedorias que em diaspora inventam outros saberes, mundos, cotidianos,
territorios, e possibilidades de sobrevivéncia em forma de poténcia de vida: terreiros” (SIMAS;
RUFINO, 2018, p. 47).

Os corpos terreiros se constituiram como o meio mais eficiente para (re)existir as
multiplas formas de morte instituida pela matriz colonial de poder. Para Simas e Rufino, “¢
através do corpo em didspora que emerge o poder das mdaltiplas sabedorias africanas
transladadas pelo Atlantico. O corpo objetificado, desencantado, como pretendido pelo
colonialismo, dribla e golpeia a ldgica dominante” (2018, p. 49). E por meio das poténcias e
saberes encarnados nos esquemas corporais que se recriam e encantam diversas formas de vida.
Isto s6 é possivel por meio do corpo, um corpo que é suporte de saber e de memdrias, que
reinventa a vida e ressalta as poténcias. Assim, para 0s autores, é através da existéncia desse
corpo que se potencializam as infinitas possibilidades de escrita por meio de performances, de
formas de ritualizacdo do tempo e do espaco.

Sodré entende o saber encarnado como algo para além do saber adquirido, como se o
corpo individual, encarnado por mediacBes simbolicas e com modos de articulagdo proprios,
agisse instantaneamente, sem ldgica predicativa (2018, p. 106). E como se ndo houvesse um
conceitualismo, mas um “micropensamento” corporal, que concede ao corpo uma forma
especial de conhecimento, uma intencionalidade que se concretiza em imagens. Para o autor,
essa forma de conhecimento intuitivo sobre o mundo, que estd mais na ordem da adivinhacéo
do que do saber, € completamente familiar das populagdes do oeste africano. Essas populactes

sdo responsaveis pela existéncia do pensamento nagd, o qual Sodré defende ser uma filosofia.
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Nela, a adivinhacdo tem tamanha relevancia a ponto de ser a atribuicdo de uma divindade,
Orunmila, responsavel por coordenar a existéncia a partir de varios sistemas divinatorios que

sdo mediados por outra divindade, nomeada como Ifa.

A cabeca fisica (ori, feita por Obatald), corresponde no plano do orun a
cabeca-destino (também ori, feita por Ajald). Esta ultima d& a cada individuo
a possibilidade de escolha de um destino, portanto, um livre-arbitrio que, no
entanto, pode ser antecipado ou conhecido pelo sistema divinatério, uma vez
que, a escolha se da no orun, o plano suprassensivel ou abstrato (SODRE,
2018, p. 107).

Sob essa perspectiva, outra discussdo precisa ser suscitada: a complexidade do sistema
corporal no pensamento nagd. Até o momento, adentramo-nos brevemente na compreensdo
ocidental, em que h& a clivagem entre corpo e conhecimento. Também passamos pela
fenomenologia de Ponty (1999), que entende a pessoa enquanto unidade. Posteriormente,
comegamos a compreender o corpo em diaspora, mais especificamente como suporte/lugar de
memoria, cuja performance é forma de transcricdo e recriacdo de saberes no mundo. Isto
converge com a leitura de Ponty (1999) e Sodré (2018) acerca do “micropensamento” corporal
que estd no campo da adivinhacéo.

Entretanto, Sodré (2018), objetivando apresentar as nuances da filosofia nag6,
apresenta-nos um esquema corporal ainda mais complexo. Para os nagés, hd muito mais do que
uma unidade entre corpo, alma e conhecimento. Segundo Sodré, a pessoa € constituida de parte
material (ara, o corpo) e imaterial (emi, principio vital), e de outras duas partes inseparaveis:
cabeca (ori) e o suporte (aparé) (2018, p. 117). Enquanto individuo-corpo, possui elementos
singulares e intransferiveis na cabeca, ligadas ao destino pessoal. No suporte, guardam-se as
forcas que se desenvolvem gracas a um principio cosmoldgico que assegura a existéncia
individual. Esse principio é, muitas vezes, confundido com o préprio corpo e € responsavel por

intermediar a relagéo entre pessoas e ancestralidade.

Nessa linha de pensamento regida por cosmogonia e ancestralidade, o ser
humano constitui-se de materiais coletivos (procedentes das entidades
genitoras divinas e dos ancestrais) e de uma combinagdo individual de
materiais, responsaveis por sua singularidade. Nele, o orgénico e inorganico
convergem para uma ideia de condicdo natural bastante proxima a concepg¢éo
de Schelling quanto a autopoieses da “matéria absoluta” (a propria natureza):
“Quem quer pesquisar a natureza seguindo apenas o caminho empirico ¢é
justamente aquele que carece do conhecimento de sua linguagem para toma-
la em sua verdade (SODRE, 2018, p. 117).
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No contexto da diaspora, Sodré sugere a existéncia de um sujeito coletivo que se
expressa através da corporeidade. Em sua compreensdo, a corporeidade “¢ a colecdao dos
atributos de poténcia e acao, diferente dos atributos individuais, do mesmo modo que um grupo
é diferente de seus membros constitutivos” (2018, p. 106). A pessoa pertence ao grupo, assim
COmo 0 grupo pertence a pessoa, também numa relacdo indissociavel. Em outros termos, o
sujeito é construido pelo social, mas este participa ativamente da construcao deste social, diria
Cornelius Castoriadis. Entretanto, em acGes e pensamentos, 0 grupo teria mais poténcia, isto &,
pensar coletiva e anonimamente, entendido por Sodré como pensamento-corpo (2018, p. 106).
Para o autor, esse pensamento é traduzido em intensidades individualmente apropriadas, ainda
que relativas a unidade estimulada e presente num céantico nagd “pela aglutinagdo faraimara,
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ou seja, ‘todos unidos num s6 corpo’”. De acordo com Sodré, o conceito de corporeidade

depende, inclusive, dessa aglutinacao.

A corporeidade € a condicdo prdpria do sensivel, tal como na descri¢do de
Boulaga, filosofo camaron: “O sentir ¢ a comunicagdo original com o mundo,
€ 0 ser no mundo como corpo vivo. O sentir € 0 modo de presenca na totalidade
simultanea das coisas e dos seres. O sentir € 0 modo de presenga na totalidade
simultanea das coisas e dos seres. O sentir € o corpo humano enquanto
compreensdo primordial do mundo. O homem ndo é si mesmo por derivagao
ou, progressivamente, por etapas. Ele é de vez ele mesmo, estando nele mesmo
junto a coisas e a outros, na atualidade do mundo. O sentir é correspondéncia
a essa presenca [...]. Pelo sentir do corpo, 0 homem ndo esta somente no
mundo, mas este esta nele. Ele é o mundo (SODRE, 2018, p. 106).

No pensamento afrodiasporico, o sistema corporal é entendido de maneira bem
complexa: ora na sua dimensdo individual e toda sua composi¢do, que envolve materiais
coletivos e individuais, cuja performance retrata o conhecimento ali existente; ora como sujeito
coletivo, integrado por individualidades, porém composto da poténcia promovida pelo
pensamento-corpo. Assim, as diversas nuances do individuo ou do sujeito coletivo devem ser
compreendidas sob a perspectiva do tempo e da memoria, presentes no pensamento nago, visto
que o corpo, em didspora, é entendido como um suporte de memdarias preservadas, transmitidas
e (re)criadas e até inventadas no cotidiano. Mas se a memoria guarda o que passou, sob o prisma
da irreversibilidade absoluta, como é possivel (re)criar memarias no presente?

Neste trabalho, estamos propondo transpor a nog¢do de tempo enquanto conceito
elaborado pelo Ocidente, ou seja, ir além do entendimento do tempo como uma unidade de
medida que apreende a duracdo das coisas, independente dos ciclos e processos envolvidos.

Sodré (2018) diz que os pensadores ocidentais se dedicaram a esse problema e, em sintese, a
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representacdo ocidental do tempo, seria um continuum pontual, infinito e quantificado. Em seu
trabalho, Sodré (2018) apresenta diversas perspectivas e contribui¢cGes de pensadores e das
ciéncias do Ocidente a fim de mostrar que 0 nosso entendimento de tempo, atualmente, é
resultado de um conjunto de reflexdes acerca do assunto. As reflexdes de Santo Agostinho, por
exemplo, sdo decisivas para descolar o tempo do movimento cosmoldgico, ou seja, do sol, das
estrelas, etc.

Na compreensdo metafisica, 0 tempo é interpretado como linearidade cronolégica,
regida pela lei de causa e efeito. Na Fisica e na Filosofia, ha a inexisténcia do presente e, para
Sodré, significa que “passado e futuro sdo objetos concretos para 0 pensamento ocidental,
embora ilusorios” (2018, p. 184). O passado, o presente e o futuro seriam uma abstra¢do
separadora do tempo e do espacgo. Sodré (2018) apresenta a leitura matematica, que transforma
0 tempo como unidade capaz de correlacionar o fluxo das coisas que, posteriormente, é
transformado em entidade métrica de movimento ou passagem, de modo que Isaac Newton o
utiliza a fim de capturar a mudanca em seu calculo diferencial integral. Com a medicao
temporal, 0 matematico pode fracionar o movimento em sequéncias infinitamente pequenas.
Por fim, na propria atualidade, a concepcdo de modernidade tem se caracterizado pelo
predominio do tempo sobre 0 espaco.

Entretanto, essa apreensdo do tempo nao nos auxiliaria a compreender o que € a
reinvencdo da vida praticada pelo corpo em diaspora, muito menos a (re)criacdo da memoria
em performance. A temporalidade ocidental é regida pelo antes e depois, de modo que estes
ndo se atravessem, pois seguem uma linearidade irreversivel que encontra o fim na morte.
Admitir a possibilidade de (re)existéncias, que ocorrem principalmente pelo corpo, seja este
individual ou coletivo, € considerar a possibilidade de outras temporalidades. Nessa
perspectiva, faz-se necessario apresentar a nocao de tempo, presente no Pensamento Nago,
proposto por Sodré, que inicia suas reflexdes a partir do seguinte aforismo: “Exu acertou o
passaro ontem, com a pedra que atirou hoje”.

Com isso, 0 autor introduz a discusséo, utilizando o aforismo como fio condutor para a
concepcao de tempo, no que ele chama de “pensamento afro”. A partir dai, Sodré propde que
nos distanciemos da temporalidade, normalizada historicamente, para entendé-la como
“articulacdo dos acontecimentos uns aos outros através do encaminhamento singular de uma
experiéncia” (2018, p. 186). Dessa maneira, o acontecimento — COMO experiéncia originaria

que inaugura um presente, e ndo como evento que se localiza no tempo — né&o é visto como um
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apéndice do passado, de modo que o acontecimento originario ndo seja definido como um
evento no interior da historia.

Cabe destacar que, na concepcao nago, a origem ndo é um passado que se possa datar
pois, nela, estd um passado imemorial: trata-se de um passado que ndo passa, ou seja, trata-se
de um principio. Aqui, hd uma mudanca consideravel na compreensdo acerca do tempo. Se, na
modernidade, ha uma sobreposicdo deste em relacdo ao espaco, na leitura de Sodré, o
acontecimento originario envolvendo a figura de Exu, diz respeito a fundagao do tempo através
do acontecimento. Sodré diz que, “em termos mais claros, a a¢do de Exu néo esta dentro do

tempo, ela o inventa” (2018, p. 188).

Quando o provérbio enuncia que Exu mata no passado o passaro com a pedra
atirada no presente esta nos dizendo inicialmente que ele comegou a matar
ontem com a pedrada de hoje, ou seja, a pedra atirada esta no meio de uma
acdo que faz o presente transitar para o passado, No substrato mitico do
provérbio, ndo se vé nenhuma contradi¢cdo uma vez que Exu, sendo ao mesmo
tempo ancestral e descendente, mobiliza a partir do agora o poente e 0
nascente para inserir em cada momento do processo de existéncia
individualizada de cada ser: “E o ancido, o adulto, o adolescente e a crianga.
E o primeiro nascido e o Gltimo a nascer, conforme descreve Juana Elbin
(SODRE, 2018, p. 187).

Por fim, o provérbio chama a atencdo para a questao da reversibilidade presente neste
pensamento. A alternativa de coexisténcia entre elementos clivados pelo pensamento ocidental
é de extrema relevancia para a nossa compreensdo de identidade sincopadas. Nessa tentativa de
conceituacdo, admitir a convivéncia de opostos, de outras temporalidades, de diferentes formas
de grafia e de (re)invencdo de tradicBes nos permite refletir acerca de outras possibilidades.
Entendemos que, assim como o discurso colonial ndo deu conta de eliminar a existéncia de
outras formas de saberes e de discursos, as andlises centradas em um formato de resisténcia a
dominacdo pontual — a exemplo de Palmares —, ndo conseguem captar para além do ex-6tico,
ou seja, para fora do campo de visdo. Por estarem fora do campo de visdo limitado da matriz

colonial de poder, os corpos diaspdricos recuperam o seu sentido de ser.

2.2 Nem tudo € 0 que parece ser: a identidade sincopada e as transgressoes inscritas na

cadéncia do samba

Contavam os mais-velhos que, na Aldeia de Ajald, havia dois irmaos muito
unidos. Eles jamais tinham brigado entre si. Nunca tinham se aborrecido um
com o0 outro. A fama daquela amizade corria as aldeias e todo mundo
comentava, fazendo disso admiracdo geral.
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Um dia, Exu andava por aquele lugar e ouviu comentarios sobre o fato. Entdo,
ele resolveu fazer um teste sobre a fortaleza daquela amizade. Descobriu os
dois irméos trabalhando num campo, que era dividido ao meio por uma estrada
estreita. E eles trabalhavam cantando, cortando o mato com facdes bem
amolados, conversando sobre diversos assuntos. Ai, Exu p6s na cabeca um
chapéu pintado de vermelho e preto, sendo que de cada lado s se via uma
Unica cor.
Entdo Exu passou pela estrada, entre os dois irmaos e os saudou, dizendo: —
Bom dia, irmdos unidos! E os irmaos responderam a Exu em uma s6 voz. Mas
Exu passou por entre eles, sempre olhando para frente e seguiu adiante, até
desaparecer na curva da estrada. Ai, um dos irmdos perguntou ao outro: —
Quem era aquele homem de chapéu vermelho? Ao que o outro respondeu:
— Mentira sual! O homem usava um chapéu preto...
O irmdo que viu o homem de chapéu vermelho se sentiu ofendido e, pela
primeira vez, mostrando-se aborrecido, devolveu a ofensa. E 0 que tinha visto
0 homem de chapéu preto ficou aborrecido também. Dai, eles comecaram a
discutir, num desentendimento sem igual. A raiva cresceu tanto, que eles
terminaram se agredindo com palavras. As ofensas trocadas se agravaram e
eles terminaram avangando um sobre o outro, armados de facdo. Brigaram
tanto que se mataram. E porque eles ndo tinham herdeiros, o campo ficou
entregue as feras e as ervas daninhas. E por isso que, até hoje, nas aldeias, 0s
mais-velhos ainda avisam: — Se lembre do chapéu de duas cores: Nem tudo
é aquilo que parece ser.

Na metafora acima, podemos perceber que toda a comunidade de Ajala
acreditava ser inquebréavel o elo que unia a relacdo dos irmdos. Entretanto, ao passar com um
simples chapéu de duas cores, Exu desestabiliza a unido, resultando na morte de ambos.
Podemos concluir que as coisas podem ser diferentes do que acreditamos que sejam pois, nas
brechas, nos intersticios, existem questdes que ndo sdo percebidas. No caso acima, era uma
magoa escondida que, no primeiro teste, ja se revelou destrutiva. A conclusdo dessa metéafora
intitula este tépico, haja vista 0 nosso entendimento acerca das identidades sincopadas.

Nesta passagem de Exu, o Orixa desestabiliza qualquer nocéo de certeza estatica. Ao
colocar em xeque a amizade de dois irmdos, o Orixa nos convida a ndo nos apegarmos ao
superficial e nos atentarmos as sutilezas das relagdes. O chapéu de duas cores de Exu nos auxilia
a refletir sobre as identidades sincopadas, pois um objeto aparentemente in6cuo causou danos
extremos a relacdo dos irmé&os. Assim, podemos realizar uma primeira aproximacao acerca das
identidades sincopadas a partir de analogia: os irméos séo, nesse caso, 0 projeto de hegemonia
ocidental integral, que elegeu a subjetividade dos sujeitos colonizados como uma conquista
fundamental para o sucesso da colonizacéo; ja as identidades sincopadas podem ser pensadas a
partir de Exu e seu chapéu, ou seja, a primeira vista, inofensivos, mas responsaveis pelo fim

tragico da irmandade reconhecida pela unido.
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As identidades das pessoas colonizadas, que sequer eram compreendidas engquanto
humanas, causaram a frustracdo dos interesses europeus a medida que ndo sdo conquistadas
integralmente, ao passo que também ndo se mantém cristalizadas. S&o (re)elaboradas de modo
amediar, de um lado, a ressignificacdo de um passado imemorial, bem como seu assujeitamento
que, , do outro lado, se da a partir da desumanizacdo, objetificacdo, hipersexualizacdo. Assim,
as identidades sincopadas tratam da conciliacdo entre a bagagem das relacdes estabelecidas em
Africa e nos espagos alternativos criados na diaspora, além do que se espera que as pessoas
colonizadas performem, ou seja, a submisséao, a passividade, mas também a agressividade.

Com a discussdo da decolonialidade, apresentada no capitulo anterior, foi possivel
observar que o racismo foi de fundamental importancia para um processo que resultou na morte
fisica em massa (genocidio), na aniquilacdo do saber do outro (epistemicidio) e no exterminio
do sentido do outro (semiocidio). Até recentemente, o periodo de escravizacdo no Brasil foi
narrado das seguintes formas: evidenciando o sofrimento e a docilidade do escravizado;
apresentando relacdes harmonicas entre “senhores de escravizados” e escravizados, cujo elo
entre essas figuras culminou no ato benevolente da Princesa Isabel, que assinou a Lei Aurea; a
partir da revolta dos escravizados; e a consequente organizagdo deles em quilombos, por
exemplo. Entretanto, partilhamos da leitura de Gonzalez (2016 acerca deste periodo. Para a
autora, diferente dos intelectuais de sua época, sempre houve subversdes e insurgéncias nas
praticas cotidianas, até mesmo na casa-grande, como salientado por Rios e Lima (2020, p. 15).

Acreditamos, assim como Kilomba (2019), que o racismo ndo esta relacionado a um
unico evento, mas a “um padrao continuo de pequenos e grandes abusos”. Todavia, entendemos
que as praticas de (re)existéncia também sdo continuas e maltiplas. Pretendemos refletir sobre
essas praticas no bojo do samba. O gingado do corpo, preenchendo a auséncia de som na
sincopa, tem muito a nos contar sobre subversdo pois, como acredita Larissa Neves, uma das
interlocutoras desta pesquisa, “a intelectualidade das pessoas negras estd no corpo, os
movimentos do quadril da passista emanam saber, por isso, no grande ecossistema que € 0
samba, o toque da bateria conversa com o quadril da passista”.

Nas analises sobre as musicas negras da diaspora, podemos compreender a perspectiva

de Makl sobre a conversa entre bateria e quadril, apresentada por Larissa Neves:

Mdsica e danga sdo narrativas miticas compostas em forma poética com
contetdos historicos e celebragdes rituais - desde as Sociedades Africanas na
diaspora no século XIX - como formas e projetos de reconstituicdo do ser; a
evocacdo de dramas que protejam anseios de libertacdo. Seu status ndo é
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apenas vinculado a imaginacdo, mas a conhecimentos, porguanto
providenciaram e providenciam orientagdes histéricas no sentido mais amplo.
Essa dimensdo é constitutiva, portanto, do sentido viral das (re)criacfes e
invencgoes culturais da diaspora (MAKL, 2011, p. 66).

Faz-se necessario retomar a discussdo das politicas da sincopa, objetivando situar as
identidades sincopadas, pois acreditamos que o seu desenvolvimento resulta e € resultante
dessas politicas que compreendem o encantamento do simbolico a partir da performance de
musica e danca, no qual afrodescendentes atrairam a elite a partir da exotificacdo e da
folclorizagdo. Alem disso, contém, em si, a elaboracdo de espacos alternativos, a fim de criar
relacBes sociais diferentes as estabelecidas pela dominacdo simbdlica, de modo que fosse
possivel resistir a elas. Tais identidades resultam e sdo resultado da urgéncia deste
encantamento, mas o que queremos dizer com isso?

E importante relembrar o exemplo da gramatica do tambor, apresentada no capitulo
anterior, em que Simas (2020) conta a relacdo do samba com a ditadura do Estado Novo.
Autores, como Vianna (1995) e Fernandes (2001), relatam que os enredos das escolas de samba
narraram discursos oficiais e se tornam elemento de afirmacéo da identidade patriotica entre as
classes mais pobres. Contudo, Simas (2020) traz um contraponto pois, para ele, as letras
apresentavam, sim, discursos de interesse da elite, mas os tambores contavam outras historias,
compreendidas por quem as conhecia, ou melhor, era letrada na gramatica do tambor. O autor
comenta que, no caso da Mocidade Independente de Padre Miguel, independente do samba
enredo escolhido pela agremiagio, sua bateria toca o ageré de Oxdssi’.

A politica da sincopa pode ser observada sob aspectos importantes. O encantamento,
nesse caso, refere-se a aceitacdo do samba, perseguido até o inicio do século XX. Isso foi
possivel a medida que o governo o entende como elemento de coesdo da identidade nacional,
bem como as midias da época entendem o potencial de retorno financeiro. No entanto,
preservam elementos importantes, quase ndo compreendidos pelo olhar da elite: a reveréncia
ancestral realizada pela bateria nos desfiles. Sob outro aspecto, essa seducdo proporciona a
preservacéo efetiva das comunidades do samba, lugares de possibilidades de relagdes distintas
das estabelecidas pela matriz colonial de poder. Porém, atualmente, percebemos que a escola
de samba se tornou gradativamente em um espaco de reproducéo de logicas de mercado, haja
vista a circulacdo de dinheiro e a divisao hierarquica de cargos. Nas falas de Larissa Neves, fica

nitida sua compreensdo das escolas de samba como um duplo: escola-instituicdo e escola-

70 ageré ¢ o toque realizado a divindade Oxdssi, Orixa da Caca, das Matadas e da fartura na cosmogonia Nago.
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comunidade. Para ela, o primeiro caso se refere a organizacdo da escola, assim como uma
empresa que estabelece relacdes sob os moldes capitalistas e, consequentemente, possui
funcionarios, remunerados ou ndo. J& o segundo caso diz respeito ao sujeito coletivo, que funda
as instituigoes.

Nas palavras de Larissa Neves, “a comunidade cria a institui¢do, instituicdo essa que
nao a valoriza”. Nesse sentido, se a empresa lucra com shows e apresentagdes para turistas que
rotineiramente visitam as escolas, a fim de realizar investidas sexuais para com as passistas, a
comunidade cria estratégias ou, nas palavras da interlocutora, cria mecanismos de defesa para
que os assédios ndo cheguem a ocorrer. A interlocutora narra que, desde sempre, as liderancas
da classe das passistas as ensina a desviar dessas situacdes, como em trés exemplos narrados

por ela. O primeiro exemplo é o da relagdo com o fotdgrafo:

Exemplo: eu aprendia sobre pose de foto, como posar para foto, quais as
melhores poses para foto. O Carlinhos ensinava como néo cair nas armadilhas
do fotografo — esses fotografos mais maliciosos, assim. Esses dias atras, eu
estava ouvindo uma entrevista da Quitéria Chagas, uma das primeiras rainhas
da bateria negras — ela ndo chega a ser da comunidade. Mas ai ela fala, né,
que os fotografos das outras rainhas, eles tiravam foto do angulo mais de cima
delas. Quando chegava na vez da Quitéria, eles deitavam no chao para tirar a
foto do angulo mais embaixo. Ai quando eu ouvi isso, eu pensei “caraca”, é
verdade. Ai, depois eu lembrei que realmente, o Carlinhos ja nos ensinava
isso. Mas ai a gente nem pensa, pois como ja é dado para a gente, a gente nem
problematiza. Entende o nivel de organizacdo nossa? Para mim, ja era algo
gue estava dado, como me proteger do fotdgrafo, mas eu nunca parei para
refletir sobre isso. Por que eu tinha que me defender do fotografo?

O segundo exemplo trata dos ensinamentos em relagcdo aos turistas:

Tinha essas aulas de pose, até mesmo para aprender a valorizar o corpo,
valorizar o cabelo. Ai tinha uma hora que “vamos tirar a foto com um gringo”
e ai ele simulava a foto. Ele pegava alguns meninos da bateria para simular
situacdes onde turistas vinham tirar foto com a gente. E ele dizia: “eles sempre
vao colocar a mao aqui” e apontava para nossa cintura. E ai, delicadamente,
vocés vao tirando. Isso é se organizar, isso é um mecanismo de defesa, sabe?
Quando o turista for falando muito préximo ao ouvido, vocé vai tirando. Isso
também é mecanismo de defesa. Ah, e se 0 assédio foi direto? Recebeu
dinheiro na mao? Ai ele dizia para falarmos “ndo, ndo estamos aqui pra isso.
N&o quero seu dinheiro”, sabe? Entdo tem esses mecanismos de defesa que
vamos aprendendo dos mais velhos. Eu estou falando do Carlinhos porque ele
foi meu mestre, mas temos outras pessoas, outras figuras do carnaval, como a
Nilce, Fran, a Tina, dentre outras.

Por fim, Larissa Neves conta como a comunidade se organiza em relagao a essa questao
tdo fundamental na escola:
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Entdo nds temos as figuras desses mais velhos que ensinavam a gente. A
prépria figura das baianas que, as vezes estava de olho. A harmonia esta
sempre de olho. Entdo existe essa protecdo ali dentro daquele ndcleo, dentro
daquele recorte racista, mas o restante da escola também esta de olho, para ver
como estdo se aproximando, o que estdo fazendo, de que maneira estdo
fazendo. Minha mée e meu padrasto, por exemplo, sdo diretores de harmonia.
Eles sdo treinados a proteger nossos corpos. Entdo, essa protecdo do assédio
estd colocada. Eu fiquei pensando numa coisa aqui: ainda que ndo seja uma
regra, mesmo que ndo esteja escrito em lugar nenhum, ali nas péginas da
escola de samba, enquanto instituicdo, mas é algo que esta ali colocado na
escola, enquanto comunidade.

Os exemplos apresentados pela interlocutora séo bastante relevantes para o que estamos
buscando definir enquanto identidades sincopadas. A comunidade, que entendemos aqui
enquanto sujeito coletivo, cria a escola enquanto “empresa” — expressdo utilizada por Larissa
Neves —, com interesses multiplos. Se langa no mercado com possibilidades legais de adquirir
recursos financeiros, contratar funcionarios e, consequentemente, disputar com outras escolas
de samba pelo troféu de melhor carnaval do ano, em sua respectiva categoria. Essa mesma
comunidade ¢ também um “ecossistema”, outra expressdo utilizada pela interlocutora, cujos
membros utilizam diversas formas de linguagem, criadas naquele contexto, para se comunicar,
além de se protegerem das relacGes estabelecidas pela empresa. Antes de prosseguirmos na
conceituacdo das identidades sincopadas, é necessario advertir que grande parte dos membros
das comunidades sequer fazem parte do corpo de funcionérios de alto escaldo das escolas de
samba. Essa questdo pode responder a duvidas importantes como, por exemplo, por que a
comunidade ndo extingue a relacéo institucional que ela criou?

E a partir da complexidade do formato de (re)existéncia na diaspora, sob o prisma das
relacGes facilitadas pelas musicas negras, que seguimos tentando desenvolver as identidades
sincopadas. Na elaboracdo das politicas da sincopa, Makl (2011, p. 59) acredita que ha cddices
nas praticas musicais negras, que versam sobre estratégias histéricas de resisténcia ao
escravismo e ao racismo. Pensando o lugar especifico da mulher negra na matriz colonial de
poder, vale incluir as estratégias de resisténcia ao racismo genderizado, ou seja, a
indissociabilidade do racismo e do género nas relagdes sociais e na elaboracao de identidades,
que demanda a criacdo de estratégias muito especificas para a mediacdo das experiéncias que
envolvem constrangimentos e sofrimentos, consequentes do lugar Gnico que ocupam na
sociedade.

Retomando o exemplo de Larissa Neves sobre o assedio no cotidiano das passistas, fica

nitido que os mecanismos de defesa sdo desenvolvidos para protegé-las da hipersexualizacao



54

de seus corpos e de uma errdnea no¢do de que o corpo dessas mulheres é disponivel ao acesso
de quem se interessar. O mesmo ndo acontece com passistas homens. Existe, também, uma
dimensdo do género para que os passistas ndo necessitem ter a mesma ‘“formagdo” contra
possiveis assedios, pois a cor, intersectada pela masculinidade, cria a imagem de homens
agressivos, o que impede a aproximacao das pessoas por medo.

Para Makl, “as politicas da sincopa sao taticas historicas que os afrodescendentes
desenvolveram, conseguindo suspender e desafiar a rejeicdo deslegitimante e culturalmente
racista dos setores dominantes” (2011, p. 59). Para nds, essas taticas sdo produzidas a partir de
um desafio colocado para as culturas diasporicas. Podemos visualizar esse desafio a partir do
esquema: quem sou/quem preciso mostrar que sou? A partir dessa questdo identificada, vale
recorrer ao conceito de autodefini¢do de Collins (2019), no qual a autora compreende que as
experiéncias de mulheres negras estadunidenses sd&o marcadas por opressdes que
impossibilitam o direito de se posicionarem em publico enquanto preservam seus olhares
autodefinidos.

