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Eu sou um corpo
Um ser

Um corpo s6

Tem cor, tem corte
E a histdria do meu
lugar

Eu sou a minha
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Sou minha prépria
sorte
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RESUMO

Paira no imagindrio social a ideia de que a Amazonia é terra de fauna, flora e “indio”. Ela
ficou esquecida pela historiografia tradicional, que considerava irriséria a presenga
africana negra na configuracao racial da regido. Contudo, ha tempos pesquisadores locais
vém recolocando em suas pesquisas a importancia da regido no panorama nacional,
ressaltando a contribuicdo dos africanos negros traficados para o Grao-Pard. Assim,
contrariando o imagindrio étnicorracial, o ultimo censo do IBGE (2010) apontou que
76,7% dos paraenses declararam-se negros (69,5% pardos, 7,2% pretos), dados que
demonstram uma racialidade fortemente marcada pela mesticagem, em que o mito da
democracia racial branqueadora dificulta a (auto) identifica¢ao de negritudes amazonidas,
que ficam escondidas sob uma morenidade e pelo mito do indigena. Dessa maneira o
racismo enquanto arma ideoldgica, preconceito e discriminacdo segue como um
modulador das relagdes sociais e o modus operandis do estdo-nagdo. Considerando que
as analises devem ser feitas de modo articulado, faz-se necessario adotar a
interseccionalidade como instrumento para compreensoes situadas em corpos concretos:
com raga, gé€nero, classe, territério, histéria. Em que, no elo, mulheres negras sdo as
principais atingidas pela invisibilidade histdrica, a mesticagem e os piores indices de
desenvolvimentos humano, portanto possibilitam maior compreensdo sobre a realidade
racial brasileira. Nesse sentindo, adotou-se o Pensamento Feminista Negro enquanto
epistemologia vidvel para se compreender como mulheres negras constroem suas
negritudes na Amazonia, em particular, na Regidao Metropolitana de Belém. Foi adotado
o conceito de campo-tema do construcionismo social, a partir do qual foram realizadas
rodas de conversas, anota¢des no didrio de campo, conversas no cotidiano e utilizacao de
referenciais tedricos do Feminismo Negros e das relagdes raciais em uma tentativa de
problematizar os discursos sobre o tema e o que a Psicologia tem produzido com suas
praticas. Percebeu-se que as relagdes raciais sao complexas e que na interseccao género-
raca, mulheres negras seguem marginalizadas social e academicamente, uma vez que
existem poucos estudos com/sobre as sujeitas politicas na Psicologia. As quais, pelo
posicionamento outsider within, trazem outras contribuicdes, a exemplo dos processos de
racializagdo na Amazonia. Embora estes ocorram no mesmo jogo de poder das relacdes
raciais brasileira, a constituicao propria da histéria na Amazonia, as redes culturais e
materiais dos antepassados negros legaram constru¢des de negritudes diferentes,
portanto, a negritude ontolégica € inexistente e as mulheres negras existem em uma
diversidade. Logo, cabe a Psicologia o compromisso ético de contingenciar, assim como
outros pesquisadores vém fazendo, as histérias da Amazodnia e do Brasil em seus proprios
discursos, rompendo o pacto de siléncio sobre o racismo, qualificando suas praticas,
acolhendo quem lhe procura com sofrimentos psiquicos gerados pelo racismo e
combatendo ombro a ombro com os movimentos/feminismos negros o racismo em suas
intersecoes.

Palavras-chaves: Mulheres Negras, Amazonia, Morenidade, Feminismo Negro,

Psicologia.



ABSTRACT

The idea that the Amazon is a land of fauna, flora and "Indian" hangs in the social
imagination. It was forgotten by the traditional historiography that the black African
presence in the racial configuration of the region considered derisory. However, local
researchers have long been reinstating in their research the importance of the region in
the national panorama, highlighting the contribution of black Africans trafficked to Grao-
Para. Thus, contrary to the imaginary, it was the last IBGE census (2010) that 76.7% of
the paraenses declared themselves to be blacks (69.5% brown, 7.2% black), data that
show a raciality strongly marked by miscegenation in that the myth of whitening racial
democracy hinders the (self) identification of Amazonian blackness that is hidden under
morenity and by the myth of the indigenous. In this way, racism as an ideological weapon,
prejudice and discrimination follows as a modulator of social relations and the modus
operandis of nation-state. Considering that the analyzes must be done in an articulated
way, it is necessary to adopt intersectionality as an instrument for understandings situated
in concrete bodies: with race, gender, class, territory, history. In that, black women are
the main victims of historical invisibility, miscegenation and the worst human
development indexes, so they allow a greater understanding of Brazilian racial reality. In
this sense, Black Feminist Thought was adopted as a viable epistemology to understand
how black women construct their blackness in the Amazon region, in particular, in the
Metropolitan Region of Belém. The concept-field of social constructionism was adopted
made conversation wheels, notes in the field diary, conversations in the daily life and use
of theoretical references of Black Feminism and of race relations in an attempt to
problematize the discourses on the theme and what Psychology has produced with its
practices. It has been noticed that racial relations are complex and that at the gender-race
intersection, black women are socially and academically marginalized since there are few
studies with / on the political subjects in Psychology which by positioning outsider within
brings other contributions, the for example, the processes of racialization in the Amazon.
Although these occur in the same power game of Brazilian racial relations, the very
constitution of history in the Amazon, the cultural and material networks of the black
ancestors bequeathed constructions of different negritude, therefore, ontological
negritude is non-existent and black women exist in a diversity. Therefore, it is up to
Psychology to ethically commit contingency, as other researchers have been doing, the
stories of the Amazon and Brazil in their own speeches, breaking the silence pact on
racism, qualifying their practices, welcoming those who seek them with psychic
sufferings generated by racism and fighting shoulder to shoulder with the black feminist
movements / racism at its intersections.

Keywords: black women, Amazon, morenity, Black Feminism, Psychology.
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INTRODUCAO

Fiz terapia. Fui pra Gestalt, depois fui pra Psicandlise. Gestalt foi até legal, mas
ail a minha psicologa disse é: “tu leva muito a sério esse negocio de raga, também ndo é
assim”, ai eu disse “nado”, ai eu sai da Gestalt e fui com uma psicologa da psicandalise.
A mesma situagdo e ela disse que “ndo existia racismo”, que é, “em Beléem uma cidade
morena do jeito que é as pessoas num... nem existia pessoas negras”’, [para psicéloga]
“eu nem era negra eu era morena, entdo nao devia existir racismo em Beléem”. Eu acho
que era coisa da minha cabega, né? “Que em Belem nem existe racismo, todo mundo
com essa pele tdo morena, tdo bonita” e ai eu disse, “ah td, ta bom entdo”, ai eu dei pra
ela dois livros, o “Tornar-se negra’ e o outro da Izildinha e ndo voltei, disse Teresa de

Benguela!, uma das mulheres negras da presente pesquisa em uma das rodas de conversa.

Em matéria publicada pela Revista Forum (ARRAES, 2015), Marilia Lopes € uma
mulher negra de 38 anos, professora universitaria que procurou algumas psicélogas, pois
havia sido diagnosticada com depressao ha alguns anos, no que rendeu o titulo da

reportagem “Meu psicologo disse que racismo nao existe”.

Queria poder dizer que se tratam de excecdes, mas € uma regra na realidade
brasileira: nega-se a existéncia do racismo. Profissionalmente falando, incorre-se em falta
de compromisso ético quando se tem, por exemplo, uma normativa do Conselho Federal
de Psicologia, a saber, a Resolucdo n° 018/2002 que versa no seu art. 1° “Os psicologos
atuardo segundo os principios €ticos da profissdo contribuindo com o seu conhecimento
para uma reflexdo sobre o preconceito € para a eliminacdo do racismo”, ou mesmo a
recente declaracdo deste Conselho?, que teve como preocupacio para o ano de 2016 o
combate ao racismo. Nesta pesquisa, pretendi problematizar normas, praticas,
epistemologias e desestabilizar o lugar da Psicologia chamando a aten¢do para o campo
das relacdes raciais. Afinal, o que temos produzido com nossas praticas? Satde ou

adoecimentos? Reproducdes ou transformacoes?

Em diversos momentos me questionei se essa pesquisa estava nos territorios da

Psicologia, pois ndo encontrava familiaridade nos textos da drea e se aventurar por

! Nome ficticio de uma das integrantes nas rodas de conversa das quais as transcri¢cdes serdo grafadas em
itdlico ao longo do texto.

2 http://site.cfp.org.br/racismo-sera-preocupacao-central-da-comissao-de-direitos-humanos-para-o-ano-de-
2016/
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campos da Histéria, Sociologia, Antropologia, Literatura trouxe diversas angustias,
desafios, mas, principalmente, ddvidas como: de que forma a Psicologia vem

contribuindo no campo das relagdes raciais?

André Luis Masiero (2002) abordou sobre o papel da “Psicologia das ragas e sua
influéncia na religiosidade de matriz africana no Brasil”. Na sua pesquisa aponta que
mesmo antes da constituicdo formal da Psicologia ja existia um campo de saber
psicolégico que, sobretudo, contribuiu para ratificar a hierarquizagdo racial a partir da
naturalizacdo de qualidades mentais e morais. Nomes de especialistas, adeptos de teorias
racistas, que serviram de referéncias para o campo das ciéncias psicolégicas como
Gustave Le Bom, que “influenciou a obra de Freud, Psicologia das Massas e Andlise do
Ego” (MASIERO, 2002, p. 68). Ou entao “Herbert Spencer e Francis Galton, dois
pensadores centrais no inicio da psicologia quantitativa” (Ibdem, p. 69) sdo alguns nomes

que Masiero (2002) aborda para trazer as primeiras contribui¢des das Psicologias.

Herbert Spencer valendo-se da teoria evolucionista de Charles Darwin lancou
interpretacdes acerca das dindmicas das sociedades nas quais acreditava que todas as
populacdes naturalmente poderiam progredir desde que nido houvesse intervengdes
externas, sendo este um dos precursores do liberalismo (MASIERO, 2002). Algumas de
suas teorizagdes foram compelidas na obra “Principios de Psicologia”, de 1855, que teve

grande influéncia entre os psic6logos norte-americanos.

Francis Galton, por outro lado, adepto do darwinismo social acreditava na
intervengdo para se alcancar o progresso cultural, inclusive no campo genético, onde
inaugurou o campo da eugenia. O filésofo definiu “sua ciéncia como um estudo e
manipulagdo da hereditariedade com o objetivo de melhorar ao méximo as qualidades
inatas, sobretudo as habilidades mentais, das ragas” (MASIERO, 2002, p. 69). Dentre
suas influéncias para o campo da “psicologia do século XIX, ¢ que haveria uma
continuidade entre os caracteres fisicos e morais” (p. 70) e, por consequéncia a

inteligéncia era inata e passada de uma geragdo a outra.
Nesse terreno,

As medidas psicolégicas nasceram com o objetivo de explorarem as
habilidades mentais e comportamentais dos individuos e dos grupos
humanos. Tratava-se da psicologia das diferencas. Francis Galton foi
um dos pioneiros na criacdo de técnicas de medidas das capacidades
mentais (MASIERO, 2002, p. 70).
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A partir de entdo, vdarios estudiosos desenvolveram testes psicométricos para
medir inteligéncia, memoria, idade mental, que para os psicélogos da época grupos como
0s negros, latinos e eslavos teriam menor indice intelectual. Sabemos que no decorrer do
tempo, muitos profissionais da psicometria passaram a nao respaldar o determinismo
biolégico e atribuiram as condi¢des do ambiente a existéncia de diferengas intelectuais
(MOREIRA LEITE, 1986), porém ainda se apoiavam em uma essencializacdo em torno

de grupos como se herméticos fossem.

Ainda assim € importante destacar que as teorias racistas estiveram presente nas
concepgdes iniciais do campo psicoldgico em que a miscigenagdo racial era motivo de
preocupacio em virtude da degeneracdo moral e mental que isso causaria aos povos mais
“evoluidos”. Um desses tracos que precisavam de interferéncia em prol de um progresso

cultural foi a religiosidade

predominante [para o campo da] saide mental coletiva, a disseminacao
dos culto afro-brasileiros, compunha, segundo psiquiatras e psicélogos
da época, um grave problema sanitdrio, pois poderia conduzir adeptos
para a doenca mental, caso houvesse alguma predisposi¢ao hereditaria
para isso — e quase sempre havia — sem contar que essas manifestacdes
primitivas ndo eram bem vindas em um pais que almejava civilizar-se
rapidamente (MASIERO, 2002, p. 72).

O que estava em voga era uma “higieniza¢do mental” e depuragdo de qualquer
resquicio da cultura africana que impedisse a construcdo de uma unidade dos povos
civilizdveis. Contudo, para o campo “psi”, o povo afrodescendente, no finisséculo XIX e
no alvorecer do século XX, possuiam predisposi¢coes a doencas mentais e capacidade
intelectual reduzida. Isso pode ser constatado se a énfase racial for aplicada a demografia
dos internos dos hospitais psiquidtricos da época em que a maioria eram pretos € mesticos

(MASIERO, 2002, p. 72).

Um exemplo que sintetiza o pensamento erguido nesse periodo ¢ o de que “em
relacdo as doencas mentais, o negro se revela predisposto ao alcoolismo e as psicoses
alucinatérias (RIBAS, 1945, p. 02 citado por MASIERO, 2002, p. 73)”. Quanto de
resquicios em nossas praticas, teorias, diagndsticos e progndsticos contemporaneos

atualizaram essas ideias racistas?

No que concerne a psicologia brasileira, Alessandro Santos, Lia Schucman,

Hildeberto Martins (2012) tragaram um “Breve histérico do pensamento psicoldgico
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brasileiro sobre relacdes étnico-raciais” dividindo-o em trés periodos: final do século XIX
e inicio do século XX de surgimento e consolida¢do do campo em um modelo médico-
psicolégico que tem em Nina Rodrigues um de seus expoentes, momento em que 0 negro
¢ transformado em objeto da ciéncia e sujeito psicolégico. O segundo tempo,
compreendido entre os anos de 1930 e 1950, a partir da constru¢do sociocultural das
diferencas que tem nomes como Arthur Ramos, Donald Pierson, Dante Moreira Leite,
Aniela Ginsberg, Viginia Bicudo. Por fim, de 1990 para ¢4 com o inicio de estudos sobre
branqueamento e branquitude com referéncias a exemplo de Jurandir Freire Costa, Irai

Carone, Edith Pizza, Maria Aparecida Bento.

Assim, como parte fundamental de qualquer pesquisa, foi feito o levantamento
bibliografico sobre o que se pretendia estudar, no caso em questdo foquei na
interseccionalidade género e raga, exclusivamente sobre mulheres/meninas negras no

campo da Psicologia independente de perspectiva tedrica.

Para tal, utilizei a plataforma da Biblioteca Virtual em Satide-Psicologia® (Bvs-psi
Brasil), para buscar produgdes cientificas com os descritores “raga” and “género”, cujos
critérios foram o intersticio de 10 anos (2007-2017) e serem periddicos nacionais de
psicologia que trouxessem no titulo ou no resumo as sujeitas mulheres negras tanto
expressamente grafadas, quando nas categorias raga e género. O objetivo foi conhecer os

discursos que estdo sendo produzidos pela Psicologia brasileira sobre mulheres negras.

Utilizando as terminologias fornecidas pelo bvs-psi, deparou-se com o primeiro
ponto a ser problematizado, a saber, a auséncia de algum descritor que se referisse
exatamente a mulheres negras. Os descritores propostos pela plataforma sdo a
combinacdo “mulheres” and ‘“negros” ou “raca” and “negros”. Aqui se ergue um
problema linguistico e epistemoldgico para esta pesquisa, posto que mulheres negras ora

ficam diluidas no conceito de mulheres, ora no conceito de negros.

Foram encontradas 14 produ¢des compreendidas entre os anos de 2009 e 2016,

distribuidas em 8 revistas:

PERIODICO QDE. ANO

Pesquisas e Praticas Psicossociais 1 2016

3 Portal que retine e organiza todas as bibliotecas que apoiam a Psicologia no Brasil, seguindo os principios
da BIREME. Fonte: www.bvs-psi.com.br
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Satdde e Sociedade 1 2016
Psicologia Escolar e Educacional 1 2015
Psicologia & Sociedade 2 2014
Revista de Psicologia 1 2013
Psicologia Ciéncia e Profissao 2 2010
Psicologia USP 4 2010/2012/2013/2016
Cadernos de Psicologia Social do Trabalho 2 2009/2014

Deste modo, € perceptivel a sub-representacdo e consequente sub-compreensao
das mulheres negras enquanto sujeitas politicas autdbnomas, nos conhecimentos
produzidos pela Psicologia brasileira em que do total, nenhum era proveniente da regido
norte, a ndo ser pelo vinculo de uma docente oriunda da Universidade Federal do Pard em
um estudo sobre meninas e educadoras negras da Bahia. A regido nordeste possuia 6
producdes, o sudeste 5 e o sul, 3. Fica o questionamento, as Psicologias do norte do Pais

nao tém produzido sobre mulheres negras?

No tocante as dreas de concentracdo, destaca-se a Psicologia Social em que se
produziram 9 pesquisas, Psicandlise e Escolar/Educacional ambas com 1 producdo cada

e 3 que ndo foram possiveis identificar o campo.

Dos 14 trabalhos, foi possivel identificar em 6 desde o titulo que o foco eram
mulheres negras, sendo que em 4 deles os termos “mulher (es) / menina negra (s)”
estavam literalmente grafados e em 2 inferi da combinacdo género e raca mais o assunto
a ser abordado e, em 8 percebi depois da leitura do resumo, o qual variou entre foco

principal e surgimento apenas a partir dos resultados.

Sobre os temas pesquisados a incidéncia maior foi acerca da violéncia contra
mulher em suas interseccdes com raca (03), o processo de imigracdo pdde ser notado em
02 (dois) deles, sendo que um abordava a partir da questdo laboral de mulheres negras
imigrantes para Portugal, 02 (dois) relacionados ao uso de dlcool e outras drogas, sendo
um com jovens socio educandas e outro em um quilombo, 1 sobre saiide da mulher negra
e racismo institucional, 1 sobre trabalho infantil, 1 sobre modelo da deficiéncia e suas
contribuicdes para Psicologia Social, 1 sobre o movimento de mulheres negras e 1 sobre

o uso das brincadeiras e brinquedos por educadores negros e criangas negras.
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Interessante notar que das narrativas produzidas por pesquisadores da drea, a
respeito das mulheres negras, 6 deles trouxeram seus arcabougos mediados por teorias
feministas, sendo 1 estudo feminista hegemonico, 1 pds-colonial e 4 interseccionais com
destaque para dois deles que trazem uma discussdo mais proficua sobre a
interseccionalidade enquanto ferramenta conceitual e mencionando feministas negras. O
que demonstra uma certa flexibilidade entre aqueles que se propde a estudar mulheres

negras partir dos campos abertos por feministas negras e outros feminismos.

Por fim, pude perceber que apesar dos esfor¢os, muito ainda precisa ser construido
em parceria com outras dreas de saber e, compreendendo que a Psicologia € um campo
diverso, no qual mesmo a Psicologia Social € plural, busquei compreender como mulheres
negras constroem suas negritudes na Amazonia, em particular na Regido Metropolitana

de Belém.

Para tal, foi preciso afirmar a presenca negra na Amazonia como cendrio onde se
desenvolveu os caminhos que percorri na presente pesquisa a qual antes de ser um
caminho fécil, revelou os meandros dessa trajetdria, que esbarraram no desafio de impor
a importancia de se verbalizar e registrar sobre essas negritudes na regido a partir dos

discursos proprios que por vezes sao estranhos ao olhar do exético.

A presente pesquisa ndo teve por objetivo tracar alguma genealogia tampouco
tracar uma linha continua da presenca negra da Amazdnia, mas sim, afirmar que a
Amazonia também foi e segue sendo constituida por corpos negros oriundos de diferentes
nacdes que imprimiram marcas diversas na constru¢cdo das negritudes amazonidas. Na
tentativa de ‘“escurecer” essa construcio negra, particularmente, a feminina nas
configuracdes proprias da histéria da regido, foi preciso compreender as formas que a
miscigenacdo assumiu aqui, a exemplo da morenidade, das no¢des de racializagdo e se

existiriam diferencas regionais na constru¢do da negritude brasileira.

Por que trazer perspectivas da histéria negra na Amazonia? Para tentar responder
a esse questionamento, aponto o conceito de epistemicidio formulado por Boaventura de

Sousa Santos que segundo reinterpretagdo de Sueli Carneiro, trata-se de

um processo persistente de producdo da inferioridade intelectual ou da
negacdo da possibilidade de realizar as capacidades intelectuais, o

4 Termo utilizado em oposi¢do a “esclarecer” em uma demarcagio politica que aponta a lingua
portuguesa como uma forma de coloniza¢do que perpetua os racismos. Assim 0S movimentos negros
denunciam expressdes de cunho racista como “denegrir”, por exemplo, subvertendo e dotando de semantica

99 ¢

positiva expressdes como “escurecer”, “a coisa esta preta” entre outros termos.
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epistemicidio nas suas vinculagdes com as racialidades realiza, sobre
seres humanos instituidos como diferentes e inferiores constitui, uma
tecnologia que integra o dispositivo de racialidade/biopoder, e que tem
por caracteristica especifica compartilhar caracteristicas tanto do
dispositivo quanto do biopoder, a saber, disciplinar/ normalizar e matar
ou anular. E um elo que nio mais se destina ao corpo individual e
coletivo, mas ao controle de mentes e coracdes (2005, p. 97).

Marcas essas que nao desapareceram com o fim do sistema escravocrata, pode-se
até dizer que se iniciou um processo de aprofundamento delas, posto que os grilhdes
desapareceram do ambito publico com a aboli¢ao do sistema e disseminou-se pelo tecido
social quando a populacdo negra emerge como um corpo, agora, a ser gerido pelo
biopoder, conforme estudado por Foucault. O corpo negro entra em cena e se torna objeto
de estudo, pela medic¢do do cranio, pela "desafricanizacdo" dos costumes, pelo controle

reprodutivo.

Da degeneragcdo prevista pelas teorias raciais a regeneracdo pelo culto a
mesticagem orientada pelo ideal de branqueamento, o corpo negro causava/causa
incomodo e precisava ser eliminado, seja simbdlica ou fisicamente, isto €, pelo mito da
democracia racial, pelo encarceramento, genocidio e ocultamento de outras histdrias

escritas.

Foi ap6s a II Guerra Mundial, momento extremo e perverso do uso das teorias
raciais/racistas em busca de uma “raga pura”, que as concepgoes biologicas do racialismo
passaram a ndo ter o total respaldo cientifico, entrando em descrédito, periodo este em
que se assinou a Declaracdo Universal dos Direitos Humanos (1948), que inclusive € a
carta base do codigo de ética da Psicologia, em um pacto pela “paz” mundial a custa da

negacdo da racialidade como principio organizador da sociedade brasileira.

Assim, tenho como ponto de partida um lema que muitas mulheres negras
carregam consigo: “Nossos passos vém de longe”, que se popularizou nos escritos e voz
da médica negra Jurema Werneck. Reafirmar a presenga de mulheres e homens negros na
AmazoOnia pressupde recontar as histérias que esses corpos trilharam, pois ainda

buscamos enquanto populacdo negra algo que € primordial: existir.

Segundo Neusa Sousa (1983), “uma das formas de exercer autonomia ¢ possuir
um discurso sobre si mesmo. Discurso que se faz muito mais significativo quanto mais

fundamentado no conhecimento concreto da realidade” (p. 17). Desta maneira, retomar
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nossa ancestralidade vai além de ruminar ou se prender a um passado ou mesmo contrapor
mitos fundadores, acima de tudo se trata de contar as histérias daqueles que se forjaram

negras e negros mediante a resisténcia de quem ficou de fora dos escritos.

Nao basta dizer que para a Amazdnia vieram negras e negros africanos se para a
propria historiografia tradicional isso se deu em quantitativos minimos, uma vez que se
compara os que desembarcaram aqui aos do sudeste e nordeste do Brasil, sendo situados
a partir dos grandes ciclos econdmicos. Nao basta dizer que negros fizeram parte da
constituicdo social da Amazonia sem apontar quais sdo nossas possibilidades étnicas que
repercutem na construcdo diferenciada das nossas negritudes. N@o basta constatar que na
Amazonia tém negros, pois ainda paira sobre a regido a mitica de uma terra s6 mato e
indio, no sentido pejorativo, porque se construiu a ideia de que ser indigena também ¢é

ruim em uma perpetuagdo do racismo anti-indigenas.

Aprendemos nos livros de historia que negro € sindnimo de escravo, aprendemos
a negar e ter vergonha das negritudes, pois nos faltam, entre outras coisas, referéncias
positivas do que aprendemos que € a histéria do Brasil e, por consequéncia, a histéria da
Amazonia. Conhecer outras trajetorias € importante ndo sé para as pessoas negras, mas
para a sociedade como um todo, quando transportamos do plano meramente académico
para o campo do combate ao racismo como um grave problema social, no qual ainda nos
deparamos com profissionais da Psicologia que negam o racismo, rejeitam a presenca
negra na Amazonia aludindo a morenidade e aprofundando os sofrimentos psiquicos.
Uma das primeiras coisas que eu aprendi na formacdo em Psicologia é que quando se
nega o sofrimento, se nega a existéncia de alguém. E, seguimos (“n6s” enquanto area latu

sensu) negando a existéncia de corpos negros.

Perceber que muitas pautas as quais lutamos s3o as mesmas de nossas
antepassadas e que antes de nds, outras mulheres negras pisaram este chio, derramaram
sangue nesta terra e deixaram suas marcas para que hoje eu escreva ndo € para mim s6
um problema de pesquisa, uma vez que seguird sendo problema social, gravado em nossos
corpos e em nossas vidas. Portanto, “eu sou porque nods somos” (filosofia africana do
Ubuntu) e porque nds fomos, logo ndo escrevo sozinha, mas enquanto uma coletividade

e polifonia de vozes que me acompanham.

