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Resumo: A tematica da afirmacao da identidade negra
vem sendo debatida no Brasil, com maior consistén-
cia, a partir da década de 1970. Embora essa afirmacio,
referenciada por discursos politico-ideolégicos, tenha
sido importante para a ampliacao de direitos e para a
adocdo de politicas puablicas para a populagio negra,
neste artigo, essa temadtica ¢ analisada a partir de sua
relacdo organica com o corpo, nas manifestacoes de
Danca Afro, de Congada e de Hip Hop. Podemos veri-
ficar que, para além de um discurso politico-ideolégico
singular, a identidade negra se afirma, diversamente, via
performances culturais, seja pela exaltagdo mitica do
continente africano, no caso da Danga Afro; pelo can-
to de lamento e devocdo aos santos catélicos, no caso
do Congado e pelas técnicas modernas de comunica¢io
dessacralizadas do movimento Hip Hop.

Palavras-chave: Identidade negra. Corpo. Performan-
ce.



Abstract: The assertion of Black identity has been in
discussion in Brazil with greater consistency since the
1970’. Although these affirmations referenced by lar-
ger political and ideological discourses have been im-
portant for the expansion of rights and the adoption
of public policies for the Black population, this article
analyzes the issue from its organic relationship with the
body, and the manifestations of the African dances of
Congada and Hip Hop. We can see that, beyond a sin-
gular political-ideological discourse that Black identity
is claimed in a diversified way via cultures performan-
ces, either by the mythical exaltation of the African
continent in the case of African dance; the mournful
singing and devotion to Catholic saints in the case of
Congada; and the modern techniques of communica-
tion desecrated in the Hip Hop movement.

Keywords: Black Identity. Body. Performance.

Introducao

O presente artigo, escrito a quatro maos, desdo-
bra-se a partir da comunicacao Passagen — entre devo-
¢oes e vadiagens, apresentada por um dos autores no
Coldguio Internacional de Arte Negra: Corpo, Performance
¢ Ancestralidade, realizado entre 13 e 15 de outubro
de 2014, em Salvador/BA. Antes de adentrarmos
propriamente o tema que trataremos neste escrito,
consideramos pertinente apresentar o contexto em
que o mesmo foi construido.

A comunica¢ao no evento citado gravitou em
torno da exibi¢ao do videodanc¢a Passagem, produ-
zido pelo Nucleo Coletivo 22.° As reflexdes arrola-
das acerca do processo de criagao deste trabalho se
circunscreveram em torno da construgao de pro-
cessos identitarios em manifestacdes das culturas

> O Nucleo Coletivo 22 ¢ uma companhia de artes que
envolve artistas-pesquisadores da cidade de Goiania e
de Sio Paulo, onde o grupo foi criado, em 2001. A pat-
tir de 2010, o grupo vinculou-se a Universidade Federal
de Goiss, transformando-se em grupo de pesquisa, de
producio artistica e de extensio. Entre as produg¢oes
do grupo, destaca-se o video-danga Passagem, em que
um jogo cénico € construido a partir do didlogo entre
canto, percussdo, danca e natureza, metaforizando o
tempo e as tradicOes afro-brasileiras. Como grupo de
pesquisa, esta cadastrado na plataforma do diretério de
grupos de pesquisa do CNPgq.
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populares afro-brasileiras, especialmente aquelas
em que ¢ comum se cantar e dangar para rezar e,
ainda, intersecionam a tematica da devogao, presen-
te no Congado, por exemplo, com a nogao de “va-
dia¢ao”, propria do samba de roda e da capoeira.

Tecer algumas reflexdes e argumentos sobre
processos identitarios, edificados no contexto de
manifestagcGes tipicas da cultura afro-brasileira,
frente a uma plateia de negros e negras empode-
rados e autoconfiantes, na “Roma Negra”,* foi um
grande desafio, ja que aquele espago e acontecimen-
to expressavam uma identidade negra substancial-
mente diferente daquela que seria apresentada na
comunicagao, a partir da experiéncia com o Conga-
do mineiro e goiano, que, por sua vez, fez parte do
processo de cria¢ao do videodanca Passagern.

Cumpre notar, de antemao, que, numa constan-
te tensdo entre o imanente e o transcendente, e de
uma forma bem peculiar, cultuando ancestrais, sa-
cralizando o cotidiano, organizando-se em comu-
nidades e linhagens, determinados segmentos ne-
gro-africanos consolidaram processos identitarios
bem distintos daqueles referenciados pela cultura
europeia e norte-americana. Hssas construgoes
identitarias nem sempre tém sido compreendidas
pelos pesquisadores ocidentais que, segundo Luz
(2000, p. 92), “visualizam o processo social africa-
no através dos canones positivistas da ciéncia eu-
ropeia, sobredeterminada pelos enquadramentos
evolucionistas e etnocéntricos do contexto histori-
co colonial ou neocolonial”.

Apesar da comunica¢do em questdo ter sido
adequada ao contexto do Coldoquio, por tratar da
identidade negra que se expressa nas passagens e
encruzilhadas das manifestacdes oriundas da cul-
tura afro-brasileira, para o escopo deste artigo que-
remos expandir e problematizar a discussao sobre
a identidade negra, em termos de pluralidade, bus-
cando compreender a relagao corpo e identidade
negra, que ora se apresenta, de maneira homoge-

* Expressio originalmente utilizada pela sacerdotisa
Mie Aninha, a Iya Oba Biyi, fundadora da comunidade-
terreiro I11é Axé Op6 Afonja, para se referir a Salvador,
a cidade mais negra fora do continente africano, se-
gundo a antropo6loga Ruth Landes, que esteve na Bahia,
na década de 1930, e escreveu o clissico “A cidade das
mulheres”. Para saber mais, ver Landes (2002).
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nea, a medida que condensa um discurso politico e
ideoldgico e, ora heterogénea, quando essa identi-
dade se corporifica em diversos padroes estéticos,
como podemos observar nas experiéncias da Dan-
¢a Afro, dos Congados e do Hip Hop.

As Questdes da Identidade

Afinal, o que ¢ identidade? Como se configuram
as identidades nas manifestacoes culturais afro-bra-
sileiras? Como as identidades de um mesmo mani-
festo se distinguem entre si? O que define a identida-
de, no contexto das performances culturais? Quais
sdo as formas/foérmas presumidas a partir das quais
uma identidade é marcada como distinta? Como as
fronteiras identitarias sdo constituidas, mantidas ou
dissipadas, no contexto da cultura negra? Como os
varios segmentos estao representados em diferentes
discursos da identidade? A identidade diferencia-se
lateral ou hierarquicamente? A ideia de identidade
negra pode ser concebida nos termos de identifica-
¢Oes? As identidades construidas a partir das perfor-
mances culturais englobam as identidades politicas e
ideolégicas ou sao englobadas por estas?

Essas questes servem de balizas para analisar-
mos a problematica da/s identidade/identificaces.
Ao tratarmos a questao da identidade como uma ca-
tegoria analitica potencializada pela centralidade do
corpo, esperamos contribuir para um melhor enten-
dimento desse complexo e contraditério conceito.

O fendomeno da identidade como aquilo que
qualifica, define ou caracteriza um sujeito, pode ser
compreendido de diferentes perspectivas: do indi-
viduo, da cultura, do social, da nacionalidade. No
caso deste artigo, pelo fato de estarmos envolvidos
e interessados nos fenémenos das performances
culturais, analisamos o tema da identidade a partir
do corpo, considerando a corporeidade humana
como agenciadora social e cultural. Segundo Le
Breton (2007, p. 8):

[...] pela corporeidade, 0 homem faz do mundo
a extensdo de sua experiéncia; transformando-o
em tramas familiares e coerentes, disponiveis a
acdo e permeaveis a compreensiao. Emissor ou
receptor, o corpo produz sentidos continuamen-
te e assim insere 0 homem, de forma ativa, no
interior de dado espaco social e cultural.

Se, por um lado, podemos compreender a cultu-
ra como os contornos do agir humano, por outro,
¢ preciso reconhecer que tais contornos tornam a
modelar corpos, no entanto, em diferentes formas/
formas. Talvez a palavra “f6rma” seja demasiada-
mente dura para exprimir a complexidade do agir
da cultura frente as subjetividades, territorialidades
e circunstancias histéricas. Por isso, sugerimos,
aqui, a compreensio da ideia de forma/férma, nio
com algo que enquadra, mas sim como o desenho
do agir do corpo, no tempo e espago.

