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Resumo

Em que medida pode ser a festa um espago de emancipacdo social? Esta questdo
foi a forca motriz que impulsionou as presentes reflexdes, que privilegiaram as
comunidades quilombolas brasileiras como espagos-tempos investigados. Nesse sentido,
recorri as trés metdforas que caracterizam as subjetividades emergentes na transicio
paradigmadtica (Santos, 2002) — a fronteira, o barroco e o Sul — para analisar as festas no
contexto quilombola e seu potencial emancipatorio.

O trabalho envolveu trés comunidades de regides diferentes do pais: o quilombo
de Mata Cavalo, situado na regido Centro-Oeste do Brasil; Conceicao das Crioulas, na
regido Nordeste e Colonia do Paiol, na regido Sudeste. A partir desta triangulacdo, e sob
uma perspectiva comparada, foram buscados em campo caminhos contra-hegemonicos
disponiveis e possiveis, tanto no ambito das préaticas, quanto das epistemologias.

Para percorrer este trajeto, estratégias metodoldgicas tais como a descri¢do densa,
a observacdo direta, a observacdo participante e entrevistas semiestruturadas foram
usadas, a fim de confrontar as hipéteses de pesquisa com a realidade em campo.

A tese estrutura-se a partir de uma discussao tedrica inicial, analisando a realidade
sob o prisma da teoria pds-colonial — que oferece a perspectiva a partir da qual todo o
trabalho € construido. As reflexdes prosseguem com uma abordagem tedrica sobre a
festa, bem como com uma andlise contextual, que abrange a histéria fundidria brasileira,
a histéria da escraviddao e da formacdo dos quilombos — chegando aos processos de
ressignificacdo atuais, através dos quais tais comunidades sdo entendidas enquanto
grupos sociais resistentes e com caracteristicas étnicas, histdricas e culturais especificas.

As reflexdes tedricas sdo seguidas pela discussdo metodoldgica. Depois disso, é
momento de seguir para as comunidades: os trés capitulos centrais da investigag¢do
organizam-se em torno das trés metdforas que caracterizam as subjetividades
emergentes na transicdo paradigmaética, de forma a tecer um didlogo entre a andlise
conceitual e as experiéncias vistas e vividas no terreno. E a partir deste enlace que busco
escavar algumas respostas — que passam pelos estreitos vinculos entre a festa e a
capacidade de resisténcia dos quilombos analisados, sinalizando para a importancia da
dramatizacdo (festiva) das identidades na producdo e reproducdo de grupos sociais
ameacados pelas for¢as hegemonicas.

Palavras-chave: festa, quilombos, pés-colonialismo, transicio paradigmatica,

emancipacao social.
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Abstract

Can the feast be a way for social emancipation? This is the main question of this
research, which aims to analyze black communities in Brazil, the «Quilombos». I used
three metaphors that characterize the emerging subjectivities in paradigmatic transition
(Santos, 2002) - the frontier, the baroque and the South - to analyze the feasts in this
context and its emancipatory potential.

The research involved three communities in different regions in Brazil: Mata
Cavalo, located in the Midwest region, Concei¢do das Crioulas, in the Northeast region,
and Coldnia do Paiol, in the Southeast. From a comparative perspective, counter-
hegemonic ways were sought, both in the field of practice and in the field of
epistemology.

Some methodological strategies were used, such as thick description, direct
observation, participant observation and interviews, to confront the research hypotheses
with the field data.

The thesis is structured from an initial theoretical discussion, using the post-
colonial theory to analyzing the reality. This theory provides the perspective from which
the whole work is built upon. The theoretical discussion includes as well, an approach
about the feast theory, and a contextual analysis, which covers agrarian, slavery, and
«Quilombos» history, in Brazil — understing «Quilombo» as a resistant social group
with very specific ethnical, historical and cultural characteristics.

The theoretical considerations are followed by a methodological discussion. After
that, the data is analyzed: the three central chapters are organized around the metaphors
that characterize the emerging subjectivities in paradigmatic transition, seeking a
dialogue between conceptual analysis and field observations. From this connection,
some answers are thought - pointing to the close ties between the feast and the resilience
of the «Quilombos», which indicates the importance of (festive) dramatization of
identities for the production and reproduction of social groups threatened by the
hegemonic forces.

Key-words: feast, black communities, post-colonialism, paradigmatic transition,
social emancipation.
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Introducao

Vivemos num mundo desencantado. Vivemos? J4 h4 algum tempo perdemos a
inocéncia; nossos corpos sdo feitos de quimica e eletricidade; nossos raios e trovoes,
afinal, ndo s@o deuses; nossos deuses sdo decodificdveis. Esta imagem de desencanto é
um discurso da modernidade — onde a histéria termina. Termina?

Esta tese nasceu na sala de dona Tereza da Conceicao Arruda, saudosa presidente
da Associac¢do do Quilombo de Mata Cavalo. Sob o olhar atento de Sdo Benedito — que
reinava sobre um altar cuidadosamente enfeitado com flores e estampas — eu conversava
com a dona da casa, 2 minha esquerda, € com o seu pai, senhor Antdnio Mulato, a
minha frente. Naquele cendrio de 2006, ano em que completara 101 anos, o
entrevistado e a filha falaram sobre um tema que sempre me intrigara acerca da
trajetéria da comunidade — que fora expulsa a partir dos anos 40, quando poucas

familias permaneceram no territério original:

Vocés ficaram em Mata Cavalo. [...] E como é que
fizeram? Voc€s mantinham sempre contato, estavam
sempre conversando com o pessoal que saiu? Durante
todos aqueles anos?

D. Teresa: Tinha uns que vinham, tinha festa aqui...

Sr. Antbénio Mulato: Acabava que sempre ficavam

]i dormindo, né? O seu filho ou seu irmdo tava pra l4.

Anténio N;Imt ;iona Tereza éoaltar da dona da casa Apesal’ de ndo ter sido o pr1nc1pa1 foco
das minhas aten¢des naquele instante, este aspecto jamais saiu do meu pensamento:
quando questionados sobre a surpreendente capacidade de manutencdo dos elos
identitarios daquela comunidade, que permaneceu desterritorializada durante décadas
antes de retornar a drea original, a primeira explicacdo dos entrevistados fora a
continuidade das festas.

Nesse sentido, as presentes reflexdes partem de uma pergunta central: em que
medida pode ser a festa um espaco de emancipagdo social? Para tentar responder a esta
questdo, parto de uma premissa e traco um recorte. A premissa € que o mundo
desencantado de Max Weber (1982) ndo é o mundo todo. A diversidade existente vai
muito além do que cré e do que quer fazer crer o pensamento moderno. E € na busca de
espacos aonde esta modernidade ndao chegou por inteiro, nas subjetividades e

sociabilidades que ndo foram colonizadas, que € possivel buscar minhas respostas.

! Este e outros dados de 2006 foram colhidos no Ambito da dissertacdo de mestrado Mata Cavalo, a saga
dos quilombolas, defendida em 2007. Sobre o mesmo tema, ver também Aguas (2008a).



Meu recorte passa pela escolha de Figura 1: mapa das comunidades pesquisadas
um espaco-tempo a ser investigado e por
um eixo tedrico principal. Quanto ao
primeiro, analiso as festas dos quilombos
— coletividades negras com caracteristicas
identitdrias diferenciadas — através de um
estudo comparado que envolveu trés
comunidades brasileiras: Mata Cavalo, de
Mato Grosso (regidao Centro-Oeste),

Conceicdo das Crioulas, de Pernambuco

(regido Nordeste) e Colonia do Paiol, de
Minas Gerais (regido Sudeste).

Dentre as vdrias teorias com as quais dialoguei para confrontar estas realidades,
destaco as metéforas utilizadas por Boaventura de Sousa Santos (2002) para descrever
as subjetividades emergentes e emancipatdrias. O autor afirma que o pensamento
critico, para ser eficaz, tem de assumir uma posicdo paradigmdtica, a partir de uma
critica radical do paradigma dominante. Segundo ele, vivemos um momento de
transicdo, cujos protagonistas sdo subjetividades individuais e coletivas capazes de
conceber e desejar alternativas sociais emancipatérias. Disposta a enfrentar competi¢des
paradigmaticas com as forcas hegemonicas, estas subjetividades devem ser guiadas por
trés grandes fopoi: a fronteira, o barroco e o Sul. Inspirada nesta triade, fui a campo na
tentativa de perceber se a festa efetivamente exercia um papel emancipatério no
contexto quilombola.

Mas vamos por partes. Em primeiro lugar, é preciso ter em conta que, para
Boaventura Santos (2006), o paradigma emergente é caracterizado por uma razio
cosmopolita, ao passo que a racionalidade ocidental é indolente, por ndo reconhecer e
por desperdicar as experiéncias sociais disponiveis e possiveis do mundo. Muito do que
ndo existe ou ndo é ainda possivel é ativamente produzido como inexistente e
impossivel.

Para fazer frente a estas formas de ocultacdo do real, faz-se necessdria uma
racionalidade mais ampla, capaz de perceber a diversidade da experiéncia social
declarada inexistente, a que o autor denomina como sociologia das auséncias. Além
disso, esta racionalidade amplificada deve também ser capaz de vislumbrar as

possibilidades de experiéncia social emergentes, que sdo tidas como impossiveis — o que
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Boaventura Santos designa como sociologia das emergéncias. A partir desta
perspectiva, que considera os aspectos invisibilizados no presente e possiveis no futuro,
revela-se a inesgotdvel diversidade do mundo.

Este tema serd retomado no primeiro capitulo. Por enquanto, a titulo preliminar, é
importante destacar que, para Boaventura de Sousa Santos (2002), as diversas crises que
se entrecruzam na atualidade sdo sinais de um processo de transi¢do paradigmatica, que

revela um modelo em exaustdo. Segundo o autor,

Vivemos um tempo de perguntas fortes e de respostas fracas. Ao contrdrio de Habermas (1990),
para quem a modernidade ocidental é ainda um projecto incompleto, tenho vindo a argumentar que
0 nosso tempo € testemunha da crise final da hegemonia do paradigma sécio-cultural da
modernidade ocidental e que, portanto, € um tempo de transi¢do paradigmdtica (Santos, 2008a:

13).

A transicdo paradigmatica dos nossos tempos € dupla — epistemoldgica e societal
— e ambas as formas estdo intrinsecamente relacionadas. Assim, o conhecimento € capaz
de gerar préticas sociais e vice-versa. A unir estas duas transi¢des, segundo o autor, estd
o conceito de subjetividade — simultaneamente individual e coletiva® — o grande
mediador entre conhecimentos e praticas.

Ao caracterizar as subjetividades emergentes na transicdo paradigmadtica a partir
das suas trés metaforas, Boaventura de Sousa Santos (2006) observa que todas conotam
a ideia de margem ou periferia: o préprio termo «fronteira» ja traz esta conota¢do; o
barroco busca significar o ethos subalternizado pela modernidade ocidental, enquanto o
Sul é entendido como metédfora do sofrimento causado pela modernidade capitalista.

Mas como as trés metiforas se movimentam no agitado contexto do quilombo em
festa? Antes de prosseguir a discussdo, é preciso delimitar alguns conceitos. Em
primeiro lugar, cabe uma reflexdo sobre a palavra quilombo. No Brasil, sua génese estd
vinculada ao grande processo de resisténcia desencadeado pelas populacdes
escravizadas. Alids, como observa Marcus Carvalho (2010), a resisténcia escrava, em
suas multiplas formas, ndo corre paralela ao resto da histéria: ndo hd como estudar a
historia das elites sem referéncia as pressdes exercidas pelas camadas subalternizadas.

Como veremos mais adiante, o termo quilombo surgiu no contexto colonial da
América portuguesa, para denominar comunidades negras compostas por homens e

mulheres escravizados e seus descendentes — que conseguiam escapar do sistema

? Vale observar que, para Anibal Quijano, «o que se pode chamar ‘sujeito’, ndo s6 o colectivo, mas até
mesmo o individual, é sempre constituido por elementos heterogéneos e descontinuos, e que se
transforma numa unidade s6 quando esses elementos se articulam em torno de um eixo especifico, sob
condi¢des concretas, em relacio a necessidades concretas, e de modo transitério» (2009: 103).
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escravista ao formarem coletividades paralelas as agruras da estrutura vigente. Portanto,
era incluido no vocabuldrio oficial para designar um territério criminalizado, que fora
alvo de duras repressdes das forcas militares. O maior icone destes agrupamentos
negros, erguidos a margem da ordem colonial/escravista, foi o quilombo dos Palmares,
reunindo milhares de pessoas na serra da Barriga, situada no atual Estado de Alagoas.

