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Abstract

This paper presents comparative and historical perspectives on the origin,
development, and current character of Afro-Brazilian ideas and strategies of
empowerment. Review of the emergence of black consciousness movements and
perceptions of African diaspora during modernisation in Europe and North America
provide comparative perspectives. Analysis of the sequence of Afro-Brazilian
movements during the 20th century, and the relation between black intelectuals and the
idea of racial democracy from 1888 to the military coup in 1964 suggest that black
intellectuals and Afro-Brazilian movements after transition from military rule articulate

new views and strategies toward social inclusion.
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Resumo
Este trabalho apresenta perspectivas histéricas e comparativas sobre a origem,
o desenvolvimento e o estado atual das idéias e estratégias afro-brasileiras de
“‘empowerment”. Uma revisdo do surgimento de movimentos de consciéncia negra e
percepc¢des da diaspora africana durante a modernizagao da Europa e da América do
Norte oferece novas perspectivas comparativas. Uma analise da evolugao de
movimentos afro-brasileiros durante o século XX, e da relagado entre intelectuais negros
e a idéia de democracia racial, desde o fim da escraviddao em 1888 até o golpe militar de
1964, sugere que intelectuais negros e movimentos afro-brasileiros, desde o fim do

regime militar, tem articulado visbes e estratégias inovadoras de inclusao social.
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1. A modernidade negra’

Modernidade, em sua origem, foi uma nogao ocidental feita para pensar o
Ocidente. Portanto, ela s6 pode ser compreendida em relagcdo a outras nogbes, como
tradicdo e classico, pois foi cunhada em ruptura com essas ultimas. A tradigao do
Ocidente, construida como heranga greco-romana, toma impulso na Renascenca,
periodo em que a Europa nérdica e ocidental projeta-se para o mundo, conquistando
outros povos e redefinindo-se a si mesma. Do ponto de vista social, a formacao da
Europa coincidiu com o estabelecimento de uma aristocracia; do ponto de vista
ideolégico, com a crenga na idéia de civilizacao. Civilizagao significava o afastamento
da sociedade aristocratica em relacéo as classes subalternas, ao mundo animal, semi-
animal, ou barbaro, através de rituais de sublimacao e elevagao espiritual, e do
refinamento dos gostos e costumes, que se cristaliza num padrao unico, de quietude,
serenidade e harmonia (Elias 1985). Erigia-se, assim, uma barreira simbdlica e cultural
entre a elite dominante e o povo, por um lado, e entre a Europa e os povos de outros
continentes, recém-integrados econdémica e politicamente a area de poder europeu.
Assim foram os periodos renascentista e neo-classico.

Pois bem, a modernidade quebra com a linha de desenvolvimento classico,
porque introduz na civilizagdo ocidental o gosto pela emogao, pelo movimento, pela
revolugdo. Mais que isto, significa a expansao mesma da nogao de civilizagao para além
do Ocidente, incorporando elementos de outros povos e, no limite, incluindo esses
mesmos povos enquanto criadores de civilizagdo. A modernidade, tal como ocorreu, foi
fruto do mal-estar da civilizagao européia, de sua irracionalidade politica, travestida em
guerras continentais, cujos horrores culminam em 1914 e 1939.

A modernidade negra faz parte desse processo de uma maneira muito
especifica, caudataria da historia dos contatos entre brancos e negros. Apesar da
integracao dos povos africanos ao universo dominado pelos europeus anteceder o
sistema escravista implantado nas Américas, tal inclusdo dava-se de modo nao apenas
subordinado, mas unilateral; a representagdo dos negros sendo construida e
reproduzida pela mente, palavras e imagens dos brancos. Ao contrario, o processo
modernizador que me interessa aqui € marcado por contatos, trocas e conflitos
intensos. Grosso modo, tal processo desdobrou-se em quatro grandes épocas: (1)

durante a escravidao de africanos e seu trafico para as Américas; (2) durante o

' Versao anterior paper capitulo foi apresentada e discutida na Reunido da ANPOCS, Caxambu, outubro
de 2002, no GT: Teoria social e Transformagdes Contemporaneas.
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processo de integragcdo dos negros as novas nacionalidades americanas, que se segue
a abolicdo da escraviddo: (3) durante a colonizagdo da Africa pelos europeus e a
subsequente formacao de uma elite africana, seja nas metropoles ocidentais, seja
nessas colbdnias; (4) finalmente, a quarta época se inicia com o processo de
descolonizacdo da Africa e a construcéo de novas nacionalidades africanas.

A modernidade negra, nesse sentido, é o processo de inclusado cultural e
simbdlica dos negros a sociedade ocidental, mas, sob a palavra negra se escondem
personas muito diversas: o escravo e o liberto das plantagées; o africano, o crioulo, o
mestico e o mulato das sociedades coloniais americanas; o norte-americano, o latino-
americano, o africano e o europeu do mundo ocidental pés-guerra. Ademais, a inclusao
s0 tem sentido se pensada como processo que se desenrola no tempo. Quando
precisamente comeg¢a a modernidade negra? De que incluséo se fala? Da politica, ou
seja, da igualdade de tratamento e de oportunidades? Da cultura, isto &, de formas
autdbnomas de representacao de si, no plano das artes e da midia? Da ideologia, isto &,
de discursos tedricos que organizam a experiéncia da vida social?

Para que essa modernidade se formasse foi preciso que os europeus
desenvolvessem, primeiro, uma representacao de si sob uma matriz mais inclusiva, o
que s6 comega com o romantismo, quando o culto as origens deixa de se referir apenas
ao pantedo greco-romano, para permitir a infiltracao de algum tipo de nativismo
“barbaro”. Mas foi também preciso que os africanos e seus descendentes dominassem
as linguas européias e gozassem de estatutos individuais e formais de liberdade e
igualdade.

A formagao do Haiti como nagao negra, a partir de 1804, representou, sem
duvida, uma ruptura. O fato em si ja seria um antecedente e condicionador maior das
emancipagdes negras posteriores. Mas, para estas, e para o meu interesse neste texto,
os anos marcantes foram 1848, quando se deu a emancipacao dos escravos nas
colbnias francesas da América, por inspiracao de Victor Schoelcher; 1863, quando foi
decretada a abolicdo da escravidao nos Estados Unidos; 1888, o ano da abolicdo no
Brasil; e 1896, quando Menelick Il derrota os italianos na Abissinia e a Etiopia torna-se
a primeira nac&o africana independente?.

Portanto, a modernidade negra se inicia, de fato, com a abolicdo da escravatura,

nos meados do século XIX. Significa, em termos bastante gerais, a incorporagao dos

2 Menelick é sucedido por Séllassié |, o Ras Tafari, em 1928, quando a Etiépia se filia a Liga das Nagbes.
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negros ao Ocidente enquanto ocidentais civilizados, e acontece em dois tempos que as

vezes coincidem, as vezes ndo: um primeiro, em que muda a representagao dos negros
pelos ocidentais, principalmente através da arte, fruto intelectual do mal-estar provocado
pelas guerras e pelas lutas de classe na Europa; o segundo se inicia com a

representacao positiva de si, feita por negros para si e para os ocidentais.

Preparando a modernidade: os menestréis e a arte primitiva
No plano simbdlico, a intensidade dos contatos rende frutos mais temporas que
no politico. Desde o comec¢o do século XIX, por exemplo, ja tinham comegado a ganhar
audiéncia as apresenta¢des de menestréis brancos, pintados de negro, satirizando o
falar, o vestir, enfim a atitude do ser negro. Para Archer-Straw, essas apresentagdes
eram um modo de perpetuar a diferenca entre civilizagao e barbarie, através do expurgo
de emogdes incontrolaveis:
“O menestrel de cara pintada de preto era um disfarce através do qual a América
branca podia representar-se a si e rir de suas proprias ansiedades em torno do
comportamento adequado as grandes expectativas que prometiam a democracia
do ‘novo mundo’ e sua civilizagdo. Era um papel subversivo, vulgar, preguigcoso
€ sem decoro, que provia um escape para responsabilidades pessoais e
culturais.” (Archer-Straw 2000: 40).

No entanto, parece importante o fato de que, de 1840 em diante, alguns negros
americanos tenham passado a fazer minstrel shows em Paris. Parece legitimo,
inclusive, se perguntar até que ponto esses menestréis ndo passaram a representar
também, para os negros, a aceitagdo publica de uma humanidade estupida e
animalesca, exposta, outrora, acusatoriamente, sem piedade, pelos brancos, e agora
exibidos profissionalmente por eles mesmos. Exposicado nao de sua natureza intima,
mas apenas de um lado seu, tdo despido de razao quanto o de qualquer outro ser
humano.

O fato, porém, é que essa incipiente e precoce representacao de si por si era por
demais caricata, ndo modificando a imagem do negro, ja consolidada, de incivilidade e
mesmo animalidade. A prova disso esta no fato de que a aventura colonial européia na
Africa acaba por trazer o negro, no mesmo periodo, para o proscénio do mundo do
espetaculo e do show business que, entre 1878 e 1912, era composto, principalmente,

pelas grandes exposigdes coloniais, pelas exibicdes duradouras de tribos africanas no
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Jardin Zoologique d’Acclimatation, pelas revistas do Folies Bergére, pela exposi¢cao da
Vénus Hotentote pelas capitais européias, etc. (Silatsa 1981 ; Badou 2000 ; Bancel,
Blanchard et Lemaire 2000)

Mas, ao lado da representagdo negativa do negro pelo branco, faz-se também
sua representacao positiva, principalmente nas artes mais aristocraticas e refinadas.
Pioneira dessa representacao positiva é a transformacéo da mulher negra em refinado
objeto do desejo masculino, antecipando os tempos modernos, como acontece com a
Vénus negra de Baudelaire, presente em nada menos que treze poemas das Flores do
Mal, de 1835°. Vénus que também pontua em Mallarmé, em 1890, mas que s6 saira do
circulo restrito das elites para ganhar o espetaculo de massa em 1925, com Joséphine
Baker, primeiro no teatro dos Champs Elisées e, em 1926, estrelando o filme “A Venus
Negra”.

® O bidgrafo Henri Troyat, (1994 : 115), dira da relagdo de Baudelaire com Jeanne Duval, a musa negra :
“Com [ela], Baudelaire tem certeza de se singularizar em verdadeiro dandi a desafiar a opinido dos filisteus.
E mais, desfrutar a alegria perversa de esfregar a pele clara contra esta pele africana. Acasalando-se fora
de sua raga, livrar-se de todos os preconceitos caros a Aupick e assemelhados. Transgredir as leis da
burguesia imbecil e mergulhar nas volipias da negagao”. Os poemas sédo « Parfum exotique , « La
Chevelure », « Je t'adore... », « Sed non satiata », « Avec ses vétements... », « Le Serpent qui danse », «
Une Charogne », « De Profundis clamavi », « Le Vampire », « Remords posthume », « Le Chat », « Le
Possédé », « Un Fantdme », « Je te donne ces vers... », « Les Bijoux », « Le Léthé », e « Chanson d'apres-
midi. ».
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Quadro 1. A vénus negra de Mallarmé - 1890

Uma negra que algum duende mau desperta
Quer dar a uma crianga triste acres sabores
E criminosos sob a veste descoberta,

A glutona se apresta a ardilosos labores:

A seu ventre compara alacre duas tetas

E, bem alto, onde a m&o nao se pode trazer,
Atira o choque obscuro das botinas pretas
Assim corno uma lingua in6bil ao prazer.

Contra aquela nudez timida de gazela

Que treme, sobre o dorso qual louco elefante
Recostada ela espera e a si mesma zela,
Rindo com dentes inocentes a infante.

E em suas pernas onde a vitima se aninha,
Erguendo sob a crina a pele negra aberta,
Insinua o céu torvo dessa boca experta,

Palida e rosa como uma concha marinha.

Fonte: Mallarmé (1974), tradugdo de Augusto de Campos.

Entretanto, o interesse da vanguarda artistica européia e americana pela
estatuaria africana e pela chamada arte primitiva em geral se fixa apenas na segunda
década do século XX. Tal positividade parece advir, conforme a interpretacao
prevalecente, do mal-estar europeu com os limites de sua civilizacao, i.€, com o modo
estreito como foi imaginada a sua diferenga em relagdo a natureza e aos demais povos
do mundo. Ela indica que os artistas europeus faziam ja, com o negro, um outro tipo de
projecéo, aquele em que o outro espelha um lado seu, valorizado e reprimido: a
espontaneidade das emogdes e das formas desprovidas de rigidez.

Em 1914, Marius de Zayas e Alfred Stieglitz organizam na Galeria Stieglitz, em
New York, a primeira exposi¢ao publica da estatuaria africana, associado-a a arte
moderna (Statutary in wood by African Savages: the root of Modern Art). Em 1916, Paul
Guillaume, organiza em Paris a Exposition d’art négre e, em seguida, uma outra,
reunindo a vanguarda parisiense e a “arte negra”: Lyre et Palette (Kisling, Matisse,

Modigliani, Ortiz de Zarate, Picasso, sculptures negres).
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Jean Cocteau, em 1917, escreve em Soirées de Paris : “A arte negra nao é
aparentada aos clarbes enganadores da infancia ou da loucura, mas aos estilos mais
nobres da civilizagdo humana” (Abramovic e Hergott 2000:38). O evolucionismo parece,
portanto, sepulto.

Em 1919, o mesmo Paul Guillaume organiza uma Féte Négre no Théatre des
Champs Elisées, em que “recitaram-se versos, tocou-se musica, dangou-se ‘temas
negros’ criados ‘a partir de lendas antigas’ por Cendrars” (Abramovic e
Hergott 2000:42). Dois anos depois, Cendrars langa a sua Anthologie Negre, pelas
Editions de la Siréne, em Paris e, em 1923, Léger encena o espetaculo La création du
monde, cujo cenario é inspirado nas mascaras africanas. As exposi¢oes de “arte negra”,
“arte africana” e “arte primitiva” tornaram-se rotineiras; seu valor artistico passou a ser
inquestionavel, até que finalmente, em 1934, tal reconhecimento se completa com a
primeira exposicao de arte africana (African Negro Art) num museu de arte
contemporanea, o Museum of Modern Art, de New York.

Certamente ja ndo havia racismo nesses meios refinados, ainda que o
racialismo permanecesse implicito, como aponta Archer-Shaw (2000: 94).

“ [A negrofilia] foi uma inversao que refletia a mudanca de status dos negros em

relagdo aos brancos, a qual sugeria que eles poderiam recuperar e revitalizar a

cultura européia. Havia também uma preocupacao particular com a

autenticidade cultural negra. De modo turvo e ingénuo, achava-se que quanto

mais proximo estivesse de sua origem Africana, maior o seu poder e sua forga.

Assim, no interior mesmo do pensamento branco liberal, os mitos racistas se

perpetuavam”.

Mas, frise-se uma vez mais, até os anos 1920, a representacao € de brancos
sobre negros, ainda que no mundo do espetaculo comecem a despontar alguns negros
livres e que, no mundo das artes, ocasionalmente seja integrado um mulato talentoso,
como Alexandre Dumas (1802-1870) ou 0 nosso Machado de Assis (1839-1908).

Isso comega a mudar apenas quando 0s negros passam a ser incorporados em
massa ao mundo do espetaculo, ou seja, as revistas do Folie Bergére, aos musicais da
Broadway, aos saldes de charleston e as casas de jazz do Harlem, Paris e Londres. E
nesse periodo que se populariza a figura marcante, tdo bem representada por Miguel
Covarrubias, do “novo negro”. De certo modo, o “novo negro” representado por

Covarrubias € o negro comum, integrado agora a sociedade de classes americana, seja
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como trabalhador, seja como pequena classe média. No referido cartum de
Covarrubias, um negro se espanta diante da figura feminina representada pela
estatueta africana, do mesmo modo que se espantariam os brancos de sua classe
diante de uma escultura de Picasso: “Que espécie de mulher é essa?”, pergunta ele a

sua companheira.

Quadro 2. Miguel Covarrubias — The New Negro

=P Halel, as £ e the: Mirem Lo oo Nanne

WIEFUFT CIaRETTRTAS o Holid as 0 e the B i

Up e Baarure’, frem vaxin Dadr, Lhde

Fonte: (Archer-Shaw 2000).

A graca da charge, para os brancos, € que ambos sao “cultura negra”, tanto a
estatueta, quanto o “novo negro”.
Mas o “novo negro” é também, e principalmente, o intelectual negro americano,

qgue se notabiliza no Harlem e inventa para si a Harlem Renaissance. Sao politicos,

10
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poetas, escritores, pintores e escritores, além de musicos, que, nos anos seguintes,
transformarao Paris em santuario de tolerancia racial, enquanto alimentam internamente
a resisténcia a segregacao.

