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Resumo

O artigo aborda o processo de configuracdo das identidades negras dos povos da diaspora africana no Brasil, frisando os lugares e os
contextos de emergéncia e o desenvolvimento da negritude como conceito. A partir dessa perspectiva socio-historica, faz referéncia a
construcdo da identidade nacional brasileira apontando para a hibridagdo como fendmeno cultural tangivel nas tradi¢des musicais. Nessa
linha de preservagao das tradigdes, o texto finalmente apresenta a forma como o samba carioca foi registrado como patriménio cultural
imaterial do Brasil sob a lideranga do Centro Cultural Cartola, hoje Museu do Samba.

Palavras-chave: cultura; identidade; negritude; hibridacao; samba.

Abstract

The article deals with the process of configuring the black identities of the peoples of the African diaspora in Brazil, highlighting the places
and contexts of emergence and the development of blackness as a concept. From this socio historical perspective, it makes reference to
the construction of the Brazilian national identity pointing to the hybridization as tangible cultural phenomenon in the musical traditions.
In this line of preservation of traditions, the text finally shows how samba in Rio was registered as intangible cultural heritage of Brazil,

under the leadership of the Cartola Cultural Center, today the Samba Museum.
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Resumen

Este trabajo aborda el proceso de configuracion de las identidades negras de los pueblos de la diaspora africana en Brasil, subrayando
los lugares y los contextos de emergencia y el desarrollo del concepto de negritud. Partiendo de esta perspectiva socio-historica, haz
referencia a la construccion de la identidad nacional brasileiia indicando para la hibridacién como fenomeno cultural tangible en las
tradiciones musicales. En este rumbo de preservacion de las tradiciones, el texto finalmente presenta la forma como la samba carioca fue
registrada como patrimonio cultural inmaterial del Brasil, bajo liderazgo del Centro Cultural Carlota, hoy Museo de la Samba.

Palabras clave: cultura; identidad; negritud, hibridacion; samba.
Résumé

L article décrit le processus de création des identités noires du peuple de la diaspora africaine au Brésil, en mettant en relief les lieux
et les situations d’urgence et le développement de la négritude comme un concept. De ce point de vue socio-historique, il fait référence
a la construction de I’identité nationale brésilienne montrant [’hybridation en tant que phénomeéne culturel tangible dans les traditions
musicales. Dans cette ligne de préservation des traditions, le texte montre, enfin, comment la samba a été enregistré en tant que patrimoine
culturel immatériel du Brésil, sous la direction du Centre Culturel Cartola, aujourd ’hui, le Musée de la Samba.

Mots-clés: culture; identité; noirceur, hybridation; samba.

De 2011 a 2014, no quadro do Programa de P6s-Graduagdo em Psicologia Social da Universidade do Estado do Rio
de Janeiro (UERJ) e associado ao projeto Construg¢ao de Identidade Cultural e Autoestima com jovens do Centro Cultural
Cartola — comunidade da Mangueira (Andrade & Macédo, 2010, 2014), foi desenvolvida uma pesquisa de doutorado sobre
o processo de patrimonializacdo do samba carioca, apontando para a forma como o Centro Cultural Cartola, hoje Museu
do Samba, virou centro de referéncia e espago de memoria e salvaguarda de um bem cultural imaterial (Nogueira, 2015).

Nesse contexto, optamos pela elaboragdo de um artigo que abordasse, do ponto de vista tedrico, o processo de
construcdo das identidades negras dos povos da diaspora africana no Brasil, frisando os lugares e contextos de emergéncia e
desenvolvimento da negritude como conceito. Nessa ordem de ideias, além de discutirmos como se configurou a identidade
nacional no Brasil, faremos referéncia aos conceitos de memoria cultural, hibridacao e tradi¢do, para finalmente abordarmos
0 samba carioca e seu registro como patrimonio cultural imaterial.

O processo histdorico da presenca do africano e de seus descendentes nas Américas tem sua base na expansao do
colonialismo europeu e nas formas de incrementar as riquezas: o comércio mercantilista e a acumulagao primitiva de capital,
tudo isso estimulado com a realizagdo de um conjunto de relagdes econdmicas e sociais, baseadas na compra e venda de
mercadoria humana, e na exploracao tanto dos indigenas como dos africanos.

Como afirma Ramos (2014), os africanos e seus descendentes submetidos a escravatura, além da funcdo econdmica que
exerciam no denominado “Novo Mundo”, também deixaram suas impressoes na formagdo e na integragdo étnico-cultural
dos povos e civilizagdes que surgiram nas Américas apos a chegada dos europeus. A énfase na didspora africana ¢ para
colocar especial atendimento ao processo de dispersdo em que viveram os africanos durante a escravidao que, no Brasil,
teve inicio no século XVI.

Lao-Montes (2007) assinala que a didspora africana, como categoria geo-historica significa, por um lado, um
processo de longa duragdo, dentro do qual se constituem sujeitos histdricos, expressdes culturais, correntes intelectuais e
movimentos sociais; e, por outro lado, implica uma condig@o ora colonial (de opressdo em todas suas dimensdes: culturais,
socioecondmicas, politicas, epistémicas e existenciais), ora moderna, como de agéncia historica e de autodesenvolvimento
dos sujeitos da Africa moderna.

O interesse pelo estudo das civilizagdes africanas teve de esperar a abolicdo da escravatura, pois, até aquela data, no
negro s6 se via o trabalhador e ndo o portador de uma cultura. O estudo de uma instituicdo e de um modo de producao
de desenvolvimento, de valor econdmico, somente preocupava aos filésofos ou aos cientistas. Mas, quando o negro se
converteu em cidadao, outro problema foi deflagrado: saber se aquele novo sujeito podia ou ndo se integrar & nacao, ou seja,
seria o negro “assimildvel”, no sentido de ser capaz de converter-se em “anglo-sax@o” ou “latino” dos pés a cabega ou, pelo
contrario, possuia uma “cultura” estrangeira, portadora de costumes diferentes e de formas de pensar que impediam a sua
incorporagao — ou, a0 menos, ofereciam sérios obstaculos —na sociedade ocidental. Bastide (1974) assinala que:
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Os navios negreiros transportavam a bordo nao somente homens, mulheres e criangas, mas ainda seus deuses, suas crengas e
seu folclore. Contra a opressao dos alvos que pretendiam arrancar-lhes de suas culturas nativas para impor-lhes outra cultura,
os negros opuseram forte resisténcia, sobretudo nas cidades, onde podiam reunir-se de noite e reconstruir suas comunidades
primitivas. No campo, sua resisténcia foi mais débil; sem divida, suas revoltas foram o depoimento de uma vontade de
escapar da exploragao economica e do regime odioso de trabalho ao que estavam submetidos. (Bastide, 1974, p. 26)

O referido autor acrescenta que havia mais do que isso em suas revoltas: elas foram também o depoimento da luta
contra a dominacdo de uma cultura que lhes era estranha. Nao surpreendem, pois, as marcas das civilizagdes africanas ainda
estarem tao presentes no territorio americano.

O regime escravo dispersava membros da mesma familia, tornando impossivel toda continuidade na vida de linhagens
antigas. Também deixava em aberto um nimero de rotas verticais, tanto no interior da prdpria estrutura escrava como
no interior da estrutura da sociedade como um todo. Mas essas rotas de subida s6 estavam abertas para os negros que
aceitaram o cristianismo e os valores ocidentais, e que, portanto, renegaram costumes e crengas de seus antepassados. Tal
fendmeno fez com que as civilizagdes africanas acabassem por perder-se ou por esconder-se. Por outro lado, formaram,
em todas as partes, suas proprias comunidades, relativamente isoladas, no interior de uma Nagado que s6 lhes concedia um
estatuto de inferioridade e que lhes negava a integracdo. Sao, portanto, improprias as ideias de auséncia de cultura para
essas comunidades de negros e de cultura desintegrada. Para permanecerem vivas, elas forjaram, efetivamente, uma cultura
propria, capaz de responder a0 novo ambiente socioespacial.