Com o fim do sistema escravista, os quilombos mantiveram a sua légica de
existir, enquanto espacos de resisténcia diante de uma sociedade construida a partir da
exclusd@o. Porém, a palavra quilombo desapareceu da legislagdo brasileira, para
reaparecer cem anos depois da aboligdo da escravatura, em 1988. A Constituicdo
Federal promulgada naquele ano, através do Artigo 68 do Ato das Disposi¢cdes
Constitucionais Transitérias (ADCT), atribuiu aos habitantes daquelas comunidades o
direito sobre as terras que ocupavam secularmente.’

Esta inclusio dos quilombos dentro do contrato social provocou diversos
fendmenos. Por um lado, foi curioso constatar que tais espagos, anteriormente
«inexistentes», manifestaram-se com todo vigor, sob a forma de milhares de
comunidades que ocupam uma fatia significativa do territério nacional. Por outro lado,
tem ocorrido uma forte reacdo das forcas conservadoras brasileiras, que, através de
diversas estratégias, buscam neutralizar os efeitos da legislagdo. Além disso, no campo
epistemoldgico, especialistas de diversas dreas trataram de delimitar o conceito, que
hoje extrapola a definicdo que vigorava nos tempos coloniais.

Veremos que, com promulgacio da Carta Magna, os quilombos — ou
«comunidades remanescentes de quilombos», como aparece no texto constitucional —
abarcam um leque diverso de grupos sociais. Segundo José Mauricio Arruti (2006), a
expressdo definida em lei d4 uma nova traducdo ao que antes era conhecido como
comunidades negras rurais ou terras de preto, abrangendo, inclusive, o meio urbano —
o que dd novos sentidos a variadas situacdes, que vao desde antigas comunidades rurais
atingidas pela expansao das cidades até bairros nos entornos dos terreiros de candomblé.

As especificidades étnico-culturais de tais comunidades passaram a chamar a
atencdo dos investigadores, que concentraram-se na formulacdo de novos conceitos. Em
1994, o Grupo de Trabalho sobre Terra de Quilombo, realizado pela Associacdo
Brasileira de Antropologia (ABA), produziu um documento no qual definia parametros

para a atuagao sobre o tema. Segundo o texto,

> A Carta Magna, através dos artigos 215 e 216, também trata da preservacio da cultura quilombola.
Além disso, a legislacdo promulgada em 1988 transformou o racismo em crime inafiangavel.
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Contemporaneamente, [...] o termo quilombo néo se refere a residuos ou resquicios arqueoldgicos
de ocupagdo temporal ou de comprovagio biolégica. Também n@o se trata de grupos isolados ou
de uma populagdo estritamente homogénea. Da mesma forma, nem sempre foram constituidos a
partir de movimentos insurrecionais ou rebelados mas, sobretudo, consistem em grupos que
desenvolveram préticas cotidianas de resisténcia na manutencio e reproducdo de seus modos de
vida caracteristicos e na consolida¢do de um territério préprio (ABA, apud O’Dwyer, 2002: 18-
19).

Para Maria de Lourdes Bandeira e Triana Sodré, o quilombo da atualidade pode

ser caracterizado como:

Grupo social de negros compartilhando relagdes sociais tipificadas a partir do uso coletivo da terra,
fundado nos principios do igualitarismo e da reciprocidade, caracterizado por afiliacdo de cor,
lacos de parentesco, localidade e praticas culturais tomadas pelo grupo como expressdo de
identidade em oposicdo a outros economicamente diferenciados ou mesmo assemelhados, porém
com territorialidade distinta (Bandeira e Sodré, 1993: 98).

Ilka Boaventura Leite enfoca o quilombo «como conceito sdcio-antropolégico
para discutir suas atuais implicagdes tedricas e politicas, principalmente no que diz
respeito ao quadro atual de exclusdo social do Brasil» (2000: 333). O Nucleo de Estudos
sobre Identidades e Relacdes Interétnicas (NUER), coordenado pela autora, trabalha
com o conceito de territdrio-memoria para tratar das relacdes entre estas coletividades e
0 espaco que ocupam. Sob tal perspectiva, os quilombos sdo entendidos como «grupos
ou familias negras organizados em torno de um ‘territério-memoria’, de um estilo de
vida e de um projeto de auto-reproducdo, que definiria um espago de alteridade, uma
territorialidade negra, que ndo € apenas fundidria e agraria» (Arruti, 2006: 118).

O objetivo de explorar as ligagOes entre as festas e os processos emancipatdrios
no contexto quilombola também exige que pensemos sobre o que é, afinal, a propria
festa, bem como o conceito de emancipacdo. Quanto ao primeiro termo, € bastante
escorregadio: suas caracteristicas se definem ao sabor das relacdes estabelecidas dentro
do grupo em celebragdo. Vincula-se, portanto, a produgdo e reproducdo das identidades,
como serd discutido em breve. A festa é um fervilhar de acontecimentos simultaneos e,
muitas vezes, contraditdrios entre si — e ndo pretendo inventarid-los. Longe de querer
esgotar a festa ou eleger uma festa — a verdadeira — entrego-me a sua multiplicidade, ao
delimitar uma leitura dentro da imensidao de tradugdes possiveis.

Quanto a ideia de emancipacio social, Boaventura de Sousa Santos ensina que
ndo percorre um caminho unico: «N@o hd emancipacdo em si, mas antes relagcdes
emancipatdrias» (2002: 250). Tais relagdes podem tomar diferentes dire¢des e

desenvolvem-se no interior das relagdes de poder,



Niao como o resultado automdtico de uma qualquer contradi¢do essencial, mas como resultados
criados e criativos de contradi¢cdes criadas e criativas. S6 através do exercicio cumulativo das
permissdes ou capacitacdes tornadas possiveis pelas relagdes de poder (o modo abertura-de-
novos-caminhos) se torna vidvel deslocar as restricdes e alterar as distribui¢des, ou seja,
transformar as capacidades que reproduzem o poder em capacidades que o destroem. Assim, uma
dada relacdo emancipatdria, para ser eficaz e nao conduzir a frustragdo, tem de se integrar numa
constelagdo de préticas e de relagdes emancipatdrias (Santos, 2002: 250).

Boaventura de Sousa Santos chama de emancipacio social a toda acdo que visa
desnaturalizar a opressdo; «mostrar que ela, além de injusta, ndo € nem necessaria nem
irreversivel» (2008a: 40). O autor acrescenta que deve ser concebida com proporcdes
que permitam o seu combate com 0s recursos que se tem a mao. Ele também toca num
ponto fulcral para este trabalho quando considera que a reinven¢do da emancipacio
social visa o reencantamento do senso comum, O que pressupde uma certa
carnavalizagdo das prdticas sociais (Santos, 2006).

Esse ponto é importante quando se pensa na festa como um possivel espaco
emancipatdrio — especialmente porque a alta racionalidade moderna, sobretudo depois
de Descartes, condena as emocdes enquanto obstdculos ao progresso do conhecimento e
da verdade. Na esteira de Toulmin, Boaventura Santos descreve a racionalidade
cartesiana como intelectualmente perfeccionista, moralmente rigorosa e humanamente
impiedosa. Desta forma, «pouco da vida humana e da prética social se ajusta a uma tal
concep¢do de racionalidade, mas ela €, mesmo assim, bastante atraente para os que
prezam a estabilidade e a hierarquia das regras universais» (Santos, 2006: 211).

A ideia de emancipagdo, situada no jogo das relacdes de poder, vincula-se a
palavras tais como resisténcia, rebeldia, insurgéncia e insubmissdo. Mas contra o qué
resiste o resistente? Para abordar este assunto, torna-se necessario incluir mais um termo
ao rol de conceitos vinculados as reflexdes sobre a emancipacio: € preciso pensar no
significado de hegemonia — e, consequentemente, de contra-hegemonia.

Hegemonia € a direcdo ideoldgica de uma sociedade por uma determinada classe.
Trata-se, em poucas palavras, de uma forma de supremacia cultural — ou, se
preferirmos, um monopdlio sobre a interpretacio do mundo. Esse dirigismo cria uma
concepcao aparentemente coerente da realidade, apesar de esta homogeneidade ser, na
verdade, ilusoria.

Como lembra Ana Rodrigues Alves (2010), a nocdo de hegemonia foi criada no
seio da tradicdo marxista para pensar as diversas configuragdes sociais que se

apresentavam em distintos pontos do tempo e do espaco. Ao teorizar sobre o tema,



Antonio Gramsci (2001) buscou demonstrar que a ideologia € constitutiva das relacdes

sociais.* Segundo Marilena Chauti,

Como cultura numa sociedade de classes, a hegemonia ndo é apenas um conjunto de
representacdes, nem doutrinacio e manipulacio. E um corpo de priticas e de expectativas sobre o
todo social existente e sobre o todo da existéncia social: constitui e € constituida pela sociedade
sob a forma da subordinagio interiorizada e imperceptivel (Chaui, 1994: 22).

Para Gramsci, um grupo social em situacdo de subordinacdo pode vir a adotar a
concep¢do de mundo dominante, mesmo que isso represente uma contradicio em
relacdo as suas praticas. Dessa adog¢do acritica de uma concep¢do do mundo de outro
grupo social, resulta um contraste entre o pensar € o agir, como explica Alves (2010).
Este ¢ um ponto importante: a ideia, proposta por Gramsci, de que tanto a escolha
quanto a critica de uma concepg¢do de mundo sdo fatos politicos.

Também fundamental é a noc@o de que a consciéncia critica se d4 através de uma
competicdo entre formas de interpretacio do mundo. A ideia de contra-hegemonia
enquanto disputa das possibilidades de interpretacdo da realidade € um aspecto que
percorrerd todas estas paginas. Nesse sentido, como defende Stuart Hall, tudo deve ser

pensado dentro do dindmico jogo das relacdes de poder:

A hegemonia cultural ndo se refere nunca a vitdria pura ou a domesticagdo pura (isto ndo € o que o
termo significa), ndo € nunca um jogo cultural em que a soma deva ser zero; se refere sempre as
mudancas na balanga de poder nas relagdes de cultura, acerca das alteragdes nas disposi¢des e
configuragdes do poder cultural, nio se trata de sair dele (Hall, 2003: 5).°

As possibilidades de contra-hegemonia sdo um dos grandes focos de reflexdo de
Boaventura de Sousa Santos. O autor adverte que «a guerra contra os monopdlios de
interpretacdo estd longe de ser ganha» (1997: 97), mas sublinha que o seu
desmantelamento deve ser conduzido de modo a criar mil comunidades interpretativas
ao invés de redundar em milhoes de rentincias a interpretacdo. Portanto, a sua énfase
recai sobre a diversidade do mundo e sobre as possibilidades de inteligibilidade mutua
entre os modelos interpretativos. Nesse sentido, vale observar que, para Muniz Sodré, a
cultura negra é um desafio a tais monopdlios dos sentidos:

[A cultura negra coloca em xeque] questdes cruciais, como a do progresso ilimitado, a da suposta

superioridade da Histéria sobre o mito, ou da Modernidade sobre a Antiguidade. O confronto
ensejado pela cosmogonia dos escravos iluminard o conceito de cultura. Ndo constituird prova

* Gramsci diferencia os conceitos de dominagdo e hegemonia: enquanto o primeiro estaria vinculado ao
controle exercido por determinada classe sobre o nivel politico-juridico do Estado (bem como a
intervenc¢do coercitiva que o caracteriza), o segundo se aplicaria a direcdo ideoldgica da sociedade.
«Deste modo, para Gramsci, uma classe que domine ‘politicamente’ pode ndo ser hegemonica» (Almeida
Santos, 1987: 105).

> Esta e as demais traducdes para a lingua portuguesa sio de minha autoria.
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(caucdo de verdade) de coisa alguma, pois nada se pretende provar. Quer-se apenas mostrar que
outras perspectivas sdo possiveis, outras histérias podem ser contadas além daquelas que a
ideologia produz sobre si mesma (Sodré, 2005: 10).