Como ja disse, o que constitui a civilizacdo ocidental como oposta as demais,
abrindo as portas para o racismo, é o repudio @ emogao e a negac¢do do animal interior,
ameacador e tenebroso. Isso significou a animalizagao do Outro, como sugere Derrida
(2002):

“[Adorno] reprova, sobretudo, a Kant, que ele tanto respeita de um outro ponto

de vista, o fato deste nao deixar lugar, no seu conceito de dignidade (Wiirde), e

de autonomia do homem, a nenhuma compaix&o (Mitleid), entre 0 homem e o

animal. Nada mais odioso (verhasster) ao homem kantiano, diz Adorno, que a

lembranca da semelhancga ou da afinidade entre 0 homem e animal.”

A modernidade negra é também, de certo modo, a negacgao da filosofia kantiana,
que buscava afastar o ser humano do reino animal e barbaro, reconstruindo a
humanidade européia por oposicéo a todas as demais sociedades humanas. Aceitar
como modernos 0s negros, que eram considerados o primeiro degrau da escada da
evolugao, significou assim a revalorizagdo das emocdes, impregnada da filosofia de
Nietzsche.

No mesmo diapasao, Phylis Rose ira dizer, com raz&o, que a aceitacao
acalorada de Joséphine Baker, na Paris dos 1925, nao significou o fim da visdo racista
do negro como animal, mas significou que tal animal, longe de ameacador, passou a ser
visto como ritmico, musical e divertido. Leia-se a longa descrigéo, feita por ela, da
entrada em cena de Joséphine Baker no Théétre des Champs Elisées, em 1925:

“O publico ja tinha sido conquistado por tanta energia e alegria quando Baker

entrou em cena — uma entrada de palhaco. Como uma criatura estranha, vinda

de outro mundo, ela andava, ou melhor, bamboleava, os joelhos afastados e

dobrados, o estdmago retraido, o corpo contraido. Parecia mais um animal que

um ser humano, um cruzamento curioso de canguru, ciclista e metralhadora.

Vestia uma camisa rasgada e um short em farrapos. Sua boca estava fartamente

pintada, caricaturando os labios de negro. A cor de sua pele mais se

assemelhava a da banana. Seus cabelos, além de cortados curtos, pareciam
colados ao cranio com caviar. Subitamente, ela fez uma careta, ficou estrabica,

encheu as bochechas de ar e passou a emitir ruidos improprios em tonalidades

11



Centre for Brazilian Studies, University of Oxford, Working Paper 52

altissimas. Depois, afastou uma perna da outra, movendo bragos e pernas como
se estivessem desarticuladas. Tremia, fremia, ondulava como uma serpente.
Nao dava ares de acompanhar o ritmo da musica: esta € que parecia brotar de
seu corpo. Para terminar, deixou a cena de quatro, as pernas rigidas, o traseiro
mais alto que a cabeca, tal qual uma girafa desengongada. Mas tao logo saia,
voltava. Seus movimentos eram tao rapidos que ninguém tinha tempo de
entender o que se passava. “E um homem ou uma mulher?”, as pessoas se
perguntavam. E horrorosa ou bela? Negra ou branca? Ela era a prépria
ambiguidade, o bizarro. De tao extravagante, tinha algo de inatingivel, mais
proximo do ectoplasma que da dancarina. Revelava a todos possibilidades
insuspeitadas. O animal que se abriga em todos nés ja nao era tenebroso,
atormentado, feroz. Era naturalmente amavel, cheio de vida, mais sexy do que

sensual e, acima de tudo, divertido” (Rose 1990: 37-38).

Joséphine Baker é contemporanea de Alain Locke, Langston Hughes e DuBois,
seja em termos cronoldgicos, seja em termos constitutivos do que vira a ser a “cultura
negra” no Ocidente. Eles representam a vertente norte-americana dessa “cultura”,
enquanto a vertente “africana” e “franco-antilhana” comecaria a sua gestacao, um pouco
depois, na mesma Paris, através de jovens estudantes antilhanos, como Aimée Césaire
e René Menil, ou senegaleses, como Léopold Sénghor e Chiant Diop.

Na verdade, podemos, grosso modo, seguir trés trilhas diferentes para essa
modernidade: a norte-americana, cuja primeira contragao foi o New Negro Movement
(ou Harlem Renaissance); a franco-africana, que tem também inicio nos anos 1920,
mas se consolida apenas nos 1940; e a latino-americana, que também se inicia nos
1920 e se cristaliza no pés-guerra.

E interessante deixar registrado os principais passos intelectuais e artisticos
dessa modernidade negra.

O primeiro desses passos € a outorga do Prix Goncourt, em 1921, ao antilhano
René Maran, com Batouala, primeiro romance “verdadeiramente negro”, nas palavras
de Senghor (1964). No mesmo ano, estréia Shuffle Along, primeiro all-black musical da
Broadway, escrito por Flournoy Miller e Aubrey Lyles, com musicas de Eubie Blake e
Noble Sissle, estrelando Adelaide Hall, Florence Mills, Josephine Baker e Paul
Robeson. Dois anos depois, em 1923, Jean Toomer publica Cane, primeiro romance do

New Negro; em 1925, Joséphine Baker estréia em Paris em La Révue negre, Théatre

12
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des Champs Elisées e, em 1929, Claude McKay publica Banjo, em New York. Em 1931,
aparece em Paris a revista bilingie Révue du Monde Noir — The Review of the Black
World, editada pelas irmas martiniquenses Nardal, na qual colaboraram intelectuais
negros ligados ao Harlem Renaisance (Langston Hughes, Alan Locke, Countee Cullen,
Claude McKay), além de franceses, africanos e antilhanos. No ano seguinte, 1932, um
grupo de estudantes martiniquenses, entre eles René Ménil, publicam Légitime défense,
que conhece apenas um numero e, em 1935, Aimé Césaire funda a revista L ’Etudiant
noir ( 5 ou 6 niumeros, dos quais nao existem mais exemplares). Césaire escreve, entre
1936 e 1938, o Cahier d’un retour au pays natal, a pedra fundadora do movimento
francés da negritude, cuja primeira versao aparece na revista Volontés, em 1939.
Finalmente, em 1947, a revista da negritude, Présence africaine, é langada em Paris,
enquanto a primeira edicao do Cahier d’un retour au pays natal, € publicada em Paris e
New York.

No Brasil, em 1915, aparece o Menelick, primeiro jornal negro brasileiro, “orgam
mensal, noticioso, literario e critico, dedicado aos homens de cor’. Essa imprensa ganha
forga, principalmente em Sao Paulo, influenciada, nos anos seguintes, pelas
emergentes ideologias politicas racialistas européias, assim como pela militdncia negra

norte-americana, culminando com a criagao da Frente Negra Brasileira, em 1931.

As varias modernidades negras

Os anos 1920 foram decisivos em termos de formag¢ao da modernidade negra na
Europa e nas Américas. Trés padrbes sao invariavelmente apontados pelos
pesquisadores (Hoetink 1967 ; Harris 1964 ) das “rela¢des raciais”: o padrao latino-
americano das ex-colénias portuguesa e espanholas; o padrao norte-americano, das
ex-coldnias inglesas na América e no Caribe; e o padrao antilhano francés.

Nas Américas, em termos histéricos e concretos, as identidades negras, nas ex-
coldnias espanholas e portuguesa, crescerao entrelagadas as idéias de “mesticagem”.
Nas ex-colbnias inglesas, tomarao a forma de subculturas negras em convergéncia com
a vanguarda da cultura dominante, podendo, portanto, ser incorporadas a matriz da
modernidade futura; tal movimento teve seu centro em New York, no intersticio entre as
duas guerras. No Caribe francés, a integracado a nacionalidade francesa permitira, por
um lado, a integragao completa de alguns mulatos, mas favorecera, por outro, o

desenvolvimento de identidades negras e créoles bastante especificas e conectadas as
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lutas de descolonizagao na Africa, tendo como centro Paris. Na Africa, apenas no 1940
e 1950 emergirao as nacionalidades pés-coloniais.

Mas, é preciso distinguir cada uma dessas formacgdes em separado. O que se
passa em cada hacao européia, africana ou americana marca cada uma delas em
particular e influencia o desenvolvimento histérico das demais. A temporalidade é
diferente, assim como cada uma das imbricagdes culturais (Amselle 2001). Do mesmo
modo, o que se passa nha Africa durante a colonizac&o e a descolonizagéo & diferente
em cada dominio colonial (francés, inglés ou portugués).

Na América Latina, tinha-se uma sociedade pés-colonial, dominada por uma
minoria branca, bastante referida a Europa, e uma vasta populagao de mestigcos, negros
e indigenas, vivendo as margens dessa modernidade. Vistas como negras pelos
europeus e vendo-se a si mesmas como brancas, tais nagbes viviam em permanente
crise de auto-estima. De um modo geral, o projeto que vingou nesses paises (Brasil,
México, Venezuela, Coldmbia, Peru, Bolivia, Paraguai, etc.) foi de recriagdo da nacao,
incorporando como “popular”, as subculturas étnicas e raciais. José Vasconcelos, no
México, Fernando Ortiz, em Cuba, e Gilberto Freyre, no Brasil, representam bem tal
projeto nacional de mesticagem, superando a visdo pessimista e racista do século XIX.
Uma boa parte das classes médias e das elites intelectuais desses paises ja eram
mesticas e viviam o que Guerreiro Ramos chamara, mais tarde, de “patologia social do
branco brasileiro”. A modernidade negra, nesses paises, sera, pois, em grande parte
confundida e subsumida a modernidade nacional.

Nos Estados Unidos, como se sabe, a modernidade nasceu embalada por
guerras. Ainda no século XIX, apds a guerra civil, a reagédo branca a emancipacgao dos
escravos e posterior igualdade de direitos entre brancos e negros foi a instituicao de
rigida segregacdo racial, sob a doutrina “iguais, mas separados”. Contra essa doutrina,
ou radicalizando-a, nutriram-se as principais liderangas politicas afro-americanas:
Brooker Washington, DuBois, Garvey, entre outros. Mais tarde, ao fim da Primeira
Guerra, quando os negros voltaram do combate pela liberdade, na Europa, a reagao
branca veio sob a forma de uma das piores ondas de linchamentos da histéria
americana.

Os negros reagem a essa onda sob varias formas. Fortalecem as suas
instituicdes politicas, como o NAACP, fundado em 1909, e educacionais, como as
universidades negras, ou lutando por ingresso nas universidades brancas. Organizam

Congressos Pan-Africanistas, o primeiro deles reunido em Paris (1919) sob a
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coordenacao de DuBois. Fundam igrejas milenaristas e nacionalistas, com a que
Marcus Garvey estabelece no Harlem, em 1920. O espirito de beligerancia e resisténcia
marca esta modernidade, tdo bem expressa pelo poeta Claude McKay, em 1919:

If we must die, let it not be like hogs

Hunted and penned in an inglorious spot,

While round us bark the mad and hungry dogs,

Making their mock at our accursed lot.

If we must die, O let us nobly die,

So that our precious blood may not be shed

In vain; then even the monsters we defy

Shall be constrained to honor us through dead!

0 kinsmen! we must meet the common foe!

Though far outnumbered let us show us brave,

And for their thousand blows deal one deathblow!

What though before us lies the open grave?

Like men we’ll face the murderous, cowardly pack,

Pressed to the wall, dying, but fighting back!*

Sintomatico que tanto Garvey, quanto McGay fossem jamaicanos, como a
sinalizar que o mundo anglo-saxénico (fosse caribenho ou continental) seguia junto o
mesmo caminho. O Harlem Renaissance nao podia ser uma festa mestica: ainda que
respaldado por um incipiente mercado consumidor composto por “novos negros”, foi
principalmente um negdcio entre artistas negros e suas audiéncias brancas, até mesmo
no mais popular de todos os templos do renascimento, o Cotfon Club, no Harlem, onde
Ethel Waters, Duke Ellington e Louis Armstrong se apresentavam. N&o € de estranhar
que o New Negro Movement tenha tomado rapidamente o rumo do exilio, da
contracultura, do nacionalismo étnico ou da revolugao politica (Stovall 1996; Fabre
1999). Mas, a segregacéao social do negro significou também a busca de uma estética

“propriamente negra”, ou seja, uma forma de integragao superior, nem subordinada,

* “Se devemos morrer, que ndo seja como porcos/Acuados e abatidos num canto inglério,/Enquanto ladram
e nos ameagam os caes furiosos e famintos,/ Zombando de nosso destino amaldigoado./ Se devemos
morrer, que seja de modo glorioso,/ que nosso sangue precioso nao seja derramado/ Em vao; para que
mesmo 0s monstros que desafiamos/ Sejam obrigados a nos honrar através da morte!/ Irm&os! Devemos
combater o inimigo comum!/ Ainda que sozinhos e isolados, sejamos bravos!/ E para os mil golpes
recebidos, tenhamos um golpe mortal!/ Diante de nds jaz apenas o timulo aberto!/ Como homens, vamos
encarar o destino assassino e covarde, / Espremido a parede, morrendo, mas lutando.”
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nem imitativa, como se pode ver por uma carta-manifesto do pintor Aaron Douglas,
enderecada ao poeta Langston Hughes, datada provavelmente de 1921 (Quadro 3). Tal
estética sera plenamente incorporada ao ocidente enquanto “cultura negra”.

Nas Antilhas francesas, ao contrario, se dara o choque entre as duas atitudes ja
descritas. De um lado, a influéncia norte-americana e o reconhecimento francés de uma
cultura propriamente negra, de origem africana; de outro, a tradi¢do republicana de nao
discriminacao e de integragéo pacifica dos povos conquistados a cultura francesa, que
remonta a Victor Schoelcher. A incorporacao de mesticos a vida cultural e social
francesa, como ja vimos, data da metade do século XIX, o que retardou sensivelmente o
surgimento de uma negritude francéfona. Ao contrario, a cultura negra sera exibida em

Paris, até os 1940, como uma cultura de negros americanos e africanos.

Quadro 3. Carta de Aaron Douglas a Langston Hughes (19217?)

Seu problema Langston, meu problema; ndo, nosso problema é conceber,
desenvolver, estabelecer uma outra arte. Nao arte branca pintada de
negra... Vamos livrar as méos e mergulha-las dentro, bem dentro,
através do riso, da dor, do sofrimento, através da esperanga, do
desapontamento, nas profundezas da alma de nosso povo e trazer de la a
matéria crua, rustica, negligenciada. Entdo vamos cantar isso, dangar
isso, escrever isso, pintar isso. Fagamos o impossivel. Criemos algo
transcendentalmente  material, misticamente  objetivo.  Telurico,
espiritualmente telurico. Dinamico.

Fonte: Rapsodies in Black — Music and Works from the Harlem Renaissance, Los Angeles, Rhino
Entertainment Co., 2000, p. 64)

Na Paris dos anos 1940, a négritude sera, antes de tudo, um ato de aceitagdo de
si, por parte dos negros, crioulos e mulatos, impulsionadas pelas ideologias literarias,
cientificas e filoséficas do momento: o surrealismo, a psicanalise, 0 marxismo, o
existencialismo. E nesse sentido que deve ser lida a repeticéo histérica da humilhacéo,
a rememoracgao da afronta, o mergulho na iniqliidade e a descoberta da grandeza,
expressos no Cahier d’un retour au pays natal, de Aimé Césaire. Por parte dos brancos,
a négritude representou a aceitagao da singular humanidade dos negros, reconstruida
através da inovacgao artistica, para além da representacao teoldgica da maldigdo de Can
ou da rationale cientifica de diferenga bioldgica irredutivel. Para uns e para outros,

refinamento do espirito, no Unico plano em que ele é igual: na diferenca. Reencontro
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anunciado na explosao modernista: pela pintura cubista, pela poesia surrealista, pelo
jazz, pelo show business da Broadway e da Folies Bergére.

Mas, tal modernidade veio também envolta, de inicio, em prosa politica pobre, na
velha linguagem do romantismo de Leo Frobenius (1936). O eurocentrismo, ou seja, a
construcao do Ocidente enquanto civilizacdo que se inicia na Grécia e é apropriada por
Roma, transmuta-se em afrocentrismo, reconstrucao histérica que retrocede as origens
do Ocidente ao Egito e a Etiépia. A apologia do ritmo e da emogao, que seriam
caracteristicos dos negros, significa a esperanga de regeneragao para uma civilizagéo
que se acredita ameacada pela racionalidade e pela limitagcdo moral excessivas. Mas,
nao ira demorar para que tal discurso racialista seja aos poucos contaminado pela
psicanalise de Freud, pelo socialismo de Marx e pelo existencialismo de Sartre.

No Brasil, a integracao dos mulatos a vida nacional antecedeu a abolicdo da
escravidao, tendo inicio ainda no século XIX. A modernidade dos 1920, portanto, ndo
chegou embrulhada como nacionalismo negro, ainda que viesse envolta em certa
xenofobia. Pode-se mesmo perguntar porque teve origem um movimento social negro
no Brasil, no século XX, ja que a integracao parecia tdo pouco conflituosa. A resposta
deve listar varios fatores, entre eles, a permanéncia de fortes preconceitos étnicos e de
cor, nutridos por diferencas culturais, mas, principalmente, de desigualdades de
oportunidades de vida entre negros e brancos. Mas, talvez, o principal fator
desencadeador da consciéncia de raca entre os negros brasileiros tenha sido
simplesmente o sentimento étnico nutrido pelos imigrantes europeus do final do século
XIX e comego do século XX e o recrudescimento do racismo europeu entre 1920 e
1939. Ou seja, a consciéncia de raga talvez tenha sido mais uma reagéo a esses
sentimentos, que uma forma alternativa de nacionalismo. N&o por acaso foi em S&o
Paulo, onde a imigracao estrangeira foi mais importante, que a consciéncia negra
floresceu com maior vigor, tomando a forma xenéfoba.