A partir dessa perspectiva, olharemos para a
cultura como se olha para uma obra de arte, enca-
rando-a, como fez Oliveira (2007, p. 247):

A cultura é o relacionamento das singularidades
no plano da imanéncia. O tecido do mundo ¢é
tangfvel através da memoria. Os fios do tecido
sao lembrancas e as lembrancas sdo matérias
fluidicas que podem ser modeladas de diversas
maneiras a partir de variados matizes.

E ainda, se levarmos a cabo as ideias do referido
autor, a0 argumentar que “cultura se movimenta
no corpo” e que o “corpo é o movimento da cultu-
ra” (OLIVEIRA, 2007, p. 288), compreenderemos
forma/f6rma como elementos estruturantes do
conceito de identidade.

Frequentemente, o conceito de identidade ¢
questionado por sua rigidez. Talvez por isso iden-
tificagdo possa se apresentar de forma menos
comprometedora, considerando que o individuo-
-sujeito ¢ atravessado por muitas identificacbes e
nao esta dotado de uma identidade como sendo
algo uno, acabado, coerente, coeso, linear, integral,
unico, original e estavel. Os processos de identifi-
cagao sao sempre eivados de conflitos, ambivalén-
cias, conformismos e resisténcias.

Nesse sentido, Stuart Hall (2001, p. 13) destaca
que:

a identidade plenamente unificada, completa,
segura e coerente ¢ uma fantasia. Ao invés dis-
so, 2 medida em que os sistemas de significacdo
cultural se multiplicam, somos confrontados por
uma multiplicidade desconcertante e cambiante
de identidades possiveis, com cada uma das quais
poderfamos nos identificar — a0 menos tempora-
riamente.



Para Denys Cuche, a natureza, no homem, ¢
inteiramente interpretada pela cultura. S6 que ela
nao pode ser manipulada como “um instrumento
vulgar, pois ela esta relacionada a processos extre-
mamente complexos e, na maior parte das vezes,
inconscientes” (2002, p. 15). Em suas formulagdes,
0 que mais nos chama a ateng¢ao em relagao ao con-
ceito de cultura é sua estreita relagio com o con-
ceito de identidade, tao polissémico quanto aquele.
Sinteticamente, para Cuche (2002), existem duas
abordagens ou concepgdes que tratam da identida-
de, no campo das Ciéncias Sociais. As concepgoes
“objetivistas” e as “subjetivistas”. Os signatarios da
concepgao objetivista defendem que a identidade
de um individuo é a heranca cultural recebida do
seu grupo original, como uma espécie de “segunda
natureza” da qual ele ndo pode escapar. Em suas
palavras, corresponde a “origem, as raizes, segun-
do a imagem comum, isto ¢, aquilo que definiria o
individuo de maneira auténtica” (CUCHE, 2002, p.
178). Nesse caso, a identidade seria preexistente ao
individuo que nio teria alternativa senao aderir a
ela, sob o risco de se tornar um marginal, um “de-
senraizado”.

Entre outros problemas, essa formula¢iao pode
levar a “racializagao” dos individuos, pois, para
algumas teses radicais, a identidade estd pratica-
mente inscrita no patrimonio genético do indivi-
duo. Essa concepgao objetivista pode se desdobrar
numa abordagem culturalista, em que a énfase nao
¢ colocada na heranga biolégica, mas na heranga
cultural. Nesse caso, o individuo é levado a interio-
rizar os modelos culturais que lhes sdo impostos
até o ponto de se identificar com o seu grupo de
origem. Para tal, sdo arbitradas determinadas “in-
variantes culturais” que permitem definir a essén-
cia do grupo, ou seja, sua identidade “essencial”,
praticamente invariavel (CUCHE, 2002). Outra
variante da concepgao objetivista de identidade é
chamada de “primordialista”. Nesse caso, consi-
dera-se que a identidade etnocultural é primordial
porque a vinculagao ao grupo étnico ¢ a primeira e
a mais fundamental de todas as vinculacoes sociais.
E no grupo étnico onde se partilham as emogoes
e as solidariedades mais profundas e mais estrutu-
rantes.

Essas concepgdes objetivistas de identidade téem
um trago comum. Tratam as identidades a partir de
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certo numero de critérios determinantes, conside-
rados objetivos, como a origem comum, a lingua e
o territério comum. Tais concepgoes sao bastante
questionadas pelos que defendem uma abordagem
subjetivista de identidade. Para os defensores dessa
ultima perspectiva, a identidade nao pode ser re-
duzida a sua dimensao atributiva. Ela nao passa de
um sentimento de identificacio ou de vinculagao a
uma coletividade imaginaria, em maior ou menor
grau. Sendo assim, nessa perspectiva, o importante
sao as representagdes que os individuos constroem
da realidade social e de suas divisGes.

A rigor, o ponto de vista dos subjetivistas, leva-
do ao extremo, tem como consequéncia a redugao
da identidade a uma questao de escolha individual
arbitraria em que cada um seria livre para escolher
suas identificagdes. Isso pode ser analisado como
uma elaboragio puramente fantasiosa, criada pela
imaginacao de alguns ide6logos que manipulam as
massas crédulas em busca de objetivos nem sem-
pre confessaveis.

Para Cuche (2002), essa visao subjetivista tem o
mérito de considerar o carater variavel das identi-
dades, apesar de ter a tendéncia de enfatizar exces-
sivamente seu aspecto efémero. Essa perspectiva
se torna fragilizada, portanto, pelo fato das identi-
dades serem relativamente estavelis.

Adotar uma abordagem puramente objetivista
ou puramente subjetivista para tratar a questao da
identidade pode desencadear conflitos incontorna-
veis. Nesse sentido, Cuche (2002) propde a abot-
dagem “relacional e situacional de identidade” e
defende ainda que nio existe uma identidade em
si, nem mesmo unicamente para si. A identidade ¢é
sempre relacional, daf sugere ser preferivel utilizar
o termo identificagio.

A identifica¢ao pode funcionar como afirmagao
ou como imposi¢ao da identidade. A identidade ¢é
sempre uma concessao, uma negociagao entre uma
autoidentidade e uma heteroidentidade, ou uma
exoidentidade definida pelos outros (SINSON
apud CUCHE, 2002).

Se a cultura depende em grande parte dos pro-
cessos inconscientes, a identidade remete a uma
norma de vinculacdo, necessariamente consciente,
baseada em oposi¢des simbolicas. Nesse sentido,
Cuche (2002) adverte que o papel do intelectual
nao ¢ fazer a defesa das identidades.
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Nio ¢ a sociologia ou a antropologia, nem a his-
toria ou outra disciplina que devera dizer qual
seria a definicdo exata da identidade bretd ou da
identidade kabyla, por exemplo. Nio ¢ a sociolo-
gia que deve se pronunciar sobre o carater autén-
tico ou abusivo de tal identidade particular. Nao
¢ o cientista que deve fazer ‘controle de identi-
dades’. O papel do cientista é outro. Ele tem o

dever de explicar os processos de identificacao
sem julga-los. (CUCHE, 2002, p. 187)

Convictos da impossibilidade de responder
satisfatoriamente a todas as questoes levantadas,
buscamos analisar o conceito de identidade a partir
de sua articula¢io/aproximacio a alguns conceitos
correlatos, como ¢ o caso da constru¢ao igualda-
de/diferenca.

Avtar Brah, professora de Sociologia da Univer-
sidade de Londres, em seu classico artigo: Diferen-
¢a, diversidade, diferenciacao, problematizou a te-
matica da diversidade, a partir da categoria “negro”
(black). Sem fazer uma distin¢ao entre os niveis ma-
cro e micro de analise, a referida autora pontuou
como as questoes da “diferenca” foram enquadra-
das na teoria e na pratica feminista, durante as dé-
cadas de 1970 e 1980, tendo como foco principal o
debate britanico, sugerindo, ao final, quatro manei-
ras de conceituar a diferenca: “diferenca como ex-
periéncia, diferenca como relacdo social, diferenca
como subjetividade e diferenca como identidade”
(BRAH, 20006, p. 359), e apresentando um novo
quadro para a analise dessa categoria.