O projeto da didspora como pratica de libertacdo e de constru¢ao de comunidade multinacional baseou-se nas condi¢des
de subalternizacao dos povos afrodiaspdricos e em sua luta historica pela resisténcia e pela autoafirmacao.

Negritude e Identidade Negra

O conceito de raca tem sido empregado de diversas maneiras, segundo diferentes contextos temporarios e espaciais.
Cada momento historico e contexto nacional propde, em seus discursos hegemonicos, determinadas concepcdes de raca, e
acdes como consequéncia dessa nogao.

Segundo Arruti (2006), no Brasil, desde a década de 1930, quer no discurso académico, quer no das instituicdes
oficiais, cristalizou-se uma percepcao dicotomizada de separar os individuos de ascendéncia africana — designados negros e
relacionados a ideia de raca — daqueles de origem americana — designados indios e relacionados a ideia de etnia. Enquanto,
no primeiro caso, o enfoque estava centrado no aspecto fisico, conformado como signo externo a partir da cor da pele,
rasgos faciais, tipo de cabelo etc., no segundo, o ponto de andlise associava-se a um contetudo cultural especifico, fundado
em tradigdes ancestrais.

Como remarca Segato (2006), em outros paises, como nos Estados Unidos, o conceito de raca associado aos negros nao
se desprendeu da ideia de um contetido diferenciado e substantivo de etnicidade, traduzido em costumes, crencas, formas
de vida, visdes de mundo, entre outros. No Brasil, entretanto, os contetidos étnicos dos negros foram esvaziados em funcao
de uma apropriacao do discurso da nacionalidade. Em um processo de expropriacdo dos icones culturais dos subordinados,
presente também em outros contextos nacionais, as elites se folclorizam para incluirem, em seu pantedo, os simbolos
apropriados. Dessa forma, os ritmos afro-brasileiros (samba, maracatu, jongo, frevo, baido) foram transformados em musica
nacional, bem como as dangas e as religides, como a umbanda e o candomblé, passaram a ser parte de um repertério de
conteudos nacionais pertencentes a todos os brasileiros e ndo de um patrimoénio cultural diferencial dos afrodescendentes.

A identidade objetiva apresentada através de caracteristicas culturais, linguisticas e outras descritas pelos estudiosos sao
confundidas, muitas vezes, com a identidade subjetiva — maneira como o proprio grupo se define ou ¢ definido pelos grupos
vizinhos. Quando se fala de identidade, nem sempre estd claro qual o critério escolhido para caracteriza-la: identidade
atribuida pelos estudiosos, por meio de critérios objetivos; identidade como categoria de autodefinicao ou de autoatribuicao
do proprio grupo; identidade atribuida ao grupo pelo grupo vizinho.

Conforme Andrade (2012), se o processo de constru¢ao da identidade nasce da tomada de consciéncia das diferengas
entre “nds” e “outros”, ndo ¢ possivel afirmar que o grau dessa consciéncia seja idéntico entre todos os negros, considerando
os contextos socioculturais diferenciados. Partindo desse pressuposto, ndo ¢ possivel confirmar a existéncia de uma tnica
identidade cultural entre grupos de negros que vivem em comunidades religiosas diferentes, por exemplo: os das comunidades
de terreiros de candomblé, dos templos evangélicos e das igrejas catolicas etc., sem esquecer-se da comunidade negra
militante, altamente politizada sobre a questao do racismo, ou das comunidades remanescentes dos quilombos.

Para Andrade (2012), essa diversidade contextual advém de alguns fatores essenciais na constru¢ao de uma identidade
ou de uma personalidade coletiva, a saber: o fator histdrico, o fator linguistico e o fator psicologico.

A identidade cultural perfeita corresponderia a presenga simultanea desses trés componentes no grupo ou no individuo.
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Mas isso seria um caso ideal, pois, na realidade, todas as transi¢cdes sao constatadas, desde o caso ideal até o caso extremo da
crise de identidade pelas atenuagdes nos trés fatores distintivos. As combinacdes especificas deles oferecem todos os casos
possiveis, individuais e coletivos. Enquanto um fator interage plenamente, outro tem um efeito muito fraco ou mesmo nulo,
como aconteceu com a perda da lingua materna na didspora.

A consciéncia historica ¢ mais forte nas comunidades de base religiosa, por exemplo, nos terreiros de candomblé,
gracas justamente aos mitos de origem ou de fundacdo, conservados pela oralidade e atualizados através de ritos e de outras
praticas religiosas. A questdo da busca ou da crise da identidade ndo se colocaria nesse contexto. Nas bases populares
negras, sem vinculos com as comunidades religiosas de matriz africana, a consciéncia historica e, consequentemente, a
identidade se diluiria nas questdes de sobrevivéncia que tomam o passo sobre o resto e podem desembocar num outro tipo de
identidade: a da consciéncia do oprimido economicamente e discriminado racialmente. “Na militdncia negra hd uma tomada
de consciéncia aguda da perda da histéria e, consequentemente, a busca simbolica de uma Africa idealizada”, como alerta
Munanga (2009, p.133).

Quanto ao fator linguistico, a crise ndo foi total, pois nos terreiros religiosos persistem algumas linguas de origem
africana, com todo um vocabulario especifico, que servem de comunicagdo entre os humanos e os deuses (orixas e eguns)
e reforgam o fator de identidade. Nas outras categorias, foram criadas outras formas de linguagem ou comunica¢do como
estilos de cabelos, penteados e estilos musicais que sdo marcas de identidade. Algumas comunidades rurais negras isoladas
teriam conservado estruturas linguisticas africanas enriquecidas com vocabulos e expressdes de lingua portuguesa.

O fator psicoldgico, entre outros, levou a indagacdo de ser o temperamento do negro diferente do temperamento do
branco e se essa caracteristica constitui marca de sua identidade. Tal diferenca, se existir, deve ser explicada, notadamente,
pelo condicionamento historico do negro e de suas estruturas sociais comunitdrias, € ndo com base nas diferencas bioldgicas,
como pensariam os racistas.

Sintetizando, a identidade de um grupo funciona como uma ideologia na medida em que permite a seus membros se
definirem em contraposi¢ao aos membros de outros grupos para reforgarem a solidariedade existente entre eles, visando a
conservacao do grupo como entidade distinta. Dentro dessa linha, chama atencao o fato de que essa consciéncia identitaria
¢ passivel de softrer tentativas de manipulag@o por parte uma ideologia dominante, quando considera a busca da identidade
como um desejo separatista, implicando um enfraquecimento quanto as reivindica¢des politicas.

Como toda construcdo ¢ fruto de um processo atravessado pelo tempo; acerca da construcdo da identidade negra, em
particular, cabe questionar de que identidade se trata: da identidade mitico-religiosa conservada nos terreiros religiosos?
Da identidade do grupo oprimido, que vacila entre a consciéncia de classe e a de raca? Da identidade politica de uma
“raga” afastada de sua participag@o politica na sociedade que ajudou a construir? Esta tltima, caracterizada pela tomada de
consciéncia da jovem elite negra politicamente mobilizada, parece ser a mais problematica de todas; nela se misturam os
critérios ideologicos, culturais e raciais, e a luta por direitos.

No mesmo momento em que aumenta o interesse em recorrer aos conceitos de identidade e de negritude no movimento
negro contemporaneo da didspora, surgem duvidas e perguntas. Afinal, o que significam a negritude e a identidade para
as bases populares negras e para a militdincia do movimento negro? Ha quem se pergunte se no Brasil seria possivel a
identidade dos negros constituir-se diferente da dos demais cidaddos. Outros chegam até a indagar se as ditas negritude e
identidade negra nao refletem uma divisdo da luta de todos os oprimidos.

Sao duvidas e preocupagdes que merecem um esclarecimento, ou melhor, uma discussdo. Uma perspectiva mais vidvel
seria situar e colocar a questdo da negritude e da identidade dentro do movimento histdrico, apontando seus lugares de
emergéncia e seus contextos de desenvolvimento. Se, historicamente, a negritude ¢, sem duvida, uma reagdo racial negra a
uma agressao racial branca, por que ndo entendé-la e cerca-la, sem, contudo, usar dos mesmos mecanismos racistas do qual
¢ consequéncia e resultado?