Alias, a prépria palavra “negro”, para significar pretos e mestigos de cor escura,
passa a ser usada pelos idedlogos em substituicao a “preto” ou “homens de cor” apenas
em meados dos 1920. Mas, no Brasil, os negros se identificam como brasileiros e como
mestigos, ndo como africanos, porque querem se diferenciar dos estrangeiros, dos
imigrantes recentes. Em grande parte esta atitude reflete o relativo isolamento
internacional dos negros brasileiros. Mas tal isolamento teve motivagbes mais
ideoldgicas que materiais, provocado menos por desconhecimento e mais por falta de

interesses comuns. Os jornais negros brasileiros raramente reverberavam a ideologia e
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a arte negras dos Estados Unidos (o New Negro Movement). A descoberta da arte
africana e primitiva, na Europa e nos Estados Unidos é noticiada superficialmente,
apenas para mostrar aos leitores que o negro € valorizado e reconhecido, ou como
argumento para negar a inferioridade do negro. Os poetas do New Negro passarao a
ser conhecidos aqui apenas depois da guerra, junto com os poetas da négritude.

Nos anos 1920 e 1930, entre os negros brasileiros, o0 conhecimento do mundo
americano é ainda superficial, trazido pela imprensa negra mais comercial. Du Bois e
Garvey sao citados apenas como responsaveis por visdes diferentes de pan-
africanismo, visto aqui como ideologia exdética, aceitavel apenas para os negros
americanos que, na visado deles, ndo podiam contar realmente com uma patria
americana. Mais importantes e valorizados pelos negros brasileiros seréo os reis da
Etiépia, Menelick Il, que venceu os italianos, e o Ras Tafari, o futuro rei Salassié, que
colocou seu pais na Liga das Nagdes. Estes foram verdadeiros herdis.

Do mesmo modo, o didlogo com a vanguarda européia, no Brasil, sera travado
pela jovem elite intelectual do pais (os modernistas), nao pelos negros. A imprensa
negra brasileira mantém dialogo apenas com a grande imprensa local e, como ela,
noticia a violéncia do racismo americano como meio de valorizar a nossa tradicdo de
tolerancia e de convivio inter-racial. A assimilagao a cultura nacional é o objetivo Unico
da comunidade negra brasileira, como apontam os varios estudiosos da imprensa negra
brasileira (Bastide 1983, Mitchell 1977, Ferrara 1981). A esse respeito, diz Ferrara
(1981: 84), citando o jornal negro O Getulino:

“O ideal de identificagcao se acentua e se reforga, quando em 1924, final do

primeiro periodo [da imprensa negra], vé-se na proposta de "fusdo das ragas", "a

condigao primordial da nacionalidade" e conclui: "Contrariar este ideal é falta de

patriotismo; ferir e desmanchar esse anceio do pais, € impedir a evolugao
formativa da nacionalidade, é crime, é perversidade, que s6 a ignorancia em

cousas da patria, pode produzir" (Getulino, 1924- ano | , n. 32: 2/3) .V

Bastide (1983: 147 ) se refere a atividade intelectual (de ethogénese) dessa
imprensa como produgédo de “de imagens d’Epinal, populares e fortemente coloridas,
ingénuas e fortemente estandartizadas. Luiz Gama e Patrocinio, Henrique Dias e Cruz e
Souza, os lutadores e os herdis, os santos e os artistas, as estrelas de cinema e os
boxeadores invictos: € um desfile de todos os grandes homens de que se orgulha a

raca e que recomeca todos os anos”. Ou seja, sS40 0s negros que conseguiram a
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integracao, reconhecimento, admiragao e consagragao na sociedade brasileira ou
americana.

A grande novidade, em 1931, com o surgimento da Frente Negra Brasileira, é
que se consegue unir, pela primeira vez, as diversas organizagdes negras, ou pelo
menos a maioria delas, em torno de uma organizagdo comum, uma frente politica.
Certamente foi a idéia de “raga” que permitiu tal facanha. No entanto, a idéia de “raga”
nao vem do Harlem. Como disse, as idéias pan-africanistas de DuBois ou Garvey nao
encontravam aqui solo para medrar. A idéia de “raga”, ao contrario, vem do
acotovelamento com os nacionalistas, os integralistas e com o racismo europeu. E
desenvolvida segundo parametros inteiramente locais: “a raga brasileira”, por um lado, e
a “raca ariana”, por outro.

Por isso a “cultura negra”, no Brasil, tera de esperar até os 1960 para firmar-se.
Coube, ao contrario, ao povo negro-mestico, assim como os intelectuais nacionalistas,
produzir o que ficou conhecido como “cultura afro-brasileira”, para salientar justamente a

sua originalidade nacional.

Modernidade tardia?

Impulsionada pela onda de ativismo politico que marcou os anos 1980, a
militAncia negra no Brasil tomou um rumo cada vez mais “racialista” e “africanista”,
buscando redefinir como “negras’, i.e., “étnicas”, as praticas culturais que antes eram
pensadas como “afro-brasileiras”, i.e., misturadas e mesticas. A argumentacao utilizada
muitas vezes por muitos militantes era a de que o povo negro brasileiro ganhava
finalmente “consciéncia racial’. Ao contrario, muitos intelectuais, a pretexto de criticarem
o “racialismo” dessa guinada, atribuiam-na a influéncia estrangeira, principalmente
norte-americana. Ou seja, ficamos entre a teoria da consciéncia de racga e a teoria do
imperialismo cultural, ambas enraizadas no que antigamente se chamava de marxismo
vulgar.

Contraponho-me a tal interpretacao, que supde uma nocao “essencialista” e
“substantivista” de cultura, argumentando que houve diferentes vias de modernidade
negra, isto &, diferentes modos de inser¢ao dos negros e de suas praticas culturais ao
mundo moderno. A via brasileira foi apenas uma delas, construida em paralelo e em
dialogo com as outras vias: a norte-americana e as caribenhas - anglo-saxdnica,

hispanica e francéfona. A identidade negra brasileira foi, antes de tudo, uma construgao
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politica, de “frentes” e de ativismo antidiscriminatério, pouco reivindicando, até os anos
1970, a pertenca a uma “cultura negra” ou “africana”.

Mas, se estamos certos em criticar a teoria da “tomada de consciéncia racial’,
defendida por alguns militantes, como explicar que a partir dos 1970 os negros
brasileiros venham dando essa guinada no sentido de se reconhecer pertencentes a
uma diaspora africana, que se identifica por marcas culturais?

Algumas respostas a essa questdo me parecem possiveis. A que me parece
mais razoavel é de que os problemas que conduziram a formagao da identidade negra
brasileira nos anos 1930, de modo paralelo a identidade nacional, tenham permanecido
e, de certo modo, se agucado. Esses fatores estdo resumidos nas enormes
desigualdades raciais, em termos de oportunidade de vida, entre brancos e negros. A
diferenca entre o processo de formacéao étnico-racial dos anos 1930 e dos anos 1970 —
o primeiro voltado para o interior (refor¢co da nacionalidade brasileira) e o segundo
voltado para o exterior (refor¢o das raizes africanas) - pode ser creditada, tanto as
mudangas internacionais (maior circulagcao de idéias e, conseqiente maior proximidade
entre os negros de todo o mundo; onipresenga da cultura de massa, etc.), quanto
internas (a crise da identidade nacional brasileira, trazida pela derrocada do sistema de
“substituicdo de importagdes” do pds-guerra, e do seu relativo isolamento cultural).

Nao acredito, portanto, na idéia de uma modernidade tardia, mas, ao contrario,
penso que é necessario caracterizar a singularidade da modernidade na América Latina

e no Brasil.
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2. Raga, cultura e identidade na imprensa negra de Sao Paulo e Rio de
Janeiro, 1925-1950°

Falar de identidade negra envolve riscos, pois a expressao tanto revela quanto
oculta. Revela, por exemplo, que de um modo geral aqueles que sao considerados
“negros”, “pretos”, “mulatos”, “pardos” etc. tém também um modo subjetivo de se
autodenominar e partilhar com outros a diferenga racial em relagao aos grupos
nacionalmente dominantes. Esconde, entretanto, que as formas de se identificar
racialmente, assim como as estratégias de abrigar-se na nacionalidade brasileira,
podem ser multiplas.

Assim é que essas estratégias variam de acordo com a situagéo social dos
individuos. Para o periodo que nos interessa, por exemplo, poderiamos dizer, grosso
modo, que aqueles mais bem aquinhoados pela fortuna, por terem tido acesso a
educagao e experimentado uma socializacdo mais préxima das classes médias,
enfatizaram a igualdade de direitos e a superacao de diferengas raciais e culturais como
principal meta a ser atingida pelo grupo; enquanto aqueles outros que se viram
excluidos desses espagos minimos de socializagdo (como o da educacéao formal) viram-
se tentados a ter na valorizagao de sua propria “cultura” um dos poucos caminhos de
integracéo.

Mas, como tais processos nao sao redutiveis apenas a escolhas e alternativas
pessoais, é licito supor que a formagao social de cada area geogréfica constranja de
certo modo tais alternativas. Desse modo, podemos acrescentar que em Sao Paulo, em
grande parte pela vontade politica de seus dirigentes, formou-se mais cedo uma classe
operaria com identidade e cultura préprias, que suplantou numérica e politicamente as
antigas classes de escravos, libertos e ingénuos, deslocando e marginalizando as suas
expressoes culturais. Na Bahia, ao contrario, a fraca industrializacao, a forga
demografica dos descendentes de africanos, assim como a precariedade do sistema
publico de ensino, parecem ter servido para manter a opgdo de muitos negros pela

preservacéo de sua tradigdo cultural como via de integragdo. Kim Bultler explora muito

® A vers3o atual desse texto foi publicada em Afro-Asia, e preparada durante estagio pés-doutoral no
Centre d’Etudes Africaines, Paris, financiado pela CAPES, em fevereiro de 2003. Versdes anteriores foram
apresentadas e discutidas em trés ocasides: o seminario “Dominagdo, ocultamento e resisténcia:
desvelamento das relagdes de raga, classe e género no Brasil”, organizado pelo DCE-Livre da USP
"Alexandre Vannucchi Leme", em 23 de setembro de 2002; palestra feita no Centro de Estudos Afro-
Orientais da UFBA, em 1 de novembro de 2002 e a Oficina Identidades em movimento: politica e cotidiano
no Brasil,Berlim, Ibero-Amerikanisches Institut Simon-Bolivar-Saal, 4 e 5 de fevereiro de 2003.
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bem essa dicotomia entre um movimento social negro que, em Sao Paulo, mobiliza-se
em torno da “ragca” e um outro que, na Bahia, mobiliza a “cultura africana” (Butler 1998).

Neste capitulo, limito-me a explorar o caminho percorrido, em Sao Paulo e no
Rio de Janeiro, pelos negros em busca da construgdo de suas identidades racial e
cultural, sem tocar no modo como, em outros lugares, tais como na Bahia, deu-se tal
percurso. Do mesmo modo, explorarei apenas o caminho tragado por “negros”
escolarizados que faziam da expressao oral e escrita em portugués a sua arma de
convencimento e liderancga. Deixarei para outros a tarefa de explorar o modo como
outros “negros”, com menor dominio da “cultura” brasileira, se expressavam e
buscavam também se integrar em Sao Paulo ou em outros estados. Mesmo porque,
como as diferentes vias de integracao (a da identidade cultural e a da identidade racial,
a das camadas médias e a das camadas populares) confluiram, contemporaneamente,
para um mesmo leito, precisamos primeiro entender cada uma delas separadamente
para compreender depois a sua confluéncia.

Ainda a guisa de introdugao, algumas palavras sobre a metodologia de trabalho
também se fazem necessarias. Para ser coerente com minha descrenca em “ragas” ou
“culturas” abstratas, tomo essas palavras sem lhes emprestar qualquer significado
prévio ou conceitual, mas buscando apenas os sentidos que Ihes foram dados por um
grupo social determinado a partir dos anos 1920 em Sao Paulo, e a partir de 1944 no
Rio de Janeiro, grupo esse que passou a se autodenominar “negros” e “raca negra”. Ao
nao imputar conteudos a esses termos que nao sejam aqueles historicamente definidos
pelos agentes sociais, quero evitar qualquer discussao sobre substancias e esséncias
apropriadas seja a “raga negra”, seja a “cultura negra”, seja a “identidade negra”, pois
entendo que essa é uma tarefa politica que nao me cabe.

O texto baseia-se empiricamente sobre a leitura de uma colegéo de jornais da
chamada “imprensa negra paulista”, organizados no IEB, Instituto de Estudos Brasileiros
da USP, por Michael Mitchel. Trata-se de um conjunto de sete jornais publicados entre
1916 e 1937 por associacoes, clubes e pessoas que sao reivindicadas como pioneiras
dos movimentos negros brasileiros contemporaneos, ou seja, dos séculos XX e XXI.
Além dessa colegao, utilizo o jornal Quilombo, publicado por Abdias do Nascimento no
Rio de Janeiro entre 1948 e 1950.
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O termo negro usado como marcador de identidade social

Nao ha duvidas de que termos como “negro”, “preto”, “pardo”, “mulato”, “crioulo”
foram cunhados originalmente pelos senhores, que se denominavam “brancos”, para
designar aqueles que lhes eram subalternos.

Ensina-nos Manuela Carneiro da Cunha que, na primeira metade do século XIX,
trés dimensdes intervinham para classificar internamente essa populacao [de libertos]:
“a cor, a nacionalidade e a condi¢do legal. A cor era negra ou parda: as gradagdes
intermediarias, usadas eventualmente para descrever um individuo, ndo pareciam ser
usadas para classifica-lo numa subclasse. Quanto a nacionalidade, era-se africano (com
subdivisbes étnicas ndo necessariamente usadas, mina, angola, etc.) ou crioulo, isto €,
nascido no Brasil. Quanto a condi¢ao legal, enfim, era-se forro — isto &, liberto — ou
ingénuo — isto €, nascido livre”. (Cunha 1985: 22)

Jodo Reis (2000: 233; 2003: 23) registra, na primeira metade do século XIX, na
Bahia, dois termos raciais principais: “preto”, que designa os africanos, e “crioulo”, que
designa os negros nascidos no Brasil. Na segunda metade do século XIX, entretanto,
na mesma provincia, a tendéncia € que o termo “preto” passe a abarcar igualmente a
africanos e descendentes de africanos. “Negro” deixa entao de designar a “cor” e passa,
paulatinamente, a ter um significado racial e pejorativo.

Do mesmo modo, analisando a imprensa paulista do periodo abolicionista, Lilia
Schwarcz (1987: 195-196) conclui que, em S&o Paulo, nos anos que antecederam a
Abolicao, cheios de fugas e revoltas de escravos, e de acirramento ideoldgico entre
abolicionistas e escravistas, o termo “negro” ganhou uma conotagado muito pejorativa, ao
contrario de “preto” que adquire um significado mais neutro. A mesma autora reproduz
texto do século passado em que a palavra “classe” é usada para referir-se a senhores e
escravos (Schwarcz 1987: 186).

Hebe M. M. Castro® parece concordar com Schwarcz, pois transcreve uma
poesia satirica, publicada no jornal O Monitor Campista em 1888, a qual sugere que no
pos-Abolicdo, “negro” estava ainda carregado de sentido ofensivo, referindo-se a
“‘escravos”, enquanto “preto” era entendido como referéncia a cor e ndo a posicao

social:

® Devo essa referéncia a Surya Aaronovich Pombo de Barros. Ver sua monografia “Categorias raciais no
Brasil do Século XIX”, apresentado como trabalho final do curso “Racga e Identidade Nacional: invengao e
reinvengdes do Brasil contemporaneo”, oferecido por mim em 2002 na Pés-graduagao de Sociologia da
USP.
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[...] Fui ver pretos na cidade
Que quisessem se alugar.

Falei com esta humildade:

— Negros, querem trabalhar?
Olharam-me de soslaio.

E um deles, feio, cambaio,
Respondeu-me, arfando o peito:
— Negro, ndo ha mais, nio:

Noés tudo hoje é cidadao

O branco que va pro eito. (Castro 1995: 110)

Uso essas referéncias bibliograficas para deixar assente o seguinte: nos anos
1920 encontramos aqueles que s&o considerados pioneiros dos movimentos negros
atuais referindo-se a si mesmos e construindo uma certa identidade social a partir de
vocabulos, conceitos e idéias legados do passado. Chamam a si mesmos de “homens
de cor’ e “homens pretos”, e chamam seu coletivo de “classe”. A principio, as palavras
‘raca” e “negro” sdo usadas por eles de maneira bastante distinta da que hoje é usada
pelos ativistas negros.