O cotejo dos argumentos levantados por Brah
(2006) com o conceito de identidade, aqui poten-
cializado pela dimensio da corporeidade e das
performances corporais, nos leva a constatar sua
estreita relagdo com o corpo e a praticas corpo-
rais. Nesse sentido, além de um discurso politico-
-ideoldgico, a identidade se constrdi, também, no
tazer corporal. Esse fazer, por sua vez, se insere
numa trama complexa de afirmacdes, disputas, dis-
tingoes, oposicoes, fronteiras, controvérsias, mitos,
agenciamentos, tensoes, conflitos e conveniéncias
que, dinamicamente, vao edificando processos de
identificagao, ainda que transitorios e fluidicos.

A complexa e abrangente rede que hoje com-
preende as performances culturais de origem ne-
gra se consolidou e se afirmou na diversidade de

mecanismos, estratégias, vertentes, liderancgas, mé-
todos, sistemas hierarquicos e cédigos de conduta,
fazendo com que cada segmento edifique simulta-
neamente suas formas proprias de identificagao e
de distincao.

O conceito de identidade, aqui esmiugado a par-
tir de passagens e encruzilhadas experienciadas no
plano das performances culturais, nao ignora com-
ponentes incomensuraveis e intraduziveis do fazer
cultural. Aos sujeitos deve ser garantido o “direito
a opacidade” (GLISSANT, 2005, p. 85), ou seja, a
impossibilidade de assimilar o outro, em todas as
suas dimensodes, para viver e construir com ele.

Manuel Castells (1999) problematiza o conceito
de identidade a partir de uma sistematizacao di-
datica acerca das diferentes formas de construcao
de processos identitarios. Para ele, a diversidade
de construgoes identitarias nao elimina o vigor da
identidade, 2 medida que as identidades se desen-
volvem em contextos marcados por relagoes de po-
der, pela histéria de cada grupo e pela simbologia
construida a partir de suas relages significativas.

A partir dessa perspectiva, Castells (1999) dis-
tingue trés tipos de identidade: a identidade legiti-
madora, cujas bases estao vinculadas as institui¢oes
dominantes; a identidade de resisténcia, cujas bases
sao geradas por sujeitos em situagdes desvaloriza-
das ou discriminadas, e a identidade de projeto,
cujas bases sao produzidas por sujeitos que se uti-
lizam de capital cultural para construir ou redefinir
posi¢oes, conceitos e agoes, na sociedade.

Podemos depreender, a partir da classificagao
formulada por Castells (1999), que os processos
identitarios construidos no campo da cultura ne-
gra, embora fragmentados e circunstanciais, por
forca do jogo politico, se materializam, principal-
mente, na légica da identidade de projeto e de re-
sisténcia, sem negar, evidentemente, que, em suas
dinamicas, acontecem interacoes.

Se analisarmos cada manifestacao da cultura ne-
gra em particular, a partir de suas dimensoes pet-
formaticas e gestuais, poderemos caracterizar cada
uma dessas praticas como “unidades englobantes”
(TRAVASSOS, 1999), cujos simbolos identifica-
dores sao construidos e reconstruidos indefini-
damente, a partir de alguns elementos consensu-
almente aceitos por seus integrantes, que elegem
¢ inventam, frequentemente por contraposicao,



tendo em vista a afirmacao de sua identidade. Para
isso, servem-se da memoria e de outros aspectos
da vida cotidiana e terminam construindo peque-
nos mundos irmanados por identidades de proje-
tos que opoem e contrastam os “nés” em relacdo
aos “outros”.

E importante destacar que essas identidades,
construidas via performances culturais e consoli-
dadas como projetos, se alimentam também de ele-
mentos difusos, miticos e por vezes mistificadores,
mas nao menos importantes. Nesse contexto, Oli-
veira (2007, p. 288), ao langar o olhar para a cultura
africana e da didspora, enfatiza que o corpo “é o
territorio da vertigem, do mistério e do segredo.
Nele sobrevive magia e mito”.

Por esta via de raciocinio, a chamada “crise de
identidade”, presente também na cultura negra, esta
abalando os quadros de referéncia que davam uma
ancoragem estavel no mundo social. “Ha sempre
uma qualidade fugidia e contingente na identida-
de” (MCLAREN, 2000, p. 22). As velhas identida-
des, com relagGes compactas, “que por tanto tem-
po estabilizaram o mundo social, estio em declinio,
fazendo surgir novas identidades e fragmentando
o ser humano contemporaneo até aqui visto como
um sujeito unificado” (HALL, 2001, p. 7).

O conjunto de caracteristicas que definem a
identidade de um grupo social ¢ inseparavel daque-
las caracteristicas que o fazem diferente dos outros
grupos. Portanto, aquilo que um grupo efetiva-
mente ¢ esta irremediavelmente vinculado aquilo
que ele nao é. Ou seja, identidade e diferenca sio
processos inseparaveis. Silva (1999, p. 47) destaca
que “aquilo que um grupo tem em comum é re-
sultado de um processo de criagao de simbolos, de
imagens, de memorias, de narrativas, de mitos que
‘cimentam’ a unidade de um grupo, que definem
sua identidade”. Esses processos incidem no corpo
e, a despeito de ndo estarem impressos nos genes,
“naturalizam” aquilo que se ¢ e “exotizam” aquilo
que se ve.

As relagoes de poder conferem aos processos
identitarios um carater ativo e produtivo. Sendo
assim, a construcao de identidades se efetiva por
meio de um jogo politico complexo que vai hie-
rarquizando, deslocando e definindo processos
identitarios, numa trama cada vez mais complexa, e
esse movimento pode ser verificado de forma em-
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blematica no contexto das manifestacoes culturais
de origem popular.

As construcdes e afirmac¢oes identitarias, embo-
ra descentralizadas e deslocadas, na perspectiva de
Hall (2001), no contexto das manifesta¢oes cultu-
rais populares parecem de forma insistente e resis-
tente, girando em torno de interesses culturais es-
pecificos, a partir, por exemplo, da constitui¢ao de
grupos empenhados em criar, recuperar ou mesmo
reconstruir suas raizes culturais, num processo de
reconstitui¢ao de seu passado e de suas tradi¢oes.

Nos tempos atuais, temos verificado um consi-
deravel processo de revitalizagao de manifestacoes
culturais brasileiras de origem popular, como a Ca-
poeira, os Blocos Afro, o Bumba meu Boi, a Con-
gada, o Maracatu, os Reisados, o Samba de roda, o
Tambor de Crioula, o Cavalo-Marinho, o Coco de
Roda e a Embolada, o Jongo, entre tantas outras.

Essa revitalizacio de manifestacdes culturais de
origem popular, segundo Abib (2004, p. 40), vem
acontecendo em todo o mundo, “deixando perple-
x0s aqueles que ja alardeavam a configuracao de
uma cultura unica, globalizada, moderna, homo-
génea e padronizada como efeitos inevitaveis do
processo de globalizacio”. Como exemplo, Abib
(2004) cita os movimentos reivindicatorios de
identidade indigena, verificados em varios paises
da América, ou o interesse cada vez mais acentu-
ado pela chamada “musica étnica”, que afirma e
realca as origens de varios grupos étnicos, questio-
nando uma identidade nacional homogeneizadora,
forjada artificialmente em varios paises do mundo.

Esse processo é mais uma faceta da propria
globalizagao, podendo ser melhor compreendido a
partir do conceito de “cultura internacional-popu-
lar”, formulado por Renato Ortiz (2003), a partir
de suas observacoes e reflexdes relacionadas aos
processos de mundializacao da cultura, intensifica-
dos nas ultimas décadas.

Para Ortiz (2003), ao processo de globalizagao
econdOmica articula-se um virtuoso e diversificado
processo de mundializagao cultural. Entretanto, se
¢ correto dizer, sem maiores problemas, que exis-
te um mercado global, definido pelo capitalismo,
assim como uma tecnologia global, a mesma, em
qualquer lugar, é certamente pouco convincente
falarmos de uma “cultura global” com as mesmas
caracterfsticas.
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Até bem pouco tempo, o unico meio de per-
petuar determinadas manifestagoes culturais era a
oralidade, ou seja, as tradigdes eram passadas de
boca a ouvido. O advento das novas tecnologias
de informag¢do e comunica¢ao potencializaram o
importante papel de divulgacdo cultural. Sem elas,
algumas manifestagdes culturais poderiam se tot-
nar apenas uma lembranca de um passado longin-
quo, uma vez que 0s seus mecanismos originais de
transmissao se tornaram muito frageis diante dos
novos aparatos tecnologicos.