Ao afirmar estas heterogeneidades, destaco a diversidade de
temporalidades, visdes de mundo, experiéncias, formas de
representacdo, que sdo constitutivas do modo como nos apresentamos
e somos vistas ao longo dos séculos da experiéncia diaspérica ocidental.
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Tais diversidades fazem referéncia as lutas desenvolvidas por mulheres
de diferentes povos e regides de origem na Africa, na tentativa de dar
sentido a cendrios e contextos em rdpida e violenta transformacdo.
Mudangas que resultariam na constitui¢do de uma didspora africana que
significasse algum tipo de continuidade em relacdo ao que poderia ser
definido como nds, com o que éramos € que ndo serfamos nunca mais
(WERNECK, 2010, p. 10).

Desta maneira, revisitar as histérias que me contaram e aqui trazer algumas delas
foi uma forma de dar sentido a essa consciéncia racial agora orientada para uma negritude
e ndo apenas, para um embranquecimento, que me possibilitou (re)organizar vivéncias,
memorias, ter novas condi¢des de possibilidade para existir em um mundo branco que
escondeu outras narrativas e por um tempo me impediu de “indagar a partir de qual ou
quais formas poderemos [...] nos colocar na arena publica em nosso proprio nome”?

(WERNECK, 2010, p. 16).

Sendo assim, para atender ao objetivo de compreender como mulheres negras
constroem negritudes na Amazonia, utilizei como referencial teérico o Feminismo Negro,
algumas ferramentas metodoldgicas do construcionismo social, principalmente, o didrio
de campo e rodas de conversas. Contudo, destaco que, ao escrever a pesquisa, muitas
coisas/vozes ficaram de fora, lacunas serdo encontradas que por vezes tive medo, mas

",

como ja dizia Luis Claudio Figueiredo (2007, p. 18) “viva a lacuna

Faco entdo um convite para que imaginem esta dissertacio como uma grande roda
ou varias rodas dentro dela, onde as vozes sejam uma referéncia académica, uma mulher
negra participante nas rodas de conversa ou que conversei em algum momento dadas as
minhas incursdes no campo-tema, os registros historicos sobre o Brasil e a Amazonia e,
sem duvida, eu-pesquisadora, como co-construtores horizontais desse produto final. Por
diversas vezes eu escrevo como falo, escrevo como faco em minhas redes sociais, escrevo

em primeira pessoa que longe de ser eu, trata-se de “nos”.

Eu falo de mim nessa pesquisa: mulher negra, militante, pesquisadora, psicologa.
E meus caminhos seguirdo constantemente atravessados por ddvidas e angtstias, mas
também alegrias e vitérias que me acompanharam nesse percurso de pouco mais de dois
anos de mestrado: caminhos, sobretudo € a isso que a escrita da dissertacao aponta, para
caminhos outros, caminhos que guiem a novas existéncias, caminhos que outras

trilharam, que eu trilho e que outras trilharao.
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As histérias que eu carrego e pretendi transcrever falam de mim, mas, também,
das muitas vozes que me atravessam, assim, trouxe alguns discursos sem a pretensao de
esgotar a temdtica ou mesmo falar por todas as mulheres negras. Sao descontinuidades
histdricas separadas pela didspora, desassociadas pela mesticagem, amparadas por uma
histéria oficial embranquecida que produziu verdades e subjetividades sobre a mulher
negra e nods, negras, estamos em todos os espagos disputando narrativas e o direito de

existir.

Cristiano Rodrigues e Marco Aurélio Prado (2010) trouxeram um trabalho
minucioso sobre a inser¢do de mulheres negras em diferentes entidades e organizacdes
ao longo do percurso de nossa consolidacdio enquanto novas sujeitas politicas,
demarcando as especificidades de ser mulher e ser negra. Foi um longo caminho para
falar sobre as particularidades da populacdo negra. Discussdes sobre racismo e mercado
de trabalho, por exemplo, foram realizadas pelo Centro de Estudos Afro-Asidticos da
Universidade Candido Mendes, organizado pela historiadora e feminista negra Beatriz

Nascimento a partir de 1973.

Destes espacos puderam ser criados o Instituto de Pesquisa das Culturas Negras e
a Sociedade de IntercAmbio Brasil-Africa. Virias organizacdes emergiram em outros
estados brasileiros, como o Grupo Palmares, no Rio Grande do Sul, que foi um dos
responsaveis por propor a data 20 de novembro, dia da morte de Zumbi, como Dia
Nacional da Consciéncia Negra. Na Bahia, em 1974, foi criado o bloco I1€ Ayé, que, além

de importante referéncia cultural, possibilitou a consolidacdo do MNU na Bahia.

No Pard, em 10 de agosto de 1980, foi fundado o Centro de Estudos e Defesa do
Negro do Pard (CEDENPA), passando a existir legalmente em 1982. Trata-se de uma
entidade ndo-partidaria e sem fins lucrativos que “vem contribuindo no processo de
superag¢do do racismo, preconceito e discrimina¢do, que produzem as desigualdades sécio
raciais, de género e outras, prejudicando, sobretudo, a populacdo negra e indigena, em

todos os aspectos da sociedade brasileira” (CEDENPAJ).

Em 1985 ocorreu em Bertioga o “Encontro Feminista” marcado por embates entre
mulheres brancas e negras, em 1988 ocorreu em Valenga o “I Encontro Nacional de
Mulheres Negras”, em que mulheres negras foram fortemente atacadas e acusadas de

dividirem as lutas. Porém, ndo tem como dividir, uma vez que as demandas especificas

3 http://www.cedenpa.org.br/Quem-somos
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das mulheres negras eram mantidas & margem tanto pelas feministas quanto pela agenda
de luta do movimento negro, buscava-se, pois, a consolida¢do e autonomia do duplo

ativismo empreendido pelos movimentos de mulheres negras.

Para além do “I Encontro Nacional de Mulheres Negras”, Ribeiro (2008) aponta
que a mobilizacdo e protagonismo das mulheres negras na “IV Conferéncia Mundial
sobre as Mulheres” realizada em Beijing, China, em 1995, e na “IIl Conferéncia Mundial
contra 0 Racismo, a Discrimina¢do Racial, a Xenofobia e as Formas Conexas de
Intolerancia”, ocorrida na Durban, Africa do Sul, em 2001, foram de suma importancia

para mudangas nas agendas politicas em ambito nacional e internacional.

Segundo apontado por Matilde Ribeiro (2006), a Conferéncia de Beijing,
possibilitou a abertura do feminismo ao didlogo sobre raca e etnia, aproximando
experiéncias vividas por diferentes mulheres. Posteriormente, o protagonismo e
articulacdo do movimento de mulheres negras do Brasil ampliaram os debates sobre
racismo e género na III Conferéncia de Durban com efeitos positivos em toda América

Latina.

Virios encontros seguem ocorrendo e ampliando os horizontes da luta antirracista
e sua interseccdo com género, classe, sexualidade, ora atrelados a uma institucionalizagdo
de uma parte do movimento de mulheres negras, ora nas linhas de combate fora do dambito
estatal, entretanto, € inegavel que muitos dos avangos s6 foram possiveis pela mobilizacao

conjunta dos diferentes atores sociais.

Nao se pode deixar de demarcar o surgimento em 2003, da Secretaria Especial de
Politicas de Promocdo da Igualdade Racial (SEPIR), com caracteristica ministerial, em
que ‘“sao declaradas as diretrizes governamentais para o combate ao racismo € a
discriminagdo racial em 4areas decisivas para a vida individual e coletiva” (RIBEIRO,
20006, p. 807), a Lei 10.639/2003, que estabeleceu o ensino da historia e cultura afro-
brasileira e africana nas escolas com o intuito de romper com a reproducao das histérias
contadas da perspectiva do colonizador e, por fim, a promulgacdo do Estatuto da
Igualdade Racial em 2010, firmando mais um compromisso de combate ao racismo entre

o Estado e sociedade civil.

Em 18 de novembro de 2015, mulheres negras de norte a sul do pais se reuniram
na Esplanada dos Ministérios, em Brasilia, para lutar contra o racismo, a violéncia e pelo

bem viver, marcando a primeira Marcha Nacional das Mulheres Negras que significou
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um novo momento nas mobilizacdes, posto que de norte a sul, ocorreram encontros,
discussdes, ampliacdo de redes de solidariedades. Um marco que se propde a dar
continuidade nas muitas histérias que precisam ser (re)contadas, (re)escritas e

(re)construidas.

Considerando a amplitude dos estudos étnicorraciais e de género, a pesquisa em
questdo, teve por objetivo compreender como mulheres negras constroem negritudes na
Amazonia, em particular na Regido Metropolitana de Belém e para tal, discorreu-se no
primeiro capitulo sobre o pensamento Feminista Negro enquanto epistemologia a ser
utilizada nos estudos das relacdes raciais. O segundo capitulo trata sobre as estratégias
metodoldgicas adotadas para me situar enquanto pesquisadora, abordar sobre os

caminhos éticos, estéticos e politicos que percorri até aqui.

No terceiro capitulo, partindo de uma perspectiva geral, abordei acerca da
complexidade e dindmica do conceito de raga e como essa forma de classificagdo das
diferencas humanas foram transformadas em desigualdade e utilizadas como pilar da
formacdo do estado-nagdo Brasil, apontando a entrada das teorias deterministas/racistas,
ainven¢do de um povo, de uma historia oficial e os processos de subversao empreendidos

pela comunidade negra.

Nos capitulos quatro e cinco dissertei sobre a presenca negra na Amazodnia,
focando no periodo da escraviddo em que no quarto capitulo falo da configuracdo racial
da populagdo negra de um modo geral, apoiada em autores como Vicente Salles e José
Maia Bezerra Netto e no quinto, enfatizo a presenca das nossas antepassadas negras em

seus parcos registros existentes.

E, por fim, no sexto capitulo falo de um momento cronoldégico contemporaneo,
trazendo tanto o obstidculo colocado pela morenidade quanto as possibilidades que a
experiéncia do racismo e o contato com outras narrativas abrem de fissura para constru¢ao
da identidade negra positiva o que reivindico que somente a essa podemos denominar de

negritude.

Tentei percorrer o caminho na escrita do geral para o especifico, do passado para
o presente, ndo em ordem cronoldgica, tampouco continua, mas de modo a dar sentido ao
porqué se falar da construcdo de negritudes por mulheres negras na Amazonia. E mesmo

para mostrar o quao complexo e imprescindivel de aprofundamentos tedricos e de
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pesquisa se faz necessdrio para nao reproduzir discursos racistas e praticas profissionais

higienizantes.
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2 DOS ENCONTROS EPISTEMOLOGICOS AOS “PRECIOSOS
ENCONTROS®”’: O PENSAMENTO FEMINISTA NEGRO

Este estudo insere-se no campo das relacdes étnicorraciais, dentro da Psicologia
Social, que, conforme apontou Kabengele Munanga (2014) no preficio do livro
“Psicologia Social do Racismo: estudos sobre branquitude e branqueamento no Brasil”,
pouco tem se inserido nos debates sobre a temdtica. Segundo o autor, a principal
contribuicdo da Psicologia Social nesse campo seria “captar fenomenos psiquicos do
racismo” (p. 11) para os quais teria dominio metodoldgico para tal em que auxiliaria na
compreensdo dos efeitos da internalizagdo do racismo e nas constru¢des das identidades
racializadas. Assim, € valido nos indagar: como a Psicologia Social enquanto um campo

de praticas discursivas diversas pode contribuir para o debate?

Foram nos encontros preciosos que tive ao longo da academia, na militancia, no
dia-a-dia que me fizeram escolher uma versdo e forma de narrar outras histérias sobre
mulheres negras amazo6nidas que sdo tdo minhas quanto das irmas que aceitaram o desafio
de co-construir a presente pesquisa. Assim, neste “nd” busco apresentar os caminhos
epistemoldgicos e de referéncia tedrica que percorri em meio uma gama de outras

possibilidades, a saber, o feminismo negro.

Trata-se, portanto, de trazer para primeiro plano o protagonismo da diversidade
das mulheres negras amazonidas e nio a essencializacdo de um ser mulher negra, no
intuito de ampliar as condi¢des de existéncia e romper com a pratica homogeneizante que
nos colou ora em estere6tipos embranquecidos, ora em esteredtipos de uma forma dnica
de negritude, invisibilizando a proliferacdo das diferentes formas de se forjar mulheres
negras da cidade, do campo, periféricas, universitdrias, maes, jovens, da floresta,

pescadoras, quilombolas, no sudeste, na Amazonia.

2.1 E nés negras, nao somos mulheres?

Esse homem ai diz que tem que ajudar as mulheres a subir nas
carruagens e carregd-las para atravessar as pocas de lama ou dar-lhes o
melhor lugar em todas as partes. A mim ninguém jamais ajudou a subir

®Abayomi no lorubd significa “encontro precioso”. Abayomi sdo bonecas, simbolos de resisténcia, que
mulheres africanas confeccionavam rasgando retalhos de suas saias. Entre trancados, nés e sem costuras,
contavam histdrias para suas criangas nos navios negreiros, no intuito de manter viva a memoria e histéria
de suas raizes na Africa. As bonecas ndo possuem demarcagio de olhos, nariz nem boca para facilitar a
identificagdo e o retalho do corpo € preto.
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em carruagem ou a atravessar pogas, nem recebo o melhor lugar! E eu
nao sou mulher? Olhe para mim! Olhe para o meu brago! Tenho
lavrado, plantado e colhido em celeiros, € nenhum homem poderia me
guiar! E eu ndo sou uma mulher? Eu poderia trabalhar tanto e comer
tanto quanto um homem - quando eu podia obté-lo - e suportar o chicote
também! E eu nao sou uma mulher? Eu dei a luz treze criangas, e vi
a maioria ser vendida para a escraviddo, e quando eu chorei com o
sofrimento de minha mae, ninguém sendo Jesus me ouviu! E eu nao
sou uma mulher? (TRUTH, 1851, grifo meu).

Diante de uma plateia majoritariamente branca, entre homens e mulheres que
pediam para que nao deixassem Sojourner Truth falar, ela subiu ao pulpito para defender
os direitos iguais para as mulheres, apés um homem branco se contrapor a extensao deles
alegando que mulheres ndo teriam capacidade para o trabalho manual por uma

predisposi¢io fisica (bell hooks’, 1981).

Sojourner Truth (1797-1883), ex-escravizada norte-americana e analfabeta, cujo
discurso proferido8 na ocasido da Conveng¢ao dos Direitos da Mulher em Akron, Ohio,
Estados Unidos, em 1851, tinha por objetivo bradar por direitos igualitdrios para todas as
mulheres, demonstrou a fragilidade e o cardter de construcdo histérico-cultural do

conceito universal de mulher que exclui pluralidades negras, indigenas, ciganas etc.

Deste modo, nota-se que os estatutos sociais de mulheres brancas e negras nao
foram os mesmos nas Américas. Enquanto aquelas foram vitimas da opressdo sexista,
mas também, pactuaram racialmente, declarada ou implicitamente, com homens brancos
ao longo do tempo pela manutencdo da hierarquia racial que lhes garante privilégios
sociais, mulheres negras foram alvo de opressdes articuladas. E o que nos demonstra a
afro americana bell hooks (1952) no seu livro “Nao sou eu uma mulher? Mulheres negras

e feminismo”, publicado em 1981.

A autora mostra ao longo da sua obra como mulheres negras foram subsumidas
na qual a estrutura interseccionada das opressdes fez com que a expressdo mulher
equivalesse a mulheres brancas e, o termo negro, a homens negros. O movimento
sufragista de direto ao voto é um exemplar dessa situagdo ao demonstrar que a tentativa
do povo negro em adquirir esse direito, pois acreditavam que isso lhes traria melhores

condi¢Oes de vida, principalmente para os moradores do Sul dos EUA, ignorou-se a

bell hooks é o nome adotado por Gloria Watkins como forma de subversdo escrita e é sempre grafado em
mindsculo.
80 discurso foi registrado por Frances Gage na obra The History of Woman Suffrage.
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situacdo das mulheres negras na disputa entre concessao de voto aos homens negros ou
as mulheres e foi no discurso igualitirio que mulheres brancas expressaram todo seu
racismo e alian¢ca com homens brancos para nao alteracao da hierarquia racial (bell hooks,

1981; DAVIS, 2016).

Principalmente nas Américas, a situacdo da escravidao esteve diretamente
enraizada no racismo e alterou o estatuto social de mulheres brancas que antes se
encontravam no patamar sociopolitico abaixo dos homens brancos e posteriormente ao
processo de escravizagdo de africanos que foram desumanizados e transformados em
propriedades, mulheres e homens negros passaram a ocupar esse estamento mais basal de
dominacdo, elevando racialmente mulheres brancas que agora poderiam ser donas de

pessoas negras (bell hooks, 1981).

Outro apontamento feito por bell hooks (1981) se refere ao contexto linguistico
de ndo marcagdo e, consequente, universalizagdo das experiéncias da raca branca, que
foram transformadas em critério de existéncia para os demais. Nao sdo raros os casos em
que nos deparamos com um livro que pretende contar a Histéria das Mulheres o qual
melhor poderia ser reescrito como “historia das mulheres brancas” por nao fazer mencao
as experiéncias de outras mulheres. E foi deste modo que mulheres brancas
convenientemente permitiram que suas experiéncias se tornassem critério de validade.

Assim:

As feministas brancas ndo desafiaram a sua tendéncia racista-sexista em
usar a palavra “mulher” para se referirem apenas as mulheres brancas;
elas apoiaram isso. Para elas serviram duas propostas. Na primeira foi-
lhes permitido proclamar os homens brancos como os opressores do
mundo, enquanto faziam parecer linguisticamente que nao existia
nenhuma alianga entre as mulheres brancas e os homens brancos
baseada na partilha racial e imperialista. Na segunda tornou-se possivel
as mulheres brancas agirem como se houvessem aliangas entre elas e as
mulheres ndo brancas na nossa sociedade e fazendo isso, elas
conseguiram desviar a atencdo do seu classicismo e racismo (bell
hooks, 1981, p. 101).

Nesse sentido, foi procurando estratégias para fazer ressoar a propria voz que
feministas negras langaram epistemologias que pudessem fazer o subalterno falar e ser
ouvido, apoiando-se em novos referenciais, principalmente fora da Europa. Um desafio,
uma vez que o mundo académico convive com torcicolo de tanto olhar para Europa em

uma ciéncia positiva, elitista, branca e androcéntrica (CURIEL, 2007).
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Ao caminhar pela histéria do Brasil, ficamos com a impressao de que ndo havia
mulheres nela. E pode até parecer inconcebivel falar de sua auséncia, mas foi assim
durante muito tempo, pois as mulheres ficaram fora dos relatos e nas profundezas do

siléncio (PERROT, 2008).

Acontece que mesmo nas primeiras histérias sobre as mulheres, privilegiou-se um
modelo universal delas, isto €, aquelas que mais se aproximavam do ideal de branquidade

e feminilidade em consonancia ao progresso pretendido.

Dentro dos novos tensionamentos que rompem com a histdria tinica que chega a
contemporaneidade como verdade naturalizada, algumas vertentes do feminismo ecoam
enquanto perspectivas que fraturaram nocdes unilaterais de gé€nero e seus
posicionamentos econdmicos, politicos e culturais na sociedade ocidental. Rompeu-se
com a determinacgdo biologizante do “ser mulher”, posto que por meio de exercicios de
poder e mecanismos tdticos de manutencao de uma ordem desejada o nascer em uma
condic¢do inata cedeu lugar ao tornar-se socialmente mulher, conforme postulou Simone

de Beauvoir (WERNECK, 2010).

Conquanto, essas teorizacoes iniciais do feminismo também seguiram contando
historias parciais sobre um sujeito mulher; universal e eurocéntrico, cujo feminismo teria
se institucionalizado na primeira onda feminista, seguindo os embalos da pés Revolugao
Francesa (CURIEL, 2009). Deste modo, as diferentes histérias das diferentes mulheres
ainda estdo por ser (re)escritas, dentre elas, a historia das mulheres negras, em especial

no Brasil.

Contrapondo-se a essa invisibilidade, em fins do século XIX mulheres negras
comecam a ganhar espacos ao criticarem o padrdo racista sob o qual o feminismo se
erguia e também ao tecer criticas aos movimentos negros que desconsideravam a luta
contra o sexismo (RODRIGUES; PRADO, 2010). Assim, as mulheres negras come¢am
a se construir como sujeito politico, dadas as suas experiéncias particulares que foram
negligenciadas tanto pelo movimento feminista hegemoénico como pelo movimento

negro.

Petronio Domingues (2007) aponta que ainda existe um longo caminho para se
construir acerca da participacdo das mulheres negras no periodo pds-escravocrata. Este
autor traz a trajetoria das “frentenegrinas”, mulheres negras que se engajaram na Frente

Negra Brasileira (1931-1937), considerada uma das maiores e mais importantes entidades
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de luta contra o racismo e por cidadania que para o “leitor desavisado, fica a impressao
de que a FNB s6 era composta por homens ou s6 os homens desempenharam um papel
de relevancia nela e, por isso, merecem entrar para os anais da histéria” (DOMINGUES,

2007, p. 347).

Mulheres negras estiveram tanto presente nos movimentos feministas que
voltaram a cena em 1975, no Brasil, como na fundagdo ativa do Movimento Negro
Unificado (MNU), em 1978 (DOMINGUES, 2007). E o caso de Lélia Gonzdlez, uma das
pioneiras do feminismo negro no Brasil, que combateu tanto o sexismo do movimento

negro quanto denunciou o racismo do feminismo hegemonico (RATTS, 2010).

Compreender a importancia que mulheres negras tiveram ao longo da histdria e
da constru¢do da tecnologia de mesticagem no Brasil é necessario na medida em que a
valorizacdo dessa mistura esconde o lado perverso da invencdo do Brasil: os estupros
coloniais. Nao era raro que os senhores da casa grande abusassem das negras escravizadas
ao seu bel prazer ou mesmo iniciando seus filhos na vida sexual. E foi do ventre dessas
mulheres que surgiram os mulatos e mesticos que na maioria das vezes eram arrancados
de seus bragos e levados a alguma Roda ou Casa dos Expostos da Santa Casa de

Misericordia (CARNEIRO, 2003).

A médica brasileira Jurema Werneck (2010) € categorica ao elucidar que mulheres
negras seguem invisibilizadas enquanto sujeitos de direitos, em outras palavras, nao

existem.

Sabemos que tem sido a partir de condi¢des profundamente
desvantajosas em diferentes esferas que nés mulheres negras
desenvolvemos nossas estratégias cotidianas de disputa com os
diferentes segmentos sociais em torno de possibilidades de (auto)
definicdo. Ou seja, de representagdo a partir de nossos proprios termos,
a partir do que projetamos novos horizontes de luta. Estratégias que
devem ser capazes de recolocar e valorizar nosso papel de agentes
importantes na constituicio do tecido social e de projetos de
transformacdo (WERNECK, 2010, p. 15).

Deste modo, falar de mulheres negras amazonidas € evidenciar sujeitas de direitos
que sdo invisibilizadas pelo mito do indigena que paira sobre a regido Amazodnia,
conforme serd visto mais adiante em que se nega a presenca de negritudes na regido. E

foi sob essas e outras circunstancias desvantajosas, como aponta Jurema Werneck, que
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fomos forjando as possibilidades de nossa existéncia nas malhas das resisténcias ao

branqueamento compulsorio.

Diante da insuficiéncia tedrica e prética de que nos fala Sueli Carneiro (2003),
fazia-se necessario “enegrecer o feminismo” e apontar o sexismo do movimento negro.
Nao é possivel pensar género dissociado de outros marcadores como raca, classe,

sexualidade, até porque o marcador raga regula o género e € em torno dele que classe e

sexualidade sdo moduladas (CARNEIRO, 2003).

O feminismo negro ao agregar as demandas raciais do movimento negro e os
problemas sexistas do movimento feminista consegue evidenciar “essa nova identidade
politica decorrente da condi¢do especifica do ser mulher negra” (CARNEIRO, 2011, p.
02). Assim, lancar mao desta perspectiva tedrico-metodolégica ajuda em novas

compreensoes sobre a existéncia das diversas mulheres negras.

2.2 O pensamento feminista negro

Dos encontros preciosos, posso dizer que o feminismo negro é um dos melhores
achados na minha vida, seja tedrica ou enquanto experiéncia de vida, que, no final das
contas, como poderd ser visto mais adiante, um nao se desvincula do outro. A cada leitura
um universo de possibilidades se abria diante de mim, mas ndo era algo tdo novo, pois
aquilo tudo de algum modo que, falava de mim; era igual, mas também era diferente, ou
como veremos, trata-se de temas comuns que mulheres negras compartilham a partir da

experiéncia de nossa singularidade.

Leituras que fizeram chorar de tristeza, dor, alegria, amor, querer abracar o papel
porque a vontade mesmo era abracar a mulher negra que escreveu e despiu uma negritude

que eu nem conseguia dimensionar em mim.

N3ao podia ficar so6 ali, eu precisava fazer algo também, queria que outras pessoas
sentissem o que senti e foi/é lindo construir espacos € movimentos em que pPoOSsO
compartilhar experiéncias com irmas que podem exprimir “é¢ assim mesmo que me sinto”,
“antes eu ndo tinha coragem de falar em sala de aula sobre isso, mas hoje eu levantei e
falei que precisamos estudar tedricas negras”, um abraco, um sorriso, um
reconhecimento, uma identificagdo que eu nio troco por nenhum crédito cientifico e por
isso mesmo falo com todas as vozes que carrego dos passos mais distantes que me fizeram

chegar até aqui. E hoje escrevo.
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E € deste modo que pretendo apresentar este topico e a pesquisa, ambos carregados
pela paixdo que nos fala Monica Conrado e Alan Ribeiro (2017), ao retomar textos de

bell hooks e, nos ajudar a compreender tanto a experi€éncia negra como a negritude

[...]a partir de uma légica politico-cultural que mobilize o valor social
do ato de amar como uma for¢a social em favor de novos vinculos
sociais que ndo sejam suprimidos pela sobrevivéncia social e pela
necessidade de ser forte e resistente diante de hierarquias raciais
(CONRADO, RIBEIRO, 2017, p. 77-78).