Para ser racista, coloca-se como postulado fundamental a crenga na existéncia de “ragas” hierarquizadas dentro da espécie
humana, ou seja, no pensamento de uma pessoa racista, existem ragas superiores e ragas inferiores. Em nome das chamadas
racas, inumeras atrocidades foram cometidas na humanidade: genocidio de milhdes de indios nas Américas, eliminacao
sistematica de milhdes de judeus e ciganos durante a Segunda Guerra Mundial e outras tantas agressdes particularizadas e,
por isso mesmo, igualmente cruéis.

Como se ndo bastasse o antissemitismo, a persisténcia dos mecanismos de discriminacdo racial na Africa do Sul,
como o apartheid, vem somar-se a outros tantos nos Estados Unidos, na Europa e em todos os paises da América do Sul,
encabegados pelo Brasil, numa clara demonstragdo de que o racismo ¢ um fato que confere a “raga” sua realidade politica
e social, ndo importando o continente. Se cientificamente a realidade da raga ¢ contestada, politica e ideologicamente esse
conceito ¢ muito significativo, pois funciona como categoria de dominacdo e de exclusdo nas sociedades multirraciais
contemporaneas observaveis.

Em outros termos, poder-se-ia reter como trago fundamental proprio a todos os negros (pouco importa a classe social) a
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situagdo de excluidos em que se encontram em nivel nacional, implicando que a tdo buscada “identidade do mundo negro” se
inscreve no real sob a forma de “exclusdo” (ser negro ¢ ser excluido). Por isso, sem minimizar os outros fatores, ndo corro o
risco ao afirmar que a identidade negra mais abrangente seria a identidade politica de um segmento importante da populacao
brasileira, excluida de sua participagdo politica e economica e do pleno exercicio da cidadania.

Quais seriam, fora do campo cientifico-académico, os interesses daqueles que falam e escrevem sobre a identidade
negra? Os interesses seriam, sem divida, ideoldgicos. O que significa que a identidade negra ou afrodescendente ndo teria
outra substincia a ndo ser as relagdes politicas e econdmicas. Isso ndo quer dizer que outros aspectos importantes na
formacgao da identidade, como a histéria, devam ser desconsiderados; ao contrario, a historia escrita ou oral nao se faz sem
a memoria.

Como apontam os trabalhos de Halbwachs (1968), esse ¢ um fendmeno construido coletivamente e sujeito a constantes
reelaboragdes. No caso da populagdo negra brasileira, como de qualquer outra, a memoria ¢ construida, de um lado, por
acontecimentos, personagens e lugares vividos por esse segmento da populacdo, e, de outro lado, por acontecimentos,
personagens e lugares herdados, isto ¢, fornecidos pela socializag@o, enfatizando dados pertencentes a histéria do grupo
e forjando fortes referéncias a um passado comum (por exemplo, o passado cultural africano ou o passado enquanto
escravizado). O sentimento de pertencer a determinada coletividade estd baseado na apropriacao individual desses dois tipos
de memoria, que passam, entdo, a fazer parte do imagindrio pessoal e coletivo (Halbwachs, 1968).

Dois problemas sdo, dessa forma, colocados politicamente em relacdo a uma identidade submetida a cor e a cultura, dentro
do contexto brasileiro. Em primeiro lugar, tem- se a espinhosa questdo de saber se os negros seriam capazes de construir sua
identidade e sua unidade baseando-se somente na pigmentacao da pele e em outras caracteristicas morfobioldgicas do seu
corpo, numa sociedade em que a tendéncia geral ¢ fugir da cor da pele “negra”, de acordo com a pratica de embranquecimento,
sustentada pela ideologia de democracia racial fundamentada na dupla mesticagem bioldgica e cultural. Esse obstaculo da
cor rejeitada por alguns e reivindicada por outros teria sido resolvido pelo conceito de “afrodescendéncia”.

Partindo da verdade historica de que a Africa é o bergo da humanidade, qualquer cidaddo, pouco importando a cor da
sua pele, teria o direito de reivindicar sua afrodescendéncia. Em segundo lugar, poderiam os negros construir sua identidade
com uma cultura ja expropriada, cujos simbolos fazem parte da cultura nacional? (Pereira, 1987).

Outro ponto a ponderar ¢ a participagdo dos negros na sociedade brasileira. Sente-se um deslocamento ou, pelo menos,
uma confusdo entre raga e classe. Aqui estd um dos dilemas da questdo racial brasileira: os oprimidos brancos da sociedade
nem sempre tém consciéncia da exclusdo politica e econdmica do negro; além disso, parte deles ¢ racista pela educacao e
pela socializacdo recebidas na familia e na escola. Raca e classe tornam-se, entdo, duas varidveis da mesma realidade de
exploracdo na estrutura de uma sociedade de classe (Pereira, 1987).

Em nome dessa dialética entre racga e classe, alguns estudiosos de formacao marxista pensavam que a solucao definitiva
do racismo no Brasil s6 viria com a transformacao da atual estrutura capitalista em uma estrutura socialista, mais igualitaria,
ou seja, numa sociedade sem classes sociais, em que negros e brancos participam igualmente das decisdes politicas e
da distribui¢do do produto economico (Fernandes, 1966). Certa militancia negra assumiu esse discurso, acreditou que a
solucdo as suas mazelas logo viria com a transformagao da sociedade, dai talvez a explicag@o de sua indiferenca em relacao
as politicas de acao afirmativa em pratica nos Estados Unidos desde os anos 1960. Como explicar que a palavra “cotas”
so explodiu da garganta do movimento negro explicitamente na marcha de Brasilia de 1995, quando a politica de acdo
afirmativa ja dava resultados positivos nos Estados Unidos h4 quase 40 anos?

Os que pensam que a situacdo do negro no Brasil ¢ apenas uma questdo econdmica, e ndo racista, ndo fazem esforco
para entender como as praticas racistas impedem ao negro o acesso a participacao e a ascensao econdmica. Numa sociedade
capitalista, ao separar raga e classe comete-se um erro metodoldgico que dificulta a sua analise e os condena ao beco sem
saida de uma explicacdo puramente economicista:

A busca da identidade negra nao ¢ uma divisao de luta dos oprimidos. O negro tem problemas especificos que s6 ele sozinho
podera resolver, embora possa contar com a solidariedade dos membros conscientes da sociedade. Entre alguns dos seus
problemas especificos esta a alienagdo do seu corpo, de sua cor, de sua cultura e de sua historia, acarretando, consequentemente,
o sentimento de ‘inferiorizag¢do’ e de baixa estima, a falta de conscientizago historica e politica, etc. (Vicente, 2012, p. 39)

Munanga (2009) assinala que, pela busca de sua identidade, que funciona como uma terapia do grupo, o negro,
instrumentalizado, ¢ capaz de despojar-se do seu complexo de inferioridade e colocar-se em pé de igualdade com os outros
oprimidos, condicao preliminar para uma luta coletiva. A recuperacao dessa identidade comeca pela aceitagao dos atributos
fisicos de sua negritude antes de atingir os atributos culturais, mentais, intelectuais, morais e psicologicos, pois o corpo
constitui a sede material de todos os aspectos da identidade.

O autor frisa que a negritude, embora tenha sua origem na cor da pele negra, ndo ¢ essencialmente de ordem biologica.
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De outro modo, a identidade negra ndo nasce do simples fato de tomar consciéncia da diferenca de pigmentagdo entre
brancos e negros ou negros e amarelos. A negritude e/ou a identidade negra se referem a histéria comum que liga, de uma
maneira ou de outra, todos os grupos humanos que o olhar do mundo ocidental “branco” reuniu sob o nome de negros.