Nesse movimento cultural, grupos especificos
arregimentam e compartilham memorias especifi-
cas em tempos/espacos especificos para constru-
irem e afirmarem processos identitarios significa-
tivos e consistentes, nio excluindo, obviamente, a
possibilidade de se inserirem em varios outros pro-
cessos semelhantes de identificacio. Em consonan-
cia com Abib (2004), verificamos um engajamento
e até mesmo uma militancia, por parte dos sujeitos
envolvidos em processos de afirmagao identitaria,
como podemos verificar, a seguir, na construcao
do conceito de identidade negra no Brasil.

Negras Identidades

O debate sobre a questao da pessoa negra e seus
processos de construcao identitaria perpassa inevi-
tavelmente pelo fato das identidades dominantes
operarem como uma norma invisivel que regula
todas as outras, mas nao lhes retira a importancia,
especialmente em contextos e movimentos bem
demarcados por jogos de poderes.

Silva (1999, p. 49) destaca que:

Numa sociedade em que o regime dominante de
representa¢do privilegia a cor branca, a desones-
tidade de uma pessoa branca é apenas isso: a de-
sonestidade de uma pessoa ‘normal’. Em troca,
a desonestidade de uma pessoa negra s6 pode
representar a inclinagdo natural de todas as pes-
soas negras a desonestidade.

Por seu turno, as manifestacoes culturais de
origem negra no Brasil afirmam-se na criacdo de
simbolos, gestos, imagens, memorias, narrativas e
mitos que reivindicam a ancestralidade africana,
reinventando a Africa a partir das experiéncias

contextuais vividas cotidianamente pelos diferen-
tes sujeitos e grupos.

Afirmar que existe uma incoeréncia na nogao
de identidade; que a Africa é reinventada no Bra-
sil e que a identidade negra ¢ plural, pode sugerir
a ideia de descaracterizagdao. No entanto, parado-
xalmente, esses pressupostos nao perturbam, nao
enfraquecem e nem conduzem as praticas culturais
a perda de sua identidade.

Concebemos aqui identidade negra como sin6-
nimo de negritude, conceito este que opera, sobre-
tudo, a partir de um discurso de afirmagao étnico-
-racial, que engloba aspectos politicos, ideologicos
e culturais.

No terreno politico, negritude serve de subsidio
para a a¢gao do movimento negro organizado. No
campo ideoldgico, negritude pode ser entendida
como processo de aquisicdo de uma consciéncia
racial. Ja na esfera cultural, negritude é a tendén-
cia de valorizagio de toda manifestacio cultural
de matriz africana. (DOMINGUES, 2005, p. 26)

Em linhas gerais, a ideia de negritude materia-
liza-se no ato e efeito de assumir-se negro e de ter
a consciéncia de uma identidade, historia e cultura
especificas. Conforme afirma Domingues (2005, p.
31), o processo historico de construcao da ideia de
negritude baseou-se na triade: identidade, fidelida-
de e solidariedade.

A identidade consiste em ter orgulho da con-
dicdo racial, expressando-se, por exemplo, na
atitude de proferir com altivez: sou negro! A fi-
delidade ¢ a relacdo de vinculo indelével com a
terra-mae, com a heranca ancestral africana. A
solidariedade é o sentimento que une, involunta-
riamente, todos os ‘irmaos de cor’ do mundo; é
o sentimento de solidariedade e de preservagao
de uma identidade comum.

Esse discurso de identidade negra, por seu ca-
rater totalizante, tende a uma concepgao de iden-
tidade homogeneizadora. Ao passo que, para pen-
sar a identidade negra em termos de pluralidade, é
pertinente considerar o que ja alertou Ney Lopes,
em sua referenciada obra Bantos, Malés e ldentidade
Negra, sobre o equivoco histérico da desvaloriza-
¢ao da matriz cultural banto frente a jeje-nago e,



evidentemente, de ambas frente aos padroes cul-
turais europeus. A concep¢iao de que os bantos
seriam frageis, “sem estrutura, um amontoado de
crendices e supersticGes, com suas bases empresta-
das a teogonia nago e facilmente engolidos pelo ca-
tolicismo” (LOPES, 20006, p. 208), parece ter tido
impacto no discurso ideolégico da negritude, que
tendeu a valorizar o Candomblé keto, na tentativa
de banir as manifestacoes sincréticas.

Conforme destaca Martins (2002), as perfor-
mances afro-brasileiras apresentam um complexo
espaco de investigacao, conhecimento e fruicdo.
Para esse autor:

[..] as construgdes identitirias se afirmam e
constantemente se reinventam, via gestualidade,
ritualidade e processos de criagdo, dramatizando
e pulverizando as velhas identidades construidas
via discursos politico-ideolégicos. Como mani-
festacbes de encruzilhadas, agenciam, a partir da
memoria e da criagdo, corporeidades que anun-
ciam e enaltecem a diversidade das identidades
negras tecidas nas praticas corporais que se mo-
vimentam na vida cotidiana. (MARTINS, 2002,

p. 71)

Para analisar “essas corporeidades que anunciam
e enaltecem a diversidade das identidades negras”,
podemos ponderar se os discursos politico-ideold-
gicos foram suficientes e eficazes nesse processo
de afirmacdo. Se na Danca Afro, o discurso basea-
do na triade identidade, fidelidade e solidariedade,
foi uma importante base para a constitui¢ao desse
movimento, como arte negra que se alimenta dire-
tamente do terreiro, por intermédio da danga dos
orixas, nas congadas, conforme veremos a seguif,
esse discurso nao surtiu efeito, pois, embora o cris-
tianismo tenha sido imposto de maneira truculen-
ta, ele foi incorporado e transformado pelo povo
banto, que nao aceitou passivamente os dogmas
cristaos. Na visao de Lopes (20006, p. 206), “o que
ele fez foi colocar essa religiao ao seu jeito, ao seu
modo, dando a ela coloridos e nuances que a trans-
formaram num catolicismo todo peculiar, permea-
do de praticas da religido tradicional negro-africana
e do culto banto aos antepassados”.

A pluralidade da identidade negra que se pode
perceber, ao se observar a Danga Afro em relagao a
Congada, ¢ apreendida a partir de um olhar nao de-
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terminista e criterioso para esses fend6menos, isto é,
por meio de um estudo da performance.

Para Schechner (2002), a performance pode ser
compreendida através da concepgdes de Ser, Fazer,
Mostrar-se fazendo e Explicar agdes demonstra-
das, pois, na concepg¢ao do autor, Ser é a existéncia
em si mesma. Fazer ¢ atividade de tudo que existe.
Mostrar-se fazendo ¢é performar: apontar, subli-
nhar e demonstrar a agdo. Explicar agdoes demons-
tradas ¢ o trabalho dos Estudos da Performance.

Performances afirmam identidades, curvam o
tempo, remodelam e adornam corpos, contam
historias. Performances artisticas, rituais ou co-
tidianas — sdo feitas de comportamentos dupla-
mente exercidos, comportamentos restaurados,
acoes performadas que as pessoas treinam para
desempenhar, que tém que repetir e ensaiar. Estd
claro que fazer arte exige treino e esfor¢o cons-
ciente. Mas a vida cotidiana também envolve
anos de treinamento e aprendizado de parcelas
especificas de comportamento, e requer a des-
cobertas de como ajustar e exercer as acOes de
uma vida em relacdo as circunstancias pessoais e
comunitarias. (SCHECHNER, 2002, p. 27)

Retomando a experiéncia vivida no Coliguio In-
ternacional de Arte Negra: Corpo, Performance e Ances-
tralidade, podemos questionar: como se deu o pro-
cesso de construgao da identidade daqueles negros
e negras que coloriam, com altivez, cabelos ador-
nados e roupas estampadas, a plateia do evento?
Seguramente estavam ali, prontos para intervir em
qualquer comunica¢ao que julgassem inadequada,
como se dissessem antes mesmo de abrir a boca
para qualquer discurso verbal: “nada de nds, sem
no6s”.