Os espacos seguros sdo criados por e para mulheres negras, a fim de possibilitar que
elas revelem esses olhares longe dos preconceituosos. Neste trabalho, é possivel aproximar as
politicas da sincopa, em seu sentido amplo, como 0s espacos seguros, e as identidades
sincopadas, como a autodefinicdo. Estamos defendendo que o samba, enquanto espaco
alternativo, mas também como um sujeito coletivo que possibilita a (re)criacdo de relacdes
sociais diferentes das estabelecidas, preserva formas de identidades marcadas pela conciliagcdo
entre o0 que a sociedade projeta e espera dessas pessoas e quem elas realmente séo. O samba,
neste caso, € a comunidade samba, falada por Larissa Neves.

O conceito de dupla consciéncia de Du Bois também é bastante relevante na construcao
das identidades sincopadas. Bernardino-Costa diz que a dupla consciéncia se refere ao dilema
vivenciado pelas pessoas negras, consequente da linha de cor que as separava da populagéo
branca (2020, p. 265), consistindo na mediacdo da sensacao de sempre estar se observando pelo
olhar dos olhos dos outros — olhares esses que a miram com desprezo e piedade.
Consequentemente, a duplicidade esta posta: ser estadunidense e ser negro. Para Du Bois, esses
dois predicativos geram, na pessoa, a dupla consciéncia, pois se trata de duas almas, dois
pensamentos irreconciliaveis, dois ideais que se combatem em um Unico corpo. Por fim, a
historia do negro e da negra estadunidense é marcada pela luta, por atingir a humanidade

consciente, por fundir a dupla individualidade em uma individualidade melhor.
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Como podemos ver, a dupla consciéncia trata sobre a introjecdo das relacbes de
desumanizacdo, estabelecidas pelo Estado-nacdo nos individuos oprimidos — nesse caso, nas
mulheres negras e nos homens negros. Entretanto, o predicativo ‘“negro” rejeita a
desumanizacéo e luta pelo reconhecimento de sua humanidade. Du Bois chama a atengéo para
esse processo pois, antes de ser um enfrentamento externo, é um conflito que ocorre dentro da
pessoa. Bernardino e Torres dizem que o conceito de dupla consciéncia possui a dimenséo da
possibilidade de realizar uma avaliag&o critica da sociedade que desumaniza a pessoa negra e a
vé como um problema (2020, p. 265). Para Du Bois, a autoafirmacdo da pessoa negra
solucionaria essa questdo, pois produziria, a partir de entdo, um olhar sobre a realidade a partir
das tensdes e dos dilemas vividos.

Nas identidades sincopadas, ha a compreensao de que os “olhares” da sociedade também
sdo fundantes na elaboracdo dessas identidades que vivenciam esses conflitos, tanto na
dimensdo individual quanto na dimensdo de sujeito coletivo. Retomando a reflexdo de Larissa
Neves, a escola de samba tem seu duplo: é uma comunidade que ndo permite o assédio para
com os seus membros, mas também é uma instituicdo que lucra com o interesse de turistas em
suas funcionarias voluntarias, ou seja, as passistas. E importante fazer duas adverténcias: apesar
das aproximagdes, ha especificidades nas identidades que estamos tentando propor. As duas
conceituacdes chamam a atencdo para o conflito. Na autodefinicdo, o conflito estd em revelar
sua verdadeira identidade. Na dupla consciéncia, o conflito € interno, visto que a pessoa negra
estadunidense possui dois polos de opress@es irreconcilidveis em seu interior. Nas identidades
sincopadas, estamos deslocando o foco para a mediagéo. Nao que o conflito ndo exista mas, na
realidade brasileira, no contexto das expressdes culturais da diaspora, as experiéncias sdo
marcadas pela conciliacdo do duplo quem sou/quem preciso mostrar que sou? e na elaboracédo
de estratégias a partir disso.

Vale salientar que ndo pretendemos defender uma identidade essencializada — muito
pelo contrario —; estamos apresentando a pessoa da diaspora a partir de sua contaminagdo
ontoldgica. As dimensdes das identidades sincopadas reconhecem os cruzamentos realizados
entre diversas populacdes africanas, bem como com os valores europeus e amerindios.
Acreditamos que as identidades da diaspora s@o fincadas no Atlantico, ou seja, séo fincadas na
fluidez necessaria para a manutencédo da vida.

As dimensdes do cruzamento sao analisadas por Martins (2003); Simas e Rufino (2018);

Rufino (2019) sob a perspectiva das encruzilhadas. Rufino diz que, para alguns, a encruzilhada
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¢ a morada do dinamo do universo, do ponto de forca, dos caminhos de intersecdes e das
possibilidades (2019, p. 41). Para Martins, a cultura negra € lugar de encruzilhada, haja vista
que integra a organizacgéo cultural brasileira, derivada do cruzamento de diferentes culturas e
sistemas simbdlicos (2002, p. 59). Objetivando compreender a formag&o de novas culturas que
advém dos processos de transito signico, interacdes e intersecdes, a autora utiliza o termo
“encruzilhada” como um operador conceitual para interpretar 0S pProcessos inter e
transculturais, “nos quais se confrontam e se entrecruzam, nem sempre amistosamente, praticas
performéticas, concepcfes e cosmovisdes, principios filosoficos e metafisicos, saberes
diversos, enfim” (MARTINS, 2003, p. 69).

Na perspectiva filoséfica nagd/ioruba, bem como na cosmovisdo das culturas bantus, a
encruzilhada é entendida como lugar sagrado de intermediagdes entre sistemas e instancias de
conhecimento diversos. Martins (2003) acredita que, frequentemente, a encruzilhada é
compreendida por um cosmograma que aponta para a circularidade do cosmos e do espirito

humano que gira em torno das linhas que a interseccionam.

Na esfera do rito e consequentemente da performance, a encruzilhada é
lugar de centramento e descentramento, intersecdes e desvios, texto e
traducgdes, confluéncias e alteragdes, influéncias e divergéncias, fusdes
e rupturas, multiplicidade e convergéncia, unidade e pluralidade,
origem e disseminacdo (MARTINS, 2003, p. 70).

A circularidade presente na encruzilhada, apontada por Martins (2003), € abordada por
Makl (2011) nas politicas da sincopa — inclusive, a circularidade é uma das principais
caracteristicas da organizacdo do pensamento afrodiasporico, na dimenséo cultural, bem como
na cosmologia e na cosmogonia. Retomando a discussao sobre performance, no contexto das
masicas negras, que expde o entrelacamento do passado, do presente e do futuro, tem-se, na
literatura, que a prdpria organizacdo do tempo nessas musicas se da de modo circular. A
improvisacdo é bastante presente nessa forma, pois ha a articulacdo entre o que foi aprendido
com 0 novo, Ou seja, com 0 que esta acontecendo numa roda de samba, por exemplo, produz-
se novas grafias, seja na improvisagao de um partido ou “na conversa entre bateria e quadril da
passista”. Assim, o dinamismo ¢ uma das caracteristicas fundantes da politica da sincopa e,
necessariamente, das identidades sincopadas.

Antes de retomarmos as encruzilhadas, iremos nos aprofundar na nogdo de

circularidade, no contexto do sistema, na musica negra da diaspora. E importante retomar os
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conceitos de antifona, chamada-e-resposta, improvisacao, polirritmia e 0 movimento espiralar,
presentes nesse sistema.

Como lembra Souza:

A antifona e chamada-e-resposta [...] consiste em um dialogo do solista com
0 grupo, este como uma resposta em forma de refrdo com frase fixa, muito
comum em Vvarios géneros, como samba, jongo, spiritual, entre tantos outros®.
As “emendas e costuras” acontecem a partir de padrdes ritmicos continuos,
onde estdo presentes a sincope, 0 contratempo, com acentuagdes diversas nos
quartos de tempo® (2020, p. 33).

Sobre a polirritmia, Souza diz que se da pela superposicao de diferentes padrdes ou
heterofonia — diferentes sons/instrumentos — e ha a presenca da improvisacao a partir de
padrGes gramaticais de cada ritmo (2020, p. 34). Por fim, a improvisacdo se da no bojo do
sistema de chamada-e-resposta, que pode ser definido como um diélogo, muitas vezes em tom
desafiador, estabelecido entre vocalistas, entre solista e dancarina. Esses elementos, presentes
na musica da diaspora africana, se estabelecem a partir de um sistema que ndo obedece a
linearidade do tempo. A circularidade possibilita a coexisténcia desses padrdes que se sobrepde
ou se justapde e resultam em jogos de ambivaléncia, taticas de dupla voz, em que as mensagens
transmitidas pelo canto ou pelo corpo em performance podem ter mais de um sentido. E nessa
dimensao circular que estdo localizadas as identidades sincopadas, pois sdo as autoras desses
jogos presentes nas musicas negras, mas ndo somente nelas, pois sdo transmutados para a vida
cotidiana.

No que concerne as encruzilhadas, observamos que captam a complexidade da
elaboracdo de identidades sincopadas, visto que, nesse contexto, sintetizam, em maior ou menor
grau, as distintas culturas aqui apresentadas, assim como as opressdes construidas sobre 0s
membros dos grupos sociais que fazem parte. No caso das passistas, interlocutoras desta
pesquisa, a construcdo de suas identidades apreende a dimensdo do cruzo, que relaciona suas
experiéncias, crencas e perspectivas com questdes pertinentes as suas condi¢des de mulheres
negras sambistas na sociedade brasileira. Significa, por exemplo, entender que a forma de

linguagem que expressam, por meio do samba, precisa ser desenvolvida com um figurino

& MAKL, op. cit.

® Em diversos ritmos afro-brasileiros, é comum a divisao de cada pulso em quatro partes — 0s quartos de tempo. E
o0 desenho de acentuacdes dos quartos de tempo em um ou mais compassos, mais a instrumentagdo usada, que
permite reconhecer um samba, um maracatu, um ijexa, etc. Porém, existem também desenhos de tercos de tempo
e ainda a combinacdo dos dois, por exemplo, por superposigao.
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reduzido. Entretanto, esse figurino ¢ entendido pela sociedade como “nudez descarada”, que
permite que o corpo dessas mulheres sejam entendidos como publicos e, por isso, possam ser
tocados e violados.

Os caminhos percorridos foram fundamentais para a elaboragdo desse conceito que
também esta em transformacdo e (re)criacdo constante. Mas por que chamamaos de identidade
sincopada? Conforme explicamos no capitulo anterior, a sincopa € a figura ritmica, presente em
diversas musicas negras do Atlantico, caracterizada pelo prolongamento do tempo fraco de uma
nota, ao seu tempo forte ou de outra nota. Entre esse prolongamento, ha o que autores, como
Sodré (1998), chamam de vazio. Assim, na compreensao desse autor, a sincopa, derivada do
sistema nag0, é composta sempre de trés elementos: nota fraca, nota forte e “o vazio”, no caso
do elemento ritmico.

Refletindo sobre a sincopa no contexto do sistema nagd, Sodré entende que 0 som
equivale ao terceiro termo, sempre desencadeado por um processo realizado por pares, seja 0
ar repercutindo nas cordas vocais, seja a mao batendo no atabaque (1998, p. 67). No caso da
sincopa aludida as relac6es desenvolvidas na didspora, o autor acredita que se constitui como o
indice de uma diferenca entre os modos de significar musicalmente o tempo, a constancia da
divisdo ritmica africana e a mobilidade necessaria para acolher variadas influéncias brancas.
Assim, “entre o tempo fraco e o forte, irrompe a mobilizagdo do corpo, todavia o apelo a uma
volta impossivel, ao que de essencial se perdeu com a didspora africana”.

Na compreensao das identidades aqui abordadas, ou seja, na constituicdo dos individuos
ou dos sujeitos coletivos resultantes da didspora africana no Brasil, em seus aspectos historicos,
linguistas, psicoldgicos, dentre outras caracteristicas, a sincopa merece destaque. Se ela é
composta de trés elementos — o tempo forte, o tempo fraco e o “vazio”, ou da palavra, do som
e do corpo —, nas identidades, ela apresenta outra tripla relagcdo dinamica e interdependente: a
pessoa, ou sujeito coletivo, que media uma complexa relacdo entre quem ela €, enquanto
resultado de consciéncia histérica do dinamismo entre tempo/espaco, e 0 que a matriz colonial
de poder, produz, dissemina e pratica, em termos de opressdo para com ela. Em outras palavras,
diferente da dupla consciéncia de Du Bois, a identidade sincopada trata da conciliacdo desse
triplo e apreende as estratégias desenvolvidas para essa conciliag&o.

As estratégias contra o assédio, abordadas por Larissa Neves, bem como a relagdo escola
de samba enquanto instituicdo e escola de samba enquanto comunidade, exemplificam como

tais identidades operam (re)existéncias frente ao fardo do projeto de racializagdo. As diversas
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textualidades, presentes no samba, narram processos dindmicos que envolvem memoria,
consciéncia, transgressdo, ruptura e conciliacdo das pessoas ou do sujeito coletivo que as
inscreve. A bateria, o quadril e o rodopio da porta-bandeira mostram a correspondéncia
estabelecida entre essas distintas gramaticas que, concomitantemente, contam diferentes
processos a partir da performance. Com isso, as identidades sincopadas sdo resultantes de
memoria das historias vividas ou imaginadas mas, a partir do improviso caracteristico da
performance nas musicas negras, essas identidades séo (re)construidas cotidianamente nessas

interacgdes.
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3 PENSAMENTO FEMINISTA NEGRO

Ao expor as dicotomias presentes na elaboracao de identidades sincopadas, percebemos
que a nocdo de outridade, apresentada anteriormente — em que mulheres negras carregam, de
modo interseccional, as opressdes produzidas pela branquitude —, esta no bojo da teoria critica
feminista negra. Essa teoria nos auxilia a compreender, por exemplo, as bases da
hipersexualizacdo das mulheres racializadas enquanto negras. Quando nos propomos a
investigar analises de mulheres e homens negros sobre as sambistas, recorremos aos conceitos
desenvolvidos pela teoria critica feminista negra, pois compreendemos a necessidade de nos
apropriarmos de um conhecimento muitas vezes relegado nas ciéncias humanas.

A elaboracéo dessa teoria, assim como as politicas de resisténcia empreendidas por
mulheres negras, parte da construcao de um conhecimento de oposic¢do. Segundo Bueno (2020,
p. 127), esse conceito presume que as mudancas nos discursos dominantes sdo consequéncia da
organizacao e sistematizacdo de novas formas de expressdo da fala e da escrita, realizadas por
grupos subalternizados. Essas novas formas combinam a critica ao pensamento hegem®nico,
com alternativas de producgdo de conhecimento que reelaborem o sentido dos fatos sociais.
Além do mais, a critica social, ligada aos pontos de vista hegemonicos, € o que forma esse
conhecimento de oposicao.

Enquanto teoria social critica, o feminismo negro propde a ruptura com as analises
produzidas sobre as mulheres negras e estimula a producdo de analises por mulheres negras.
No livro intitulado Vocé pode substituir mulheres negras como objeto de estudo por mulheres
negras contando sua prépria histdria, Xavier (2019) exemplifica esse argumento e sistematiza
0 conhecimento produzido por essas mulheres. O reconhecimento dessa escola de pensamento

é recente na academia brasileira:

A sombra que obscurece essa complexa tradicdo intelectual das
mulheres negras ndo € acidental nem benigna. Suprimir o0s
conhecimentos produzidos por qualquer grupo oprimido facilita o
exercicio do poder por parte dos grupos dominantes, por a aparente falta
de dissenso sugere que 0s grupos subordinados colaboram
voluntariamente para sua propria vitimizacdo (COLLINS, 2019, p. 32).

Essa importante afirmacéo de Collins, no contexto norte-americano, pode ser constatada
na realidade brasileira, pois 0 movimento iniciado por intelectuais negras, ja na década de 1970,

sO sera visibilizado na segunda década dos anos 2000. A partir do binbmio opressao/ativismo,


https://www.amazon.com.br/Substituir-Mulheres-Contando-Pr%C3%B3pria-Historia/dp/8592736501/ref=sr_1_1?__mk_pt_BR=%C3%85M%C3%85%C5%BD%C3%95%C3%91&crid=302WJ958GF5JO&dchild=1&keywords=giovana+xavier&qid=1594013908&sprefix=giovana+xa%2Caps%2C318&sr=8-1
https://www.amazon.com.br/Substituir-Mulheres-Contando-Pr%C3%B3pria-Historia/dp/8592736501/ref=sr_1_1?__mk_pt_BR=%C3%85M%C3%85%C5%BD%C3%95%C3%91&crid=302WJ958GF5JO&dchild=1&keywords=giovana+xavier&qid=1594013908&sprefix=giovana+xa%2Caps%2C318&sr=8-1
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esse movimento conclui que a ciéncia e a educacdo sdo ferramentas para a manutencdo das
desigualdades de raca, género e classe. Posteriormente, adentram na academia com a finalidade
de promover contranarrativas e ocupam os espacos das conferéncias internacionais, elaborando
documentos que responsabilizam o Estado brasileiro pela producéo e perpetuagdo do racismo.
A partir dai, cobram medidas do Estado para a eliminacdo das desigualdades e dos esteredtipos
negativos e cristalizados na sociedade, como aponta Carneiro (2002).

Em Aprendendo com a “outsider within”: a significacdo sociolégica do pensamento
feminista negro, Collins (2016) narra a posicdo marginal que mulheres negras ocupam no
ambiente académico. Na posicdo de outsider within — “a estranha de dentro”, em portugués
—, as mulheres negras desenvolvem um ponto de vista especial — ou melhor, Unico — em
relacdo ao self, a familia e a sociedade. Inicialmente, a autora chama atencédo para o lugar de
outsider das mulheres negras no emprego domestico, onde partilham segredos intimos das
familias brancas e usualmente sdo apresentadas como “as de casa”. Entretanto, elas sabem que
ndo estdo nesse lugar de fato. No que se refere a posicdo de outsider no ambito académico,
Collins, ressalta que intelectuais negras vivenciam a marginalidade de modo criativo e, assim,
exploram tal ponto de vista, produzindo analises distintas quanto as questdes de raga, classe e
género.

Ao priorizarmos o conhecimento produzido por mulheres negras, académicas ou nao,
elegemos esse ponto de vista Unico sobre as opressdes, bem como visibilizamos como elas as
entendem e/ou se organizam para combaté-las. No que se refere as sambistas negras,
recorremos aos conceitos dessa teoria social visto que, independente da profissdo ou fungédo
exercida na sociedade, mulheres negras sofrem com esteredtipos elaborados com base no
racismo e no machismo, de modo que ndo sdo compreendidas em suas singularidades. O samba

Da-lhe que da-lhe, do grupo Negritude Junior, exemplifica essa questao:

[...] Mas chegou de madrugada / Uma preta de arrepiar / Mas pra minha
decepcéo / Aquele tremendo avido / N&o sabia dangar / Falei pra ela / Que
hoje em dia toda loira samba como é que pode uma preta bacana / Chegar no
samba e ndo saber dancar / Ela me disse / Eu sou cubana néo sou brasileira /
Gosto de samba mas sou merengueira/ Togue um rumba gque eu vou te mostrar
(NEGRITUDE JUNIOR, 1998).

A ficcédo de que toda mulher negra sabe sambar perpassa a construcdo da identidade de
mulheres negras brasileiras negativamente, visto que sdo constantemente cobradas a realizar,

com perfeicdo, os passos de samba. A decep¢ao do compositor, quando soube que a “preta
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bacana” ndo sabia sambar, representa a decep¢ao da populagdo no geral, ao indagar mulheres
negras acerca do “samba no pé€”, como se fosse uma obrigatoriedade.

Neste capitulo, vamos apresentar a discussao feita por mulheres e homens negros —
prioritaria, mas ndo exclusivamente — sobre as sambistas com o0 objetivo de sistematizar o
conhecimento produzido acerca desse tema. Cabe salientar que o recorte temporal realizado
nesta dissertacdo se da entre as décadas de 1970 e 2020, periodo de efervescéncia dos
movimentos negros e de mulheres negras.

A discussao sobre as sambistas ganha contornos distintos no decorrer do tempo. Entre
as décadas de 1970 e 1980, autores como Abdias do Nascimento, Lélia Gonzalez e Ana Maria
Rodrigues discutiram a espoliacdo do samba e o papel degradante das mulheres no carnaval. Ja
nas décadas de 1990 e 2000, ficou a cargo de Muniz Sodré, Helena Theodoro e Ménica Velloso
apresentarem o papel fundamental dessas mulheres para a perpetuacéo e preservacao do samba.
A partir de 2010, é possivel observar, nas obras de Jurema Werneck, Djamila e Stephanie
Ribeiro, um tom de denuncia sobre o papel da midia frente a producdo e reproducdo de
esteredtipos sobre as sambistas e o fim de seu papel como protagonistas.

Antes de apresentar a agenda de discussao, correlacionaremos a organizagéo e luta do
movimento de mulheres negras aos feitos das sambistas. Reconhecemos esse movimento como
fundamental para a consolidacdo de uma teoria critica feminista negra eximiamente brasileira.
Lélia Gonzalez parte desses movimentos para consolidar o ativismo intelectual realizado, de
modo organico, por mulheres e homens negros dentro das universidades brasileiras.

Neste capitulo, também serdo expostos 0s conceitos — como, por exemplo, a
interseccionalidade, o ponto de vista, a autodefinicdo e as imagens de controle — que nos
auxiliardo a desenvolver a analise do que sera discutido no capitulo seguinte.

Em Pensamento feminista negro, Collins (2019, p. 42) apresenta o feminismo negro
enquanto teoria social critica, ja que o grupo, desde sempre oprimido, produziu um
conhecimento concebido para se opor ao racismo, ao sexismo e ao proprio capitalismo®®. A
socidloga estadunidense chama a atencdo para o fato de que, tanto metodoldgica quanto
objetivamente, as teorias sociais elaboradas por mulheres negras sdo diferentes da producao
cientifica dominante. Dessa maneira, se a ideia de afastamento ou de neutralidade é fundante

da ciéncia hegemonica, a escrita, no pensamento feminista negro, parte de um lugar de

19 Por opressdo entende-se “qualquer situagdo injusta em que, sistematicamente e por um longo periodo,
um grupo nega a outro grupo o acesso aos recursos da sociedade” (COLLINS, 2019, p. 33).
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enunciacao ja situado. Entende-se que a producédo da teoria ndo se distingue da reproducédo da

vida (BUENO, 2020), cuja luta se opde a injustica social e econdémica prevalecente.

O pensamento feminista negro seria entdo um conjunto de experiéncias e
ideias compartilhadas por mulheres afro-americanas que oferecem um angulo
particular de visdo do eu, da comunidade e da sociedade. Ele envolve
interpretacdes tedricas da realidade de mulheres negras por aquelas que a
vivem (BAIRROS, 2020, p. 213).

Uma das premissas importantes dessa escola de pensamento é o carater transnacional
na elaboracdo da teoria. As tedricas afirmam que a condi¢cdo das mulheres negras, em distintas
partes do globo, ¢é atravessada pelo racismo e pelo sexismo. A partir da autodefinigdo, um dos
pilares desse pensamento é que mulheres negras se dedicam a analise das opressdes que
atravessam suas experiéncias. Ainda sobre o contexto transnacional, Collins considera que
mulheres de nacOes africanas, latino-americanas e asiaticas sdo decisivas nas pautas

relacionadas aos direitos das mulheres:

O feminismo negro nos Estados Unidos ¢ ndo uma anomalia branca dentro
das iniciativas pelo desenvolvimento da comunidade negra, e sim parte de um
“movimento intercontinental de conscientizagdo das mulheres negras que
aborda as preocupagfes comuns das mulheres afrodescendentes (COLLINS,
2019, p. 377).

Collins narra como as mulheres “terceiro-mundistas” se utilizam das Na¢des Unidas
como um veiculo de visibilizacdo e denuncia do racismo genderizado que as afeta de modo
transnacional. Em afrodiasporat, *ha muito em comum sobre a luta por direitos das mulheres,
principalmente porgue, recorrentemente, sao o0 grupo mais pobre dentro dos Estados-nagdo. A
justificativa para esse fato esta na constatacdo de que Estados-nacao sdo matrizes de dominacao,
Ou seja, sao organizagdes sociais gerais, nas quais as opressoes interseccionais se originam, se
desenvolvem e estdo inseridas.

No que tange as opressdes, € importante ressaltar que sao estruturadas e articuladas de
modo distinto em cada matriz de dominacdo. Sobre essas matrizes, Collins destaca que
“independentemente da organizacdo de fato de determinada matriz no tempo ou no do quanto
varie de uma sociedade para outra, este conceito expressa a universalidade das opressoes

interseccionais, organizadas em diversas realidades locais™ (2019, p. 369). O termo “opressao”

11 Este termo é utilizado para nos referir ao processo de migracdo forcada de africanas e africanos no processo de
trafico transatlantico.
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nos ajuda a pensar nas experiéncias das mulheres negras dentro da organizacgéo social brasileira,
que mobiliza as opressdes interseccionais de modo muito especifico.

Como evidencia Collins, “todo contexto de dominacgdo incorpora alguma combinagdo
de opressodes interseccionais, e as matrizes de dominagéo variam consideravelmente no que diz
respeito ao modo como a opressao e o ativismo se organizam” (2019, p. 369). Apresentaremos
como a dindmica ativismo/opressao € entendida no bojo do movimento de mulheres negras
brasileiro — fundamental na consolidacdo de um locus alternativo na producdo académica
ocidental. Apresenta 0s posicionamentos assertivos das mulheres negras sobre a construcéo de
suas subjetividades, sob seus pontos de vista, além de criticas contundentes as ciéncias humanas

alinhadas com o projeto colonial de dominagéo.

3.1 “Pra matar preconceito, eu renasci”’: da matriz de dominacio aos espacos seguros; a

teoria feminista negra e a construgdo de um conhecimento situado

Os conceitos aqui apresentados possuem uma complementaridade. Para conseguir
retratar a condicdo social das mulheres negras de maneira completa, as tedricas identificam
como se estrutura a opressdo, evidenciam as lutas historicas de mulheres negras no contexto da
libertacdo de escravizados e escravizadas. Posteriormente, analisam a condigdo do trabalho
livre, além das lutas protagonizadas em movimentos sociais distintos e na consolidacdo da
organizacdo de mulheres negras.

Opressao é toda e qualquer injustica sistémica que um grupo condiciona outro grupo
por um longo periodo de tempo. O primeiro grupo nega acesso aos recursos da sociedade aos
membros dos grupos que subalterniza. A interseccionalidade lanca luz sobre o fato de que
mulheres negras estdo, ao mesmo tempo, em diferentes grupos subalternizados.

As experiéncias das mulheres negras sdo atravessadas por distintas opressoes, as quais
Collins (2019) nomeia como sistemas de dominacdo. Desde o periodo da escravizacao, o
patriarcado, o colonialismo, o racismo e 0 sexismo se constituiram como sistemas manipulados,
de maneira distintas, em cada realidade social. Bueno (2020) apresenta 0s sistemas
escravocratas brasileiro e estadunidense a fim de explicar essas especificidades as quais as
opressdes sdo mobilizadas. Ainda que a escravizacdo possua similaridades em ambos paises,
ha singularidades como, por exemplo, a celebracdo da mesticagem, no contexto brasileiro, e a

crenca na pureza racial, no contexto estadunidense. O contexto nacional se constitui como um
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sistema de dominacao a medida que organiza todos os sistemas para atender as especificidades
de cada realidade. A dominacédo abrange dominios de poder estrutural, disciplinar, hegemonico
e interpessoal. Para Collins, esses dominios trabalham lado a lado para constituir padrdes de
dominacdo especificos (2019, p. 332).

Para Collins, “matriz de dominacdo™ caracteriza a organizacao social geral, onde as
opressdes interseccionais se originam, se desenvolvem e estdo inseridas (2019, p. 368). Assim,
todo contexto de dominacéo incorpora alguma combinacéo de opressdes interseccionais e, por
conseguinte, 0s modos como opressdo e ativismo sdo varidveis. Entdo, a matriz é esse lugar
cujos sistemas de dominagdo ganham contornos diversos a medida que sdo manipulados. Ja a
interseccionalidade, conceito que abordaremos neste topico, configura-se como importante
chave analitica na compreensao da manipulacdo desses sistemas em cada contexto especifico.

Enquanto conceito, a interseccionalidade tem promovido tensdes e disputas no bojo dos
diferentes feminismos. Akotirene (2019) atribui as feministas negras a criacdo desse conceito.
A autora aponta, inclusive, que tedricas, como Daniele Kergoart, invisibilizam o pioneirismo
feminista negro ao propor uma leitura de mundo a partir da tripla dimenséo: divisdo sexual do
trabalho, controle sexual reprodutivo das mulheres e racismo, sem referenciar as feministas
negras. Akotirene afirma que Crenshaw (2002) ¢é a criadora do conceito. Entretanto, Bueno
(2020) nos informa que, ja nos séculos XVIII e XIX, mulheres negras compreendiam como
suas condicBes lhes colocavam em uma posicao social distinta, influenciada por marcadores
que, articulados conjuntamente, produziam opressdes especificas, ainda que ndo fosse
intitulado como “interseccionalidade”.

A partir da leitura de Collins, Bueno (2020) diz que é possivel compreender a
interseccionalidade enquanto marco tedrico, ferramenta analitica ou como paradigma do
conhecimento. Atribuir o processo de conceituacao da interseccionalidade a alguém facilita o
controle da academia sobre a inscricdo ou ndo das narrativas das intelectuais ativistas negras.
O processo de desenvolvimento da teoria é individualizado e Bueno (2020) chama a aten¢édo
para a maturacdo coletiva desse conceito por distintas feministas negras, em diferentes tempos
e territorios.

Em Repensando a Interseccionalidade, Bueno (2020) aprofunda os tensionamentos
acerca da elaboracgdo do conceito pois, para ela, esse termo é anterior & defini¢cdo académica de
Crenshaw (2002). Ja estaria presente em resisténcias articuladas nas lutas abolicionistas, em

que mulheres negras compreendiam como a dindmica de raca, género e status de cidadania se
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articulam para produzir violéncias e ideologias operadas a fim de justificar o tratamento que
recebem das instituicdes.