Para Munanga (2009), a negritude ndo se refere somente a cultura dos povos portadores da pele negra, pois, de fato, sdo
todos culturalmente diferentes. Na realidade, o que esses grupos humanos tém fundamentalmente em comum nao ¢, como
parece indicar o termo negritude, a cor da pele, mas sim o fato de terem sido ao longo da historia vitimas das piores tentativas
de desumanizacdo, e de terem sido as suas culturas objeto de politicas sistematicas de destruicao. Mais do que isso, tentou-se
negar a existéncia dessas culturas, tal como, nos primérdios da colonizago, a Africa negra foi considerada como um deserto
cultural, e seus habitantes, o elo entre 0 Homem e o macaco.

Segundo Vicente (2012), tomada de consciéncia de uma comunidade da condigao histoérica de todos aqueles que foram
vitimas da inferioridade e negac¢do da humanidade pelo mundo ocidental, a negritude deve ser vista também como afirmagao
e construcdo de uma solidariedade entre as vitimas, saindo da condi¢ao de objeto e da aceitacdo passiva.

A negritude torna-se uma convocacdo permanente de todos os herdeiros dessa condicdo para que se engajem na
restitui¢do dos valores de suas civilizacdes destruidas e de suas culturas negadas. Vista desse angulo, para as mulheres e os
homens descendentes de africanos, no Brasil e em outros paises do mundo, ainda existe a luta para reconstruir positivamente
sua identidade e &, por isso, um tema atual.

Discussdes Acerca da Identidade Negra

Hall (2011), em seu trabalho, inclina-se claramente pela visdo construtivista. Para ele, a identidade ndo ¢ algo que
“se tem” e ndo se refere a um nucleo duro e imutavel, mas que se constrdi estratégica e posicionalmente frente a outro
constitutivo. Nesse sentido, o conceito de identidade proposto por Hall distancia-se do conceito dos essencialistas que
consideram que a identidade nasce da unidade naturalmente constituida, assinalando o nucleo estavel, do principio ao fim,
desdobrando-se sem mudancas através de todas as vicissitudes da historia, idéntica a si mesma ao longo do tempo. Hall
quebra esse modelo e propde a identidade ndo como conjunto de qualidades predeterminadas, mas como uma construcao
nunca acabada, aberta a temporalidade, a contingéncia, uma posi¢@o relacional s6 temporariamente fixada no jogo das
diferencas. “Ela permanece sempre incompleta, estd sempre ‘em processo’, sempre ‘sendo formada’” (Hall, 2011, p. 38).

As identidades tém a ver com as questdes referidas ao uso dos recursos da historia, da lingua e da cultura no processo de
devir e ndo de ser; ndo “quem somos” ou “de onde viemos”, mas em que “poderiamos converter-nos”, e como “poderiamos
representar-nos”. Assim, a identidade ¢ compreendida dentro do contexto semantico ou histdrico em que emerge e se constroi.

A identidade, nessa concepgdo socioldgica, preenche o espago entre o ‘interior’ e o ‘exterior’ — entre o mundo pessoal
e o mundo publico. O fato de que projetamos a “nos proprios” nessas identidades culturais, ao mesmo tempo em que
internalizamos seus significados e valores, tornando-os “parte de nds”, contribui para alinhar nossos sentimentos subjetivos
com os lugares objetivos que ocupamos no mundo social e cultural (Hall, 2011, p.11).

No que se refere a identidade negra, Sodré (1983) assinala que ela ¢ entendida como constru¢cdo multipla, social e
historicamente (re)construida com base em matrizes africanas e nas relacdes socioculturais, politicas e histdricas que se
deram a partir dos ancestrais africanos trazidos para o Brasil.

Segundo Munanga (1999), o negro, desde que foi trazido ao Brasil, escravizado, ficou reduzido a uma situagao de
oposicao ao branco. Com isso, o branco e aquilo que se relaciona a ele ¢ apresentado como algo bom e harmonioso, enquanto
as coisas relacionadas ao negro sdo vistas como negativas e mas. A identidade afro-brasileira, ou identidade negra, passa,
necessaria e absolutamente, pela negritude enquanto categoria sociohistorica, e ndo biologica, e pela situagao social do
negro num universo racista. Enquanto processo, essa identidade se constrdi paralelamente a identidade nacional brasileira
plural, num pais cuja mesticagem ¢ inegéavel.

Pensar questdes relativas a presenga de africanos e seus descendentes no Brasil, bem como nos lugares destinados
para suas praticas sociais e nas memorias construidas sobre suas presengas, implica pensar no processo de constru¢ao de
mentalidades na sociedade brasileira, na proje¢do de uma ideia de nacdo e de cultura nacionais, assim como de identidades
dai decorrentes. Esse processo de construcdo efetuou-se e perpetua-se por meio de narrativas que sdo historicamente
formuladas.

Existir enquanto cidaddo nacional implica identificar-se no conjunto de referéncias culturais apresentadas através de
discursos da historia e da cultura nacional, marcados pela homogeneizacdo de expectativas, valores e atitudes culturais,
tendo em vista as idealizagdes propostas. Como argumentou Anderson (2008), a identidade nacional ¢ uma “comunidade
imaginada”.
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Hall (2011) identifica o sujeito pos-moderno como um individuo fragmentado, composto de varias identidades, por
vezes contraditorias, e mal resolvido, em um processo de identificagdo mais provisorio, variavel e efémero. Sujeito que
assume identidades multiplas em diferentes momentos, que traduz e sintetiza referenciais diversos em composicdes, por
vezes, inteiramente novas, impensadas e imprevisiveis.

A ideia de uma homogeneidade traz consigo, normalmente, um processo de subordinagdo, de exercicio de poder
de certo grupo que opera os conceitos e as praticas oficiais da sociedade em detrimento de outros grupos, subordinados
e inferiorizados no quadro das referéncias culturais e das decisdes e definicdes. No quadro do que ¢ identificado como
cultura nacional, temos, pois, de estar atentos para a complexidade de sua constituicdo e reconstitui¢do, que implicam na
diversidade, pluralidade. As culturas nacionais devem ser vistas como tdo complexas e diversificadas quanto os individuos
que as compdem, ¢ a ideia de “culturas nacionais” contribui para “costurar’ as diferencas numa unica identidade (Hall, 2011,
p. 65).

Formado por uma diversidade étnica muito grande, em que cada um dos segmentos consagrados — indios, brancos e
negros — traz, em seu contexto, desdobramentos de grupos culturais que potencializam muitos devires, a realidade da nacao
brasileira expde contextos extremamente plurais de referéncias culturais, fundindo-se em novos agrupamentos culturais,
mas também conservando tragos referenciais antigos e longinquos, em ambiente em que a tradi¢do e a inovagao dialogam
permanentemente em fusdes e rupturas, acréscimos e exclusoes.

Dai a necessidade, sempre reposta, de passar a ideia de identidade nacional brasileira, monolitica, homogénea, para a
ideia de identidades brasileiras, de culturas brasileiras, que devem ser pensadas como resultantes de conflituosos encontros
desenvolvidos ao longo de 500 anos.

Tais identidades, constituidas em processos nos quais valores, crengas e costumes sintetizaram-se em novos
desdobramentos residuais, e sobrevivéncias, inovam-se, refor¢am-se ou sdo recalcadas na emergéncia de nova correlagdo de
forgas, reconfigurando exercicios e praticas culturais. Encontram-se em permanente processo de renegociacdo com outras
culturas, principalmente se forem considerados os processos de colonizacdo e o da globalizacdo atual, os quais, por um lado,
tornam mais dificil a conservacao de identidades culturais, num movimento em dire¢do ao hibridismo, e, por outro, também
reforgam movimentos de preservagao de tradi¢des, embora de forma que elas venham interpretadas sob novas concepgdes.

Tradi¢coes Musicais Afro-brasileiras: Encontros, Fusoes, Cruzamentos e Hibridacoes

Os estudos contemporaneos de orientacdo etnomusicoldgica tém buscado enfatizar a importancia de nogdes como o
hibridismo (fusdo, cruzamento, interconexao) ao enfocarem as tradicdes musicais afro-brasileiras como objeto de estudo.
As pesquisas tém procurado perceber tais tradigdes culturais (muitas vezes locais) inseridas na dindmica de um mundo
globalizado, e ndo como formas puras, afastadas dessas relagdes de interconexao. Considerando isso, a nog¢ao de hibridismo
pretende também posicionar-se contra as concepgoes essencialistas da identidade (Canclini, 2003).