O Menelick, jornal mais antigo da colecao, de 1916, rotula-se “orgam mensal,
noticioso, literario e critico, dedicado aos homens de cor’. Quando anuncia um concurso

111

de beleza diz: “o concurso &, bem entendido, entre a 'classe’ (1 de janeiro de 1916, p.
4), pondo aspas na palavra “classe”. O Bandeirante (1918) é “orgam mensal de defesa
da classe dos homens de cor” (em editorial do mesmo ano, Vencendo a encosta, diz
que “trabalha a bem dos interesses da classe dos homens pretos”) e, a partir de 1919,
se torna “orgam de combate em prol do reerguimento geral da classe dos homens de
cor’. O Alfinete (1918) é “dedicado aos homens de cor”. A Liberdade (1919) é, a
principio, “orgam dedicado a classe de cor, critico, literario e noticioso”, e depois, em
1920, “orgam critico, literario noticioso, dedicado a classe de cor”.’

Isso nao significa que a expressao “raga negra” ndo seja utilizada por quem
escreve nesses jornais, mas o fato é que a expressao tem o sentido biolégico do século

XIX, que nao é reivindicado por esses grupos sociais, senao para marcar a inferioridade

" Toda as frases entre aspas sdo subtitulos dos jornais citados. Entre parénteses esta o ano de sua
fundacao.
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que lhes foi atribuida. Assim, por exemplo, encontramos no Alfinete (3 de setembro de

1918), as seguintes passagens:
“Nas leis psicolégicas das evolugdes dos povos, o papel da raca negra, embora
seja inferior em alguns paises como nos da Africa, é tdo importante [...].
Luiz Gama, também de cor, trabalhou infatigavelmente em defesa de sua classe
até o surgir, a 13 de maio de 1888, da aurora triunfal da nossa liberdade. Pois
bem, desde esse dia, que devia abrir a senda para o primeiro passo de um
futuro melhor, eis que nossa raca cai e desaparece insensivelmente no
burburinho da civilizagdo branca [...]

E no Brasil? Em tempos ndo remotos, existiram homens de cor verdadeiramente

orgulhos de sua classe”. [italicos meus]

A leitura desses trechos mostra claramente que “raga” € usada num sentido
biolégico, enquanto “classe” e “homens de cor” o sdo num sentido social. No entanto,
aqui e ali, ja aparece um significado de “raca” quase que sindnimo a “classe”, como
nesse trecho tirado de A Liberdade (3 de agosto de 1919): “Que a data de 14 de julho
corra paralela a de 13 de maio, data que emancipou uma raga, que, com 0O Seu suor e o
seu sangue, firmou o alicerce da grandeza e da riqueza dessa nossa Patria imensa que
se chama Brasil”. [italicos meus]

Mas, o significado pejorativo e insultuoso do termo “negro”, assim como o
significado peculiar com que a palavra “raga” € usualmente utilizada, ficam
meridianamente estabelecidos no pequeno artigo que peco licenga para citar na integra,
publicado no A Liberdade de 28 de dezembro de 1919:

“Hypocrisia da cor

O leitor deve saber calcular o pesadelo que tem na palavra “despreso” é esta

que acabrunha e persegue o infeliz negro, ou pessoa equivalente a classe; nés

sabemos que a palavra negro € empregada como um pouco caso, ao passo que
as pessoas educadas uzam da expressdo “‘morena” o que admitto que seja
pronunciada. O preto é despresado em todos os pontos de vista, mesmo em
algumas sociedades em que alguns escuros pensam ser claros; igualmente em
muitos paizes, especialmente na terra da civilisagdo, nos Estados Unidos; por
que procurar ridicularizar o preto, quando elle também é uma creacédo de Deus?
E um vivente como qualquer outro, si ha alguns que procedem mal, isso ha em

todas as cores. Sera provavel que nesse mundo sem fim, s 0 negro € um ente
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despresivel, quase ao abandono dos seus préprios iguaes na raga, como existe
ou pretende existir em sociedades desta terra formado pelo conjunto dos
homens de cor? Esquecem por ventura que todos morremos e teremos um sé
julgador e este ndo fara allusdo a cor? Deixemos de preconceitos de ragas
iguaes, antes, procuremos chamar ao caminho da honra e do dever os
transviados, para que possamos sahir desta utopia em que vivemos, mormente
em um paiz rico e livre como o nosso, onde existe o preconceito é verdade, mas
em sua maioria, na propria raca dos azeviches”.

J.D. [italicos meus]

Quero chamar a atengéo para sete pontos da ideologia que costura esse pequeno
trecho: primeiro, como ja disse, o termo “negro” é considerado pejorativo e ofensivo,
evitado nas relagdes interpessoais, ndo sendo reivindicado pelos “homens de cor”;
segundo, a cor é reivindicada como o marcador objetivo, real, mas considerada pouco
importante no julgamento do valor de alguém; terceiro, a “raga” é referida apenas para
agrupar todos os descendentes de africanos, principalmente os mais claros, que séo
considerados os que manifestam maior preconceito; quarto, a expressao “preconceitos
de racas iguais” e a palavra “utopia” e “hipocrisia” sdo usadas para se referir a situagao
brasileira. O seu sentido é revelador: a raga negra viveria na utopia, no preconceito de
que as ragas sao iguais, sem atentar para sua desigualdade de situacdo material,
cultural e social; quinto, os “transviados”, ou seja, os negros de moralidade duvidosa,
sdo responsabilizados pelo estigma que pesa sobre a palavra “negro”, ainda que se
considere incorreta tal generalizagédo e que os “transviados” devam ser motivo da
mobiliza¢ao dos “iguais em raga”; sexto, a idéia de “raga”, portanto, € mobilizada para
restabelecer igualdade entre, de um lado, os que ocasionalmente podem ser
destratados como “negros” e sdo comumente referidos como “pretos” e “morenos” (esta
vista como atenuando a diferencga racial) e, do outro lado, os que se consideram
hipocritamente brancos: a idéia de raca, portanto, ndo esta sendo utilizada para
mobilizar uma identidade social, mas para desfazé-la, para tornar iguais “brancos” e “de
cor’, ambos descendentes proximos ou longinquos da “raga”; sétimo, e finalmente, a
palavra “cor” em “preconceito de cor” significa que o preconceito existe no seio da

mesma raga (ou seja, dos que tém sangue africano): isto €, seriam precisamente os

8 Esse mesmo sentido que a palavra “preconceito” tem no meio negro sera comunicado, trés décadas
depois, a Roger Bastide e Florestan Fernandes. Ver Roger Bastide e Florestan Fernandes (1955: 123).
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mais claros (que se consideram brancos) que discriminam e desprezam os mais

esCuros.
Esse ultimo ponto fica mais explicito no trecho abaixo, publicado na mesma

pagina do jornal referido anteriormente:
“O caso e a cousa € nada mais do que um preconceito [...] da cor. Ora,
imaginem os leitores, entre elles os mulatos e mulatas, que fazem parte de uma
sociedade ou grupo, um ou ambos 0s seus progenitores tém a pele da cor do
azeviche; no auge do entusiasmo, um sécio mais branquinho, sem pensar no
mal que possa advir, propde que em tal festa sé sejam admitidos mulatos e
mulatas! Uma vez aprovada a proposta, tem esta de ser posta em execucgao.
[...] Matuto [0 autor do artigo] foi sempre um dos que negaram os preconceitos
nesse Brasil, e sou forgado a continuar a nega-lo, quanto a parte dos brancos,
porque vemos a verdade, s6 temos um preconceito que é perigoso, e esse €
imposto pelos proprios descendentes. Nos Estados Unidos da América do Norte
a luta é do branco contra o preto, nos Estados Unidos do Brasil € do preto contra

o preto!”

Nao devemos nos esquecer, contudo, de que a constante acusacgao de
preconceito, feita aos elementos mais claros da “raca”, € também uma estratégia
discursiva, cujo objetivo é criar solidariedade e identidade entre todos os descendentes
préximos ou longinquos de africanos, e que, portanto, implicitamente, a idéia de raca
bioldgica esta sendo mobilizada para tal objetivo. No entanto, essa estratégia fortalece,
ao mesmo tempo, a representacado dos brancos de que nao existe preconceito no Brasil
€ que os problemas que os “negros” enfrentam s&o criados por eles mesmos, inclusive
0 preconceito.

Um novo sentido para “raga”, entretanto, comega a se generalizar a partir da
década de 1920, junto com a autodenominagao de “negros”. O que existia de negativo,
inferior e insultuoso nessas palavras passa para o segundo plano para dar lugar a
reivindicagao de um sentido positivo e arregimentador. A Liberdade, um jornal muito
atento ao movimento politico dos negros americanos, foi talvez o primeiro a registrar a
mudanca que se operava. E provavel, portanto, que a idéia de “raca histérica”, cunhada
por Du Bois (1986), ja comecasse a exercer alguma influéncia sobre os brasileiros. Cito

dois trechos desse jornal, em que “raga” ja substitui o termo “classe”:
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“Foi a 3 do corrente que completou mais um ano de existéncia o nosso distinto
amigo e Redator-chefe, Gastdo R. Silva. Bem quisera por estas colunas fazer a
biografia da ilustre pessoa, cujos anos tao cheios de servigos prestados a nossa
raga, quer nas sociedades assim como pelas colunas deste o6rgao [...]" (A
Liberdade, Sao Paulo, 7 de mar¢o de 1920, p.1)

“A nossa raga precisa compreender que os bailes ali foram suspensos por sua
causa: lembrem-se que la existia um cartaz que dizia: Aqui ndo danca pretos! E
bom evitar de frequentar esta casa, tdo mal vista; deveis procurar outro lugar
para divertirem-se, eu compreendo que, todo 0 homem que tem brio e vergonha
passando por uma, outra ndo toma”. (A Liberdade, Sao Paulo, 9 de maio de
1920, p. 2)

Nao sei 0 que se passa entre 1921 e 1923, pois ndo temos, na colegao, jornais
publicados nesses anos, mas quando em 1924 aparecem o Elite, o Clarim e o
Auriverde, os termos “negros” e “raga” ja comegcam a designar o coletivo que antes fora
designado preferencialmente por “homens de cor” e “classe”. Dou trés exemplos, um de

cada um desses jornais:

“Todos nos estamos convencidos de que mais negros no Brasil seria aumentar o

infortunio da racga infeliz.” (Elite, Sao Paulo, 20 janeiro de 1924, p. 1)

“Um dever urge, portanto: zelar pela nossa raca, em reunides mais frequentes,
nas associacdes, além de se tratarem com seriedade dos interesses mais
inadiadveis e palpitantes. Relembremos, mais uma vez, que ndo temos unido.
Tratemos de conquista-la. Assim, dentro em breve, seremos tao felizes como os
povos de outras ragas, que sao respeitados e progressistas, mercé dos seus
préprios esforgos”. Moysés Cintra (O Clarim, Sao Paulo, 2 de margo de 1924, p.
3)

“Toda a América, o Brasil inteiro pelo menos, daria uma forga titanica se todos
os negros, vindos da lama, saindo das plebes, surgindo das sociedades,
descendo dos cenaculos, formassem num sé conjunto, em torno de uma idéia

sO, numa resisténcia inconcebivel poderiam plantar a arvore que amanh3,
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crescida, espalharia sombras na estrada térrida aonde a legido vindoura da
geragao que surge encontraria um manancial de novas energias para seguir a
jornada de fé em prol das causas nossas, mas muito nossas”. (Auriverde, Sao
Paulo, 29 de abril de 1928, p. 1)

Termos como “classe” e “homens de cor” cairdo paulatinamente em desuso para
referir-se aos “negros”, seja na imprensa, seja nos movimentos que se designam como
“negros”, mas “classe” sobrevivera até os nossos dias, com outro significado, para
designar a auséncia da idéia de “raga” no tratamento dado aos negros no Brasil. Mas,
mesmo entre aqueles que nos anos 1920 comegam a chamar-se de “negros”, a
mudanca é paulatina.

Em artigo intitulado “O verbo do preto”, José Correia Leite usa os termos “classe”
e “raga” indistintamente, para referir-se a populagcéo negra (O Clarim da Alvorada, 1924,
n.8, p.3). A palavra “negra”, no entanto, ndo é usada. Em outro artigo intitulado “A
esmola” Leite fala da iminente criagdo em Sao Paulo de um partido politico
“exclusivamente de homens de cor” que se chamara Congresso da Mocidade dos
Homens de Cor (Clarim da Alvorada, 1925, n. 16). No mesmo numero 16, aparece a
palavra “negro” e a expressao “raga negra” num artigo assinado por Booker T.
Washington sobre os negros norte-americanos. No numero 17, no ultimo editorial do
ano de 1925, aparece, estranhamente, a designagao “preta” para um grupo que reune
do “preto retinto ao mulato claro, quase branco”. No artigo “Dominicaes”, assinado por
Gervasio Moraes, aparece a referéncia aos negros brasileiros como “o elemento negro”,
colado a idéia de raga: “ A verdadeira liberdade do elemento negro comegara a raiar no
combate decisivo e leal, iluminando o analfabetismo, preparando uma geragao nova
para os novos embates que se hao de ferir nos recessos amplos da Democracia
futura!”. Trata-se da primeira colaboracado de Gervasio Moraes, que era diretor
secretario do Getulino, de Campinas, junto com Lino Guedes.

Horacio Cunha, por outro lado, em seu artigo “Os homens pretos e a instru¢ao”,
usa “negro” para referir-se a raga e “preto” para referir-se aos individuos: “Que bella

galeria de homens pretos que muito honram a raga negra e o Brasil!”

Raca e cultura
A evolugao terminologica ocorrida no Brasil no modo de autodesignagéao dos

negros é, em parte, caudataria da revolugéo identitaria operada pelos negros em nivel
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mundial que se estende do final do século XIX a meados do século XX. As bases
ideoldgicas dessa revolugdo foram plantadas pela reapropriacdo e aproximacao de dois
termos cientificos: “raga”, conceito da biologia, resignificado para designar uma
comunidade histérica e espiritual transnacional, e “cultura”, apropriado como um quase
sinbnimo do primeiro termo, para designar o conjunto de manifestag¢des artisticas e
materiais desse povo transnacional. “Negroes”, “negres”, “negros”: foram essas as
palavras escolhidas em inglés, francés e portugués, respectivamente, pela comunidade
que se reivindicou parte deste povo, para designar a si mesma. No entanto, embora
mundialmente “esse povo” trace suas raizes remontando a Africa, nem sempre, nas
diversas nacionalidades adotadas, ele reivindicou uma cultura prépria, negra ou
africana. O caso extremo ocorre justamente no Brasil, onde sé muito tardiamente os
brasileiros negros, ou afro-brasileiros, reivindicaram-se produtores de uma “cultura
negra”, de origem africana. Voltaremos a isso mais adiante. Por ora, é preciso dizer
algumas palavras sobre o modo como “raga” e “cultura” sao apropriados pelos
intelectuais que se definem como negros.

O primeiro a teorizar sobre a “raca negra” dando-lhe um significado, nao
completamente bioldgico, proximo daquilo que sera definido como “cultura” por Franz
Boas, mas impregnado do pensamento romantico alemao, foi W. E. B. Du Bois, numa
fala a American Negro Academy, de 1897, em que insistiu sobre a predominancia dos
tracos espirituais e culturais sobre os tragos fisicos na definicao das “racas” humanas.
Diz Du Bois:

“‘Mas, enquanto diferencas raciais seguiram principalmente linhas fisicas de

raca, meras distingbes fisicas ndo podem definir ou explicar diferengas mais

profundas, tais como a coesdo e continuidade desses grupos. As diferencas
mais profundas sao espirituais, psiquicas, diferengcas baseadas indubitavelmente
no fisico, mas que o transcendem infinitamente. As forgas que unem as nagdes
teutbnicas sao, pois, primeiro, sua identidade racial e o sangue comum;
segundo, e mais importante, uma histéria comum, leis e religido comuns, habitos
similares de pensamento e uma luta consciente por certos ideais de vida.” (Du
Bois 1986: 818)

O objetivo de Du Bois era advogar de modo preciso e claro uma evolugao
cultural autbnoma e independente para os negros americanos. O que fica claro um

pouco adiante na sua fala, quando diz:
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“Por essa razdo, a vanguarda do povo negro — os oito milhdes de pessoas de
sangue negro nos Estados Unidos da América — devem descobrir brevemente
que se querem ocupar seu merecido lugar no carro do pan-negrismo, entao seu
destino ndo é a absorgao pelos americanos brancos. Descobrir que, se na
América esta para ser provado pela primeira vez no mundo moderno que os
negros ndo sdo capazes apenas de desenvolver homens como Toussaint,” o
salvador, mas uma nacdo dotada de maravilhosas possibilidades de cultura,
entdo seu destino ndo é uma imitacao servil da cultura anglo-saxénica, mas uma
robusta originalidade que devera resolutamente seguir os ideais negros”. (Du
Bois 1986: 818-819.)