Apesar da disputa em torno da interseccionalidade, o que nos interessa é entender como
0 conceito se tornou a chave analitica mais utilizada por feministas negras para compreender a
realidade do grupo social. Collins (2019) aponta que cada grupo social possui uma viséo de
mundo em constante evolucdo, objetivando avaliar suas proprias experiéncias. Antes da
interseccionalidade enquanto conceito, mulheres negras ja compreendiam o atravessamento de
distintas opressdes em suas experiéncias. Cabe salientar que, a partir da elaboragdo por
Crenshaw (2002), no texto intitulado Documento para o encontro de especialistas em aspectos
da discriminacdo racial relativo ao género, esse conceito passa a ganhar mais notoriedade apds
a Conferéncia Mundial contra o Racismo, Discriminacdo Racial, Xenofobia e Formas Conexas
de Intolerancia, em Durban, na Africa do Sul.

Crenshaw relata que os multiplos sistemas de subordinacdo sdo, até aquele momento,
descritos de varias formas como, por exemplo, discriminacdo composta, cargas maltiplas, dupla
ou tripla opressdo (2002, p. 177). Esse sistema multiplo de subordinacdo passa a ser
compreendido, por ela, como interseccionalidade. Tal conceito busca apreender as
consequéncias estruturais e dindmicas da interacdo entre eixos de subordinacdo, captando a
forma pela qual racismo, patriarcalismo, opressdes de classe e outras discriminagdes sdo
manipuladas simultaneamente e criam desigualdades estruturais. A partir dessa interpretacao, a
autora utiliza a interseccionalidade como lente de anélise para compreender como agfes e
politicas especificas geram opressdes, que fluem a partir desses eixos, e se consolidam como
medidas efetivas de “desempoderamento”.

Para Akotirene (2019, p. 19), bem como para Crenshaw (2002), a interseccionalidade,
enquanto conceito, visa dar instrumentalidade te6rica metodoldgica a inseparabilidade
estrutural do racismo, capitalismo e cisheteropatriarcado. Utilizando a metéfora de vias, a
autora percebe os eixos de poder, distintos e mutuamente excludentes, como avenidas que
estruturam os terrenos sociais, econdmicos e politicos. Assim, as opressdes produzem vias
identitarias em que mulheres negras sao atingidas pelo cruzamento e sobreposicdo de raga e
classe, modernos aparatos coloniais. A perspectiva de Crenshaw sobre o conceito néo € a Unica
no bojo do feminismo negro: a intelectual quer entender como as distintas opressdes sao
imbricadas de modo a produzir iniquidades no ambito das instituigdes, prioritariamente no

ambito juridico — sua area de atuacao.
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Outra perspectiva que merece atencdo sobre a interseccionalidade é a de Collins (2019).
A sociologa percebe o conceito no bojo das matrizes de dominacédo, ja apresentadas aqui.
Pensando na estruturacdo das sociedades, a interseccionalidade oferece arcabouco teérico para
compreender como distintas opressdes séo manipuladas para a manutencdo de desigualdades.
Este conceito impede a reducao da opresséo a partir de um tipo fundamental, visto que as formas
de opressao operam de maneira conjunta na producéo de injusticas. Collins (2019) acredita que
€ no conhecimento adquirido nessas opressdes, que operam de modo interseccional, que
mulheres negras elaboram e transmitem saberes subjugados.

Como podemos ver, a interseccionalidade compreende a forma como as opressdes séo
sistematizadas. No que se refere as mulheres negras, esse conceito é de suma importancia para
a consolidacdo da teoria social critica feminista negra e para a organiza¢cdo dos movimentos de
mulheres negras, pois evidencia que mulheres podem vivenciar o machismo de diferentes

formas, assim como pessoas negras podem vivenciar o racismo de distintas maneiras.

3.2 Um abraco negro, um sorriso negro traz felicidade: espagos seguros como lugar de
autodefinicdo

A organiza¢do de mulheres negras pode ser observada a partir do conceito de “espacos
seguros”, lugares que viabilizam a construcdo de autodefinicdes longe de olhares curiosos,
como sugere Collins (2019).

Antes de apresentar 0s espacos seguros, € importante analisar as discussdes realizadas
pelas feministas negras sobre dominacdo. E observada, a partir dos aspectos estruturais, por
Collins (2019); dos aspectos psicossociais por Kilomba (2019); e dos aspectos discursivos por
Ribeiro (2018). Para as feministas negras, ha um consenso de que as relacBes sociais sdo
marcadas por relagdes de poder. Ha hierarquias criadas, mantidas e manipuladas
estruturalmente a partir das matrizes de dominagdo de modo que as experiéncias das pessoas
sdo atravessadas por opressoes de género, raca, classe, nacionalidade, sexualidade, geracionais,
entre outras.

Segundo Collins (2019), a dominagdo, como vivenciamos, € baseada na diferenca e, a
partir dela, ha a construcdo do outro, ja explicitada no capitulo anterior. E essa ideologia que

sustenta as opressdes vivenciadas por mulheres negras. Entendendo que o outro ndo é um igual,
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mulheres negras sao vistas como opostas no pensamento binario. A outra € um objeto a ser
manipulado e controlado. Se apoiando no pensamento de Dona Richard, a autora entende que
a objetificacdo — transformar o outro em objeto — requer a separagéo entre o “eu cognoscente”
e 0 “objeto cognoscivel”. Assim, esse processo tem por finalidade controlar e explorar a
natureza, a populagéo negra e, enquanto objeto, faz parte dela.

Grada (2019), a partir da psicanalise, reflete os processos psicologicos que resultam na
construgdo desse outro, pois o “sujeito” faz do outro uma tela de projecdo dos adjetivos que
rejeita de si. Ja Ribeiro (2018) opta por refletir a dominacédo a partir do discurso, visto que a
consolidacao do outro se d& a partir de vias discursivas.

Como vimos no primeiro capitulo, a fala representa poder. Nesse sentido, o controle
discursivo do Ocidente perpetuou visdes homogeneizantes sobre as pessoas, tanto as lidas como
sujeitas como as lidas como objeto; a legitimidade do discurso permite a manutencéo dos grupos
localizados no poder.

Compreendendo a dominagdo nos aspectos estruturais, psicolégicos e discursivos, é
possivel refletir acerca dos espagos seguros. Collins acredita que “embora a dominagdo seja
inevitavel como um fato social, é improvavel que seja hegemonica como ideologia dentro dos
espacos sociais nos quais as mulheres negras falam livremente” (2019, p. 185). Esses espacos
seriam esferas de um discurso relativamente seguro, mesmo restrito, de extrema importancia
para a resisténcia de mulheres negras. Além de promoverem empoderamento mutuo, sdo um
lugar de “compartilhamento de uma mesma agenda politica e cultural, vivenciada e expressa de
formas diferentes por eles como coletividade heterogénea” (COLLINS, 2019, p. 185).

Para exemplificar a construcdo de espacos seguros, Bueno (2020) recorre a leitura de
Collins sobre as mulheres negras no blues. Na musica, enquanto tradicdo da comunidade negra,
essas mulheres conseguiram exercer a propria voz, elaborando discursos inscritos nas cancdes,
com finalidade de resistir as imagens de controle. Collins aponta que o blues propiciou o
desenvolvimento de um espaco cultural para a construcéo da comunidade entre mulheres negras
da classe trabalhadora que resistia as noc¢bes burguesas de pureza sexual e verdadeira
feminilidade.

Vale salientar que esses espacos ndo sdo apenas seguros, mas formam locais
privilegiados de resisténcia a objetificacdo. Neles, as mulheres negras resistem a ideologia
dominante perpetrada na sociedade, mas tambem as opressdes desenvolvidas nas instituicdes

negras como, por exemplo, nos movimentos sociais negros. Ainda que as teoricas feministas



69

negras acreditem na heterogeneidade das experiéncias das mulheres negras, a justificativa na
existéncia desses espacos estd na compreensdo de que essas mulheres compartilham uma
mesma agenda politica e cultural, vivenciada de formas distintas, individual e coletivamente. O
empoderamento é uma das consequéncias das relacdes estabelecidas, haja vista que s&o espacos
de combate as imagens de controle. Uma questdo importante a ser respondida € a seguinte: por
que essas mulheres nao se organizam em espacos mistos?

Na literatura feminista negra, ha recorrentes dendncias sobre 0s espa¢os de organizacéo
mistos. Para elas, esses espacos sdo marcados pela perpetuagdo do racismo e do machismo.
Dessa maneira, essas mulheres participam de organizaces mistas, ou seja, do movimento negro
e dos movimentos feministas, pois entendem que suas experiéncias sdo atravessadas pelas
opressdes combatidas nessas organizagdes. Entretanto, entendem a importancia de espacos
desenvolvidos por elas e para elas. Aqui, veremos como 0 movimento brasileiro de mulheres
negras se estabeleceu como um desses espacos seguros, cuja partilha de uma mesma agenda
politica resultou na construgdo de um caminho para a reflexao sobre “o lugar da mulher negra
na sociedade brasileira”. Por fim, Collins (2019) compreende o proprio feminismo negro como
um espaco seguro, visto que had uma demanda por autodefinicdo dessas mulheres.

Os espagos seguros nos permitem articular outro conceito central do feminismo negro:
a autodefinicdo. Para as teoricas do feminismo negro, o lugar de outridade é um lugar de
silenciamento onde ha recorrentes empecilhos para a construcao de identidades livres pois, para
a elite, é de estrema importancia que essas mulheres sigam ocupando lugares sociais inferiores.
O principal empecilho sdo as imagens de controle que falaremos mais adiante. Lorde afirma
gue a opressdo é tdo constante quanto uma torta de macéd, na experiéncia das norte-americanas
(2019, p. 141). Na experiéncia brasileira, podemos aludir a torta de macé aos alimentos de maior
consumo entre as familias brasileiras, ou seja, o arroz e feijao.

Dessa maneira, as vivéncias das mulheres afrodiaspéricas sdo atravessadas por
violéncias tdo frequentes quanto o consumo desses alimentos nas refeicBes e, por isso,
precisaram estar sempre vigilantes. Esse lugar da vigilia gera uma dupla consciéncia, na qual
elas “se familiarizam com a linguagem e as maneiras do opressor, chegando, as vezes, a adota-
las por certa ilusao de protecao” e, a0 mesmo tempo, escondem um ponto de vista autodefinido
dos olhos curiosos.

A nogdo de dupla consciéncia elaborada por William Edward Burghardt Du Bois foi

apropriada por Collins (2019) para a construcdo da autodefini¢do. Bueno (2020, p. 125) relata
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que Du Bois articula esse conceito para compreender a subjetividade de pessoas negras. Na
experiéncia estadunidense, a pessoa negra seria impedida de construir uma verdadeira
consciéncia sobre si, podendo se ver por meio do olhar do outro, que o vé com divertido
desprezo e piedade. Assim, ela desenvolveria uma consciéncia dupla pois, tendo em vista que
a consciéncia americana é dependente das relacdes e interacBes entre as subjetividades
minoritarias e majoritarias, essas duas formas, ainda que separadas, estdo inevitavelmente
entrelacadas. O autor acredita que a luta da pessoa negra é para atingir a humanidade, de modo
que essa dupla individualidade se funda em um eu melhor e mais verdadeiro. Para Collins
(2019), a luta pela humanidade negada também marca a trajetdria das mulheres negras.
Retomando a autodefinicdo, vale sinalizar que esta relacionada a busca de uma voz
propria que possibilite expressar um ponto de vista coletivo de mulheres negras. A partir das
acOes individuais dessas mulheres, também conseguimos observar uma autodefinigdo coletiva
a medida que analisamos conjuntamente essas a¢Ges. No Brasil, podemos observar, nas
demandas dos movimentos de mulheres negras desde 1970, a articulacdo de autodefinicdes.
Mas, ja na década de 1940, Eugénia Bicudo tentava compreender a atitude racista das pessoas
via psicanalise, aléem de analisar questdes raciais via ciéncias politicas e sociais. Apesar de
constantemente observarmos os passos de mulheres negras nas universidades, mulheres negras
chamam a atencdo para esse ponto de vista autodefinido em diversos espacos. As compositoras
sambistas ja expressavam esse olhar. A letra Luz do repente, da repentista e compositora

Jovelina Pérola Negra, exemplifica:

[...] ¢ Sem vacilar/ é é Sem me exibir é € / S6 vim mostrar, ééé / O que aprendi/
Deixa comigo, deixa comigo/ Eu seguro o pagode e ndo deixo cair ééé / Sem
vacilar é é / Sem me exibir é é / Sé vim mostrar, ééé / O que aprendi / A luz
do repente a estrela cadente / Chega de repente, ndo da pra sentir / Na lei do
pagode, sO versa quem pode / Quem sabe somar e nao subtrair / Ndo sou
diamante, safira, esmeralda / Nao sou turmalina nem mesmo rubi / Por onde
eu passo eu deixo saudade / A pérola negra passou por aqui (PEROLA
NEGRA, 1987).

A compositora, nessa musica, apresenta um olhar autodefinido sobre seu lugar no
samba, articulando o saber e o poder de versar com o seu valor: o valor da “Pérola Negra”, a
pérola mais cara e rara de ser encontrada. O papel do blues como espaco seguro para mulheres
negras € o caso estadunidense. No caso brasileiro, as letras de samba de autoria feminina negra
apresentam olhares autodefinidos sobre suas realidades e condigdes. Retomam as musicas

negras do Atlantico para além de sua constituicdo como espacos de sublimacéo, preservacao e
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(re)existéncia de pessoas, além de rearranjos e de fluidez por consequéncia do trafico
transatlantico.

O blues e 0 samba se configuraram, além de tudo, como espacgos privilegiados de
organizacao feminina negra em que essas mulheres puderam encontrar a propria voz. Davis
(1998) afirma que o grupo dominante ndo conseguiu captar a fungéo social da musica pois, na
Africa Ocidental, a musica ja desempenhava um papel importante em todos os aspectos da vida
social. Collins aponta a relevéancia da atuacdo feminina negra para a manutencao, transformacao
e recriacédo da tradigé@o do blues na cultura afro-americana (2019, p. 93). Essa semelhanca com
0 samba € bastante relevante para este trabalho, visto que a dimensdo transnacional das
experiéncias de mulheres negras, apresentada pelo feminismo negro, é confirmada. Vale
salientar que as expressdes carregam especificidades como, por exemplo, o fato de que, na
década de 1920, a maioria das intérpretes do blues serem mulheres negras. No que concerne as
sambistas negras, € somente da década de 1970 que ganham notoriedade nos palcos.

Existem tantas outras especificidades em razdo das distintas relagbes sociais
estabelecidas nos Estados Unidos e no Brasil, mas outra que merece destaque é a questdo da
sexualidade. Essa é uma das teméticas centrais deste trabalho, visto que as politicas sexuais
elaboradas desde o periodo da escravizacdo e atualizadas cotidianamente, a partir de imagens
de controle, projetam imagens estereotipadas acerca das interlocutoras desta pesquisa, ou seja,
as passistas.

Retomando a fala de Collins (2019), no blues, mulheres negras desenvolveram um
espaco de resisténcia acerca das nogdes burguesas de pureza sexual e verdadeira feminilidade.
Em Blues Legacy and Black Feminist, Davis (1998) argumenta que 0s temas sexuais que
definem o contetdo e a forma do blues ja apontam para a politica historica da sexualidade de
mulheres negras'?. Levando em conta os tabus acerca das representacdes da sexualidade que
marcavam os discursos dominantes da época, o blues era um local de privilégio discursivo. Ao
analisar as producdes de Ma Rainey, Bessie Smith e Billie Holiday, Davis (1998) acredita que
suas performances iluminam as politicas de género e sexualidade nas comunidades da classe
trabalhadora negra; nas décadas de 1920, as cantoras de blues ja falavam abertamente sobre

sexo e sexualidade.

12 As politicas sexuais para as mulheres negras envolvem as analises sobre como a sexualidade e o poder se
vinculam na construcdo da sexualidade de mulheres negras. Pois, a partir de suas sexualidades s&o construidas
imagens de controle, que apreendem essas mulheres ora como assexuais ou hipersexuais. Assim, no que se refere
as politicas sexuais, estdo envolvidas diversas formas de opressao para com as mulheres negras.
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No samba, sdo as passistas que seguem desafiando as politicas sexuais, como veremos
posteriormente. Hoje, os discursos conservadores em relacdo a sexualidade de mulheres negras
no samba segue vigente, ainda nos meios progressistas e de movimento negro. Existe uma
errdnea compreensao de que as passistas, no geral, ndo compreendem suas condicdes e, por
1ss0, aceitam esse papel “degradante” que as projeta para todo o mundo, com roupas cada vez
mais curtas. Em entrevista concedida para esta pesquisa, Larissa Neves afirma ndo ter qualquer
problema com o uso de pouca vestimenta pois, pensando no passo da danga samba e no calor
do Rio de Janeiro, é a mais apropriada. Ela afirma que ndo pode ser responsabilizada pelo olhar
do outro sobre seu corpo. Essa fala, além de demonstrar entendimento sobre o seguimento que
ja ocupou, apresenta um olhar autodefinido, capaz de refutar analises de estudiosas negras
acerca do tema.

Collins acredita que, hd tempos, as intelectuais negras exploram o espaco privado,
oculto da consciéncia feminina negra, que as permite resistir as opressdes interseccionais.
Exemplificando essa afirmacéo através da fala de Ella Surrey, trabalhadora doméstica negra
idosa, Collins, traz a seguinte fala: “sempre fomos as melhores atrizes do mundo. [...] Acho que
somos muito mais inteligentes que eles, porque sabemos jogo. Sempre tivemos de viver duas
vidas — uma para eles, outra para n6s mesmas” (2019, p. 179). No espago privado mulheres
negras ensinam, inclusive, suas filhas a se armarem contra a opressdo, de modo que as
trabalhadoras domésticas ensinam suas filhas a realizarem o trabalho com dedicacdo, mas
jamais se resignar aos desmandos do chefe, contrariando a nogédo erronea de que mulheres
negras sao submissas.

Esse conceito nos faz refletir acerca do siléncio praticado historicamente por mulheres
negras. Como afirma Collins (2019), ndo pode ser interpretado como submissao. Na experiéncia
do candomblé, como religiosidade de matriz africana, de moldes matrifocais'®, o segredo se
consolidou como importante estratégia de preservacdo. Nessa perspectiva, defendemos que o
siléncio se constitui como subversdo. O feminismo negro, assim como o blues, 0 samba € 0
movimento de mulheres negras, em maior ou menos escala, se constituem como espacos que
possibilitam a visibilizacdo dessas autodefini¢cdes. Entretanto, o conceito de autodefinicdo é
complementar a teoria bastante utilizada atualmente nas relagdes sociais brasileiras: a teoria do

ponto de vista, no Brasil, popularizada a partir do livro O que € lugar de fala?, da feminista

13 Matrifocalidade é utilizada para nomear uma forma de organizagdo familiar em que os valores sdo
estabelecidos a partir da figura da mulher.
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negra Djamila Ribeiro (2017). A autora nos mostra que esse conceito abriga a luta pela ruptura
com o lugar de siléncio histérico, no qual africanas, africanos e afrodescendentes foram

colocados a partir do projeto de dominagdo colonial do Ocidente.

3.3 Discurso e a teoria do ponto de vista

A teoria do ponto de vista € articulada a partir da compreensdo de que o Ocidente
construiu, nos membros das populagdes colonizadas, “o outro”. A constru¢do desse outro, via
produgdes discursivas, estabeleceu diferencas entre entidades instituidas como opostas. O “eu
cognoscente”, representado pelo colonizador, que ¢ homem, branco e heterossexual, construiu,
no outro, o “objeto cognoscivel”, objeto este que pode ser manipulado e controlado. Esse outro
é representado pelas mulheres brancas mas, sobretudo, por colonizados, sujeitos racializados,
enquanto negros e, no caso especifico deste trabalho, mulheres negras que sd&o o completo
oposto do sujeito cognoscente.

O sujeito é aquele que fala sobre o outro, que constrdi o outro a partir do discurso e, por
isso, o discurso, na teoria feminista negra, € visto como um espaco privilegiado de poder.
Compreendendo que existe um olhar do colonizador sobre os corpos, saberes e producdes de
mulheres negras, Ribeiro (2017) se apropria das noc¢des foucaultianas de discurso para refletir
sobre os processos de subjetivacdo de mulheres negras a partir de vias discursivas. Aléem do
mais, a autora apresenta os questionamentos dessas mulheres acerca do silenciamento histérico
imposto a elas, independente do lugar social ocupado. Ribeiro diz que, para Foucault, o discurso
ndo se trata de um amontoado de palavras ou concatenacao de frases. O discurso é um sistema
que estrutura o imaginario social a partir do poder e do controle. Tanto o ponto de vista quanto
o0 lugar de fala objetivam interromper a autoridade discursiva do Ocidente. Carneiro (2002)
relembra como o Ocidente produz discursos com a finalidade de justificar o periodo de
escravidao.

Vale adentrarmos na perspectiva foucaultiana de discurso pois, em As palavras e as
coisas, Foucault narra como a linguagem deixa de ser um caso particular de representacdo para
se tornar um caso de significagdo. Assim, na mudanca do tempo classico para 0 moderno, 0
autor diz que:

A profunda interdependéncia da linguagem e do mundo se acha desfeita. O

primado da escrita esta suspenso. Desaparece entdo essa camada uniforme
onde se entrecruzavam indefinidamente o visto e o lido, o visivel e o
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enunciavel. As coisas e as palavras vao separar-se. O olho sera destinado a ver
e somente a ver; o ouvido somente a ouvir. O discurso tera realmente por tarefa
dizer o que é, mas ndo sera nada mais que o que ele diz (FOUCALT, 2000, p.
61).

Essa passagem afirma como o discurso ganha centralidade na realidade ocidental, visto
que os sentidos se tornam secundarios no contato com as coisas e, até mesmo, com as pessoas.
Quando se torna responsabilidade do discurso dizer o que é e 0 que € sera apenas o que ele diz,
0s sentidos sdo colocados em cheque. Refletindo acerca de um mundo hierarquizado, cujas
relacbes sdo assimétricas, a realidade sera definida ou dita por algumas pessoas. Por isso,
diferentes intelectuais feministas se debrucam para compreender a poténcia do discurso na
manutencdo dessas hierarquias, como € o caso de Kilomba (2019) e Gonzalez (2020).

Em seu trabalho, Kilomba (2019) reflete sobre o siléncio imposto as mulheres negras
utilizando a imagem da escravizada Anastacia, mulher negra que reivindica a tutela sobre sua
prépria vida e é punida a viver com uma mascara que a impedia de se comunicar verbalmente,
tornando-se um “exemplo” para outras escravizadas que se julgam no direito de se posicionar
— a mascara € o simbolo das dimensdes do siléncio ao qual a mulher negra foi compelida.

Gonzalez (2020) analisa a linguagem como sistema de poder a partir da eleicdo do
Portugués como linguagem oficial brasileira, em detrimento de tantas outras linguagens trazidas
para o territdrio brasileiro ou das linguagens ja existentes aqui. Com essa elei¢do, membros de
sociedades africanas, cuja letra “L” inexiste, sdo inferiorizados a menina por substituirem essa
letra pela consoante “R”. A maioria das pessoas j& presenciou algum tipo de correcdo nesse
sentido. Um exemplo classico €é: “nao € bicicreta, € bicicleta”. Sob essa Otica, as corregoes
apontam um apagamento das marcas africanas na linguagem brasileira. E como resposta a isso,
Gonzalez (2020) propde que abandonemos o Portugués e utilizemos o Pretugués, expressao que
da conta de captar as contribuicdes africanas na lingua brasileira.

Tanto Kilomba quanto Gonzalez chamam a atencdo para como se estabelecem, de
maneiras distintas, as relagdes de poder via linguagem e discurso. A proibicdo da fala de
Anastacia, além de uma medida disciplinar, pode ser analisada no bojo das politicas de
silenciamento das populacgdes escravizadas. A situacdo dela se tornou um exemplo, preservado
via discurso, para amedrontar quem ousasse se rebelar contra a ordem de desumanizacao
vigente. No segundo caso, trata-se da massificacdo do discurso propagador de uma falsa
brasilidade, que elege “despretensiosamente” o Portugués como linguagem materna e

integradora das distintas populagBes existentes no pais, ignorando, assim, as contribuicdes
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africanas e indigenas na lingua. A partir desses exemplos, vamos observar como Foucault
compreende o poder e de que maneira se entrelaga com o discurso.

Ao adentrarmos nas reflexdes do poder em Foucault, compreendemos que o autor néo
pretende elaborar uma teoria do poder. Ndao o compreende como uma coisa, nem como 0
controle das instituicdes, nem como estratégia e nem mesmo como a racionalidade escondida
na histéria, mas como uma acdo sobre acdes. O autor propde uma analise do poder com a
finalidade de compreender de que modo ele opera a partir das relagdes. Como apontam
Ferreirinha e Raitz (2010, p. 368), na perspectiva do fildsofo, é possivel lutar contra padrfes de
pensamento e comportamento, mas € impossivel se livrar das relacbes de poder. As autoras
refletem sobre direito e a verdade que, conjuntamente com o poder, operam como um triangulo.
O poder como direito pode ser observado pelo sistema de governo instituido em uma
monarquia: se ha rei, necessariamente ha suditos. Se ha leis, ha quem as determina e quem as
obedece. O poder como verdade se institui pelos discursos que esta precisa produzir, ora pelos
movimentos dos quais se tornam vitimados pela propria organizacdo que a acomete
(FERREIRINHA; RAITZ, 2010, p. 368).

Compreendendo o poder como acgdo sobre acgdes, segundo a perspectiva de Foucault,
vale adentrar nas reflex6es do autor acerca do poder intrinseco as relacdes. Ele analisa as
instituicBes cuja disciplina traz consigo maneiras de punir, tais como as escolas, os presidios, a
familia, os quartéis, dentre outras. Ferreirinha e Raitz (2010, p. 371) afirmam que € a partir da
disciplina que as relagBes de poder se tornam mais visiveis, pois é atraves delas que se instituem
as relagdes entre opressores e oprimidos. Retomando a imagem da méscara da escravizada
Anastécia e a medida disciplinar imposta a ela— mais especificamente a sua boca, 6rgao que
simboliza a fala e a enunciagdo, como afirma Kilomba (2019, p. 33) —, simbolicamente
apresenta ao escravizado o seu lugar nas relagbes de comunicacdo, principalmente ao
descendente de escravizados, visto que esta historia ndo é oficial. Entretanto, quase a totalidade
dos brasileiros e das brasileiras ja puderam ver essa imagem em algum lugar. Assim, a imagem
se configura como um instrumento disciplinar que sujeita o colonizado e a colonizada ao lugar
de ouvinte passivo e passiva nas relacdes de poder e, consequentemente, sdo impossibilitados
e impossibilitadas de instituir verdades.

Apbs a compreensdo do triangulo estabelecido entre poder, direito e verdade,
Ferreirinha e Raitz (2010) propdem um tridngulo estabelecido entre Estado, mercado e

sociedade civil como uma analogia que exemplifica as relacfes de poder como complexas,
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tacitas, intrinsecas e interdependentes: o Estado representa o poder, 0 mercado representa a
verdade e a sociedade civil representa o direito. Além de mostrar a complexidade das relacdes
sociais, nesse triangulo, também encontramos discursos de verdade e direitos desenhados pelo
desejo individual, compreendido como relagGes de forga, distribuidas por todo o tecido social,
como afirmam Ferreirinha e Raitz (2010). Ainda sobre a analogia ao triangulo, proposto por
Foucault e elaborado pelas autoras, o objetivo é elucidar que, dentro dele, existem acbes que
perfazem o poder, o direito e a verdade. Essas a¢Oes sdo transferidas para aquelas que permeiam
atriplice Estado-mercado-sociedade civil. De acordo com Foucault, a modernidade trouxe duas
novidades indissociaveis: poder disciplinar, no ambito dos individuos; e sociedade estatal, no
ambito do coletivo.

A analogia entre direito e sociedade civil nas relagdes sociais € bastante pertinente para
este trabalho & medida que as mulheres negras, ocupantes da sociedade civil, empreendem lutas
historicas por direitos — seja seu direito de humanidade, pelo Bem-Viver* ou por ocuparem
outras esferas deste triangulo. Essas lutas envolvem, primordialmente, o direito de se
autodefinir e a urgéncia de seus pontos de vista para a consolidacdo de um projeto de justica
social. Esta urgéncia é apresentada por Collins (2016). A partir da figura das domésticas negras,
a autora reflete o lugar da estranha de dentro, que possui um olhar Unico das relagbes sociais.
As domésticas negras cuidavam da casa, criavam os filhos de seus empregadores, mas
partilhavam dos segredos das familias brancas. Desse lugar, as mulheres negras viam o poder
branco sendo desmistificado. Compreendiam que ndo era a humanidade, o talento, tampouco o
intelecto que mantinha a branquitude no topo das relagdes de subordinagdo, mas sim o racismo
(COLLINS, 2016, p. 99).

O lugar da estranha ou estrangeira, que proporciona um ponto de vista especial quanto
ao self, a familia e a sociedade, foi percebido e explorado por intelectuais negras marginalizadas
no espaco académico. Esse lugar fomenta analises distintas acerca de classe, raca e género. Na
obra Teoria feminista: da margem ao centro, hooks (2019) diz que viver na margem fez com
gue ela desenvolvesse uma forma particular de ver a realidade. Na margem, é possivel olhar
tanto de fora para dentro quanto de dentro para fora. Assim, possibilita que essas mulheres
compreendam ambos porque as relagdes trabalhistas possibilitam esse transito nos distintos

espagcos.

14 A luta pelo Bem-Viver é historica para o movimento de mulheres negras, essa luta envolve todos os pontos
pertinentes para uma vida plena, como a questdo da saude, do genocidio, do acesso as politicas publicas, ao
racismo ambiental, dentre outros pontos.