Um amor e existéncia que historicamente nos foi negado, queriam-nos como um
“outro” subjugado, mas mal sabiam que também estavam alimentando nossa forca de
resisténcia, capaz nao s6 de nos fazer quebrar correntes, mas de transpor um Atlantico
(negro) inteiro em busca de nossas histérias diaspéricas, queriam-nos escravas, mas

sempre fomos rainhas e sujeitas de nosso proprio conhecimento e voz.

Comeco explicitando alguns motivos que norteiam a necessidade de se pensar e
investigar nos aportes do feminismo negro, principalmente pela auséncia simbdlica e
fisica a que mulheres negras foram submetidas ao longo dos tempos, uma vez que
categorias universais de mulher e negro impediam o florescimento das sujeitas politicas,

mulheres negras.

Por conseguinte, abordo alguns atravessamentos do pensamento feminista negro
enquanto epistemologia bem como algumas ferramentas conceituais como experiéncia,
ponto de vista, outsider within e uma das principais contribui¢cdes, que € o conceito de
interseccionalidade. Para tal me apoiei em autoras como Patricia Hill Collins (1998, 2000,
2016), bell hooks (1981), Kimberlé Crenshaw (2002), Ochy Curiel (2015), Donna
Haraway (1995) e Avta Brah (2006).

2.2.1 O feminismo negro: pensamento em movimento

Patricia Hill Collins (1948-), feminista negra afroamericana e sociloga, na obra
Black Feminist Thought’ (2000), publicado originalmente em 1948, no capitulo intitulado

Black Feminist Epistemology traz uma preocupagdo recorrente com os critérios para

% O capitulo de Patricia Collins foi traduzido de forma soliddria por Helofsa Adegas e Juliana Lopes, no
ano de 2016.
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validac¢do do conhecimento a partir de uma epistemologia feminista negra, bem como os

parametros para construcdo dele.

Uma questdo que feministas negras t€ém levantado sdo os interesses de quem dita
o que € conhecimento, o que é verdade e os meios de ratificid-lo como tal. Inclusive, as
andlises sobre a preocupagdo que o pensamento feminista negro tem nessa disputa devem
passar pelo escrutinio das préprias dimensdes que ele propde, isto é, deve ser entendida

tomando o ponto de vista de mulheres negras.

Nesse sentido, Patricia Hill Collins (2000) aponta como o pensamento feminista
negro segue subjugado, ora ignorado enquanto epistemologia vdlida perante os
especialistas do conhecimento, ora como sendo um caso particular, ou seja, restrito a

comunidade feminista negra.

Do mesmo modo que durante muito tempo mulheres (universais) ficaram de fora
das histérias escritas sobre elas, como mostrou a historiadora Michelle Perrot (2008), e
foram sempre descritas e construidas conforme o que homens (universais) acreditavam
que elas deveriam ser, mulheres negras precisaram erguer meios alternativos de fazer

nossa voz ecoar no meio cientifico.

Assim, a perspectiva do feminismo negro nos auxilia na abordagem das no¢oes
de mulher negra em virtude das articulagdes de raca, classe, género/sexualidade,
territorialidade. Uma vez que esse campo tedrico fratura nogdes hegemodnicas e universais
sobre os individuos, possibilitando que novos atores sociais tenham suas historias e
experiéncias subalternas trazidas para primeiro plano, que, embora tenham ganhado

visibilidade nos dltimos anos, seguem em pequenos nimeros e restritos a poucos espagos.

Os processos de validagdo como os de produgdo do conhecimento refletem os
interesses de homens brancos da burguesia, que perante uma “alianga racial” (bell hooks,
1981), muitas das vezes, sdo abragados incondicionalmente por mulheres brancas. Collins
(2000) enfatiza a necessidade de se interseccionar as diferentes opressdes para melhor

compreender a configuracdo da matriz de dominag@o que no seu contexto sdo os EUA.

Matriz de dominacao € a tripla dimensao que enreda mulheres negras e operam no
controle e manutencdo das ideologias dominantes acerca das suas realidades e mesmo
para dificultar a desestabilizacdo das ideias hegemoOnicas acerca do sexismo e racismo,
suprimindo a vida de mulheres negras e, consequentemente, as ideias de intelectuais

negras. Uma dimensdo econOmica que as relegou aos trabalhos domésticos tomando
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grande parte do tempo dessas mulheres na luta pela sobrevivéncia. A opressao politica
que lhes retira direitos e privilégios atribuidos a homens brancos. E, por fim, a dimensao
ideoldgica que faz predominar qualidades e imagens de mulheres negras como a da

servigal, das prostitutas, que justificam a opressdo por meio de esteredtipos negativos

(COLLINS, 1998).

Eu acrescentaria uma quarta que seria a dimensdo subjetiva um suprassumo das
outras trés que possibilita as diferentes formas de (r) existir mulher negra na medida em
que se aceita, nega-se, reinventa as prescri¢des da sociedade, ou seja, a negociacdo que
fazemos na teia das relacdes de poder para constituir nossos modos de ser e existir no
mundo. Portanto, trata-se da constru¢cdo de um eu na interacao dialégica com esse mundo

e realidades que nos cercam, sendo assim € constantemente atualizada historicamente.

Intelectuais negras pioneiras na construcao de uma epistemologia feminista negra
ou mesmo em outros ambitos tiveram que negociar com as teorias € com epistemologias
hegemonicas, tanto para consolidar seus pontos de vista, como forma de fugir a um
ostracismo cientifico. Realidade drdua para muitas mulheres negras, vide a historiadora
Beatriz Nascimento, no Brasil, ou mesmo a histéria de vida das trés cientistas, Katherine
Johnson, Dorothy Vaughn e Mary Jackson que o filme Hidden Figures'® (2016) aborda.
Nem preciso dizer que durante uma das minhas aulas de metodologia foi notdria a
dificuldade de um docente (homem branco) em repetir a palavra “negras”, depois do
substantivo mulheres ou mesmo ao afirmar que minha paixdo militante sem “base

cientifica” poderia fazer com que minha pesquisa caisse em descrédito cientifico.

Como “raga e género podem ser analiticamente distintas, mas na vida das
mulheres negras, eles trabalham juntos” (COLLINS, 2000, p. 16) os dissecamentos que
as andlises produzem tem por objetivo, direto ou indireto, perder de vista como as
estruturas de dominagdo operam em conjunto produzindo opressdes em grupos que
concretamente ndo podem separar suas vidas em categorias circunstanciais. Somos

mulheres negras e ndo, ora mulheres, ora negras.

Como vemos a base cientifica que mulheres negras disputam € antes de tudo o de

existir, tanto simbdlica como concretamente nos espacos de circulagio e construcdo de

2

saberes diversos. E muito recente que nds, mulheres negras, come¢amos a circular

19 Filme langado no Brasil com o titulo “Estrelas Além do Tempo”, em 2017, pela 20th Century Fox, diregdo
Theodore Melfi. Para criticas na traducdo ver http://www.ceert.org.br/noticias/genero-mulher/15646/por-
que-no-brasil-hidden-figures-foi-traduzido-como-estrelas-alem-do-tempo.



34

formalmente pelas academias e desafiar os pilares dominantes da producdo de
conhecimento. Assim muitas adotam o positivismo como meio de investigacdo, ndo
porque esse ou aquele sejam melhores, mas sim como forma de negociagdo e
sobrevivéncia, sempre tensionando suas bases de legitimacao e nega¢do das experiéncias

das mulheres negras.

Patricia Hill Collins (2000) também mostra que o sistema hegemonico dominante
negocia com as demandas de epistemologias alternativas ao permitir, por exemplo, a
circulacdo de mulheres negras por seus andores de autoridade desde que elas respaldem
as imagens de controle aceitdveis sobre os lugares marginalizados que destinam a

mulheres negras.

Particularmente, critico o uso do positivismo como meio para construcdo de um
pensamento feminista negro, posto que, parafraseando Audre Lorde, ndo acredito ser
possivel destruir a casa grande, usando as armas de empréstimo dos senhores brancos e
especialistas, pois suas ancoras fundacionais s6 tendem a nos afundar em relacdes ciclicas
de validacdo de um conhecimento ou verdades por meio do que eles estabelecem como

limites. Precisamos ampliar nossas apostas e negociar com outras epistemologias.

Como afirma Collins (2000): “Longe de ser o estudo apolitico da verdade,
epistemologia aponta para os caminhos nos quais relacdes de poder determinam em quem
se acredita e por que” (COLLINS, 2000, p. 02). Deste modo, a autora aponta a experiéncia
vivida como critério de sentido, o uso do didlogo, a ética do cuidado e ética da

responsabilidade social.

Para explicitar sobre a experiéncia vivida, Collins (2000) demarca a diferenca
entre conhecimento e sabedoria sendo essa experiéncia o divisor entre um e outro. Essa
dimensao pode melhor ser traduzida como a prépria luta por sobrevivéncia das mulheres
negras seja esta simbdlica e/ou material uma vez que implica em conhecer as interseccoes

que lhes atravessam.

Para ela, “conhecimento sem sabedoria ¢ adequado aos poderosos, mas sabedoria
¢ essencial para sobrevivéncia dos grupos subordinados” (Ibdem, p. 06). Pode-se inferir
que o conhecimento serve a interesses dominantes especificos quando ndo se sustenta
sobre as bases concretas da vida, estando na maioria das vezes envoltos pelo discurso de
que a tunica forma de acesso € pela educagao formal ou por métodos cientificos enquanto

meios de construcdo de sentido a-histdrico, (a)temporal e incorpéreo.
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Sabedoria por outro lado estaria ligado ao dia-a-dia de quem subleva-se aos
exercicios do poder dominante, ou seja, do ponto de vista dos grupos subjugados. Deste
modo, a experi€ncia vivida € um critério para credibilidade reivindicada por mulheres
negras. Credibilidade que pode ser entendida enquanto constru¢do de versdes de verdades
condizentes com a vida concreta de quem as vive € ndo com 0s interesses econdmicos,
sociais e politicos de quem se beneficia, por exemplo, dos estereétipos de que mulheres
negras s6 podem ser empregadas domésticas ou prostitutas e que homens negros sao
criminosos. Em geral, ainda que ndo considerem a separacdo sujeito-objeto, certas
epistemologias seguem abafando as vozes das sujeitas que se pretende conhecer, sem, no

entanto, saber sobre elas.

As universalidades do conhecimento produzido servem para hierarquizar e
controlar  grupos  indesejdveis aos interesses  neoliberais-capitalistas  na
contemporaneidade. E fundamental “trazer exemplos de sua propria vida para simbolizar
novos significados” (COLLINS, 2000, p. 07), ou seja, as experiéncias vividas servem
como ponto de partida em torno do qual produzimos e negociamos os significados que

sdo atribuidos a nds e ao mundo, de onde emergem pontos de vistas parciais e situados.

Busca-se superar a hierarquia cientifica atual que considerou o saber do senso
comum como insuficiente para falar por si s6, construir seus proprios significados e suas
verdades, uma vez que era necessario submeter o individuo as andlises, objetificando-o,
isto €, tornando-o alvo de estudo, mas nunca enquanto sujeito ativo e coparticipe na

elaboragdo do conhecimento.

A autora aborda que as experiéncias e as narrativas de mulheres negras ou sao
erroneamente descritas pelos estudiosos ou seguem invisibilizadas no meio académico.
Isso fica evidente quando da dificuldade de se construir a presente pesquisa em que me
deparei com temas sobre encarceramento feminino, abortamento, entre outros nos quais
as sujeitas mulheres negras se ndo existiam, foram transformadas em dados estatisticos.
Deste modo, ndo as visualizou a partir das articulagcdes de estruturas na matriz de
dominacdo, em suma, foram andlises uni categoriais e de forma ndo interseccionada que
ndo levaram em consideracdo as narrativas de mulheres negras acerca de suas
experiéncias e, foram descritas pelo olhar eurocéntrico das teorias e epistemologias do

colonizador.

Nao existe um lugar privilegiado que nos coloque fora das amarras do poder, isto

¢, um lugar longe do que ocupamos nas intersec¢oes de género, raca, classe, sexualidade,
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territorio. E por isso mesmo, mulheres negras tiveram que desenvolver formas préprias
de dar sentido a si e aos outros, modos que perpassam pelas bases materiais de
« n . - .

experiéncias coletivas e visdes de mundo compartilhadas que mulheres negras
afroamericanas sustentaram baseadas na nossa historia particular” (COLLINS, 2000, p.
05). Consequentemente, nao se trata de um féorum iluminado de sabedoria, mas de saberes
construidos mediante as solu¢des elaboradas para viver tdo validas quanto outras formas

de conhecer e dar sentido ao que vivemos, produzimos e somos.

E preciso situar em um contexto sécio-histérico, mas também em um corpo que
vivencia e constréi sentidos seja o do pesquisador ou de quem se pretende pesquisar, pois
ndo ¢ possivel “descontextualizando a si proprios, [...] se transforma[ndo] em
observadores desprendidos e manipuladores da natureza” (COLLINS, 2000, p. 05). Na
dicotomia, tdo familiar a Psicologia, sujeito/razao versus objeto/corpo, mulheres negras
foram reduzidas como sendo “s6 corpo, sem mente” (bell hooks, 1995, p. 469), ou seja,
objetos sem voz, sem capacidade de discernimento e de elaboracdes e interpretagdes sobre

si e suas realidades.

Como pontuou Roberta Tavares, em uma das rodas de conversa, a respeito da

dicotomia sujeito versus objeto:

Porque ser negra na Amazonia, por exemplo, é ser de uma regido de quilombo,
ser menina preta nascida no quilombo e pairar na mentalidade urbana como as meninas
potenciais pra vir pra cidade ser servigais, ser babd, limpar banheiro, limpar privada,
nunca estd nessa posigcdo que eu to, agora falando como alguém que tem autoridade pra
falar disso. Eu sou menina preta quilombola em que jamais foi pensado que eu poderia
ocupar o espaco da academia porque a gente sempre foi pensado ou como objeto de

pesquisa ou como as potenciais servigais pra vir pra cidade |[...].

Em estudos no Brasil, ndo apontar a centralidade das relagdes raciais € continuar
a olhar com a lente imperialista do colonizador que naturalizou o racismo como
engrenagem das relacdes humanas ainda regidas por uma colonialidade do poder
reproduzindo um sujeito universal eurocéntrico, ora com um género, ora uma classe, ora
uma orientacao sexual, dissecando a complexidade concreta da vida. Nao basta, contudo,
abrir para novas versdes de verdades apenas demonstrando as fragilidades do que esta
posto, sem apontar as estratégias de poder que subjugam saberes e, por conseguinte,
existéncias, em prol de outras, ao escolher ndo pautar corpos marcados

interseccionalmente em teias de dominacoes.
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Mbonica Conrado e Alan Ribeiro (2017), trazem os conceitos de Blackness e black
experience que traduzem outras nogdes acerca do lugar da experiéncia vivida colocando-
a nas suas articulagdes com a tese do “ponto de vista privilegiado”, posto que esse olhar
garante meios proprios de constru¢do e de significados fugindo ao sexismo e racismo,
geralmente presentes em perspectivas universalistas. Esse ponto de vista privilegiado ndo
significa fonte exclusiva de conhecimento, tampouco reivindica uma autoridade do
sujeito que vivencia, ela propde a “possibilidade de se construir um ‘nds ampliado’,

fragmentdrio e heterogéneo” (p.77).

A experiéncia se constitui em um campo de possibilidades em que se pretende
(re)articular a importancia das multiplas vivéncias a partir de posicionamentos conferidos
pela configuragdo sdcio-histérica que se contrapde a “separagdo literal de vivéncia e
linguagem, experiéncia e conhecimento sobre a experiéncia” (Ibdem). Assim, pretendeu-
se considerar a experiéncia pessoal como uma forma de conhecimento “que coexiste de

maneira ndo hierarquica com outros modos de conhecer” (bell hooks, 2013, p. 114).

A experiéncia narrada em primeira pessoa — concreta e situada — € uma das
ferramentas adotada pelo feminismo negro para ecoar a voz de mulheres negras que
contam suas vivéncias e posicionamentos. Collins (1998) adota como premissa
epistemoldgica suprimir termos distantes como “elas” e “suas” para falar do grupo de
mulheres negras, ainda que essa escolha represente descrédito frente alguns meios
académicos. E ndo € raro encontrar em varias autoras esse recurso subversivo da primeira

pessoa.

Acredito que todo meu percurso académico tenha sido essa busca de mim ou,
como disse Diego, um grande amigo: “tu ficaste dando voltas para falar de ti”. Talvez
seja verdade, mas falar de alguém ou de algo que ndo se tem muita familiaridade ndo é
tarefa facil. E foi preciso o estranhamento e ruptura para que esse processo de me voltar

para mim fosse possivel.

Quando falo de experiéncia, quero significar um duro processo de
aprendizagem na busca de minha identidade de mulher negra, no
interior de uma sociedade que me oprime e discrimina justamente por
isso. Porém uma questio de ordem ética-politica se impde de imediato.
Nao posso falar em primeira pessoa do singular, de algo que ¢é
dolorosamente comum a milhdes de mulheres que vivem na regido; me
refiro as amerindias e as amefricanas, subordinadas por uma latinidade
que faz legitima sua inferioridade (GONZALEZ, 1988, p. 134, traducdo
minha).
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Assim, falar de mim é também falar de tantas outras, onde o eu e a outra/as se
co(n)fundem, bem como os novos paradigmas de ci€éncia em que me situo que nao
separam sujeito versus objeto. Serei objeto do meu objeto e sujeito do meu sujeito,
construiremo-nos nesse processo de compreensao. “Nao posso falar em primeira pessoa
do singular”, enquanto um lugar de exclusividade em que reside a fonte do conhecimento,
costumo dizer que ndo estamos (re)inventando a roda, portanto, quando trago exemplos
da minha vida ou graficamente escrevo em primeira pessoa do singular segundo a
gramdtica normativa (eu isso, eu aquilo), estarei remetendo-me a polifonia da experiéncia

compartilhada.

E é por este caminho que tento enveredar na dificil arte de escrever em primeira
pessoa: falar de/sobre mim mediante experiéncias que compartilho com outras mulheres
negras. E é um pouco ou muito disso que tratou minha pesquisa no mestrado, isto €, falar
em uma primeira pessoa coletiva, das diversas vozes que me atravessam e que o “eu”

mesmo quando sozinho € sempre um “nds”.

A segunda dimensdo do pensamento feminista negro, conforme Collins (2000) é
o uso do didlogo que difere do discurso entre um sujeito versus objeto, que propde a
conversa vertical entre duas pessoas. Mulheres negras construiram as solu¢des para os

conflitos de sobrevivéncia a partir da conexao com a comunidade e ndo de forma isolada.

E em comunidade que construimos conhecimento sobre o mundo em que esse
didlogo remete a tradi¢Oes orais de base africana e na cultura afroamericana e indigenas,
em que o “requisito fundamental dessa rede interativa € a participagdo de todos os
individuos”, a interanima¢ao humana como critério do conhecimento (COLLINS, 2000,

p. 10).

z

A terceira dimensdo € a ética do cuidado que possui trés componentes:
singularidade, emocdo e empatia. Singularidade, pois todos temos direito a uma
expressividade pessoal que, segundo Collins (2000), “os poli-ritmos na musica Afro-
Americana, em que nenhuma batida central subordina as outras, ¢ compardvel ao assunto
da expressdo individual, ndo diminuindo de cada pedago, mas enriquecendo o todo da

colcha de retalhos da mulher negra” (BROW, 1989, citado por COLLINS, 2000, p. 11).

Lembrei-me de uma metafora que ouvi durante uma aula, ainda na graduagdo em

Psicologia, sobre como a ciéncia analisava cada um dentro do seu arcabouco, um elefante.
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Um determinado ramo da ciéncia estudava a pata do animal e dizia conhecer tudo sobre
ele, outro estudava a tromba e fazia o mesmo e, assim o elefante ia sendo dissecadamente
analisado e possuindo vdrias versdes sobre o que ou quem era o animal, em uma “briga”

para saber quem tem mais razao ou conhecimento sobre o elefante.

Do mesmo modo construimos o conhecimento, tendemos a construir autoridades
de saber que possuem mais pesos para atestar a verdade das coisas. No entanto, o
pensamento feminista negro nos ensina que para conhecer a tromba ndo precisa se
sobrepor ao conhecimento da pata do elefante e o ponto de vista de quem experimenta o
rabo pode servir como rearticulador dos significados sobre o elefante, mas mesmo quem
faz parte desse grupo (rabo) possui conhecimento inacabado e, por isso mesmo, € apto
para ser enriquecido com a contribui¢do dos demais. Em suma, ndo precisa renunciar-se
da singularidade individual ou cientifica ou suprimir outras; precisamos fazer o esforco
de conexdo para compreender nosso ponto de vista como parcial e pronto para ser

oxigenado com outros pontos de vistas igualmente parciais.

Outro componente da ética do cuidado € a emogdo, em particular a aproximagao
delas com o didlogo. Na pretensa tentativa de neutralidade em prol de uma objetividade
cientifica, tentou-se excluir as emoc¢des do/a pesquisador/a e deste modo criou-se a ilusdao
e supremacia da razdo de um homem branco sem sentimentos capaz de produzir

conhecimento de um lugar especializado.

O pensamento feminista negro mostra-nos que nao basta informar um conteudo,
pois a forma como se faz também importa. E ¢ memoravel o exemplo de cantoras de blues
e jazz que Collins (2000) traz; Billie Holliday ao cantar Stange Fruit e a forma como o
faz, bem como o grito de Respect de Aretha Franklin. Nossos conhecimentos ndo estdao
dissociados do que nos move e nos mobiliza. Minha paixdo militante conforme enunciado
por um professor, constréi meus caminhos e isso € disputar outras perspectivas que nao
sao consideradas cientificas e que nem tenho total pretensdo de que sejam, quero mesmo

¢ ampliar as possibilidades de um fazer cientifico.

Por fim, a empatia como outra caracteristica da ética do cuidado que nos garante
uma maior compreensao sobre as posi¢des dos demais, permitindo perceber o outro sem,
no entanto, ser ele, estando essa dimensdo também ligada com as emocdes e
singularidade. Sdo, portanto, componentes da ética do cuidado que se mesclam em graus

diferentes nas epistemologias feministas negras.
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A quarta dimensao do pensamento feminista negro € a ética da responsabilidade
social: por que estudamos o que estudamos? Por que queremos estudar mulheres negras?
Somos totalmente responsaveis pelo que construimos dentro da academia e precisamos
sempre lembrar que os saberes servem a interesses especificos. Assim, emogao, ética e

razdo estdo interligados no pensamento feminista negro.

O pensamento feminista negro ¢ um campo que emerge dos conflitos de
dominagdo e com tal ndo estd isento das realidades socioecondmicas e politicas,
contribuindo para compreensio de como grupos subjugados articulam os significados das
suas vidas compartilhando conhecimento sobre elas que tanto servem como forca de

sobrevivéncia, como motriz de luta social.

N3ao cabe aqui falar em quem € mais oprimido, mas sim organizar os esquemas de
investigacao a partir das experié€ncias vividas de mulheres negras que foram obrigadas a
desenvolver um ponto de vista privilegiado acerca dos mecanismos e efeitos das
opressoes, servindo por isso mesmo como lugar social para se examinar as intersecccoes

a que somos submetidas.

E privilégios ndo significam superpoderes ou ganhar na loteria, mas tratam-se de
possibilidades de transito real e simbodlico por espagos que permitem aos individuos uma
existéncia especifica dentro da matriz de dominagdo, desenvolvendo interpretacdes
proprias das suas experiéncias e, num panorama politico, usufruir ou ndo de direitos e

beneficios sociais.

Patricia Hill Collins (2016), no texto “Aprendendo com a outsider within”, propde
uma andlise socioldgica do status de outsider within da presenca de mulheres negras na
Sociologia, relacionando-o com trés temas centrais para o pensamento feminista negro:
autodefinicdo e autoavaliagc@o, a natureza interligada das opressdes e a importincia da

cultura das mulheres negras.

O termo outsider within ndo possui uma traducio direta para a lingua portuguesa
e conforme a tradutora pode ser entendido como “forasteiras de dentro”, “estrangeiras de
dentro”. Pode ser compreendido como um posicionamento o qual pessoas de grupos
minoritdrios ocupam na matriz de dominagdo, algo como alguém de fora mas que ao
mesmo tempo estd dentro e € justamente esse status “‘estrangeiro” em outras terras que

garante um ponto de vista diferenciado para mulheres negras sobre si, 0 mundo e os

demais.
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Collins (2016) comeca abordando que durante muitos anos e, inclusive se estende
a atualidade, mulheres negras transitaram pelo intimo das familias brancas em uma
posicao outsider within no lugar da “mae preta”, de quem ¢ “quase da familia”, da
empregada doméstica e com isso construiu uma lente prépria que nem a familia branca,

nem aos homens negros foi permitido.

A autora traz o ensaio de Simmel (1921 citado por COLLINS, 2016, p. 100) para
abordar o significado de estrangeiro no qual o ponto mais elucidativo € o que aborda a
habilidade que pessoas estrangeiras desenvolvem quando entram em contato com
situacdes, culturas, lugares diferentes do seu de origem, que é o de enxergar regularidades

que pessoas nativas ndo veem e que a eles soam como destoantes do seu.