De acordo com as consideracdes de Hall (2003), as formacdes culturais dos povos da didspora negra resultam de um
encontro complexo de tradigdes, o que revela o carater hibrido dessas formas. A partir disso, e pensando também o samba
enquanto parte dessa cultura popular negra a que se refere Hall, acreditamos ser necessario incluir aqui alguns pontos do
debate sobre as questdes do hibridismo e, com isso, situar um posicionamento na discussao desses processos no ambito das
pesquisas etnomusicologicas.

Canclini (2003) propos a nocdo de hibridagdo na tentativa de buscar uma ferramenta tedrica para a compreensao das
fusdes culturais na América Latina, focalizando-a enquanto objeto de estudo.

Entendo por hibridag¢ao processos socioculturais nos quais estruturas ou praticas discretas, que existiam de forma separada,
se combinam para gerar novas estruturas, objetos e praticas. Cabe esclarecer que as estruturas chamadas discretas foram
resultado de hibridacdes, razdo pela qual ndo podem ser consideradas fontes puras. (Canclini, 2003, p. 19)

Para Canclini (2003), o conceito de hibridagdo possibilita uma interpretacdo das culturas latino-americanas que
contemple as diversas fusdes entre o culto, o popular e o massivo. Dentro do debate sobre as mudangas culturais observadas
com a globalizacdo, o autor chama atencao para uma interpretagdo que considere o fato de que:

O culto moderno inclui, desde o comego deste século, boa parte dos produtos que circulam pelas inddstrias culturais, assim
como a difusdo em massa e a reelaboracdo que os novos meios fazem de obras literarias, musicais e plasticas que antes
eram patrimoénio distintivo das elites. A interagdo do culto com os gostos populares, com a estrutura industrial da produgao e
circulacdo de quase todos os bens simbolicos, com os padrdes empresariais de custo e eficacia, esta mudando velozmente os
dispositivos organizadores do que agora se entende por “ser culto” na modernidade. (Canclini, 2003, p. 62)
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O trecho citado aborda apenas um dos varios exemplos que o autor utiliza para demonstrar a complexidade de
cruzamentos entre o que ele define como o culto, o popular e o massivo. Nesse sentido, o estudo dos processos de hibridacao
propde uma interpretagdo da cultura que ndo pode mais ser pensada através dos pares de oposi¢cdo estabelecidos entre
tradicdo-modernidade, centro-periferia, local-global (Canclini, 2003). Em uma perspectiva semelhante, Hall (2003) também
enfatiza que a cultura popular ndo se reduz a explicagcdes por meio de oposi¢cdes como: alto-baixo, auténtico-inauténtico,
resisténcia-cooptacao.

A proliferacao e a disseminacao de novas formas musicais hibridas e sincréticas ndo podem mais ser apreendidas pelo modelo
centro/periferia ou baseada simplesmente em uma nogdo nostalgica e exdtica de recuperagio de ritmos antigos. E a historia da
producao da cultura, de musicas novas e inteiramente modernas da didspora — € claro, aproveitando-se dos materiais e formas
de muitas tradi¢des musicais fragmentadas. (Hall, 2003, p. 38)

Ambos os autores atentam, porém, que as relacdes de poder devem ser consideradas quando se trata dos processos
de hibridacdo. Ao pensar sobre as formacdes culturais latino-americanas, ha de se considerar as desigualdades de poder
envolvidas no encontro de diferentes tradicdes musicais. Portanto, ao discorrer sobre o carater hibrido das formas da cultura
popular negra, Hall faz a seguinte ressalva:

Nao se quer sugerir aqui que, numa formagao sincrética, os elementos diferentes estabelecem uma relagao de igualdade uns
com os outros. Estes sdo sempre inscritos diferentemente pelas relagdes de poder — sobretudo as relagdes de dependéncia e
subordinacao sustentadas pelo proprio colonialismo. (Hall, 2003, p. 34)

Para Canclini (2003), outra preocupacdo aparece em relacdo as situagdes que envolvem desigualdade de poder nos
processos de hibridagdo, como a necessidade de se atentar para aqueles elementos que resistem ou mesmo que se perdem
ao longo das fusdes.

E 1til advertir sobre as versdes excessivamente amaveis da mesticagem. Por isso, convém insistir em que o objeto de estudo
ndo ¢ a hibridez e, sim, os processos de hibridagdo. Assim ¢é possivel reconhecer o que contém de desgarre e o que nao chega
a fundir-se. Uma teoria ndo ingénua da hibridagdo ¢ inseparavel de uma consciéncia critica de seus limites, do que nao se
deixa, ou ndo quer ou ndo pode ser hibridado. (Canclini, 2003, p. 27)

Isso implica dizer que pensar os processos de hibridacdo como uma possivel ferramenta para a interpretacdo dos
encontros culturais ndo significa necessariamente elogiar ou exaltar o hibridismo. De fato, hd que se considerar que as
mudangcas culturais observadas na pés-modernidade tém possibilitado o “descentramento de antigas hierarquias e de grandes
narrativas” (Hall, 2003, p. 337).

Vale citar alguns aspectos apontados por Carvalho (2003, 2004) para uma reflexdo sobre a questdo do hibridismo,
principalmente no que se refere as tradigdes musicais afro-brasileiras. De acordo com Carvalho (2003), a0 mesmo tempo
em que se vive um momento de descolonizacdo e de luta antirracista no Novo Mundo, tem crescido demasiadamente a
exploracdo comercial das artes performaticas de tradi¢des afro-brasileiras. O autor relembra a participacdo do bloco afro
Olodum no disco de Paul Simon, apontando esse encontro como uma das tantas formas da world music “estabelecer vinculos
com as tradi¢des africanas através de estruturas empresariais de cooperacdo muito desiguais e especificas” (Carvalho, 2003,
p- 8).

Segundo Carvalho (2003, p. 12), esse tipo de encontro ¢, em geral, designado como canibalismo musical: “Quando
interessa a trajetoria de um determinado compositor ou de um grupo ‘exorcizar’ sua musica, sempre pode buscar canibalizar
algo, porém, depois, sua trajetdria segue por sua propria conta”. O tratamento dado a musica de Olodum no disco de Simon
— “uma citagdo de um bloco percussivo sem se misturar com as demais partes da can¢do” — transformou profundamente
as finalidades estéticas que tinha a musica do grupo antes desse encontro (Carvalho, 2003, p. 9). O encontro realizado
entre Paul Simon e o Olodum (Simon, 1990) mostrou que, ao adentrar no mundo ocidental, as musicas de tradigdes afro-
brasileiras sdo transformadas em fetiche cultural (Carvalho, 2003, p. 5).

A exploracdo comercial das tradigdes musicais afro-brasileiras ndo tem sido observada somente na relacdo entre
primeiro e terceiro mundo, pois no Brasil também ¢ notével o crescente interesse da industria do entretenimento com relagao
as artes performaticas dessas tradigdes. Ao constatar que muitos etnomusicélogos t€ém assumido o papel de mediadores entre
os grupos musicais e a industria cultural, ou até mesmo se transformado em produtores culturais dos grupos que pesquisam,
Carvalho (2004) questiona o uso da no¢ao de hibridismo e traz a discussdo para o dmbito das questdes éticas na pesquisa
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etnomusicologica:

E até certo ponto também nos, pesquisadores, estamos agora produzindo uma legitimagao ideoldgica (disfargada de teoria)
dessa mercantilizacdo sem precedentes, no momento em que enfatizamos os processos de negociagdo, fusdo e hibridismo
das culturas tradicionais sem mencionar as monumentais desigualdades econdmicas de acesso as esferas de poder e decisao,
quase sempre desfavoraveis as comunidades indigenas e afro-brasileiras. (Carvalho, 2004, p. 74)

No entanto, além de apontar a questao da espetacularizacao das tradi¢des afro-brasileiras, Carvalho (2004, p. 75) também
atenta para o que ele define como uma nova forma de canibalismo musical: situagdes em que o pesquisador (etnomusicélogo)
“se apropria da arte performatica que pesquisou e se mascara de artista nativo”, reunindo a sua fun¢do de mediador com a
de artista antropofagico. Segundo o autor, vem crescendo a participacdo de pesquisadores como artistas performaticos (com
frequéncia descontinua) nesses grupos, € observa-se até mesmo algumas situagdes em que o pesquisador cria um grupo
proprio para realizar a performance das tradi¢des afro-brasileiras que ele pesquisa (Carvalho, 2004, p.75).