77

A partir de uma leitura de Collins, Ribeiro acredita que

a teoria do ponto de vista precisa ser discutida a partir da localizacdo
dos grupos nas relacGes de poder. Seria preciso entender as relacfes de
raca, género, classe e sexualidade como elementos da estrutura social
que emergem como dispositivos fundamentais que favorecem a
desigualdade (2017, p. 61).

A teoria do ponto de vista feminista pode ser interpretada como a tomada de voz de
grupos historicamente silenciados a partir de uma matriz de dominacdo, ou seja, dentro da
organizacdo de dada sociedade, onde as opressdes interseccionais se originam, se desenvolvem
e estdo inseridas (COLLINS, 2019, p. 368).

Podemos observar, neste campo do conhecimento, a producdo de chaves analiticas,
desenvolvidas no intuito de explicar a realidade em que estdo inseridas, pois esse conceito
abriga a necessidade de autodefinicdo de mulheres negras. Ribeiro (2018), ao apresentar o
conceito lugar de fala, adentra na discussdo sobre o ponto de vista pois, segundo a autora, 0
primeiro possivelmente deriva do segundo. Ambos estdo relacionados ao discurso e as relacdes
de poder. Tanto o ponto de vista quanto o lugar de fala objetivam interromper a autoridade
discursiva do Ocidente. Carneiro (2002) relembra como o Ocidente produz discursos com a
finalidade de justificar o periodo de escravidao.

E a partir do “standpoint” — ou “ponto de vista” — que Bairros (2020, p. 211) analisa
0 movimento negro e o de mulheres negras no Brasil, dado que estes sdo resultado da
necessidade de dar expressao a diferentes formas da experiéncia de ser negro (vividas através
do género) e de ser mulher (vividas através da raca). Segundo ela, essas experiéncias tornam
infundadas as discussdes sobre a prioridade do movimento de mulheres negras “ja que as duas
dimensGes (racismo e sexismo) ndo podem ser separadas. Do ponto de vista da reflex&o e da
acao politica, uma ndo existe sem a outra”.

Vale salientar que Ribeiro (2017), ao conceituar “o lugar de fala”, apresenta os
equivocos cometidos nos debates virtuais acerca do assunto. Rotineiramente, lemos que
determinada mulher “fala a partir de suas vivéncias”, como se as experiéncias fossem
insuficientes para exemplificar questdes. A questdo central do ponto de vista é de que maneira
essas experiéncias nos dao elementos para compreender as condi¢des sociais que constituem o
grupo ao qual essa pessoa faz parte e quais experiéncias ela compartilha com o grupo. Ribeiro
(2017, p. 67) evidencia que se trata de um “estudo sobre como as opressdes estruturais impedem

que individuos de certos grupos tenham direito a fala".
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3.4 Imagens de controle

As analises do poder e do discurso contribuem para reflexdes sobre as imagens de
controle. Como aponta Bueno (2020, p. 78), sdo a justificativa ideoldgica para a manutencao
dos sistemas de dominacéo racistas e sexistas, cuja finalidade € a continuidade da situacéo de
injustica social que acomete mulheres negras. Esse conceito se distingue do conceito de
representacfes e de esteredtipos a medida que as imagens de controle sdo parte de uma
ideologia de dominacgdo, que opera seguindo uma légica de poder que nomeia, caracteriza e
manipula significados sobre as vidas de mulheres negras, diferente do que elas falam sobre si
mesmas (COLLINS, 2019, p. 135). Para realizar tal feito, exploram simbolos j& existentes ou
criam novos. Essas imagens sdo tracadas para dar carater de naturalidade, normalidade e
inevitabilidade a existéncia das opressdes interseccionais na vida cotidiana.

Essas imagens sdo construidas e veiculadas a partir da autoridade que 0s grupos
dominantes possuem para nomear os fatos sociais, como aponta Collins. Seguindo do
pressuposto que o pensamento ocidental se constitui de relagBes binarias e assimétricas, a autora
Vé essas relagdes como fundamentais para a constituicdo de imagens de controle, visto que este
pensamento ¢ utilizado para criar categorias cuja existéncia depende da “outra”. Bueno afirma
gue o binarismo, caracteristica do pensamento ocidental, é central na elaboracdo dessas
imagens, pois € a partir dele que sdo organizadas as politicas econémicas de dominacdo, em
que foram estruturados a escravizagdo, o colonialismo e o neocolonialismo (2020, p. 80). Por
fim, “as imagens de controle informam um processo de diferengas que se da a partir das logicas
do pensamento binario, e a objetificacdo das mulheres negras enquanto o outro da sociedade é
0 que organiza o controle” (BUENO, 2020, p. 81).

Este conceito, elaborado por Collins, ¢ uma chave de anélise importante do pensamento
feminista negro. Retomando o fato de que se trata de imagens criadas e manipuladas com a
finalidade de manutencgéo das desigualdades, Collins (2019) ndo somente conceitua, como as
caracteriza na realidade estadunidense. E importante salientar que cada matriz de dominacao,
conceito j& abordado anteriormente, opera essas imagens segundo suas especificidades.
Entretanto, o que pode ser observado é o fato de que a maternidade, o trabalho e a sexualidade
sdo questdes fundamentais para suas elaboragdes porque, esses temas, no que se refere as

mulheres negras, circundam o imaginario social desde o periodo da escravizagéo. Para Collins,
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nesse periodo, “como negras e brancas eram importantes para que a escravidao continuasse, as
imagens de controle da condicao de mulher negra também funcionavam para mascarar relagdes
sociais que afetavam todas as mulheres” (2019, p. 140). Vale dizer que, no periodo da
escraviddo, a ideologia dominante estimulou a criacdo de diversas imagens de controle, inter-
relacionadas e socialmente construidas, a fim de subordinar essas mulheres.

Se as imagens de controle elaboradas para mulheres brancas, no contexto estadunidense,
estdo relacionadas a pureza, piedade, submissdo e domesticidade, veremos as imagens
relacionadas as mulheres negras, a partir de trés categorias: a mammy, a matriarca e a Jezebel.
Vale caracteriza-las para uma melhor compreensao dessas imagens e como elas, de certa forma,
podem ser observadas na realidade brasileira. Como alerta Collins (2019, p. 139-140), essas
imagens sdo dindmicas e cambiantes e, além do mais, sdo pontos de partida para analisarmos
diferentes imagens de controle no contexto transnacional, no qual hd a comercializacdo dessas
Imagens no mercado internacional.

A primeira imagem, a da mammy — ou a mée preta—, diz respeito a uma servigal, fiel
e obediente. Essa imagem foi desenvolvida para justificar a exploracdo econémica das escravas
domésticas e mantida para explicar o confinamento dessas mulheres ao servigo doméstico. No
contexto das sociedades capitalistas, essas figuras “amadas por suas familias brancas”
continuam pobres, independente das exaustivas horas trabalhadas. Bueno (2020, p. 88-89) diz
que a mammy “¢ a trabalhadora doméstica, escravizada ou liberta, obediente e fiel & familia
branca a qual serve com amor e zelo”. Além de ser mulher negra, as caracteristicas fisicas da
mammy sdo ser gorda, ter a pele retinta, ndo possuir companheiro nem sexualidade. Por
conhecer seu lugar de servical, ela aceita a subordinacdo, como afirma Collins (2019). Para
Bueno (2020), o objetivo por tras dessa imagem é manter as mulheres negras submissas ao
trabalho domestico, além de ensinar a seus filhos 0 mesmo. A maternidade, na discusséo das
imagens de controle, é central pelo motivo exposto acima: a responsabilidade de ensinar aos
seus filhos “o seu devido lugar”, o lugar de obediéncia. Por isso, a figura da mammy pode ser
um canal efetivo de perpetuacdo da opresséo.

Seguindo as reflexes acerca da mammy, Collins (2019) acredita que essa é a face
publica que os brancos esperam que mulheres negras assumam na presenca deles. Bueno (2020)
entende que essa imagem cria uma associacdo naturalizada a cor das mulheres ao trabalho
domeéstico. Collins (2019) observa que essa figura exerce uma funcéo simbdlica na manutencgéo

da opressdo de género e sexualidade. O corpo da mulher negra, segundo essa ldgica, € uma
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ferramenta que corrobora com a ideologia do culto a verdadeira feminilidade em que a mulher
elimina a sexualidade e a fecundidade. A mammy é a mae/trabalhadora ideal para as familias
brancas, de modo que recebam homenagens nas obras dos seus “filhos brancos”, como aquela
elaborada por Gilberto Freyre (1989) em Casa-grande e senzala. Ja a matriarca, a segunda
imagem de controle em questao, € a péssima mde para seus filhos e demais familias negras.

A matriarca € uma imagem de controle, também centrada na sexualidade, na
maternidade e no trabalho. Essa imagem foi elaborada a fim de culpabilizar as mées negras pela
miserabilidade e vulnerabilidade das comunidades negras. Collins (2019) afirma que o fato de
a imagem da mammy néo ser capaz de controlar o comportamento das mulheres negras em sua
totalidade é a elaboracdo da matriarca. Collins narra como o trabalho de William Edward
Burghardt Du Bois e Edward Franklin Frazier, ao descrever a relagéo entre o mais alto indice
de familias chefiadas por mulheres em contexto estadunidense, evidenciou a importancia das
mulheres nas comunidades afro-americanas e a persisténcia da pobreza nas comunidades
negras, acaba por contribuir na consolidacdo dessa imagem. A partir do trabalho dos intelectuais
€ que se caracteriza plenamente a imagem racializada das matriarcas pois, até esse momento,
ndo existia uma ideologia que racializasse a chefia feminina como causa importante da pobreza
negra.

Adentrando nas caracteristicas da matriarca, € importante dizer que, em contraposi¢do
a mammy, ela é a méde ma, agressiva ou ndo feminina, além de castradora de amantes e maridos
(COLLINS, 2019, p. 145). Compreensivelmente, esses homens abandonam suas parceiras, seus
filhos e suas filhas; a matriarca seria uma mammy fracassada. Era um estigma negativo atribuido
aquelas gue rejeitavam a imagem de servicais submissas. Essa imagem também é fundamental
para corroborar opressdes interseccionais. Bueno (2020) alerta para a conexao entre a matriarca
e o desenvolvimento capitalista dos Estados Unidos a medida que sua figura justifica a
persisténcia do cenario social das comunidades negras. Essa justificativa é feita a partir do
pressuposto de que a pobreza negra é transmitida intergeracionalmente por meio de valores que
0S pais — nesse caso, a mde — ensinam aos filhos. Na perspectiva dominante, por nédo
receberem a devida aten¢do e 0 mesmo cuidado que criangas brancas, criangas negras possuem
uma falha cultural que compromete o progresso delas.

Sobre a dindmica das imagens de controle, Bueno (2020) afirma que € possivel que
imagens de controle sejam elaboradas a partir da distor¢do de categorias positivas acerca das

mulheres negras ou até daqueles conteidos que anteriormente tinham significado de resisténcia:
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qguando mulheres negras chefiam familias, além de cuidar de seus filhos e dos filhos das familias

brancas, por exemplo. Sobre as figuras da mammy e da matriarca, Collins diz que:

Consideradas em conjunto, as imagens da mammy e da matriarca colocam as
afro-americanas em uma posicao insustentavel. Para as mulheres negras com
empregos que exigem longas jornadas e/ou um esforco emocional substancial,
tornar-se a mammy ideal significa despender tempo e energia preciosos longe
do marido, das filhas e filhos. Mas estar empregada quando os homens negros
tém dificuldade em encontrar trabalho estavel expBe as mulheres afro-
americanas a acusacdo de que sdo castradoras, porque ndao sdo submissas,
dependentes e “femininas” (2019, p. 149).

A Ultima imagem de controle, elaborada por Collins e que iremos analisar, é Jezebel, a
prostituta. Para a autora, essa figura € fundamental no nexo das imagens de controle da condi¢éao
da mulher negra, visto que o objetivo € controlar a sexualidade das mulheres negras desde o
periodo da escraviddo. Neste contexto, surge a imagem da ama de leite sexualmente agressiva.
A fungdo dessa imagem ‘“era relegar todas as mulheres negras a categoria de mulher
sexualmente agressivas, fornecendo assim uma justificacdo eficaz para frequentes ataques
sexuais de homens brancos relatados pelas mulheres escravizadas” (COLLINS, 2019, p. 55).
Em relacdo a maternidade de mulheres negras, essa imagem também cumpre a funcéo de
justificar a quantidade de filhos que mulheres negras possuiam, pois seria uma evidéncia de seu
apetite sexual. Além do mais, o mercado escravocrata era mantido centralmente a partir do
trabalho reprodutivo de mulheres negras sujeitadas a diversos abusos, a fim de produzir novos
escravizados ou, para o sistema escravista, mais maquinas de trabalho.

Sobre a imagem de controle, Bueno diz que:

A imagem da Jezebel constitui uma objetificacdo que se d& a partir da
animalizacdo dos corpos e das condutas de mulheres negras, sendo estas
consideradas inadequadas dentro dos parametros do pensamento binario
ocidental. Enquanto as mulheres brancas sdo consideradas o exemplo da
feminilidade, inclusive no campo da sexualidade, inclusive no campo da
sexualidade, sendo lidas como respeitaveis, meigas, doces e modestas, as
mulheres negras sao lidas como promiscuas e até mesmo como predadoras
sexuais (2020, p. 110).

No contexto brasileiro, essas trés imagens podem ser observadas segundo suas
especificidades e de modo indissociavel, levando em conta que o controle da sexualidade e da
maternidade negra se estendeu por todos os territdrios organizados a partir do trabalho
escravizado de africanos e seus afrodescendentes. Bueno (2020) reflete sobre a dimensao

historica e complexa acerca da maternidade negra, visto que esta € uma caracteristica que funda
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estereodtipos controladores sobre 0 corpo e 0 comportamento dessas mulheres e isso ndo pode
ser desvinculado do seu trabalho reprodutivo. Trabalho reprodutivo sdo dimensdes do trabalho
doméstico que sdo naturalizadas como fungfes femininas, em que as mulheres ndo recebem
qualquer remuneracdo para exercé-las. Todavia, sdo de extrema relevancia para a manutencao
da engrenagem capitalista. No que se refere ao sistema escravocrata e ao trabalho das mulheres
negras, nao se tratava apenas do exercicio das funcGes domésticas, mas sim da propria
reproducdo, como uma de suas atribuigdes.

Para a justificativa das préaticas opressivas, no Brasil, encontramos a figura da Jezebel
em outra roupagem: a mulata. Dentre outras responsabilidades, a mulata possui um papel
central nas justificativas da miscigenacédo, ponto central no proximo conceito a ser explorado
neste trabalho: o mito da democracia racial. Antes de adentrarmos nele, faz-se necessario
aprofundar as analises sobre a representacdo da maternidade negra, do trabalho reprodutivo
delas na sociedade brasileira. Para tanto, utilizaremos, assim como Bueno (2020), a figura da
tia Nastécia, do Sitio do Pica-Pau Amarelo, como representacdo importante de mulheres negras
na industria do entretenimento. Essa figura € um importante exemplo da mammy, ou da mée

preta, em solo nacional.

Figura 1 — Da esquerda para a direita estdo Zilca Salaberry e Jacira Sampaio

(Fonte: encurtador.com.br/bowD7_).
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A obra literéria, transformada em programa de televisdo de nome Sitio do Pica-Pau
Amarelo, marcou a manha de diversas geracGes de brasileiros e brasileiras. De segunda a sexta,
apresentava uma familia do interior composta por avo e netos brancos, com figuras marcantes
do nosso folclore, além da animagdo de uma boneca de pano, cuja inteligéncia é uma
caracteristica marcante, bem como dois empregados negros, “quase da familia”. A tia Nastécia,
uma dessas empregadas, merece destaque na reflexao acerca das imagens de controle, a medida
que suas caracteristicas sdo proximas da mammy estadunidense. Ela foi representada, durantes
as trés décadas em que o programa esteve no ar, por mulheres negras retintas e gordas. As
caracteristicas da personagem sdo a auséncia da familia, o cuidado integral com os netos de sua
“patroa”, além da assexualidade, tendo em vista que ela ndo possui parceiros, ndo fala acerca
disso e esta, o tempo todo, trabalhando ou contando historias. Em seu trabalho, Santos (2007)
desdobra uma discusséo importante acerca da tia Nastacia: sua oralidade.

Na obra de Monteiro Lobato, a caracteristica de contadora de historias é atribuida a tia.
Santos (2007) diz que, em Histdrias de tia Nastacia, tal caracteristica € desenvolvida com
bastante ironia pelo autor de modo que distintos personagens, e até a boneca de pano,

desacreditam de suas histdrias. A partir de suas anélises, Santos apresenta a seguinte situacéo:

Nesse trecho, Pedrinho diz: “Tia Nastacia € o povo. Tudo o que o povo sabe
e vai contando de um para o outro ela deve saber”. Quando Emilia ouvia as
histérias contadas por tia Nastacia, reagia de modo direto a indicar
incoeréncias nos relatos orais. Afirmava: SO aturo estas historias como estudo
da ignorancia e burrice do povo. Prazer ndo sinto nenhum. N&o sdo
engragadas, ndo tém humorismo. Parecem-me muito grosseiras e barbaras —
coisa mesmo de negra beiguda, como tia Nastacia. N&o gosto, ndo gosto e ndo
gosto (2007, p. 31).

Como podemos observar, as caracteristicas da tia sdo exploradas a fim de menosprezar
os saberes produzidos pelas populagcdes negras. Além do mais, ha uma latente urgéncia de
evidenciar os tracos negroides da tia, de modo a deprecia-los. Assim, a contadora de historias,
eleita por “saber do que fala”, ¢ dona Benta, sua patroa que, auxiliada pelos livros, como aponta
Santos (2007), recebe os elogios no momento em que conta as historias. Essa representacao,
além de evidenciar a imagem da mammy na perspectiva brasileira, aponta para uma
compreensdo da interpretacdo do duplo mulher negra/mulher branca na realidade brasileira. A
primeira é uma trabalhadora incessante, inculta, cujas histérias partem do senso comum, além

de feia e grosseira, ainda que sua oralidade seja bastante restrita— assim como a da populagéo
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negra e, por isso, esta no ambito da natureza. Ja a Dona Benta representa uma urgéncia da
branquitude brasileira em ocupar os postos do que é cientifico, do que € belo, ou seja, no campo

da cultura.

3.5 O mito da democracia racial

A tia Nastacia, como uma representacdo da mae preta, e a mulata, como retrato nacional,
estédo no bojo de um dos mitos fundadores da sociedade brasileira: 0 mito da democracia racial.
Os conceitos desenvolvidos no bojo do feminismo negro séo de dificil explicacdo, pois essa
escola de pensamento tensiona 0 modo de producao do conhecimento realizado pelo Ocidente,
privilegiando analises que partam da experiéncia do grupo social. A democracia racial é
igualmente dificil. Entretanto, por outras razdes. E um conceito que nomeia 0 modus operandi
da sociedade brasileira. Todos nos ja ouvimos, em algum momento, que “o racismo estd na
cabeca das pessoas”, “o0 negro € o mais racista”, “no Brasil ndo existe racismo e, aqui, Somos
todos iguais” ou “¢ s6 parar de falar do racismo que ele some”. Essas falas estdo ancoradas na
comparacdao com paises marcados por processos de segregacdo, como os Estados Unidos da
América e a Africa do Sul.

E aqui esta a dificuldade: essa no¢éo permeia as relagcdes sociais €, até mesmo, a escrita
de intelectuais renomados da academia brasileira que, mesmo sem base estatistica ou quaisquer
dados comprobatérios, afirmaram a inexisténcia do racismo na sociedade. Ainda hoje, essa
nocdo é tomada como verdade. Entretanto, aqui ha uma diferenca importante entre os conceitos
da escola de pensamento feminista negro e dos defensores da democracia racial. Enquanto
intelectuais, como Gilberto Freyre (1989), um grande pensador da sociedade brasileira,
precisam ser entendidos em seu contexto, tanto temporal como espacial, para ter suas
contribuicdes preservadas, as producdes das intelectuais negras sdo desacreditadas pela
academia brasileira, constantemente por ndo seguirem o formato de distanciamento exigido em
nome do rigor académico.

Freyre é citado neste trabalho, visto que a sua contribuigdo para o pensamento social
brasileiro é veementemente criticada pela intelectualidade negra. Vale sinalizar que nédo foi
Freyre o criador do mito enquanto conceito. Apoiado na historiografia, o autor narra como as
“relagdes harmonicas” entre Casa-grande e senzala resultam num pais cuja vantagem esta no

processo de mesticagem, decorrente dessas relacdes. O autor afirma que a escassez de mulheres
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brancas resultou na aproximacao dos “senhores” brancos com escravizadas negras e indigenas.
Ele atribui a flexibilidade natural do portugués a possibilidade dessas relagdes. Munanga (2019)

elabora uma importante reflexdo acerca do pensamento do autor:

ao transformar a mesticagem num valor positivo e ndo negativo sob o aspecto
de degenerescéncia, o autor de Casa-grande e senzala permitiu completar
definitivamente os contornos de uma identidade que ha muito vinha sendo
desenhada. Freyre consolida o mito origindrio da sociedade brasileira
configurada num tridngulo cujos vértices sdo as racas negras, brancas e india.
Foi assim que surgiram as misturas. As trés ragas trouxeram também suas
herancas culturais paralelamente aos cruzamentos raciais, 0 que deu origem a
uma outra mesticagem no campo cultural. Da ideia dessa dupla mistura,
brotou lentamente o mito da democracia racial; ‘somos uma democracia

porque a mistura gerou um povo sem barreira, sem preconceito’
(MUNANGA, 2019, p. 83).

As reflexdes elaboradas por Munanga (2019) acerca da dupla mesticagem, bioldgica e
cultural, como elemento central do mito da democracia racial, apontam para as caracteristicas
desse mito perpetrado na sociedade brasileira. Segundo o autor, exalta a ideia de convivéncia
harmoniosa entre pessoas de distintos grupos étnicos e classes sociais. Funciona como um
mecanismo sutil de manutencdo das desigualdades, impedindo o desenvolvimento da
consciéncia critica de membros de comunidades subalternas. Isso resulta na dificuldade de
compreensdo dos membros dessas comunidades em relacdo a como os sistemas de opressdo sao
operados a partir da matriz de dominacéo brasileira a qual sdo vitimas.

A obra O genocidio do negro brasileiro: processos de um racismo mascarado, de
Abdias do Nascimento (1978), € uma das precursoras acerca do tema. Nesse texto, o autor relata
que foi impedido de apresentar um trabalho intitulado Racial democracy in Brazil: myth or
reality? no Coléquio do Segundo Festival Mundial de Artes e Cultura Negras, realizado em
Lagos, entre 15 de janeiro e 12 de fevereiro de 1977, a pedido do entdo diretor do Coléquio. O
professor Zio Zirimu, em obra p6stuma, relata sobre tal impedimento ser consequéncia da
rejeicdo do establishment. O jornal local Daily Sketch, em seu editorial, reflete sobre o trabalho
ser ofensivo para alguns governantes de interesse (NASCIMENTO, 1978, p. 40).

Por que os governantes possuem interesse na democracia racial? Antes de responder a
essa questdo, vamos apresentar a perspectiva de Abdias do Nascimento sobre o mito. Para ele,
esse conceito se estabelece a partir das especulacfes intelectuais, frequentemente com o apoio
das chamadas ciéncias histdricas. Essa expressdo supostamente reflete a relacdo concreta na
dinAmica da sociedade brasileira, “que pretos e brancos convivem harmoniosamente,

desfrutando iguais oportunidades de existéncia, sem nenhuma interferéncia, nesse jogo de
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paridade social, das respectivas origens raciais ou étnicas” (NASCIMENTO, 1978, p. 41). O
autor também apresenta a perspectiva do professor Thales de Azevedo pois, para ele, a
existéncia dessa igualdade racial, constitui “o maior motivo de orgulho nacional”, “a mais
sensivel nota do idedrio moral no Brasil, cultivada com insisténcia e com intransigéncia”. Por
fim, na mesma direcdo laudatdria, o Jornal do Brasil, do Rio de Janeiro, informa que a maior
contribui¢ao que nds temos dado ao mundo ¢ precisamente essa, da nossa “Democracia Racial”
(NASCIMENTO, 1978, p. 41-42).

Seguindo a perspectiva de Nascimento, o preconceito de cor, a discriminacao racial e a
ideologia racista permanecem disfarcadas sob a mascara da chamada “democracia racial”, que
possui trés principais objetivos:

1) impedir qualquer reivindicacdo baseada na origem racial daqueles que séo
discriminados por descenderem do negro-africano; 2) assegurar que todo o
resto do mundo jamais tome consciéncia do verdadeiro genocidio que se
perpetra contra 0 povo negro do pais; 3) aliviar a consciéncia de culpa da
prépria sociedade brasileira que agora, mais do que nunca, esta exposta a

critica das nacOes africanas independentes e soberanas, das quais o Brasil
oficial pretende auferir vantagens econémicas (1978, p. 177).

Como visto, até 0 momento, ja na década de 1970, Nascimento faz uma anélise robusta
acerca da democracia racial, como um dos mitos fundadores da sociedade brasileira. Esse mito
segue bastante questionado por intelectuais e/ou ativistas de movimentos sociais diversos.
Entretanto, neste trabalho, nosso objetivo é apresentar como mulheres negras ganham
centralidade no desenvolvimento da democracia racial. Retomando a perspectiva de Freyre
(1989), cuja auséncia de mulheres brancas e a flexibilidade do portugués em se relacionar
aproximaram membros de distintos grupos étnicos.

A partir dela, a miscigenacéo passa a ser celebrada, ignorando a falta de mensuracéo da
flexibilidade de mulheres negras e indigenas para tais relagdes. Em outras palavras, Freyre
(2019) considera a disposicdo do homem branco, para o estabelecimento de relagdes, em
detrimento da disposicdo das mulheres, que comp&em outros grupos étnicos. O autor acaba
ignorando o fato de que, independente da disposicdo delas, essas relagcbes aconteceriam por
conta das relacdes de dominacdo presentes no vinculo entre “donos de escravizados” e
escravizadas, ou seja, 0 autor desconsidera o estupro colonial fundante das relacdes sociais
brasileiras.

Em Escritos de uma vida, Carneiro (2019, p. 151) comenta as dificuldades para a

realizacdo de um levantamento historico, a fim de analisar a constru¢do de género e raga na
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sociedade brasileira e, assim, além da escassez de documentos oficiais acerca do tema, em
especial sobre a mulher negra, o que existe, na maioria das vezes, traz uma abordagem
tendenciosa. Essa reflexdo esta relacionada a “grande teoria do esperma da formacao nacional”,
desenvolvida por Gilliam (1996) e apresentada por Carneiro. Para Gilliam, “o papel da mulher
negra na formacdo da cultura nacional é rejeitado; a desigualdade entre homem e mulher é
erotizada; e a violéncia sexual contra as mulheres negras ¢ romantizada”. Com isso, ha uma
dimensdo escondida de género e raca no discurso sobre identidade nacional (CARNEIRO,
2019, p. 151).

Analisar a contribuicdo das mulheres negras para a formacgéo nacional pode direcionar
a dois caminhos: a mée preta, que cuida da casa-grande e da formagdo “da elite intelectual
brasileira”, como afirma Gonzalez (2020), ou sob a perspectiva da mulata, cujo desejo sexual
incontrolavel necessita de atencdo do colonizador. Ainda no contexto da escravizagdo, a mulata
emerge como importante imagem de controle a medida que sdo construidos diferentes discursos

acerca de sua sexualidade. Corréa, quando discute a figura da mulata, afirma:

No discurso de alguns criticos literarios (José Verissimo, Silvio Romero), no
de alguns historiadores (Capistrano de Abreu), no discurso médico (Raimundo
Nina Rodrigues e muitos outros) e no literario (repito, de Gregério de Matos
a Guimaraes Rosa) que serviu de lastro para a construgao dessa figura mitica,
a mulata é puro corpo, ou sexo, ndo "engendrado” socialmente (1996, p. 40).

Na consolidacdo do mito da democracia racial, o discurso construido acerca da
sexualidade negra envolve a sexualidade desenfreada, o puro sexo, de modo que se perpetua a
nocdo de que “mulheres negras ndo eram violentadas por seus escravizadores que, em Ultima
analise, estavam realizando o controle da agressividade sexual de mulheres negras” (BUENO,
2020, p. 112). Santos e Sales (2020) analisam essas relacdes sob a perspectiva do estupro
colonial, ou seja, as relacdes sexuais ndo consensuais as quais mulheres negras e indigenas
foram submetidas enquanto propriedades do colonizador.

Para Gonzalez, a mulata ¢ uma inven¢ao do portugués e que isso a “remete exatamente
ao fato de ele ter instituido a ragca negra como objeto; e mulata € a crioula, ou seja, negra nascida
no Brasil, ndo importando as constru¢des baseadas nos diferentes tons de pele” (2016, p. 240).
Assim, 0 que estd em jogo para uma mulher negra ser lida socialmente como mulata é o desejo
dos homens brancos sobre seus corpos, o que da sentido ao ditado “negra para trabalhar, mulata

para f* e branca para casar”.
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Por fim, a discussdo sobre o mito da democracia racial envolve a sexualidade das
mulheres negras sob duas perspectivas: a da assexualidade e a da hiperssexualidade. Esse mito
envolve a exploracdo do trabalho reprodutivo das mulheres negras na casa-grande sob a otica
da mée preta, desprovida de sexualidade, e responsavel por cuidar da ordem na casa-grande e
dos filhos dos brancos. Mas envolve também a hiperssexualizacdo de mulheres negras, a partir
da construcdo da imagem da mulata como uma importante justificativa para o estupro que essas
mulheres foram historicamente submetidas. Por consequéncia, o Brasil se estabelece como um
pais mestico; ndo pela flexibilidade natural dos homens brancos de se relacionarem, mas pela

posse que esses homens exerceram sobre o corpo de mulheres escravizadas.
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4 DE LELIA GONZALEZ AO SAMBA PRETINHA: O REPOSICIONAMENTO DE
MULHERES NEGRAS SOBRE O SAMBA

A partir do conceito de autodefini¢cdo, nos interessa, neste capitulo, investigar as
discuss@es sobre mulheres negras no samba, realizada por elas. Aqui, a historia do Movimento
de Mulheres Negras (MMN) é suscitada, tendo em vista que sdo as membras dessas
organizagdes que desenvolvem o ativismo intelectual. Elas adentram os espagos oficiais de
producdo de conhecimento a fim de destronar a narrativa oficial e hegemdnica sobre suas
experiéncias, sem perder de vista 0s acontecimentos protagonizados (ou ndo) por mulheres
sambistas, em especial as passistas.