A ambiglidade que existiria em todos os negros, a um s6 tempo parte da nagao
americana e da nagao negra, negros e americanos, € desfeita por Du Bois nos
seguintes termos:

“Somos americanos, ndo apenas por nascimento e cidadania, mas pelos nossos

ideais politicos, nossa lingua e nossa religido. Mais além disso ndo vai 0 hosso

americanismo. A partir desse ponto, somos negros, membros de uma vasta raca
histérica que desde a alvorada da criagdo tem adormecido, semi-desperta nas
florestas escuras de sua Africa natal. Somos os primeiros frutos dessa nova
nagao, os arautos do preto de amanha que esta destinado a suavizar a brancura
do presente teutbnico. Somos o povo cujo sentido sutil da cangdo deu a América
sua unica musica americana, seus unicos contos de fada americanos, seu unico
toque de compaixdo e humor em meio a sua louca corrida plutocratica por
dinheiro. Sendo o que somos, temos o dever de conservar nossos poderes
fisicos, nossos dotes intelectuais, nossos ideais espirituais — como uma raca
devemos lutar através da organizagéao racial, da solidariedade racial, da unidade
racial, pela realizacdo dessa humanidade mais ampla que livremente reconhece
diferengas entre os homens, mas firmemente repudia as desigualdades em suas

oportunidades de desenvolvimento”. (Du Bois 1986: 822)

A crencga na existéncia de uma “cultura negra”, expressao da “alma negra”, é na

verdade comum a americanos e europeus do final do século XIX e comego do século

® Toussaint Louverture, lider da revolugdo escrava do Haiti em 1791.
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XX, crenga que alimenta um sentimento profundo das diferengas entre brancos e
negros, sentimento que sera popularizado no mesmo periodo pela descoberta e
valorizagao que os artistas cubistas e modernistas farao da “arte negra” e da “arte
africana”. Nos Estados Unidos, no Caribe e na Europa a existéncia de uma “cultura
negra” nunca foi seriamente posta em duvida. Muito pelo contrario, ela serviu de
justificativa para a luta em prol da emancipagao politica dos negros e alimentou o ideal

nacionalista pan-africanista de muitos movimentos sociais.

Os negros brasileiros e a Africa

A posicao dos “negros” brasileiros € muito diferente da dos norte-americanos, no
que diz respeito ao modo de encarar a nacionalidade. Porque aqui, ao contrario de la e
mesmo do que acontecera no mundo francéfono, ndo haveria lugar para outro
nacionalismo que nao fosse o brasileiro, assim como nao haveria lugar para outra
cultura que nao fosse a nacional. Os “homens de cor”, primeiro, os “negros”, em
seguida, deixardo meridianamente claros a sua completa e integral ades&o a patria
brasileira e seu afastamento cultural da Africa.

Mais que isso, a estratégia de integracédo nacional e de mobilidade social dos
negros paulistanos, mesmo aqueles que passaram a se organizar politicamente em
torno da “raga”, passava pela recusa dos valores culturais africanos, afro-brasileiros e
populares e pela incorporagao dos valores das elites brancas.

Para ilustrar o que eu estou dizendo, e antes de qualificar melhor meu
argumento de modo a nele incluir o conceito de “afro-brasileiro”, que sera popularizado
nos anos 1930, nada melhor que comecar com a citagdo do artigo “A Africa para os
africanos”, publicado pelo Getulino em 1924, e recolhido por Miriam Ferrara:

“Que os negros norte-americanos digam |4 em brados altissonantes que a Africa
€ para os africanos ainda va. Que os negros norte americanos queiram immigrar
para a regido que serviu de berco aos seus avos, também tolera-se. E uma
questao alias justa, la para elles, porquanto, como se sabe sao repudiados da
sociedade por um terrivel e reciproco odio de raga. Ora, podendo-se lavar os
pés, na bacia que é logar proprio, € asneira descer-se as ribeiras. Segundo
doutrina de um 'cara' qualquer ‘yankee’ a América é para os americanos.

Nesta conta n&o entrou o negro, o chin, o nippon etc., ainda que nascidos ali.

Deste, porém, o negro é o que mais é tido como indesejavel. E naturalissimo,

portanto, que essa gente assim oficialmente repudiada trate de dar o fora da
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terra madrasta onde tiveram a felicidade de nascer. Que va para a Africa,
expulse, se puder, os donos daquela ‘pindia’, banque o domador de feras,
aprenda o idioma indigena, ou faca prevalecer o seu, vista uma tanga ou faca
com que o preto indigena vista casaca e as pretinhas, também indigenas, usem
po6 de arroz e carmim, ou que as que vao metam-se em tangas... Tudo isso esta
muito bom, mas, que preto brasileiro pense em aderir a essa idéia, eu reputo o

maximo de absurdo no minimo de tolerancia possivel.

A Africa é para os africanos, meu nego. Foi para o teu bisavd cujos ossos, a
esta hora a terra reverteram e em pé se tornaram. A Africa é para quem néo
teve o trabalho de cultivar e dar vitalidade a um imenso pais como este.A Africa
€ para quem quiser, menos para noés, isto é, para os negros do Brasil que no
Brasil nasceram, criaram e multiplicaram. Nem por brincadeira, se pense que
negro brasileiro faca alguma cousa que preste em Africa. /.../. O que faria em
Africa essa minoria alfabetisada em meio a esse colosso de gente sem
instrucdo? O que faria em Africa essa gente sem dinheiro? O que faria em
Africa esse povo que passa a vida inteira a saracotear ao som de rouquenhas

sanfonas ou de desafinado jazz-band?/.../

Nao seria melhor que tu fosses mais brasileiro, isto &, que tu fosses patriota em
beneficio desta terra bendita que te viu nascer, que te acolhe como mae
carinhosa, esta terra que é nossa /.../ € nossa ja ouviu? Nossa porque fomos
nos que a edificamos, nés que Ihe demos tudo, até o sangue, para lhe garantir a

integridade quando das invasdes de estrangeiros.

O Brasil é para os brasileiros, que quer dizer é para os negros, ja ouviu?/ ... / noés

estamos em nossa casa”.'®

O autor do artigo citado acima, sem nenhuma duvida, esta reagindo as

influéncias que o pensamento de Marcus Garvey, pregador do retorno dos negros a

Africa, comega a exercer, nos 1920, sobre alguns membros da comunidade negra

brasileira. Sua agressividade mostra também que provavelmente as idéias de Garvey

10 Getulino, 1924, ano Il, n. 64: 20/12, apud Ferrara (1986: 179-180).
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contagiam perigosamente muitos, afastando-os do ideal nacionalista brasileiro. Mas néo
resta duvida de que é esta ultima a via conscientemente escolhida pelos negros
brasileiros. Para prova-lo, poderia repetir trechos e mais trechos retirados da imprensa
negra. Mas a prova contundente, porque vem de um caso limite, que € a simpatia de
muitos membros da Frente Negra Brasileira pela doutrina racial de Hitler, nos foi trazida
ha muito tempo por Roger Bastide, que recolheu o seguinte trecho publicado em A Voz
da Raga:

“Que nos importa que Hitler ndo queira, na sua terra, o sangue negro! Isso

mostra unicamente que a Alemanha Nova se orgulha da sua raga. N6s também,

nos brasileiros, temos raga. Nado queremos saber de arianos. Queremos o

brasileiro negro e mestico que nunca traiu nem traira a Nacgéo”."

Cultura afro-brasileira e cultura negra

Vimos que o0s negros brasileiros demoraram mais que os norte-americanos para
se definirem “negros”. Tal defasagem aconteceu também com os negros do Caribe
francés ou espanhol e se deve provavelmente ao fato de que a politica de integragao
levada a cabo pelas republicas francesa e brasileira, por exemplo, que produziu
ideologias integracionistas do porte da de um Victor Schoelcher,'? de um Joaquim
Nabuco ou de um Gilberto Freyre, entre outros, foi uma via aceitavel de integracao para
os “homens de cor” e para os “negros”. Como vimos, o movimento politico dos negros
se forma a partir de meados dos anos 1920 para reivindicar direitos e conseguir
posicdes de poder na sociedade brasileira, mas um movimento cultural de identidade sé
ira se formar muito tempo depois.

Como sabemos, mesmo esse movimento politico e a construcéo da identidade
negra, que o pressupde, encontraram fortes resisténcias por parte daqueles que,
mesmo “pretos” ou “de cor”, avaliavam que o caminho da absorgao na sociedade
brasileira era razoavelmente desimpedido e mais facil de trilhar que a via da construgao,
em separado, da identidade negra.

Ademais, no plano da cultura, 0 modernismo no Brasil, desde os anos 1920,
seguiu em diregao oposta ao que aconteceu com o New Negro Movement ou com a

Négritude, ou seja, os artistas brasileiros, mesmo os “de cor”, incorporaram a expressao

" A Voz da Raga, |, 27, apud Bastide (1983:133).
12 0 abolicionista Victor Schoelcher foi quem redigiu o decreto de 27 de abril de 1848, do Governo
Provisério republicano francés, que extinguiu a escravidado nas col6nias e possessoes francesas.
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artistica moderna e a cultura nacional os motivos negros como populares e mesticos, e
propriamente brasileiros, justamente porque o movimento modernista, em suas diversas
correntes regionais, se definiu como antropofagia ou sincretismo dos mais diversos
aportes e influéncias.

No plano ideoldgico, por exemplo, o candomblé sera definido, assim como tudo
que poderia ter sido construido como “cultura negra” no Brasil, seja pelos antropélogos
brancos, seja pelos antropdlogos e intelectuais negros, como afro-brasileiro. Como diz
Edison Carneiro, em Os candomblés da Bahia, num trecho reproduzido no jornal
Quilombo: “O candomblé incorpora, funde e resume as varias religides do negro
africano e sobrevivéncias religiosas dos indigenas brasileiros, com muita coisa do
catolicismo popular e do espiritismo”.(Carneiro 1950:3)

O novo significado da “cultura negra” aparece apenas timidamente, sobretudo
entre aqueles intelectuais mais proximos do mundo europeu, como o critico literario
Ironides Rodrigues quando, por exemplo, comenta Cruz e Souza:

“Viu este critico inteligente [Carlos Dante de Morais] que os profundos instintos

musicais em Cruz e Souza, € o que ha nele, de mais africano. Em muitos dos

poemas do cantor de "Emparedado" ha aquela sensualidade sadica muito
propria do negro. Pode-se ouvir distintamente tantan, rascar de cordas, melodias

graves, notas agudas, sincopes, pausas, ondulagdbes como os cantos que a

gente da senzala geme ao calor da lua”.”

Ou Abdias de Nascimento, quando apresenta seu jornal e diz:
“Nés saimos - vigorosa e altivamente - ao en contro de todos aqueles que
acreditam, - com ingenuidade ou malicia -, que pretendemos criar um problema
no pais. A discriminagdo de cor e de raca no Brasil € uma questdo de fato
(Senador Hamilton Nogueira). Porém a Iuta de QUILOMBO nado ¢é
especificamente contra os que negam os nossos direitos, sindo em especial para
fazer lembrar ou conhecer ao préprio negro os seus direitos a vida e a cultura. A
cultura, com intuicdo e acentos africanos, a arte, poesia, pensamento, ficcao,
musica, como expressdo étnica do grupo brasileiro mais pigmentado,
paulatinamente vai sendo relegada ao abandono, ridicularizada pelos lideres do

"branqueamento”, esquecendo-se esses "aristocratas" de que o pluralismo

® Quilombo, ne 5 (1950), p. 4.
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étnico, cultural, religioso e politico da vitalidade aos organismos nacionais, sendo

o proprio sangue da democracia (Gilberto Freyre)”."

Que a cultura é mestica com “acentos africanos”, e ndo “negra”, fica explicito
numa frase escrita dois anos depois pelo mesmo Abdias: “Em nosso pais tudo tem a
marca indisfarcavel desse gostoso caldeamento de racas e o negro ndo tem nenhum
interesse em perturbar a marcha natural dessa mesticagem de sangue, cultura, religido,
arte, civilizacao”."

De modo ainda mais completo, apenas Gilberto Freyre (pasmem!!!) nos da o
exemplo mais préximo do que sera reivindicado mais tarde, nos anos 1970, pelo
movimento negro. Numa pequena nota, escrita especialmente para o Quilombo para
comentar as apresentac¢des de Katherine Dunhan no Brasil, sintomaticamente intitulada
“A propésito da negritude”, como para marcar a grande influéncia que teve o movimento
franco-africano entre nos, escreve Freyre:

“Conquistadores nao devem ser considerados apenas 0S romanos, O0S

hespanhdis, os portugueses, os holandeses, os franceses, os ingleses. Também

os africanos. Grande parte do mundo moderno esta colorida por sua presenca. A

presenca de uma cultura que nunca desapareceu sob qualquer forma de

pressao imperial. A presenca do seu sangue que vem contribuindo pela mistura
com outras ragas para novas combinacdes de forma e de cbr entre os homens.

Novas expressdes de beleza e de vigor humano. A dansa de Katherine Dunham

e dos seus companheiros nos da em sinteses admiraveis idéias da expressao e

da profundidade déste fato: o fato da presenca do africano no mundo moderno

como uma grande férga criadora”.'®

Notem como Freyre usa o conceito de cultura de modo quase sindnimo ao de
‘raga”, a maneira de Du Bois, e como atribui a dan¢ga de uma negra americana,
Katherine Dunhan, a “presenca do africano no mundo moderno”. Ou seja, a linguagem e
as idéias que circulam no mundo estao na cabecga dos nossos intelectuais, brancos e
negros. No entanto, se eles aceitam a idéia de que os norte-americanos e caribenhos

fazem uma “cultura negra” e “africana”, rejeitam ainda peremptoriamente a idéia da

" Quilombo, ne 1 (1948), p. 1.
'S Quilombo, ne 9 (1950), p. 5.
'6 Gilberto Freyre, “A propdsito de negritude”, Quilombo, n> 10 (1950), italicos meus.
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existéncia de uma “cultura negra” no Brasil, definindo-a como “mestiga” ou, no maximo,
afro-brasileira."” Sera preciso chegar aos anos 1960 para, na derrocada da democracia
politica brasileira, se passar também a reivindicar, ndo mais uma cultura afro-brasileira,
mas, crescentemente, uma “cultura negra”, internacionalizada, que se constréi em
dialogo intimo com o que se passa nos Estados Unidos, no Caribe, na Africa e na

Europa. E o que vira a ser o Atlantico Negro, de que nos fala Paul Gilroy (2000).

A cultura negra e o jornal Quilombo

O Quilombo (10 numeros, entre 1948 e 1950) € um jornal negro bastante
diferente de seus antecessores por varios motivos. Primeiro, € um jornal que reune, a
maneira dos jornais negros americanos ou franceses da mesma época, intelectuais
negros e brancos de talento reconhecido. Segundo, porque abriga intelectuais das mais
diversas procedéncias, mantendo vivo o dialogo intelectual com negros dos Estados
Unidos, da Franga, do Caribe e da Africa. Terceiro, porque discute a musica, o cinema,
o teatro e a poesia feitos no Brasil por negros ja inseridos no mercado artistico nacional,
que tratam de tematicas que interessam aos negros. Ademais, publica e discute
manifestacdes da entdo chamada ‘cultura afro-brasileira”, tais como o candomblé.

Uma das portas de entrada desse amplo e sdlido arco de alianga entre brancos e
negros na luta anti-racista é a coluna “Democracia Racial”, onde o Quilombo publica,
geralmente com exclusividade, intelectuais brancos do porte de Gilberto Freyre, Arthur
Ramos, Roger Bastide, Murilo Mendes, para ficar nos brasileiros.

Quilombo cumpre, assim, muito mais que as fungdes tradicionais da imprensa
negra, tais como as apontadas por Bastide (1983): criar uma esfera de reconhecimento
e sociabilidade para a classe média negra e alimentar a reveréncia a icones negros,
principalmente os grandes homens da raga, tais como Cruz e Souza, José do
Patrocinio, Luis Gama e outros. Quilombo inaugura uma real inser¢ao da intelligentsia
negra brasileira na vida nacional, “negra” nao apenas na cor, mas, e principalmente, na
identidade. Esse fato impensavel e improvavel tornou-se realidade pela doutrina da
“democracia racial”, do qual o jornal se faz porta-voz. E aqui é preciso nao confundir o
significado que tinha o termo “democracia racial”’, neste momento, com o que passou a

té-lo depois dos anos 1960. Como desenvolvi em capitulo anterior, nas décadas de

" Diz Freyre em “A atitude brasileira”, Quilombo, n° 1 (1948), p. 7: “O comportamento dos brasileiros deve
ser o de brasileiros, embora cada um possa e até deva conservar de sua cultura ou ‘raga’ materna valores
que possam ser Uteis, ao todo: a cultura mestiga, plural e complexa do Brasil. Inclusive os valores
africanos.”
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1940 e 1950 esta era a retérica de uma coalizdo progressista e anti-racista, que
estendera o significado mais restrito e conservador da “democracia étnica” de Gilberto
Freyre, que glorificava o lugar do negro nas sociedades de colonizagao lusitana, para
transforma-lo em palavra de ordem de uma insergdo igualitaria, em termos materiais,
politicos e culturais.