Isso me lembra de quando morei em outros estados, € na roda com jovens de vérias
regides do Brasil, um dos pontos sempre era 0 modo como cada um falava: “Flavia, mas
por que vocés do Pard falam tudo no diminutivo e colocam a letra i onde ndo tem? Falam
galinhla, paozinhlo”. Obviamente que eu jamais havia percebido isso antes, pois estou
insider no modo como falamos por aqui e eles, outsider. E no final dos quatro anos que
tinhamos de ficar em cada estado, ja estivamos falando um pouco como o outro, devido

0 contato que nos permitiu uma posicao outsider within.

Para entender o pensamento feminista negro é importante encard-lo como estando
em constru¢do, mas que em linhas gerais se trata de producdes sobre e de mulheres negras
destinadas para mulheres negras. E importante compreender algumas premissas que
circunscrevem essa tentativa de defini¢do: 1) o conhecimento produzido sobre mulheres
negras da-se de forma situada, material e sdcio historicamente, e estdo moldando suas
vidas, ndo podendo se separar o processo de criacao da experiéncia concreta de suas vidas;
2) cada ponto de vista € situado, existindo, contudo, pontos que serdo compartilhados com
as demais mulheres negras; 3) essas perspectivas compartilhadas ganhardo contornos
expressivos diferentes a depender da classe, contexto geografico, orientacdo sexual; e 4)
o ponto de vista acerca das suas experiéncias com a matriz de dominacdo embora

presente, nem sempre estard nitido para mulheres negras.

O primeiro ponto chave para se compreender o pensamento feminista negro € o
que representa a autodefini¢do e autoavaliacdo para mulheres negras no que Patricia Hill

Collins explicita:

Autodefinicdo envolve desafiar o processo de validacio do
conhecimento politico que resultou em imagens estereotipadas
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externamente definidas da condicdo feminina afro-americana. Em
contrapartida, a autoavaliacdo enfatiza o conteido especifico das
autodefinicbes das mulheres negras, substituindo imagens
externamente definidas com imagens autenticas de mulheres negras
(COLLINS, 2016, p. 102).

Os esteredtipos servem como imagens de controle construidas pelo (ex)6tico, isto
¢, definicdes criadas sobre mulheres negras a partir de experiéncias de terceiros e
interesses estratégicos de dominagdo que tomaram como base certos aspectos
possivelmente ameacadores para o status quo. Sua fungio é, sobremaneira, desumanizar

e controlar.

Mae King (1973) e Cheryl Gilkes (1981) alertam que substituir estereotipos
negativos por outros positivos sdo igualmente prejudiciais se ndo for possivel
compreender a funcdo que eles desempenham na matriz de dominagdo, ou seja, ndo

perceber os mecanismos de controle e de subjetivagcdo que lhes sdo inerentes.

Um exemplo atual pode ser percebido com os movimentos de mulheres negras no
Brasil que legitimamente tem buscado uma afirmacdo positiva dos cabelos crespos,
entretanto, para além da valorizacdo de tragos afros, construcio de uma identidade
politica de resisténcia negra e o inegavel impacto na nossa autoestima, o que se tem Vvisto
sdo as padronizacdes de um modelo de “ser negro” que comecou a ganhar espago na
inddstria da moda e de comunicacdo que assimila certo modelo de negra com cachos
controlados, dizendo que esse é o padrdo tolerdvel, excluindo outras possibilidades de
expressdes capilares (0s que estdo mais perto do tipo 4C!'!) e mesmo a de nem ter cabelo,
fixando mais uma vez no corpo as marcagdes racistas. Desse modo, desumaniza-se e

controla-se tanto esses como os que elegeram como norma a ser combatida.

A importancia de autodefinir-se estd em subverter definicdes exoticas construidas
e mantidas segundo interesses hegemonicos de dominacdo, afirmando mulheres negras
enquanto sujeitas politicas ativas e coparticipes de sua producdo, enfatizando, inclusive,
a fragilidade em que se sustenta o padrao normativo que criou um “Outro” desumanizado.
Afasta-se, deste modo, discursos engessados e sem confirmacdo material de tentativas de
“determinar a precisdo técnica de uma imagem para outro que ressalta a dindmica do

poder que fundamenta o préoprio processo de defini¢do em si” (COLLINS, 2016, p. 103).

! Grau de curvatura dos cabelos que vai do 1 (liso), 2 (A, B, C), 3 (A, B, C) a0 4 (A, B, C).
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E neste ponto que se insere a presente pesquisa, quando pretendi compreender os
mecanismos de autodefinicdo que levam mulheres, residentes na regido metropolitana de
Belém, a se identificar enquanto negras, (re)avaliando os estere6tipos embranquecedores
da raca negra que nos definiu como morenas, pardas, estigmas que carregam a cor preta
e dificultam a constru¢do de uma identidade negra positiva, ou seja, de uma negritude na
Amazonia mediante as novas possibilidades de autodefinicdes abertas, sobretudo, pelos

movimentos negro e feministas negro.

A autoavaliac@o vai questionar o conteido das autodefini¢des, contrapondo-as
com as imagens previa e externamente definidas. E importante que mulheres negras criem
seus proprios parametros de avaliacdo, diferentes dos que nos controlam e nos colocam

no lugar de objetos s6 corpo e sem mente.

Outro tema central do pensamento feminista negro € a natureza interligada da
opressao ou interseccionalidade que permite as mulheres negras uma visao mais concreta
dos mudltiplos esquemas de dominac¢do. Ndao sendo nenhuma novidade que seja o
destoante que nos salta o olho, uma vez que na dissecacdo analitica da vida insider-

outsider ou existe raga ou existe género.

E por fim, a importancia de redefinir-se e explicar a cultura de mulheres negras
abriu novas perspectivas e pontos de investigacdo antes desconhecidos, identificando
exemplos concretos nos quais mulheres negras “criam e transmitem autodefini¢des e

autoavaliagdes que sdo essenciais para lidar com a simultaneidade de opressdes que

vivenciam” (COLLINS, 2016, p. 110).

Sdo culturas dindmicas e situadas contextual e historicamente que possuem
simbolos e valores igualmente dindmicos e materiais que orientam o quadro de referéncia
ideoldgica das mulheres negras que segundo uma das premissas do pensamento feminista

negro, terd expressoes diversas a depender da classe, regido etc.

O posicionamento outsider within permite a mulheres negras detectar o que a
autora chamou por anomalias, que podem ser de dois tipos: por omissao ou por distor¢ao.
A notdria auséncia de mulheres negras em investigacdes em que elas s@o as principais
afetadas e as dissonéncias causadas pelo abismo que separa as experiéncias vividas por

mulheres negras e os dados e explicagdes cientificas, podem ser exemplos disso.

Esse posicionamento - outsider within - caracteristico da natureza interligada das

opressoes permite usar o ponto de ligacdo entre eles para melhor compreender os
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mecanismos da matriz de dominagdo servindo como lente de aumento e ponto de partida
para campos de andlise diversos uma vez que outros grupos também sao afetados por uma

ou mais dessas mesmas for¢as em graus e intensidades variadas.

Deste modo, Collins (1998) aborda que se deve examinar as ideias cotidianas, até
entdo, ndo consideradas intelectuais, uma vez que a posi¢do marginal permite as mulheres
negras um angulo de visdo diferenciado a respeito das teorias intelectuais hegemonicas,

uma “posicion afuera/desde adentro” (WALKER, 1983 citado por COLLINS, 1998).

Ela também aponta que mais do que desenvolver andlises nos aportes tedricos do
feminismo negro, € preciso lancar mao de novos recursos epistemoldgicos, o que significa
desafiar as definicdes mesmas de discurso intelectual. Haja vista que intelectualidade
tradicional dentro da realidade de opressdo do plano econdmico, politico, ideoldgico e

subjetivo € um lugar para poucas.

2.3 Interseccionalidade

A segunda dimensdo do pensamento feminista negro, conforme exposto
anteriormente por Patricia Hill Collins (2000), ja adiantou alguns contornos sobre a
natureza interligada das opressdes a que mulheres negras estdo expostas. Ao elucidar, por
exemplo, que uma das importancias da interseccionalidade ¢ que “esse ponto de vista
muda todo o foco da investigacdo, partindo de uma abordagem que tinha como objetivo
explicar os elementos raca, gé€nero ou opressdo de classe, para outra que pretende

determinar quais sdo os elos entre esses sistemas” (COLLINS, 2016, p.108).

O que estd em jogo aqui ndo € acrescentar pautas de opressao a agenda do dia ou
as investigagdes e sim compreender o momento em que eles se ligam, sua interacdo e os

mecanismos que o atravessam, € nisto que se apoia o pensamento feminista negro.

A simultaneidade de opressdes possui eixos de “pensamento dualistico do tipo ou
isto ou aquilo” ou, como denominado por Collins (2016, p. 108) “constructo da diferenca
dicotdmica por oposi¢cdo” que se tratam de modelos construidos de classificacdo de
pessoas, ideias ou coisas discriminadas a partir de suas diferencas, exemplo, branco-preto,
razdo-emocao, sujeito-objeto que ndo se complementam e sdo instdveis na medida em
que ocorre a submissao de uma parte a outra. Mulheres negras sdo atravessadas por varios

eixos de diferenca dicotdmica por oposi¢ao.
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Segundo Bonnie Thornton Dill (1983, citado por COLLINS, 2016, p. 109) “a
escolha entre se identificar enquanto negra ou mulher € um produto da estratégia
patriarcal de ‘dividir e conquistar’” e, por isso mesmo mulheres negras tem buscado
interligar para resistir mediante esse lugar que fomos levadas a ocupar na matriz de
dominacdo. Este é outro ponto importante acerca dos estudos interseccionais, pois nao
buscamos solucdes sectdrias para as opressoes, uma vez que entendemos que a conexao
¢ a chave para uma compreensdo mais ampla dos problemas ou como diria Audre Lorde
(2007) que jamais serei livre enquanto outras mulheres nio forem, ainda que as correntes
delas sejam diferentes das minhas da mesma forma que ninguém serd livre enquanto uma

pessoa negra continuar acorrentada.

Kimberlé Crenshaw, em 1989, langcou mao do conceito de interseccionalidade que
J4 havia sido estudado sob diferentes denominacdes por feministas negras, as quais
apontaram que a mulher negra deve ser pensada como um corpo suscetivel a ingeréncia
de mais de um eixo de opressdo, posto que carregamos um género € uma raca que nao
podem ser analisados separadamente uma vez que as construgdes histérico-culturais nos

colocaram em lugares especificos da matriz de dominagao.

Assim, por interseccionalidade compreende-se como sendo uma ferramenta
conceitual de anélise cuja utilizacdo incide em alcancar os efeitos que as relagdes de poder

produzem dada a sobreposicao dos diferentes grupos (CRENSHAW, 2002a).

A interseccionalidade é uma conceituacio do problema que busca capturar as
consequéncias estruturais e dindmicas da interag@o entre dois ou mais eixos da
subordinacdo. Ela trata especificamente da forma pela qual o racismo, o
patriarcalismo, a opressdo de classe e outros sistemas discriminatdrios criam
desigualdades basicas que estruturam as posicdes relativas de mulheres, ragas,
etnias, classes e outras. Além disso, a interseccionalidade trata da forma como
acdes e politicas especificas geram opressdes que fluem ao longo de tais eixos,
constituindo aspectos dindmicos ou ativos do desempoderamento
(CRENSHAW, 2002b, p. 177).

De um modo geral, tenta dar conta de como sdo criadas e mantidas as
desigualdades relativas a mais de dois eixos de dominag¢do. A analogia proposta por
Crenshaw (2002a, 2002b) sdo ruas que se cruzam umas com as outras, atingindo os
individuos nos pontos de interse¢do delas. Salienta-se que as constru¢des desse modo de
pensamento surgem dos seus casos juridicos para os quais as teorias tradicionais de
discriminacio ndo contemplam o lugar particular ocupado por mulheres negras. Segundo
a autora, “a visdo tradicional da discriminacdo opera no sentido de excluir essas

sobreposi¢des” (2002a, p. 10).
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Suas andlises se pautam no sentido de criticar e propor direcionamento para as
politicas de Direitos Humanos que seguem essa perspectiva tradicional de separar as
discriminacdes em grupos isolados ao que ela propde a existéncia de grupos que passam
por discriminacdes interseccionais, como € o caso de mulheres negras (CRENSHAW,

2002b).

No entanto, ndo € tdo facil perceber o mecanismo de funcionamento interligado
das opressoes. Crenshaw (2002b) nos fala de dois tipos de invisibilidade que podem
ocorrer quando as andlises ocorrem de forma fracionada que s@o a superinclusao e a
subinclusdo. No caso daquela, ¢ quando determinado problema afeta um subgrupo de
forma especifica devido os diversos atravessamentos que ele sofre e esse problema ¢é
analisado como atingindo igualmente todo o universo dele. Um exemplo que a autora
aborda € o caso do trafico de mulheres que € na maioria das vezes analisado como um
problema de género, perdendo-se de vista as causas e efeitos raciais que colocam certas

mulheres em condi¢des peculiares de vulnerabilidade e torna-as um alvo mais facil.

Por subinclusdo, pode-se entender quando um problema que afeta um subgrupo é
desconsiderado, ora por ndo fazer parte da realidade de todos do conjunto ou por fazer
parte apenas do subgrupo. Nesse caso é quando, por exemplo, situagdes que afetam
mulheres negras sdo ignoradas por homens negros que embora compartilhem das
opressoes €tnicorraciais, a articulacdo raga-género impde que o racismo € vivenciado de

forma diferente devido sua interagdo com o sexismo.

Em suma, o que Crenshaw (2002b) nos aponta que “nas abordagens subinclusivas
da discriminag@o, a diferenca torna invisivel um conjunto de problemas; enquanto que,
em abordagens superinclusivas, a propria diferenga é invisivel” (CRENSHAW, 2002b,
p. 176, grifo meu). Deste modo, o foco € o ponto de encontro de dois ou mais eixos de
opressao, buscando compreender como eles articulam-se colocando certos grupos em
posicdes especificas na matriz de dominacdo, atentando para os mecanismos de
superinclusdo e subinclusio para que as consequéncias capturadas nio negligenciem as

diversas experiéncias e realidades socio historicas.

Para Ochy Curiel (2014), Patricia Hill Collins, mediante a reconstru¢cdo do
pensamento feminista negro, € quem mais tem se aprofundado nos estudos sobre o ponto
de vista em uma base interseccional. O ponto de vista tem dois componentes: 1) as
experiéncias politico-econdmicas que garantem realidades materiais diferentes as

mulheres negras; 2) uma consciéncia feminista negra sobre a realidade material que pode
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ser interpretada como sendo o conhecimento que se constréi a partir das vivéncias pelas

pessoas que experienciam as consequéncias da sua posi¢do politica e econdmica.

Tanto a experiéncia quanto essa consciéncia de si sdo atravessadas pela forma
como as mulheres negras estio situadas no jogo de poder da matriz de dominagao. Matriz
essa que tem quatro caracteristicas: elementos estruturais como “leis e politicas
institucionais; aspectos disciplinares, como hierarquias burocriticas e técnicas de
vigilancia; elementos hegemonicos ou ideias e ideologias; e aspectos interpessoais,
praticas discriminatorias usuais na experiéncia cotidiana” (CURIEL, 2014, p. 54,

tradu¢c@o minha).

Assim, a experiéncia definida aqui, a partir de uma singularidade que tem aspectos
compartilhados, longe de ser uma entidade intrapsiquica, trata-se de um conhecimento
sobre as relacdes sociais, concretas e situadas da matriz de dominacao. O que ndo se trata
de atribuir uma exclusividade de conhecimento a quem vive a realidade e, por
consequéncia, que somente mulheres negras possam entender suas condi¢des e investiga-
las, implica sim, na ruptura com o modelo cartesiano que criou um sujeito que pode

conhecer e um objeto (destituido da capacidade cognoscente) que sera revelado.

Ochy Curiel (2014), propondo uma metodologia feminista descolonial, no
entanto, alerta que a noc¢do de interseccionalidade remete a uma mera descricdo das
diferencas coloniais, mas que pouco interroga-se sobre como essas diferencas foram
produzidas e continuam sendo produzidas pela colonialidade que destinou lugares
especificos para experiéncia das diversas mulheres negras. O que, para Curiel, dessa
maneira seria uma ferramenta ainda apoiada em um paradigma moderno ocidental

eurocéntrico, logo, colonizado.

Deste modo, ndo basta apontar os eixos de opressoes, descrevendo as diversas
realidades, mas também compreender como foram produzidos, com quais finalidades e
suas dinadmicas de atualizacdo ao longo do tempo bem como apontar as fissuras na
hegemonia dos saberes dominante visando um alargamento nas possibilidades de

existéncia.

Ochy Curiel e outras feministas descoloniais propdem um desprendimento da
colonialidade do poder, do saber e do ser a partir da legitimacao e reconhecimento dos
saberes subalternos em que nao ¢ suficiente ser “politicamente correto” e citar feministas

negras, indigenas ou outras, mas entender que essas mulheres sdo partes ativas na
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constru¢do do conhecimento e que suas experiéncias lhe permitem um lugar privilegiado
e que sdo construidas nas relacodes, logo produzidas de forma comunitdria podendo se

generalizar sem universalizar.

Nao se trata, pois, de incluir mais um marcador as anélises e, sim de escapar das
armadilhas que as monocategorias destinam as investigagdes, pautando nossas
perspectivas na ligacdo de duas ou mais delas, em saber como interagem entre si, 0s meios
que possibilitaram suas constitui¢des estruturais, ideoldgicas e de producdes de modos de

SEr.

Indo além, € preciso problematizar as condi¢des de producdo dos conhecimentos,
precisando romper com “as superestruturas € 0s mecanismos materiais que operam por
detras dos discursos anticoloniais” (CUSICANQUI, 2010 citado por CURIEL, 2014, p.
57), ou seja € necessdrio interrogar-se sobre quais bases se sustentam e se fundam nossas
metodologias que, por mais transgressoras que se proponham, ainda estdo dentro das

redes do poder e, portanto, podem ser cooptadas a uma recolonizacao.

Assim, ndo somos 0 somatdério de opressdes hierarquizadas, somos corpos
atravessados por diferentes interseccdes que se sobrepdem, sendo, para o contexto
brasileiro, o processo de racializag¢do o principal eixo que modula os modos como serao
vividos o género, a sexualidade, a classe. Contudo, ha de se entender que “racismo ndo ¢
nem redutivel a classe social ou ao género, nem inteiramente autdbnomo. Racismos tém
origem histdrica diversa, mas se articulam com estruturas patriarcais de classe de

maneiras especificas, em condi¢des histdricas dadas” (BRAH, 2006, p. 352).
Segundo Angela Davis, ao falar sobre as organizacdes de esquerda aponta que

[...] dentro de uma visdo marxista e ortodoxa [para] que [m] a classe é
a coisa mais importante. Claro que classe é importante. E preciso
compreender que classe informa a raca. Mas raca, também, informa
a classe. E género informa a classe. Raca é a maneira como a classe
é vivida. Da mesma forma que género é a maneira como a raca é
vivida. A gente precisa refletir bastante para perceber as intersec¢des
entre raga, classe e género, de forma a perceber que entre essas
categorias existem relacdes que sdo miutuas e outras que sio cruzadas.
Ninguém pode assumir a primazia de uma categoria sobre as outras
(DAVIS, 2011, grifos meus, s/p).

Perder de vista que negros (pretos e pardos) representam mais da metade da

populacdo brasileira € mesmo assim continuamos em minoria nos centros de decisdo
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politica, nas universidades, no mercado de emprego formal e, em contrapartida, a nossa
presenca € maior nas periferias, favelas, prisdes, no topo dos indices de violéncia
doméstica e assassinatos, € fazer coro com um racismo a brasileira (que acredita que aqui
sO existe a raga humana e o racista é o outro), uma histéria oficial embranquecida que
forjou um povo e um Estado (CAMARA'2, 2016). Colado a isso, falar da feminizacio da
pobreza e ndo dizer a cor dessas mulheres € perpetuar politicas que ndo vao a raiz dos

nossos problemas.

Pelo exposto, fica nitido que outras vozes foram sufocadas ao longo desse
processo de elaboracdo das histérias/ciéncias uma vez que em prol de uma certa
“objetividade” e um ethos cientifico canonico, mulheres negras foram subsumidas em um
pacote uniforme de mulher, tendo suas experi€ncias negadas, seus processos de
subjetivacdo ignorados e a multiplicidade que a negritude abarca ndo estudada. Nesse
ponto, as criticas de Donna Haraway (1995) em seu texto “Saberes localizados: a questao
da ciéncia para o feminismo e o privilégio da perspectiva parcial” nos alertam para a

responsabilizacio do que aprendemos a ver e construir discursivamente:

[...] este texto € um argumento a favor do conhecimento situado e
corporificado e contra vérias formas de postulados de conhecimento
ndo localizdveis e, portanto, irresponsdveis. Irresponsdvel significa
incapaz de ser chamado a prestar contas (p. 22).

E advoga em prol,

[...] de uma doutrina e de uma pratica da objetividade que privilegie a
contestacdo, a desconstrugdo, as conexdes em rede e a esperanca na
transformacdo dos sistemas de conhecimento e nas maneiras de ver.
Mas ndo é qualquer perspectiva parcial que serve; devemos ser hostis
aos relativismos e holismos faceis, feitos de adicdo e subsuncdo das
partes. O "distanciamento apaixonado" (Kuhn, 1982) requer mais do
que parcialidade reconhecida e auto-critica. Precisamos também buscar
a perspectiva daqueles pontos de vista, que nunca podem ser conhecidos
de antemdo, que prometam alguma coisa extraordindria, isto é,
conhecimento potente para a constru¢cdo de mundos menos organizados
por eixos de dominacdo (HARAWAY, 1995, p.24).

Se o pesquisador esta posicionando-se contra ou a favor da manutengdo das

estruturas de dominag@o ou, como Haraway (1995), demonstra que o relativismo, bem

12 Publicado originalmente em: http://outros400.com.br/urubuservando/4003.
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como o seu extremo oposto, a ciéncia positivista, sdo tentativas de estar em todos os

lugares e a0 mesmo tempo ndo implicar-se com nada.

E ela ainda que alerta para uma visdo romantizada ao se pretender falar pelo outro

em seu favor, julgando que entre os oprimidos reside o locus do conhecimento:

As perspectivas dos subjugados ndo s@o posi¢des ‘inocentes’. Ao
contrdrio, elas sdo preferidas porque, em principio, sdo as que tem
menor probabilidade de permitir a negagcdo do nicleo critico e
interpretativo de todo conhecimento (HARAWAY, 1995, p. 23).

O lugar privilegiado é mais uma forma possivel de se conhecer, mas nao € tnica
e tampouco isento das contradicdes a que todas as demais estdo suscetiveis. O que se
percebe sdo tentativas pifias de falar sobre realidades gerais, sem corpo, sem sexo, sem
raca, caindo em um vazio unissono da ciéncia pela ciéncia. O feminismo negro mais do
que uma agéncia de luta e reivindicagdo politica, configura-se como um campo de saber

que deve fazer parte das referéncias analisadas.

Destarte, a histéria da América latina segue contada pelos olhos da Europa e
Estados Unidos, tendo implicac¢des na forma e contetido do que € contado sobre mulheres
negras ja que os referenciais tedricos utilizados na academia fazem do “pensamento
tedrico e politico também [...] subalterno, dentre eles as produ¢des das afrodescendentes,
das lésbicas, das poucas indigenas [que] sdo as mais subalternas” (CURIEL, 2009, p. 15,

tradu¢do minha).

O subalterno ndo podera falar se as historias e experiéncias seguirem sendo
analisadas sob a lente do moderno-colonial, com a racionalidade da Europa e Norte-
americana e suas sociabilidades que definem o resto do mundo como o “outro” nado

civilizado, natural, irracional e ndo verdadeiro (CURIEL, 2009).

Como bell hooks (1995) comenta no seu artigo “Intelectuais Negras™ que € dificil
e drduo para uma mulher negra entrar em uma Instituicao de Ensino Superior, tornar-se
intelectual em um mundo onde se divide teoria de pratica, politica/militancia de academia
e, sobretudo, para as proprias mulheres trilharem o caminho, por vezes, solitdrio do
conhecimento académico e poder se autodeterminar intelectuais. E quando conseguem

driblar essas multiplas barreiras correm o risco de cair no esquecimento académico, como
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escreveu Alex Ratts!'® (2006) sobre a vida da historiadora e feminista negra brasileira

Beatriz Nascimento, mais uma dentre tantas hidden figures.
Ainda assim

As intelectuais feministas negras devem ser defensoras pessoais de seu
material, ser responsdveis pelas consequéncias do seu trabalho, ter
vivido ou experenciado seu material de alguma forma e, estar dispostas
a se envolver em didlogos sobre suas descobertas com as pessoas
comuns, cotidianas (COLLINS, 2000, p.14).

Mais do que uma afirmacao de que novos olhares tedricos e metodolégicos sao
possiveis, o feminismo negro propde que as experiéncias devem ser consideradas como
instrumentos validos e fontes ricas de teorizacdes a partir do que as proprias pessoas que
as vivenciam tem a dizer. Do mesmo modo que as teorias e producdes académicas devem
ser respaldadas por quem as vive no cotidiano, por isso mesmo, o cuidado ético ndo deve
se d4 apenas no campo das normativas e rigores académicos, mas sim no sentido da
possibilidade de ser compreendido por qualquer pessoa da academia ou ndo, evitando os

tecnicismos que encerra a comunica¢do em um circulo de “privilegiados”.

I3RATTS, Alex. Eu sou Atlantica: sobre a trajetoria de vida de Beatriz Nascimento. Sao Paulo: Instituto
Kuanza, 2006.
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3 NAS PISTAS DA METODOLOGIA...

Até que um dia, por asttcia ou acaso, depois de quase todos os enganos,
ela descobriu a porta do labirinto... Nada de ir tateando os muros como
um cego. Nada de muros. Seus passos tinham — enfim! — a liberdade de
tracar seus proprios labirintos (Mdrio Quintana - Libertacao).