Com esta breve introdugdo, vislumbramos contextualizar o pensamento de mulheres
negras no contexto das organizacgdes, que entendemos aqui COmMO espacos Seguros, ou seja,
lugares desenvolvidos por e para elas, a fim de desenvolverem suas perspectivas longe dos
olhares preconceituosos. Entendemos o projeto Samba Pretinha como um espaco seguro.

O ponto de vista desenvolvido a partir do lugar de fala é outro ponto bastante importante
para esta discussdo, pois € um conceito que objetiva o interdito da autoridade discursiva do
Ocidente ao apresentar a importancia da narrativa dos grupos subalternizados. Neste trabalho,
0 conceito ganha uma relevancia interessante. No Brasil, Djamila Ribeiro (2017) desenvolve
esse conceito em A Mulata Globeleza: o manifesto, além de ser questionada, ao defender o fim
da Globeleza, por ndo compreender o ponto de vista das passistas. No entendimento das
interlocutoras desta pesquisa, a Globeleza era 0 posto méximo ocupado por uma passista, entdo
elas precisariam ser ouvidas a partir de seus locais de fala.

Nesse sentido, o conceito de imagem de controle é suscitado, com o objetivo de alertar
as intelectuais negras sobre o cuidado necessario a ser tomado nas pesquisas e nas producdes
pois, entendendo as imagens de controle como imagens tracadas para dar carater de
naturalidade, normalidade e inevitabilidade a existéncia das opress@es interseccionais na vida
cotidiana, é responsabilidade nossa de ndo reproduzirmos essa ldgica. Por fim, o mito da
democracia racial nos auxilia a pensar nas relacées raciais no contexto do samba, visto que este
€ um microcosmo no contexto de uma sociedade marcada por opressdes interseccionais.

Este capitulo foi dividido em uma breve introducéo sobre o MMN a partir da década de
1970. Posteriormente, separamos 0s pensamentos das intelectuais por décadas, entendendo

nosso marco tedrico como a década de 1970, em que mulheres negras passam a adentrar 0s
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lugares de producéo de conhecimento e tensionam a forma como o saber é produzido. Nesse
sentido, entendemos as discussdes sobre o samba e mulheres negras no bojo do pensamento de
Lélia Gonzalez, Ana Maria Rodrigues e Nei Lopes entre as décadas de 1970 e 1980.
Posteriormente, analisamos obras de intelectuais como Monica Velloso, Muniz Sodré, Helena
Theodoro, Jurema Werneck, dentre outros, entre os anos 1990 e 2000. Analisamos 0 manifesto
elaborado por Djamila Ribeiro e Stephanie Ribeiro e realizamos a conclusao com as discussdes
apresentadas pelas interlocutoras desta pesquisa, ou seja, as criadoras do projeto Samba
Pretinha.

Nas diferentes décadas, podemos observar que o foco acerca da discussdo do samba e
da contribuicdo das mulheres no samba € modificado pois, nas primeiras décadas, a énfase esta
em como 0s brancos se aproveitam das festas, bem como das mulheres sambistas, para
reatualizar o mito da democracia racial ou, ainda, para lucrar com a festa e com as pessoas
envolvidas. Nas décadas seguintes, o foco estd na agéncia feminina para a consolidacdo do
samba como o conhecemos. A relacdo do samba com a religiosidade de matriz africana também
¢ bastante pontuada, pois é apresentado o lugar de importancia das tias baianas, ou seja,
mulheres migrantes para a entdo capital do Brasil que instituiram o candomblé no centro do Rio
de Janeiro, no pds-abolicéo.

No que concerne a década seguinte, a discussdo é centrada na utilizacdo da personagem
Globeleza para a manutencdo de um processo de desumanizacéo histérico das mulheres negras,
ao condicionarem estas ao lugar exclusivo da sensualidade. Por fim, apresentamos a perspectiva
das interlocutoras desta pesquisa a fim de realizar uma compara¢do com 0s outros pensamentos
eXpostos.

Com isso, foi possivel construir e atualizar uma agenda de discussdo, mostrando
contradicdes e concordancias, além de evidenciar que existem diversas perspectivas em relacdo
ao assunto. Um ponto de destaque neste capitulo é o anseio das sambistas em serem
compreendidas enquanto sujeitas de conhecimento, cujas suas experiéncias precisam ser
levadas em conta no contexto do debate sobre si. Sob esse aspecto, 0 movimento das
interlocutoras ndo difere do MMN no que concerne ao direito de falarem sobre suas
experiéncias e de serem compreendidas em suas complexidades. Assim, o conceito de
identidades sincopadas € suscitado, haja vista 0 nosso entendimento de que reivindicar o lugar
de fala sobre suas experiéncias, no contexto do samba, é também advertir para a singularidade

das experiéncias marcadas pela mediacéo entre as questdes presentes nas escolas de samba, as
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quais elas entendem e discordam, bem como o encantamento por aquele espaco de preservagédo

de saber ancestral.

4.1 Sankofa: recolhendo as discussoes do passado

As reflexdes sobre as sambistas negras perpassam a agenda de discussé@o do Movimento
de Mulheres Negras (MMN), que se inicia na década de 1970. Esse movimento pode ser
compreendido a partir da discussdo dos espacgos seguros tratada no capitulo anterior, ou seja,
espacos institucionais ou ndo, no qual constroem autodefini¢des independentes, refletindo a
natureza dialética de opressdo e ativismo. Esses espacos, além de promoverem o
empoderamento mutuo, sdo lugares de “compartilhamento de uma mesma agenda politica e
cultural, vivenciada e expressa de formas diferentes por eles como coletividade heterogénea”
(COLLINS, 2019, p. 185). Aqui veremos, brevemente, como o MMN brasileiro se estabeleceu
como um desses espacos, cuja partilha da mesma agenda politica resultou na construcéo de um
caminho para a reflexdo sobre o lugar da mulher negra na sociedade brasileira.

Dois trabalhos s&o fundamentais para compreendermos a organizagdo e o surgimento
do MMN no Brasil. O primeiro é Género, democracia e sociedade Brasileira, de Carneiro
(2002); o segundo, Mulheres negras, de Gonzalez (2008). As intelectuais narram o surgimento
das organizac@es politicas de mulheres negras em lugares diferentes.

Gonzalez (2008) apresenta o surgimento dos grupos de mulheres negras dentro do
Movimento Negro (MN), na década de 1970, no Rio de Janeiro. Essas mulheres se reuniam
antes das atividades do MN com o objetivo de falar de suas experiéncias com o racismo e com
0 machismo. Ja teciam sérias criticas ao feminismo ocidental, que ndo reconhecia o
condicionante de raga na vida das mulheres, bem como ao machismo do homem negro.
Gonzélez diz que, no ano de 1975, enquanto as feministas ocidentais se reuniam na Associacao
Brasileira de Imprensa para comemorar 0 Ano Internacional da mulher, esse grupo se fez
presente na celebracdo e apresentou um documento em que caracterizavam a situacdo da
exploracdo da mulher negra (2008, p. 38).

A década de 1970 foi bastante proficua para as mulheres negras, para além desse
momento de estruturacdo do MMN. Algumas das mais importantes sambistas, intérpretes e
compositoras ganham notoriedade e projecdo nacional: Clementina de Jesus, Dona Ivone Lara

e Elza Soares. Essa década é marcante, pois revela como as opressdes interseccionais de raca,
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género e classe também se constatam na expressdo cultural. Cronologicamente, o primeiro
samba foi gravado em 1917; as mulheres brancas conseguiram se projetar a partir da década de
1940; mas foi somente em 1960 que algumas mulheres negras gravaram suas primeiras cancoes,
ja com idades avancadas — como Clementina de Jesus, que comecou sua carreira ja aos 63
anos.

As protagonistas das radios brasileiras, entre as décadas de 1940 e 1950, podem ser
analisadas, sob as criticas do MMN, pelas feministas ocidentais, mas também sob o ponto de
vista da interseccionalidade, proposta pelas feministas negras. Em solo nacional, a primeira
emissora de radio foi instalada em 1923. Depois de duas décadas, as cantoras passaram a ocupar
as radios, antes predominantemente masculinas, e ficaram conhecidas como “as divas da radio
nacional”; “o termo ‘diva’ ja era utilizado para identificar as famosas atrizes dos estiidios de
Hollywood que, nessa época, também ja influenciavam o modo de vestir das mulheres
brasileiras” (FIANCO; MENEZES, 2015). Almeida cita as principais cantoras a receberem essa
denominacdo (2017, p. 5): Dolores Duran, Elizeth Cardoso, Nora Ney, Dalva de Oliveira,
Maysa, Marlene, Emilinha Borba, Angela Maria, Linda Batista e muitas outras.

Gonzalez (2008) relata que o primeiro grupo de mulheres negras, no Rio de Janeiro, se
desfez e, anos mais tarde, outros grupos surgiram, como o Aqualtune, em 1979; Luiza Mahin,
em 1980; e o Grupo de Mulheres Negras do Rio de Janeiro. Em 1988, em Séo Paulo, foi criado
0 Geledés, Instituto da Mulher Negra, inspirado na tradicdo de organizacdo politico-religiosa
das mulheres iorubas, com uma proposta de atualizacdo e adequacdo de matrizes culturais
negro-africanas as necessidades contemporaneas da luta negra, em especial das mulheres negras
(CARNEIRO, 2002, p. 181). Os grupos apresentados por Gonzalez foram absorvidos pelo MN
e também ndo deixaram de ter contato com o movimento de mulheres, sempre denunciando
opressdes em ambos os movimentos. Uma relagdo muito forte com o movimento de favelas foi
estabelecida e, como consequéncia, Gonzalez trabalhou na campanha eleitoral de duas mulheres
negras desse movimento: Benedita da Silva e Jurema Batista. Ainda que derrotadas, Gonzalez
relata os aprendizados politicos e pessoais desse processo.

O que chama a atencédo na proposta do MMN, no Rio de Janeiro, nas décadas de 1970 e
1980, € a organizacdo em espacos seguros, além da leitura de que as opressdes operam de modo
interseccional, de forma que também integram movimentos que compreendem raca, classe e
género como opressdes, de forma separada. Nessas acOes, € notdria a leitura feminista negra

que trata da impossibilidade de eleger uma Unica opressao para combater, como pontuado por
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Akotirene (2019) ao que se refere as mulheres negras: “o cisheteropatriarcado, o capitalismo e
o racismo sdo definidores de experiéncias e subjetividades da colonizacdo até os dias da
colonialidade”.

Enquanto o MMN se consolida como organizacdo em prol da luta sobre os direitos da
populacédo negra na década de 1980, o Grémio Recreativo Escola de Samba (G.R.E.S.) Beija-
Flor homenageia a passista Pinah Maria da Penha Ferreira Ayroub no samba-enredo sobre as
grandes personalidades da escola. Em 1983, mais especificamente, Pinah é lembrada por ter
encantado, anos antes, o principe Charles, herdeiro do trono inglés. Theodoro e Nogueira
relatam que a passista, nascida em Minas Gerais e moradora de Nova lguacu, desfilou durante
aproximadamente trinta anos e ficou bastante reconhecida por suas apresentacdes na Avenida
Presidente Vargas, bem como na Marqués de Sapucai (2007, p. 50). Outra passista e atual
presidente da ala das passistas do G.R.E.S. Portela, que desfilava na Sapucai na decada de 1980,
é Nilce Fran. Exatamente em 1980, a sambista estreia na ala das passistas, mesmo desfilando
na escola desde 1972, com apenas cinco anos de idade. Até os dias de hoje, Nilce Fran é bastante
reconhecida pela formacao de passistas e é, inclusive, citada pelas interlocutoras desta pesquisa,
ainda que sejam de escolas diferentes.

Retomando o percurso do MMN, Carneiro (1993) defende que os esforcos das mulheres
negras sdo uma consequéncia da maneira com que sao tratadas tanto no Movimento Feminista
guanto no MN visto que, na concepcao de ambos 0s movimentos, tanto a dimenséo de género

quanto a de raca ndo estdo totalmente integradas. A partir dessa compreensdo, a autora diz que:

o ser mulher negra na sociedade brasileira se traduz na triplice militancia
contra os processos de exclusdo decorrentes da condicdo de raca, sexo e classe.
Isto é, por forga das contradigBes que o ser mulher negra encerra, recai sobre
ela a responsabilidade de carregar politicamente bandeiras historicas e
consensuais do movimento negro e do movimento de mulheres e somar-se
ainda aos demais movimentos sociais voltados para a construgéo de outro tipo
de sociedade, baseada nos valores da igualdade, solidariedade, respeito a
diversidade e justica social (CARNEIRO, 2002, p. 181).

Esses sdo valores fundantes do Geledés, como apontado por Carneiro (2002) mas,
visivelmente, estdo na consolidacéo dos grupos de mulheres negras das décadas de 1970 e 1980.
Enquanto instituicdo, o Geledés foi desenvolvido a partir de quatro programas basicos,
abrigando diversos projetos com o objetivo de atuar politicamente sobre as questfes de género

e raca. A missdo da entidade € a valorizacao politica da temética da mulher negra, em especial,
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e 0 combate as diversas manifestacbes de racismo, sexismo e exclusdo social presentes em
nossa sociedade (CARNEIRO, 2002, p. 181-182).

Apos a queda do muro de Berlim as Conferéncias Mundiais convocadas pelas
Nacdes Unidas tornam-se espagos importantes no processo de reorganizacao
do mundo e vém se constituindo em féruns de elaboracéo de diretrizes para
politicas publicas (CARNEIRO, 2019, p. 184).

A autora narra que essas conferéncias deram visibilidade a temas fundamentais, como
direitos humanos, meio ambiente, direitos reprodutivos, género e pobreza. O MMN protagoniza
feitos histéricos nessas conferéncias como, por exemplo, em participagdo no documento
construido pela Articulacdo de Mulheres Brasileiras rumo a IV Conferéncia Mundial sobre a
Mulher, Acdo para a lgualdade, Desenvolvimento e Paz®®. Esse documento resultou no
reconhecimento oficial, por meio de um relatério produzido pelo governo brasileiro, do mito
da democracia racial brasileira, tdo veiculada pelo Estado no exterior. Ha o reconhecimento da
discriminacdo no mercado de trabalho, baseada em raca e género. Essa afirmacédo acaba por
mostrar contradi¢cdes na “intensificacdo do acesso das mulheres ao mercado de trabalho”
apresentada por Coelho (2001), pois os estudos realizados por mulheres negras, como Carneiro
(2019) e Gonzalez (2008), e baseados em fontes estatisticas oficiais comprovam que esse acesso
ndo se dava de forma simétrica entre mulheres brancas e mulheres negras.

Na década de 1990, enquanto o MMN se organizava e protagonizava feitos histéricos
para a sociedade brasileira, Sénia Maria Regina Borges Mascarenhas — ou melhor, Sénia
Capeta— realizou uma contribuicdo fundamental para as passistas de escola de samba: tornou-
se rainha de bateria do G.R.E.S. Beija-Flor no ano de 1994. Seu apelido, “Capeta”, esta
associado ao seu gingado, como relatado por Theodoro e Nogueira (2007, p. 53). As autoras
contam que a sambista é uma daquelas mulheres de uma Unica escola. Ainda que convidada a
integrar diversas outras, a eterna rainha da Beija-Flor se manteve fiel a escola de coragdo, a
qual faz parte desde os 12 anos de idade ap6s ter ganhado um concurso de passista da escola.
Sua contribuigéo para as passistas esta no fato de que poucas sdo aquelas que se tornam rainha
de bateria pois, hoje, se tornou um cargo politico, segundo as interlocutoras desta pesquisa.
Entdo, uma passista negra que emerge da comunidade e desfila até os 39 anos, acumulando
campeonatos e vice-campeonatos a frente da bateria, € bastante relevante para o seguimento de

passistas.

15 Esta conferéncia foi Realizada em Beijin na China emtre os dias 4 de setembro e 15 de setembro de 1995.
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Outros feitos da articulacdo de mulheres negras que merecem destaque séo relatados por
Carneiro (2011) em Racismo, sexismo e desigualdade no Brasil e em Escritos de uma vida. A
articulacdo de OrganizacGes de Mulheres Negras Brasileiras Rumo a 111 Conferéncia Mundial
contra o Racismo, realizada em Durban, na Africa do Sul, em marco de 2001, engquanto
celebravam os avancos das mulheres no campo do trabalho, as mulheres negras realizaram

intensas atividades preparatérias para a conferéncia. Carneiro relata que:

Elas estdo esperangosas com os resultados da histérica Conferéncia Regional
das Américas, preparatéria da Conferéncia Regional das Ameéricas,
preparatoria da conferéncia mundial ocorrida no Chile, em dezembro de 2000.
Organizadas na Articulacéo de Organizagdes de Mulheres Negras Brasileiras
Rumo a Il Conferéncia Mundial contra o Racismo, as mulheres negras
brasileiras trabalharam ativamente para dar visibilidade ao racismo e a
discriminacdo racial da Declaragdo e no Plano de Ac¢do da Conferéncia
Regional, documentos avalizados pelos Estados da regido que reconhecem o
racismo como fonte do colonialismo e da escraviddo, a persisténcia dessas
praticas discriminatorias, o carater determinante que elas tém na pobreza e
marginaliza¢do social dos afro-latino-americanos e, sobretudo, as maltiplas
formas de opressdo que a conjugagdo de racismo com sexismo produz nas
afrodescendentes (2011, p. 120).

A autora comenta que a rede de solidariedade entre as mulheres brasileiras é ampliada
pois, nesse momento, & ampliada a compreensdo das feministas e das organizacfes nacionais
de mulheres sobre o binbmio racismo/sexismo. A expectativa de visibilizacdo da pauta racial
refletiu no engajamento das organizagdes negras brasileiras, que criaram o “Comité Impulsor
Pro-Conferéncia”. Num topico intitulado Mulheres negras brasileiras: um show a parte,
Carneiro (2019) narra o crescente protagonismo das mulheres negras no combate ao racismo.
Ha diversas iniciativas de mulheres para Durban, mas ela chama a atencdo para a Articulacéo
de Organizacdes de Mulheres Negras Brasileiras Pro-Durban, criada por diversas entidades
de mulheres negras do pais e coordenada por trés entidades: a Criola do Rio de Janeiro, a
Geledés de Sao Paulo e a Maria Mulher do Rio Grande do Sul: “na declaragdo inicial dessa
articulacdo se alertava para as multiplas formas de exclusdo social a que as mulheres negras
estdo submetidas, em consequéncia da conjugacdo perversa do racismo e do sexismo”
(CARNEIRO, 2019, p. 187). A autora conta sobre as contribui¢des originais das mulheres
negras nesses contextos de conferéncia, que resultaram em construcdes de vinculos
internacionais, além da elaboragdo do documento Mulheres negras: um retrato da

discriminacéo racial no brasil.
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No inicio da década de 2000, enquanto o MMN vai a conferéncia mais reconhecida da
Histdria acerca da questdo racial, com uma participacdo de reconhecido sucesso, VO Maria
estreia como cantora de samba aos exatos 92 anos. Maria das Dores Santos, nascida no interior
fluminense, foi tarefeira e mée solo de Nilza, pois 0 marido foi morto em um desastre, e casada
com Donga na década de 1960, um dos compositores mais famosos do samba. Como narrado
por Theodoro e Nogueira (2007, p. 81), a carreira de VO Maria é um recorde. Levada pelas
netas a rodas de samba do Museu da Imagem e do Som (MIS), ela fez um show com Dona
Ivone Lara e com outras cantoras mais novas, como, por exemplo, Mart’ndlia e Tania
Malheiros.

Com o que foi exposto até aqui, € importante sinalizar que Gonzalez e Sueli estdo na
construcdo desses movimentos e articulagbes desde as décadas de 1970 e 1980,
respectivamente. Elas sdo o que chamamos de “intelectuais organicas”, desenvolvendo
produgdes académicas para discutir a realidade da mulher negra e a organizagdo do MMN,
resultando num ponto de vista Unico. Nesse sentido, enquanto feministas negras, essas mulheres
partilham de um projeto marcado pelo ativismo intelectual, no qual as experiéncias dessas
mulheres séo entendidas a partir do binbmio opresséo/agéncia.

Nesta breve introducdo acerca da agéncia de mulheres negras, também foram
apresentadas as experiéncias de sambistas, objetivando mostrar que a consolidacdo dessa
agenda apreende diversas formas de intelectualidade. O gingado, como falamos no segundo
capitulo, € um conhecimento inscrito em performance. Dessa maneira, nos interessa a
experiéncia das passistas na histéria do samba, visto que, ha muito tempo, ja estdo produzindo
conhecimentos na avenida. Além do mais, as experiéncias de mulheres negras sdo marcadas
pelas multiplas tarefas e/ou jornadas, fazendo, por exemplo, com que elas estejam em diversos
espacos, como a academia, a escola de samba, no ativismo, além do trabalho e dos afazeres
domésticos, ao mesmo tempo. Um importante exemplo desta afirmacdo é Gonzalez, que
integrou o Grémio Recreativo de Arte Negra Escola de Samba (G. R. A. N. E. S.) Quilombo
entre o final da década de 1970 e o inicio de 1980 (TREECE, 2018).

4.2 Falando em Pretugués: uma analise da espoliacdo do carnaval por Ana Maria

Rodrigues e as sambistas negras em Lélia Gonzalez
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Entre as décadas de 1970 e 1980, duas intelectuais negras despontam problematicas
importantes acerca das sambistas negras. Rodrigues (1984), ao realizar uma andlise sobre a
espoliagdo branca do samba negro, nos da um panorama importante das relagdes do Carnaval
com a “industria cultural” e como se tornou em uma fonte de lucro do Estado, consequente do
estimulo ao turismo, da televisdo que veicula os desfiles, das midias fonogréaficas que lucram
com os sambas-enredo, bem como dos dirigentes, de maioria branca, nas escolas. Rodrigues
(1984) destaca que, nesse processo, todos lucram, exceto a comunidade negra que sustenta a
manutencdo do samba.

Em Gonzalez, a discussdo sobre sambistas negras esta relacionada a analise da
organizacdo estrutural brasileira desde o Brasil Col6nia; é nitida conexdo estabelecida entre as
relagOes coloniais e a atualidade. Vale salientar que os trabalhos de Gonzalez, abordados neste
topico, retratam a realidade da década de 1970 e 1980, ou seja, a autora fala de um momento
anterior as politicas de acdo afirmativas, fruto de lutas nas quais ela esteve imbuida. A
contribuicdo de Rodrigues (1984) e Gonzalez (1984; 2016) é bastante relevante para essa
agenda de discussdo gque estamos desenvolvendo, pois ambas as autoras estdo preocupadas a
pensar no samba e em sua imbricacdo com as relacGes raciais na sociedade brasileira.

Na década de 1970, Gonzalez desponta as problematizacdes acerca da mulher negra na
sociedade brasileira e estreita, definitivamente, a relacdo entre racismo e sexismo no campo
tedrico. Sua principal intencdo, além de desmascarar 0 mito da democracia racial, é situar a
mulher negra na sociedade brasileira desde o Brasil Colonia, sob o ponto de vista de quem foi
impedida de contar sua propria historia. No artigo Racismo e sexismo na cultura brasileira,
Gonzalez (1984) referéncia Miller, por sua Teoria da lingua, de 1946. A autora chama a atencao
para o trecho em que o autor diz que ““é nas latas de lixo da l6gica que as analises psicanaliticas
encontram seus bens”.

Posteriormente, Gonzalez (1984) faz uma relacdo dessa afirmativa com a vida das
pessoas negras que, segundo a intelectual, “ocupam o lixo da sociedade”, isto porque, se os
objetos de andlise da psicandlise estdo no lixo da logica, de igual maneira estdo os “objetos”
dos estudos das ciéncias sociais. Seguindo sua reflex&o, a autora escancara a infantilizacao das
pessoas negras, apresentando-nos o significado de infantilizado: “infans (aquele que ndo tem
fala propria, ¢ a crianga que se fala na terceira pessoa, porque falada pelos adultos)”, denuncia

a tutela exercida por homens brancos sobre a fala das pessoas negras e conclui, posicionando-
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se: “nesse trabalho assumimos nossa propria fala. Ou seja, o lixo vai falar, e numa boa”
(GONZALEZ, 1984, p. 225).

Gonzalez, como intelectual orgéanica dos Movimentos de Mulheres Negras (MMN) e do
Movimento Negro (MN), deixa, de heranca, uma epistemologia propositadamente
contrahegemonica e reflexiva sobre os papéis sociais condicionados as pessoas negras,
principalmente as mulheres negras, que foram fixados as suas identidades. Sdo extremamente
relevantes para a discussdo realizada aqui as nog¢des de “mulata”, “doméstica” e “mae preta”
apresentadas por Gonzalez em dois de seus trabalhos: Racismo e sexismo na cultura brasileira
(1984) e A mulher negra na sociedade brasileira: uma abordagem politico-contemporanea
(2016).

No inicio do segundo artigo mencionado, Gonzalez (2016) narra 0 processo de
escraviddo em Portugal, cujos casamentos inter-raciais “enegrecem” Lisboa, como aponta Du
Bois. A autora aproxima a realidade retratada por Du Bois com a realidade brasileira e diz que
a Unica diferenca — se é que existiu alguma — é que, no Brasil, esses casamentos sdo
resultantes da violéncia de mulheres negras por parte de homens brancos. Com essa informacao,
Gonzalez, ja em 1979, coloca em xeque 0 mito da democracia racial e, consequentemente, as
nogbes de cordialidade e pacifismo como adjetivos da sociedade brasileira (2016b). E
importante retomar a no¢do de democracia racial, discutida no capitulo anterior pois, como
abordado anteriormente, ndo se trata somente de um mito fundador, mas de um projeto eficiente
de ocultamento da subordinacdo de negras, negros e indigenas a partir da construcdo de uma
falsa imagem de integracdo, quase simétrica, entre racas na sociedade brasileira.

Nesse sentido, além do mito, Gonzalez (2016) desconstréi as ideias relativas a
passividade e incapacidade das pessoas negras, com exemplos de resisténcias do periodo de
escravizacdo, tais como a Republica Negra de Palmares e a Revolta dos Malés e,
posteriormente, questiona: “e a mulher negra, qual a sua situagao enquanto escrava?”. A autora
elabora sua resposta dividindo a explicacdo a partir de duas categorias: a escrava do eito e a
mucama. Esta ultima trataremos aqui pois, as mulatas, para Gonzalez, sdo sua reatualizacéo
simbdlica.

Para Gonzalez, a

mucama; cabia-lhe a tarefa de manter, em todos os niveis, o bom
andamento da casa grande: lavar, passar, cozinhar, fiar, tecer, costurar
e amamentar as criangas nascidas do ventre "livre" das sinhazinhas. E
ISSO sem contar com as investidas sexuais do senhor branco que, muitas
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vezes, convidava parentes mais jovens para se iniciarem sexualmente
com as mucamas mais atraentes. Desnecessario dizer o quanto eram
objetos do ciume rancoroso da senhora. Ao trabalho pesado na casa
grande, cabia-lhes também o cuidado dos proprios filhos, além da
assisténcia aos companheiros chegados das plantacdes, engenhos etc.,
quase mortos de fome e de cansaco (2016, p. 403).

Gonzalez mostra o significado da palavra mucama no Dicionario Aurélio: “Mucama.
(Do quimbundo mu' kama ' amasia escrava') S.f. Brasil. A escrava negra moca e de estimacéo
que era escolhida para auxiliar nos servigos caseiros ou acompanhar pessoas da familia e que,
por vezes era ama-de-leite” (1984, p. 229). E pertinente realizar uma adverténcia importante: a
mucama é vista, pela autora, como o engendramento da mulata e da doméstica, ou seja, sdo
atribuices de uma mesma sujeita. Assim, na leitura de Gonzalez (1984), ap6s a abolicédo, a
mucama daré lugar a empregada doméstica, no que se refere ao trabalho mas, no que tange ao
desejo repulsivo do homem branco, ¢ “inventada a mulata”. Sob sua 6tica, ¢ no Carnaval, e
somente nesse momento, que a mulher negra se transforma em rainha, na “mulata deusa do meu
samba”. Assim, essas mulheres saem do absoluto anonimato e sdo visiveis, adoradas e
desejadas, devoradas pelo olhar dos “principes altos e loiros, vindo de terras distantes para vé-
las”. Sobre as passistas, Gonzalez (1984, p. 230) diz que se dedicam e ddo o seu melhor pois,
no dia posterior aos desfiles de samba, estardo nas paginas de jornais e revistas do mundo
inteiro, além do cinema e da televisdo, que, nesse momento, as notam.

Na passagem narrada anteriormente, Gonzalez (1984) aproxima a experiéncia das
mulheres negras na Sapucai ao conto da Cinderela, personagem de desenho animado que era
uma empregada doméstica e recebe, de uma fada madrinha, aparatos para ir a uma festa
realizada pela familia real. Na festa, a personagem é notada pelo principe, que vai a sua procura
até encontra-la e, posteriormente, se casam e sao felizes para sempre. Para a autora, esse é 0
retrato das passistas da década de 1980: cinderelas procuradas por principes de terras distantes,
em que estes, por sua vez, sdo 0s turistas que visitam o Rio de Janeiro em época de Carnaval.
Gonzalez diz que “toda jovem negra sonha com a passarela da Marqués de Sapucai” (1984, p
231). Todas sonham com esse sonho dourado, conto de fadas no qual “a Lua te invejando fez
careta / Por que, mulata, tu ndo és deste planeta e porque ndo?”. No que concerne a relacdo do
mito da democracia racial e figura da mulata, a autora acredita que a Sapucai € 0 momento de
reatualizacdo do mito, haja vista que a mulher negra sai do lugar de anonimato, ja abordado,
para o lugar do centro das atengOes, em que “distribui beijos como se fossem béngaos para seus

suditos nesse feérico espetdculo” (GONZALEZ, 1984, p. 222). Com isso, reaviva-Se,
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simbolicamente, a crenca que todos e todas sdo iguais na sociedade brasileira e partilham das
mesmas oportunidades de serem reverenciados e reverenciadas.