Vale ainda a pena esclarecer uma outra confusao que pode se formar a partir da
leitura deste meu argumento. Abdias, Guerreiro e os intelectuais do Quilombo nao
propugnavam por uma “cultura negra”, no sentido de um desenvolvimento cultural
separado da “raga negra” no Brasil. Isto ficou claro no item anterior. No entanto, ndo
teria sentido também dizer que seu ideal fosse apenas o de reconhecimento politico,
enquanto “negros”, mas sem nenhuma vinculagéo com as “raizes africanas” da cultura
nacional. Ao contrario, em suas pecas e em seus artigos, o Teatro Experimental do
Negro e o jornal Quilombo, respectivamente, procurardo trazer essas raizes e herangas
culturais a luz do dia, bem como exporao as experiéncias de humilhagéo e preconceito,
conferindo-lhes o significado que a psicanalise lhes dava, ou seja, de responsaveis pela
estruturacéo da personalidade dos seres humanos maduros. Nesse sentido, o jornal
exalava négritude. Na verdade, o jornal foi o responsavel pela formacao de uma
negritude brasileira e nacionalista, como muito bem salientou Bastide (1961). Tratava-se
ali também de um compromisso, da negociacado de uma identidade racial e cultural que,
embora se subjugasse a nacionalidade brasileira, mantinha-se singular.

A luz dos desenvolvimentos futuros, ou seja, falando em 1968 e olhando para
tras, Abdias Nascimento (1968) dira que Quilombo foi a primeira manifestagao erudita
de “cultura negra” no Brasil, o que é verdade do ponto de vista do futuro. Mas é também
verdade que, naqueles idos de 1950, nao era isso que estava sendo buscado
conscientemente pelos intelectuais negros que mobilizaram os ideais de “democracia
racial’. Naquele momento, eles acreditavam poder definitivamente vencer o
conservadorismo das elites politicas e culturais do pais para estabelecer, em definitivo,
a redencgao do povo negro.

Para finalizar, talvez valha a pena introduzir mais um ingrediente nessa
discussao. ldéias que, entretanto, ndo posso desenvolver, mas apenas indicar. Refiro-
me ao significado negativo que teve a “cultura negra” ou “cultura africana” no Brasil, até
pelo menos o final dos anos 1960.

Depois da Independéncia, ainda na segunda década do século XIX, a nossa

nacionalidade foi formada contrapondo-se os brasileiros, de um lado, aos portugueses,
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e, de outro, aos africanos. Uns, colonizadores; outros, escravos. Talvez o grande poder
semantico pejorativo do termo “negro” advenha justamente da sua associacao
sinonimica com os “africanos”, “os escravos”, ou seja, com 0s estrangeiros a nacao e a
cultura que essa nagao queria reivindicar para si.

A assunc¢ao do termo “negro” e do termo “raga negra” para a autodesignacao
daqueles que se consideravam definitivamente marcados pela ofensa desses termos,
foi o primeiro passe no desmanche do modo como essa nacionalidade se formou. O
segundo passo, o definitivo, foi a assungédo de uma “cultura negra” que nao poderia
deixar de estar intrinsecamente ligado a idéia de uma “raga negra”. Esta ultima s6
poderia vingar, entretanto, quando fosse ideologicamente factivel no Brasil a formagéao
da nacionalidade em modelos multiculturais, o que se dara apenas depois da ruptura de

1964, com a definitiva cisdo do campo nacionalista.

Conclusodes

O aparecimento na cena politica brasileira de grupos que se fazem porta-vozes
dos “negros” da-se, portanto, em Sao Paulo, nos anos 1920 e 1930, no ambito de um
processo mais geral de formagao étnica e racial em que os negros aparecem em
competicdo com outros grupos étnicos, constituidos principalmente por imigrantes
estrangeiros. O diagnéstico feito por esses grupos é que a posigao social dos negros,
marcada pelo preconceito e pela degradacao de suas condi¢des de vida, deve-se
grandemente as suas origens africana e escrava responsaveis pelo seu despreparo
moral, intelectual e cultural para integrar-se ao mundo moderno e industrial. Mobiliza-se,
assim, a idéia de solidariedade racial com o objetivo de promover a educag¢ao moral e
cultural da massa negra. Apesar da luta contra o “preconceito de cor” exibido pelos
brancos ser central para a estratégia do movimento, ndo € o mesmo considerado fator
decisivo para explicar a condi¢ao de inferioridade social dos negros, sendo a desuniao
da “raca”, os vicios morais e os costumes e habitos incivilizados os fatores vistos como
mais urgentes a serem combatidos.

No segundo pds-guerra do século XX, no final dos 1940, os objetivos do
movimento sao ligeiramente modificados, ganhando mais espago o reconhecimento
positivo das origens culturais proprias aos negros, principalmente africanas,
transmutadas discursivamente em cultura afro-brasileira. Os “africanismos”, entretanto,
ou seja, aqueles tragos que s&o considerados sobrevivéncias mais ou menos intocadas

de elementos culturais africanos, continuam sendo rejeitados pelas liderangas negras
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paulistas, enquanto “exotismos” e supersticdes proprias as camadas incultas da
sociedade brasileira. A énfase maior do diagndstico sobre a situacado da “massa negra”
€ posta seja ha mentalidade pré-légica dos negros, seja no seu complexo de
inferioridade, seja na internalizagédo da cultura e dos valores dos colonizadores (algo
que afeta a todos os brasileiros, brancos, claros e escuros, segundo Guerreiro Ramos).
Essas idéias chegam aos intelectuais negros das mais diversas fontes estrangeiras,
como Lévy-Bruhl, Maurice Delafosse, Leo Frobenius, Aimé Césaire, Léopold Segnhor e
Cheikh Anta Diop; para nao falar da influéncia difusa do marxismo, do existencialismo
francés e da psicanalise freudiana, ou da influéncia direta de autores brasileiros da
geracao do pds-guerra, tais como Arthur Ramos, Gilberto Freyre, Sérgio Buarque de
Holanda e Caio Prado Junior.

Se a geracao de intelectuais negros brasileiros do pds-guerra estabeleceu os
lagos de intercambio cultural com os Estados Unidos, Caribe, Europa e Africa, seu
nacionalismo a impediu, entretanto, de desenvolver paralelamente uma identidade racial
mais préxima da “cultura negra” e do pan-africanismo entao em voga. Ao contrario, a
aderéncia ao ideal da democracia racial e ao sincretismo cultural afro-brasileiro
retardara, até meado dos anos 1960, a confluéncia entre as duas grandes tradigdes
negras no Brasil: a mobilizagéo politica por direitos civis e sociais, que se desenvolve
principalmente em Sao Paulo e no Rio de Janeiro, e o cultivo das origens africanas, tao

forte na Bahia e em outros estados do Nordeste.
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3. Intelectuais negros e a idéia de democracia racial (1888-1964)®

Nesse capitulo, vou tratar brevemente de duas questdes - os diversos modos de
integracao dos “negros” a sociedade brasileira; a maneira também diversa como se
formou a idéia de nacéo brasileira; e finalmente o papel ativo dos intelectuais “negros”
na formacao do que entendemos por “democracia racial” .

O meu argumento, que procura relacionar esses dois itens, é de que a no¢ao de
“democracia racial” incorporou idéias elementares dispersas, mas endossadas, ao longo
da histdria brasileira, por negros que utilizaram vias diversas de ascensao socail e que
nutriram diferentes idéias de nagao. Ou seja, ainda que intelectuais “brancos”, como
Joaquim Nabuco, Gilberto Freyre ou Arthur Ramos tenham sido proeminentes
elaboradores da doutrina que ficou conhecida como democracia racial, foram os
intelectuais “negros” que, aceitando-a, rearticularam-na a seu modo, tornando-se
responsaveis pela sua enorme abrangéncia e capilaridade. Do mesmo modo, fossem
eles “embranquecidos” ou ndo, pensassem o povo brasileiro como “mestico” ou nao,
essa ideologia foi durante muito tempo, para esses intelectuais, um importante

instrumento de mobilizag&o politica dos negros.

Diferentes modos de integragao social

Ha um consenso, na literatura sobre relagdes raciais no Brasil, de que a
integracao dos descendentes de africanos a sociedade brasileira deu-se principalmente
pela via do “embranquecimento” ou pelo que Carl Degler (1991) chamou de “valvula de
escape do mulato”.

“Embranquecimento” pode ser entendido como o processo pelo qual individuos
negros, principalmente intelectuais, eram sistematicamente assimilados e absorvidos as
elites nacionais brasileiras. Florestan Fernandes, por exemplo, nos diz que:

"A filosofia politica da solu¢ao da questao negra baseou-se sobre o velho padréao

da absorgao gradual dos individuos negros através da sele¢ao e assimilagao

daqueles que escolhessem se identificar a si mesmos com os circulos
dominantes da raga dominante e manifestar completa lealdade aos seus

interesses e valores sociais.” (Fernandes, 1969:137)

'® Esse texto apdia-se em palestra com o mesmo titulo feita no Centre for Brazilian Studies, University of
Oxford, em 28 de outubro de 2003.

"% Para efeito de simplificagdo nomeamos, no texto, os afro-descendentes pelo modo como eram
comumente chamados, ou seja, “pretos”, “negros” ou “mulatos”; do mesmo modo, um intelectual sera
considerado “branco” quando era assim tratado em seu tempo. A palavra “intelectuais”, por seu turno, sera

usada no sentido de lideranga moral, cultural e politica, a maneira de Gramsci.
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Mais recentemente, Leo Spitzer (1989:102), analisando a saga da familia
Reboucgas, sumarizou o processo de embranquecimento dos negros do seguinte modo:
“Isso significou uma escalada, da extrema pobreza e subordinagao baseada no
preconceito de cor e na origem escrava, em dire¢ao ao dominio de classe e
cultura das elites brasileiras predominantemente brancas. Foi geralmente
empreendido com intenso esforgo pessoal, inteligéncia e o aproveitamento
judicioso das oportunidades para o progresso social e econémico. Tais
oportunidades derivavam do fato de que a aceitagcao social no mundo branco
dominante era mais facil para mulatos e ‘pessoas de cor’ mais claras do que era
para os negros. [...] Ademais, era caracteristica da ascensao a conformidade
com os valores culturais e os padrdes econémicos definidos pelo grupo
dominante e pela rejei¢cao de praticas e atitudes consideradas por estes como

‘inferiores’, ‘atrasadas’e ‘atavisticas’.”

O mesmo modelo utilizado por Spitzer para a familia Rebougas poderia ser
aplicado para muitos outros intelectuais brasileiros que eram considerados pelos seus
pares e pela opiniao publica como “negros” ou mulatos, como foi o caso, para ficar
apenas em alguns, de Alejadinho (1730-1814), Luis Gama (1830-1882), José do
Patrocinio (1854-1905); Cruz e Souza (1862-1898); Manuel Querino (1851-1923), Lima
Barreto (1881-1927) e Mario de Andrade (1893-1945).

O que se chama de embranquecimento, entretanto, ndo nos deve fechar os
olhos para o fato de que a assimilagao a cultura luso-brasileira nunca significou uma
simples e pura reproducao da estética e da moral politica européias, apartadas do meio
mulato, ou seja, uma espécie de esquizofrenia racial; ao contrario, esses artistas e
intelectuais tidos como “embranquecidos” foram responsaveis pela introdu¢ao na cultura
brasileira de valores estéticos e de idéias hibridas e mesticas, modificando a vida
cultural nacional em direcao a um estado em que eles e os meios de onde provieram
pudessem se sentir mais confortaveis. De fato, uma estratégia de completo
embranquecimento, ou seja, de completa alienagdo do meio originario, jamais poderia
ser bem sucedida, como nos mostra, alias muito bem, Spitzer na sua analise da
mobilidade social dos Reboucgas. Se foi comum a absor¢ao de pretos e mulatos em
familias e meios sociais brancos e ricos, foi também registrada, nas artes e nos escritos
politicos que marcaram o longo caminho da construgcdo da negritude no Brasil, a

dolorida experiéncia de ser negro ou mulato no mundo dos brancos. Sen&o vejamos.
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Comecemos por um dos fundamentos de tal negritude, expresso no poema “O
Emparedado”, de Cruz e Souza (1943):
“Nao! Nao! Nao! Nao transporas os porticos milenarios da vasta edificagdo do
mundo, porque atras de ti e adiante de ti ndo sei quantas geragdes foram
acumulando, pedra sobre pedra, pedra sobre pedra, que para ai estas agora o
verdadeiro emparedado de uma racga. Se caminhares para a direita bateras e
esbarraras, ansioso, aflito, numa parede horrendamente incomensuravel de
Egoismos e Preconceitos! Se caminhares para a esquerda, outra parede, de
Ciéncias e Criticas, mais alta do que a primeira, te mergulhara profundamente

no espanto!”

Nao é esse mesmo tema do emparedamento psicoldgico dos negros pela
ciéncia e pelos preconceitos que ira reaparecer mais tarde, nos anos 1930, na queixa
contra o preconceito de cor feita pela imprensa negra de Sao Paulo? Ou expressa na
revolta de Mario de Andrade (1938) contra a supersticdo que acompanha a cor negra
desde a antiguidade: “Na realidade mais inicial: se o branco renega o negro e o insulta,
€ por simples e primaria supersticao”?

Da artificialidade desse emparedamento se deu conta muito cedo o intelectual
negro e a ele reagiu, denunciando o carater postico dos brancos. Cito apenas trés
exemplos: primeiro, o de Luis Gama (1989), que diz do seu pai:

“Meu pai, ndo ouso afirmar que fosse branco, porque tais afirmativas, neste pais,

constituem grave perigo perante a verdade, no que concerne a melindrosa

presuncgéo das cores humanas: era fidalgo; e pertencia a uma das principais

familias da Bahia, de origem portuguesa.”.

Segundo, o do préprio Mario, que diz mais adiante no artigo ja citado: “[o que
pode consolar o negro] E ver que o branco, o possivel branco, o despreza ou insulta
exclusivamente por supersticao.”; terceiro e ultimo, o belissimo ensaio-libelo de
Guerreiro Ramos (1995: 222), justamente intitulado “a patologia social do ‘branco’
brasileiro”:

“Esta patologia consiste em que, no Brasil, principalmente naquelas regides

[Norte e Nordeste], as pessoas de pigmentagcao mais clara tendem a manifestar,

em sua auto-avaliagdo estética, um protesto contra si préprias, contra a sua

condicdo étnica objetiva. E é este desequilibrio na auto-estimacao,
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verdadeiramente coletivo no Brasil, que considero patoloégico. Na verdade, afeta
a brasileiros escuros e claros, mas, para obter alguns resultados terapéuticos,

considerei, aqui, especialmente, os brasileiros claros.”

Guerreiro complementa a explicacdo de Mario, mas espicha-lhe o sentido em
direcdo a uma politica anti-colonialista, ao enxergar a desvalorizagao estética do negro
como produto, ndo apenas de uma supersticado milenar, mas da inculcacéo de valores
coloniais.

Outro elemento central ao modo de se auto-representar como negro na
sociedade brasileira é a reivindicagao da nagao como produto do trabalho negro. A
equacao entre trabalhadores e negritude traz embutida uma critica severa aos
colonizadores portugueses e um elogio explicito aos africanos enquanto colonizadores.
Talvez 0 modo mais acabado dessa critica se encontre em Manuel Querino:

“A idéia de riqueza facil banira da mente do aventureiro faminto o amor do

trabalho, que era considerado uma fungao degradante. Por mais respeitavel que

fosse a ocupacao era ela desprezada pelos reinds de pretensodes afidalgadas.

Esta circunstancia, porém, favoreceu aos homens de cor nas aplicagdes

mecanicas, e mesmo algumas liberais, cuja aprendizagem valia como um

castigo infligido aos humildes, como se fora ocupacao infamante. S6 a estes era

dado trabalhar.” (Querino 1980:148)

“Foi o trabalho do negro que aqui sustentou por séculos e sem desfalecimento, a

nobreza e a prosperidade do Brasil: foi com o produto do seu trabalho que

tivemos as instituicdes cientificas, letras, artes, comércio, industria, etc.,
competindo-lhe, portanto, um lugar de destaque, como fator da civilizagao

brasileira.” (Querino 1980:156)

Mas, a idéia do negro como “parte integrante do povo brasileiro” (1999:23) e do
Brasil como “uma patria que ela [a raga negra] pode, com muito mais direito, chamar
sua” (Nabuco 1999: 24) vem certamente de antes de 1918, datando da campanha
abolicionista. De fato, o intelectual negro brasileiro forjou e vulgarizou, desde a
campanha abolicionista, uma visao positiva da contribuicdo dos africanos para a
construgao nacional e para a constituicdo moral do nosso povo. Tal visdo conviveu por

varias décadas com uma atitude integracionista politicamente passiva, com a qual os
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mulatos e negros procuravam demonstrar que a cor era a unica diferenca entre eles € a
elite branca, sem qualquer implicagdo moral ou cultural.