Nunca € tdo simples decidir por qual caminho seguir (methodos). Ficamos
tateando aqui e ali, deparamo-nos com varias estradas onde umas parecem nao levar a
lugar nenhum. E, talvez, aqui resida o problema, querer chegar a algum lugar, a um

objetivo final, a respostas.

E um dia, por acaso ou teimosia, descobre-se que ndo sao as respostas que nos
movem e sim 0s questionamentos que permitem abrir outras possibilidades de caminhos
a serem trilhados, construindo labirintos diferentes dos que sdo mostrados, podendo-se

agora, enfim, inventar.

Nao imaginava ser possivel associar poesia com metodologia, pois ela sempre
parecia um enorme manual e roteiro de “Como ser um bom pesquisador?” ou “Técnicas
e procedimentos eficientes para sua pesquisa”’. De algum modo esse labirinto da ciéncia
moderna sufocava-me e, apesar do poder criativo inerente ao ato de pesquisar, no final,

havia um ponto de chegada com verdades confirmadas ou refutadas, havia verdades.

Diante disso, comecei a perguntar-me como se (des)aprenderia a fazer pesquisa
assim? No inicio bateu um desespero, um sentimento de “ndo vou conseguir fazer isso”.

No entanto, questionei-me por que eu pensava desta forma. E a resposta foi uma: medo.

D4 medo se implicar, misturar-se, sair das bases técnicas da certeza inabaldvel.
Medo de nao encontrar aqueles sujeitos — mulheres negras, de que tivesse de mudar os
objetivos, os parametros, o local, enfim, a pesquisa toda, medo de que ela nao fosse como
imaginei. E me vi, novamente, no labirinto do conhecido. Respirei e pensei: tenho que

implodir esses muros e parar de tated-los.

Abrir-se para invencdo € se arriscar, pois enquanto campo aberto - que bom que
as coisas podem mudar - podem ser completamente diferentes do instituido ou idealizado.

Foi, entdo, que reconheci meus muros e pude avancar na constru¢do dessa metodologia.

Diante disso, escolher qual metodologia adotar nesta pesquisa nao foi tarefa facil,

foram momentos de muita angustia que por vezes tomaram a forma de paralisia produtiva.
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Ideias conflitantes, autoras/es que ora pareciam falar a mesma lingua, ora estavam falando
de coisas completamente diferentes, a sensacdo de haver um abismo entre os didlogos
dentro dos muros seguros da universidade e a instabilidade da vida concreta de mulheres

negras.

Pesquisar, longe de ser uma representa¢do espelhada de um mundo a priori, é
debrucar-se sobre préticas discursivas situadas em acontecimentos histéricos (sejam eles
politicos, tecnoldgicos, mididticos etc.) que permitem circunscrever 0 que sSomos,
fazemos e pensamos, criando condi¢des, possibilidades de ndo ser, ndo fazer ou nao
pensar do modo instituido (BARROS; LUCERO, 2005). Em suma, é abrir portas no

labirinto que permitam o devir dos novos passos do que posso ser, fazer e pensar.

O ato de pesquisar nessa perspectiva acarreta no misturar-se da/o pesquisadora/o,
em envolver-se, criando realidades em cooperacdo com o que deseja pesquisar. Por isso,
deve questionar o que pensa, o que faz, o que sente se deixando afetar pela diferenca, que
ndo € um simples reconhecimento de possibilidades, mas um romper com naturalizagdes.
Tendo o compromisso de ndo cooptar com préticas cristalizadas de dominacdo e
discriminacdes, pois ela também € parte ativa no processo de (des)construcao. E, por fim,
a postura politica de se posicionar pelo que favorece a vida em seu senso inventivo, isto
¢, pelo “critério de afirmagdo da sua poténcia criadora” (BARROS; LUCERO, 2005, p.
11).

Mas, parafraseando Mdério Quintana, as pesquisas precisam ser materializadas
(escritas), sejam por acidente de publicagdo ou por morte do autor, entre um e outro, que
bom que foi pelas pressdes dos prazos. E este topico pretende apresentar os meandros que
me guiaram, enfim, até a dissertacdo. Que longe de ser uma copia exata € um compéndio,
pois deixa escapar muitos passos e vozes que ficaram de fora, seja pelo tempo, pelos

objetivos ou mesmo por que nao se pretendeu esgotar a temdtica.

3.1 Situando a pesquisa(dora)

Quando decidi que iria seguir uma vida na pds-graduacdo nao sabia a dimensao
que isso poderia representar em ambito politico, embora este percurso ativista tenha se
iniciado para mim desde o inicio do curso de Psicologia. Um dos desafios € manter uma
vida atuante ao sair dos muros seguros da instituicdo onde ser oposi¢do, de esquerda,

radical € até divertido. Ainda assim tentei perseguir algo que me movia, pois como uma
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companheira de movimento dizia; “quando se rompe a bolha ¢ bem dificil conseguir

voltar para ela”.

Mas dessas tentativas vieram as crises por inimeros motivos e, um deles, que hoje
consigo denominar, foi o feminismo. Naquela época eu vivia um tipo de feminismo e,
embora tenhamos muitas convergéncias, nio foi 14 que me descobri; mulher negra. Pois,
essa condicdo era subsumida no discurso de que somos da classe explorada, desprovida,
trabalhadora, o que ndo deixa de ser verdade. Contudo, se a classe nos une, a raca nos

coloca em l6cus de andlise e, em alguns casos, de acdes bem diferentes.

Naio foi facil e nem sem dor chegar a essa conclusdo e nem até aqui. Entretanto,
da ruptura fez-se descoberta em um movimento de voltar-me sobre e para mim. E, em
certo dia, fui a um evento'* de mulheres negras e ouvi histérias como quem vé um filme
da sua vida no palco de onde as falas eram proferidas. Eu fui sozinha, mas nio me sentia
s6! Na ocasido eu s6 conhecia uma pessoa que estava no espago que sO encontrei no final
da atividade. Aquelas historias sobre muitas mulheres negras e sobre elas proprias me
eram familiares. E um novo caminho de solidariedade, ainda que timidamente, vem sido

sendo trilhado desde entdo.

Concluir essa dissertacdo também nao foi facil, “nunca €”, alguém diria, mas a
vida das mulheres negras nos coloca em situagdes diferentes ja que lidamos com género-
raca e classe exigindo outras formas de solucionar o que obviamente o sistema ignora e
padroniza em tempos, prazos, isto é, em um modelo branco e masculino de estar na

academia

Minha prépria vida, ainda que eu reconheca a tolerancia de transito e acesso que
tenho, teve momentos que exigiram mais do que sentar e estudar sem se preocupar com
o resto. Adoecimento familiar, meu envolvimento com ativismos diversos diante da
conjuntura politica do pais com a retirada de direitos sociais, praticamente mudei-me
paras as ocupagdes que ocorreram em novembro e dezembro de 2016, principalmente a
que aconteceu na UFPA, o tinico computador velho parou sem que eu tivesse salvado em
outro lugar as copias dos escritos e textos mais importantes, 6culos que quebrou sem ter
dinheiro para comprar outro (tenho 4,25 de miopia), mudancas nos temas de pesquisa em
virtude da burocracia institucional e do Comité de Etica, incertezas académicas,

profissionais, existenciais € sim, como nao pode faltar na vida de mulheres negras, os

14 Semindrios da Marcha Nacional das Mulheres Negras, Belém, 28 de margo de 2015.



55

relacionamentos amorosos que parecem acertar o “momento exato” de estragar nossas
vidas. Foi preciso exercitar a concentragdo, repetir para mim mesma: “eu escolhi e
batalhei por esse caminho académico”, lutar contra outros como “mas aquele show,
aquela cerveja com os amigos”. Foco: “ndo, hoje ndo posso sair, vou ficar em casa
escrevendo”. Com momentos em que foi inevitavel dizer: “preciso relaxar, um cinema
talvez”. E assim fui (con)vivendo e construindo a presente pesquisa: conversas,
comentdrios e postagens em “Facebook”, rodas de conversa, palestras, filmes, séries,
musicas, entre outras. A nossa vida ndo para esperando que a gente encontre 0 momento

perfeito para escrever. Mas uma hora tem que sair.

Essa breve digressdo se faz necessdria para que eu pudesse situar o0 mote dessa
pesquisa, mote do meu percurso na pds-graduagdo e mote de vida. Recupero assim uma
passagem da feminista negra Audre Lorde (1979, p.24): “pois, as ferramentas do senhor
nunca vao desmantelar a casa-grande”, do mesmo modo outras ferramentas se fizeram

necessdrias para reconstruir meus passos.

Desde outubro de 2015, faco parte de um movimento denominado Rede de
Mulheres Negras (daqui para frente usarei apenas Rede) onde entrei em contato com
mulheres negras de realidades diversas. Atualmente a Rede conta com 17 mulheres
organicas, ndo tem sistema hierdrquico de representatividade, atuando de forma
horizontal onde todas tém mesma voz e vez nas decisdes, orientamo-nos pelo feminismo

negro.

A Rede emergiu no dia 23 de outubro de 2015, no “I Seminario de Mulheres
Negras na UFPA” (ANEXO A). Mas, ela comegou a ser gestada quando Samily Maria
(Rede, ndo organica atualmente) recebeu a missdo de conseguir o Onibus que sairia da
UFPA para ir para “Marcha de Mulheres Negras”, em Brasilia. A ideia era juntar nomes
de mulheres negas da universidade que iriam para a Marcha. Ela me procurou para que
eu a ajudasse, entdo criamos um grupo no aplicativo “WhatsApp”, com as mulheres
negras que conheciamos de 14. Acabou que ndo deu certo o dnibus, posto que para um
dos gestores da época ndo havia mulheres negas na UFPA. E na ideia de mostrar que sim
haviam mulheres negras na UFPA, bem como conseguir nomes para a viagem surgiu a
ideia do semindrio. Convocamos algumas reunides presenciais nas quais na primeira,
fomos s6 ela e eu, na segunda foram mais cinco mocas e o Semindrio saiu, depois disso
comecamos a estreitar lacos e perceber a necessidade de nos organizar € nos

autofortalecer.
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A Rede tem por missdao fortalecer a luta feminista anti-etnicorracista,
empoderando e afirmando positivamente a identidade afro-negro-amazonida para o

combate das diferentes opressoes que atravessam a realidade das mulheres negras.

Temos como alvo principal o protagonismo e fortalecimento de mulheres negras
das mais diversas vivéncias:1) resgatando a nossa histéria ndo-oficial a partir de autoras
e autores negras/os; 2) afirmando positivamente a negritude a partir da valorizacdao
estética, moral e psicoldgica; 3) interseccionar as opressdes como forma de pensamento
feminista negro; e 4) afirmar mulheres negras enquanto sujeitas politicas ativas por meio

do Feminismo Negro.

Considerando a particularidade histérica dos paises latino-americanos e
caribenhos, em especial o Brasil, que carrega uma divida histérica para com a populagcao
negra. Esta que segue sem amplas condi¢cdes materiais e intersubjetivas de reconstruir
nossas historias, memorias e nos reconhecer como negras/os em um pais que cultua o
mito da democracia racial, nossa principal meta é fazer frente, denunciar e combater o
racismo estrutural que move as relacdes econdmicas, politicas, sociais e afetivas, capaz

de estabelecer hierarquias intragéneros.

As atividades tém sido desenvolvidas na regido metropolitana de Belém,
particularmente nas cidades de Ananindeua e Belém, estado do Pard. O grupo tem
realizado trabalhos de formacdo e acolhimento para as mulheres que se aproximam de
nods, agdes e palestras em escolas, universidades, presidio feminino, espacos comunitdrios
sobre feminismo, preconceito racial, violéncia contra mulheres, orientacdes sexuais e de
identidade de género, bem como abordando temas como a criminalizac¢io e genocidio da
juventude negra brasileira. Atividades estas como oficinas de turbante, de abayomi,
sténcil/grafitagem, contagdo de histérias negras, rodas de conversas, cine-debates.
Buscamos para tal, parcerias com escolas publicas, centros académicos de universidades,
associacdes comunitdrias, outros grupos de mulheres, do movimento negro, LGBT e
grupos afro religiosos, bem como grupos diversos de valorizacdo da cultura negra e

indigena.

Nosso publico-alvo €, sobretudo, mulheres negras, da infancia a idade adulta, de
diferentes escolaridades, religides, profissdes e/ou desempregadas, entre mulheres
casadas, solteiras, com ou sem filhos, urbanas-periféricas da regido metropolitana de

Belém visando o fortalecimento e empoderamento delas.
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Entre idas e vindas, crises, trocas de afetos e fomento de atividades organizamos
algumas atividades de formacdo interna para reconhecimento, estreitar os lacos,
fortalecimento da identidade e troca de saberes. Possuimos uma péagina no “Facebook™!?,
e-mail (redemulheresnegras @ gmail.com), grupos no WhatsApp e “Face”, alguns livros
doados e seguimos de forma autogestionada e sem apoios ou vinculacdes partiddrias e/ou

financeiras.

Estreitamos relagcdes com outras entidades do movimento negro, a exemplo do
Centro de Estudos e Defesa do Negro do Pard (CEDENPA), grupos de estudo como o

NosMulheres pela igualdade de género etnicorracial (UFPA), entre outros.

Construimos o “I Semindrio de Mulheres Negras na UFPA”, em 2015, estivemos
na organizacdo das duas Marchas das Mulheres Negras em Belém em 2016 e de 2017
(ANEXO B e C), bem como na campanha dos 75 dias de ativismo contra o racismo (12
de maio a 25 de julho de 2017) que teve por tema “Mulheres Negras Amazonidas em
Movimento: contra o Racismo e outras Violéncias'®” (ANEXO D), organizado por
diferentes entidades e mulheres negras autdonomas como Cedenpa, Slam Dandaras do
Norte, Movimento Feminista Mulheres do Fim do Mundo, grife Néga-neguinha, entre
outras. Em setembro de 2017, participamos do II Encontro Nacional de Negras Jovens

Feministas (Sao Paulo).

Assim, € importante pontuar que essa pesquisa comecou antes da delimitagdo do
tema uma vez que meu contato com pessoas e leituras em geral se iniciou quando comecei
o processo de identificacdo com minha negritude. Olhos, ouvidos e interesses se voltaram
para tudo que pudesse me auxiliar a entender essas novas contra-narrativas que

despontavam no meu horizonte.

Por exemplo, tinhamos saido do grupo de estudo “Nosmulheres pela equidade de
género etnicorracial” e fomos para um bar, a conversa fluiu descontraida entre uma
cerveja e outra, no que nao lembro muito bem como comegou um assunto sobre quem era
negra ou ndo. Conversa vai e vem, histérias também e a negritude estava sendo marcada
em termos de um fen6tipo, foi um papo meio confuso que eu ouvi mais do que intervi.
Uma moca que se 1€ enquanto negra, teve sua negritude questionada, contou sua histéria

familiar, no que surgiram questionamentos por trés outras mulheres negras da sua

5 https://www.Facebook.com/rededemulheresnegras/
16 Proposto pela Rede de Mulheres Negras.



58

autodeclaracdo. Eu indaguei sobre a raca ser uma construcao social, mas nao teve muito
efeito, voltei a ficar como ouvinte dos relatos. Ela ndo era branca, mas ndo sofria o
racismo como mulheres negras, entdo seria amazdnida. No dia seguinte a moga que teve
a negritude questionada me procurou pelas redes sociais para continuar o assunto € uma
das mulheres negras que a questionaram também, ambas preocupadas com essa
marcacdo: o que € essa categoria mulher amazo6nida, afinal? Uma marca de um contexto,
de uma histéria colonial particular a que somos submetidas por estar nessa regido. Olha
ai meu tema e minhas inquietacdes. O que era para ser um momento qualquer de
descontragdo, mostrou os atravessamentos do campo-tema uma vez que os sentidos estiao

se dando a todo momento, sendo revistos, negociados e modificados!

Nesse sentido a presente pesquisa entre idas e vindas, comegou a indagar sobre o
que possibilita o surgimento de novas auto defini¢des acerca do reconhecimento de uma
negritude na Amazonia, em particular na Grande Metropole de Belém? Pergunta essa que
mais do que buscar uma verdade do que € ser negra, volta-se para o por que ser negra na

Amazonia e o que tem contribuido para a emersao desses novos modos de subjetivacio?

3.2 Entre pés e compassos dos procedimentos: conversas e trocas entre irmas

Em meados de 2016, mas sobretudo em 2017, a Rede passou por questionamentos
internos relacionados a identidade quanto ao fenétipo de integrantes e sua identificacao
enquanto negra. Isso levou a reflexdes sobre “quem era a Rede?” “Critérios para fazer

parte?” Perguntas que, embora latentes, vieram a tona esse ano (2017) com mais forca.

Inicialmente, ndo nos preocupamos em definir esses pardmetros, pois se tratava
de uma Rede que acolhia e trocava afetos, propunha atividades, chegamos a elaborar uma
carta manifesto com pontos de quem somos, principios e objetivos, mas nao foi finalizada
até o presente momento. Depois das demandas surgidas, reunimos falamos sobre nossas
angustias e decidimos apostar em uma formacao politica que nos ajudasse a dirimir as
davidas e foi com esse intuito que realizamos duas rodas de conversa intituladas “Ser
negra na Amazonia” (ANEXO E), em dias diferentes e haverd uma terceira com o mesmo

tema no segundo semestre. Apds isso a Rede reunird para decidir rumos novos ou nao.

A primeira Roda “Ser negra na Amazonia” ocorreu no dia 08 de abril de 2017 na
Escola Superior da Amazonia (ESAMAZ), localizada no bairro da Campina, em Belém,

e teve por facilitadoras duas integrantes do Cedenpa: Nilma Bentes (agronoma) e Maria
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Malcher (gedgrafa); e a historiadora, quilombola e poetisa, Roberta Tavares (integrante

da Rede, ndo organica).

Essa roda de conversa ocorreu em uma sala de aula da instituicio na qual
participaram 26 mulheres. Cada facilitadora explanou a partir da sua perspectiva acerca
do assunto por cerca de 15 minutos e ap6s foi aberta para contribuicao das demais
participantes. Nenhum homem esteve presente e uma mulher branca participou. (As rodas
de formacgdo ndo tém restricdes de publico, sendo garantido, contudo o protagonismo e

preferencias de falas de mulheres negras).

A segunda roda ocorreu no dia 20 de maio de 2017 no Casulo Cultural, espago
localizado no centro de Belém e teve por facilitadoras Monica Prates Conrado,
NosMulheres e Marilu Campelo, Grupo de estudos Afro-Amazdénico (GEAM-UFPA).
Seguindo a mesma dindmica de exposi¢do inicial das facilitadoras e posterior abertura
para contribuicdo dos presentes, estando presentes 28 pessoas, sendo trés homens (dois

brancos) e uma mulher branca.

Ambas as rodas de conversa tiveram captura de fotos e registro em 4udio,
devidamente informados aos presentes que servird tanto como memoria para Rede quanto
uma das fontes da presente pesquisa. Estive nas duas rodas de conversa, bem como
analisei os dudios das mesmas. A primeira roda de conversa teve alguns momentos de
exaltacdo dos animos quando a participante heteroclassificada como branca pelas demais
se posicionou como sendo negra, mas passado esse momento as trocas ocorreram sem
outros conflitos e com grande participagdo dos presentes, talvez em virtude da
proximidade entre nds. A segunda ocorreu sem tensionamentos e foi igualmente

participativa. Os contatos foram muito proveitosos e em ambientes agraddveis.

Outra fonte foi uma roda de conversa sobre “Enegrecer em terras morenas”
proposta por mim e realizada no dia 03 de fevereiro de 2017, cuja escolha das
participantes deu-se levando em consideracdo pessoas do meu convivio sdcia, politico e
académico de diferentes tons de pele e tipo de cabelo. As idades variaram entre 20 -30
anos, envolvimento com alguma atividade, ativismo, conteudo de relagdes étnicorraciais,
com escolaridade ensino técnico e superior, residentes nas cidades de Ananindeua e

Belém.

Para a realizacdo da roda de conversa, entrou-se em contato com 14 (catorze)

mulheres negras no que foi enviado um e-mail contendo um convite (APENDICE A) e
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pedindo o preenchimento de um formuldrio (APENDICE B) para fins de inclusdo ou
exclusdo na roda de conversa, bem como de aceite da mesma. Do total, 10 (dez) mulheres
responderam, todas com o critério de autodeclara¢ao negra assinalado e com interesse em
participar da pesquisa. No dia da roda de conversa compareceram 3 (trés) mulheres

negras.

O local escolhido para realizacdo do grupo foi a Universidade Federal do Par4, em
virtude de a maioria das sujeitas transitarem por esse espaco e pela disponibilidade de
sala para realizacdo da roda de conversa. Uma das probleméticas em decorréncia do
espaco, foi o barulho externo que por vezes atrapalhou a gravacio do dudio e também
algumas pessoas que entravam e saiam da sala. Alguns conteddos que surgiram nao

puderam ser aprofundados, pois exigiam maior privacidade.

E dificil considerar o porqué algumas mulheres desistiram de ir no dia da roda de
conversa, mas todas me posicionaram sobre seus motivos alegando querer participar em
outro momento, as justificativas variaram entre questdes de satide, viagem e chuva (esse

periodo é um dos que mais chove em Belém).

A roda de conversa iniciou com a leitura do Termo de Consentimento Livre e
Esclarecido (API:ZNDICE C) no que todas concordaram e assinaram, ficando cada uma
com uma via. Posteriormente iniciei explicitando o meu posicionamento em relacdo a
pesquisa que eu estava ali como participante também e nao estava atrds de verdades e
tampouco para analisar psicologicamente ninguém. A roda comecou com elas contando
suas experiéncias em relacdo ao processo de afirmar uma negritude com temas que
rodaram em torno da familia, escola, relacionamentos amorosos e estética negra; duas sao
heterossexuais e uma lésbica. Uma das participantes, em particular, parecia mais dispersa
e precisei instigar para que ela participasse da roda, alguns temas foram muito

angustiantes principalmente no tocante a rejeigdes estéticas e abusos sexuais.

A roda de conversa durou mais de uma hora e precisou ser interrompida pelo
horério de entrega da sala. De um modo geral, varios assuntos foram abordados na roda
de conversa e fluiram com facilidade em virtude do vinculo ji existente entre as

participantes, outros poderiam ser melhor aprofundados em conversas mais individuais.

Conforme ja mencionado o Didrio de Campo foi outro recurso do qual lancei mao
haja vista a maior fluidez e flexibilidade de registro e constru¢ao de sentidos que essa

ferramenta possibilita em sua conexdo com o campo-tema o qual estou constantemente
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imersa, portanto, sendo atravessada por ele de diferentes formas e por inimeras atrizes
sociais. Foram pequenas falas que me chamaram a atengao, textos lidos, memdorias minhas
que emergiram em determinados momentos, sentimentos, inimeras “tretas” virtuais e
reais, etc. Destaco das anotacdes, o projeto de documentério em andamento da Rede, cujo
tema do piloto € sobre Negritude e presenca feminina na Amazdnia, em particular as
contribuicdes da entrevistada Thiane Neves Barros cujas falas convergem com o tema da
presente pesquisa. As perguntas eram semiestruturadas e a conducio da entrevista com a

Thiane foram feitas por quatro integrantes da Rede, incluindo a mim.

Faco a ressalva que pretendia trabalhar com entrevistas individuais em uma
perspectiva construcionista a qual ndo se resumiria a coletar dados, dado que o processo
¢ de coproducdo, s6 que devido aos constantes imprevistos que impossibilitaram a
presenca ora da entrevistada, ora da pesquisadora, bem como algumas desisténcias, tive
que abandonar as entrevistas e redirecionar os focos para as rodas de conversa e diério de

campo.

Deste modo, o modelo construcionista da Psicologia Social oferece alternativas
que nos auxiliaram; como a observagdo participante, conversas no cotidiano, grupo

dialdgico, didrio de campo, producao de sentido, campo-tema.
A observacao participante,

Numa perspectiva construcionista nio estd a procura de uma verdade
a ser descoberta ou desvendada, tampouco tem a pretensdo de esgotar
todos os aspectos do tema estudado. A nossa intengdo € estabelecer
diferentes formas de convivio entre o/a pesquisador/a e os/as
interlocutores/as da pesquisa com o objetivo de compreender e
interpretar os sentidos produzidos pelas pessoas do lugar (CARDONA,
CORDEIRO, BRASILINO, 2014, p. 135, grifo das autoras).

Antes de ser uma técnica, a observacao participante é¢ uma escolha epistemoldgica,
pois se pretende abandonar o sentido contemplativo que o termo denota, como expectador
do mundo ao redor, e mergulhar “no” cotidiano em um processo conjunto de produgdo de

sentidos (CARDONA, CORDEIRO, BRASILINO, 2014).

Igualmente, referem-se a uma negociacdo dos pontos de vistas, das versdes de
sentidos, assim, “mantém, transforma e desafia os posicionamentos que vao ocorrendo

durante a sua producdo [...] podendo, no decorrer da entrevista, ser agrupadas,
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questionadas, ratificadas, categorizadas e/ou ressignificadas” (ARAGAKI et al, 2014,
p.58).

Dito isso, corroboro com a perspectiva de Peter Spink para quem o campo-tema
vai além do local fisico de uma coleta de dados, somos atravessados de diferentes formas
e momentos por “redes complexas de sentidos, € que permitem que va sendo construido
num constante didlogo acerca do tema de pesquisa” (2003, p. 353). Assim, conversas no
cotidiano, tidas como informais se inserem como campos ricos de produgdo de sentidos;
“o sentido é um empreendimento coletivo por meio do qual as pessoas, na dinamica das
relacdes sociais historicamente datadas e localizadas, constroem os termos a partir dos

quais compreendem e se posicionam em situagdes cotidianas” (SPINK, 2010, p.329).