Embora tenhamos noticias da existéncia de Ir-
mandades Negras, desde o século XVII, foi a par-
tir dos anos de 1970, que uma ideia de identidade
negra fez parte de um amplo processo de tomada
de consciéncia racial do negro no Brasil. Esse mo-
vimento teve um impacto forte no plano cultural,
vetorizando a valorizacdo dos simbolos culturais
afro-brasileiros.

Podemos citar a cidade de Salvador como um
grande expoente desse movimento, a partir no re-
nascimento dos blocos afro.

. 105



Repertério, Salvador, n°® 24, p.98-113, 2015.1

Expandiam-se os chamados ‘afoxés’ e ‘blocos
afros’, organizacGes formadas principalmen-
te pela juventude negromesti¢a |[...] ostentando
nomes africanos e carreando levas de pessoas
cobertas de batas (abadas) e buzios, ao som de
cantos que remetiam a culturas negras, especial-
mente ao repertério iorubano, que se converteu
numa espécie de cédigo central de nossas ma-
nifestacdes simbolicas de raizes negroafricanas.
(RISERIO, 1995, p. 91)

Tanto os referenciais fornecidos pelos movi-
mentos negros norte-americanos como um Novo
olhar para Africa, a partir da libertacio dos ltimos
focos de dominag¢ao branca, conforme aponta Ri-
sério (1995), foram fundamentais para a constru-
¢ao da identidade negra no Brasil, que se constroi
a partir do apelo a “apropriacao”, seja do proprio
passado, seja do presente e passado africano, seja
da realidade norte-americana. Quilombo, Zumbi,
Malcon X, Funk, Candomblé, Danca Afro e Ca-
poeira sao alguns simbolos que recebem destaque
nesse periodo.

Seria a identidade afro-brasileira uma invencao
soteropolitana? Sem davida, a Roma Negra contri-
buiu de forma significativa para o processo de afit-
magao do negro no pafs, influenciando inclusive
outros Estados. Entretanto, um olhar mais atento
para as especificidades do 16cus que aqui elegemos
para pensar a pluralidade da identidade negra, ¢
possivel perceber diferentes nuangas na constitui-
¢ao dos grupos e das manifestagdes negras.

Ao mesmo tempo em que o discurso politico que
gira em torno da construcao ideolégica da identida-
de negra se torna importante, no sentido de garantir
visibilidade e de reivindicar direitos e politicas publi-
cas, do ponto de vista do estudo das performances
culturais, ¢ imprescindivel reconhecer a complexida-
de estética com que a cultura negra foi assimilada,
disseminada e é constantemente atualizada.

Na tentativa de fazer esse exercicio, abordare-
mos algumas performances afro-brasileiras, obset-
vando a relagao corpo — identidade. No caso da
Danca Afro, apresentaremos um breve panorama
historico para enfatizar sua relacio com a Danca
dos Orixas e com o Candomblé. Ja na Congada,
ressaltaremos como tal relagao opera a partir da
religiosidade crista. No caso do Hip Hop, discu-
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tiremos uma identidade negra, juvenil, urbana e
moderna, atada a légica do internacional-popular
(ORTIZ, 2003).

A Relagio Corpo - Identidade na Danga Afro

Que Danca E Afro? Afro Seria Tudo O Que Se
Danca No Continente Africano? Danca Afro seria
a danga dos africanos em qualquer lugar do plane-
ta? E as dancas da diaspora africana, sao “Afro”
também? Seria uma danca identificada como as
questoes da negritude? Ou seria qualquer danca
feita por pessoas afrodescendentes? Responder es-
sas questoes, talvez fosse um interessante caminho
para mapear discussoes e estudos sobre as dangas
de matrizes africanas. No entanto, para o escopo
deste artigo, procuraremos problematizar, identifi-
car e caracterizar o que dentro do territério brasi-
leiro é chamado de Dang¢a Afro e como o corpo
contribui para a constru¢ao da identidade dessa
manifestagao cultural.

Talvez o melhor lugar para comegar a proble-
matizar a Danca Afro seja o proprio continente
africano, com sua imensa diversidade de dangas.
No entanto, o que aqui nos interessa nao ¢ a dan-
ca feita no continente africano propriamente dito,
mas sim identificar e caracterizar a manifestacao da
diaspora africana no Brasil, que passou a ser con-
vencionalmente denominada de Danga Afro.

Na abordagem de Ferraz, a Danc¢a Afro poderia
ser entendida como:

[...] toda pratica que se instiga, seja na diversidade
das dancas encontradas no continente africano,
seja nas expressoes derivadas dos povos da dids-
pora, dispersos pelo mundo. Ela nido é monopé-
lio dos africanos da Africa. E produto de todos
os artistas que criam a partir de suas experiéncias
e vivéncias como afrodescendentes, mas também
se inspiram numa ideia de negritude, seja porque
atualizam ancestralidades revivendo sentidos de
pertencimento ou recriam simbologias da cultu-
ra afro-brasileira construindo com o corpo ima-
gens, movimentos e fragmentos de dinamica a
ela associados. Resultado de uma linguagem ar-
tistica que se articula politicamente, esta danca
incita-nos a colocar o aspecto das praticas estéti-
cas para além dos contornos geograficos e, con-
traditoriamente, étnico-raciais. (2012, p. 35-36)



Nessa concepg¢do, um tanto quanto abrangen-
te, 0 que se convencionou chamar de Danga Afro,
nao se diferenciaria, numa primeira instancia, das
dancas populares e ritualisticas de matriz africana,
como, por exemplo, o jongo, o batuque, o tambor
de crioula, a danca dos orixas etc.

Embora exista certa tendéncia de se classificar
como Danca Afro tudo aquilo que esteja vincula-
do a um tambor tocando e a um remexer de qua-
dris, seja por pré-conceito ou pds-conceito (para
afirmar a negritude), aqui trataremos Danga Afro
como uma performance cultural que se projetou
no territério brasileiro, sobretudo a partir do Rio
de Janeiro, Salvador e depois Sao Paulo e Belo Ho-
rizonte, e que, por vezes, também ¢é chamada de
Danga Afro-brasileira ou Danga Negra Contem-
poranea, entre outras definigoes.

A primeira defini¢ao de Danga Afro constroi-se
por contraposicao as dangas populares de matriz
africana, como Jongo, Batuque, Samba de Roda,
Tambor de Crioula e outras manifestacoes estrutu-
radas ritualisticamente. Danga Afro seria, portanto,
uma performance artistico-cultural atada a concep-
¢ao moderna de danga, ligada a 16gica do espetaculo
e da aula de danca, estruturada em um modelo simi-
lar ao de técnicas da danga moderna norte-america-
na e/ou altamente influenciada por aquelas.

Manifestagoes de Dangas Populares, como as
citadas acima, estruturam-se na interseccao entre o
jogo, performance e ritual, e tém a fungio de forjar
e fortalecer a identidade de uma comunidade, seja
na forma/férma de se relacionar com o sagrado,
seja simplesmente, na forma/forma de diversio e
entretenimento. Essas manifestacdes sao constru-
¢Oes da comunidade para a prépria comunidade,
ao passo que a Danca Afro é uma construgao pre-
ponderantemente executada para ser vista como es-
petaculo, inserida no contexto da danga cénica, ou
sistematizada em forma de aulas, oficinas e cursos.

Nos tempos hodiernos, é possivel inscrever-se
num curso ou assistir um espetaculo de Dangas Po-
pulares. Mas este nao é o principio da estruturacio
dessas performances culturais, e sim as implica¢oes
de fenémenos que agem sobre a cultura popular,
tais como o processo crescente de urbanizagao, o
turismo, a apropriacao da cultura popular pela clas-
se média e até mesmo as politicas de salvaguarda
dessas manifestacoes.
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As primeiras referéncias a que tivemos acesso
sobre o que se convencionou chamar de Danga
Afro remetem-nos a bailarina, professora e coreo-
grafa Mercedes Baptista (1921-2014), no Rio de Ja-
neiro. Mercedes Baptista comegou a sua formagao
com Eros Volusia (1914-2003), que ja apresentava
interesse pela cultura popular brasileira e, por in-
termédio da Escola de Danca do Teatro Municipal
do Rio de Janeiro, teve contato com o balé classico
e se tornou a primeira bailarina negra do corpo de
baile do referido Teatro.