Para Boaventura de Sousa Santos (2002), o suporte da domina¢do encontra-se
justamente na capacidade de obscurecer a perspectiva de um mundo pensado sobre
outras bases. Nao por acaso, a topica de emancipacdo defendida pelo autor passa pela
emergéncia de novas formas de senso comum: no campo da ética, ele destaca o senso
comum soliddrio; no campo da politica, propde o senso comum participativo; € no
campo da estética, defende o senso comum reencantado — um aspecto que € basilar para
o presente trabalho.

Esta perspectiva desde as margens conduz ainda a discussdo de um udltimo
conceito: o de pds-colonialismo, que é, afinal, a base tedrica sobre a qual serdo erguidas
as discussdes. Segundo Maria Paula Meneses (2007), este termo refere-se a um
conjunto de correntes analiticas que permitem uma ruptura metodoldégica e tedrica,
voltando as atencdes para o peso da histdria e para as relacdes de poder impostas pelos
projetos coloniais.®

Vincula-se, portanto, aos desdobramentos da modernidade ocidental — entendida
como o paradigma sociocultural criado a partir do século XVI e consolidado entre o fim
do século XVIII e meados do XIX — que definiu as relagcdes de poder do sistema-
mundo. No processo de desconstrugdo das interpretacdes hegemonicas, um dos pontos
centrais € a busca dos lugares de enunciagdo a partir dos quais sdo construidos os

discursos. Conforme descreve Ramén Grosfoguel, sem ocultar a ironia,

Nos dltimos 510 anos do ‘sistema-mundo patriarcal/capitalista colonial/moderno europeu/euro-
americano’, passamos do ‘cristianiza-te ou dou-te um tiro’ do século XVI, para o ‘civiliza-te ou
dou-te um tiro’ do século XIX, para o ‘desenvolve-te ou dou-te um tiro’ do século XX e para o
‘democratiza-te ou dou-te um tiro’ do inicio do século XXI (Grosfoguel, 2008: 140).

Referindo-se a Adorno, Edward Said (2007) enfatiza que uma das marcas da

modernidade € o modo como, num nivel profundo, o estético e o social precisam ser

% Como observa Sérgio Costa, os estudos pés-coloniais nio constituem uma matriz tedrica tinica: «Trata-
se de uma variedade de contribuicdes com orientagdes distintas, mas que apresentam como caracteristica
comum o esforco de esbogar, pelo método da desconstrucdo dos essencialismos, uma referéncia
epistemoldgica critica as concepgdes dominantes de modernidade» (2006: 117). Este campo de estudos
difundiu-se a inicialmente na critica literdria de lingua inglesa, a partir dos anos 80, para depois expandir-
se para outros espacos e disciplinas. Em vdrias partes do mundo, tedricos vém reivindicando a
desestabilizagdo da hegemonia gerada pela modernidade, a partir de variadas perspectivas que muito
interessam ao pés-colonialismo. Desde a América Latina, por exemplo, Enrique Dussel (2005) conceitua
como trasmodernidade a irrup¢io de vozes que assumem o desafio da modernidade — e mesmo da pos-
modernidade — a partir do lugar de suas proprias experiéncias culturais. Desde a India, para citar mais um
exemplo, Dipesh Chakrabarty (2000) propde a provincializa¢do da Europa. Dentre as diversas discussoes,
no campo epistemoldgico emerge a critica da ciéncia como tnica forma de conhecimento valido.
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mantidos num estado de tensdo inconcilidvel. E o que ocorre se pensarmos justamente
no tecido que une esses dois aspectos? Isso me conduz ao quilombo em festa.

A festa quilombola é uma celebragdo negra. E, neste sentido, carrega também a
carga simbdlica atribuida as manifestacdes culturais destas populagdes, a partir da
descri¢do do colonizador. Segundo Gérard Police, a vis@o colonial construiu a imagem
de uma festa negra univoca, segundo quadros mentais e cddigos que «a priori muito
dificilmente aceitam ver emergir, de um magma tido como primitivo, arcaico ou
infantil, uma cultura, uma filosofia, uma ontologia» (2004: 11). De acordo com o autor,
nos tempos da escraviddo, a festa foi a expressdo de uma relagdo com a ordem, mas no
sentido de negacdo da ordem estabelecida e reordenamento do mundo segundo leis
menos injustas. Sob esta Otica, «a festa é como uma aproximacdo do real, ou a
manifestacdo do real em si mesmo, mas de um outro real» (Police, 2004: 13).

Se a festa realmente pode aliar transgressdo e sutileza, certamente ndo € o tnico
espaco onde isso ocorre. Existem formas intersticiais de resisténcia nos mais variados
contextos, que se confundem com a aparéncia de normalidade do préprio cotidiano.
Este é, por exemplo, o tema tratado por Michael Burawoy (1985), ao analisar a sutil
insubmiss@o de operdrios diante de situagdes autoritdrias.’

Os caminhos de transgressdo em convivio com a dominagdo levaram o cientista
politico James Scott a cunhar o conceito de «formas cotidianas de resisténcia»
(Menezes, 2002). Sem desconsiderar a importancia dos movimentos sociais, o autor
destacou que, em parte, a resisténcia as relagdes de dominacdo se expressa através de
préticas e discursos difusos e fragmentados. Analisando o contexto do campesinato na
Malasia, Scott desdobrou estas lutas prosaicas em uma série de formas, tais como
simulacdo, dissimula¢do, fuga, fantasia, surrupio e assim por diante: «Entender estas
formas de resisténcia comum € entender o quanto os camponeses fazem ‘entre revoltas’
para defender seus interesses da melhor forma possivel» (Scott, apud Menezes, 2002:
33). Creio que a festa pode situar-se também neste espaco intermedidrio, onde a eficicia
da resisténcia estd justamente nas entrelinhas.

Lembremos ainda que a festa € um espaco de utopia. Mas que utopia? Serd aquela

que saiu de moda depois de decretado o fim da historia (Fukuyama, 1992)? Ao propor a

7 Ao desenvolver um estudo comparado em duas fabricas, uma inglesa e outra norte-americana, o autor
descreveu que em ambas o sistema de pagamento por producdo constituia uma espécie de jogo para os
trabalhadores — o chamado making-out. Sob este sistema sutil, os operdrios empenhavam-se em certas
formas de «contencdo da producdo»: havia um teto maximo, conjuntamente regulado, de quantidade de
trabalho a ser realizado, uma vez que taxas excessivas de produtividade de alguns significariam cortes
salariais para os demais. Tais praticas ganharam os nomes de burla (fiddling) ou tapeacio (chiselling).
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busca pelo utépico, Boaventura Santos (1997, 2002) convida a um deslocamento do
centro para a margem, para ser possivel observar de perto o que o centro é levado a
rejeitar para reproduzir a sua propria credibilidade como centro. Essa busca comeca na
contracorrente da ordem hegemonica, nos espagos aonde ela ndo chegou — onde, enfim,
as resisténcias e rebeldias desafiam a pretensa homogeneidade do mundo. «E uma luta
in extremis pelo inacabamento da histéria», resume o autor (2008a: 23).

A utopia proposta por Boaventura de Sousa Santos €, antes, uma heterotopia: «<Em
vez da invencdo de um lugar situado algures ou nenhures, proponho uma deslocacdo
radical dentro do mesmo lugar: o nosso» (2002: 309). Assim, paradoxalmente, o que é
importante nesta utopia € justamente o que nela ndo € utdpico (Santos, 1997). Tal nocdo
assenta em duas condi¢gdes: uma nova epistemologia e uma nova psicologia. Enquanto
nova epistemologia, a utopia recusa o fechamento do horizonte de expectativas e
possibilidades e cria alternativas. Enquanto nova psicologia, recusa a subjetividade do
conformismo e cria a vontade de lutar por alternativas.

O autor acredita que as novas epistemologia e psicologia anunciadas pela utopia
residem na arqueologia virtual do presente, cujas escavacoes seguem dois sentidos —
por um lado, o literal, por se propor a escavar a realidade; por outro, o sentido virtual,
por tentar descobrir tudo aquilo que ndo foi realizado e o porqué da sua ndo
concretizagdo. «Neste caso, a escavacdo interessa-se pelos siléncios, pelos
silenciamentos e pelas questdes que ficaram por perguntar» (Santos, 2002: 308).

Acredito que nas comunidades quilombolas € possivel encontrar outras
epistemologias e outras psicologias, que fogem aos padrdoes dominantes. Nao sdo novas
nem velhas — s@o processos em constru¢do, moldados através dos tempos e a partir das
necessidades, dos contextos e das articulacdes — e podem contribuir para a discussdo de
um novo senso comum. Seguramente ndo € por acaso que «festa de rua» € um dos
significados possiveis da palavra «quilombo».® Propus-me, portanto, a escavar este
espaco-tempo, na busca daquilo que, no quilombo em festa, seja avesso ao paradigma
dominante.

O quilombo €, em si mesmo, um espago de transgressdo. Se considerarmos

também a festa como um lugar onde as hierarquias tremem, ela pode ser analisada

¥ Para Munanga (2008), o termo quilombo, de origem africana, designava inicialmente os locais de pouso
das caravanas comerciais. Segundo Lopes, Siqueira e Nascimento (apud Leite, 2000), na tradi¢do popular
brasileira, hd muitas variacdes da palavra: pode referir-se a um lugar; ao povo que vive nesse lugar; ao
local de uma pratica condenada pela sociedade (como o lugar onde se instala uma casa de prostitutas, por
exemplo); um conflito ou confusio; um tipo de relagdo social; um sistema econdmico instalado em drea
fronteiri¢a ou — e aqui destaco — manifestacdes populares (festas de rua).
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enquanto reafirmacgdo desta insubordinacdo. Referindo-se as celebra¢des quilombolas,
Gléria Moura (2006) as considera como um fator formador e re-criador de identidade:
sdo veiculos de transmissdo de valores que possibilitam a afirmacdo e a expressdo da
alteridade.

Nesse sentido, a festa quilombola «destila um saber que vai sendo transmitido e
assimilado pouco a pouco, a0 mesmo tempo em que proporciona oportunidade de
reflexdo sobre a necessidade de mudanga» (Moura, 2006: 265). Para a autora, durante as
festas, valores considerados essenciais e capazes de condensar este saber sdo
constantemente reafirmados e renegociados, constituindo assim um curriculo invisivel.

Tendo em conta que «o realismo € o filho epistemolédgico predileto do paradigma
dominante» (Santos, 2002: 311), da interse¢do deste espaco — o quilombo — e deste
tempo — a festa — este trabalho apresenta uma interpretagdo do presente, tendo em conta
a sociologia das auséncias e das emergéncias como procedimentos sociolégicos. Com
isso, ndo pretendi sair a procura do quilombo ideal e homogéneo, nem da festa
verdadeiramente subversiva; dentro das suas contradicdes, dos conflitos, dos saberes e
praticas hegemdnicos que certamente também sdo encontrados, busquei os espagos de
invengdo e reinvengdo de mapas emancipatorios.

Este trabalho comeca com o pano de fundo de todas as reflexdes posteriores: o
primeiro capitulo aborda a critica & modernidade a partir da perspectiva pds-colonial. O
olhar desde as margens, que denuncia as ligagGes indeléveis entre modernidade e
colonizag@o, € o prisma a partir do qual todas as demais discussdes serdo tecidas. Nesta
primeira etapa, € apresentado o leque de conceitos que estardo presentes, implicita ou
explicitamente, em todos os demais capitulos. Portanto, termos como sociologia das
auséncias, sociologia das emergéncias, colonialidade e descolonizacdo emergem como
conceitos transversais, que ddo a tonica de tudo o que vem a seguir.