Nessa perspectiva metodoldgica, o didrio de campo emerge como um instrumento
da pesquisa que permite a abrir-se para 0 que nos atravessa constantemente, ganhando
formas e sentidos fora da formalidade da escrita da dissertagdo que muitas das vezes atua

aprisionando nosso poder criativo. Assim,

O diério consegue fundir as palavras e as coisas, a medida que as acolhe
em suas paginas. E cada vez que tais pdginas sdo abertas, abrem-se
fluxos de possibilidades de comentérios; abrem-se para o inédito. O
didrio permite a impressdao de notas (como na musica) ja ouvidas ou
conhecidas, mas que serdo montadas de outra forma produzindo certa
“composicdo” (como as conclusdes de uma pesquisa) (MEDRADO,
SPINK, MELLO, 2014, p. 278).

Deste modo, a pesquisa foi sendo construida por muitas vozes e corpos em um
dialogismo o que inevitavelmente, no momento de redigir o produto final acabou
suprimindo muitas sonoridades. Entretanto, procurei caminhar com ética, estética e
politica, guiando a pesquisa como um campo aberto as possibilidades, que incluem

mudancas radicais quando do contato com outras sujeitas. Foram muitas as mudangas.

Para Mary Jane Spink e Maria Gimenes (1994), atribuir sentido ao mundo
perpassa por “uma atividade cognitiva, ou seja, implica no uso de conexdes neurais
habituais desenvolvidas pela experiéncia no enquadre das contingéncias do contexto
cultural e social” (p. 151). Mas, significa também posicionar-se em uma rede
intersubjetiva, isto € nas trocas e producdes sociais, bem como se localizar no curso dos
acontecimentos, ou seja “reconhecer-se como sujeito historico” (p. 152) em um mundo

polissémico que cria vdrias versdes de realidade.
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z.

E no momento em que conhecemos que atribuimos os sentidos do € no mundo,
assim o conhecimento compreendido como processo de produgdo de sentidos remete ao
modo como nos posicionamos o que implica em uma constante negociagcdo das possiveis

identidades sociais (SPINK, GIMENES, 1994).

A producgdo de sentido depende necessariamente da histdria seja ela em nivel
pessoal ou das formacdes discursivas inerentes a cada cultura que longe de um
saudosismo ou fixidez no passado, trata-se de aceitar a processualidade do nosso estar no
mundo em que acessar essa memoria individual e afetiva “obriga cada um a se relembrar
€ a reencontrar o pertencimento, principio e segredo da identidade” sempre negociadas e

em transformacdo. (SPINK, GIMENES, 1994, p. 152).

Para as autoras “o dado empirico por exceléncia para a compreensdo do
conhecimento como producdo de sentido sdo praticas discursivas” (Ibdem, p.153).
Apoiadas nas contribui¢des de Davies e Harré (1990), aludiram as préticas discursivas
como sendo os modos com que as pessoas constroem discursivamente suas realidades
psicoldgicas e sociais. Ja o discurso seria a institucionalizacdo dessa linguagem mediante

as configuracOes existentes para sua producao e uso.

Deste modo podemos compreender a experiéncia advogada pelo pensamento
feminista negro como inserido no campo das praticas discursivas, uma vez que € pelo ato
de conhecer e posicionar-se diante das relagdes intersubjetivas que mulheres negras
constroem os sentidos de seu lugar especifico no mundo, acerca de si mesmas e dos
demais sujeitos. Assim se percebem historicamente como sujeitas ativas da realidade, da
producdo do conhecimento e dos sentidos atribuidos aos lugares que ocupam em

determinada cultura e contexto social.

Mulheres negras produzem sentidos variados sobre sua condi¢@o, negociando e
recorrendo a um passado historico de relagdes assimétricas cumulativas que impediam e,
por vezes, continuam a impedir que a polissemia aconte¢a, buscando nessa memoria
afetiva tanto uma consciéncia compartilhada com seus grupos de referéncia, como nas
relagdes de pessoa-pessoa e suas diferentes versdes de realidade para entender esse ser-
mulher-negra-amazonida, ndo tanto enquanto uma identidade essencial, mas enquanto a

processualidade negociada que permitiu a reivindicac¢do dessa posi¢do social.

Buscando romper com a concepcao de intelectualidade vigente que hierarquiza os

saberes, sobrepondo um certo modo de fazer ci€ncia sobre o conhecimento que pessoas



64

formulam em seus cotidianos, isto €, do senso comum, que em varios momentos as
conversas no cotidiano foram consideradas nessa pesquisa como fonte de producio de
sentidos e uma prética de pesquisa rica de contribui¢des, entendimento, delimitacdo do

tema e (re)direcionamentos de caminhos.

Tratando-se da redacdo final da presente pesquisa, esta € a materialidade do que
consegui apreender das diversas mulheres negras com as quais cruzei pelo caminho, as
leituras realizadas, as conversas no cotidiano, os grupos de pesquisa, as atividades
académicas e extra academia das quais participei seja como ouvinte ou como convidada,
ou seja, uma polifonia cujas vozes aqui transcritas em consonancia com a singularidade,
uma das caracteristicas da ética do cuidado, conforme ja exposto. Nenhuma sobrepde-se
as demais e todas tem sua importancia, nem leituras cientificas, livros de intelectuais, nem
mesmo a pesquisadora tem pretensdo de superioridade em relagdo as experiéncias vividas,

os relatos das rodas de conversa, as anotagdes do didrio de campo.

Para tal, os excertos das rodas de conversas foram transcritos nessa dissertacao
em itdlico, a qual foi redigida costurando as vozes das rodas de conversa com a de
autoras/autores e outras anotacdes importantes para compreensdo do processo de
racializacdo de mulheres negras na regido metropolitana de Belém, em um didlogo.
Assim, ndo serd feita andlise de contetido das falas nas rodas e elas ndo se constituem por
objeto, mas sim enquanto sujeitas que a partir das suas/nossas experiéncias ampliam o
debate a partir do seu lugar outsider within, logo, ndo sera feita uma exposi¢do de todas
as rodas em ordem cronoldgica e em respeito ao sigilo ético usei nomes ficticios indicados
ao longo do texto, sendo contudo, mantido o nome das facilitadoras das rodas nos trechos

utilizados.

Dissertar sobre um tema tdo complexo e dolorido foi certamente desafiador, por
isso mesmo fiz a opcdo de alinhavar as diversas narrativas de forma livre dando a
impressao de uma conversa corriqueira contigo, cara leitora ou leitor, ainda assim, sdo
acima de tudo conversas em aberto, posto que hé lacunas sem a pretensao de encerrar em

conclusoes.

Assim, escrever essa dissertacao foi uma das partes mais delicadas desse processo,
pelo cuidado empdtico com as mulheres negras que foram citadas, com a escolha dos
nomes, na harmonia e rearranjo dos didlogos haja vista a ética da responsabilidade social
que me atravessa. Lembrando que, antes de nds, outras trilharam esses caminhos e muitas

vOzes nos atravessam € nos constituem, assim as retomadas acerca da histéria no Brasil e
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na Amazonia tém por finalidade, além dos diversos motivos ja expostos, enquanto veias
abertas que possibilitaram a constru¢do das narrativas atuais a respeito das negritudes e,

mesmo de um discurso hegemonico da mesticagem.

3.3 Da ética com H-Elas, negras

Etica é um termo com diversas interpretacdes, fruto de longos debates filoséficos,
sendo “comumente usada para se referir a esses costumes considerados valores e
obrigagdes para a conduta dos membros de um grupo ou de uma sociedade” (CORDEIRO
e cols., 2014). No entanto, costumes e morais sdo constru¢des socio-historicas

naturalizadas ao longo do tempo.

Segundo Cordeiro e colaboradores (2014) essas regras de conduta previstas em
resolucdes, codigos e outros, sdo éticas prescritivas que surgiram no pés Segunda Guerra
Mundial com o tribunal de Nuremberg que culminou nos seus dez principios éticos que
passaram a nortear as pesquisas com humanos. De 14 para cd, vdrias resolugcdes e
convengdes internacionais surgiram no intuito de garantir a seguranga, o bem-estar e

liberdade das pessoas nas pesquisas.

O Conselho Federal de Psicologia, por exemplo, lancou a resolu¢ao 018/2002 que
prescreve as normas para atuacao do psicélogo em relagdo ao preconceito e discriminacao
racial. “Art. 1° - Os psicélogos atuardo segundo os principios éticos da profissdo
contribuindo com o seu conhecimento para uma reflexdo sobre o preconceito e para a
elimina¢do do racismo.” Mais adiante aponta “Art. 3° - Os psicélogos, no exercicio
profissional, ndo serdo coniventes € nem se omitirdo perante o crime do racismo.”
Sabemos que a resolucdo por si s6 nao € suficiente para garantir uma postura critica e
mesmo €tica sobre o assunto, ndo € raro ouvir de pessoas que foram procurar um
profissional de psicologia que “racismo ndo existe” ou que “isso ¢ coisa da cabega dela”

(CONSELHO FEDERAL DE PSICOLOGIA, 2002).

Indo um pouco além, ética pode ser vista como uma “politica ontolégica nao
absoluta, [...], mas relativa.” (CORDEIRO e cols., p. 41). Relativo ndo porque fica em
cima do muro, como o termo pode dar a entender e, sim por considerar que os valores
éticos sdo construidos e “equivalentes no que diz respeito a sua fundamentagdo ultima”
(IBANEZ, 2005, citado por CORDEIRO e cols., p. 42). Ou seja, bom ou mau, sé podem

ser compreendidos de forma situada no campo do jogo de poder que possibilitaram
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relacdes assimétricas e de dominagdo. E fazer essa aposta € dizer que um argumento que
sustentam praticas racistas ndo é melhor fundamentada que uma antirracista, sdao
posicionamentos que precisam ser analisados dialégica e historicamente no emaranhado

das préticas discursivas.

Compreender a ética para além da prescricao (mas sem desconsidera-la), implica
posicionar-se a partir das experiéncias da pesquisadora/pesquisador “opondo seus valores
aos dele(a) e explicitando as razdes para tal contraposicio (IBANEZ, 2005, citado por

CORDEIRO e cols., p. 43), negociando e sendo coparticipe nessa polifonia.

Diante disso, a ética estd presente desde o momento que escolhi sobre o que
pesquisar até a (in)conclusdo materializada na presente dissertacdo. Em um didlogo
constante e até mesmo conflituoso entre a concretude da vida de mulheres negras e as
ferramentas metodoldgicas a que recorri, como transcrever a pesquisa e assim por diante.
Nao ¢ raro ouvir que pesquisadores vao até seus “locais” de pesquisa, coletam seus
“dados” e depois ndo retornam para uma devolutiva. Rangos esses de um modo de fazer
pesquisa, que ao se propor hegemdnico levou ao que Boaventura de Sousa Santos (2009,

apud TAVARES, 2009) denominou de epistemicidio:

Assistiu-se, assim, a uma espécie de epistemicidio, ou seja, a destruicao
de algumas formas de saber locais, a inferiorizacdo de outros,
desperdicando-se, em nome dos designios do colonialismo, a riqueza
de perspectivas presente na diversidade cultural e nas multifacetadas
visdes do mundo por elas protagonizadas. Trata-se, pois, de propor, a
partir da diversidade do mundo, um pluralismo epistemoldgico que
reconheca a existéncia de multiplas visdes que contribuam para o
alargamento dos horizontes da mundaneidade, de experiéncias e
praticas sociais e politicas alternativas. Nao se questiona a importancia
e o valor da intervencdo cientifica ao longo dos dois tltimos séculos,
sobretudo através da produtividade tecnoldgica, mesmo tendo em
consideragdo os problemas criados para os quais a ciéncia moderna nao
tem solucdo. No entanto, este monopdlio da ciéncia ndo pode ocultar e
impedir-nos de reconhecer que ha outras formas de conhecimento e
outros modos de intervengdo no real para os quais a ciéncia em nada
contribuiu.

O que o autor trouxe foram as consequéncias histéricas da hegemonia
epistemologica europeia, propondo uma “epistemologia do Sul”, que leve em
consideracdo a multiplicidade das formas de conhecer/saber, a contextualizacdo,

recolocando-as no campo das tensdes do poder, sem desconsiderar que nds, temos corpos,
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histérias e vdrias cosmovisdes marcadas pelo colonialismo, capitalismo e moderno

mundo cristdo ocidental; pilares da epistemologia dominante.

Para Santos (2009) nossas formas de conhecer, as pessoas consideradas aptas a
isso e mesmo o que se conhece foram submetidos ao rigor de uma ciéncia cuja finalidade
foi impor “uma unica ontologia, de uma epistemologia, de uma ética, de um modelo
antropologico, de um pensamento Uinico e sua imposi¢ao universal” (SANTOS, 2009, p.
183). Assim, a ética atravessa ndo sé a escolha de nossas ferramentas metodoldgicas, mas
nossa cosmovisao ocidental e como nos posicionamos nas teias das relagdes de poder,

visto que nosso proprio pensamento segue colonizado.

Sobre esse ponto é importante trazer a histéria de Henrietta Lacks (1920-1951),
mulher negra moradora da 4rea rural de Baltimore, EUA. Casada, mae de cinco filhos
desenvolveu cancer de colo de ttero e faleceu em fun¢do do multiplo comprometimento
dos orgdos. Durante o tratamento, teve uma amostra de suas células coletadas que foram
distribuidas para muitos centros de pesquisa, no post mortem foi realizada uma autépsia

com o consentimento do seu marido e novamente recolhido material para fins de pesquisa.

Suas células fizeram parte de pesquisas dos genes que causam cancer e
daqueles que o suprimem. Ajudaram a desenvolver remédios para
tratamento de herpes, leucemia, gripe, hemofilia e mal de Parkinson, e
tém sido usadas para estudar a digestdo da lactose, doencas sexualmente
transmissiveis, apendicite, longevidade humana, acasalamento dos
mosquitos e os efeitos celulares negativos de trabalhar em esgotos. Seus
cromossomos e proteinas foram estudados com tamanho detalhe e
precisdo que os cientistas conhecem cada uma de suas peculiaridades.
Como os porquinhos-da-india e camundongos, as células de Henrietta
se tornaram o burro de carga tipico dos laboratérios (SKLOOT, 2011,

p.13).

Entretanto, em nenhum momento Henrietta assinou ou autorizou que suas células
tivessem a finalidade da pesquisa e mesmo assim as células HeLa, “codinome dado as
primeiras células humanas imortais do mundo - suas células, retiradas do colo de seu titero
meses antes de ela morrer” (SKLOOT, 2010, p. 11) serviram para a criacdo de
tecnologias, vacinas e medicamentos. Somente em 1973 que a familia de Henrietta tomou
ciéncia “de que as células passaram a ser comercializadas e tinham contribuido para
importantes avancgos cientificos, ndo s6 nos Estados Unidos, como em outros paises”

(GUEDES, 2013, p. 1415).
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Nessa época ainda ndo havia uma legislaciao especifica sobre as pesquisas com
humanos, mas fica o registro sobre as “células negras” que ainda na atualidade, sao usadas
como meros objetos de interesse cientifico. Por isso, falar em ética, traz consigo os
aspectos politicos dela, uma vez que nosso modo de fazer ciéncia implica em
posicionamentos, discursos ao qual se atribui um cardter de verdade, uma forma de

conhecimento que produz saberes e subjetividades, implicando em vidas e mortes.
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4 UM CORPO POLITICO: POR MAIS QUE A GENTE ENTRE MUDA E SAIA
CALADA, MAS NOSSO CORPO VAI DIZER TUDO

Entre um embalo e outro da rede vinha a pergunta: quais histdrias esse corpo negro
carrega? Levantei, abri a janela, tinha acabado de cair aquela chuva das trés, se bem que
hoje em dia ela nem € mais tdo pontual assim, de qualquer modo o clima estava agradavel,
deu para amenizar o calor terrivel que tem assolado Belém. Fiquei debrucada na janela
por horas olhando as mangueiras, 0s carros e as pessoas que passavam e tentando
imaginar a histéria de cada uma, observando quantas cores de pele, quantos tipos de
cabelo.... Afinal, como mulheres se percebem negras na Amazonia? Serd se essa
percep¢ao acontece? O que leva mulheres negras a afirmar uma negritude? E como a

gente vai dizer quem € negro e quem nao €? E racga, € cor, o que € afinal?

N3ao foi bem assim que as inquietagdes surgiram, mas poderia ter sido. Nao tem
um momento exato, talvez sempre estivessem de algum modo latentes, esperando o
momento de se manifestar, perdidas entre memodrias fragmentadas e coisas ndo
nomindveis até entdo. Foi preciso percorrer uma longa estrada para tentar encontrar

escapes que amenizassem os incOmodos caminhos que ainda estou trilhando.

N3ao era ali naquela janela que eu conseguiria entender as minhas perguntas, eu
precisava me movimentar, procurar, perguntar. Lembrei-me de uma amiga, Yanara, preta
retinta, da época da graduagdo. Eu estava na semana dos calouros dela no que ela me
aborda e diz: “eu ndo sabia que batom vermelho ficava bonito em mulher preta, mas ndo
€ que fica!”. Como assim eu sou preta? Eu? Preta? Olhei ao redor sé para ter certeza se
era comigo mesmo que ela estava falando e era sim. Nao recordo de ter feito algo depois
disso e nem se essa surpresa acompanhou meus pensamentos ao longo do dia. Anos
depois eu estava assistindo a um programa de TV e ouvi a entrevista de uma mulher negra
incrivel, gravei seu nome: Djamila Ribeiro. Adicionei ela no Facebook porque um
universo se abriu na minha frente, ainda que de forma turva e em meio a muitas ddvidas.
Mas eu queria saber mais e naquela época eu nem imaginava conversar com ela

pessoalmente, coisa que aconteceu em 2015 e recentemente em 2017.

Anotei os nomes que a Djamila Ribeiro citou nessa entrevista e ouvi aquele nome
pela primeira vez: feminismo negro. “Egua”, como assim? Feminismo ndo € um s4?

Comecei a pesquisar e ler tudo que aparecia pela frente: bell hooks, Angela Davis, Audre
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Lorde, Lélia Gonzéles. Lembro bem que foram as primeiras com quem tive contato
bibliografico. Calma mana, essa divagacdo sobre mim tem um propdsito, j4 me falaram

que costumo ser prolixa, s6 que tu vais ver que vai ter sentido.

Anos depois, em conversas de uma das rodas, algumas mulheres falavam sobre
esse enegrecer na “cidade morena”, alcunha de Belém (além de cidade das mangueiras).
Roberta Tavares é mulher negra, quilombola. Carlota Joaquina!” é uma mulher branca,
na infancia trabalhou com a mée no lixdo do Aur4'®. Devidamente apresentadas, minhas
interlocutoras estavam dialogando sobre o que € ser negro? Quem € negro e quem nao é?

Eu tomei nota de tudo.

Carlota Joaquina considera-se negra a partir da sua etnografia'®, suas raizes
Sfamiliares sdo negras, a mde é preta, transitava por terreiros e era acusada de ser mulher
branca, mas para ndo afrontar mulheres de pele preta, na frente delas se autodeclara
branca amazonica. Ela ndo se sente representada pela branquitude no poder, tem pele
branca, mas a etnografia é diferente. Ao questionar sobre a presenca de mulheres de pele
branca no quilombo, Roberta responde que nos quilombos histéricos havia negros,
brancos, indigenas, mas os brancos vdo continuar sendo brancos e ndo sofrem racismo
como nos de pele preta. A questdo de ser ou ndo negro no Brasil tem muito a ver com a
pele sim, a pele é um demarcador e ndao é uma autodeclara¢do “como eu me sinto”, é

como o social te vé.

Quando as pessoas olham pra ti elas ndo acham que teu cabelo é ruim, que tua
pele fede, ndo, elas ndo acham, porque é uma questdo imagética, de imagem, por mais
que seja filho de negros, mas nasce de olhos azuis, ndo passa pela experiéncia do
racismo, entdo ndo estd dentro da negritude, ndo para o Brasil, nos EUA poderia ser,

completou Roberta Tavares.

A essa altura os animos da conversa estavam um tanto quanto exaltados, como
uma mulher de pele branca quer se dizer negra? Eu estava me questionando também, mas
continuei ouvindo-as. Carlota pede desculpas e disse que estava querendo aprender

também e que pretendia fazer um trabalho na faculdade sobre racismo e negritude como

17 Nome ficticio de uma das participantes das Rodas de Conversa. Carlota Joaquina (1775-1830) foi rainha
espanhola de Portugal, Brasil e Algarves.

18 Bairro localizado na cidade de Ananindeua (Regiio Metropolitana de Belém) em que se localizava um
dos maiores depdsitos de coleta publica do lixo, fechado em 2015.

1 Etnografia é um método investigativo da Antropologia no estudo das etnias, na¢des, cultura, lingua, etc.
No contexto utilizado por Carlota Joaquina, ela se refere a sua histéria de vida e o meio cultural em que
estd inserida.
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debates distintos. Eu acredito que ser negro ndo ¢é sofrer racismo, ser negro td
relacionado com uma cultura, td relacionado hd muito mais e o racismo é uma coisa
colocada pelo branco, ndo é uma coisa, ndo é uma caracteristica do negro, o racismo é
uma caracteristica do preconceito, da mesquinhez, da mesquinharia, do sistema

opressor. Roberta por sua vez, discordou dizendo que para ela ser negro é sofrer racismo.

Isso esta ficando cada vez mais confuso, ser negro € sofrer racismo? " Eu ndo
queria ter que me lembrar dos racismos pelos quais eu passei, de certo modo eu também
queria falar de negritude sem ter que falar de escraviddo e racismo, mas a certeza que tive
nessa jornada € que por mais que eu ndo queira, € preciso falar de racismo e recontar

histérias.

Para o antrop6logo Kabengele Munanga (2004), definir quem € negra/o no pais
nao € uma tarefa ficil, posto que no Brasil a constru¢do das identidades raciais €
atravessada por uma politica de embranquecimento da populagdo e pela construcio da

ideia de convivéncia harmoniosa entre as racas.

Parece simples definir quem é negro no Brasil. Mas, num pais que
desenvolveu o desejo de branqueamento, ndo é fécil apresentar uma
definicdo de quem é negro ou ndo. Ha pessoas negras que introjetaram
o ideal de branqueamento e ndo se consideram como negras. Assim, a
questdo da identidade do negro é um processo doloroso. Os conceitos
de negro e de branco tém um fundamento etno-semantico, politico e
ideoldgico, mas nao um contetdo biol6gico (MUNANGA, 2004, p. 52).

N3ao existe, entre os estudiosos das relagdes raciais, unanimidade nas defini¢oes
de raca, entretanto, hd tentativas de defini-la conforme determinados referenciais tedricos.
Existem, inclusive, tedricos que se recusam a usar a terminologia raga, seja pela sua carga
histérica negativa, seja por ndo acreditarem cientificamente na sua existéncia, optando

pelo emprego de termos como etnia ou populacgdo.

A questdo que permanece em aberto € o fato de que na contemporaneidade, a
no¢do de raca tem efeitos concretos no ordenamento social, politico e econdmico da
sociedade brasileira, estando diluida no tecido social, no imaginério popular, nas teses
académicas, nas leis estatais, nos corpos sociais. Ainda que no Brasil tenha se erguido um
“racismo a brasileira”; um racismo silencioso e sem um sujeito racista, as estatisticas
oficiais apontam nitidamente para a existéncia do preconceito racial dirigido ao negro,

refletindo-se nos altos indices de mortalidade, analfabetismo, sua pouca presenca nas
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escolas e universidades, localizacdo geografica predominante nas periferias, favelas e
guetos, alvos privilegiados da violéncia policial, maioria nos cérceres brasileiros, entre

outros.

Quando a Roberta Tavares comenta que falar de raca é uma questao de imagem,
acredito que esteja se referindo a esse lugar social que ainda hoje persistem em projetar
na vida das pessoas negras. As imagens de controle que nos falou Patricia Hill Collins
(2000) seguem moldando as relacdes interpessoais até niveis afetivos e subjetivos,
amarrando mulheres negras na matriz de dominacao conforme apontou Roberta que nos
convida a pensar um pouco sobre o que é ser negra na Amazonia? E ai a gente pode falar
mesmo no plural, falar de negritudes na Amazonia, né? Porque ser negra na Amazonia,
por exemplo, é ser de uma regido de quilombo, ser menina preta nascida no quilombo e
pairar na mentalidade urbana como as meninas potenciais pra vir pra cidade ser
servigais, ser babd, limpar banheiro, limpar privada, nunca estd nessa posi¢do que eu to
agora, falando como alguém que tem autoridade pra falar disso. Eu sou menina preta
quilombola em que jamais foi pensado que eu poderia ocupar o espaco da academia
porque a gente sempre foi pensado ou como objeto de pesquisa ou como as potenciais
servigais pra vir pra cidade e isso é para além de classe social inclusive, porque pessoas
de familia pobre fazem isso, traz as meninas pra virem ser servicais na cidade e as vezes
em uma relagdo de parentesco inclusive, entdo pra gente que é negro, importa sim dizer
“olha nossa formacgdo é essa, eu faco isso”, porque a gente ta quebrando um paradigma

porque se esperavam que eu fosse uma babd ou uma empregada doméstica.

Entdo podemos comecar a pensar em uma raga que comunica muito mais do que
a ideia em si pode dar a entender (uma classificacdao bioldgica), ela nos informa sobre
como cada gé€nero vivenciaré essa raga, fala também sobre classes sociais, de territérios
e suas dindmicas migratorias, sair do quilombo na &rea rural e vir para cidade, os
esteredtipos que pesam sobre mulheres negras e nessa encruzilhada os caminhos para
constru¢do de ndao uma, mas de vdrias negritudes sdo abertas na medida em que

conseguimos compreender a dindmica subjetiva e material das relagdes raciais.

Maya Angelou®®, com quem pude conversar sobre o assunto, relembrou a
professora Z¢lia Amador de Deus que fala que nosso corpo é politico, por mais que a

gente entre num local muda e saia calada, mas nosso corpo vai dizer tudo ou muito do

20 Nome ficticio de uma das participantes das Rodas de Conversa. Maya Angelou (1928-2014) foi o
pseuddnimo de Marguerite Ann Johnson, escritora e poetisa norte-americana.