No entanto, foram as relagbes que manteve
com o Teatro Experimental do Negro,” liderado
por Abdias do Nascimento, que Mercedes Bap-
tista teve contato com Khatarine Dunham (1909-
20006),° bailarina, coredgrafa e antropdloga notrte-
-americana, com interesse nas dancgas da diaspora
africana, sobretudo nas caribenhas, primeira ideali-
zadora de uma proposta de danga moderna negra,
no continente americano.

Ap6s estagiar com Dhunam, nos Estados Uni-
dos, Mercedes Baptista retorna ao Brasil e comeca
a desenvolver seu estilo pessoal e sua proposta de
trabalho, que consistia na fusdo entre as técnicas de
danca classica, moderna (incluindo a técnica Du-
nham) e elementos do samba e dos rituais religio-
sos afro-brasileiros.

A cidade de Salvador também se transformou
em um grande expoente dessa Danga Afro. Segun-
do Ferraz (2012), na década de 1960, a Danca Afro
na Bahia ganhava visibilidade e repercussao, por
intermédio de grupos folcléricos e para-folclori-
cos, dentre eles o Olodumaré, dirigido por Domin-
gos Campos e o Grupo Viva-Bahia, dirigido por
Emilia Biancardi. Esses grupos, preocupados com
o reaproveitamento estético das manifestagoes cul-
turais afro-brasileiras, reelaboravam performances
culturais populares, mesclando técnicas de danga

> O Teatro Experimental do Negro (TEN), criado a
partir de 1944, no Rio de Janeiro, teve como principal
protagonista Abdias do Nascimento, e buscou trabalhar
pela valorizagdo social do negro, no Brasil, por meio da
educacio, da cultura e da arte.

¢ Kathetine Dunham fundou o The Katherine Dun-
ham School of Arts and Research (K.D.S.A.R.), em Chi-
cago, Estados Unidos da América, em 1931, tornando-
se a primeira referéncia da danca negra, naquele pafs.
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moderna e classica com as dangas de festejos e 1i-
tuais populares.

Outro grande mestre que ajudou na formagao de
indmeros coredgrafos dessa Danga Afro-brasileira
foi Clyde Morgan, um norte-americano com expe-
riéncia em dangas modernas e africanas, que veio
para o Brasil, na década de 1970. Tendo se estabele-
cido na cidade de Salvador, Clyde Morgan integrou
o corpo docente da Escola de Danga da UFBA e
dirigiu o Grupo de Danga Contemporanea, da mes-
ma institui¢ao, por sete anos, onde desenvolveu um
trabalho mesclando influéncias das matrizes africa-
nas, dang¢a moderna e contemporanea.

Esse breve histérico nos permite localizar a
Danca Afro nessa zona de confluéncia entre a dan-
¢a espetacular e a cultura afro-brasileira. De um
lado, a danga pensada para o espaco do palco, e
baseada em principios técnicos da danga classica
ou dan¢a moderna norte-americana, e, de outro, as
dancas de rodas, festas e rituais religiosos.

Esse territério hibrido, que mescla danga moder-
na e/ou contemporanea com a cultura negro-brasi-
leira, fez-se e faz-se em um espago-tempo de cria-
¢40, nao podendo ser definida como uma técnica ou
forma homogénea. A Danga Afro seria entio um
movimento cultural que agrega diferentes possibi-
lidades de expressio artistica. E dessa forma que a
Danca de Mercedes Baptista se diferencia da Dan-
¢a Afro de Clyde Morgan, embora ambas tenham
elementos aproximados, tais como a presenca mar-
cante do ritmo percussivo, uma preocupa¢ao com as
linhas e formas de movimento, o uso predominante
da flexdo de joelhos, o uso acentuado da articulagao
pélvica e o interesse pelas dangas dos orixas.

Este ultimo elemento, a danga dos orixas, prin-
cipal fonte de pesquisa da Danga Afro em questio,
merece destaque. Os orixas, nkises e voduns, como
sao chamados, respectivamente, nas nagoes keto,
banto e jeje dos candomblés, no Brasil, sio deuses
africanos que correspondem a pontos de forga da
natureza. Seus arquétipos sao constituidos a partir
de um conjunto de mitos que os caracterizam. Es-
ses mitos sao difundidos a partir da oralidade, mas
também da corporeidade, isto é, do corpo que, em
estado de transe, incorpora o orixa e O expressa
por meio da gestualidade.

Segundo Prandi (1997), até 1930, as religides
afro-brasileiras eram reminiscéncias e patrimonio

cultural dos antigos escravizados africanos e de seus
descendentes. O processo de reafricanizagao das
manifestagOes culturais populares, verificado espe-
cialmente na Bahia, sobretudo na década de 1970,
deu forca e projecao ao Candomblé, sobretudo o da
nagao keto. Como vimos anteriormente, 0 processo
de construcao da negritude passou pela busca e a
apropriagdo de referéncias e o Candomblé, sem du-
vida, foi uma delas. Aqui vale ratificar que a matriz
iorubana, também chamada de keto ou nago, foi,
por diversas razoes, priorizada nesse processo.

Nesse periodo, o movimento de reafricaniza¢ao
da cultura negro-brasileira sugere uma “ruptura
radical com a complexa e centenaria realidade do
sincretismo religioso” (RISERIO, 1995, p.99), que,
por sua vez, sobre esse assunto, faz a seguinte ob-
servacao:

Dificil dizer com exatiddo como e quando come-
gou o processo, mas suas raizes sao remotas. Os
escravos trazidos da Africa para o Brasil foram
impedidos de professar sua fé e introduzidos
compulsoriamente no Catolicismo. Mas logra-
ram disfarcar suas religides originais, utilizando
os santos da Igreja para, sob uma fachada caté-
lica, realizar seus préprios ritos. O sincretismo
¢ fruto, portanto, de uma violéncia cultural. Da
imposi¢do de uma cultura dominante. [...]Hoje,
quando ndo é mais possivel reconhecer uma im-
posicio religiosa, sdo inimeras as pessoas que ja
nascem sincréticas. Pessoas que levam uma exis-
téncia religiosa sincera, dedicada tanto aos santos
catolicos quanto aos orixas. As crengas parecem
existir simultanea e separadamente, o que levou
o historiador Cid Teixeira a comparar 0 caso ao
fendomeno do bilinguismo. Mas também ha mo-
mentos em que é impossivel distingui-las, como
no culto baiano a Senhor do Bonfim, sobre o
qual ninguém sabe dizer exatamente onde co-
mega Cristo ou termina Oxald: é como se fosse
a mistura de um messias negro com um orixa
da Palestina, fundidos e refundidos nos trépicos
brasileiros. (RISERIO, 1995, p. 100)

Para o referido autor, o dualismo ou o exercicio
de diferentes cultos, por uma mesma pessoa, nao
¢ visto no Brasil como algo estranho ou uma ano-
malia. Acrescenta, ainda, que o antissincretismo ¢é
muito mais uma exigéncia dos intelectuais, do que
uma postura popular.



Nio foi por acaso que a investida do Candomblé
contra o sincretismo se deu no momento em que
a religido dos orixas se firmou no mundo da es-
crita. Mas a bi ou tri-religiosidade brasileira nao
se abalou. Prosseguem as crencas paralelas, aqui
e ali apresentando pontos de contato e mesmo
de intercruzamento. O que ficou de positivo, da
tomada de posicio do Candomblé, deve ser vis-
to no espaco da ‘territorializacdo’, da delimitacao
nitida de um campo religioso, que pela primeira
vez se assumia publicamente com tal intensida-
de, na historia das religides no Brasil. (RISERIO,
1995 p. 101)

O processo de “territorializacao” do Candom-
blé e a sua apropriacao na construcao da identida-
de negra fez com que a danca dos orixas ¢ a danga
para os orixas (que se faz nos terreiros, nao neces-
sarilamente em situacao de transe) se tornassem im-
portantes referéncias para a arte e a cultura negras.
A gestualidade que se expressa no corpo a partir
da mitologia dos orixas é um complexo arsenal de
movimentos que sao reelaborados nos afoxés, blo-
cos afros e Danca Afro e codificados pela episte-
mologia e técnicas das dangas cénicas.