O segundo capitulo consiste na reflexdo tedrica sobre a festa. Para isso, parte do
basilar: comeca pelas discussdes sobre cultura e identidade, entendidas como forgas que
se movimentam e se articulam na arena das relagdes de poder, como ensina Stuart Hall
(1996). O capitulo também aborda algumas das diferentes correntes tedricas
relacionadas ao tema, para a seguir concentrar-se na delimitagdo do conceito de festa.
Segue-se entdo a contextualizagdo das festividades brasileiras, destacando as
celebracdes negras e seus processos de ressignificacdo na América portuguesa. Por fim,
mergulho nas relacdes entre festa e resisténcia — flagradas em diferentes momentos da

histéria da presenca negra no Brasil.
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O terceiro capitulo traca o panorama contextual das investigagdes a partir de trés
eixos de andlise: a terra, a escraviddo e os quilombos, pensados a partir do jogo entre
visibilidade e invisibilidade proposto pelo conceito de pensamento abissal, de
Boaventura de Sousa Santos (2007). Em primeiro lugar, o objetivo é entender o cardter
excludente que caracteriza a trajetéria fundidria brasileira. Ao refletir sobre a escraviddao
no Brasil, o segundo eixo de andlise busca demonstrar que a aboli¢do, além de arrastada
até o limite, foi antecipadamente preparada pelas elites, que buscaram neutralizar as
possibilidades de ascensdo social das populagdes a serem libertas. Esta teia de
impedimentos justificou a persisténcia dos quilombos, enquanto espagos de resisténcia
contra um sistema que buscava manter a populacdo negra na subalternidade — o que nos
leva ao terceiro eixo de andlise, que descreve as comunidades quilombolas até a
atualidade. As reflexdes buscam sublinhar o protagonismo das populagdes negras, bem
como as estratégias criadas pelas elites para emperrarem os avancos da Constitui¢do
Federal de 1988 — num jogo de forg¢as cujo desfecho ainda esta por ser definido.

O quarto capitulo aborda os procedimentos metodologicos das investigagdes.
Comeco por descrever as principais estratégias utilizadas, para depois apresentar cada
uma das comunidades incluidas no trabalho de campo, de forma a sintetizar suas
trajetdrias e principais aspectos das suas culturas.

Os trés capitulos seguintes sdo, digamos, o coragdo da tese. Cada um deles
responde por uma das metdforas que caracterizam as subjetividades emergentes na
transi¢do paradigmatica — a fronteira, o barroco e o Sul. As discussdes envolvem uma
reflexdo tedrica inicial para depois partirem, nos trés casos, para as experiéncias vistas e
vividas em campo. Portanto, nesta fase da leitura, os quilombos — com as suas
caracteristicas, seus acontecimentos e, principalmente, com seus sujeitos — vdo ao
encontro da base tedrica que me propus a explorar.

Por fim, o oitavo capitulo traz as conclusdes. Elas dividem-se em dois eixos:
comeco por tracar algumas reflexdes extraidas do processo de comparacdo entre as trés
comunidades, para depois encadear respostas a pergunta que me inspirou a percorrer,

tdo bem acompanhada, este longo trajeto.
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Capitulo 1
Da crise a critica: a perspectiva pos-colonial
1.1. Das navegacoes ao naufragio

Vivemos um tempo de crise. Alids, como sublinha Giovanni Alves (2011), o
capitalismo nfo encontrava tamanho impasse desde 1929. Ao visitar o acampamento do
movimento Occupy Wall Street, em Nova York, o filésofo e escritor esloveno Slavoj
Zizek falou aos manifestantes: «Estamos testemunhando como o sistema estd se
autodestruindo. Quando criticarem o capitalismo, ndo se deixem chantagear pelos que
vos acusam de ser contra a democracia. O casamento entre a democracia e o capitalismo
acabou» (Zizek, 2011: 1).

Assistimos, enfim, a crise estrutural da ordem burguesa. E a crise revela-se tao
profunda que ja ndo se trata apenas de tentar recompor 0 econdmico, o social, o politico,
o cultural — ou uma combinacdo destes aspectos. Como afirma Bolivar Echeverria, «o
modo como as distintas crises se entrelacam, se substituem e complementam, parece
indicar que a questdo estd em um plano mais radical; fala de uma crise que estaria na
base de todas elas: uma crise civilizatoria» (1994: 15).

A derrocada reflete-se nas multiddes insatisfeitas em diversas partes do mundo.
Apesar das enormes diferencas, ha fios que conduzem a interse¢@o entre, por exemplo,
os acampados do Norte global e aqueles que, também acampados, lutam pela reforma
agraria no Brasil. Estes e outros espacos, aparentemente desconectados entre si, t€m em
comum um ponto de partida; um momento original de deflagracdo de tudo aquilo que,
hoje, entendemos como realidade (ocidental). Este deflagrador dos tempos atuais
responde pelo nome de colonizagdo — a outra face da modernidade. O movimento de
expansdo iniciado ainda no século XV pelas entdo poténcias ibéricas foi o elemento-
chave da constru¢io do sistema-mundo, cuja consolidacdo, séculos mais tarde, deu-se
através da alianga entre governagdo e ciéncia.

A naturalizacdo do paradigma atual, vinculado a ideia de Estado-nagdo, deu-se
como decorréncia de ideologias que tomaram corpo entre os séculos XVIII e XIX —
quando o racionalismo e, depois, o positivismo, se tornaram cdédigos dominantes da
modernidade europeia. Foi neste periodo que a nocido de paz definiu a ordem civica
desejada e, segundo Walter Mignolo (2003), que o totalitarismo da razdo cientifica

saltou para além da prépria ci€ncia.
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Conforme defende Nelson Maldonado-Torres, a primeira vista parece haver um
desajuste entre o tema modernidade e a relagdo imperial/colonial. Isto porque um
conceito refere-se ao tempo (moderno), enquanto o outro vincula-se ao espago
(expansionismo e controle de terras). Mas o que faz o conceito de modernidade é

esconder engenhosamente o significado de espacialidade. Ele alerta:

Aqueles que adoptam o discurso da modernidade tendem a adoptar uma perspectiva universalista
que elimina a importancia da localizacdo geopolitica. Para muitos, a fuga ao legado da colonizacio
e da dependéncia é facultada pela modernidade, como se a modernidade enquanto tal ndo tivesse
estado intrinsecamente associada a experiéncia colonial (Maldonado-Torres, 2008: 84).

Portanto, comecemos pelo fundamental: o colonialismo foi o fato fundador da
modernidade. Referindo-se a formacdo da América (Latina), Anibal Quijano (2009)
observa que ela ocorreu no mesmo momento € movimento histéricos que também
marcaram a hegemonia das zonas situadas sobre o Atlantico, que mais tarde se
identificariam como Europa.g

Boaventura de Sousa Santos pinta com cores vivas o quadro daquele periodo. Em
2 de Janeiro de 1492 — portanto, poucos meses antes de Colombo iniciar a sua viagem —
terminaram os oito séculos de dominio mouro na peninsula Ibérica, com a queda de
Granada. Logo depois, milhares de livros escritos e preservados ao longo dos séculos
pelos gedgrafos, matemdticos, astronomos, cientistas, poetas, historiadores e filosofos
mouros sdo queimados no fogo da Santa Inquisicdo — a mesma que, a partir de 31 de
Marco de 1492, cumpre o edito de Isabel de Castela, expulsando os judeus e
confiscando-lhes os bens com que serdo financiadas as viagens de Colombo. «E o fim

do Iluminismo mouro e judaico sem o qual, ironicamente, a Renascenga ndo seria

possivel», descreve Santos (2003a: 34). O autor acrescenta:

Com base na linguagem manipuldvel da fé e nos ndo menos manipuldveis critérios de limpeza de
sangue, é declarada uma guerra total aos grandes criadores culturais da Peninsula. Os quais, no
caso especifico dos mouros, tinham sido parte integrante de uma ordem politica em que durante
séculos puderam conviver, em espirito de tolerancia, cristdos, judeus e mouros, € de uma ordem
religiosa, o Isldao, que na sua fase inicial tinha recebido importantes influéncias das grandes
civilizagdes africanas do vale do Nilo, da Etidpia, da Nubia e do Egito. Este riquissimo processo
histérico de contextualizagcdo e recontextualizacdo de identidades culturais € interrompido
violentamente por um ato de pilhagem politica e religiosa que impde uma ordem que, por se
arrogar o monopdlio regulador das consciéncias e das prdticas, dispensa a intervencio
transformadora dos contextos, da negociacdo e do didlogo. Assim se instaura uma nova era de
fanatismo, de racismo e de eurocentrismo (idem).

? Para Boaventura de Sousa Santos (2006), a supremacia ocidental deu-se através de trés grandes atos: o
primeiro — em grande medida, falhado — correspondeu as cruzadas, que deram inicio ao segundo milénio
da era cristd; o segundo, a meio do milénio, seria a expansdo europeia; o terceiro seria a globaliza¢do
hegemonica, liderada pelos Estados Unidos da América.
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A concomitancia temporal deste ato com o inicio das viagens de Colombo ndo é
coincidéncia: «Estamos no prelidio do etnocidio dos povos amerindios, assistimos ao
ensaio ideoldgico e lingiiistico que o vai legitimar» (Santos, 2003a: 34).

Associadas a0 mesmo percurso histérico e geopolitico, estdo também as
configuragdes das novas identidades societais — como indios, negros, brancos, mesticos,
amarelos etc. — e geoculturais — como América, Africa, Extremo e Préximo Oriente,
Ocidente' ou Europa. Anibal Quijano (2009) explica que as relagdes intersubjetivas
correspondentes a estas novas configuragdes, nas quais se foram fundindo as
necessidades do capitalismo, consolidaram-se a partir de relacdes de dominagdo sob
hegemonia eurocentrada. Assim emergiu a modernidade.

Emir Sader considera a chegada dos conquistadores europeus as Américas como o
maior massacre da histéria da humanidade. Ele dispensa meias-palavras para elaborar a

sua descrigdo:

Os massacres das populagdes indigenas e dos negros revelavam como o capitalismo chegava ao
novo continente jorrando sangue, demonstrando o que faria ao longo dos séculos de colonialismo e
imperialismo. Fomos submetidos & chamada acumulagdo origindria, aquele processo no qual as
novas poténcias coloniais disputavam pelo mundo afora o acesso a matérias-primas, mao-de-obra
barata e mercados. A exploragdo colonial das Américas fez parte da disputa entre as poténcias
coloniais no processo de revolugdo comercial, em que se definia quem estaria em melhores
condicdes de liderar o processo de revolugdo industrial. Durante mais de quatro séculos fomos
reduzidos a isso (Sader, 2011: 1).

Neste sentido, apesar dos estreitos vinculos, Boaventura de Sousa Santos observa
que a modernidade ocidental e o capitalismo s@o dois processos historicos diferentes.
Afinal, o paradigma moderno surgiu antes de o capitalismo industrial tornar-se
dominante nos paises centrais. «A partir dai, os dois processos convergiram e
entrecruzaram-se, mas, apesar disso, as condi¢des e a dindmica do desenvolvimento de
cada um mantiveram-se separadas e relativamente auténomas» (Santos, 2002: 47).
Portanto, a modernidade ndo pressupunha o capitalismo como modo de producdo
proéprio — como demonstra o modo de producdo do socialismo marxista, também uma
parte constitutiva da modernidade.

O encontro do espirito do capitalismo — visto como a demanda por um
comportamento humano estruturalmente ambicioso, racionalizador e progressista — com

a ética protestante — tida como a oferta de uma técnica individual de autorrepressdo

10 Segundo Mignolo (2005b), a nogdo de Ocidente foi, inicialmente, vinculada aos territdrios a Oeste de
Jerusalém, centro do mundo cristdo. E foi a Ocidente (em Roma) que a Igreja consolidou-se, com
Constantino. A Europa ocidental passou a ocupar o centro do sistema-mundo depois da emergéncia das
Indias Ocidentais, enquanto a ideia de orientalismo surgiria trés séculos depois, a partir da Inglaterra e
Franca.
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produtivista e autossatisfacdo sublimada — foi, segundo Bolivar Echeverria (1994), a
condicdo necessdria para a organizagdo da vida em torno da acumulagdo do capital.

Ja foi mencionado que a naturalizacio do modelo hegemdnico deu-se gragas a
ascensdo da ideia de Estado-nagdo. Walter Mignolo (2003) lembra que esta foi uma
decorréncia de ideologias dos séculos XVIII e XIX, periodo em que ocorreu a invengdo
de vérios conceitos, tais como de «populagdo». A partir da alianga entre governacio e
ciéncia, foram criadas as bases sociais comuns — que puderam, inclusive, legitimar a
dominacdo de um grupo social sobre outro — e a metifora de Estado-nacdo, que
«coloniza toda ideia de identidade e de sociedade nascidas na modernidade» (Gatti,
2010: 15). O discurso juridico, também associado a hegemonia da ciéncia a luz de
critérios pretensamente universais, tornou-se o fundamento da regulagdo social.
Portanto, todos esses processos foram e continuam a ser legitimados pelo discurso
cientifico, que entranhou-se em diversas dimensdes da sociedade.