73

que a gente é. Dandara dos Palmares?!, que acompanhava esse bate papo completou que
as vezes as pessoas ndo tém nem nog¢do disso Maya Angelou continua dizendo que a
gente pode ndo perceber, mas as pessoas a nossa volta vdao notar, ndo é um branco que
td aqui, é um negro, uma preta, ou que seja uma morena, mas ndo é. Dandara dos
Palmares interpela, dispara do normal. No que Maya Angelou retrucou, ndo é, ndo levo

nem como normal, mas é um outro corpo, diferente, alguém que ndo aceita a logica.

Do que ndo temos no¢ao, afinal? Como as pessoas constroem esses lugares se nem
acreditam na existéncia de raca? Se sobre a raca ndo se fala, seus efeitos materiais e

simbdlicos podem ser sentidos na pele por quem € negra/o no Brasil.

Portanto, ir além daquela janela, deu um certo medo, na verdade deu muito medo
de entrar em contato com esse desconhecido, eu ndo sabia nem por onde comegar e pensei
“eu sou da Psicologia, quais autores de outras dreas podem me ajudar? ”, senti-me muito
perdida nessa seara, nas contradi¢cdes entre autores, divergéncias conceituais, mas fui em
frente atrds de ferramentas que me auxiliassem na compreensao dos processos 0s quais

mulheres negras constroem suas/nossas negritudes na Amazonia.

Deste modo o seguinte topico tem por foco compreender os processos de
autodeclaracdo e identificagdes por terceiros acerca dos processos de racialidade bem
como contribuir para que o campo da Psicologia amplie suas perspectivas no tocante a

dinamica subjetiva das relacdes raciais

4.1 Pele preta, negro é o conjunto

Essas histdrias ndo estdo contidas no corpo, estdo para além. De fato, ser negro
estd além do racismo, mas para Maria Malcher (CEDENPA e Rede Fulanas), em uma das
rodas de conversa, ndo tem como dissociar racismo de negritude, porque tu acionas a tua
negritude na contemporaneidade a partir da tua vivéncia de racismo. Entdo como
compreender essa nocao de raca, negritude, identidade negra e racismo?

Vocé tem que dd a noticia para alguém que ela é negra, as vezes ela ndo gosta,
porque ela vai dizer “eu sou negra?”’, depois vocé vai dizer para ela que existe racismo
que as vezes ela pensa que ndo existe, é porque ela é pobre, é porque ela é isso, é aquilo,

ai ela ndo mete na cabeca que é por causa do racismo que ela é tratada daquela forma,

2l Nome ficticio de uma das participantes das Rodas de Conversa. Dandara dos Palmares, rainha no
quilombo dos Palmares.
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entdo vocé convence ela de que existe racismo e depois vocé tem que convencer ela que
€ preciso lutar contra o racismo, depois que é preciso lutar junto com outras pessoas
contra o racismo. Pensamento colocado por Nilma Bentes??, co-fundadora do CEDENPA
e uma das idealizadoras da Marcha das Mulheres Negras que aconteceu em Brasilia em

2015.

Uma coisa € certa, entre os estudiosos das relacdes raciais no Brasil, raga bioldgica
ndo existe (GUIMARAES, 2002, MUNANGA, 2003; GOMES, 2005; d’ADESKY,
2009;), talvez essa seja uma das poucas assertivas que encontre consenso entre oS

pesquisadores da drea, tanto entre os que defendem o seu uso e os que nao defendem.

Mas por que ainda é comum encontrar pessoas que justificam sua negritude a
partir de uma arvore genealdgica? Como escutou Maya Angelou, uma colega branca me
perguntou como eu me sinto quando sou alvo de racismo? S6 que antes dela chegar nessa
pergunta, ela jd tava falando de outras coisas querendo dizer que ela era preta porque
ela tinha o tata tataravo dela negro e ela se sentia uma mulher negra. O curioso é que
pessoas negras mesmo as de cor azeviche também podem ter um antepassado branco, mas

1ss0 ndo as tornou branca. “Egua que essa mesticagem baguncou tudo!”

Eu gosto de ir a raiz, entdo vamos comecar com a origem da palavra raca. Ela
deriva etimologicamente do latim ratio, que significa “sorte, categoria ou espécie”
(MUNANGA, 2003, p.01). Foi um conceito usado primeiramente pelas ciéncias naturais,
no caso pela Zoologia e Botinica, para classificar tipos animais e vegetais,
respectivamente. Foi somente no século XVIII, “Século das Luzes”, que esse conceito foi
transportado para o sentido moderno de raca, usado na classificacdo e, consequente,

hierarquizacdo dos seres humanos.

Antes dos discursos cientificos respaldarem a ideia de racas humanas, este era um
termo que remetia a um grupo de individuos que mantinham entre si uma ancestralidade
comum e, por isso apresentavam certas regularidades fisicas. O que deve ficar demarcado
€ que raca ndo era ligado a uma nogdo de natureza que endodeterminava (esséncia)
caracteristicas morais, valorativas, psicoldgicas e intelectuais (MUNANGA, 2003).

Antes do século XVIII, as diferencas fenotipicas entre os individuos possuiam

22 Para conhecer um pouco mais sobre ela https://www.brasildefato.com.br/especiais/nilma-bentes-historia-
mostra-que-mulheres-negras-sempre-estarao-dispostas-
alutar/?utm_source=bdf&utm_medium=referral&utm_campaign=Facebook _share e BENTES, Raimunda
Nilma de Melo. Negritando. Belém: Graphitte Editores, 1993.
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explicacdes teoldgicas que, no caso brasileiro, foi o paradigma cristio que serviu de
justificativa a escravizagdo dos negros sequestrados do continente africano. Segundo

Guimaries,

Construiu-se para a escraviddo, primeiro, uma justificativa em termos
teoldgicos e ndo em termos cientificos. Todos conhecem, por exemplo,
o mito de que os negros sdo descendentes de Ca, da tribo amaldigoada
de Canaa. Realmente, muitos escravocratas e fazendeiros achavam que
tinham uma missao civilizadora, que estavam redimindo os filhos de
Ca, descendentes daquela tribo perdida, trazendo-os para a civilizacdo
cristd, agora, para aprender o valor do trabalho (GUIMARAES, 2008,

p. 71).

Munanga (2003) aponta que no ano de 1684, o francés Francgois Bernier utilizou
o termo raga para estabelecer diferencas fisicas classificatorias entre individuos e nos
séculos XVI/XVII raca foi empregada para respaldar formas de dominag¢do entre francos,
que se consideravam ‘“‘sangues puros”, portanto nobres, em contraposi¢do aos gauleses,
considerados da plebe que poderiam ser dominados por aqueles. Neste momento, ainda

ndo vigorava a no¢ao de distin¢des bioldgicas entre as racas.

Com as Grandes Navegacdes, ndo sdo apenas novos territérios que surgem na
histéria, mas novas identidades, subjetividades, uma relacdo de trabalho articulada em
torno do capital, um sistema econdmico global e uma nova perspectiva de tempo sao

inaugurados (QUIJANO, 2000).

A modernidade teve sua gestacdo no bojo da maior explosdo de
violéncia e horror que a humanidade conhecera até entdo, consequéncia
da expansdo, além-mar, das poténcias da Europa ocidental. Neste tenso
contexto de ampliddo planetdria, cristalizaram-se as defini¢des sobre
ser humano e se construiram as instituicdes sociais e politicas
modernas. [...] Foram as no¢des de raga e civilizacido, assumidas com
novos argumentos tedricos e cientificos a partir do século XVI, que
orientaram esses debates (MOORE, 2010, p. 08, grifos do autor).

Do mesmo modo que o cubano Carlos Moore, o antropdlogo Anibal Quijano
(2000), demonstrard que a ideia moderna de raca nasce com a América e s6
posteriormente serd associada a no¢ao fenotipica de cor. América, Europa, indio, negro,
branco, Ocidente, Oriente, foram novas identidades geoculturais e sociais oriundas do

periodo de inven¢do do Novo Mundo.
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A primeira raga é a dos indios e, segundo o antrop6logo, nao ha nenhum registro
que relacione essa categoria a ideia de cor. Essa no¢do de cor serd direcionada aos
“negros”, isto €, as pessoas sequestradas do que, posteriormente, serd denominado de
Africa. Entretanto, foi por volta do século XVII com a expansio da escravidio negra para
América do Norte e Antilhas que a autodenominacao de “brancos” se construiu entre os
britanicos e americanos no periodo em que ja estava consolidada essa classificacdo racial

(QUIJANO, 2000).

Com Descartes, o sujeito da razdo teria o conhecimento enquanto que o corpo-
objeto préximo a natureza seria passivel de ser estudado. Dentro desse ponto de vista,
justificar-se-a30 os estudos cientificos raciais que buscardo no corpo seu respaldo,
codificando as diferencgas e hierarquizando os seres humanos em superiores e inferiores

atribuindo qualificacdes morais e cognitivas a partir da biologia (QUIJANO, 2005).

Essas acepcoes sustentam até hoje a ideia de que mulheres negras sdo “s6 corpo,
sem mente”, como nos fala bell hooks (1995), associagdes antigas que nos
desumanizaram, contribuindo para construcdo de Saartjie Baartman como a Vénus
Hotentote?*, do século XIX, chegando na atualidade como a hipersexualizacdo do corpo

negro. A modernidade € colonial em suas origens.

O “Século das Luzes” serd marcado pela contestacdo ao saber eclesidstico e ao
poder mondrquico em que novas tentativas de entender esse “outro” recém-descoberto
abrirdo o caminho para explicacdes agora cientificas-racionais, universais e de histéria

cumulativa e continua (MUNANGA, 2003).

A classificacdo que surgiu nas ciéncias naturais, agora serd incorporada e
ressignificada pela Histéria Natural da Humanidade, que posteriormente serd
desmembrada em Biologia e Antropologia fisica, campos cientificos responsdveis por
confeccionar “a ideia de que a espécie humana poderia ser dividida em subespécies, tal

como o mundo animal, e de que tal divisdo estaria associada ao desenvolvimento

23Nascida na Africa do Sul em 1789, com 1,35m de altura, aquela que ficou conhecida como Vénus
Hotentote, ou Vénus Negra, pertencia ao povo Khoisan, cujos invasores europeus denominaram, mais tarde,
de Hotentotes ou Bosquimanos. Saartjie Baartman, como foi denominada, por seus senhores permeou o
imagindrio europeu devido seus atributos fisicos (hipertrofia dos 1abios vaginais, esteatopigia, etc.), foi
considerada exdtica, exposta em feiras, circos, desumanizada, tornada objeto e estudada post-mortem
(BRAGA, 2011). Similar a hiperssexualizag@o dos dias de hoje sobre a mulher negra — s6 corpo, sem mente.
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diferencial de valores morais, de dotes psiquicos e intelectuais entre os seres humanos”

(GUIMARAES, 2008, p.64).

O conceito de raga ressurge na contemporaneidade pelos movimentos sociais
como unidade politica de acdo na luta antirracista. Mas, afinal, falar em raca nao
alimentaria o racismo? Essa € pergunta quase retdrica entre aqueles que tem aversdo ao
termo raga e, entre os que se posicionam contrariamente as politicas afirmativas no Brasil,

posto que ndo existiriam ragas.

Sobre isso, faz-se necessario demarcar trés pontos: histérico, politico e conceitual.
Um corte histérico foi introduzido com o nazismo, pés Segunda Guerra Mundial, e suas
consequéncias extremas. O racismo cldssico ou cientifico retrocede, ou seja, o corpo
cientifico que sustentava uma classificagdo dos seres com base em uma suposta hierarquia
bioldgica, passou a ndo respaldar esse conceito moderno de raga. A partir deste momento,
nao haveria na biologia um correlato para tal, tratando-se, portanto, de uma constru¢ao

ideoldgica (WIEVIORKA, 2007).

Politicamente, agora seria moralmente vergonhoso e prejudicial falar de raga, pois
remeteria a diferencas bioldgicas inexistentes mediante as quais, em seu nome, levou-se

a humanidade a presenciar o holocausto nazi-facista. Pior do que isso, perceber que

no fundo o que [a humanidade] ndo perdoa a Hitler ndo é o crime em
si, 0 crime contra o homem, ndo ¢ a humilha¢do do homem em si, sendo
o crime contra o homem branco, a humilhacdo do homem branco, e o
fato de ter aplicado a Europa procedimentos colonialistas que até
agora s6 se infligiam aos drabes de Algéria, aos culis da India e aos
Negros da Africa (CESAIRE, 1950 citado por MOORE, 2010, p. 23,
grifos do autor).

Interditos de nomeacdo e o rigor da lei e ciéncia norteardo os conceitos de raga e
racismo para lembrar que ja se respaldou a guerra de brancos contra brancos quase
exterminando a humanidade. Alguns preferirdio o termo ‘“etnia”, outros, “relagdes
raciais”, entretanto, conforme Michel Wieviorka (2007) indica, o racismo jd tinha se

tornado estrutural e a raga bioldgica/cientifica estaria entranhada no imaginério social.

Conceitualmente, antes da ciéncia se debrugar sobre o corpo humano para

classificar e hierarquizar diferencas, ha registros de racismo sem racas®* no sentido

24 Qutro autor que escreve sobre esse assunto ¢ MOORE, Carlos. Racismo e Sociedade. Ed. Mazza
Edicdes, 2007.
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moderno do termo. Munanga (2005-2006) alerta que o central no debate deve ser o
combate ao racismo que € capaz de permanecer vivo sem o conceito de raca e mesmo

sem a sua realidade concreta.

Entre os gregos e romanos havia o que Benjamin Isaac (citado por MUNANGA,
2005-2006) denominou de proto-racismo, que utilizaram termos como ethnos ou natio,
que ndo equivalem a raca. Na Peninsula Ibérica do século XIV-XV, havia a lei da pureza
sanguinea que também ndo recorria a raga moderna sendo uma varia¢do do racismo e que

abriu precedente para o antissemitismo.

Entre os drabes existiria um sentimento de que ser drabe era diferente de ser grego
ou outro povo, mas essa no¢do de diferenca ndo estava associada a uma conotagao racial.
Também existiria na literatura drabe fartos exemplos de descricdes cromadticas entre as
pessoas, mais ligadas a intensidade, claridade, tonalidade cujas significagdes foram
mudando no decorrer do tempo. Raramente, os termos como preto, branco, vermelho,
verde, amarelo, entre outros, eram atribuidos no sentido de diferenca étnica sendo
utilizados em ambito individual (LEWIS, 1982 citado por MUNANGA, 2005-2006, p.
54).

Com as conquistas territoriais e a morte de Maomé em 632 desta era, as descri¢oes
de diferencas entre os seres humanos transformaram-se paulatinamente em adjetivacoes
hierarquizadas que opunham dominante versus dominado. Assim, Munanga (2005-2006)
conclui que esse estudo minucioso de Bernard Lewis contribuiu para compreender que o
racismo pode existir sem a ideia moderna de raga e, por isso mesmo, ndo € ela que
alimenta o racismo, posto que a transformacdo da diferenca em desigualdade depende
muito mais do sentido construido e replicado nos diferentes contextos sociais,

historicamente determinados.

Percebe-se que o conceito atual de raga € um campo seméantico de bases concretas
forjado sécio politicamente pelos atores envolvidos, que se vinculam a fendtipos e uma
ancestralidade comum, mas ndo se encerram e nem partem deles, ou seja, trata-se de co-
construgdes dialdgicas que emanam da rede de forcas de quem exerce e resiste ao poder

instituido.

Se fosse possivel criar um esquema mental, didatico obviamente, para essa

dinamica subjetiva das relacdes raciais eu arriscaria algo como:
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TERRITORIO
TERRITORIALIDADE

MULHER NEGRA

EAFERIENLIAS SO RALISMB VIVENCIAS, MEMORIAS, RAIZES

{INTERSECCIONADAS
COM SEXISMO E OUTROS)

(ANCESTRALIDADE)

(1) (2)

FENOTIPOS: PELE, CABELO, NARIZ, BOCA.

E muita pretensio reduzir algo tio complexo a um quadro, mas me auxiliou na
compreensdo dessa seara. Por diversas vezes ougo relatos como o de Maya Angelou, eu
ndo me via como uma pessoa negrd. E uma coisa muito distinta se ver como negra e se
aceitar como negra diante de tantas formas de violéncia. Ou quando Teresa de Benguela,
diz que a construgdo se dd também no momento da violéncia, pra ser negro tem que
sofrer racismo? Ou Roberta Tavares afirmando que a gente aprende assim, pegando
porrada desde crianca, na escola, em todo lugar. Nina Simone?, relembra que ela foi
aprendendo a resisténcia na marra mesmo. Entdo acho assim quem nunca passou por
isso, por uma experiéncia que doa na pele, pra dizer que mulher negra “ah mulher negra
€ S0 estética”, ndo, vocé tem que passar, vocé tem que ouvir quem passou, vocé tem que
aprender com as pessoas que passaram pra poder fazer valer a sua palavra. Sao relatos

que informam sobre as experiéncias do racismo (1).

2 Nome ficticio de uma das participantes das Rodas de Conversa. Nina Simone (1933-2003) nome artistico
de Eunice Kathleen Waymon, cantora negra, compositora pianista e ativista em prol da luta antirracista nos
Estados Unidos.
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E essa experiéncia do racismo, também pode ser notificada por outros uma vez
que se trata de experiéncia compartilhada como aconteceu com Teresa de Benguela para
quem; eu entendo a gente pensa muito raga a partir de uma drvore genealégica e papapd
e é verdade eu penso que ragca é uma construgcdo social, é uma construcdo pessoal, é uma
construcdo subjetiva ao mesmo tempo é uma construgcdo coletiva pra mim se deu de uma
maneira um pouco diferente e passa pela parte genealogica a primeira vez que eu ouvi
que sou, era uma mulher negra foi quando eu era muito pequena na minha infdncia que
a minha bisavo me disse, disse pra mim, disse pros meus primos, pra minhas primas, pras
minhas irmds que nos éramos pessoas negras e que a gente ndo tinha que ter vergonha
disso foi a primeira vez que eu ouvi assim que eu era negra, eu era muito pequena e nem
entendia, eu nem sabia do que ela tava falando, ninguém nunca tinha me dito isso, eu
nunca tinha parado pra pensar nisso e ela me disse isso que eu era negra e que eu nunca
devia ter vergonha disso. E eu cresci: “eu sou negra e ndo tenho que ter vergonha disso”,
“eu sou negra e ndo tenho que ter vergonha disso”. Mas eu lembro que na infdancia eu
me perguntava por que eu teria que ter vergonha disso? Por que ela me disse que teria
vergonha disso? Eu ndo entendia, eu sabia que era negra e pra mim nunca ficou confuso
isso. A vergonha pela qual, provavelmente, a bisavé passara por ser negra, ela estava
comunicando a sua experiéncia do racismo que mais tarde a bisneta acabou conhecendo,

infelizmente.

Quando Carlota Joaquina e a colega de Maya Angelou alegam se sentir negras
mesmo sendo de pele branca, elas remetem a uma vivéncia cultural e familiar (2 no
quadro) apenas e ambas ndo passaram pela experiéncia do racismo tanto que a colega
pergunta como Maya Angelou se sente em relacdo a isso e Carlota acredita que ser negro
pode ser dissociado dessa experiéncia. Mas nos acionamos as identidades negras quando
do contato com o racismo (1 no quadro) que de tdo estrutural se entranhou no nosso corpo
e formas de pensar construindo e atualizando estere6tipos fenotipicos (que se vinculam a
eles, na verdade); baseados em tonalidades de cor, tipos de cabelo, formatos de nariz e
boca (foram as quatro caracteristicas que apareceram nas conversas da pesquisa). Sao
nog¢des raciais e de racismo que variam de acordo com o espaco fisico e nossa relacao

com ele a partir de periodos histdricos especificos.

Nesse primeiro momento em que nos deparamos com discriminagdes raciais,
nosso repertério linguistico ndo nos permite nomea-lo, sabemos que doeu, que foi uma

violéncia, que pegamos porrada ou que algo parece ter uma regularidade como quando
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Sarah Vaughan?%, mulher negra de cabelo liso, fala que sempre fui a preta, eu sempre fui
lida como preta. Na hora em que eu sou seguida, eu ainda sou a preta. Quantos negros

nao possuem seu “guarda-costas” ao entrar em alguma loja?

Quando a pessoa briga muito para dizer “eu sou negro”, “eu sou negro” ela ndao
passou pelo processo de racismo, porque a gente sempre quis fugir da negritude desde
crianca porque negritude sempre foi relacionado com coisa ruim e feio, entdo a gente
quer fugir. A gente quer passar despercebido né, a gente quer sentar no bar e as pessoas
passarem por mim e ndo olharem achando que eu ndo tenho dinheiro pra pagar a minha

bebida, contou Roberta Tavares.

Diante disso, precisamos entender que a constru¢do da identidade negra pode-se
d4 em dois momentos: uma de negacdo (1) e ndo nominavel, posto que serd guiada pela
mesticagem e pelo racismo a brasileira; esteredtipos racistas recaem sobre 0 corpo negro
enquanto que outros termos de cor surgem, como pardo, moreno, mulata, entre outros
igualmente apaziguadores e de negagdo do “ser negro”; e outro de afirmagdo (2) e
nomindvel, forjada na subversdo aos esteredtipos, na resisténcia dos movimentos negros
em que novos sentidos e linguagens em bases propostas pelos proprios negros aparecem
para ordenar as vivéncias familiares, as historias, memorias e a propria relagdo com esse
corpo negro, essa € a identidade que podemos chamar de negritude. E, assim como
afirmou Lélia Gonzalez “[...] a gente nasce preta, mulata, parda, marrom, roxinha dentre

outras, mas tornar-se negra ¢ uma conquista” (citada por SOUSA, 2013, s/p).
Por Negritude, foi adotado o pensamento de Aimé Césaire (1913-2008):

A Negritude, aos meus olhos, ndo € uma filosofia. A Negritude ndo é
uma metafisica. A Negritude ndo é uma pretensiosa concepcio do
universo. E uma maneira de viver a histéria dentro da histéria; a histéria
de uma comunidade cuja experiéncia parece, em verdade, singular, com
suas deportacdes de populagdes, seus deslocamentos de homens de um
continente a outro, suas lembrangas distantes, seus restos de culturas
assassinadas (CESAIRE, 1987, p. 108-109).

Prefaciado por Carlos Moore (2010), o livro “Discurso sobre a Negritude”, de

Aimé Césaire, traz a seguinte defini¢ao:

A Negritude ndo ¢ uma corrente estética passageira nem uma
pretensiosa escola filos6fica; muito menos ideologia ou religido. E, sim,

26 Nome ficticio de uma das participantes das Rodas de Conversa. Sarah Vaughan (1924-1900) consideradas
umas das melhores cantoras negras de jazz, pianista norte-americana.
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uma forma de consciéncia oposta ao racismo; um posicionamento ético
e moral global frente a racializac@o das relagdes humanas. Portanto, um
jeito de ser, de pensar, de atuar e de se conceber frente a realidade
concreta num mundo que, efetivamente, valora e hierarquiza as racas.
Negritude ¢ uma “consciéncia-posicionamento” frente ao racismo.
Além do enfrentamento ao racismo em si, ¢ uma forma de consciéncia
contrdria a todas as demarcagdes prejudiciais surgidas no mundo para
designar o Outro, seja que Outro for e a despeito dos motivos que forem
alegados para justificar a sua separacdo (MOORE, 2010, p. 37, grifo
meu).

Trata-se de um conceito de posicionamento politico originado nos anos de 1930
pelos intelectuais Aimé Césaire, da Martinica, Léopold Sédar Senghor, do Senegal e
Léon-Gontran Damas, da Guiana. Aimé Césaire, contudo, aponta na Revolucdo do Haiti
(1791-1804) o surgimento das “bases da Negritude”. Portanto, € um conceito-movimento-
posicionamento que tem sua origem em um ato de resisténcia ao imperialismo e
colonialismo europeu a partir de uma experiéncia coletiva e de reivindicacdo da raca

negra (MOORE, 2010).

Segundo Moore (2010) ¢ um dos conceitos que “mais positivou as relagdes raciais
no século XX (p. 07), resgatando o passado ndao como forma de ressentimento ou
vitimismo, mas como ponto de apoio para impulsionar e reconstruir memdrias coletivas
embranquecidas por uma historia oficial, sendo a forma que a populacdo negra diaspodrica
e africana teria de se encontrar ontologicamente e ser humana, uma vez que teve sua
identidade desumanizada, negada e inferiorizada. E desafiar o racismo afirmando “uma
identidade racial postulada em termos e valores definidos pelos préprios negros” (Ibdem,
p. 15), pela valorizacgdo estética e o orgulho de ser negro tanto quanto um branco tem de
ser branco, é confrontar o racismo “no proprio terreno de sua enunciagao: raca” (Ibdem,

p. 17, grifo meu).

Nos anos de 1960 e 1970 a Negritude se disseminou e se consolidou entre os
negros diasporicos, influenciando os Estados Unidos com seu movimento Black Power e
o grito “Ser Nego ¢ lindo”. No Brasil, ganhou terreno com a atuagcdo do Movimento Negro
Unificado Contra a Discriminacdo Racial e com o Bloco Afro II€ Aiyé, no final dos anos

1970.

Ter consciéncia de ser negro, é ai que tu comegas a entender que ser negro ndo é
ruim, mas é um processo como afirmou Roberta Tavares. E nessa consciéncia racial de

afirmacdo que outras possibilidades de existéncia se abrem, ainda assim mesmo que a
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gente se reconheca como negra, seja do movimento, passamos por momentos de crise
dizendo “mas eu poderia ndo ser negra”, nds passamos por isso porque o tempo todo a
sociedade te lembra da matriz de dominacdo. Entdo, ndo € facil chegar com as
experiéncias dolorosas e dizer “sou negra”. Nao se trata de um caminho s6 de ida em
busca da ressignificacdo e afirmacdo da negritude, entretanto se apoiar nessas outras
narrativas é de suma importancia para resistir quando por exemplo, Maya Angelou diz
que até chegar o momento que a gente ndo permite mais porque a gente jd tem forca e
conhecimento para explicar por que tu ndo concordas com outras denominagdes que nao

com a negritude.