Os orixas sao deuses e deusas que dangam e,
a0 mesmo tempo, sao louvados com danca, dentre
outros procedimentos (canto, oferendas, banhos
etc.). Sua danga constitui-se num jogo afinado com
ritmos e variacOes ritmicas especificas, oferecendo
para a danga cénica subsidios de ordem técnica, po-
ética e formal. O uso acentuado das escapulas e da
flexdo dos joelhos; o gingar de ombros; a pontencia-
lidade e a entrega do corpo, sugerida pelo transe; a
densidade e a introspecgao dos orixas mais velhos;
a agilidade e a destreza dos cacadores e guerreiros;
a leveza e a seducao das deusas; o devir animal e de
elementos da natureza e a mimese da manipulacio
de objetos, como o facio, o espelho, o arco ¢ a
flecha, siao alguns elementos da danga dos orixas
frequentemente traduzidos para a Danca Afro, em
diferentes abordagens.

Podemos inferir que a identidade negra do cot-
po que danga a Danca Afro é construida em sin-
tonia com o discurso ideoldgico da negritude, ja
que o Candomblé foi/é uma de suas principais re-
feréncias. Contraditoriamente, alimenta-se de refe-
réncias epistemologicas e técnicas de dangas tidas
como hegemonicas, como ¢ o caso da danca clas-
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sica e da dan¢a moderna, encontrando nestas um
ponto de apoio para a sua legitimag¢ao, no campo
da arte.

Apesar desse suporte ter sido necessario, a Dan-
¢a Afro no Brasil conseguiu imprimir em sua lin-
guagem uma identidade cultural negra mais expres-
siva do que podemos observar em movimentos de
danga negra norte-americana, que realcam as for-
mas/formas das dancas cldssicas e modernas, com
o uso excessivo de pontas de pés, développé, cambre.

A Relagio Corpo - Identidade na Congada

A despeito do movimento de reafricanizagao
do Candomblé ter influenciado significativamente
o discurso de afirmac¢io da identidade negra, em
outros espagos, isso nao ocorreu da mesma forma,
como foi o caso dos congados, mineiro, goiano e
paulista, que, por sua vez, nao se desvincularam da
fé e da tradicio catolica.

As Congadas, conforme esclarece Ratts (2013),
seriam a parte mais conhecida das Festas do Rosa-
rio e dos Reinados negros, que homenageiam Nos-
sa Senhora do Rosario, entre outros santos, e giram
em torno da coroag¢ao de reis e rainhas negros. O
autor define que:

[..] as Festas do Rosario, Reinados e Congadas
sdo uma expressiao cultural, religiosa e politica,
negra e popular, que conta com praticantes de
outros pertencimentos raciais e de classe e que
se realiza em bairros habitados por significativo
contingente de pessoas negras e das classes tra-

balhadoras. (RATTS, 2013, p. 22)

Os congados estabelecem-se em meio a en-
cruzilhada afro-brasileira, na confluéncia entre o
catolicismo e a cultura africana de matriz banto,
fazendo referéncia a santos como Nossa Senhora
do Rosario, Sio Benedito, Santa Efigénia e Nossa
Senhora das Mercés. Segundo Martins (2002, p. 67-
68), a Congada:

[..] processa-se por meio de performances ritu-
ais de estilo africano, em sua simbologia metafi-
sica, convengdes, coreografias, estrutura, valores,
concepgoes estéticas e na propria cosmovisio
que os instauram. [...] Performados por meio de
uma estrutura simbolica e liturgica complexa, os
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ritos incluem a participa¢io de grupos distintos,
denominados guardas, e a instalagio de um im-
pério negro, no ambito do qual autos e dancas
dramaticas, coroacdo de reis e rainhas, embaixa-
das, atos liturgicos, cerimoniais e cénicos criam
uma performance mitopoética, que reinterpreta
as travessias dos negros da Africa as Américas.

Segundo Dias (2001), as irmandades negras e
a organizacao dos reis do Congo aparecem nos
discurso de cronistas do periodo colonial, de for-
ma bem mais branda do que nas referéncias aos
batuques, julgados indecentes. Os festejos de ne-
gros em louvor a santos catolicos eram aceitos e
também vistos como uma forma de amenizar as
inclinacdes dos escravizados as revoltas.

As coroacOes que a festa celebra é fruto dos en-
contros e “desencontros” entre escravizados afri-
canos e a cultura portuguesa e representam uma
forma possivel e aceitavel de organizacio comuni-
taria negra, desde o século XVI. Se, em principio, a
devocao dos negros aos santos catolicos eram for-
mas de mascarar suas crencas a deuses e ancestrais
africanos, com o passar de anos e séculos, essa se
tornou uma devogao sincera, de grande comocio,
em termos da quantidade de pessoas que essas fes-
tas conseguem aglutinar e da intensidade que arre-
bata o corpo dos congadeiros.

No meio de um terreiro de uma capela, nas bor-
das de uma metrépole brasileira, os sons dos
tambores ritmam o movimento coreografico
das dangas e os corpos negros voleiam em torno
do mastro que devagar ergue-se levando em sua
haste o estandarte de Nossa Senhora do Rosario,
que também ¢é undamba beré beré, a senhora das
aguas, rainha da terra e do ar. Velas e luminarias
brilham aos pés de tronco fincado no chio, clare-
ando o caminho de todos os antepassados ao en-
contro dos rituais de Congado, que os celebram.
(MARTINS, 2002 p. 72)

As congadas de Minas Gerais, Goias e Sao Pau-
lo, sem duvida, guardam entre si particularidades
que as distinguem e que podem, também, ser ob-
servadas entre irmandades de um mesmo Estado
ou cidade. No entanto, de forma geral, podemos
dizer que as guardas da Congada se organizam en-
tre Congos, Mocambiques (ou Macambiques), Ma-

rujos, Catopés (ou Catupés), Viloes e Caboclos.
Os cantos entoados tanto falam da repressao
vivenciada pelos negros escravizados, quanto do
apoio espiritual que esses puderam encontrar nos
bracos de Nossa Senhora, como também cantam
com alegria a fé cristd. A danga do Congo, por
exemplo, pode ser um pouco mais saltitada, mas
sem complexas evolugoes, enquanto a danga do
Mogambique, que tao bem se acomoda no corpo
dos mais velhos, tem uma relagdo muito forte com
a terra, a ponto dos ombros se curvarem em sua di-
recao. Mais do que agilidade e destreza, a Congada
exige do corpo resisténcia fisica para horas e horas
de danca, cantoria e reza. O canto ¢é reza, a reza é
danga e o corpo canta, pois voz é movimento.
Pudemos verificar, portanto, que no contexto
da Congada a identidade negra nao passa necessa-
riamente pela negac¢ao da fé catélica, muito embora
seja possivel observar que simbolos das religides
afro-brasileiras sejam frequentemente citados ou
utilizados em meio aos festejos. Um numero gran-
de de negros e negras de todas as idades se reco-
nhece como pertencente a uma Irmandade Negra
e tem, no canto e na danga, o ponto maximo de
celebracdo e manutencio dessa identidade.

A Relagio Corpo - Identidade no Hip Hop

Desde meados dos anos de 1970, como vimos
anteriormente, as agoes politicas e culturais dos
movimentos negros norte-americanos influenciam
a juventude negra brasileira. Um ponto alto desse
fenémeno talvez tenha sido a massiva adesdao ao
movimento Hip Hop, sobretudo a partir dos anos
de 1990, quando a voz do rap ecoou forte nas pe-
riferias.

O Hip Hop ¢, em principio, uma combinagao
de movimentos — negro, social, juvenil e cultural
—, que surgem no final dos anos de 1970, nos bair-
ros pobres de Nova lorque, chegando ao Brasil, no
inicio dos anos de 1980, diretamente para as peri-
ferias dos grandes centros urbanos, especialmente
Sao Paulo, onde incorpora inimeras caracteristicas
nacionais, sem abandonar o carater de denuncia,
critica e questionamento das causas e consequén-
cias das injusticas sociais, como apontou Guima-
raes (1998). Além de aglutinar o rap, DJ, grafite e
break, o movimento Hip Hop define-se pelo modo



particular de mobilizar a juventude negra, no con-
texto urbano.