Carvalho (2004) aponta para a crescente formagao de grupos de tradicdes musicais afro-brasileiras (maracatu, jongo,
capoeira, congado etc.) nas capitais do pais, constituidos essencialmente por individuos brancos, de classe média, e em
grande parte, universitaria. Talvez por isso, como no caso do maracatu, esses grupos sdo muitas vezes denominados como
“maracatu universitario”. Frente a essa constatagcdo, Carvalho (2004) busca um aprofundamento da discussdo sobre certos
usos das manifesta¢des culturais afro-brasileiras, chamando atencdo para a problematica em torno da questdo racial no
Brasil:

Como hipotese inicial, ¢ possivel que esse novo canibalismo tenha surgido agora talvez como sintoma de que o fosso de
classe e racial no Brasil cresceu ainda mais nas tltimas décadas, tornando-se quase um esquema estrutural de segregacao
implicita. Quem sabe, a classe média branca que solicita e necessita de pesquisadores para performar para ela tradi¢des
musicais e coreograficas “nativas” ja ndo suporta a proximidade fisica e simbodlica dos verdadeiros nativos em seus espagos
de convivéncia e sociabilidade. (Carvalho, 2004, p. 76)

Ancestralidade Africana e a Musica

A ancestralidade ¢ um traco comum que se pode estabelecer com a maior parte das diversas culturas existentes em
Africa. Os ancestrais, além disso, parecem estabelecer a ligagio entre estes homens e mulheres do mundo contemporaneo
com a Africa mitica, quase em uma ligagdo simbélica com o utero da mae. Uma das marcas da ancestralidade africana no
Brasil ¢ o samba, tendo como ancestral o batuque africano. Lopes explica que ancestralidade ¢ essa:

E, no amplo territério em que se localizam os povos Bantos, quase toda a Africa ao sul da linha do equador (linha imaginaria
que divide ao meio, horizontalmente, o planeta Terra) predomina um tipo de musica e danca que foi fundamental para o
nascimento do samba brasileiro. (Lopes, 2015, p.24)

O interessante, como ressalta Lopes (2015), ¢ que a musica servia a danca e vice-versa, até expandir-se por todo o
territorio nacional.

Falamos “danga” porque, na tradi¢@o dos africanos bantos, como entre grande parte dos povos tradicionais — aqueles em que
os conhecimentos se transmitem oralmente — a musica nasce para acompanhar a danca, a qual precisa da musica para existir.
(Lopes, 2015, p.24)

No comeco do século XX, o samba comecou a expandir-se fortemente no Rio de Janeiro, entdo capital do Pais. Teve
como fonte inspiradora negra vinda pelo mar da Bahia, onde existia a maior descendéncia de negros iorubas, que na capital
se estabeleceram na regido do Cais do Porto. O samba no Rio comegou a aperfeigoar-se e a delimitar-se como género
musical com a chegada de negros bantos, vindos, por terra, do Vale do Paraiba.

Na passagem para o Século Vinte, na cidade do Rio de Janeiro, entdo Capital Federal, sob a influéncia da industria fonografica
(a das “gravadoras”, produtoras ¢ vendedoras de discos com musicas gravadas); e do advento e expansdo das emissoras de
radio, o Samba comecou a ganhar a forma com que hoje o conhecemos. O mais importante desse momento ¢ que, nele, o
que eram apenas “corinhos”, refraos destinados a animar as dangas, foram se estendendo, abordando temas, contando casos,

174 Revista Subjetividades, Fortaleza, 16(1): 166-180, abril, 2016



Ancestralidade Africana da Cultura e da Identidade do Samba

expressando juras de amor. E, ai, o simples “batuque” toma a forma de cangdo, que ¢ a poesia lirica ou satirica, apoiada em
uma melodia e feita para ser cantada. (Lopes, 2015, p.26)

O primeiro samba a fazer sucesso, Pelo telefone, gravado em 1917, era considerado um samba-maxixe. Historicamente,
o maxixe ¢ a fusdo da polca europeia com a habanera cubana. A mudanca de territério e a persegui¢do sofrida pelos
praticantes do samba, gestado nas camadas pobres e de populagdo negra, impuseram mudangas em suas praticas e provocaram
transformagdes ritmicas.

Vianna (1995) destaca que o samba ndo nasceu “auténtico”, mas foi “autenticado” ao longo dos anos 20 e 30. Dentro
desses aspectos, destaca-se o processo de “invencdo de uma tradicdo” do samba como expressdo social de raiz, resultando
na mediacdo cultural pela qual o samba passou de musica “marginal” a muisica “brasileira”.

Outro problema central investigado por Vianna (1995), a partir dos encontros socioculturais e ideologicos, ¢ a clivagem
que a questdo da mesticagem sofreu nos anos 20 e 30: “Da raiz dos males do Brasil a definidora do carater nacional”. Esse
¢ um mistério do qual o samba ¢ locus fundamental, pois muda o pardmetro pelo qual se pensa a nacionalidade. O autor
rejeita as teses que localizam o samba como patrimonio cultural negro, expropriado pelos brancos e transformado em artigo
de consumo; ao contrario, tenta demonstrar que boa parte das elites intelectuais, ainda que sob o signo do exotico, sempre
foram atentas aos sons das ruas, como o choro e a modinha.

O livro de Vianna (1995) trabalha a ideia de que mitos, como o da autenticidade do samba de raiz, da resisténcia
cultural que ele teria desempenhado, sdo invengdes historicas de forte carater ideologico. E a invengdo da tradigdo que, pelas
praticas sociais do presente, se ancora com tal forca no passado que, muitas vezes, essas praticas passam a ser vistas como
um processo herdado “naturalmente”, sem a mediagdo de interesses e ideologias que buscam a legitimagao histérica. Na
verdade, pensar nos detentores desses saberes tradicionais pressupde um modo de viver, em que a reprodu¢do da cultura se
da na convivéncia; basta, para isso, conhecer o modus operandi dessa cultura.

A transmissao do samba se da pela oralidade e pela vivéncia. As criangas das comunidades costumam acompanhar seus
pais, irmaos e vizinhos as quadras das escolas e as rodas de samba. L4 brincam com as pecas da bateria, tocando a seu modo,
sambando ao lado de seus avos, maes e tias, copiando seus passos, numa total integracdo da crianga no universo do samba.
A observacdo da constante transmissao de conhecimento em que o sambista ensina a seu filho o que aprendeu de seu pai ¢
exatamente um dos mais importantes tracos da permanéncia do samba em um valor cultural dotado de grande importancia
na comunidade estudada. Este processo natural de transmissao se encontra hoje ameacado.

Na exposi¢do permanente do Centro Cultural Cartola, um depoimento de Martinalia, compositora e cantora de samba,
filha de Martinho da Vila, compositor consagrado e integrante da Escola de Samba Vila Isabel, ganhador de vérios sambas
de enredo, comprova como isso se dava:

Eu nasci do samba, né?! Nasci em Vila Isabel, cercada por sambistas de todas as escolas. Eu entendia como uma festa na
minha vida, nesse sentido de unido, de familia, de comilanga, de festejo, de amizade. E uma forma de unido, o samba ¢ a
unido da gente.