Para Gonzalez, a mulata ¢ uma inveng¢ao do portugués e que isso a “remete exatamente
ao fato dele ter instituido a raga negra como objeto; e mulata é a crioula, ou seja, negra nascida
no Brasil, ndo importando as construgdes baseadas nos diferentes tons de pele” (2016b, p. 240).
Assim, 0 que estad em jogo para uma mulher negra ser lida socialmente como mulata é o desejo
dos homens brancos sobre seus corpos, o que da sentido ao ditado “negra para trabalhar, mulata
para f* e branca para casar”. A discussdo brevemente apresentada sobre a miscigenagdo ¢ a
figura da mulher negra também merece destaque, pois a miscigenacdo, enquanto resultado do
estupro colonial, estabelece mais uma das ambivaléncias que circundam as vidas das mulheres
negras.

Em sua andlise acerca da espoliagdo do carnaval, Rodrigues observa os “ensaios”
realizados pelas escolas de samba nos grandes clubes, objetivando lucrar com ingressos, entre
o final da década de 1970 e inicio da década de 1980 (1984, p. 83). Nesses ensaios — termo
apresentado entre aspas pela autora, pois se tratavam de shows realizados na Zona Sul —, as
passistas eram uma atracdo que entrava de tempos em tempos, dancavam na ponta do pé,
marcavam o ritmo com o calcanhar, saltavam dentro do compasso e saiam gingando e sorrindo.
A autora também comenta sobre as alas das passistas nesse momento de efervescéncia do samba
na sociedade brasileira: permanecem majoritariamente compostas por pessoas negras devido a
expectativa de que uma passista saiba sambar. Essa afirmagdo é importante, haja vista o
aumento abrupto de componentes brancos nas escolas de samba a partir da criagcdo da figura do
carnavalesco e da consequente aproximacdo de universitarios. A autora comenta que a
preservacao dessa ala esta relacionada a exigéncia do samba no pé da passista. Outro ponto
importante é a questdo da vestimenta. Para Rodrigues, as passistas usavam roupas pouco
luxuosas e sumarias que davam liberdade aos movimentos (1984, p. 104).

Ja nas reflexdes acerca da utopia da ascensdo social no samba, Lopes observa o
deslocamento do papel das mulheres nas escolas de samba (1979, p. 48). Para o autor, elas
desempenhavam papéis importantes no desempenho de canto e dancga nas escolas, seja nas alas
femininas ou nas alas das baianas. Entretanto, com as possibilidades de profissionalizacéo,
surgem 0s conjuntos de passistas-ritmistas-cantores-malabaristas que, para Lopes, reafirmam o
papel de “negro-careteiro”. Quando, para a midia, esses conjuntos ficam saturados, a figura

feminina se constitui como algo lucrativo para os donos de show-business e, a partir disso, as
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damas antigas sao substituidas pelas vedetes “com plumas, paetés e pernas de fora”. Rodrigues
(1984) e Lopes (1979) contam que, nesse periodo, as comissdes de frente, tanto do Grémio
Recreativo Escola de Samba (G.R.E.S.) Académicos do Salgueiro quanto do G.R.E.S
Imperatriz Leopoldinense, sdo compostas por “mulheres de trajes sumarios”, substituindo,
assim, os velhos beneméritos das escolas.

Sobre esse novo lugar de possibilidade para as mulheres no samba, Lopes diz que:

certamente abriu amplos caminhos para todas as negras, sambistas ou
ndo, que hoje, em busca de uma duvidosa ascensdo social, luta
ardentemente por ser “mulata que ndo esta no mapa” - numa degradacao
de sua condicdo feminina e num aviltamento de sua circunstancia racial
- simples mercadorias, objetos, maquinas de produzir sonhos, quase
sempre inconfessaveis (1979, p. 48).

J& Gonzalez é enfatica sobre a reflex&o acerca da profissionalizagdo da mulata:

Atualmente, o significante mulata ndo nos remete apenas ao significado
tradicionalmente aceito (filha ou mestica de preto/a com branca/o), mas
a um outro, mais moderno: “produto de exportacdo”. A profissao
mulata exercida por jovens negras que, num processo extremo de
alienacdo imposto pelo sistema, submetem-se a exposicdo de seus
corpos (com o minimo de roupas possivel), através do “rebolado”, para
o0 deleite do voyeurismo dos turistas e dos representantes da burguesia
nacional. Sem perceberem, elas sdo manipuladas, ndo s6 como objetos

sexuais, mas como provas concretas da “democracia racial” brasileira;
afinal, sdo tdo bonitas e tdo admiradas! (GONZALEZ, 2016, p. 409).

No outro polo de discussdo de Gonzalez (1984) estd a mée preta. Nas palavras da autora,
a mulher negra, enquanto mucama, € a mulher; ja como bé; é a mée. No processo de escravidao,
Gonzalez chama a atencdo para a existéncia de diferentes interpretacdes sobre o papel dessa

mulher, mas pondera:

ela ndo é esse exemplo extraordinario de amor e dedicagdo totais como querem
0S brancos e nem tampouco essa entreguista, essa traidora da raga como
guerem alguns negros muito apressados em seu julgamento. Ela,
simplesmente, é a mae (e é a tia). E isso mesmo, é a mae (1984, p. 235).

Dessa forma, segundo a autora, ela é quem de fato cria os filhos legitimos dos casais
brancos, cuja criacdo envolve, entre tantas outras funcgdes, a educacao e se o filho aprende os
valores de quem o educa. Segundo a autora, esse filho, essa crianca, educada pela mae preta, é
ninguém menos que a cultura brasileira, que aprende a ler o mundo a partir da lingua materna,

o Pretugués. Com isso, essa figura, explorada pela literatura oficial como exemplo de integracéo
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e harmonia racial, se comporta, intencionalmente ou nao, como agente africanizadora da/na
cultura brasileira. Enquanto agente, a atuacdo da mée preta, ou simplesmente da mée, néo se
restringe a casa-grande — muito pelo contrario.

A mae preta, apresentada por Gonzalez enquanto figura que cuida dos filhos de senhores
escravizados, mas também dos seus filhos e de quem mais precisar, pode ser compreendida na
realidade das escolas de samba. As tias baianas, ou seja, as figuras mais velhas, responsaveis
pela preservacdo do samba no contexto da Pequena Africa, sdo responsaveis por desenvolver
lacos familiares entre sambistas e sdo homenageadas nas alas das baianas. Entretanto, as
pesquisas que retratam a contribuicOes dessas mulheres séo realizadas anos mais tarde por
Velloso (1990), Sodré (1998) e Theodoro (2009). Porém, entre as décadas de 1970 e 1980, a
ala das baianas é compreendida como o lugar que congrega as pastoras mais antigas da escola,
vestindo fantasias que ndo variavam muito, além de ser uma ala com quase a totalidade de
componentes negras (RODRIGUES, 1984, p. 106). Tanto para Lopes (1979) quanto para
Rodrigues (1984), o papel das baianas era o da tradi¢do. As pastoras, que ocupavam um papel
de prestigio nas escolas, pois eram responsaveis pelo improviso, pelo canto nas escolas de
samba, ao ficarem mais velhas, ocupavam esse lugar de muito respeito para com elas.

Dessa maneira, a discussdo realizada por intelectuais negras e negros acerca das
sambistas negras nao esta desconectada de uma analise das relagdes raciais e econdémicas da
sociedade. Gonzalez estd preocupada em entender como o Carnaval se constitui como espaco
de visibilizacdo mundial das falsas relacbes harmdnicas aqui estabelecidas. Lopes e Rodrigues
se dedicam a compreender como diversos agentes lucram com o espago do Carnaval e,
principalmente, com as pessoas que o constroem. Rodrigues (1984) destaca que, nesse periodo,
as redes de televisdo ndo pagavam nada as agremiacGes por veicular o Carnaval para todo o
mundo enquanto lucravam milhdes. Os lucros dos diretores brancos das escolas de samba
também € citado por ela, bem como os donos do show-business séo citados por Lopes (1989).
Assim, esses intelectuais estdo preocupados em evidenciar essas relagdes abusivas que
perpassam pelas experiéncias de passistas. Mas 0 que Lopes e Gonzalez partilham nas suas
escritas € a crenca de que essas mulheres veem, nesse lugar, uma oportunidade para a ascensao
social, nos aspectos financeiros e de reconhecimento, enquanto os homens brancos veem

possibilidades de explora-las nos aspectos financeiros, sexuais e sociais.
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4.3 Reinado das tias: exaltando o lugar da tradicdo entre as décadas de 1990 e 2000

Nas decadas de 1990 e 2000, a discussdo sobre as sambistas busca evidenciar suas
contribuicdes para a consolidacdo do samba como o conhecemos. Entretanto, Corréa (1996)
analisa a invencdo da mulata, ndo apenas como resultado da criacdo de uma ala, mas como
criacdo discursiva da sociedade brasileira. Sera possivel observar, neste topico, que as analises
sobre as mulheres negras, no contexto do samba, mudaram consubstancialmente. As duas
décadas de dendncia sobre o lugar ocupado pelas sambistas negras, apresentadas no topico
anterior, sdo substituidas por outras duas, em que o foco esta no reconhecimento do abrigo e no
acolhimento do samba na casa das tias, bem como o samba ganhou lugar mundo afora por causa
de suas influéncias.

Vale frisar que essas analises estdo no bojo dos trabalhos realizados, a fim de evidenciar
a relevancia do samba para a sociedade brasileira ndo somente como uma festa, mas como lugar
de resisténcia de africanos, africanas e seus descendentes. Assim como nas décadas anteriores,
as analises realizadas sobre as sambistas sdo feitas a partir de um contexto histérico. Cabe
salientar que, aqui, a énfase na agéncia dos sujeitos € invertida pois, nas primeiras décadas, ha
um foco na casa-grande, nos empresarios e na midia. Nesse momento, destaca-se a agéncia das
sambistas, das mulheres negras enquanto libertas e enquanto trabalhadoras.

Dessa maneira, ja na década de 1990, Velloso relatava o papel central que mulheres
negras desempenhavam para a expressdo cultural no pos-aboli¢do. Para a autora, sua inser¢ao
no mercado de trabalho, mesmo que de maneira informal, possibilita a relacdo com homens de
classe média, seja trabalhando na casa deles ou nas vendas em quitandas e tabuleiros, tdo
famosos no inicio do século passado no centro do Rio de Janeiro. Tais relacbes ampliam o
alcance do samba para outros espacos, como as festas organizadas pelas classes média e alta,
posteriormente no cinema mais famoso da cidade, em 1922, e até no cenério internacional, com
0 conjunto musical Oito Batutas no mesmo ano. Vale compreender melhor essa agéncia a partir
dos trabalhos de Theodoro (2009) e Bernardo (2005), pois ela é fruto do resultado de
acontecimentos historicos.

Como relatado por Velloso (1990), Bernardo (2005) e Theodoro (2009), 0 homem negro
encontra uma serie de dificuldades de exercer a paternidade: estarem, em maior quantidade, no
trabalho do eito, devido a grande perseguicdo sofrida apds a revolta dos Malés ou por um

terceiro elemento, apresentado por Teresinha Bernardo (2005): a Lei do Ventre Livre de 1871,
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que legitima como familia negra “mulher negra e filhos/as”. Isso pode ser observado em seu
Artigo 7° em que, “para manter a integridade da familia, estabelecendo que, no caso da
libertagdo das escravas, os filhos menores de oito anos acompanhariao suas maes” (BRASIL,
1871). Assim, as mulheres negras foram centrais para a (re)significacdo da cultura na diaspora,
mas da propria vida e de seus descendentes.

E importante dissertar acerca de duas questdes levantada por Velloso: “de onde vem a
forca dessas mulheres? Qual a base da lideranca informal exercida por elas?”” (1990, p. 10).
Para compreender essas questdes, € necessario entender que, com a auséncia masculina, pelos
motivos aqui expostos, a mulher negra tem participacdo fundamental na organizacdo das
familias extensivas no Brasil, como apontam Velloso (1990), Bernardo (2005), Theodoro
(2009). Essas familias sdo operadas sob a légica da religiosidade de matriz africana, cuja mée
— nesse caso, a mée de santo — detém o poder maximo. Como aponta Theodoro, “o culto aos
orixas, que pode ser liderado por homens e mulheres, encontrou na mulher negra o principal
esteio para a manutencao das tradi¢des religiosas e culturais da comunidade” (2009, p. 225).

No trabalho intitulado O candomblé e o poder feminino, Bernardo (2005) desenvolve
uma discussao acerca do poder feminino na religido — em especifico, o0 candomblé — e como
se configura enquanto espaco de (re)significacdo do feminino negro em diaspora. Nesse
contexto, algumas questdes apresentadas pela autora sdo muito importantes para este trabalho
pois, como mostramos anteriormente, a histéria das mulheres negras na didspora brasileira, de
modo geral, é a de superexploracgdo de seu trabalho produtivo e reprodutivo. Contudo, a autora
apresenta outras perspectivas sobre a discussdo de maternidade negra, que incluiu o
protagonismo dessas mulheres frente a uma forma alternativa de familia— a familia matrifocal
— como parte dos fluxos e das trocas constituidas na didspora.

A partir de seus estudos, Bernardo (2005) aponta que, na diaspora, africanas e suas
descendentes retomam o exercicio da funcdo de comerciantes mas, agora, na funcdo de
ganhadeiras escravas, geram consequéncias na atuacdo das mulheres nag6-iorubas e bantu, e
nas familias matrifocais, que se tornaram lugares de mais liberdade para a mulher, se
comparadas a familia nuclear nos moldes patriarcais. Entretanto, a matrifocalidade ndo se
resumiu a uma imposi¢do. Sendo assim, ndo é constatada na totalidade de experiéncias de
africanas e afrodescendentes.

Sobre a defini¢do de matrifocalidade, Bernardo explica:
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Esse termo identifica uma complexa teia de relagdes montadas a partir
do grupo doméstico onde, mesmo na presenca do homem na casa, é
favorecido o lado feminino do grupo. Isso se traduz em: relacGes mae-filho
mais solidarias que relacdes pai e filho, escolha de residéncia, identificagdo
de parentes conhecidos, trocas de favores e bens, visitas etc., todos mais
fortespelo lado feminino; e também na provavel existéncia de
manifestacBes culturais e religiosas que destacam o papel feminino (2005, p.
215 apud SCOTT 1990).

Um dos cuidados muito pertinentes tomados pela autora € o de ndo sacralizar a
maternidade, como fez o Ocidente. Estamos apresentando distintas perspectivas sobre os
papéis realizados por mulheres negras na sociedade brasileira. Nenhum € tdo importante para
o0s estudos que envolvam as praticas culturais negras do que a maternidade negra, pois a grande
maioria (ndo todas) é organizada dentro dos terreiros de candomblé e operadas segundo sua
I6gica. No samba, sdo as mulheres — mais especificamente, as tias baianas — que lideram
essa tradicdo, como aponta Theodoro (2009).

Cabe apresentar alguns dos nomes de tias baianas reconhecidas na histéria do samba:

Tia Sadata; Tia Bebiana; Tia Amélia do Aragdo; Tia Perciliana Maria
Costanga; Tia Amélia Quindunde; Tia Cecilia; Tia Gracinda; Tia Veridiana,;
Tia Josefa Rica; Tia Rosa Ole; Tia Mobnica; Tia Jurema; Tia Maria do
Adamastor; Tia Davina; Tia Tomasia; Tia Fé; Tia Dada; Tia Perpétua; Dona
Esther Maria Rodrigues; Mée Rita; Anastacia do Nino; Mae Aninha; Maria
Rezadeira (THEODORO; NOGUEIRA, 2007, p. 31).

As autoras Theodoro e Nogueira registram as diversas contribui¢des realizadas pelas
tias, compreendendo o samba para além do centro do Rio de Janeiro (2007, p. 13-14). Registram
0 papel das tias Tomasia e Fé da Mangueira que, antes da fundacdo do Grémio Recreativo
Escola de Samba (G.R.E.S) Mangueira, ja organizavam seus filhos de santo em blocos
carnavalescos criados por elas ou, ainda, a acdo de tia Bebiana de lyansd, pois foi em sua casa
que aconteceu o primeiro concurso de ranchos. Vale ressaltar que as autoras apontam Maria do
Adamastor como a primeira mulher a interpretar o papel de mestre-sala, além de dirigente de
quase todos os ranchos e blocos.

No trabalho intitulado Samba, o dono do corpo, Sodré apresenta o “reinado das tias”,
espago da Pequena Africa em que as “tias baianas” — zeladoras de orixas ou agentes de lei,
como se dizia— reuniam 0s primeiros grupos de samba em suas casas (1998, p. 36). O autor
apontaa casa das tias Ciata como a casa matricial — no sentido de Utero, lugar de gestagdo —

do samba visto que, para além de ser a casa mais famosa, no que concerne a expressao cultural,



106

foi a Unica que resistiu ao bota-abaixo, onde houve a criacdo do primeiro samba gravado: Pelo
telefone.

Tia Ciata (Seata, Asseata ou, também, Assiata) é a reconhecida das Tias. Fez, talvez,
uma das maiores negociacdes ao que tange a ndo perseguicdo do samba e das religides de
matrizes africanas: Yalorixa, famosa e descrita por autores como filha da Yaba Oxum, curou o
entdo presidente Venceslau Bras na década de 1910 de uma ferida cronica. Tal cura propiciou
a nomeacao do marido da tia ao posto do gabinete do chefe de policia. Essa homeacdo, ao que
possa parecer individualista, promoveu, para a comunidade da Pequena Africa, a diminuicio
efetiva das perseguicdes policiais (THEODORO; NOGUEIRA, 2007).

Elas sdo “as grandes guerreiras do samba”, para utilizar a expresséo de Theodoro (2009)
pois, como a autora relata, essas mulheres, além de maes dos grandes expoentes do samba, s&o
grandes sambistas. Hoje, nas escolas de samba, essas mulheres ocupam um papel de tradicéo e
respeito por simbolizarem a sabedoria africana dos mais velhos, como apresentado por
Theodoro (2009). Cabe salientar que a lideranca informal, compreendida por Velloso (1990),
ou a lideranca oculta, como é chamada por Theodoro e Nogueira (2007), ndo reverbera em
poder formal para essas mulheres. Essa questdo ja € nitida em 1934 com a organizacdo da
primeira Unido das Escolas de Samba (UES), cuja diretoria € composta pelos seguintes nomes:

Flavio de Paula Costa, presidente (da Unido da Floresta e, logo depois,
da Deixa Malhar); vice-presidente, Saturnino Goncalves (da Estacao
Primeira); primeiro-secretério, Getulio Marinho da Silva, o Getulio
“Amor” (da Fale Quem Quiser); segundo-secretario, Jorge de Oliveira
(da Depois Eu Te Explico); primeiro procurador, Reinaldo Barbosa (da
Deixa Falar); segundo-procurador, Pedro Barcelos (da Principe da
Floresta); primeiro-tesoureiro, Paulo da Portela; segundo- tesoureiro,
José Belisario (da Prazer da Serrinha) (FERNANDES, 2001, p. 86).

E possivel notar a relevancia desses trabalhos para apresentar, inclusive, quem s3o as
baianas que compdem uma das alas mais famosas das escolas de samba. N&o se trata apenas de
uma ala, e sim de uma homenagem as grandes responsaveis pela existéncia do samba.
Entretanto, cabe uma problematizacdo importante a ser realizada: esse lugar de tradicéo e de
respeito, ocupado pelas mais velhas, seria o suficiente? Nos dias de hoje, como apresentado no
segundo capitulo e no topico anterior, a escola, enquanto instituicdo, segue enriquecendo
pessoas que sequer gostam de samba. Todavia, entendemos a importancia de visibilizar os feitos
das tias como relevantes para que elas continuem, por exemplo, a existir pois, como relata tia

Eunice (2004), “hoje em dia, tudo € o cara, fala com o cara”.
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Na mesma direcdo das inquietacdes apresentadas por nos, Jurema Werneck (2007), uma
reconhecida ativista do Movimento de Mulheres Negras (MMN), elabora sua tese de doutorado
sobre a producdo de mulheres negras na era da inddstria cultural. Ela analisa as disputas por
hegemonia, implicitas na historiografia da musica popular e do samba, realizando uma releitura
da Historia a partir da figura da lalodé. Esta figura é utilizada como uma chave de leitura a fim
de deslocar os estereotipos e destacar suas acdes protagonicas. Werneck (2007) conclui que, ao
comparar 0 senso comum sobre o samba com uma leitura centrada na lalodé, desnaturalizam-
se as versdes correntes das origens do samba e de sua dindmica na era da inddstria cultural.
Dessa maneira, a autora denuncia o apagamento das mulheres negras e percebe disputas por
hegemonia implicitas na historiografia da musica popular. Sobre essas disputas, Werneck narra

que:

nas diferentes tradi¢des africanas transplantadas para o Brasil a época
colonial, o que se desenvolve é um modelo de patriarcado ainda vivido
como disputa intensa e aguda entre seres humanos iguais em capacidade
e poder, como se verificou nas historias tradicionais narradas no. Ou
seja, as tentativas de subjugacdo das mulheres eram desenvolvidas a
partir dos padrées que reconheciam seu poder e capacidade como
sujeitos na disputa (2007, p. 207).

Observando a atuacdo protagonica das mulheres negras no campo cultural, Werneck
(2007) compreende que suas articulacdes e acbes, determinantes para que 0 samba ocupasse
espacos privilegiados na cultura, bem como na industria cultural, resultaram na destitui¢do das
mulheres negras do lugar central ocupado por elas. A autora acredita que essa destituicdo ndo
resultou em sua exclusdo completa. Entretanto, é determinante para sua invisibilizacdo, que
requisitou alteracdes na sua forma de participacéo e insercao.

Em outra ponta de discusséo, Corréa (1996) discute Sobre a invencdo da mulata. Seu
problema de pesquisa €: “como se constituiu historicamente essa figura tdo contraditoria, que
parece ora renegar, ora confirmar um e outro sistema?”. Os sistemas discutidos pela autora sdo
os de raca e de género. Em suas analises, Corréa compreende que o entendimento da mulata
tanto nos discursos médicos, elaborados no periodo de escravizacdo, quanto nos literarios, €
como figuras miticas, dotadas de sexualidade exacerbada, assim como no discurso carnavalesco
que estamos tratando aqui. Segundo ela, ndo ha alteracdo entre o que se entende da mulata “das
lavagens do Bonfim dos tempos de Nina Rodrigues e da ‘mulata globeleza’ dos dias de hoje”.

Para Corréa, nos discursos literarios, existe uma narrativa que apresenta a mulata como

“cheirosa, gostosa, bonita, graciosa, dengosa, sexual; em suma, desejavel” (1996, p. 39). A



108

autora apresenta, com tom de ironia, a rica colecdo de ervas e especiarias, utilizadas nas

metaforas dos cheiros e dos gostos evocados, para se referirem as mulatas:

manjericao, cravo e baunilha nas de Aluisio Azevedo (O cortico, 1890); cravo,
canela e alecrim nas de Jorge Amado (Gabriela, cravo e canela, 1958; Tenda
dos milagres, 1969); mandioca doce nas de Jodo Felicio dos Santos (Jodo
Abade, 1958). A lista poderia continuar, mas podemos resumi-la no verso de
Lamartine Babo (O teu cabelo ndo nega, 1932): "Tens um sabor / bem do
Brasil" (CORREA, 1996, p. 39).

A autora compreende que ha duas faces desse discurso: a primeira é esse lugar do desejo;
entretanto, ha também o lugar de indesejavel ocupado por estas mulheres a medida que os
mesmos autores, que colocavam a mulata nesse primeiro lugar, utilizava de outros predicados

para desumaniza-la:

No discurso de alguns criticos literarios (José Verissimo, Silvio Romero), no
de alguns historiadores (Capistrano de Abreu), no discurso médico (Raimundo
Nina Rodrigues e muitos outros) e no literario (repito, de Gregorio de Matos
a Guimaraes Rosa) que serviu de lastro para a construgao dessa figura mitica,
a mulata é puro corpo, ou sexo, ndo "engendrado socialmente (CORREA,
1996, p. 40).

A partir dessa constatacdo, Corréa faz uma comparacdo entre a compreensdo do mulato
e a distingdo no que se refere a mulata. O primeiro, pensado por Aluisio Azevedo e Jorge
Amado, ¢ um agente social que precisa lidar com a ascensdo social ou “do desafio a ordem
social, nas suas costas espadaidas”. Ja as mulatas provocam um descenso social, n0 maximo,
e desordem no cotidiano, no minimo. Na literatura, a autora chama a atencéo para a personagem
Vidinha, da obra Memdrias de um sargento de milicias, e Rita Baiana, de O cortico.

E importante destacar que o trabalho de Corréa (1996) se da quatro anos apds a criagéo
da “Globeleza”, ou seja, a passista que aparecia sambando na vinheta da Rede Globo de
Televisdo para anunciar a chegada do Carnaval. Para Corréa, a Globeleza era de suma
importancia para a corporificacdo dos atributos mais antigos de suas antepassadas, ja expressos
anteriormente (1996, p. 40). Entretanto a tecnologia utilizada para sua representacdo a
transformava em uma espécie de mulata estilizada, abstrata ou imaginada. Nas décadas
seguintes, observaremos que as analises sobre essa figura seriam ampliadas, s6 que agora por
mulheres negras intelectuais, que elaboram um manifesto no intuito de denunciar a veiculagéo

dessa figura.



109

Figura 2 —Globeleza do ano de 2005

(Fonte: encurtador.com.br/mxuUV4)

Giane Carvalho

4.4 Como mulheres negras sao representadas na midia?

Neste topico, abordaremos um dos trabalhos mais recentes sobre sambistas negras: A
Mulata Globeleza: um manifesto, de Djamila Ribeiro e Stephanie Ribeiro (2018). A questao da
mulata é bastante pontuada e, mais uma vez, a Histéria é retomada como pano de fundo para
compreender a situacdo atual das mulheres negras. No manifesto elaborado por Djamila Ribeiro
e Stephanie Ribeiro, as intelectuais observam que a Globeleza ndo € um evento cultural, mas
uma performance apresentada na televisdo que invade o imaginario brasileiro na época do
Carnaval (2018, p. 140).

As autoras narram que essa personagem surgiu na década de 1990 e, até aquele
momento, seguia 0 mesmo roteiro: “uma mulher negra que samba como passista, nua com 0
corpo pintado de purpurina, ao som da vinheta exibida ao longo da programacéo diaria da Rede
Globo” (RIBEIRO; RIBEIRO, 2018, p. 140). As autoras come¢am o debate apresentando o
termo “mulata”, que ¢ de origem espanhola e vem de “mula” ou “mulo”; aquilo que ¢ hibrido,
originario do cruzamento entre espécies. As autoras contam que mulas sdo animais nascidos da
reprodugdo dos jumentos com éguas ou dos cavalos com jumentas, ou seja, “trata-Se de uma
palavra pejorativa que indica mesticagem, impureza, mistura impropria que nao deveria existir”
(RIBEIRO; RIBEIRO, 2018, p. 141). No periodo colonial, esse termo passa a ser utilizado para

se referir a negros e negras de pele mais clara, resultantes do estupro colonial, fato ja abordado
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anteriormente. As autoras alertam que essa nomenclatura de cunho racista e machista foi
transferida para a Globeleza, que segue a estética das escravizadas que os senhores de escravos
queriam que trabalhassem na casa-grande, ou seja, aquelas consideradas bonitas.

A figura de Sarah Baartman ¢ evocada a fim de realizar uma alus@o entre a “Vénus

Hotentote” e a Globeleza:

Nascida em 1789 na regio da Africa do Sul, ela foi levada, no inicio do século
19, para a Europa. Sarah Baartman deu um corpo a teoria racista. Ela foi
exibida em jaulas, salGes e picadeiros por conta de sua anatomia considerada
“grotesca, barbara, exotica”: nddegas volumosas e genitdlia com grandes
labios (uma caracteristica presente nas mulheres do seu povo, os khoi-san).
Seu corpo foi colocado entre a fronteira do que seria uma mulher negra
anormal e uma mulher branca normal, a primeira considerada selvagem
(RIBEIRO; RIBEIRO, 2018, p. 142).

A alusdo é realizada visto que, para as autoras um canal, influente como a Rede Globo
exibe mulheres negras a qualquer hora do dia e se nega a representa-la para além do lugar de
exploracdo de corpos durante o restante do ano. A partir dessa inquietacdo, as autoras
questionam a quantidade de contratadas negras para representar papéis protagonistas em
novelas, jornais e programas de auditorio. Para as intelectuais, € importante que compreendam
que as criticas ndo sdo sobre a nudez nem mesmo sobre quem protagoniza esse papel. A
problematica, para elas, esta no fato de que mulheres negras sdo confinadas ao lugar da
sensualidade, que resulta na negacdo de suas humanidades, multiplicidade e complexidades.

As autoras enfatizam que o manifesto objetiva o fim da Globeleza e nasce da urgéncia
e do grito pela incorporacao de novos papéis e espacos para mulheres negras no meio artistico.
Elas expressam suas rejeicdes as suas humanidades negadas por pessoas que acreditam que o
lugar de mulheres negras é no entretenimento, via exploragdo de seus corpos, e falam que nédo
“aceitarao mais os grilhdes da midia sobre os seus corpos”.