Na atualidade, a miragem neoliberal, segundo Boaventura Santos (2003a),
aprofundou a hegemonia capitalista por sobre o colapso das condi¢cdes que a tornaram
possivel no periodo anterior — a que alguns designam como capitalismo organizado.
Assim, a logica e a ideologia do consumismo podem conviver sem grande risco politico
com a retracdo brutal do consumo entre camadas cada vez mais amplas da populacdo
mundial. Reforcando-se mutuamente, a légica de circulagdo simbodlica do capital e a
l6gica da circulagdo material do capital tornaram-se cada vez mais independentes.

Tais fendmenos explicam, portanto, a emergéncia da globalizacdo neoliberal,
definida pelo autor como o processo através do qual uma determinada condi¢do ou
entidade local estende a sua influéncia a todo o globo — e, ao fazé-lo, passa a designar
como local toda condig@o social ou entidade rival. «<O que chamamos globalizacdo é
sempre a globalizacdo bem sucedida de um determinado localismo», resume
Boaventura de Sousa Santos (2006: 195)."!

Este capitulo inaugura o presente trabalho porque oferece a perspectiva de toda a
discussdo posterior. Ele é, digamos, o prisma a partir do qual os demais temas se
refletem. Como veremos adiante, a visdo pds-colonial € uma discussdo abrangente, que

historiciza e situa o paradigma em que vivemos, nas suas variadas dimensdes.

"' Para o autor, aquilo que habitualmente designamos por globalizacio sdo, de facto, conjuntos
diferenciados de relacdes sociais que dao origem a diferentes fendmenos. Nao existe uma entidade tinica
chamada globalizacdo; existem globalizacdes. «Em rigor, este termo sé deveria ser usado no plural»
(Santos, 2006: 405).
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Igualmente abrangente € o inicio destas reflexdes: comego por discutir a
modernidade e suas caracteristicas estruturantes — tais como o0s processos de
colonialidade, a hegemonia da ciéncia e a naturalizagdo do racismo — para depois
mergulhar em outros mundos possfveis,12 ou seja: na transicdo paradigmdtica e nas
caracteristicas das subjetividades emergentes, que tomam forma através do

entrelacamento das trés metéforas.

1.2. A delimitacao do conceito

Arrancado do passado, o contexto gerado pela expansdo europeia atualiza-se
permanentemente sob formas variadas, tornando-se o préprio modus operandi da
globalizagdo e componente constitutivo da modernidade (Maldonado-Torres, 2006). O
fim do sistema colonial institucionalizado ofusca as continuidades entre o passado e as
atuais hierarquias do sistema-mundo.

Para comecar, pensemos que, apesar de ser geograficamente impensavel, o Brasil
acaba por fazer fronteira com a Europa: afinal, quem chega a divisa da Guiana Francesa,
depara-se com limites demarcados por trés bandeiras — da propria Guiana, da Franca e
da Unido Europeia. Uma andlise rdpida do mapa mundi revela outros exemplos de que
parte do planeta permanece oficialmente sob o dominio dos Estados-nacdes do Norte
global, como as polémicas ilhas Malvinas e os outros territérios e circunscricdes que
compdem o Territério Britdnico Ultramarino (British Overseas Territory).13 Como
denominar esses espacgos, sendo como formas atualizadas de colonias? Mas, para além
disso, ha outros caminhos que perpetuam a dominag¢do gerada pelo projeto colonial.

Para Maria Paula Meneses,

Civilizacdo, nagdo, cultura, raga, etnia, tribos sdo constru¢des da modernidade. A liga¢do indelével
entre os conceitos de barbaro e de civilizado produziu um mapa moderno do mundo onde a
humanidade é comparada em fungdo de uma referéncia unica, considerada universal (Meneses,
2007: 57).

No decorrer dos dltimos cinquenta anos, os Estados periféricos construiram
ideologias de identidade nacional que produziram uma ilusdo de independéncia,
desenvolvimento e progresso (Escobar, 1995; Grosfoguel, 2008). No entanto, seus

sistemas econdmicos e politicos foram moldados de acordo com uma posi¢io

' Refiro-me aqui ao lema proposto pelo Férum Social Mundial.

13 . . . . . - .

Vale observar, inclusive, que apenas os habitantes das Malvinas e de Gibraltar sdo considerados
cidaddos britanicos, pois os demais, apesar de siditos da rainha, sdo desprovidos de varios direitos — e
precisam de visto para entrar no Reino Unido.
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subordinada, num sistema-mundo que se organiza em torno da divisdo hierdrquica
internacional do trabalho. Como observa Ramén Grosfoguel (2008), esta divisdo ndo
estd apenas nas relagdes de exploracdo e dominacdo entre capital/trabalho e Estados
centrais/periféricos, mas também na produg@o de subjetividades e conhecimentos.
Enfim, a universalizacdo ndo € para todos. Por isso, vozes dissonantes, vindas de
vérias partes do mundo, vém alertando para as incoeréncias da modernidade, a exemplo
do amplo campo de estudos que vem sendo denominado como pds-colonialismo. Para
Boaventura de Sousa Santos (2006), a perspectiva pds-colonial parte da ideia de que, a
partir das margens ou das periferias, as estruturas de poder e de saber sdo mais visiveis.
Neste sentido, a geopolitica do conhecimento ganha um papel fundamental, por
problematizar quem produz o conhecimento, em que contexto e para quem. Como

define o autor,

Entendo por pds-colonialismo um conjunto de correntes tedricas e analiticas, com forte
implantagc@o nos estudos culturais, mas hoje presentes em todas as ciéncias sociais, que t€ém em
comum darem primazia tedrica e politica as relacdes desiguais entre o Norte e o Sul na explicacdo
ou na compreensdo do mundo contemporaneo. Tais relacdes foram constituidas historicamente
pelo colonialismo e o fim do colonialismo enquanto relacdo politica ndo acarretou o fim do
colonialismo enquanto relag@o social, enquanto mentalidade e forma de sociabilidade autoritaria e
discriminatéria (Santos, 2006: 26).

O termo pds-colonialismo nasceu dos estudos culturais, a partir das criticas ao
discurso ocidental na literatura angléfona. Para Boaventura de Sousa Santos (2006), o
viés culturalista dos estudos pds-coloniais é importante, mas € preciso também levar em
conta a materialidade das relagdes sociais e politicas — que tornam possivel, quando ndo
exigem, a reproducdo desses discursos, ideologias e praticas simbdlicas. Desta maneira,
o0 pds-colonialismo implica numa reconfiguracdo das ci€ncias sociais € humanas.

A delimitagdo conceitual deste campo de estudos exige alguns cuidados. Em
primeiro lugar, é fundamental considerar que a reivindicacdo pds-colonial ndo significa
uma correlacdo simplista entre determinado pensamento e determinada geografia. Ou
seja: um discurso originado no Sul geogréfico ndo € necessariamente critico em relagéo
a atual estruturacdo do sistema-mundo, da mesma forma com que um discurso originado
no Norte geografico ndo precisa ser condescendente com a légica hegemonica.

Localizacdo geogréfica ndo € sindnimo de locus de enunciagdo e de perspectiva social."*

" Referindo-se ao conceito de perspectiva social, Iris Young (2006) considera que sujeitos
diferentemente posicionados no meio social tém diferentes experiéncias, histérias e compreensdes sociais,
mas este posicionamento ndo comporta um conteddo especifico e determinado. O conceito é usado sem
perder de vista que pessoas pertencentes ao mesmo grupo social podem ter interesses, opinides e
interpretacdes divergentes. Assim, duas pessoas podem compartilhar uma mesma perspectiva social,
experienciando seus posicionamentos de maneiras semelhantes, mas tais experiéncias ndo sdo capazes de
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Como veremos mais adiante, num sentido metaférico hd Nortes no Sul e manifestacdes
do Sul no Norte. O que o pds-colonialismo busca enfatizar sdo aos discursos
invisibilizados e marginalizados pelo paradigma hegemonico.

Em segundo lugar, é também preciso demarcar que o prefixo «pds» do conceito
de p6s-colonialismo aqui reivindicado ndo busca significar uma temporalidade contréria
ao prefixo «pré». Esta interpretagdo ndo s6 implicaria numa evolugdo linear da histdria,
como denotaria uma suposta superacdo do projeto da modernidade. Ao invés de partir
de uma ideia temporal, importa justamente enfatizar o tempo atual como uma derivagdo
ou desdobramento do processo colonial. Portanto, o pds-colonialismo ndo se refere a
um ponto superado da historia, mas a um lugar de enunciacio: € uma perspectiva do Sul
global, onde quer que este Sul se encontre.

Em terceiro lugar, o pds-colonialismo ndo subentende processos uniformes de
colonizagio. E preciso observar a diferenca entre os contextos e histérias dos espagos
sobre os quais expandiu-se o projeto colonial — tendo em conta, portanto, as
particularidades e complexidades de cada espago-tempo, como atestam as historias do
Brasil, Angola, Argélia, Haiti e fndia, por exemplo.

Um quarto e udltimo ponto a ser mencionado € a demarca¢do de algumas
diferencas entre o conceito de pds-colonialismo aqui utilizado e o conceito de pds-
modernidade. Boaventura de Sousa Santos (2006) explica que ambos partilham aspectos
em comum, como a critica ao universalismo e a unilinearidade da histéria, das
totalidades hierdrquicas e das metanarrativas. Porém, referindo-se ao pensamento pds-
moderno, indaga se a €nfase na pluralidade ndo €, em si mesma, uma metanarrativa cuja
totalidade e hierarquia se insinuam na celebragdo da fragmentacdo e da diferenca.

Além disso, o autor considera que a pés-modernidade aponta demasiado para a
descri¢do que a modernidade ocidental faz de si mesma. Como ilustra Stuart Hall, «os
unicos lugares onde se pode experimentar genuinamente a mescla étnica pés-moderna
sdo Manhattan e Londres, ndo Calcutd» (2003: 3).

Além disso, a pds-modernidade implica na rendncia a projetos coletivos de
transformacdo social. Boaventura de Sousa Santos (2002; 2006; 2009) contraria esta

tendéncia, ao crer na possibilidade de propostas emancipatdrias, a serem desenhadas a

especificar um substrato unificado aquilo que a percepcao cria. A autora lembra ainda que os sujeitos
podem assumir posi¢des multiplas, interpretando a sociedade a partir desta variedade de perspectivas
sociais. Algumas destas podem se entrecruzar e constituir também perspectivas hibridas, como, por
exemplo, uma perspectiva de mulheres negras ou de jovens da classe trabalhadora.
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partir da pluralidade de projetos coletivos, articulados de maneira ndo hierdrquica e
através de préticas de tradug@o intercultural.

Portanto, o pés-colonialismo ndo propde um projeto Unico de emancipag¢io — uma
ideia que desmoronou junto com o muro de Berlim nos anos 90 — nem cré na excessiva

fragmentacdo. Aposta, antes, na pluralidade e na articulacdo desde o Sul metaférico.

1.3. Da pele ao pensamento: colonialidade e a proposta de descolonizacao

As continuidades entre o sistema colonial e a atualidade suscitam uma das
maiores dendncias promovidas pelo pds-colonialismo. Tais perpetuagdes foram
reunidas por Anibal Quijano (2009) sob o conceito de colonialidade, que opera em cada
um dos planos da existéncia subjetiva e social. Por esse motivo pode desdobrar-se em
muitas dimensdes, que abarcam diferentes esferas da vida.

A colonialidade do poder refere-se as relagdes de dominagdo estabelecidas e
perpetuadas a partir da expansdo europeia. Walter Mignolo retrata a primeira troca de
olhares entre indigenas e europeus como sendo o seu ponto zero. Ao invés de partir da
visdo de Colombo ao aproximar-se da costa, ele privilegia o olhar indigena a observar o

estranho objeto em movimento sobre as dguas, considerando:

Estes dois olhares ligaram-se, entrelagcaram-se em uma relagdo de poder; plantou-se a semente da
colonialidade de poder e, com ela, o paradigma silenciado durante muito tempo daqueles que veem
o mundo desde as costas aonde chegam os barcos, as ferrovias, os bancos, os avides (Mignolo,
2003: 32).