Vianna (1995) explora ainda a conexao entre intelectuais da elite e o samba para tentar explicar como essa manifestacao
cultural tornou-se um retrato do Brasil. Na sua argumentacdo, da énfase demais ao papel dos intelectuais, como avaliadores
da arte e da brasilidade do samba, terminando por reduzir o papel dos proprios sambistas na construcdo de espagos de
convivéncia, ocupag¢do e negociagao.

Discursos sobre tradi¢ao sdo usados para os mais variados propdsitos. Falar de tradi¢do ndo significa, unicamente,
pensar no que se faz hoje e no que se fez no passado, mas fundamentalmente esta ligado ao que espera poder continuar a se
fazer no presente e futuro.

Nas discussdes em torno de tradi¢do no campo das ciéncias humanas e sociais, o termo foi utilizado largamente
associado a ideia de construcionismo social (Sandroni & Samson, 2013). E esse viés construcionista encontrou ecos nos
estudos de Hobsbawm e Ranger (1984), em que a tradi¢@o esteve relacionada ao tema da invengdo. Tradigdo inventada foi
definida da seguinte forma pelos autores:

Um conjunto de praticas, normalmente reguladas por regras tacitas ou abertamente aceitas; tais praticas, de natureza ritual ou
simbolica, visam inculcar certos valores e normas de comportamento através da repeticdo, o que implica, automaticamente,
uma continuidade em relagdo ao passado. Alids, sempre que possivel, tenta se estabelecer continuidade com um passado
historico apropriado. (Hobsbawm & Ranger, 1984, p. 9)

Na esteira dos estudos de Hobsbawm e Ranger (1984), inimeros outros trabalhos se dedicaram a denunciar o carater
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inventado, fabricado das tradi¢cdes. O apelo ao passado seria, portanto, enganador, ocultando estratégias de dominacao.
“Muitas tradi¢des consideradas antigas e veneraveis possuem, na verdade, origens relativamente recentes, devendo a falsa
imputacdo de idade ser compreendida no quadro de uma andlise de estruturas de poder e dominacao ideolégica” (Sandroni
& Samson, 2013, p. 28).

Entretanto, falar em tradi¢des inventadas pode parecer redundante, haja vista que os homens estdo sempre a criar,
recriar, inovar, transformar suas a¢des em sociedade. “Tradi¢cdes seriam, por defini¢do, continuamente reinventadas em
fun¢do das sempre renovadas conjunturas do presente” (Sandroni & Samson, 2013, p. 30).

Apesar das inovagdes provocadas pelos estudos precursores de Hobsbawm e Ranger (1984), é preciso ir além da
“simples” nomeagio que as tradi¢des sdo inventadas. E necessario compreender os caminhos dessa construcio. E importante
atentar para as redes que deram sustentacao ou permitiram essa ou aquela escolha.

Nao mais se aceita um debate académico que tome os praticantes da dita cultura popular como ingénuo. Esses sujeitos,
em meio as suas comunidades, tém seus desejos, seus anseios, estabelecem negociagdes e provocam disputas e tensdes.

Nesse sentido, ¢ que se faz importante compreender porque determinados sujeitos, em dado momento historico,
escolheram certa tradi¢do. Quais os mecanismos que permitiram aquela escolha e que deram sustentagdo para que esta
permitisse ainda atuar no presente.

Se toda tradi¢ao ¢ uma criacdo, uma inveng¢do, também ¢ verdade que ela parte de fatos concretos, histdricos e sociais.
Quando a “Deixa Falar” surge, tida como a primeira Escola de Samba, fundada em 1928, ndo dependeu de um aval das
elites para ser criada. A Mangueira, também fundada em 1928, também nao teve “autorizacdo” das classes mais abastadas.
Quando Paulo da Portela (um dos fundadores da Escola de Samba Portela) intercedia junto ao poder publico em favor de sua
escola e das escolas em geral, ele ndo era um coadjuvante, mas um protagonista da historia das classes populares do Rio de
Janeiro, uma histéria que ainda esta por ser escrita e interpretada por seus proprios agentes. Portanto, um patrimonio cultural
concreto. Invertendo a formula, caberia a pergunta: seria a atuacdo dos intelectuais em favor do samba uma invencao de
forte carater ideologico?

Imagino que ha um caminho do meio, de interse¢do entre grupos diferentes, numa encruzilhada que era também a da
histéria do Brasil entrando numa nova época industrial. Nao ¢ possivel negar o papel de protagonistas dos sambistas na
construcdo de sua historia social, como ndo ¢ possivel negar o papel de intelectuais como Villa-Lobos na valorizagdo da
cultura popular. E desse encontro, de dois grupos protagonistas, que surgira uma ideia de nacionalidade. Mas ela esta ancorada
num fato concreto: o samba urbano, uma criacdo das primeiras geragdes afrodescendentes pds-aboli¢do da escravatura.

Velloso (1990) traca um panorama sobre a situacdo da comunidade negra durante a organiza¢do modernizadora que
caracterizou a cidade do Rio de Janeiro no inicio do século XX. A autora examina a especificidade dessa participagdo, que
se manifestou fora dos canais politicos e institucionais formais.

Associando a ideia de espaco a de identidade cultural, a autora mostra como o grupo formado pelos negros baianos se
esforcou por reterritorializar seus valores e tradicdes, imprimindo sua marca na histéria da cidade. Especial énfase ¢ dada
ao papel de lideranca das “tias baianas”, maes e filhas de santo, “formadas” que se revelaram capazes de reunir, através de
“centros” e “terreiros”, todo um conjunto de tradigdes.

Tias baianas ¢ a denominacao dada as senhoras negras, muitas delas nascidas e “formadas” na Bahia, que viviam no Rio
de Janeiro em finais do século XIX. Algumas se notabilizaram e ficaram mais conhecidas, como a Tia Ciata. A existéncia
obrigatoria, até hoje, da ala de baianas nas escolas de samba do Rio de Janeiro, e também pelo resto do Brasil, ¢ uma
referéncia a importancia dessas senhoras para a organizacao do carnaval do Rio de Janeiro.

As tias baianas eram liderancas sociais de uma comunidade que buscava se afirmar em uma nova cidade, uma nova
civilizagcdo e uma nova era, em que os ex-escravos almejavam, finalmente, a integracdo social que lhes foi negada desde
o dia em que desembarcaram dos navios negreiros no territorio brasileiro. Em suas casas, configuraram-se espacos de
aconchego, participacgdo, luta e festa (Carvalho, 2010).

Entre as tias baianas que emigraram da Bahia para o Rio de Janeiro destacam-se ainda tia Amélia (mde de Donga),
tia Perciliana de Santo Amaro (mae de Jodo da Baiana), tia Veridiana (mae de Chico da Baiana). Tia Ciata, a mais famosa
de todas, instalou-se num sobrado da rua Visconde de Itatina, n° 117, em frente ao Colégio Pedro II: era grande quituteira,
com tino comercial, alugava roupas tipicas para o teatro e o carnaval. Mae de santo respeitada, as festas em sua casa eram
famosas, onde se praticava o partido alto e se dangava o miudinho (uma forma de dangar com os pés quase juntinhos). Na
sua casa nasceu “Pelo telefone”, primeiro samba registrado. Sua casa ¢ considerada por muitos o ber¢co do samba. Além da
reconhecida importancia dos baianos no nascimento do samba carioca, vale também destacar a contribui¢do de migrantes
negros descendentes da tltima geracdo de africanos e escravizados no Sudeste, oriundos dos velhos vales de café do interior
do estado do Rio de Janeiro, Minas Gerais e Sao Paulo (Abreu, 2004).

O carnaval nao oficial da cidade acontecia na Praga Onze, onde havia os blocos e os pontos de encontro dos malandros e
valentes, que ndo tinham nada em comum com o carnaval oficial. Ainda que nio fosse permitido a negros, mulatos e pobres
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percorrerem as ruas centrais das cidades durante o carnaval, os corddes, agrupamentos de populares mascarados e os blocos,
grupos espontaneos e temporarios, estavam em todos os lugares.