Acompanhando a agitagao politica do movi-
mento negro nos EUA, a musica também se trans-
formava, refletindo a identidade do negro norte-
-americano por meio de ritmos como o sou/ e o
funk, que fertilizaram o solo musical de onde bro-
taria o rap.

No Brasil, o apego ao rap pela juventude negra
¢ a projecao de uma identidade marcada pela mar-
ginalizagdo social, embora, rapidamente tenha con-
quistado um publico maior, de diversos segmentos
sociais, especialmente depois do sucesso do grupo
paulistano Racionais Mc’s e do rapper carioca D2.

Mesmo sendo um estilo de musica mediado
pela industria cultural, o rap nio se reduz a um
mecanismo habitual da sociedade de consumo ou
mercado jovem. A fala cadenciada com correspon-
dente base musical transforma a palavra cantada
em uma grande poténcia de comunicagao poética
e ideoloégica que denuncia a desigualdade étnico-
-racial, a exclusao social, a violéncia e as drogas,
combinando, em sintese, a condi¢ao de ser negro,
jovem e excluido.

Por sua vez, no break, a danga de rua, o corpo
que danga se assume como desafiador de si pro-
prio, exigindo muito treinamento. A qualidade es-
tética abordada nesse estilo sugere frequentemente
um corpo-maquina, moldado a partir de movimen-
tos roboticos e uma movimentagao que fragmenta
o corpo, revelando uma forma peculiar de apro-
priacdo do espaco urbano e do fazer coletivo, ca-
paz de agregar jovens em torno de uma identidade
comum (SPOSITO, 1994).

Logo no inicio dos anos de 1990, os rappers en-
fatizaram que o desenvolvimento de uma “consci-
éncia negra” era a estratégia para a afirmagao social
do negro no Brasil. Esse pensamento incidiu na
autoidentificagdo dos envolvidos com o Hip Hop,
como negros, bem como em ag¢oes e sociais.

No Hip Hop, por intermédio de cédigos cul-
turais, como a forma de se cumprimentar, o jeito
de falar, as expressOes utilizadas, as dancas, as ves-
timentas, o jeito de caminhar e o comportamen-
to, de modo geral, sujeitos individuais tornam-se
parte desse movimento, construindo processos de
identificacdo entre si, que acontecem, fundamen-
talmente, através do encontro.
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Esses encontros sdo tentativas de construir es-
pacos sociais de lazer e identificacio que, por sua
vez, definem simbolicamente os limites de seu
territério, no contexto da sociedade urbana. A
identificagdo com o rap, o grafite e o break da-se,
também, pela ocupagao comum de um espaco de-
finido como marginal pela sociedade.

As denuncias que carregam as palavras canta-
das do rap também sdo expressas nos corpos dos
autores e atores do Movimento Hip Hop, em que
o movimento corporal ¢ sigho do questionamento
da realidade vivida por eles. O corpo dos b.boys e
b.gitls, dos rappers e djs, dos grafiteiros e de todos
os participantes do Hip Hop, em geral, ¢ a propria
possibilidade de afirmacao de identidade cultural
por meio de gestos (vocais e corporais).

O Hip Hop ¢ marginal e se orgulha muito disso,
nao sendo a toa que assume o posto de “voz da
periferia”. Nos até irfamos mais longe: “o corpo da
periferia”. Se o corpo acaba por ser um territorio
atravessado pela cultura, podemos afirmar que a
periferia é atravessada pelo Hip Hop. E esta peri-
feria nio é somente constituida de casas, batrracos,
ruas, muros e asfalto. Esta periferia é gente e gente
é corpo.

A experiéncia do corpo como uma linguagem de
codigos especificos retirados da periferia revela
principios préprios na compreensio da juventu-
de em questdo, que produz uma nova forma de
comunicagao e daf a expressdo cultural denomi-
nada ‘vozes dos excluidos’. Ou seja, na Cultura
Rap — aqui representada nio s6 pela significaciao
dada por essa sigla norte-americana Rhythm and
Poetry, que revelaria apenas um género musical,
mas a sua conexdo em rede contribuida por ou-
tras linguagens artfsticas, arregimentando assim
a uma cultura mais amplificada, onde a palavra
Ritmo encaixa-se enquanto movimento, suingue,
gesto, toque e aquilo que indica ao hip (quadril)
e ao hop (saltar, pular) e poesia, enquanto no
discurso: letra, voz, mensagem, informag¢io — a
ideia da prépria movimenta¢ao dada pelo corpo,
surge como um novo discurso atribuido a uma
maioria de jovens pobres, das grandes metrépo-
les, que nao tém a visibilidade de seus problemas
sociais observados por setores politicos. (ROSA,
2003 p. 64)
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Assim, a ideia de marginalidade, advinda do fa-
tor urbanidade, revela-se no discurso corporal dos
agentes do Hip Hop, seja por meio da gestualidade
ou por intermédio do processo intelectivo de com-
posicao de letras de rap que, por sua vez, relatam a
situagao vivida na periferia.

Estes corpos de rua que dangam nos bailes, no
chio das padarias, dos supermercados e da pre-
feitura, fazem mais do que desafiar as tentativas
de disciplina e de controle das agbes corporais
que lhes sdo impostas pela sociedade. Eles dao
um sinal sensivel da possibilidade de uma exis-
téncia fisica fora dos padroes normais; sdo iden-
tidades corporais na rua e nio em nenhum outro
espaco educativo. (VILELA, 1998 p. 3)

Esta atitude materializada no corpo e em torno
do corpo, cria nos sujeitos do Hip Hop uma identi-
ficagao propria e uma comunidade particularizada,
que ¢ facilmente detectada. A corporeidade produzi-
da por esse discurso produz e reflete uma danga que
representa um corpo supostamente marcado pela
violéncia, fragmentado e simulado (ROSA, 2003).

Em sintese, o Hip Hop reinventou uma iden-
tidade negra, que nio necessariamente buscou a
Africa como principal referéncia e muito menos a
religiosidade, seja proveniente do Candomblé ou
do catolicismo, embora esses temas sejam frequen-
temente abordados, sobretudo nas letras de rap. A
negritude do Hip Hop assume-se de forma globa-
lizada e moderna, atravessada pela cidade, numa
atitude de enfrentamento e destemor que gera no
corpo uma malandragem que ginga no bit do bre-
ak, sem o som melodioso do berimbau.

Consideracoes Finais

Procuramos evidenciar que, se por um lado, o
discurso ideoldgico da identidade negra, produzi-
do a partir dos anos de 1970, oferecia, em certa
medida, formas/foérmas de ser e estat negro, nas
performances culturais, como no caso da Danca
Afro, do Congado e do Hip Hop, o carater ritualis-
tico e criativo dessas praticas vem sistematicamen-
te questionando e reconfigurando esse discurso.

Pudemos verificar que a afirmac¢ao da negritude
se constrél por diferentes vias. Ela se afirma no

corpo, olhando-se para o passado historico e miti-
co do continente africano, como ¢é o caso da Danca
Afro; no cantar das dores da escravidao, na alegria
da libertacao e na devo¢do aos santos, como é o
caso do Congado e, por fim, nas vias dessacraliza-
das e altamente revestidas de técnicas modernas de
comunica¢ao, como podemos observar no movi-
mento Hip Hop.

A ideia de identidade negra no singular
refere-se a um discurso politico-ideolégico con-
ceitual, que tem sido importante para a ampliagao
de direitos e a adogao de politicas publicas para a
populagio negra, entretanto, quando olhamos para
as performances culturais, nas encruzilhadas afro-
-brasileiras, vemos as praticas englobarem os dis-
cursos politico-ideolégicos e, em passagens que se
complementam e, por vezes, também se opoem,
os processos de construgoes identitarias negras se
diversificam.

Talvez, entre a ideia de identidade e de identifi-
cagoes, a marca mais fundamental da Danca Afro,
do Congado e do Hip Hop, seja a possibilidade de
pensarmos a identidade como pluralidade, ou me-
lhor, como diversidade, pois nao se trata apenas de
uma por¢ao do mesmo e sim de uma variedade,
isto é, que possui diferentes formas/foérmas, mas
que, no entanto, ¢ feita da mesma substancia, a di-
aspora africana em passagens pelas encruzilhadas
criativas da cultura brasileira.
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