Mas, a partir da terceira década do século XX, um outro modo de integracao
passou a ganhar importancia, no qual a atitude passiva foi abandonada em favor da
mobilizag¢ao politica e do cultivo da identidade racial. Esse novo modelo, cujo
desenvolvimento pode ser acompanhamos no capitulo anterior, se consolida em 1931
com a criagdo da Frente Negra Brasileira®, movimento social que se transforma em
partido politico, para ser extinto em 1937, com o Estado Novo. E bastante provavel,
como apontam os estudiosos, que dois fatores tenham confluido para a sua
emergéncia: por um lado, um processo de etno-identificagdo crescente que
acompanhou a segunda leva de colonizagao européia do Brasil no pés-Abolicao, depois
da chegada maciga de italianos, espanhdis, portugueses, alemaes, japoneses, sirios-
libaneses e outros europeus, principalmente no Sul e Sudeste do pais; e, por outro lado,
o processo de politizagao das diferencas raciais por que passou 0 mundo ocidental no
entre-guerras e que, no Brasil, teve no integralismo a sua maior expresséo.

No entanto, ainda que a sua origem possa ser atribuida aos fatores
mencionados acima, a verdade é que esse novo modo racial de se identificar como
brasileiro sobreviveu a derrota do fascismo europeu e se firmou como importante forma
de integragao do negro na sociedade brasileira, gerando movimentos sociais, dos quais
o Teatro Experimental do Negro, no Rio de Janeiro (1944-1964), e o Movimento Negro
Unificado (a parir de 1978) sdo apenas dois exemplos conspicuos, mas nao isolados?'.

O que distingue esse modelo do anterior sdo duas coisas: primeiro, a busca de
didlogo e solidariedade coletiva, nacional ou internacionalmente, através do pan-
africanismo e do afrocentrismo francés e norte-americano; segundo, o fato de que
politizam-se a cultura, os interesses materiais e a identidade racial, transformados em
elementos a um s6 tempo de contestagao, de integragdo e de mobilidade sociais. Leo
Spitzer (1989:181) explica tal modelo, de um ponto de vista sécio-psicolégico, do
seguinte modo:

“Desafios diretos a situagdo marginal, entretanto, estavam presentes num

conjunto de respostas de pessoas que mudavam o foco de suas preocupagdes

de solugdes individuais em diregao a esforgos coletivos — do individuo para o

20 \/er sobre a Frente Negra Brasileira: Fernandes (1965), Pinto (1993) e Barbosa (1998).
2! Entre outras organizagdes, muito atuante no periodo foi também a Unido dos Homens de Cor (Silva
2003).
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grupo — e que tentavam transformar seus vinculos somaticos e culturais com as
massas subordinadas em instrumento dinAmico de mudanca. Tais respostas
eram caracteristicamente dadas por pessoas que passavam a ver as barreiras
de exclusao que encontravam como impermeaveis e insuperaveis. Percebendo-
se a si mesmos como permanentemente bloqueados, estes individuos
reconsideravam a ideologia assimilacionista que os induzia a se identificar em
termos de classe, ou seja, com os ‘vitoriosos’ como eles, e com as pessoas do
seu nivel educacional, social e econdmico. Tendo sido definidos “de fora” como
“os outros”, internalizaram a identidade que lhes era imputada, mas rejeitaram a
orientagao que falhou em Ihes garantir aceitagao e reconhecimento nos circulos

dominantes.”

Alguns autores, todavia, viram-no sob outro prisma. Franklin Frazier (1942) e
Charles Wagley (1952), por exemplo, tenderam a considerar a integracao dos negros
pela via do conflito uma variante regional, presente apenas no sul do pais, onde uma
combinacao de fatores demograficos e econémicos inibiria a operagdao do modo
tradicionalmente brasileiro de mesticagem e amalgamacéo. Reverberavam, assim, as
idéias genialmente desenvolvidas por Gilberto Freyre (1940) e mais tarde politizadas por
Arthur Ramos (1943), sobre o carater racialmente democratico da tradicional cultura
luso-brasileira. Segundo esse ponto de vista, a arregimentagao racial seria produto,
tanto da presencga minoritaria de negros naquela regido, quanto da influéncia
estrangeira, e ganharia corpo, seja através de valores aqui expressos pelos novos
imigrantes europeus, seja pela insergéo internacional do pais e a subsequente
propagacao, via elites, de novos valores e atitudes.

Creio, ao contrario, que seria prudente nao perder de vista que tal
desenvolvimento se deveu, antes de tudo, as aspiracdes de novas camadas médias
negras por inclusao politica e social mais rapida e abrangente, o que, por si, ja
inviabilizaria o embranquecimento, modelo mais personalizado e seletivo. Em resumo,
acho que também este processo deve ser tratado sob a rubrica do que os socibélogos ja
chamaram de modernizagdo, ou seja, como subproduto da diversificagdo e do aumento
da complexidade da estrutura e organizagao sociais, que ocorreu, de fato, mais cedo no
sudeste que no nordeste do Brasil, mas que néo foi, de modo algum, nem ca nem I3,

imitativo, superficial ou episédico.
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Esse entendimento pode também lancar nova luz sobre porqué o modelo
competitivo de integracéo social dos negros se desenvolve, no Brasil, de modo mais
lento e relativamente atrasado, se tomamos como referéncia o que se passou nos
Estados Unidos - onde se estabeleceu desde o comego do século XX -, e na Franca
d’além-mar - onde, desde a Abolicao da escravidao nas Antilhas, deu-se um processo
de arregimentacao de elites negras, conscientes de sua heterogeneidade racial, no
quadro ambivalente da unidade do império colonial e da cultura franceses. Sugiro que, a
par dos elementos constitucionais a que se referia Nabuco (1999:23), e que Gilberto
Freyre sintetizou no conceito de mesticagem, a relativa estagnacéo econémica e social
brasileira, entre a Aboli¢gdo e os anos 1930, permitiu que o modelo de integragao racial
pelo transformismo das elites negras (embranquecimento) se firmasse como
hegemdnico e restringisse a mobilizagao coletiva e a arregimentacgao politica como
meios de incluséo social. Esta hipotese de trabalho, alias, se encontra implicita em
alguns dos estudos da chamada “escola paulista” (Bastide 1974; Fernandes 1965).

Assim, apenas genealogicamente esses dois modelos podem ser vistos como
localizados em regides e se sucedendo no tempo. Uma vez estabelecidos, eles tendem
a se generalizar no espago politico nacional e a se fixar, do ponto de vista de um
individuo considerado isoladamente, como vias ou escolhas alternativas de mobilidade
social, sendo o primeiro de cunho marcadamente individualista e 0 segundo de cunho
eminentemente coletivista.

Ha, entretanto, um terceiro modelo, o qual une integracéo social, disputa politica
e heterogeneidade cultural e racial, que se tornou mais visivel e nacionalmente aceito a
partir dos anos 1970. Refiro-me a um processo que néo atinge grandes intelectuais
negros, aqueles que fazem cultura no sentido universalista do termo, mas pequenos
intelectuais, propriamente organicos como diria Gramsci. Excluidos dos circulos da
educacao superior e das belas artes, mas tendo internalizado valores modernos, eles
procuram transformar a sua cultura de origem (no sentido relativista que lhe da a
Antropologia) em cultura negra, ou africana, e a sua diferenca coletiva em diversidade
cultural.

Seria um erro, entretanto, achar que tal processo nao estivesse presente no
Brasil desde a Aboligdo, ou mesmo antes dela, tendo aparecido apenas recentemente.
Esse caminho, que foi a um s6 tempo de criagao de alteridade cultural e de mobilidade

e integracao sociais, desenvolveu-se, sabemos hoje (Reis 1999), em intima relagcao, de
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negociacdo e conflito, com as elites dirigentes®’. Por exemplo, o desenvolvimento da
religido dos orixas, na Bahia e em outras partes do Brasil, deu-se hum contexto que
envolveu ndo apenas repressao e resisténcia, mas também respaldo e cumplicidade de
autoridades politicas e intelectuais.

Enquanto modelo, o processo assemelha-se aquele do embranquecimento pelo
fato de que os aliados histéricos desses negros, na sua busca de distingéo cultural e de
reconhecimento social, foram também os brancos (autoridades estatais e intelectuais).
Mas se distingue dele e se aproxima do modelo da arregimentacao politica por enfatizar
a distingao cultural ou racial.

Sendo concomitantes no tempo, os trés modelos apresentados acima podem ser
considerados como alternativos e, logo, passiveis de escolhas individuais. Mas, ha que
se levar em conta que configuragdes sociais (de classe) e geograficas (regionais), e ndo
apenas familiares e psicolégicas, limitam e restringem tais escolhas.

Assim, é verdade que, em Sao Paulo, em grande parte devido a vontade de
suas liderancgas politicas, desenvolveu-se cedo uma classe operaria com cultura e
identidade préprias que suplantou numericamente a antiga classe de escravos,
homens-livres e ingénuos, deslocando e marginalizando expressdes do que poderia vir
a ser uma cultura negra. Na Bahia, ao contrario, a industrializagdo mais lenta e o peso
demografico dos descendentes de africanos, combinados com a precariedade do
sistema de educacgao publica, parecem ter contribuido para que muitos pretos e mulatos
optassem por preservar suas origens culturais e utiliza-las como meio de inclusédo na
sociedade dos brancos (Butler 1998).

Mas, a integragédo dos negros a nacao brasileira ndo foi um processo simples
apenas porque houve varios modos de fazé-lo. Essa nagéao foi também imaginada de
varias maneiras e, ademais, a identidade nacional foi uma resposta a perguntas
diferentes; para uns, tratava-se de saber quem era o povo brasileiro; para outros, o que
era o Brasil.

Por isso, para concluir meu argumento, apresento a seguir, sem, entretanto,
desenvolvé-la, uma taxonomia de respostas que inspiraram e ainda inspiram possiveis

matrizes para ideologias nacionais.

22 Escreve Reis (1999: 34): “Os candomblés, desde cedo, procuraram atrair adeptos e clientes de grupos
nao-africanos, entre outras razdes para formar um cinturdo protetor, uma maior penetragédo e alguma
legitimidade no seio da sociedade local. Os deuses africanos com freqiiéncia guiaram seus devotos a
revolta, mas fizeram suas carreiras em terra de branco principalmente ajudando-os a sobreviver -- e melhor
viver -- no cotidiano.”
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A primeira resposta a pergunta “o que é Brasil?” é curta e peremptéria: o Brasil é
um pais branco. O trecho que reproduzo abaixo de um importante intelectual paulista
dos 1940 é um excelente exemplo dessa matriz:
“Uma coisa porém existe e existira com absoluta nitidez: a deliberacdo marcada
pelo consenso unanime dos brasileiros Iucidos: o Brasil quer ser um pais branco
e ndo um pais negro. Nao vem aqui agora o estudo ou a pesquisa destinada a
saber se o0 negro € intelectual ou moralmente inferior ao branco, ou ao indio, se
o branco ou o indio sdo menos primitivos ou mais adiantados do que o negro. 0
que prevalece é a decisdo brasileira de ser um pais branco e mais nada. E este
propdsito, solido, inabalavel, existe, é a realidade. Ora, assim sendo, ha duas
maneiras, para os paises brancos, que receberam um contingente grande de
negros, de conservarem-se brancos. Ou tém que adotar o método cruel e
desumano, sociologicamente mais perigoso, da segregagao completa dos
negros, meio escolhido pelos Estados Unidos ou o método, embora mais lento,
preferido pelos latinos, em geral, mais humano, mais inteligente, embora
moralmente mais perigoso durante o periodo de transicao, isto €, a fase mais ou
menos prolongada, da eliminagao do elemento negro pela miscigenagao.”
(Duarte 1947: 6)

Esse Brasil branco é também o Brasil da grande imigragao do p6s-Aboli¢cao, que
teve em Sao Paulo o seu epicentro. Nao é por acaso que ainda nos dias de hoje essa
ideologia se exprima de maneira mais livre e clara por ocasido do aniversario da cidade
de Séao Paulo:

“Tudo por aqui foi construido pelo espirito empreendedor da iniciativa privada.

Ha quem atribua toda a pujanca paulista ao café. Isso é verdade, mas apenas

em parte. Plantar café todos os Estados podiam. Mas foi s6 em Sao Paulo que o

café gerou riquezas. Por qué? Porque aqui havia imigracao e isso, na verdade,

explica tudo. O café era uma cultura nébmade por natureza. Em poucos anos
esgotava a fertilidade das terras e as plantagdes se deslocavam em busca de
solos virgens. Em Sao Paulo ndo. O café, por aqui, se fixou, gragas aos

conhecimentos de agricultura que os imigrantes trouxeram consigo.” (Neto 2003)

Ja para os militantes do MNU dos anos 1980, que se perguntaram também “o

que é o Brasil?”, a resposta mais corrente foi a de um pais multirracial, dominado por
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uma minoria branca, que explorava a maioria negra, a exemplo do que se passava na

Africa austral:
“Excetuando os indios, progressivamente exterminados, o africano escravo foi o
primeiro e o unico trabalhador do novo pais. E durante 3 séculos e meio ergueu
as estruturas econdbmicas deste gigante chamado Brasil. Nas planta¢des de
cana-de-agucar, nos algodoais, ha mineragao de ouro, diamante e prata, nos
cafezais, bem como em todos os demais elementos formadores da economia
nacional, nutriram do suor e do sangue martirizado do negro escravo. O negro
escravo sera o préprio corpo e alma deste pais. Mas a despeito dessa realidade
histérica inegavel e incontraditavel, os africanos e seus descendentes nunca
foram e nao sao tratados como iguais pelos segmentos minoritarios brancos que
completam o quadro democratico nacional. Esta minoria de ascendéncia
europeéia tem mantido a exclusividade do poder, do bem estar, e da renda
nacional” (MNU 1988:53)

Mas, quando se pergunta “quem & o povo brasileiro?” mudam também as
respostas, independentemente da classe social de quem responde. O Brasil é “mestico”
tanto para Gilberto Freyre, muitas vezes tomado como intelectual organico da oligarquia
proprietaria (Genovese 1988); quanto para Manuel Querino, cuja cor, origem e militancia
nos meios operarios da Bahia sdo conhecidos; ou para um intelectual comunista de
classe-média como Jorge Amado. Para ficarmos em Manuel Querino (1980:156):

“Do convivio e colaboracéo das ragas na feitura deste Pais, procede esse

elemento mesti¢o de todos os matizes, donde essa pléiade ilustre de homens de

talento que, no geral, representaram o que ha de mais seleto nas afirmacgdes do

saber, verdadeiras glérias da nagéo.”

Enquanto que para intelectuais negros dos anos 1950, como Guerreiro Ramos,
Abdias do Nascimento, ou para um autor contemporaneo como Joel Rufino, o povo
brasileiro é negro:

“Explico-me: desde que se define o negro como um ingrediente normal da

populagao do pais, como povo brasileiro, carece de significacao falar de

problema do negro puramente econdmico, destacado do problema geral das
classes desfavorecidas ou do pauperismo. O negro é povo, no Brasil. Nao € um

componente estranho de nossa demografia. Ao contrario, é a sua mais
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importante matriz demografica. E este fato tem de ser erigido a categoria de
valor, como o exige a nossa dignidade e o nosso orgulho de povo independente.
O negro no Brasil ndo é anedota, € um parametro da realidade nacional. A
condigado do negro no Brasil s6 € sociologicamente problematica em decorréncia
da alienagéo estética do proprio negro e da hipercorregéo estética do branco

brasileiro, avido de identificagdo com o europeu.” (Ramos 1995:200)

Em resumo, a integracao racial dos negros brasileiros deu-se também em
diferentes contextos discursivos, que privilegiaram formas diversas de imaginar a nagao
brasileira - a nagado branca, a nagao multirracial, a nagdo mesti¢a e a nagao negra. Com
excecao da primeira dessas formas, repudiada por quase todos, nao se pode dizer que

os intelectuais negros preferiram especificamente qualquer uma das demais.

Os negros e a democracia racial

No capitulo anterior, ficou muito clara a adesao dos intelectuais e militantes
negros dos 1940 e 1950 a ideologia que ficou conhecida como democracia racial. Tal
ideologia, tal como analisada pioneiramente por Maria Viotti DaCosta (1988: 234-246) e
depois por varios antropologos brasileiros, é entendida como um elemento
superestrutural da sociedade brasileira, cujas origens remontam a Colbnia e ao Império.
A tal interpretacao, procurei em livro de 2002 (Guimaraes 2002) contrapor uma outra
que localizava historicamente a ideologia da democracia racial nos tempos
contemporaneos, mais precisamente nos anos 1940, reservando a designacao de
paraiso racial a constelacdo simbdlica analisada por Viotti DaCosta. Como a datacao
por mim realizada caducou diante do avango da pesquisa desde 2002, retomo, nos
paragrafos seguintes, a tarefa de retocar meu argumento a partir dos novos fatos, sem
no entanto repetir ou alterar substancialmente o que ja escrevi. Vamos a isso.