Por fim, concluem:

N&o podemos mais naturalizar essas violéncias escamoteadas de cultura. A
cultura é construida, portanto, os valores dela também o s3o. E preciso
perceber 0 quanto a reificacdo desses papéis subalternos e exotificados para
negras nega oportunidades para nos desempenharmos outros papéis e
ocuparmos outros lugares. Ndo queremos protagonizar o imaginario do gringo
que vem em busca de turismo sexual. Basta! Ja passou da hora! (RIBEIRO;
RIBEIRO, 2018, p. 145).

Por meio desse manifesto, fica nitido o posicionamento de Ribeiro e Ribeiro sobre a

Globeleza como uma personagem, criada pela Rede Globo de Televisdo, cuja narrativa
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apresenta 0s esteredtipos construidos historicamente sobre mulheres negras. As criticas
realizadas pelas autoras apontam que a rede de televisdo coaduna com a légica dominante de
reservar locais desumanizantes para as mulheres negras, sem possibilitar que estas
protagonizem outros papéis e, por consequéncia, ndo as compreende em suas complexidades.
Por fim, apresentam um posicionamento veemente contra a existéncia da Globeleza como uma
aparente exigéncia de restituicdo de suas humanidades. Entretanto, o seguimento das passistas
discorda dessa exigéncia, assunto que veremos no proximo topico.

Cabe salientar que esse manifesto foi elaborado e publicado, originalmente, na Folha de
Sdo Paulo em 2016. Ganhou muita repercussédo nas redes sociais, de modo que diversas ativistas
negras se posicionaram. O manifesto foi posteriormente publicado na pagina Geledés, uma das
mais famosas e geridas por intelectuais negras, tais como Carneiro, uma das referéncias deste
trabalho. Esse posicionamento coletivo resultou na transformagéo da vinheta da chamada de
Carnaval e da personagem que ja ndo aparece mais seminua na televisdo desde o ano posterior

a publicacdo do referido manifesto, como fica evidencia a foto a seguir.
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Figura 3 — A “Globeleza vestida”

(Fonte: encurtador.com.br/befpO)
Erika Moura: Globeleza desde 2015

4.5 Samba pretinha: um projeto para apresentar o ponto de vista das passistas

Logo apos a publicacdo do manifesto elaborado por Djamila Ribeiro e Stephanie Ribeiro
no ano de 2016, quatro passistas do Grémio Recreativo Escola de Samba (G.R.E.S.)
Académicos do Salgueiro elaboram o projeto Samba Pretinha, objetivando falar das suas
respectivas realidades enquanto mulheres negras sambistas. Por meio de uma entrevista
semiestruturada, foi possivel compreender suas impressdes acerca dos assuntos abordados aqui,

ou seja, sobre as questdes racial e de género no samba, bem como a realidade da passista, a
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discussdo sobre as baianas, a Globeleza, além da discussdo da industria cultural e do
entretenimento. Assim, este tdpico visa apresentar o debate realizado por intelectuais negras e
negros, bem como por outras pesquisadoras da tematica sob a ética das mulheres que sdo faladas
por essas pesquisadoras nos dias de hoje.

Como relatado pelas interlocutoras desta pesquisa, o projeto Samba Pretinha foi pensado
por quatro passistas da G.R.E.S Académicos do Salgueiro no ano de 2016, apoOs trés
acontecimentos: a publicacdo de A mulata Globeleza: o manifesto, o caso de uma integrante da
escola que perdeu a peruca em um dia de ensaio e 0 caso de racismo sofrido por uma das
integrantes do grupo.

Larissa Neves comenta sobre a publicacdo do manifesto:

Teve um ano, assim, que todas as ativistas negras, assim... Djamila Ribeiro,
Sthephanie Ribeiro, enfim... Todas as grandonas comecaram a fazer um
manifesto na internet para acabar com a Globeleza. Vocé lembra disso? E ali,
na época, eu ficava muito confusa, porque eu ficava assim: “mas pera ai, eu ja
fiz teste para a Globeleza, duas vezes. Eu gostaria de ser a Globeleza”. Se me
chamassem para ser a Globeleza, eu iria. E meu sonho de infancia, sabe? De
crianca. Eu sempre quis ser a Valéria Valenca e, ao mesmo tempo, tinha a
militancia dizendo: “ndo”. Eu t6 errada? E cara, calma ai, calma ai... Enfim,
batia muito a cabeca com isso. Uma confusdo, uma crise de identidade... Até
que um dia, eu tomando banho, eu falei assim: “Nao, cara, eu s6 vou entender
esse manifesto contra a Globeleza, a favor do fim da Globeleza, no dia que
uma militante, dos movimentos sociais e raciais, de dentro do samba, vier
conversar comigo”, porque essas pessoas nao dialogam em nada com a
realidade que eu vivo, sabe? Eu sé vou entender o dia que essa pessoa Vir
conversar comigo, e falava e falava e falava... Até que um dia eu falei, néo,
cara... Essa pessoa, sou eu, sou eu. Nao tem ninguém para conversar comigo.
Sou eu que tenho gque conversar comigo mesma e ndo, ndo é assim, ndo. E fim
a Globeleza. E ai foi quando comegou o Samba pretinha (grifos nossos).

Sobre o caso da integrante que perdeu a peruca no meio do ensaio da escola de samba,

Sabrina de Souza diz:

O engracado é que as pessoas nao tém memoria, mas eu tenho. A memodria foi
assim: tinha acontecido uma coisa na quadra do Salgueiro de uma menina que
ficou sem peruca e, assim, uma situacdo ridicula. E ai a Rafaela e a Larissa
ficaram com essa inquietacdo ai. [...] Rolou um caso de racismo com uma
menina, s6 que, até entdo, ninguém identificava como racismo. Confundia-se
com bullying e, quando aconteceu isso com a Mirna, a Larissa teve esse start
e ai foi falar com a Rafaela. As duas tiveram o start juntas e construiram o
esqueleto do samba pretinha, ai depois elas conversaram com a Mirna.
“Vamos falar sobre o que esta acontecendo com vocé€”, e ai depois me
convidaram.

Por fim, o ultimo caso é relatado por Larissa Neves:
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Qual ¢ a histoéria da Mirna? Ela também foi cria do Morro do Complexo do
Lins, a Mirna. Sempre foi passista. S6 que a Mirna sempre sonhou em ser
médica. Sé que a Mirna se abdicou do samba, por dois anos ou trés, para
estudar, para prestar o vestibular. Depois de muito tentar, ela conseguiu, né?
Passou para medicina na UERJ, entdo a Mirna se tornou a médica do rolé e
estda se formando agora, e foi superemocionante porque todo mundo
acompanhou esse processo da Mirna, de entrar na UERJ. Ela entrou na UERJ
e ai, no primeiro, ou segundo ano dela — agora ndo lembro —, os alunos
criaram um concurso de a menina mais bonita de cada curso, e a Mirna estava
representando a turma de medicina da UERJ. E ai ela sofreu muito racismo,
né? Varios ataques, enfim, a galera chamando ela de macaca, de um monte de
coisas. “Por que essa garota t4 ai?”” Enfim.

Antes de analisar estes acontecimentos, € necessario apresentar as intelectuais desta
pesquisa. O Samba Pretinha é composto por Larissa Neves, de 26 anos, graduanda em
Psicologia, cujo cargo é na area de Recursos Humanos de uma empresa; Sabrina Barbara de
Souza, de 31 anos, graduada em Ciéncias Sociais e, atualmente, professora de danga e dangarina
do grupo Heavy Baile; Rafaela Dias, de 30 anos, graduanda em Educacdo Fisica e atendente

em uma boutique de carnes nobres; e Mirna Moreira, de 26 anos, que é médica.
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Figura 4 - Criadoras do projeto Samba Pretinha

Da esquerda para a direita, estdo Mirna Moreira, Rafaela Dias, Larissa Neves e Sabrina Barbara de

Souza (Fonte — arquivo pessoal das interlocutoras).

Vale destacar que todas possuem, em comum, a histéria de uma infancia pobre — umas
mais do que outras, visto que duas tiveram acesso a educagédo privada, ainda que em escolas de
bairro. A relagdo com o samba estd associada ao contexto familiar, ou seja, “vem de berco”.
Rafaela Dias, por exemplo, desfila desde os cinco anos de idade, e Larissa Neves desfilou a
primeira vez na agremiacdo aos 12 anos de idade.

Isto fica expresso na fala de Rafaela Dias, quando esta fala da sua relagdo com o samba:
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Minha histéria com o Salgueiro comecou desde a barriga da minha mae.
Minha avé fez parte da velha guarda; meu avd, da bateria; e minha mée faz
parte até hoje da ala da comunidade. Minha irma também desfila e, com cinco
anos, minha avé me colocou pra desfilar na mirim. E eu desfilei na mirim por
muitos anos, até que houve uma época que eu estava muito grande para
desfilar na mirim e muito pequena para desfilar na grande. Ai eu fiquei de
fora. Ai fiz um teste para passista para a escola grande e eu nao passei. Eu era
muito pequena, ai acabei desfilando no carro, no abre-alas. Ai depois desse
ano, eu ndo fiz mais teste e fui direto para passista. Fiquei muito tempo como
passista. Fui rainha das passistas, participei do “Caldeirdo do Huck” em 2014
e eu venci, pelo Salgueiro. Ai, passo e, em 2017, me convidaram para ser musa
da comunidade. Eu fui e fiquei durante dois anos. Ai parei de desfilar como
musa e fui desfilar no abre-alas.

Para Sabrina, a relacdo com o samba também se deve a familia, como afirma a
interlocutora:

Eu comecei como passista. Como eu falei, meu pai era salgueirense, entdo eu
sempre ouvi 0 Salgueiro na minha casa. Eu acho que o primeiro samba-enredo
que eu aprendi a cantar foi do Salgueiro, foi o que o Emilio Santiago gravou
0 Ita do Norte, né? Acho que é um dos sambas mais famosos e ai a minha mée
era completamente apaixonada pelo Emilio Santiago e tinha um CD de Emilio
Santiago, que ele cantava esse samba. Entdo acho que o primeiro samba que
eu aprendi a cantar foi esse do Salgueiro. E ai eu fui para o Salgueiro.

Em uma das falas, Larissa comenta algo bastante interessante sobre sua relacdo com o

Carnaval:

Eu amo o Carnaval mesmo. Ndo consigo viajar. As pessoas perguntam: “ah,
Larissa, vamos viajar?”. Eu ndo consigo. Meu Carnaval ¢ na avenida Vou para
bloco mas, assim, se me der os cinco dias de ingresso na Sapucai, eu vou feliz.
Porque é minha manutengdo mesmo, sabe? E onde eu sou feliz. Nao teve uma
vez que eu estava mal, em depressdo, que eu fui para uma escola de samba
que ndo me curou, sabe? N&do teve uma vez que eu ndo tive essa cura. Outra
coisa que eu ja ia me esquecer também, dessa minha relacdo forte com
Carnaval... A minha mae, o carnaval curou minha mde, porque minha mae
teve sindrome do panico. Enfim, minha mée ndo saia de casa, minha mae nao
conseguia andar na rua... panico mesmo. N&o passava em tanel, por exemplo,
e 0 que tirou minha mée de casa foi a escola de samba, sabe? Minha mée nédo
saia de casa pra trabalhar, ir na padaria, pra ir ao mercado, nada. Mas ela saia
de casa pra ir aos ensaios. Foi o samba que curou ela, de verdade. E ela fala:
s0 voltei a ter vontade de viver com o samba. E é isso, sabe?

Dessa maneira, a relagdo com o Carnaval é nitidamente afetiva. Além do mais, duas
questdes, abordadas no segundo capitulo , podem nos auxiliar a compreender essas falas. A
primeira é a dimensdo comunitaria nos espacos alternativos da didspora; a segunda esta
relacionada a sublimacdo dos sentimentos contidos. Nos espacos alternativos, cujas musicas

negras da didspora estdo situadas, a interacdo entre pessoas de distintas idades é bastante
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comum. E a circularidade € algo a ser pensado nesse contexto, pois podemos compreender o
samba como algo passado de pais para filhos e filhas, mas também podemos refletir sobre como
é algo processual da circularidade, presente no tempo e na organizacdo da comunidade.
Expandindo nossa compreensdo sobre a expressdo “veio de berg¢o”, esta ndo significa
necessariamente que 0s pais inseriram as criancas no samba. Entretanto, pode significar apenas
que a crianca é igualmente parte de uma comunidade — a da escola de samba — desde o seu
nascimento.

Os motivos para a organizacdo desses espacos, desde o periodo da escravizacdo de
pessoas africanas e suas descendentes, estdo relacionados & mediagdo dos sofrimentos
decorrentes deste processo. Assim, quando uma das interlocutoras aborda a expressdo “o samba
¢ cura” ¢ fala que o samba curou sua mae, ela confirma, nesse caso especifico, que essas
organizagOes, para algumas pessoas, seguem cumprindo com 0s objetivos pelos quais elas
foram elaboradas. E a partir da relagio que essas mulheres possuem com o samba que surge o
primeiro questionamento em relagdo ao manifesto anteriormente apresentado. Uma das
inquietacbes das interlocutoras esta relacionada ao lugar de fala das intelectuais feministas
negras ao se pronunciarem contra a Globeleza, que ¢ uma passista. Elas falam a partir do “chao
da escola”, para usar a expressdo utilizada pelas interlocutoras. Assim, a compreensdo de
Larissa Neves de que apenas uma intelectual que seja do samba poderia fazé-la entender os
motivos pelos quais ela deveria ir contra a existéncia da Globeleza faz com que ela entenda a
urgéncia de se organizar com outras intelectuais que vivenciam o samba ainda que, nesse
momento, elas ndo se compreendam como tais.

No que se refere aos dois casos de racismo, vivenciados direta ou indiretamente pelas

interlocutoras, vale retomar uma fala relevante de uma das interlocutoras da pesquisa:

O mais “engracado” € que, para a galera ativista, ja militante, ndo surpreendeu
esse tipo de ataque. SO que, pra nossa galera do Carnaval, do samba, a galera
ficou chocada como se fosse a primeira vez que tivessem vendo aquilo,
principalmente com a Mirna. Porque tem essa coisa também, né? Porque, a
partir do momento que vocé entra numa universidade, vai fazer faculdade,
estuda, tem um trabalho maneiro, pra nossa galera periferia/favela, que ndo
tem esse acesso, vocé estd num degrau muito acima. VVocé esta imune das
coisas, né? E ai a galera do samba ficou chocada, tipo assim: “ha? A Mirna
sofrendo racismo? Como assim? A Mirna é tdo bonita, tdo inteligente... Ela?
Mas a Mirna faz medicina”. E isso, esse conflito na minha timeline... De novo,
liguei pra Sabrina e falei: “Sabrina, a gente vai ter que fazer alguma coisa”.
Porque, no primeiro momento, meu desabafo com a Sabrina foi: “a gente
precisa responder essas pessoas. A gente precisa responder Djamila Ribeiro,
a gente precisa responder essas pessoas”. Quando comecou essa parada com
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a Mirna, a gente falou: “ndo, pera ai. A gente ndo tem que responder essas
pessoas. A gente tem que conversar com a nossa comunidade. A gente tem
que conversar com a nossa galera”. Ai foi quando comecou o Samba
Pretinha, que é esse movimento de tentar ser essa ponte, né?

Como ¢é possivel observar, nesse processo, as interlocutoras compreendem suas
discordancias em relacdo ao manifesto. Inclusive, elas ja fizeram a selecdo para ser a Globeleza,
bem como participaram de outras sele¢des como, por exemplo, a Rafaela, que ganhou a selecéo
de musa do Carnaval realizada no programa do Caldeirdo do Hulk, também desenvolvido pela
Rede Globo de Televisdo. Elas entendem que a Globeleza é o posto maximo que alguém do
seguimento de passista conseguia alcancar e, em relacdo a pouca roupa, € possivel observar
concordancia em seus posicionamentos e o de Rodrigues (1984), pois acreditam que a
seminudez est4 relacionada ao conforto que os movimentos da danga do samba exigem.

Inicialmente, o projeto tinha por finalidade responder a organizacdo por tras do
manifesto. Todavia, ao entenderem que o racismo nao é compreendido pela comunidade do
samba no geral, elas se organizam a fim de partilhar e discutir com a comunidade sobre esses
casos, haja vista a nogdo erronea de que uma das integrantes nao sofreria racismo por ser bonita
e universitaria. Ao se organizarem coletivamente para a consolidacdo desse projeto, vale
retomar o conceito de espagos seguros, que trata da urgéncia de mulheres negras de construir
espacos, objetivando expressarem seus posicionamentos livremente. E nitido como o Samba
Pretinha é um desses espacos. Sobre sua organizacao, vale retomar a fala de Sabrina Barbara
de Souza:

Eu lembro muito que a Rafaela veio falar comigo assim: “eu e Larissa estamos
armando uma coisa. A gente vai falar com vocé daqui a pouco”, mas eu nem
esperava que fosse. Mas ai elas me contaram do projeto. A gente comegou a
desenhar o projeto. Ai, na experiéncia do projeto, eu me inspirei na minha
vivéncia académica, mas também me inspirei muito na minha vivéncia dos
blocos afro. Porque nos blocos afros, eles séo menos invadidos pelos brancos.
Entdo eles sdo menos mainstream. Os blocos afro, eles ndo sdo mainstream,
eles tém a postura de atacar mais e ai tem uma politica de pensar e falar mais
do que de realizar tanto como no Carnaval. E ai eu me inspirei nessa
experiéncia de bloco afro e de UERJ e falei com as meninas para fazermos
uma roda de conversa, entdo. Ndo vamos fazer palestra, porque é chato, vamos
fazer roda de conversa e ai comegamos a separar 0s temas que queriamos falar:
“objetificacdo, autoestima, racismo, machismo, como se defender do
racismo”, porque a gente acaba falando muito do racismo sem aprender a se
defender sobre isso.

E na mescla entre os aprendizados adquiridos na universidade e em outras organizagdes

negras que as auxiliam a elaborar o projeto. Vale apresentar o entendimento delas acerca dos
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temas discutidos, pois se relacionam diretamente com a discussdo desenvolvida por outros
intelectuais, negras e negros, em diferentes tempos, ja abordados aqui. Vale relembrar que o
projeto surge da divergéncia de um posicionamento ja discutido anteriormente. Para uma
melhor compreenséo, dividiremos as discussdes apresentadas por elas a partir da seguinte
ordem: origem do samba e a relevancia das baianas; relacdes raciais e de género na expressao
cultural e familia extensiva; e samba-empresa.

No que se refere a origem do samba, Larissa Neves a relaciona com as baianas. Quando
questionada sobre a importancia delas, a interlocutora diz:

Elas sdo muito importantes porque elas sdo o principio de tudo. E ter elas ali,
ndo s6 nesses sambas. E porque, no Salgueiro, as baianas também fazem o
show delas, a apresentagéozinha (sic) delas mas, no desfile, como um todo, é
uma forma de reverenciar essas mais velhas, que construiram aquilo ali e que,
assim, é construir de verdade, porque sdo mulheres que fazem parte da
construcao tanto da instituicdo escola de samba quanto a manutencdo do dia a
dia dessas escolas de samba. Por exemplo, sdo essas mulheres as responsaveis
por muitas coisas que acontecem ali dentro, como a alimentacéo, e a gente
sabe que, dentro de um olhar preto, as mulheres tém um papel muito
importante nesse preparo desses alimentos. Sé elas podem preparar, sO elas
tém essa divindade, podemos dizer... Entdo, eu vejo as baianas como...
Quando eu vejo as baianas desfilando, é um lugar de tipo assim: “Obrigada!
Vocés sdo as precursoras disso aqui”. Entdo, “esse ¢ o momento de vocés
brilharem para além dos bastidores”.

Na fala de outra interlocutora, as baianas sdo citadas, em um primeiro momento, como
guerreiras que carregam fantasias pesadas; em outro, relembra que as baianas da G.R.E.S.
Académicos do Salgueiro ja foram passistas. 1sso demonstra uma aproximacdo delas com o
pensamento desenvolvido entre as décadas de 1990 e 2000 acerca da relevancia das tias baianas
na criagdo do Carnaval. Rafacla Dias utiliza a expressdo “guerreira”, assim como Helena
Theodoro (2009), ao pensar na contribuicdo das tias baianas para a organizacdo do samba.

Em outro momento, quando indagada sobre a relacdo da matriz africana com o samba,

Sabrina Barbara de Souza diz:

Antiguidade é posto, quando sdo as mulheres mais velhas que preparam a
comida. E heranca de candomblé. Quando a forca e o conselho... Porque as
baianas sdo nada mais e nada menos do que a representacdo da Mée de Santo.
Se vocé olha pra uma baiana e ndo lembra de uma Mé&e de Santo, vocé ndo ta
entendendo nada. As roupas, as vestimentas... E 16gico que esse corpo
dangante, esse corpo é heranca de religiosidade de matriz africana. Até o
samba mesmo! Toda macumba termina com um samba de roda, entdo é sobre
iSS0.
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Essa fala também esta em consonancia com as dos intelectuais da década de 1990 e 2000
acerca da relacdo entre samba e religiosidade de matriz africana, em que a ala € uma
homenagem as multiplas fun¢des que essas mulheres exercem no cotidiano da escola, bem
como realizam no terreiro, a exemplo da responsabilidade das yabassés (mées da cozinha) e do
cuidado com a organizacao do espaco.

Sabrina Barbara de Souza complementa a fala das demais interlocutoras:

E a importéncia das baianas, eu superconcordo com as meninas. As baianas...
Como eu falei antes, o Carnaval, pra mim, ele é a congregacao entre o ontem,
0 hoje e 0 amanh4, e a ala de baianas é isso. Como é que eu vou dizer? E que
ndo é a permanéncia da ancestralidade, ndo... Mas é o meio através do qual a
ancestralidade continua, ¢ o lugar pra vocé olhar com carinho e pensar: “eu
vou chegar...”. Duas alas que sdo meus xodos: velha guarda e as baianas.
Tenho uma grande admiracédo pela velha guarda e pelas baianas. As baianas
tém um dever de trabalho social dentro da engrenagem da escola de samba
muito importante. Acho que € o lugar do respeito, do conselho, do ouvir... E
eu também, assim como a Rafa falou, acho impressionante, impressionante,
elas dancarem com tanto peso. Agora, a Rafaela falou desse preparo fisico
delas, que eu nunca tinha parado pra pensar que elas ensaiam. Mas nédo
ensaiam com a roupa... Agora que eu falei (sic), “nossa, é verdade, elas ndo
tem preparo fisico!”.

Nas falas da interlocutora, além da dimensdo afetiva, € possivel observar a figura da
baiana como responsavel por instituir a nogdo de temporalidade circular, discutida no segundo
capitulo. Compreendemos que a questdo de congregar passado, presente e futuro, a partir de
uma relacdo com a ancestralidade, pode ser entendida segundo o entendimento da interlocutora
de que as baianas sdo as autoridades do saber advindo das religides africanas. Assim, se a
questdo do tempo, no terreiro, ndo segue a linearidade ocidental, sdo responsaveis por preservar,
no que for possivel, essa no¢do nas escolas de samba. Entretanto, uma parte da fala de Larissa
Neves merece destaque: “esse ¢ um momento de vocés brilharem para além dos bastidores”.
Nessa passagem, a interlocutora coaduna com a perspectiva de Werneck (2007) acerca da
invisibilizacdo das mulheres negras no samba, visto que é apenas na passagem pela Sapucai
que as baianas, “que sao o principio de tudo”, sdo visiveis, ou melhor, reconhecidas por todo o
trabalho desempenhado por amor a escola. A grande questdo € que essas mulheres,
representantes de um passado glorioso, cujas mulheres negras desempenhavam papéis
extremamente importantes para que o samba se tornasse no que é hoje, atualmente desfilam
durante 60 minutos com fantasias pesadas por causa de uma aparente supervalorizacdo da

estética do desfile.
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A partir dessa questdo, vale refletir acerca do posicionamento das interlocutoras da
pesquisa sobre as relagdes raciais no meio do samba pois, ao analisar A espoliacdo branca do
samba negro, Rodrigues (1984) entende que a questao estética sob os moldes da branquitude
passa a ser valorizada com a criagédo do carnavalesco. Este foi um cargo ocupado primeiramente
pelo artista plastico Fernando Pamplona, no G.R.E.S. Académicos do Salgueiro, ja na década
de 1950. Essa figura logo se transformou em um dos cargos mais famosos das escolas de samba,
cujo cargo foi ocupado por professores universitarios das escolas de Belas-Artes, que logo
complexificaram as fantasias, inseriram brilhos, lantejoulas e plumas e, posteriormente
transformaram, as indumentarias das baianas em pesadas fantasias.

Sobre as relagdes raciais, Larissa Neves, diz:

Eu acho que, assim, nesse formato atual em que a gente ta, é uma questéo. E
muito importante a gente reafirmar nosso lugar e essa producdo de
conhecimento que € o samba, reafirmar esse lugar preto porque, sendo, 0s
brancos tomam, assim como eles tomam tudo. Entdo, eu acho que é muito
importante a gente fazer esse movimento de reafirmacéo e de ndo apagamento
histérico. Porque também tem uma outra questao que, assim, o0 samba, quando
ele comega a envolver dinheiro que, até entdo, o0 samba estava ali, acontecendo
nos finais... Como Sabrina falou, dos cultos de candomblé, acontecendo
clandestinamente, porque o samba era proibido. Existiaum movimento no Rio
de Janeiro, que foi o surgimento das escolas de samba, de compositores.
Enquanto estava acontecendo tudo isso e 0s compositores comegaram a se
reunir pra fazer uma juncdo de composicdo de samba, com 0s ranchos que
aconteciam no Rio de Janeiro, e ndo envolvia dinheiro, até entdo, tava uma
disputa territorial. Tinha esses compositores ali do Estacio, que trocavam
figurinhas — essas figurinhas sdo sambas — com os compositores da
Mangueira, com os compositores de Madureira... Enfim. E ai surgiu um
branco, viu esse movimento que estava acontecendo na cidade e falou: “vamos
criar aqui um concurso, e o samba vencedor, a melhor apresentagdo ganha um
prémio”. Esse prémio, que ¢ em dinheiro. E quando comega a envolver o
dinheiro, e ai 0 samba comeca a ser capitalizado... E ai, como tudo nessa
sociedade, quando vira capital... Porque o capitalismo, ele é do branco... Ai
comega esse movimento de apropriacdo e apagamento do que, da onde veio,
e quando o real sentido daquilo.

Outra interlocutora complementa:

Pra mim, a questdo racial, ela é importante, no sentido de... do ndo
esquecimento de que essa cultura € preta. O processo de
embranquecimento da populagéo brasileira vem aliado ao discurso
capitalista do entretenimento, que deixa tudo igual, que faz parecer que
tudo é igual e que todo mundo construiu tudo junto, principalmente no
Brasil, por questdes historicas, de embranquecimento da populacao e
dessa construcdo da democracia racial. Entdo, pra mim, a questéo racial
é importante a partir do momento de que ndo deixa esquecer que 0
samba, ele € negro. Ele é negro. Entdo a gente ja teve outros
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movimentos que foram esquecidos, que eram movimento negro, que
sd0 movimentos negros, que sao culturas negras. O funk ta indo por
esse caminho. Acho que o pagode se sustenta ainda enquanto ritmo
negro porque o samba, ele ndo perdeu essa voz. E ai quando eu falo
samba, eu falo samba do mainstream, eu falo samba da escola de samba.
E ai o pagode ndo tem como ele ser tirado desse lugar. Entdo, pra mim,
a discussdo na relacdo racial, ela € importante nesse sentido dentro do
Carnaval.

Vale frisar que a relacdo entre negros e brancos, na escola de samba, a partir de suas
falas, ndo se desassocia da questdo financeira, do apagamento da contribuicdo da populagédo
negra, bem como da industria do entretenimento. Podemos perceber que, para elas, a relacdo
entre brancos e negros se constitui na esfera da escola de samba instituicdo, apresentada no
segundo capitulo, e que, em certos aspectos, compatibiliza com o entendimento das autoras das
décadas de 1970 e 1980. As intelectuais entendem que o samba, assim como as expressdes
culturais negras, era predominantemente negro até surgir o interesse da industria do
entretenimento.

A perspectiva do lucro é indissociavel do aumento de pessoas brancas frequentando as
escolas. Outra questdo apontada é a democracia racial. Como podemos analisar no terceiro
capitulo, esse mito difunde a nocdo de que brasileiros sdo todos iguais, havendo relacdes
harmonicas entre distintas racas, e realiza o apagamento das reais contribui¢cdes das distintas
culturas existentes no Brasil. Dessa forma, quando uma das interlocutoras menciona a questao
da democracia racial para pensar nas relagdes raciais, além do medo do apagamento da
contribuicdo da populacdo negra para a existéncia do samba, € possivel concluir que elas
entendem esse discurso no cotidiano da expressao cultural.

Como a discussdo sobre questdo racial ja é entendida no contexto das relagGes
institucionais, vamos compreender como as interlocutoras observam mais especificamente a
questdo das relacbes econdbmicas na escola.

Sabrina Barbara de Souza comenta que:

Pra mim, a gente vive num mundo capitalista, materialismo historico... E
importante discutir nisso ai. Entdo os brancos possuem o0s meios de producéo,
eles possuem o dinheiro e eles vdo se meter onde tem dinheiro. Eles estdo
sempre procurando coisas novas pra fazer dinheiro e quem promove isso
somos nos! Negros, escravizados, classe trabalhadora, porque quem produz
esse mundo aqui é a classe trabalhadora. Nossa! Muito marxista, mas eu sou
marxista mesmo! E ai, dentro desse contexto da escola de samba, ndo tem
como fugir disso, né? Nao tem como. A gente vive aqui, nesse mundo
capitalista. N&do tem como a escola de samba fugir dessa Idgica capitalista. Ela
pode preservar a cultura de candomblé, ela pode preservar a cultura negra de
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relacdo, mas ela ndo vai fugir do capitalismo e ndo tem como fugir dos
brancos. A gente vai conseguir, um dia, tomar esses meios de produgdo, mas
a cultura é nossa, ndao tem como. O importante € ndo deixar que eles
desassociem essa cultura da gente. E importante nio deixar transformar em
branca. Acho que é isso o importante.