Os primeiros sambistas encontravam-se & margem do mundo oficial. Eram musicos de boates e cabarés da Praca Onze
ou ainda moradores dos morros e bairros periféricos do Rio de Janeiro, que nem sempre tinham trabalho ou fonte de
renda regular, vivendo de biscates, em meio a violéncia, identificados ao mundo da marginalidade, situados em um espaco
conhecido como a Pequena Africa (Moura, 1983).

Os terreiros de santo, com o ritmo e a batucada da religido afro-brasileira, exerceram uma influéncia muito forte sobre o
carnaval que acontecia em fundos de quintais, esquinas, bares e bondes. Religido, musica e danga entrelacavam-se. O samba
era de improviso e nao tinha uma produg¢ao individualizada, o que refletia a forma comunitaria que os musicos tinham de
divertir-se. Esse samba comecou a sair as ruas em blocos de carnaval e atraiu a atencdo geral ndo apenas porque inverteu
valores, mas também porque trouxe para as ruas exuberancia, valentia e sensualidade, experiéncias e sentimentos que nao
faziam parte do cotidiano do resto da sociedade.

A partir dos primeiros concursos e regulamentos ordenando essas manifestagdes populares, a criacdo do samba ganhou
um novo espaco: o da apresentacio do samba. E entio que se estabelecem novos limites &s esferas anteriores entre publico e
privado. O samba dos temas livres, das rodas, bares e botequins, festas e pagodes, era um samba de pares, protegido do olhar
externo. Os blocos de fundo de quintal, ao tornarem-se escolas de samba, ndo s6 se apresentaram ao publico sem a protecao
de mascaras, encantando a todos, como abriram seu espaco a participa¢do de diversos setores sociais, que imediatamente
passaram a disputar sua lideranca.

O negro procurava reunir-se em grupo para assim preservar sua cultura ancestral, incluindo, nesse patrimonio, linguas
e dialetos, ritos, religides, costumes, medicina das plantas e das raizes, musica, dentre outros. Sem duvida, tal estratégia foi
responsavel pela garantia da permanéncia e da recriagdo de uma cultura riquissima, mas pouco considerada como tal pelos
elementos de poder que fizeram questdo de bani-la ou de colocé-la em segundo plano.

Considerando-se que a constitui¢do da identidade negra, como de qualquer outra identidade (independente da
classifica¢do), se faz por um conjunto de fatores — preservacao da memoria, sentimento de pertenga a um grupo, identificacao
com a cultura produzida — que ainda estd em movimento, pode-se afirmar que se trata, por um lado, de um processo nao
homogéneo, incompleto sempre (vir a ser), sofrido, j& que de margem; e, por outro lado, de luta continua por estratégias de
sobrevivéncia, que vao desde as reunides furtivas nas senzalas, passando pelo siléncio da ndo exposicao e pelo grito do
desconforto, as persegui¢des, até pela conquista de direitos, de forc¢a politica, de ocupacao de espacos publicos de prestigio,
da possibilidade de garantir a diferenca, de poder resistir as pressdes do mercado.

O Samba Carioca como Patrimonio Cultural Imaterial

Nessa linha de preservagdo da memoria, em 2001 foi fundado na Mangueira, uma das 763 favelas do Rio de Janeiro
(IBGE, 2010), o Centro Cultural Cartola. Localizado em um dos ber¢os do samba carioca, onde se encontra a escola de
samba Estacdo Primeira de Mangueira, o Centro Cultural Cartola foi criado por dois netos de Angenor de Oliveira, Cartola
(1908-1980), fundador da emblematica escola, 18 vezes campea do carnaval do Rio de Janeiro.

Apds o reconhecimento do samba de roda do Reconcavo Baiano como patrimdnio cultural do Brasil em 2004, e
como obra-prima do patriménio oral imaterial da humanidade em 2005, (IPHAN, 2014), em 2006, o Centro Cultural Cartola
decidiu articular e liderar uma pesquisa que situasse o valor do samba no Rio de Janeiro como patrimdnio, mostrando seu
papel na tradi¢do cultural da cidade e fator de afirmacao da identidade brasileira.

Dito trabalho —realizado entre janeiro e outubro de 2006 — foi desenvolvido por uma equipe integrada por pesquisadores
vindos de diferentes areas da Musica e das Ciéncias Sociais, como Aloy Jupiara, Carlos Monte, Carlos Sandroni, Felipe
Trotta, Haroldo Costa, Helena Theodoro, Janaina Reis, Jodo Batista Vargens, Lygia Santos, Marilia Andrade, Nei Lopes,
Rachel Valenga, Roberto Moura, Sérgio Cabral, Martinho da Vila e Luciano Nascimento, dentre outros.

O que motivou o Centro Cultural Cartola e os sambistas a assumirem esse desafio foi verificar que boa parte da memoria
do samba carioca estava se perdendo e, principalmente, o fato do que os detentores dos saberes tradicionais associados a essa
manifestag¢do cultural (as Velhas Guardas, por exemplo) ja ndo tinham espago dentro dos seus nticleos de origem, isto &, as
escolas de samba. Em outras palavras, o carnaval, embora considerado o maior espetaculo do planeta, ndo traduzia sozinho
a complexidade e riqueza do samba.

Seguindo a metodologia do Inventario Nacional de Referéncias Culturais do Instituto de Patrimdnio Historico e
Artistico Nacional (Nogueira, 2015), a pesquisa abordou trés matrizes do samba carioca (o samba de terreiro, o partido-
alto e o samba-enredo) a partir da descri¢do das suas expressoes, isto ¢, a musica, a poesia, a danga e a cena, focalizando
seis das escolas de samba representativas dessas matrizes pesquisadas: Estacdo Primeira de Mangueira, Portela, Império
Serrano, Académicos do Salgueiro, Unidos de Vila Isabel e Estacio de S4. As matrizes do samba do Rio de Janeiro foram
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reconhecidas como patrimdnio cultural brasileiro por meio da inscricdo no Livro de Registro das Formas de Expressao do
IPHAN, em 20 de novembro de 2007 (IPHAN, 2014).

Quinze anos depois de sua fundacdo e nove apos o registro, o Centro Cultural Cartola tornou-se Museu do Samba
em agosto de 2015, enquadrando-se nos principios da nova museologia (Desvallées & Mairesse, 2013), isto ¢, aquela
que preconiza que a fun¢do de um museu deve estar para além dos objetos, pois envolve as praticas a eles associadas e as
comunidades a que servem, ou seja, precisa de um contexto e das memorias que os sujeitos constroem a partir do estimulo
provocado.

Parafraseando Hall (2003), poder-se-ia dizer que o Museu do Samba, ao longo destes 15 anos, virou um espaco
conquistado, que surgiu como lugar de resisténcia. Hoje, além de salvaguardar o legado de afro-brasilidade a que viemos
fazendo referéncia neste artigo, favorece a experiéncia do samba como linguagem, preservando o vinculo da nossa identidade
cultural:

As estratégias culturais capazes de fazer diferenca sdo o que me interessa — aquelas capazes de efetuar diferencas e de deslocar
as disposi¢des do poder. Reconhego que os espagos “conquistados” para a diferenca sdo poucos e dispersos, e cuidadosamente
policiados e regulados. Acredito que sejam limitados. Sei que eles sdo absurdamente subfinanciados, que existe sempre um
prego de cooptagao a ser pago quando o lado cortante da diferenga e da transgressao perde o fio na espetacularizagdo. Eu sei
que o que substitui a invisibilidade ¢ uma espécie de visibilidade cuidadosamente regulada e segregada. Mas simplesmente
menospreza-la, chamando-a de “o0 mesmo” ndo adianta. Deprecia-la desse modo reflete meramente o modelo deles, nossas
identidades no lugar das suas — a que Antonio Gramsci chamava de cultura como ‘guerra de manobra’ de uma vez por todas,
quando, de fato, o inico jogo corrente que vale a pena jogar € o das ‘guerras de posicao’ culturais. (Hall, 2003, p.377)
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