A histéria moderna do que ficou conhecido como a “democracia racial” brasileira
comeca nos anos trinta do século XX, mais precisamente em 1937, quando Gilberto
Freyre profere em Lisboa a conferéncia “Aspectos da influencia da mesticagem sobre

relagdes sociais e de cultura entre portugueses e luso-descendentes”. Nessa

2 |ida em julho de 1937, em Lisboa, por Manuel Murias, essa conferéncia foi publicada pela primeira vez
em Conferencias na Europa, Rio de Janeiro, Ministério da Educacao e Saude, 1938, e republicadas depois,
em 1940, pela José Olympio Editora sob o titulo O Mundo que o Portugués Criou.
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conferéncia, Gilberto fala da “democracia social” como o legado mais original e

significativo da civilizagao luso-brasileira a humanidade.
“Ha, diante desse problema de importancia cada vez maior para os povos
modernos — o da mesticagem, o das relagdes de europeus com pretos, pardos,
amarelos — uma atitude distintamente, tipicamente, caracteristicamente
portuguesa, ou melhor luso-brasileira, luso-asiatica, luso-africana, que nos torna
uma unidade psicoldgica e de cultura fundada sobre um dos acontecimentos,
talvez se possa dizer, sobre uma das solugdes humanas de ordem bioldgica e
ao mesmo tempo social, mais significativas do nosso tempo: a democracia social

através da mistura de racas” (Freyre 1938: 14)

Impregnado pelas idéias do excepcionalismo ibérico (Bastos: 2003), que bebera
nas paginas de Unamuno e de Ortega e Grasset, Gilberto contrapbe a democracia
social luso-brasileira a simples democracia politica dos ingleses, para ressaltar-lhe as
virtudes.

“Por esse seu dinamismo cultural - que nao fecha a cultura européia a outras

influencias; pela valorizacdo no homem, o mais possivel, de qualidades

auténticas, independentes de cor, de posicéo, de sucesso econémico ; pela
igualdade - tanto quanto possivel - de oportunidades sociais e de cultura para os
homens de origens diversas, as areas de formagao portuguesa - formagao por
meio da mesticagem - constituem hoje uma antecipagao ou, mais do que isso,
uma aproximacao, daquela democracia social de que se acham distantes os po-

vos atualmente mais avancados na pratica da tantas vezes ineficiente, injusta e

anti-humana democracia politica, simplesmente politica.” (Freyre 1938: 18)

Mas, a expressao “democracia racial” aparece pela primeira vez um pouco antes
do fim da Segunda Guerra. Artur Ramos (1943), em Guerra e Relagbes de Racga, narra-
nos assim a sua intervengao numa conferéncia nos Estados Unidos, em 1941:

“Tomei parte na discussao, declarando que nao sabiamos o que era realmente

um ambiente democratico, porque ao falarmos de democracia temos que

separar varios conceitos, como, por exemplo, democracia politica, democracia

social, democracia racial, democracia religiosa, etc. Pedi a Lewin para definir
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para mim o seu conceito de democracia, por n&o saber o que realmente era.”
(Ramos 1943 apud Campos 2002: 165)%*

A estadia de Arthur Ramos nos Estados Unidos, entre agosto de 1940 e
setembro de 1941, fez mais do que torna-lo o mais importante antropélogo brasileiro;
transformou-o num dos lideres internacionais da luta anti-racista e pré-democratica, cuja
coalizdo se formava a partir dos Estados Unidos. Stocking Jr. (2002) nos mostra como
toda a antropologia americana, nao apenas os boasianos, volta-se para o esforgo de
guerra em 1941.

Enquanto Melville Herskovits tende a isolar-se politicamente ainda mais porque
também o seu culturalismo, ao ressaltar as raizes africanas da cultura negra no novo
mundo, deixa de ser politicamente atraente para as liderangas negras americanas, mais
voltadas para a integracéo dos negros na sociedade americana. O contrario se passa
com Ramos, que segue a trilha da “antropologia aplicada” dos discipulos de Boas, como
Benedict e Mead (Stocking Jr. 2002; Jackson 1986), Herskovits se recusara a imiscuir-
se em assuntos puramente politicos, atitude, alias, que sempre o caracterizara
(Herskovits 1936).

Sintomatico do afastamento de Ramos dos estudos dos “africanismos” é que o
seu esforgo para incluir a antropologia brasileira no mundo democratico do pds-guerra,
contara, em 1949, com o auxilio de um critico feroz da posigao “culturalista” de
Herkovits, Franklin Frazier, que o ajudara na definicdo da politica a ser adotado pelo
Departamento de Ciéncias Sociais da UNESCO com respeito ao racismo (Maio 1997).

Ramos voltava a separar analiticamente, como o fizera Freyre em 1937, os
diversos significados de democracia, em busca de um lugar para o Brasil no mundo
moderno. Lugar este que, nos anos 1940, comeca a ser reconhecido pela “comunidade
cientifica” internacional.

No Brasil, depois de seu retorno, o catedratico da Universidade do Brasil
publicara, até o final da guerra, uma série de artigos politicos, que engajam a

Antropologia na luta contra o racismo e na reconstrugédo democratica do pds-guerra®.

2 Campos, em sua dissertacdo de mestrado, recupera a importancia histérica de Arthur Ramos na
disseminac&o internacional da idéia de Brasil como uma “democracia racial”, do brasileiro como um “povo
mesti¢o” e da cultura brasileira como “sincrética”. Campos, entretanto, ndo entende o carater historico e
datado, da expressao “democracia racial”, preferindo utiliza-la como um mito fundador, de origem
indeterminada, a maneira levistraussiana.

% \er Ramos (1945), pp. 36 e 37.
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Sera essa militancia que levara, posteriormente, Ramos a direcdo do Departamento de
Ciéncias Sociais da UNESCO.

Tal militancia, nos Estados Unidos, comega com a Onwentsia Conference, em
abril de 1941, quando Dr. Ramos é convidado por uma organizagdo chamada World
Citizens Association para participar de uma reunido de expertos em relagcdes
internacionais, em Lake Forest, lllinois, ndo muito distante de Evanston. Suas
intervengdes nessa conferéncia, estdo publicadas em inglés (World Citizens Association
1941) e em portugués (Ramos 1943).

Inspirando-se fartamente nas idéias que Gilberto Freyre (1938) expressara nas
suas conferéncias da Europa (em Lisboa e Londres) sobre a “democracia social’
brasileira e a matriz cultural lusitana, transformando a mesticagem em um mecanismo
de integragao e mobilidade social dos povos colonizados, Dr. Ramos passara a ser o
principal intelectual brasileiro a divulgar o Brasil como uma “democracia racial” e um
“laboratério de civilizagdo”?.

Como Freyre ja fizera em suas conferéncias (Freyre 1940), Ramos (1943: 142)
salienta a formacéo cultural e da personalidade brasileiras, em detrimento das formas
politicas, para definir a “democracia”:

“Assim, na questdo do ambiente, é preferivel acentuar a influéncia de varias

culturas e meios ambientes em termos de personalidade do que em termos de

ambiente politico ...”

Do mesmo modo, remonta, como o seu rival pernambucano, tal cultura aos
colonizadores portugueses:

“ ... Desejo acentuar o tratamento das racas no Brasil como um dos mais

interessantes exemplos de continuagao do velho sistema colonizador dos

portugueses, que se misturaram com os povos com quem entraram em contacto,

no plano fisico como no plano cultural.”

% ver Campos (2002) sobre a “democracia racial” em Ramos. Considerar o Brasil um “laboratério”
privilegiado para os estudos de africanismos ou de relagdes raciais é idéia ja expressa em 1935 por Gilberto
Freyre em carta a Herskovits, de 11 de dezembro. “Both of us [Freyre e Dr. Kehr, um amigo comum que
morava no Rio de Janeiro] think that your next trip ought to be Brazil — a splendid laboratory for your work.”
(Box 7, Folder 40). A idéia do Novo Mundo como laboratério de estudos de africanismos é expressa por
Herskovits ja em 1930, como observa justamente Frances Herskovits (1966). Sobre a expressao
“laboratorio de civilizagdo” ver Bilden (1929).
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E também retoma o mote da “democracia” para divulgar a cultura brasileira, no
que pese estarmos, naquele momento, sob o jugo de uma ditadura simpatizante do
fascismo. Mas as semelhancgas nao terminam ai. Assim como Freyre, Arthur Ramos
pretende transformar a miscigenagao cultural e bioldgica, que caracterizaria o Brasil, em
marco fundador do mundo pés-racista que se avizinha:

“... Temos hoje, ndo somente urna cultura européia, ndo apenas uma cultura

africana, mas todas elas em uma nova combinacéao, que €, penso eu, uma nova

cultura do Novo Mundo. Nao temos que acentuar ou tentar impor a cultura
européia no mundo, mas verificar quais sdo as novas combinagdes de cultura de

varias fontes, que se encontram no mundo.” (Ramos 1943:142,143).

Arthur Ramos tinha as mesmas idéias que Freyre sobre a democracia brasileira
e, assim como este, tinha contatos estreitos com os lideres negros no Rio e em Sao
Paulo e era grande o seu prestigio no meio negro. Seu pensamento influenciou muitos
militantes até os 1950, quando uma nova geragao de intelectuais negros, liderada por
Guerreiro Ramos, rompera com as idéias do mestre, assim como, nas ciéncias sociais,
uma nova geracgao se encarregara de sepultar os estudos culturalistas (Corréa 1998).

A expressao “democracia racial” cunhada por Ramos, sinénima da “democracia
étnica” de Freyre, sobrevivera, entretanto, como reivindicagdo negra até pelo menos
1964, e, até mesmo na grande reviravolta politica de 1968, Abdias do Nascimento
(1968: 43) ainda se lembrara do cientista alagoano com admiragao:

“Ainda nesta mesma sessao de encerramento [da Conferéncia Nacional do

Negro, em 1949], pronunciaria talvez, uma de suas ultimas palestras publicas, o

Professor Arthur Ramos, antes de seguir para assumir em Paris o cargo de

Diretor do Departamento de Ciéncias Sociais da UNESCO, onde faleceu. Foi

uma aula notavel o seu discurso de encerramento.”

Basta lembrar, por exemplo, que o jornal Quilombo, dirigido por Abdias do
Nascimento, entre 1948 e 1950, tem uma coluna intitulada justamente “Democracia
Racial”, em que assinam artigos intelectuais brasileiros e estrangeiros, aliados a luta
anti-racista de entao: Gilberto Freyre, Arthur Ramos, Roger Bastide, Murilo Mendes,

Estanislau Fischlowitz, Ralph Bunche.
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Tal demonstragao de reconhecimento publico, certamente, n&o se deve a
adesao de Ramos ao ideario das organizacgdes politicas negras, como parece sugerir
um outro trecho de Abdias, este publicado no Quilombo (Nascimento 1950:1)

“Ha muito tempo Arthur Ramos, o mestre cujo recente desaparecimento abriu

um desses claros impreenchiveis em nossa cultura, ja falava da

responsabilidade que cabia aos lideres negros na ado¢ao de medidas que
objetivassem a melhoria das condi¢des de vida da populagao de cor. O negro
passaria da condigao de matéria-prima de estudiosos para a de modelador da

sua propria conduta, do seu proprio destino.”

De fato, Ramos parece ter sido tao critico quanto Freyre?, e ter-se sentido tdo
incomodado quanto este, com o0 modernismo negro que se esbogava no Teatro
Experimental do Negro, flertando, mas nao totalmente imerso nos ideais raciais e
culturais do modernismo brasileiro. Talvez, quem sabe, as palavras de Abdias revelem
mais um trago da personalidade de Arthur Ramos: a simpatia no trato pessoal, que tanto

impressionou Herskovits durante a breve convivéncia de ambos em Evanston.

A guisa de conclusao

Vista em perspectiva historica, a agenda politica dos negros brasileiros nasce da
luta contra as barreiras legais a promog¢ao e a mobilidade social de pessoas de cor,
desmanchadas ainda no periodo colonial, para chegar, nos anos 1980, a reivindicagao
de igualdade de direitos sociais, ou seja, de acesso do povo brasileiro, negro, aos
direitos da cidadania.

No abolicionismo, procurou-se extinguir quaisquer barreiras a igualdade formal
de todos perante a lei, o que deveria permitir a ascensao social de pretos e mulatos,
individualmente; enquanto que nos anos 1930, o combate ao preconceito de cor,
exercido de modo informal, mas reiterado e difuso em todo o tecido social, transformou-
se em bandeira de luta da Frente Negra Brasileira, que enxergava a origem dessas

discriminagdes e preconceitos no estado de despreparo moral da massa negra.

2 «Atualmente, alguns grupos de negros no Rio e em Sdo Paulo procuram organizar-se em associagbes
especificas a favor de seus direitos econdmicos e sociais, na mesma linha dos grupos negros dos Estados
Unidos. Ha um certo artificialismo nestes empreendimentos — embora as causas econdémicas de
competicao estejam presentes em Sao Paulo — e eles estao de certa forma criando e precipitando uma
barreira de cor (‘color line”)” (Ramos [1951] In: Smith and Marchant 1972: 146 apud Corréa 1998:286
[tradugdo de Corréal).
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A partir dos 1940, comeca a ganhar corpo uma potente ideologia nacional que
reune os principais elementos dessa agenda histérica de lutas: a democracia racial.
Como alinhei em outro texto (Guimaraes 2003), ainda que tal ideologia tenha sido
desenvolvida por intelectuais brancos como Gilberto Freyre (1940) e Arthur Ramos
(1943), ela ganhou rapidamente a adesao dos principais intelectuais negros mobilizados
na luta anti-racista, como aqueles ligados ao jornal Quilombo. Mais que isto, como
vimos na citagao acima de Guerreiro Ramos, tais intelectuais modificaram o sentido
freyreano da democracia racial — o0 de uma matriz cultural hibrida em que a mesticagem,
tanto biolégica, quanto cultural, diluia quase que naturalmente as diferengas sociais,
politicas e culturais atreladas as ragas humanas — para transforma-lo no ideal de
igualdade politica e cultural entre pessoas de cores e origens diversas, numa sociedade
ainda dominada por valores estéticos inculcados pelo colonialismo portugués.

Nos anos 1950, Guerreiro Ramos funda uma nova ontologia politica para o
negro no Brasil, ao dizer que o povo brasileiro ndo € apenas mestico, mas negro, ndo
no sentido de uma raga, mas de um /ugar, como aponta corretamente Joel Rufino
(1995: 28):

“Para Guerreiro Ramos, pois, negro ndo é uma raga, nem exatamente uma

condicao fenotipica, mas um topo logico, instituido simultaneamente pela cor,

pela cultura popular nacional, ela consciéncia da negritude como valor e pela
estética social negra. Um individuo preto de qualquer classe, como também um
mulato intelectual ou um branco nacionalista (por exemplo) podem ocupar esse

lugar e dele, finalmente, visualizar o verdadeiro Brasil.”

Esse importante deslocamento de sentido é tributario, como espero ter sugerido,
de uma longa tradi¢do do pensamento social brasileiro negro, que tem como principais
caracteristicas: denunciar o isolamento moral e social dos negros, induzido pela estética
e pela ciéncia européias; tratar os africanos como colonizadores do Brasil; entender o
pais como produto do trabalho negro; ver a classe trabalhadora brasileira como
originaria dos escravos africanos, dos artesaos e artistas negros e mestigos; entender a
cultura e os costumes dos africanos como base de nossa cultura popular.

Tal matriz de pensamento é grandemente independente, como também espero
ter sugerido, seja dos diferentes modos de integragéo dos negros, principalmente
intelectuais, as elites sociais brasileiras, seja aos diferentes modos de pensar a nagao

brasileira - como mestica, como negra ou multirracial.
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A partir da segunda metade dos anos 1960, com o golpe de estado e a
repressao politica, toda a mobilizagao negra passou a se fazer a partir da denuncia da
“democracia racial” enquanto um mito, ou seja, enquanto refugio discursivo das classes
dirigentes e ideologia de dominagao (Fernandes 1965). Mas tao forte e socialmente
difusa era a idéia de democracia racial que mesmo o Movimento Negro Unificado, nos
anos 1980, declarava ainda lutar por “uma auténtica democracia racial” (MNU 1988).

Foi essa guinada a esquerda que possibilitou que o negro passasse a ser
pensado pelo MNU dos anos 1980 como povo oprimido e que a auténtica democracia
racial fosse também uma luta contra a exploracao capitalista. Tal maneira de
compreender a opressao negra pode, entdo, ser incorporada tanto a ideologias politicas
anti-capitalistas (comunistas ou socialistas), quanto a ideologias liberais ou
democraticas, que privilegiam apenas a luta pelos direitos civis. Em ambas, o negro &
um lugar — o lugar do povo — que se opde as elites, ou as classes dominantes - os
brancos. E aqui aparece, de modo sub-repticio, a antiga oposigao entre os que pensam

o Brasil como branco e os que o pensam como negro ou mestico.
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