J& em sua compreensao sobre escola de samba como empresa, outra interlocutora diz:

Quando a gente pensa em escola de samba como empresa, V3o ser 0S mesmos
problemas, como qualquer outra empresa, enfim... E falando de Salgueiro, é
uma relagdo de amor e 6dio, como a Sabrina falou. O momento atual, o
Salgueiro, assim como as empresas daqui de fora, estdo surfando nessa onda,
nesse hype do antirracismo. N&o s6 o Salgueiro. Tem outras escolas fazendo
esse movimento e agora ta vindo com enredo afro... Ai também tem essas
linguagens... A gente dentro do Carnaval... Algum enredo que vem falando
sobre alguma questdo racial e tal. A gente joga tudo no enredo afro, mas
enfim... No Salgueiro, assim como outras empresas, estdo surfando um pouco
nesse hype, mas que... Ndo sei, ¢ um sentimento de “que saco ter vocés
surfando nesse hype”. Ao mesmo tempo, é aproveitar que estamos surfando
nessa onda... Vamos nadar, vamos surfar também.

A leitura da interlocutora sobre a questdo do capital, a partir da perspectiva marxista, é
bastante interessante para compreendermos o entendimento delas em relagdo ao samba
enquanto empresa. Nesse sentido, quando elas falam que os brancos s&o donos dos meios de
producdo, podemos observar, hoje, na realidade das escolas de samba do grupo especial, que
os presidentes das escolas, bem como os dirigentes da Liga das Escolas de Samba (LIESA) séo,
em quase sua totalidade, compostos por brancos e homens. E qual é a importancia deles para as
escolas? Junto com a diretoria, S&0 responsaveis por captar e gerir 0S recursos da e para as
escolas, bem como no estabelecimento de parceria, dentre outras fungdes burocraticas
relacionadas as questdes financeiras. Sob a Otica das interlocutoras, a discussao racial expressa
na avenida ndo é resultante do entendimento da contribuicdo da populacdo negra na sociedade
brasileira, muito menos do posicionamento das escolas acerca do racismo sofrido diariamente
pela populacdo negra na sociedade brasileira, como observamos noprimeiro capitulo com o
conceito de racismo cotidiano de Kilomba (2019). Para elas, o samba, como empresa,
compreende os produtos, os quais seus “clientes” querem consumir e, por isso, o vendem. Nesse
caso, a discussdo antirracista, expressa nos desfiles, também é um produto.

Em 2016, na primeira atividade desenvolvida pelo projeto na quadra do G.R.E.S.
Académicos do Salgueiro, a fim de discutir questdes raciais e de género no samba, as

interlocutoras comentam, inclusive, que a entdo presidente da escola, naguele momento, bem
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como um dos diretores da escola, intervém no evento, de modo a questionar as discussoes

levantadas por elas:

Ent&o, a gente teve uma advogada ligada ao Carnaval. A gente teve o cuidado
de trazer pessoas do Carnaval. Ndo necessariamente passistas; a maioria era
passista, mas ndo todas. A advogada ndo era passista, mas era salgueirense, ja
havia desfilado pelo salgueiro. A gente queria pessoas que nao folclorizassem
o0 Carnaval, pessoas que realmente ja haviam vivido o carnaval e iriam falar
verdadeiramente sobre aquilo ali. Como a Rafaela falou, foi um evento muito
legal. Pra mim, o que mais chamou a atencéo no nosso evento foi um publico
de meninas jovens, meninas jovens faveladas... O evento foi muito legal. A
gente teve uma repercussao muito legal. O evento foi complicado por causa
da intervencéo do diretor de Carnaval da época e da presidente da escola de
samba. Mas foi um publico muito legal. A gente conseguiu juntar pessoas
académicas, pessoas do Carnaval, pessoas faveladas, um publico preto.

Outra interlocutora complementa: “a gente 1a falando e ai a antiga presidente da escola,
uma mulher branca, se achou no direito de falar coisas. Deslegitimou totalmente nossa fala,
mas faz parte. Nos sabiamos do risco que estdvamos correndo”. Essa questao evidencia a tensao
das relagdes raciais na escola, haja vista que falar do racismo que pode ser cometido, por
exemplo, pela ex-presidente, por ser uma mulher branca, causa desconforto ao passo que ela se
sente no direito de intervir e deslegitimar o que estd sendo discutido na atividade. Essa
intervencdo ocorre no meio de um evento repleto de pessoas pretas, académicas, de Carnaval,
faveladas. Isso demonstra como as relac6es de poder na escola de samba enquanto empresa
estdo dadas pois, enquanto presidente da agremiacdo, ela pode ndo somente questionar o que as
pessoas pretas estdo falando, bem como pode dizer que tudo aquilo ndo passa de uma inverdade.

Acerca da compreensdo delas sobre a ala das passistas, algumas questdes sdo bastante
relevantes: o fato de Valéria Valenca, ou seja, a passista que interpretou o papel da Globeleza
por mais tempo, ser referéncia de todas as interlocutoras desta pesquisa. lgualmente a
perspectiva da Rodrigues (1984), as interlocutoras compreendem a ala da passista como a ala

responsavel pelo “samba no pé”:

Pra mim, a importancia das passistas, da ala de passista da escola de samba,
tanto feminina quanto masculina, sem género, € mostrar o samba no pé.
Porque os passistas, eles sdo 0s responsaveis por mostrar o samba no pé. A
Unica ala responsavel por isso sdo 0s passistas, responsaveis pela danca-
samba, porque vocé pode dancar varias coisas dentro do samba... O samba
tem varias dangas, mestre-sala e porta-bandeira... Tem a danca da comisséo
de frente, que vem com balé. Tem area coreografada que ai depende de qual é
o enredo do samba, mas a ala responsavel pela danga-samba é a ala de
passistas. Entdo, pra mim, essa é a grande importancia e, também, pra mim, é
uma ala que congrega a discussdo de género no Brasil. As dancas brasileiras
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sdo muito divididas por género. Entdo, a ala de passistas também tem essa
demarcacdo de género. Nas outras alas, os géneros ndo sdo tdo bem
demarcados. A ala de passistas também demarca o género da danca masculina
e da danca feminina. Coletivamente falando porgque temos a imagem do
mestre-sala e porta-bandeira.

Uma das interlocutoras fala do encantamento e de como as passistas foram importantes

para sua relacdo positiva com a estética negra:

Eu falo que foi amor a primeira visita. Eu olhei assim... Eu juro pra vocé, eu
nunca tinha visto tanta gente preta junta. Eu nunca tinha visto aquilo na minha
vida. A eu falei: “cara ¢ isso que eu quero estar. E nesse lugar, ¢ nessa escola”.
E, foi méagico pra mim. Eu estou falando e estou revivendo tudo. Foi magico.
O ensaio era na Vila Olimpica e ela me colocou numa arquibancadazinha bem
improvisada que a escola tinha. Minha mée me colocou na arquibancada com
alguém que eu ndo lembro quem era e a escola ensaiava girando, né. Quando
passou a ala de passista na minha frente, eu fiquei assim: “CARACA,
CARACA, eu quero muito ser igual a elas, eu quero muito” e, enfim... Assim,
falei: “eu quero ser igual a elas” e, quando terminou o ensaio que minha mae
veio, né, me pegar, eu falei assim: “mae, eu quero ser igual a elas. Eu quero
ser uma passista. Eu quero ser elas. Elas sdo maravilhosas, elas tém o cabelo
lindo” e, na época, as passistas usavam implante até a bunda — até hoje —,
usavam implante até a bunda. S6 que as do Salgueiro, tinha as que ja tinham
cabelo black, assim. Entao eu falei: “caraca, que isso? Eu quero usar, eu quero
ser como elas”. Ai eu me apaixonei pelo Salgueiro, com o ano de Candaces.
No ano seguinte, o Salgueiro, falando de tambor. Eu vim desfilando como
baianinha. Eu desmaiei no final do desfile de tanta emogdo que foi meu
primeiro desfile, eu desmaiei. No outro ano que foi [...] ndo, minto... Néo foi
tambor. Foi o Rio [...]. O Salgueiro veio falando do Rio de Janeiro, eu vim
como baianinha. No outro ano que veio falando de tambor, eu vim de passista,
gue foi meu primeiro ano como passista, e a escola ganhou.

Dessa maneira, a compreensao das interlocutoras em relacdo a ala que elas comp6em
ou ja compuseram, € que elas desempenham, de modo exclusivo, a funcdo de sambar na avenida
como nenhuma outra ala, ou seja, essa ala possui um lugar de destaque. Para as meninas da
comunidade, essa ala exerce, ainda, uma outra funcdo importante: a referéncia de estética negra
desde antes da discussdo estética repercutida nas redes sociais, de modo a problematizar a
questdo do racismo na construcdo da identidade negra e a relacdo dessas pessoas com seus
tracos negroides, ou seja, cabelo crespo, nariz, 1abios e a propria cor da pele. Uma interlocutora
afirma que, ao ver os cabelos das passistas, ela sentiu a necessidade de parar de usar quimica
no cabelo e realizar a transicdo capilar, ou seja, realizar procedimentos para retomar o seu
cabelo, sem quimicas.

Nesse sentido, o ser passista € colocado como algo que causa extremo orgulho, pois se

elas foram inspiradas por mulheres — seja por Valéria Valenga, Nilce Fran, apresentadas no
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inicio deste capitulo, dentre outras—, também inspiram outras meninas e mulheres. Entretanto,
uma discussdo que merece ser brevemente suscitada estd relacionada a remuneracdo das
passistas. Algumas interlocutoras se afastam da ala, pois € necessario dedicar muitas horas aos
ensaios realizados pelo Carlinhos, outra referéncia para as interlocutoras. Entretanto, elas ndo
recebem qualquer remuneracao para executar essa fungéo e ainda investem do seu préprio bolso
para desempenharem tal funcéo, gastando com fantasias, saltos, cabelos unhas e tudo o que
envolve ser uma passista. Esse fato nos leva a uma questdo bastante pertinente: a escola de
samba enquanto empresa ndo estaria se aproveitando do sonho de ser passistas das meninas
para lucrar com suas performances?

Sobre isso, Larissa Neves fala:

Uma vez, a Juliana Alves... Ela foi, por muitos anos, rainha da Tijuca porque
ela é da comunidade. Ela saiu por questdes dela. Uma vez, questionaram ela
numa palestra, mesmo ela sabendo de todas as questdes que rolam, porque ela,
ainda assim, desfila? Eu nunca tive essa resposta e ela deu uma resposta que
eu achei assim: “€ isso ai”. Ela falou assim: “Eu sei. Me revolta, mas se eu
ndo estiver ali, eles vdo tomar o meu lugar, entdo eu estou ali como um ato de
resisténcia, € meu. Aquilo ali é meu, é dos meus ancestrais. Problema se eles
sdo o0s presidentes, diretores... Problema € deles. Eu t6 ali”. E é muito isso, eu
t6 cagando pra presidéncia, eu t6 cagando pra diretoria, eu té cagando pra
rainha de bateria branca. Eu t6 ali por que é meu, & minha heranga. Deixaram
pra mim e eu ndo vou usufruir? Ta louco, se eles querem o dinheiro, problema
é deles. [...] Foram eles que criaram toda essa rivalidade porque nds estavamos
tranquilos. A gente s estava no batuque, entendeu? Tudo veio a partir deles.
Eu ndo vou me preocupar com isso, eu nao quero me preocupar com isso. Eu
ndo acho que essa seja a pauta, entendeu?

Perguntada sobre qual € a pauta, a interlocutora diz: “Qual ¢ a pauta? Deixa eu ver. Eu
acho que a pauta € celebrar ¢ festejar, sabe?””. Assim, também fica nitido que elas compreendem
exatamente como a escola de samba enquanto empresa opera — inclusive sobre seus corpos.
Mas a grande questdo presente nessa fala diz respeito ao conceito que tentamos desenvolver
nesta dissertacdo, ou seja, as identidades sincopadas. As experiéncias das interlocutoras aqui
abordadas sd@o marcadas por uma nitida mediacdo entre as questdes presentes nas escolas de
samba, que elas entendem e discordam — como €é o caso do enriquecimento da industria do
entretenimento em relacdo as escolas de samba ou, ainda do consequente embranquecimento
— e 0 encantamento por aquele espacgo de preservacdo de saber ancestral.

Conciliar essas questdes ¢ marcante nas experiéncias das passistas e, por isso, se dao as

discordancias com o pensamento expresso no manifesto. 1sso € sintetizado pela fala de uma das
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interlocutoras da pesquisa quando questionada sobre a perspectiva de Stephanie Ribeiro e

Djamila Ribeiro:

E, porque eu acho que ninguém tenha que falar por nés, a ndo ser nos,
porque esse € 0 movimento das feministas negras. Elas queriam falar
pela gente mas, assim, elas ndo tém essa realidade, elas ndo tém essa
vivéncia. Entdo, assim, deixa que a gente vai falar pela gente. Entéo
quando a gente quer falar, a gente tem as nossas questdes que a gente
quer reivindicar que nem elas sabem.

Fica expresso, nessa fala, que as intelectuais, como pessoas que ndo precisam elaborar
identidades sincopadas, visto que elas sdo pensadas no bojo das musicas negras, ndo podem
sentir-se a vontade de pontuar questdes relativas ao que acontece nesses espagos, pois nao
conseguem captar a complexidade estabelecida ali. Assim, além das interlocutoras
reivindicarem o lugar de fala, apresentado no capitulo anterior, elas implicitamente dizem que
quaisquer narrativas que ndo compreendam suas percepcoes e entendimentos sobre a realidade
que vivem seguem reproduzindo a l6gica dominante de imagens de controle, ou seja, de uma
I6gica de poder que nomeia, caracteriza e manipula significados sobre as vidas de mulheres

negras, que se diferencia do que elas falam sobre si mesmas.
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CONSIDERACOES FINAIS

Em nossa investiga¢do, demonstramos a relacéo entre o samba e as musicas negras no
contexto da didspora escrava. Na fala das interlocutoras desta pesquisa, ficou evidente que a
forma de organizacdo atual desse samba € aquela compreendida pela politica da sincopa, ou
seja, € um espaco alternativo onde afrodescendentes criam relacGes diferentes as de dominacéo,
mas também seduzem os setores dominantes; primeiro pela exotificacdo e depois pela
folclorizagdo. Porém, no contexto atual, a seducdo é exercida a partir dos interesses
econémicos. Assim, 0 samba, inicialmente criminalizado, recebe tentativas de apropriacdo da
elite para fins diversos — inicialmente, para legitimar o estabelecimento de uma identidade
nacional e, posteriormente, para a obtencdo de lucro. Todavia, o exercicio de seducdo é bem-
sucedido ao ponto que diversas analises compreendem as sambistas e 0s sambistas como
incapazes de entender o processo de apropriacdo do samba realizado pelo Estado, pela industria,
pelas empresas e pela midia. Entretanto, como ficou nitido neste trabalho, a comunidade do
samba ndo é ingénua.

As interlocutoras desta pesquisa compreendem que as escolas de samba possuem dois
formatos. O primeiro formato é o de empresa, ocupado majoritariamente por pessoas brancas
que “sdao donas dos meios de producao” e tornam as escolas de samba mais competitivas ao
gerirem financeiramente as escolas. O segundo formato é o de comunidade, que desenvolve
mecanismos de defesa para a protecdo de seus membros, bem como estabelece formas de
relacOes circulares ao passo que, 0s novos, no mundo, ja sdo igualmente parte integrante dessa
comunidade. Isso pode ser exemplificado com a fala de Rafaela Dias, ao comentar: “minha
historia com o Salgueiro comegou desde a barriga da minha mae”. Dessa maneira, percebemos,
no samba, diversas taticas cifradas no que se refere ao ritmo, bem como nas relacdes.

Para nds, as téticas desenvolvidas no bojo das musicas negras e elaboradas na diaspora
sdo as mais duradouras e sofisticadas. A forma binéria do Ocidente de ver o mundo néo
compreendeu as formas de (re)criar e (re)significar modos de vidas. Ao submeter africanas,
africanos e afrodescendentes a processos de desumanizacgdo, pois ndo os compreendiam
enquanto sujeitos racionais, diversas culturas (re)existiram na frente dos olhares atentos da
colonizacdo. O batugue e os cantos para a boa colheita se constituiram como formas de

preservacao do culto aos Orixas ou, ainda, formas cifradas de explicar processos de fuga.
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E na complexidade das musicas negras que situamos as identidades sincopadas. Essa
complexidade pode ser observada na relacdo com a temporalidade, com a memdria, com a
consciéncia e, principalmente, com o corpo. Este, em performance, € responsavel por (re)criar,
(re)significar e de transmitir de saberes trazidos de Africa, além de saberes (re)criados na
diaspora. Assim como é necessario um olhar cauteloso para analisar as taticas cifradas,
presentes na masica negra, também € importante que haja uma sutileza para compreender as
experiéncias das sambistas negras. Ao relatar que “a intelectualidade das pessoas negras esta
no corpo, os movimentos do quadril da passista emanam saber e, por isso, no grande
ecossistema que ¢ o samba, o toque da bateria conversa com o quadril da passista” (em
entrevista concedida para a autora, grifos nossos). Uma das interlocutoras da pesquisa nos
desafia a compreender como se dao suas experiéncias nesse contexto em que sdo admitidas
diversas gramaticas.

A tentativa de conceituar surge do desafio de refletir sobre como mulheres negras
vivenciam o samba pois, neste trabalho, é possivel concluir, devido a seus relatos, que 0s
processos de objetificacdo de seus corpos sdo pouco Vvisibilizados por elas. Mesmo 0s
compreendendo, estdo visivelmente preocupadas “em ir para o samba”, pois la realizam
processos de cura, elaboram conversas, utilizando outras gramaticas, e estabelecem relacdes
comunitarias. Buscamos evidenciar essa compreensdo a partir do conceito das identidades
sincopadas, pois trata da mediacdo a realidade brasileira, no contexto das expressdes culturais
da diaspora. As experiéncias sdo marcadas pela conciliacdo do duplo quem sou/quem preciso
mostrar que sou? e na elaboracdo de estratégias a partir de entao.

Nesse sentido, concluimos que as identidades elaboradas no contexto das mdsicas
negras resultam e sdo resultantes de taticas para a manutencao da vida e do encantamento para
com a expressdo cultural. Ao naturalizar a necessidade de mecanismos de defesa, para ser parte
integrante do segmento das passistas, as interlocutoras, por mais cientes que estejam da
realidade estabelecida, conciliam previamente 0 amor ao samba com possiveis traumas que
podem ser vivenciados nesse ambiente visto que o samba, enquanto empresa, lucra com a
hipersexualizag&o que turistas exercem sobre o corpo dessas mulheres.

As denuncias de objetificagdo das mulheres negras, por meio da hipersexualizagéo, ja
era realizada por mulheres negras desde a década de 1970. Quando organizadas no que
chamamos, neste trabalho, de espacos seguros, essas mulheres elaboraram pautas que

apresentam a singularidade das experiéncias de mulheres negras, pois estas sofrem com as
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opressdes interseccionais. Essa questdo € nitida na relagdo do assédio vivenciado por passistas
mulheres pois, no que se refere aos passistas homens, estes ndo precisam receber instrucoes
sobre como se protegerem.

Nesse sentido, os conceitos desenvolvidos no bojo do feminismo negro foram aporte
para o desenvolvimento das analises e das comparacgdes estabelecidas entre 0os pensamentos
contextualizados, em suas respectivas épocas, com 0 que hoje pensam as passistas. Esses
pensamentos foram fundantes na compreensdo do distanciamento entre teoria e pratica do
feminismo negro. O surgimento do projeto Samba Pretinha, objetivando questionar o local de
fala de uma das intelectuais mais famosas do feminismo negro brasileiro, evidencia os cuidados
que precisamos ter na producéo intelectual, haja vista que, enquanto mulheres negras, Somos
plurais e ndo ocupamos todos os espacos. Assim, € importante considerar e potencializar a
perspectiva de intelectuais orgénicas; € um exercicio coerente com a proposta feminista negra.

Vale salientar que as passistas da década de 1970 mudaram: hoje, ndo sdo mais o
engendramento da mulata com a empregada domeéstica. As interlocutoras desta pesquisa estdo
no ensino superior ou ja o concluiram. Pode ser um indicio de que as denuncias, realizadas ja
na década de 1970, foram bem-sucedidas. Inclusive, algumas delas sempre estudaram em
escolas particulares, mas ndo podemos afirmar que todas as passistas do samba partilham da
mesma realidade. O que estamos tentando alertar € para o fato da consciéncia das passistas
acerca dos seus oficios, pois sdo ensinadas a ndo aceitar o dinheiro dos turistas e muito menos
a estabelecer relagdes. Também ficou nitido que ndo se estabelecem, nesse contexto, relacdes
unilaterais. As passistas estdo nesse seguimento por interesse, que pode ser um sonho ou por
viver de forma remunerada nesse lugar.

No que se refere a questdo das mais velhas nas escolas de samba, representadas pela
figura das baianas, o posicionamento das interlocutoras desta pesquisa converge com 0s
posicionamentos dos intelectuais das décadas de 1990 e 2000 acerca do lugar de valorizacdo
delas. As interlocutoras entendem que a existéncia do samba, até os dias de hoje, sé é possivel
por causa de suas agéncias. Todavia, observamos que esse reconhecimento ndo reverbera em
ocupar papéis de decisdo na escola. Ainda que seja possivel questionar o0 interesse dessas
passistas mais velhas, ou até das mais novas, em ocupar cargos decisorios, estamos propondo a
reflexdo, de modo consciente, acerca desta questdo. Além de questionar o interesse dessas
mulheres aos cargos, seria mais interessante questionar a possibilidade que elas teriam de

ocupé-los pois, como apresentamos, desde a primeira Unido das Escolas de Samba, a
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composicdo era exclusivamente masculina. Ao compreender essa questdo no contexto das
relacGes econémicas estabelecidas no meio do Carnaval, podemos observar que, de forma
unanime, todos e todas que evidenciam as rela¢fes supracitadas associam-na a espoliacdo das
midias, do Estado. Rodrigues (1984) a associa aos dirigentes brancos das escolas de samba.
Nesse sentido, nossas conclusdes relacionam a oportunidade de mulheres negras sairem do
agenciamento informal para os cargos de decisdo, como possibilidade de fuséo entre a escola
enquanto comunidade e a escola enquanto empresa.

O entendimento acerca da contribuigdo feminina para a preservacdo do samba enquanto
comunidade, além de suas habilidades de (re)criar saberes em performance — sejam estes no
gingado da passista, no rodar da saia, ou na apresentacdo do pavilhdo pela porta-bandeira —,
nos chama a atengdo para o fato de que somente uma pessoa letrada em diversas gramaticas
teria a possibilidade de gerir esse espaco tdo complexo que € a escola de samba. Mulheres como
as baianas, que ja foram passistas, como relatado por Rafaela Dias, compreendem a dindmica
da escola de samba no que se refere aos assédios, a organizacdo da propria escola e,
consequentemente, a gestdo do cotidiano.

Cabe salientar que, nossa proposta, ndo visa o0 retorno a um passado em que o samba
acontecia na casa das tias baianas. Nossos apontamentos visam refletir sobre outras
possibilidades de (re)existir no samba. As interlocutoras desta pesquisa ja apontam novas
formas de experiéncias enquanto passistas, ao reivindicar o lugar de intelectual no espago que
ocupam. Na década de 1970, a partir do que Lélia Gonzalez, Nei Lopes e Ana Maria Rodrigues
narram, parecia algo impossivel. Dessa maneira, assim como as intelectuais que elaboraram o
projeto Samba Pretinha desafiam a realidade que lhes é imposta, inclusive por outras mulheres,
acreditamos ser possivel um outro formato de escola, que ndo viva da exploracdo da méo de
obra das pessoas gque a constroem, pois a entendem enguanto comunidade.

Por fim, a proposta desenvolvida nesta conclusdo estad relacionada ao nosso
entendimento de que a elaboracdo de identidades sincopadas requer sacrificios como, por
exemplo, a naturalizacdo de alguns acontecimentos, como ja abordado anteriormente. Ainda
que as taticas de mediagéo sejam discutidas por todo o trabalho, vislumbramos modos de vida
e/ou identidades que ndo necessitem ser lidas com experiéncias de opressdes e muito menos
precisem desenvolver mecanismos de defesa a fim de preservar suas integridades, bem como

suas perspectivas.
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APENDICE I

ROTEIRO DE ENTREVISTAS

&% UENF

e Universidade Estadual do Norte Fluminense Darcy Ribeiro

Programa De Po6s-Graduacdo em Politicas Sociais

O Canto da Resisténcia: Mulheres Negras e a Linguagem do Samba na

Contemporaneidade

Roteiro de entrevista semiestruturada

Entrevistadas: Elaboradoras do projeto Samba pretinha

Localidade: Rio de Janeiro.

Prezada:

Este instrumento foi elaborado para coletar dados sobre a experiéncia no samba de passistas,
da G.R.E.S Salgueiro, localizada no Rio de Janeiro, e como uma das finalidades pretende
atender ao desenvolvimento de uma dissertacdo de mestrado do programa de pos-graduacdo em
Politicas Sociais, na area de “Educagao, Cultura e Cidadania, da Universidade Estadual Norte

Fluminense Darcy Ribeiro — UENF.

A referente pesquisa visa investigar a finalidade do projeto em termos de discusséo sobre o

samba.

Garantimos desde ja que os entrevistados ndo serdo identificados.
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Antecipadamente agradecemos pela sua colaboracéo.

Jéssica Cristina Alvaro de Oliveira - UENF - jeholiveira332@gmail.com

Giovane do Nascimento - UENF - giovanedonascimento@gmail.com

Fernanda Pacheco Huguenim - UENF - fernandahuguenin@outlook.com

. Identificacéo

1. Nome:

2. ldade: anos.

3. Orientacdo Sexual

()Hétero () Bissexual () Pansexual () Homossexual () Assexual

4. Escolaridade:

() Fundamental Incompleto
() Fundamental Completo
() Ensino Médio Incompleto
() Ensino Médio Completo
() Ensino superior cursando
() Ensino superior completo
() Mestrado

()Doutorado

()Outro
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5. Exerce alguma atividade remunerada? Se sim, qual?

6.

A wnp e

© © N o

11.
12.
13.
14.
15.
16.

17.
18.

Ocupa mais de um cargo na escola de Samba? Se sim, quais?

Questdes

Como comegou a sua relagdo com o samba?

Desfila ha quanto tempo?

Qual é a sua historia com o Salgueiro?

Para vocé, qual é a importancia da ala das passistas para 0 samba? E para as escolas de
samba?

Desfila em outras escolas de samba? Se sim, percebe diferenca no tratamento com o0s
componentes?

Acredita que a questdo racial é importante no samba? Por qué?

Como vocé enxerga a questdo racial na Académicos do Salgueiro?

Como vocé se enxerga enquanto mulher no samba e na Académicos de Salgueiro?
Quiais sdo suas referéncias no samba?

Para vocé, qual é a importancia da mulher no samba e no carnaval?

Quando e como foi a criacdo do projeto?

Como é a relacéo de vocés quatro no projeto?

Como vocé definiria o projeto?

Ha divisdo de tarefas no samba pretinha?

Por que passar a discutir o samba dentro das escolas de samba?

Vocés se sentem contempladas com as discussdes realizadas sobre o samba, atualmente?
Por qué?

Como racismo e machismo interferem nas suas vidas pessoais e enquanto passistas?

Como foram as duas edicdes do projeto? O que foi discutido?
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19. As comunidade das escolas de samba, no geral, entendem as discussdes realizadas sobre
0 samba?

20. De alguma maneira o projeto modificou sua visao sobre o samba?
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APENDICE II

ROTEIRO DE ENTREVISTAS

&% UENF

e Universidade Estadual do Norte Fluminense Darcy Ribeiro

Programa De Po6s-Graduacdo em Politicas Sociais

O Canto da Resisténcia: Mulheres Negras e a Linguagem do Samba na

Contemporaneidade

Roteiro de entrevista semiestruturada

Entrevistadas: Elaboradoras do projeto Samba pretinha

Entrevista realizada virtualmente por meio da plataforma google meet.

Prezada:

Este instrumento foi elaborado para coletar dados sobre a experiéncia no samba de passistas,
da G.R.E.S Salgueiro, localizada no Rio de Janeiro, e como uma das finalidades pretende
atender ao desenvolvimento de uma dissertacdo de mestrado do programa de pos-graduacdo em
Politicas Sociais, na area de “Educacao, Cultura e Cidadania, da Universidade Estadual Norte

Fluminense Darcy Ribeiro — UENF.

A referente pesquisa visa investigar a finalidade do projeto em termos de discussédo sobre o

samba.
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Antecipadamente agradecemos pela sua colaboracéo.

Jéssica Cristina Alvaro de Oliveira - UENF - jeholiveira332@gmail.com

Giovane do Nascimento - UENF - giovanedonascimento@gmail.com

Fernanda Pacheco Huguenim - UENF - fernandahuguenin@outlook.com

l. Questoes

1. Na nossa primeira conversa, vocé fala sobre sua discordancia acerca do manifesto
elaborado por Djamila Ribeiro e Stephanie Ribeiro?

2. Como vocé entende/sente a passagem pela avenida?

3. Como vocé entende o corpo negro, mais especificamente o corpo da mulher negra no

samba?

O que voceé entende enquanto corporeidade no samba?

O que vocé entende por linguagem no samba?

Podemos falar um pouco dobre a questéo da prostituicdo no samba?

N o g &~

Vocé pode explicar se entende a existéncia de duas modalidades no samba? Pois na
primeira entrevista observamos que ora vocé fala sobre o samba enquanto comunidade e

em outros momentos, fala do samba engquanto empresa.
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