Da mesma forma com que a colonialidade de poder opera como um eixo
estruturante para a formatacdo do sistema-mundo, no plano epistemolégico, a
hierarquizacdo dos conhecimentos segundo os critérios de validagdo hegemonicos é
considerada como colonialidade do saber. No plano das subjetividades, a naturalizag¢do
da suposta escala de superioridade e inferioridade com base no racismo € denominada
colonialidade do ser. Mas vejamos de perto ambos os aspectos.

A transformacdo da ciéncia em unica forma de conhecimento vdlido foi um
processo longo e controverso, baseado num suposto universalismo e objetividade
(Santos, Meneses e Nunes, 2004). René Descartes, fundador da filosofia ocidental
moderna, substituiu Deus — fundamento do conhecimento da Europa durante a Idade
Média — pelo Homem ocidental (Grosfoguel, 2008). A este Homem (branco, cristdo,
ocidental), foram atribuidos o acesso privilegiado as leis do universo e a capacidade de

produzir conhecimentos em nome de uma suposta verdade universal.
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Ramén Grosfoguel analisa que a célebre frase cartesiana «penso, logo existo» cria
dualismos entre corpo e mente e entre mente e natureza, proclamando um conhecimento
nao situado, universal, visto pelos olhos de Deus. A desconstru¢ido dos mitos de verdade
e objetividade erguidos pela ciéncia ocidental, hoje questionados pela propria ciéncia,

exige a consciéncia de que todo conhecimento € localizado. Segundo o autor,

O essencial aqui € o locus de enunciagdo, ou seja, o lugar geopolitico e corpo-politico do sujeito
que fala. Na filosofia e nas ciéncias ocidentais, aquele que fala estd sempre escondido, oculto,
apagado da andlise. A ‘ego-politica do conhecimento’ da filosofia ocidental sempre privilegiou o
mito de um ‘Ego’ ndo situado. O lugar epistémico étnico-racial/sexual/de género e o sujeito
enunciador encontram-se, sempre, desvinculados. [...] Ao esconder o lugar do sujeito da
enunciagdo, a dominagdo e a expansio coloniais europeias/euro-americanas conseguiram construir
por todo o globo uma hierarquia de conhecimento superior e inferior e, consequentemente, de
povos superiores e inferiores. Passaimos da caracterizacio dos ‘povos sem escrita’ do século XVI,
para a dos ‘povos sem histdria’ dos séculos XVIII e XIX, ‘povos em desenvolvimento’ do século
XX e, mais recentemente, ‘povos sem democracia’ do século XXI (Grosfoguel, 2008: 119-120).

Com a quebra da ligagdo entre o sujeito da enunciacdo e o lugar epist€émico
étnico-racial/sexual/de género, a filosofia e as ciéncias ocidentais conseguiram gerar o
mito do conhecimento universal e verdadeiro, que oculta ndo apenas aquele que fala,
mas também o lugar epistémico das estruturas de poder e de conhecimento colonial, a
partir do qual o sujeito se pronuncia.

Em si mesma, a ciéncia moderna nio € nem um bem, nem um mal incondicional.
Ela € diversa internamente, como bem observam Boaventura de Sousa Santos e Maria
Paula Meneses (2009). Esta diversidade viabiliza intervengdes contraditérias na
sociedade, que incluem apropriagcdes dos grupos subalternizados, em busca de
legitimacgdo das suas causas. Para os autores, o importante numa avalia¢do histérica do
papel da ciéncia € ter presente que os juizos epistemoldgicos ndo podem ser feitos sem
se considerar a institucionalidade que se constitui a partir dela. Ou seja: a epistemologia
que conferiu a ciéncia a exclusividade do conhecimento vélido traduziu-se num vasto
aparato institucional — universidades, sistemas de peritos etc. — e foi este aparato que

minou o didlogo entre a ci€éncia e 0s outros saberes:

Essa dimensdo institucional, apesar de crucial, ficou fora do radar epistemoldgico. Com isso, o
conhecimento cientifico pdde ocultar o contexto sécio-politico da sua produgdo subjacente a
universidade descontextualizada da sua pretensio de validade (Santos e Meneses, 2009: 11).

O modelo de racionalidade que preside a ci€éncia moderna constituiu-se a partir da
revolucdo cientifica do século XVI e foi desenvolvido nos séculos seguintes,
basicamente no dominio das ciéncias naturais. Boaventura de Sousa Santos explica que,

ainda que com alguns prentincios no século XVIII, sé6 no século XIX este modelo se
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estendeu as ciéncias sociais emergentes. «A partir de entdo pode falar-se de um modelo
global (isto €, ocidental) de racionalidade cientifica» (Santos, 2002: 58).

No inicio do século XIX, a ciéncia moderna ja tinha sido convertida no novo deus
— instancia moral suprema que, como afirma Boaventura Santos (2002), estaria situada
para além do bem e do mal. Neste contexto secularizado, a opressdo epistémica era a
nova face da opressdo religiosa do mundo sagrado do cristianismo durante os séculos

XVI e XVII (Mignolo, 2003). Para Anibal Quijano,

A perspectiva [eurocéntrica], em qualquer das suas variantes, implica pois um postulado
historicamente impossivel: que as relagdes entre os elementos de um padrao histdrico de poder t€m
j4 determinadas as suas relagdes antes de toda a histéria. Ou seja, como se fossem relacoes
definidas previamente num reino dntico, ahistdrico ou trans-histérico. A modernidade eurocéntrica
ndo parece ter terminado com o exercicio de secularizar a ideia de um deus providencial. De outro
modo, conceber a existéncia social de gentes concretas como configurada ab initio e por elementos
historicamente homogéneos e consistentes, destinados indefinidamente a ter entre si relagdes
continuas, lineares e unidirecionais, seria desnecessdria e, no fim de contas, impensavel (Quijano,
2009: 78).

Frei Betto (2010) observa com razao que € no minimo curioso constatar como a
economia, que se pretende cientifica e laica, utiliza ainda hoje categorias religiosas,
como a mdo invisivel de Adam Smith. O mercado, revestido de carater idolatrico, parece
ter sentimentos humanos e paira acima dos direitos das pessoas e dos recursos da Terra.

Nao por acaso, desde o século XVII centros hegemdnicos como a Holanda (de
Descartes e Spinoza) ou a Inglaterra (de Locke e Newton) comecaram a produzir um
conhecimento que dava conta das necessidades cognitivas do capitalismo: a medi¢do, a
objetivag¢do do cognoscivel em relagdo ao conhecedor — de forma a controlar as relagdes
ser humano/natureza' (Quijano, 2009). E mais: por se ter tornado um modelo
totalitario, a racionalidade cientifica passou a negar o cardter racional de outros saberes,
transformando os critérios de validade do conhecimento em critérios de cientificidade
do conhecimento. Como afirma Walter Mignolo (2003), uma trajetéria histérica de
cerca de dois séculos levou a crenca enraizada na ciéncia enquanto ponto de chegada da
humanidade.

Boaventura de Sousa Santos (2008a) utiliza o conceito de pensamento ortopédico
como metédfora para designar o empobrecimento da visdo de mundo dominada pela

ciéncia moderna ocidental. Com a sua crescente institucionalizacdo e profissionalizacgao,

15 . A . p -

Lembremos que um dos aspectos fundamentais da ciéncia moderna ocidental € a total separacdo entre a
natureza e o ser humano. A primeira € tida como passiva, eterna e reversivel; um mecanismo cujos
elementos podem ser desmontados e desvendados (Santos, 2002).
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ela passou a responder exclusivamente aos problemas postos por si propria. A vastiddo
de problemas existenciais que lhe subjaziam desapareceu.

A predominancia do saber cientifico criou, por sua vez, a ideia de conhecimento
tradicional, entendido como um sistema homogéneo de pensamento. Na esteira de
Kuhn, Santos, Meneses e Nunes (2004) alertam que esta concepg¢do encobriu o fato de
que os grupos sociais renovam constantemente os seus conhecimentos, em funcdo das
novas experiéncias vividas. A emergéncia do tradicional corresponde, desta forma, a
uma cristaliza¢do do étnico.

Portanto, o Ocidente pode ser entendido como um lugar geoistérico, mas também
como um centro de enunciacdo privilegiado, capaz de descrever o resto do mundo.
Como afirma Dipesh Chakrabarty (2000), foi através de caminhos peculiares que as
diversas historias existentes tenderam a tornar-se variagdes de uma tnica narrativa-
mestra — a histéria da Europa. Uma alteracdo deste sentido do conhecimento exige
mudangas profundas do conceito e das politicas de ciéncia. E por isso que se torna
imprescindivel restituir as ciéncias a sua espessura cultural e histérica (Santos, Meneses
e Nunes, 2004).

Toda essa discussdo nos conduz a um segundo problema: as préprias profundezas
da construg@o das subjetividades. A producdo do Ocidente como lugar de conhecimento
hegemonico exigiu a criagdo de um outro intrinsecamente desqualificado; «um
repositério de caracteristicas inferiores em relagdo ao saber e poder ocidentais e, por
isso, disponivel para ser usado e apropriado» (Santos, Meneses € Nunes, 2004: 24).

Para Ramén Grosfoguel, o patriarcado europeu e as nogdes europeias de
sexualidade, epistemologia e espiritualidade foram exportadas para o resto do mundo
através da expansao colonial, «transformadas assim em critérios hegemodnicos que iriam
racializar, classificar e patologizar a restante populacdo mundial de acordo com uma
hierarquia de racas superiores e inferiores» (Grosfoguel, 2008: 124). Este é o eixo a
partir do qual se constrdéi a colonialidade do ser — a essencializacdo do sujeito; a
hierarquizacdo da humanidade de acordo com caracteristicas supostamente intrinsecas.

Homi Bhabha (1994) destaca que, para atingir esse objetivo, o discurso colonial
construiu o colonizado como totalmente cognoscivel. Ele foi descrito como um ser
transparente, sobre o qual ndo era dificil teorizar — o que permitia, portanto, que fosse
nomeado e definido segundo o olhar do colonizador.

A producdo da alteridade colonial deu-se, portanto, através de um jogo que

contrapds o positivo e o negativo. O outro ndo é apenas o diferente: ele é também
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marcado por uma diferenca negativa, conforme definiram Bhabha (1994) e Subirat
(apud Toro, 2007). Isto se d4 de tal forma que o cardter positivo da brancura é, ao
mesmo tempo, cor € ndo cor — como se fosse o eixo neutro a partir do qual toda a
diferenca se configura, dentro de uma escala hiera’urquica.16

Bhabha entende o esteredtipo como uma sutura ambivalente que fixa o sujeito. A
seu ver, selvageria, canibalismo, lascivia e anarquia sdo os pontos cardeais da
identificacdo, cendrio de medo e desejo nos textos coloniais. Nesse sentido, a concepcio
dos povos amerindios como homo naturalis, por exemplo, traz consigo a
descontextualizacdo da sua identidade (Santos, 2003a). Através do mesmo processo,
como explica Edward Said, surgem entdo «um Homo Sinicus, um Homo Arabicus (e,
por que ndo?, um Homo Aegypticus, etc.), um Homo Africanus, e o homem — ou seja, o
‘homem normal’ — acaba por ser o0 homem europeu» (2003: 113).

O fardo deste homem branco ou normal foi espalhar a civilidade aos povos
observados a partir do seu distorcido espelho. Oriente, América e Africa foram descritos
como espagos a-histéricos, uniformes ou mesmo vazios.'” Realidades heterogéneas
foram esvaziadas da sua complexidade.

Através do orientalismo, por exemplo, profundamente estudado por Edward Said
(2003), o Ocidente gerou uma distribuicdo de consciéncia geopolitica feita através de
textos estéticos, eruditos, econdOmicos, histéricos e sociolégicos. Por sua vez, a
construgio da ideia de Africa, segundo Vumbi Yoka Mundimbe (1994), baseou-se na
razdo etnoldgica e nas oposicdes bindrias no campo da antropologia.

Sobre esse tema, Maria Paula Meneses (2007) informa que a partir do século
XVIII a Africa se transformaria numa espécie de antipoda da modernidade ocidental:
espaco de natureza inexplorada, local de pecado, barbérie e irracionalidade — um
dominio das emocdes, onde poderia acontecer tudo o que o pensamento iluminista ndo
concebia como possivel e, principalmente, como humano. O negro, enquanto figura

subalternizada, torna-se assim o alter-ego da razdo branca. Enfim, como explica Walter

'% Stuart Hall (2003) entende a construgio desse outro a partir da diferenga colonial como a criagio de um
sujeito marcado.

"7 A este respeito, Nelson Maldonado-Torres recorre a James Blaut para alertar a respeito do mito
difusionista do vazio dos espagos ndo-europeus — a ideia de que uma regido ndo-europeia encontra-se
vazia ou quase desabitada; os seus habitantes caracterizam-se pela mobilidade, nomadismo e errancia; as
culturas desconhecem quaisquer direitos e pretensdes a propriedade (dai os ocupantes coloniais poderem
dar terras livremente aos colonos) e, por fim, a existéncia também de um vazio de criatividade intelectual
e de valores espirituais, também descritos como uma auséncia de racionalidade.
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Mignolo (2005b), dera-se a adogdo de uma imagem da Africa que ndo pertencia a
memoria dos africanos.

Como sucede quando as categorias historicas sdo naturalizadas, os significados
foram fixados fora da histéria, da mudanga e da interveng@o politica. Palavras tais como
negro ou indio ganharam contornos absolutos, encerrando pretensas totalidades. A
partir de tais reducdes, segundo Homi Bhabha (1994), a populacido colonizada passou
entdo a ser considerada como a causa e o efeito do sistema, enclausurada em um circulo
hermenéutico. E o que estd em jogo, nesta estereotipia desenfreada, é o grau de
humanidade do ser humano. Muniz Sodré (2005) alerta, com razdo, que a
universalizagdo do conceito de homem cria necessariamente o inumano universal.

A ascensdo das teorias raciais e o processo de racializagdo dos sujeitos ganhou
asas nos finais do século XIX, com o surgimento da nocdo de pureza étnica e da
consequente ideia de raca como uma unidade bioldgica estdvel.'® Tais processos de
cristalizacdo das identidades justificaram — e justificam — a subalterna¢do dos povos em
variados tempos e espagos.

Para Boaventura de Sousa Santos (1993), a etniciza¢do da forca de trabalho é uma
estratégia feita para remunerar um grande setor abaixo dos saldrios capitalistas normais,
sem que se corra riscos significativos de agitacdo politica. Diversos autores latino-
americanos vém alertando para a centralidade do conceito de raga para a viabilizacdo e
fundamentacdo do projeto colonial, ao observarem a existéncia de uma divisdo
internacional do trabalho que coincidiu com a hierarquia étnico-racial global
estabelecida entre europeus e ndo-europeus.

Portanto, é preciso olhar o econdmico, e para além dele. O que chegou as
Américas no século XVI ndo foi apenas um sistema de capital e trabalho destinado a
produgdo de mercadorias. Esta foi uma parte fundamental de um pacote mais complexo;
uma ampla estrutura de poder cujo protagonista, segundo Ramén Grosfoguel (2008), foi
o homem heterossexual/branco/patriarcal/militar/capitalista/europeu, com as suas varias
hierarquias globais enredadas e coexistentes no espaco e no tempo — hierarquias de
classe, étnico-raciais, sexuais, espirituais, epistémicas, linguisticas e assim por diante.

Mas, se a invengdo da raga foi um eixo estruturante das relagdes de subordinagdo

tracadas pela modernidade, resta saber se este conceito continua a exercer 0 mesmo

18 . P . P

Segundo Maria Paula Meneses, «até entdo o corpo humano era percebido como sendo um ente flexivel
e ajustdvel ao meio. A partir do momento em que o monismo se implantou como corrente cientifica, o
clima transformou-se no principal responsavel pela variacdo dos tipos humanos» (2007: 60).
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papel nos nossos dias. Para Walter Mignolo (2003), ndo ha ddvidas: a transformacgado da
humanidade em recursos humanos supde novas expressdes do racismo. Seguindo o
pensamento de Immanuel Wallerstein e Etienne Balibar, Boaventura Santos (2003a)
destaca que, longe de ser um residuo ou um anacronismo, o racismo estd progredindo
como parte integrante do desenvolvimento do sistema mundial capitalista.

O racismo na atualidade pode assumir caminhos evidentes ou subliminares. Em
termos mais visiveis, temos, por exemplo, a associacio declarada entre
mugulmano/terrorista ou a ascensdo dos ideais de pureza étnica neonazista. Por outro
lado, Nelson Maldonado-Torres (2008) alerta que € possivel encontrar, em algumas
tendéncias influentes do pensamento ocidental, justificativas ontologicas e
epistemoldgicas mais sutis — porém, cujas consequéncias sdo também nefastas, uma vez
que a fus@o de espaco e raga estd por trds de concep¢des militares e imperiais da
espacialidade. Portanto, o racismo permanece: continua a justificar guerras e a
embrenhar-se nas relacdes cotidianas.

Além disso, é interessante ter em conta que se o olhar de Colombo determinou e
delimitou as sociedades, subjetividades e saberes, o reverso do olhar — da terra para o
oceano — € um exercicio que exige certo desaprendizado, como defende Boaventura de
Sousa Santos (2002), ou seja: a desconstrug¢do e superacdo das estruturas impostas e
perpetuadas pelo projeto colonial. E neste sentido que diversos autores latino-
americanos propdem o conceito de descolonizagdo como uma exigéncia imperativa dos
nossos tempos. Ele pode ser entendido como um conjunto de estratégias e caminhos
contestatorios que buscam uma mudanca radical das formas hegemonicas de poder, ser
e conhecer; trata-se, enfim, de uma proposta de ruptura dos processos de colonialidade.

A perspectiva epistémica descolonial, que é gerada a partir das populagdes
subalternizadas, exige um cédnone de pensamento mais amplo do que o cinone
ocidental. Segundo Ramén Grosfoguel (2008), a perspectiva descolonial ndo pode
basear-se num universalismo abstrato, mas sim no didlogo entre diversos projetos
criticos/politicos/éticos/epistémicos, apontados para um mundo pluriversal. Portanto,
exige uma ampla transformacdo das hierarquias sexuais, espirituais, econdmicas,
politicas, epistémicas e raciais.

Para Grosfoguel (2008), uma perspectiva epistémica descolonial exige um cinone
de pensamento mais amplo do que o cinone ocidental — o que inclui o cinone ocidental
de esquerda. A seu ver, a descoloniza¢do nido pode basear-se num universal abstrato,

mas no resultado de um didlogo critico. Isso exige uma real consideracdo das
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perspectivas e cosmologias do sul global que, como ja foi discutido, surgem a partir de
corpos e lugares étnico-raciais e sexuais subalternizados. Ou seja: a perspectiva
descolonial exige, inclusive, um processo de descolonizacdo do imagindrio, como

sugere Edgardo Lander:

Considera-se que as formas hegemonicas do conhecimento sobre estas sociedades [do sul global]
operaram como eficazes artefatos de legitimag@o e naturalizacdo da hierarquizagdo e exclusdo que
prevaleceram historicamente. A descoloniza¢do do imagindrio e a desuniversalizacio das formas
coloniais do saber aparecem, assim, como condi¢des de toda transformacdo democratica radical
(Lander, 2006: 34).

O mergulho no pés-colonialismo €, portanto, ainda mais do que a construcio de
novos discursos; € também a desconstrucdo de muitas narrativas cristalizadas e
naturalizadas por séculos de dominagdo. Ao lado dos debates alargados nos tempos e
nos espacgos, esta perspectiva invade a privacidade dos microespacos e langa um olhar

sobre realidades invisibilizadas — como veremos a seguir.

1.4. Mundos invisiveis: por uma sociologia das auséncias e das emergéncias

Compartilhemos com Boaventura de Sousa Santos (2006) o seguinte cendrio: o
encontro entre um funciondrio do Banco Mundial em trabalho de campo e um camponés
africano. Apesar de enquadrados dentro do mesmo espaco-tempo, serdo vistos como
contemporaneos? Existe uma tendéncia a se responder que ndo — porque o primeiro, no
imagindrio moderno, segue para o futuro, enquanto o dltimo € tido como um residuo do
passado, que caminha com atraso rumo ao destino natural de toda a histéria. Portanto,
esse encontro ¢ acompanhado pela invocacdo de um espaco anacronico — ou pela
«inveng¢do do arcaico», como afirmam Santos, Meneses e Nunes (2004: 25).

Neste sentido, Boaventura de Sousa Santos alerta para trés fatores que
fundamentam a necessidade de mudancas no pensar e no agir. Em primeiro lugar, ele
argumenta que a experiéncia social do mundo € muito mais ampla e variada do que a
tradi¢do cientifica e filos6fica ocidental conhece e considera importante. Em segundo
lugar, esta riqueza estd sendo desperdigada — e tal desperdicio alimenta as ideias de que
ndo hé alternativas e que a histéria chegou ao fim. Em terceiro lugar, para combater o

desperdicio de experiéncias, é necessério propor um modelo diferente de racionalidade:

Sem uma critica do modelo de racionalidade ocidental dominante pelo menos durante os tltimos
duzentos anos, todas as propostas apresentadas pela nova analise social, por mais alternativas que
se julguem, tenderdo a reproduzir o mesmo efeito de ocultagdo e descrédito (Santos, 2006: 88).
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E por isso que o autor chama o modelo de racionalidade hegemdnico de razdo
indolente — constituida a partir de um contexto sociopolitico marcado pela consolidagdo
dos Estados liberais do Norte global, pelas revolugdes industriais, pelo desenvolvimento
do capitalismo, pelo colonialismo e pelo imperialismo. A partir destas coordenadas, os
caminhos modernos para se pensar o presente € o futuro ocultaram um manancial de
outras experiéncias e possibilidades.

Tendo em conta que a compreensdo do mundo excede em muito a compreensdo
ocidental do mundo, Boaventura de Sousa Santos propde a transi¢do da razdo indolente
para a razdo cosmopolita, fundada a partir de trés procedimentos socioldgicos: a
sociologia das auséncias, a sociologia das emergéncias e o trabalho de traducdo.

O autor convida, através da sociologia das auséncias, que lancemos um olhar
sobre a diversidade do mundo. A razdo indolente — e em especial uma das suas faces, a
razdo metonimica, que toma a parte pelo todo — busca tornar invisiveis as logicas e
praticas que diferem de si prépria. Obcecada por totalidades, esta racionalidade
hegemonica opta pelo uso de dicotomias na interpretacio do mundo. Isso porque elas
sdo capazes de combinar, «do modo mais elegante, a simetria com a hierarquia»
(Santos, 2006: 91). Ou seja: a relagdo aparentemente horizontal entre os dois elementos
opostos de uma dicotomia oculta uma relacdo vertical, uma hierarquia — como
homem/mulher, branco/negro, civilizado/selvagem, moderno/tradicional, etc.

Ao dicotomizar e desqualificar, este modelo de racionalidade produz ativamente
véarias formas de ndo-existéncia. Surgem assim o ignorante, o residual, o inferior, o
local e o improdutivo — designagdes que descredibilizam aqueles que seguem outras
l6gicas, distintas da dominante.

No caso da invisibilizacdo que gera o ignorante, todas as formas de saber que ndo
sigam os critérios cientificos ocidentais sdo tidas como ndo-saberes — sdo crencas,
opinides, supersticdes, mas ndo conhecimentos vélidos. Boaventura de Sousa Santos
denominou esta hegemonia como monocultura do saber, que impde monopdlios
analiticos e transforma a ciéncia em critério Unico de verdade e a alta cultura em
critério Unico de qualidade estética.

Da mesma maneira, a partir do que o autor chamou de monocultura do tempo
linear, o modelo de racionalidade hegemoOnico pauta-se na ideia de que a histéria tem
um tnico sentido e direcio. E a partir desta concep¢io que se sustentam as nogdes de
progresso, desenvolvimento, modernizagdo, crescimento, globalizacio etc. Tudo o que

h4 no mundo parece estar disposto sobre os mesmos trilhos, que levam a um s6 lugar;
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todas as trajetdrias humanas parecem querer atingir o modelo do que existe em Londres
ou Manbhattan.

Esta légica produz invisibilidade através do residual, pois declara como atrasado
tudo o que ndo a espelha. E é através dela que, segundo o autor, a modernidade
ocidental «produz a nao-contemporaneidade do contemporineo, a ideia de que a
simultaneidade esconde as assimetrias dos tempos histéricos que nela convergem»
(Santos, 2006: 96). E assim surgem as nocdes de pré-moderno, obsoleto,
subdesenvolvido e assim por diante.

Boaventura de Sousa Santos aborda ainda os ocultamentos que estdo por tras da
naturalizagdo das diferengas — a exemplo das classificacdes raciais e sexuais, que
acabam por gerar o inferior. Ele também descreve a ndo-existéncia produzida sob a
forma do local e do particular, subjugado perante a pujanca do universal e do global,
atribuidos a modernidade. Por fim, a ldégica produtivista, que v€ o crescimento
econdmico como um objetivo racional inquestiondvel, gera invisibilidade ao condenar o
dcio e ao caracterizar o improdutivo.

Como veremos mais de perto no terceiro capitulo, Boaventura de Sousa Santos
(2007) radicalizou a discussao acerca destas estratégias de ocultamento ao desenvolver
o conceito de pensamento abissal. A sua argumentagdo gira em torno das linhas radicais
que dividem a realidade social em dois universos distintos: do lado de cd esta o espacgo
do contrato social, das regras a serem cumpridas, da cidadania, dos direitos — enfim, é
este o territdrio onde se constréi o paradigma da modernidade ocidental, fundado a
partir da tensdo entre regulacdo e emancipagdo social. Este paradigma da «ordem e
progresso» sé existe, porém, porque do outro lado da linha ha todo um mundo onde as
leis liberais ndo sdo aplicdveis, onde a cidadania ndo existe e onde prevalece outra
dicotomia: a tensdo entre a apropriacdo e a violéncia. Trata-se de um mundo
invisibilizado, ou mesmo produzido como inexistente.

Esta discussdo serd retomada mais tarde. Por enquanto, é importante atermo-nos a
nocdo de que, dentro deste jogo de visibilidade e invisibilidade, a sociologia das
auséncias propde a ampliacdo do presente, para que nele caibam as diversas
experiéncias ocultadas ou descredibilizadas pela modernidade hegemodnica. O
desperdicio das experiéncias do mundo deve ser combatido a partir da ideia de
copresenca radical, ou seja: a percepcao de que as préticas e os agentes situados dentro e
fora do paradigma moderno sdo contemporaneos. Voltemos entdo ao exemplo do

encontro entre o camponés e o funciondrio do Banco Mundial: e se o primeiro, ao invés
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de ser tido como um residuo do passado, fosse visto como um contemporaneo que tem
algo a dizer? Em que consistiria esse didlogo?

Da mesma maneira que contrai o presente, a razdo indolente também expande o
futuro — um futuro linear que €, a0 mesmo tempo, enorme, longinquo e vazio, derivado
do que Boaventura de Sousa Santos denominou razdo proléptica. O autor propde
contrair o futuro, através da consciéncia antecipatoria de tudo aquilo que pode ser feito
hoje para concretizar o possivel. Este procedimento, chamado pelo autor de sociologia
das emergéncias, convida a agir produtivamente sobre o mundo, substituindo o
determinismo de um futuro impalpdvel pelo inconformismo diante do presente, capaz
de transformd-lo. Assim, ao invés de um futuro abstrato, sobre o qual ndo hd nada a
fazer, surge um futuro de possibilidades plurais e concretas — ao mesmo tempo utdpicas
e realistas — que s@o construidas no presente.

Afinal, a trajetéria humana ndo é um discurso acabado. Como afirma Dipesh
Chakrabarty, a histéria € uma luta contraditdria, plural e heterogénea, cujos resultados
nunca sao previsiveis, apesar dos «esquemas que buscam naturalizar e domesticar esta
heterogeneidade» (Chakrabarty, 2000: 42)." Boaventura de Sousa Santos (2006),
inspirado em Ernst Bloch, rejeita a dualidade entre tudo ou nada — segundo a qual, de
acordo com a tradi¢do filos6fica dominante, tudo parece estar contido como laténcia —
para optar pelo conceito de Ainda-Ndo.

Rompendo com modelos estdticos de pensamento, Bloch considera que o possivel
¢ o mais incerto e ignorado conceito da filosofia ocidental — o que o impulsiona a
apostar no Ainda-Ndo como expressdo do que existe apenas como tendéncia, um
movimento em processo, prestes a se expressar. Para Santos, o Ainda-Ndo é uma
consciéncia antecipatdria; o modo como o futuro se inscreve no presente e o dilata.

Mas, para lutar contra o determinismo abstrato e criar futuros mais préximos e
palpéaveis — manifestacdes do Ainda-Ndo — um elemento € fundamental: o cuidado.

Segundo Boaventura de Sousa Santos,

Contrair o futuro significa torna-lo escasso e, como tal, objecto de cuidado. O futuro néo tem outro
sentido nem outra direcdo sendo os que resultam desse cuidado. Contrair o futuro consiste em
eliminar ou, pelo menos, atenuar a discrepancia entre a concep¢do do futuro da sociedade e a
concepgdo do futuro dos individuos (Santos, 2006: 107)

1 Como lembra Immanuel Wallerstein (2003), especialmente a partir dos anos 80 do século XX, um
grupo alargado de cientistas passou a encarar o futuro como sendo intrinsecamente indeterminado.
Entendem também que a entropia conduz a bifurcagdes que geram novas — e imprevisiveis — ordens a
partir do caos, gerando um processo de continua criagdo.
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Em suma: no caminho da emancipacdo social, € necessdrio recorrer a uma
racionalidade mais ampla do que a hegemonica, capaz de revelar a disponibilidade das
experiéncias sociais declaradas inexistentes (sociologia das aus€ncias) e as
possibilidades das experi€ncias sociais emergentes declaradas impossiveis (sociologia
das emergéncias) (Santos, 2008a).

Quando o mundo € visto a partir deste enfoque, revela-se em sua inesgotavel
diversidade. Mas tamanha riqueza nio precisa ser sindbnimo de caos. Como veremos
adiante, a sociologia das auséncias e das emergéncias, enquanto procedimentos
sociolégicos, dependem do trabalho de traducdo para que a multiplicidade de
experiéncias e praticas que emergem da invisibilidade a que foram submetidas possam
dialogar, tecer redes e fazer frente a logica predominante que as condenou a ndo-
existéncia. Assim, a partir de preocupagdes em comum, movimentos sociais € grupos
relegados ao segundo plano dentro do paradigma do ocidente podem dialogar, criar

convergéncias e buscar outras respostas.

1.5. Ecologia dos saberes e traducao intercultural

A assimetria entre os saberes sobrepde-se a assimetria dos poderes (Santos,
2008a). Vimos discutindo que o capitalismo assenta, entre outras coisas, na producio
continua de uma diferenca epistemoldgica, que ndo reconhece a existéncia de outros

saberes igualmente vdlidos — o que gera silenciamentos e exclusdes:

Essa diferenca epistemoldgica inclui outras diferengas — a diferenca capitalista, a diferenga
colonial, a diferenca sexista — ainda que ndo se esgote nelas. A luta contra ela, sendo
epistemoldgica, € também anti-capitalista, anti-colonialista e anti-sexista. Estamos perante uma
luta cultural (Santos, Meneses e Nunes, 2004: 45).

Os mesmos autores também alertam que a reivindicacdo do cardter universal da
ciéncia moderna ndo passa de um particularismo — que consiste em poder definir como
particulares, locais, contextuais e situacionais todas as formas de saber que com ela
rivalizam. Porém, a diversidade epistémica do mundo é potencialmente infinita. Afinal,
todos os saberes sdo contextuais: ndo hd conhecimentos puros ou completos; ha
constelacdes de conhecimentos.

Se todo conhecimento € parcelar, as priticas sociais raramente assentam em
apenas uma de suas formas e a nocdo de eficdcia vai variar de acordo com o contexto.

Boaventura Santos (2007) afirma que o conhecimento como interveng@o no real — e nao
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o conhecimento como representacdo do real — é a medida do realismo. A credibilidade
da construcdo cognitiva mede-se, assim, pelo tipo de interven¢do no mundo.

Uma vez que nenhuma forma singular de conhecimento pode responder por todas
as intervencdes possiveis no mundo, todas elas sdo, de diferentes maneiras, incompletas.
Quando o mundo € visto a partir deste enfoque, revela-se a inesgotdvel diversidade das
experiéncias — a que Santos denomina ecologia dos saberes — que implica na rendncia a
qualquer epistemologia geral.

Este conceito parte de dois pressupostos. Por um lado, de que ndo ha
epistemologias neutras, «e as que clamam sé-lo sdo as menos neutras» (Santos,
2006:143). Além disso, pressupde que a reflexdo epistemoldgica deve incidir ndo nos
conhecimentos em abstrato, mas nas praticas de conhecimento e seus impactos nas
préticas sociais. O mesmo autor (Santos, 2008a) considera que o saber s6 existe como
pluralidade de saberes, tal como a ignorincia s6 existe como pluralidade de ignorancias.

Para Santos, Meneses e Nunes (2004), a descolonizacdo da ciéncia assenta no
reconhecimento de que ndo hd justi¢a social global sem justi¢a cognitiva global — e a
ultima s6 € possivel mediante a substituicio da monocultura do saber cientifico pela

ecologia dos saberes. Segundo Boaventura de Sousa Santos,

Para certas praticas, a ciéncia serd certamente determinante, tal como para outras serd irrelevante
ou até contraproducente. Esta deslocacdo pragmadtica das hierarquias entre saberes ndo elimina as
polarizacdes entre os saberes, mas redu-las as que decorrem dos contributos praticos para a ac¢do
almejada. Neste sentido, a ecologia dos saberes transforma todos os saberes em saberes
experimentais (Santos, 2007: 31-32).

A utopia do interconhecimento consiste em aprender outros conhecimentos sem
esquecer os proprios, o que nos remete a ideia de tradug@o intercultural. Como lembra
Anténio Sousa Ribeiro (2005), o conceito foi deslocado da linguistica para o eixo dos
estudos culturais, o que lhe deu uma significacdo bem mais abrangente. Ao invés da
busca de correlagdo entre uma lingua e outra, o trabalho de tradu¢do ganha uma acepcao
mais alargada, que revela sua produtividade tedrica transdisciplinar. Para Sousa Ribeiro,

sob este prisma, a traducdo é

Uma palavra-chave da nossa contemporaneidade, uma metdfora central do nosso tempo.
Potencialmente, toda a situacdo em que se procura fazer sentido a partir de um relacionamento
com a diferenca pode ser descrita como uma situagdo translatéria. Nesta acep¢do ampla, o conceito
de traduc@o aponta para a forma como ndo apenas linguas diferentes, mas também culturas
diferentes e diferentes contextos e praticas politicos e sociais podem ser postos em contacto de
forma a que se tornem mutuamente inteligiveis, sem que com isso tenha que se sacrificar a
diferen¢a em nome de um principio de assimila¢do (Ribeiro, 2005:79).
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Portanto, o trabalho de traducdo pode ser entendido como a abertura de um
didlogo capaz de identificar, dentro de um ambiente heterogéneo, «as preocupacdes
comuns, as aproximagdes complementares e, claro, também as condigdes
inultrapassdveis» (Santos, 2007: 34). Desta forma, viabiliza a ampliacdo do campo das
experiéncias, pois, ao invés de pautar-se na ideia de conhecimentos rivais, seu enfoque
concentra-se na criagdo de inteligibilidades mituas (Ribeiro, 2005).

O primeiro passo para a compreensdo da traducdo consiste na nocdo de que é
intrinseco da cultura a relacio com o que dela difere. Afinal, a prépria ideia de
identidade — a construcdo do eu — depende da alteridade, do outro. O processo
translatério revela-se, assim, como a negociagdo destas diferencas. Sousa Ribeiro
(2005) explica que se aceitarmos o principio de que toda cultura é, em si mesma,
necessariamente incompleta e de que ndo existem culturas autossuficientes e
internamente homogéneas, entdo a propria defini¢cdo de cultura precisa incluir aquilo a
que o autor chama intertraduzibilidade, ou ser-em-tradugdo.

Ant