A identidade negra de negacdo se manifesta em evasivas como a de Maya Angelou
que nio se via como uma pessoa negra. E uma coisa muito distinta se ver como negra e
se aceitar como negra diante de tantas formas de violéncia. Se pararmos para analisar o
que esté por tras dessas expressoes grifadas, percebemos que acessamos autodefini¢coes
projetadas pelo olhar de quem esta de fora (do exotico) que criou esse “Outro” a partir de
si mesmo, demarcando as semelhancas e as diferengas, ou seja, uma permissao e uma
recusa de existir. Assim, a pessoa negra vé um corpo negro mediante prescri¢oes racistas
e diz “eu ndo sou o que dizem que o negro ¢” (1* negagdo): sujo, feio, criminoso, incapaz.
Mas também ndo consegue ver a si proprio, posto que suas formulagdes de sentido e
significacdes sdo construidas a partir do sistema linguistico e imagético do racismo.
Negamos a nds mesmos e nosso corpo, pele, cabelo, pois recusamos os estigmas que sao

atribuidos e ndo nos encaixamos neles (autoavaliacdo).

Comecamos a negociar nossa subjetividade a fim de criar imagens auténticas em
modos de ser embranquecidos: o que eu tenho? Um corpo. O que eu ndo sou? Aquele
negro. O que eu posso ser para fazer parte? Assim se volta para o corpo buscando outras
imagens de si (2° negacdo). E nesse processo, violenta o corpo para caber no reflexo mais
eurocéntrico possivel. Como fazia Nina Simone que sempre usava uma meia calca
branca para esconder as pernas pretas, sempre usava roupas mais claras para ficar igual
a todo mundo. Eu sempre usei cabelo pequenino, porque cabelo crespo é bem mais fdcil
de vocé pegar piolho. Ou Maya Angelou quando cheguei em casa e alisei o cabelo porque

realmente queria ter um namorado, tentar ter um grupo de amigos, alguém que me desse
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um sorriso, demonstrasse algum tipo de carinho por mim. Ruth de Souza?’, diz alisei o

cabelo quando era mais nova, mas ndo era aceita como branca.

Por mais que se tente e mesmo tendo dinheiro, como disse Dandara dos Palmares,
€ isso mesmo, o dinheiro nunca, nunca nos fez branco, dinheiro ndo embranquece. Ele
ameniza algumas coisas, vocé consegue caminhar nos espagos, mas vocé ndo deixa de
ser negra caminhando nos espacos. Jamais seremos brancos, no mdximo tolerados por
ter dinheiro, ter o cabelo alisado, a pele mais clara, mas nunca nos tornaremos brancos,

ainda que o tata tataravd seja.

Ao perceber que, mesmo com as tentativas de se encaixar no padrao branco, ndo
somos aceitos, algo como “mas eu ja alisei o cabelo, o que mais tenho que fazer? ”, volta-
se novamente a esse corpo onde continuamos ndo sendo aquele negro (esteredtipo), mas
também ndo somos aceitos, porque ndo se pode ser branco (3* negacdo). Nesse olhar do
reflexo e contrastar a imagem do esteredtipo, a imagem da identidade negra de negacgao
também existe uma fissura para entrar em contato com o corpo negro que ¢ de onde pode

ecoar novos ordenamentos de sentido se essa pessoa puder acessar outras narrativas.

E em Aimé Césaire (1987) ainda que encontramos o ponto de divisio entre as

duas identidades a negativa erguida sobre bases racistas e a afirmativa da Negritude:

Vale dizer que a Negritude, em seu estdgio inicial, pode ser definida
primeiramente como tomada de consciéncia da diferenca, como
memoria, como fidelidade e solidariedade. Mas a Negritude ndo é
apenas passiva. Ela ndo € da ordem do esmorecimento e do sofrimento.
Ela ndo é nem da ordem do patético nem do choramingo. A Negritude
resulta de uma atitude proativa e combativa do espirito. Ela € um
despertar; despertar da dignidade. Ela é uma rejeicao da opressao. Ela
¢ luta, isto é, luta contra a desigualdade. Ela também € revolta. [...] a
Negritude foi revolta contra aquilo que eu chamaria de reducionismo
europeu [...] ao reduzir abusivamente a nocao de universal [...]. N6s
temos visto, e muito bem, as consequéncias que isso provoca: separar
o homem de si mesmo, separar o homem de suas raizes, separar o
homem do seu universo, separar o homem de sua prépria humanidade,
e isold-lo, em definitivo, em um orgulho suicida ou em uma forma
racional e cientifica de barbdrie. [...] Ela (Negritude) nos levava a nés
mesmos. E de fato—apdés uma longa frustracdo — era a apropriacao do
nosso passado por nds mesmos e, por meio do imaginério, por meio do
romance, por meio das obras de arte, a fulguracio intermitente do nosso
possivel devir (CESAIRE, 1987, p. 109-110, grifo meu).

2" Nome ficticio de uma das participantes das Rodas de Conversa. Ruth de Souza (1921-), co-fundadora do
Teatro Experimental do Negro, considerada a primeira dama negra do teatro, cinema e televisao brasileira.
A primeira atriz negra a subir no palco do Teatro Municipal do Rio de Janeiro.
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Precisamos romper com essa identidade de negacdo do nosso corpo, da nossa
historia, da nossa memoria, da nossa Negritude que esta “para além do biologico
imediato” (CESAIRE, 1987, p. 108), superando a “longa frustragdo” da experiéncia do
racismo, rejeitando as imagens de controle e defini¢des que nos obrigam a se submeter a
esse “Outro para ser”, resistindo e afirmando nas brechas que o racismo estabelece, na
fissura do reflexo em que podemos debrugarmo-nos sobre nés mesmos e nos (re)enraizar,
como apontou Césaire, a partir das nossas narrativas, nossas bases e poder existir em

Negritudes ndo essencialistas, mas nos devires possiveis.

A negacdo fortalece o racismo no Brasil, uma vez que o indizivel e ndo nomedvel
mantém invisivel os mecanismos de operacdo do racismo, na mesma medida em que
afirma sujeitos embranquecidos inviabilizando outras subjetividades e um bem viver pelo

viés da negritude.

Aprender a nominar as experi€éncias nos leva a enxergar os racismos que sempre
existiram como afirmou Ruth de Sousa (preta retinta) que sofria racismo sim, mas eu
sofro muito mais racismo agora que eu sei que eu sou preta, corroborado por Nilma
Bentes para quem quanto mais a gente tem consciéncia, mais a gente sofre. Sofre porque
se deu conta das violéncias cotidianas, dos traumas do passado e consegue agora

organizar essas experiéncias sobre outras perspectivas.

Z€lia Amador de Deus (2011), aponta que as memorias coletivas do povo africano
foram sendo usurpadas, distorcidas por obra dos colonizadores e € a partir delas que
atribuimos sentidos histéricos a nossa trajetéria nos permitindo construir novos
significados e afirmando nossa existéncia, pois “ndo se apagam memorias € nio se
eliminam culturas sendo ao preco da destruicao fisica daqueles que sdo seus portadores”

(AMADOR DE DEUS, 2011, p. 04).

E importante ter essa perspectiva como horizonte, posto que existe um projeto
politico de exterminio simbdlico e concreto da populacdo negra, portanto atuar nas duas
frentes sdo fundamentais no combate antirracista ao negro. Z€lia Amador de Deus (2011,
p. 04) cita Hommi Bhabha (1996, p. 270) para quem “o ‘passado-presente’ torna-se parte
da necessidade, e ndo da nostalgia, de viver.” Assim na medida em que acessamos novas

narrativas, acessamos memorias particulares e coletivas em um movimento de
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ressignificagdo de nosso processo e lugar no mundo. Nao queremos ser incluidos ao

mundo branco, o mundo tem que deixar de ser apenas branco.

Debrugamo-nos, assim, sobre nossa vida, sobre memorias fragmentadas que
ganham novos sentidos, quando por exemplo, Teresa de Benguela comenta gue de 8 anos
pra baixo era uma coisa boa [ser negra] ai eu cheguei na escola e ficou uma coisa ruim
[...] depois comecei a ver isso, ser negra como uma coisa negativa, comecei a entender
o que minha vo dizia né e ai, minha bisa dizia, e ai eu comeco a enxergar a negritude de
forma a ter um discurso politico mesmo, sobre o meu corpo quando eu entro na
universidade que eu olho e venho pro GEAM?® e ai comeco a ler um monte de coisa e no
Nos Mulheres também né e a gente comega a teorizar sobre raga e tal, ler os tedricos
sobre raga na verdade, porque teorizar nunca, mas enfim esse discurso politico mesmo
eu vim construir dentro da universidade, um discurso positivado né politicamente, mas

sdo essas trés fases né primeiro era bacana, depois ficou ruim e eu ndo sei porque em

que parte gue se pera’eu isso e ai na universidade eu comeco a entender as coisas e

processos, coisas que minha cabeca jd tinha apagado provavelmente de propdsito légico

e eu ndo lembrava e eu comeco a lembrar e comeco a resgatar e ai isso, aquilo que

naquela hora eu tentei deixar fazer passar batido, agora vem com tudo, e ai comega a

doer e comecam a vim, os traumas e ai eu lembro da minha infdncia, do que eu passei na
infancia, dos abusos e eu comego a pensar: eu sou mulher, sou mulher negra e fui

abusada e isso tudo me deixou muito crisada, fiz terapia [...].

Maya Angelou diz que tem muita coisa assim na minha vida assim que se

apagaram e eu ndo sei se foi de propdsito, se foi uma forma também de me proteger. Mas

eu tento buscar assim, mas meus neuronios ndo permitem, blogueiam. Mas assim eu

tenho fragmentos de situacoes que contribuiram para que eu chegasse onde estou hoje e

dizer assim: eu sou negra! Eu sou negra e tenho propriedade para falar das minhas

vivéncias sabe, mesmo pela metade, porque a gente vai esquecendo as coisas assim.

Dandara dos Palmares, quando indagada sobre a existéncia ou nio de preterimentos em
seus relacionamentos afetivos afirma que pelo menos comigo apesar de toda a
dificuldade, todas as problemdticas sociais por ser negra ndo rolou é, assim, rolava com
os meninos porque quando eu era menor, ou antes quando eu tinha problemas eu gostava
de meninos [risos] é so que... Como eu sempre fui a preterida eu nunca tive, de fato eu

vivia essa problemdtica até quando eu me vi gostando de fato de mulheres... Quando eu

28 Grupo de Estudos Afro-amazoénico, UFPA.
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passei a me relacionar com mulheres e isso foi desde a minha adolescéncia. Isso foi o
que? Com meus 16, 17 ano. Desde a adolescéncia, quando eu comecei a me relacionar
com mulheres, meninas né, e depois mulheres, eu jd ndo... é... alids poderia ter essa

dificuldade que hoje eu ainda ndo enxergo, td eu ndo consigo pelo menos me lembrar

dessa dificuldade, pode ser uma coisa que eu mesma apaguei e tal mas ndo era, se tinha,

ndo era nada comparado aos meninos porque por exemplo, pelos meninos eu nem era

olhada, no mdximo que eu era, era amiga do cara, do boy entendeu?

Nao sabemos o momento em que adquirimos essa consciéncia racial e nem de
como comegaram as experiéncias do racismo, pode ter sido desde a infancia quando é
ensinado em casa, dos 8 anos para baixo era uma coisa boa, na escola ficou uma coisa
ruim e na universidade voltou a ser bom de novo, como ocorreu com Teresa de Benguela
(preta clara), mas que do contato com a experiéncia do racismo entendeu a vergonha da
avo e também negou essa identidade. Dandara dos Palmares (preta retinta) nos fala que
eu sempre me vi negra é impossivel ndo me ver, até porque dentro de casa a minha familia
€ negra, a familia da minha mde toda é negra, a familia do meu pai inclusive, é negra,
entdo eu sempre soube que a gente era negro. Afinal, é impossivel olhar para os fenétipos
e ignorar que eles estdo ali sempre tive essas problemdticas no meio social, entdo eu
sempre tive um apelido, sempre era a macaca e tal é, entdo eu sempre soube que eu era

negra, completou Dandara.

Assim a primeira negacdo ocorre quando nos deparamos com as imagens criadas
pelo olhar do (ex)dtico, também ocorrem processos de introjecdo dos esteredtipos que
afetam a autoimagem, e por consequéncia a autoestima em que a minha relacdo capilar
é muito foda, sou muito ferrada psicologicamente, apontado por Dandara dos Palmares,
para quem a aceitacao politica € recente. O negro a quem ela diz sempre saber ser, era
uma identidade negativada, longe da negritude advogada pelos movimentos em que se

sente orgulho em ostentar esse estidio.

Bem como outros processos, como contou Maya Angelou (preta retinta), em que
lembra quando tinha 12, 13, ainda ndo tinha 15 anos, acho que 12 anos eu e o meu irmdo,
esse meu irmdo, nos éramos muito empenhados, nés tinhamos que ser muito empenhados
nos estudos porque a gente tinha que fazer valer a pena o trabalho doméstico que a
mamde tinha e isso sempre foi muito escuro assim pra gente |[...] Passou esse periodo eu
completol5 anos, vou pra 16 e sempre t6 nos concursos e coincidentemente sempre estou

ali em algum lugar conquistando o meu espaco e ai eis que eu ganho o concurso “mulata
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cheirosa,” que diabo é mulata cheirosa?! Eu chego em casa com a minha mde e digo
“mde, o que é mulata cheirosa?”’, “mulata cheirosa é o mesmo que morena cheirosa”, a
mamde me explicando. E af eu fui comecar “ndo, mas eu ndo sou mulata”, “‘ndo, mde eu
ndo sou morena, o que € morena?”’, “morena é uma pessoa que ndo é branca”. “Ndo,
mas eu ndo sou morena e eu ndo sou mulata”, “e o que qué tu é?”, “eu ndo sei, mas eu
ndo sou morena, eu nao sou mulata”. E eu ndo tinha essa ideia de preto, de negro, de
branco de nada. Mas eu sabia que aquela cor ndo era a minha e isso me incomodava e
eu ndo sabia explicar o porqué. E ai passou isso fui pra 18 anos [...] ai eu fui chamada
pra participar de, fui convidada por uma colega minha que era a rainha do Rancho Nao
posso me Amofind® pra ser passista e ai eu fui fazer um teste passei no teste e o titulo
que eles me deram foi “passista mulata”, de novo o mulata e eu ndo quis recusei, peguei
e ndo fui. Fui em duas reunides, na terceira eu ndo fui mais e ai aquilo me intrigava e eu
ndo sabia entender o porqué, mas eu ndo me sentia bem com isso. E ai acontece anos
depois em 2015, em 2014 pra 2015, eu passo na Escola de Teatro e Danga®®, no curso de
técnico em ator e ai entrei pro centro né, académico, porém técnico mas, dentro de uma
universidade. E na aula de maquiagem [...] a professora diz pra mim que ndo tem
maquiagem pra minha pele, e todas as meninas, a minha turma na época, porque eu
tranquei o curso, so eu de negra, pela cota e um rapaz negro que é gay, porém ele ndo
se identificava como negro até eu dizer que eu era negra, porque eu jd estava nesse
processo UNIPOP?!, Rede, UNIPOP, Rede e com o tempo todo aquilo ia ficando cada
vez mais forte, eu ia entendendo que eu ndo era mulata, nem morena: eu sou negra. E ai
a professora diz pra mim que ndo tem maquiagem que infelizmente ela ia ter que passar
um trabalho pra poder me avaliar, porque eu ndo ia poder participar da disciplina, de
que ela ndo ia poder me avaliar na disciplina de maquiagem porque eu num fiz. Ndo fiz
a aula de maquiagem, ou seja eu ndo participei, e ai pra ganhar média eu fui e usei uma
magquiagem que eu achei por ld e meu rosto ficou branco, branco e isso foi motivo de
riso, sabe como é, imagina se aqui [campus Belém] jd todo mundo ri imagina dentro de
uma sala que td todo mundo e tem que apresentar aquela porra ali na ETDUFPA, ndo
sei se vocés sabem, mas tudo que faz tem que ir pro publico apresentar e ld vai eu de
cara branca e eu ndo quis ir, tirei e ndo fui, pronto, e ai quando foi pra apresentar eu

falei ndo vou apresentar maquiagem no meu rosto porque ndo tem maquiagem pra pele

2 Grémio Recreativo Jurunense Rancho Ndo Posso Me Amofind, Belém-PA.
30 Escola de Teatro e Danga da UFPA, ETDUFPA.
31 Organizagio Nao-Governamental Instituto Universidade Popular.
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preta. Eu ndo sou branca, eu sou negra e ai pronto [...] Dentro de um espago académico,
€ um espago assim que é um divisor de dgua ele te diz quem tu és, por mais que tu ndo
compreenda é e ndo queira ouvir mas ele vai te dizer o tempo todo, ele vai demarcar o
que €, quem tu és, pra onde tu pode seguir, com quem tu pode ir, sabe? Eu ainda ndo tive
a oportunidade de ocupar o espaco universitdrio por conta de enfim, de vdrias coisas,
mas um pouquinho do que eu vivi dentro da ETDUFPA eu pude ter uma dimensdo assim
sabe o que é ser negra. E me afirmar a gente precisa se afirmar, a gente precisa dizer
por mais que as pessoas olhem a nossa cor e saiba que a gente é negro mas a gente
precisa td falando sabe, ndo pra gente, mas pras pessoas, eu sou negra, eu sou negra. E
ai as pessoas conseguem também é entender ou pelo menos tentar entender o que é pra

VOCé ser negro.

Notamos a importancia de ter acesso a outras narrativas seja através de uma
disciplina na universidade, uma entrevista na televisdo, outra mulher negra que cruza seu
caminho e te notifica a tua negritude, ler uma postagem nas redes sociais, do
envolvimento com grupos do movimento negro e feminismo negro para construcao das
negritudes. Sao territorialidades enquanto espacos de construgées coletivas conforme
mencionou Maria Malcher que perpassa pela relacdo de poder cujas experiéncias
diversas podem acionar a negritude |[...] por exemplo, ld no quilombo a gente tem vdrias
experiéncias de acionamento de identidade negra, a Rede é uma, entendeu, a Néga
neguinha’® que é uma grife é outra e tem vdrias e vdrias experiéncias, o quilombo também

é uma forma de vocé acionar essa identidade [...].

Teresa de Benguela comentou sobre esse processo de negritude, no meu TCC eu
vou trabalhar com género e raca na UFPA, e eu tava pensando como é que eu vou contar
essa historia, como é que eu vou escrever? E eu lembrei do meu primeiro dia de aula em
ciéncias sociais a gente ia ter aula de introdugdo a filosofia e ai todo mundo tava sentado
e todo mundo sabia que era uma mulher que ia dd aula, minha turma toda tava sentada
esperando, o nome da professora td ld no nosso comprovante de matricula, entdo todo
mundo sabia que era mulher e foi uma surpresa e entrou a professora l. e ela era uma
mulher negra e ia dd aula de filosofia alemd pra gente e, eu fiquei tipo, o que é isso? Que
onda é essa? E a quarta professora negra que eu tenho na minha vida, na verdade era a
terceira professora negra que eu tinha na minha vida entre homens e mulheres, era a

terceira pessoa negra que eu tava vendo ali na minha frente pra me dd uma aula e ela ia

32 Grife voltada para o empoderamento de mulheres negras em Belém-PA.
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me dd uma aula de filosofia alemd e eu ndo sei muito bem quando isso aconteceu, mas
eu sei que quando eu cheguei em casa, eu cheguei dizendo que eu queria ser professora
da UFPA e eu nunca quis isso, nunca quis isso. Mas hoje eu entendo, eu nunca me
imaginei naquele lugar, so que quando eu vi a professora I. eu cheguei em casa dizendo
que eu queria ser professora da UFPA um dia, entdo isso pra mim foi muito positivo, eu
entrar na universidade conhecer essas pessoas, como tu dizes né, conhecer outras

possibilidades de existir.

Nina Simone (preta retinta) comenta em uma das rodas de conversa que eu me
identifiquei como mulher negra a partir dos meus 15 anos [...Je eu fui aprendendo a
minha resisténcia na marra mesmo, apanhando e vivendo e ai eu vim e encontrei com
mulheres negras a partir da minha juventude [...]Eu era da Casa Preta®® e eu sempre
gostei de me arrumar, a questdo da mulher negra quando ela se auto afirma ela fica mais
vaidosa né, ela quer colorir os cabelos, ela quer usar turbante, ela quer andar colorida,
ela quer fazer ndo sei o qué ai eu fui fazer isso né, fui me assumir, usar meu turbantes,
usar meus colares, eu saia de casa de turbante a minha made dizia assim “tu td tdo
estranha” eu dizia “eu t6 linda” e a minha casa assim, fecha a rua, e do lado da minha
casa é a casa de um pastor de igreja —negro, ex-umbandista, e ai corria na rddio cipé da
minha rua que eu era a macumbeira da rua, porque eu andava de colarzdo, andava de
turbante e até que numa briga de vizinhos a mulher dele solta isso, na briga e eu escuto,
ai jda viu o barraco formou, ai eu falei ndo, ndo sou, ndo sei o que, ndo sei o que, que eu
também sou da mesma igreja que vocé e na época eu era da igreja, era evangélica so
ndo era assembleiana, ai eu falei, ndo, ndo, ai ele “porque tu é macumbeirazinha sim,
andar com teu cabelo assim, com essa blusinha assim”, ai eu quer saber eu vou pra
delegacia, ai eu fui no mesmo dia pra delegacia do Bengui, ai cheguei ld o delegado falou
“mas ndo é aqui é naquela especifica ali”, ai eu peguei e fui. S6 sei que eu processei esse
homem, foi pra rede social, na época a Casa Preta me deu super apoio em todas as
audiéncias que fui tinha batucada da porta da delegacia, eu viajei pra Sao Paulo pra
fazer uma atividade com quilombo, chegou uma intimagdo pra mim, tive que voltar pra
fazer isso, foram 6 audiéncias pra eu conseguir andar com meu turbante de cabegca

erguida, dentro da minha rua.

Maya Angelou diz que a primeira vez que teve contato com negritude, mesmo, foi

numa oficina de turbante que rolou aqui na UFPA, ld no auditério de Educagdo fisica eu

33 Coletivo Casa Preta, género misto, Belém-PA.
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acho, pra ld pro outro lado que foi as meninas do ParAfrica que deram e ai a minha
referéncia de mulher negra a principio foi a A.C. ela que me apresentou a minha
identidade, ela disse: “ preta, olha aqui tu é negra” ai mesmo eu ja sabendo que eu ndao
era mulata, que eu ndo era morena, eu ndo sabia o que eu era foi um choque pra mim de
identidade, de aceitacdo mesmo, porque de certa forma eu recusava né, porque por mais
que a gente ndo fale eu sou morena, eu sou mulata, mas a gente permite né que as pessoas
nos chamem assim “0, morena’ pra ficar mais confortdvel para ambos os lados, eu ndo
vou ficar brigando o tempo todo sé porque estdo chamando de morena, entdo a gente vai
permitindo até um certo momento na nossa vida que a gente ndo permite mais porque a
gente jd tem forca e conhecimento, resisténcia, alguma coisa do tipo suficiente que te
coloca ali na frente como a que ndo concorda, tu tens a possibilidade de ter um didlogo
com aquela pessoa e explicar porque tu ndo concorda por que é que ela te chama de
morena, de mulata. Entdo esse foi assim a minha descoberta, através dela. E ai o meu
contato de militancia se deu pela ONG onde eu trabalho atualmente que é a UNIPOP
que desde 2014, assim fez, faz um trabalho muito massa assim, com os alunos que
perpassam por ld e que ficam quando podem que é a questdo de trabalhar com o
exterminio da juventude negra que hoje em dia a gente tem uma agéncia que é exclusiva,
fala somente nesse tema de mostrar pra populacdo, principalmente no estado do Pard
que tem preto sim e que é essa juventude preta que é o alvo da violéncia, de homicidio
por arma de fogo. E que esse homicidio, na maioria das vezes, é causado pela policia.
Entdo é eu tive esse contato, entdo depois disso eu fui pra rua, foi a primeira caminhada
que aconteceu aqui no Guamd, entre Guamd e Terra Firme e ai pra poder falar assim eu
criei a frase “Eu sou negra e ndo suspeita”, todo mundo adorou e eu fiquei assim “égua
eu t6 conseguindo falar” sabe? Eu ja t6 conseguindo me enxergar também na situag¢do
por mais ruim que ela seja, mas eu sei que existe. Entdo isso também foi pra mim um
ponto positivo, apesar de ser uma coisa delicada, saca? De matar, de morrer e tal...E ai
veio a chacina de 2014 e foi o auge assim da minha descoberta, porque eu comecei o
apice foi em outubro de 2014 quando eu pensei “cara%%* meu irmdo é preto também,
ele pode morrer” entendeu e ai eu comecei a falar pra ele pega tua identidade, falei pro

meu outro irmdo “anda com a tua identidade” ai ele “mas, por que?” [...].

Percebemos, entdo que apesar das particularidades com que cada um vivencia e
mesmo encontra formas de lidar com as experiéncias do racismo existem aquelas que sao

compartilhadas por mulheres negras e que igualmente causam dor, na medida em que sdo
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violéncias aos nossos modos de existir. Deste modo, o contato com outras possibilidades,
novas narrativas e histdrias sdo fundamentais para que um bem viver negro seja vidvel
em que as consciéncias raciais por mais doloridas que sejam possam despertar, seja por
meio da sobrevivéncia dos nossos irmaos latu sensu e quando a nossa propria vida esta
em jogo, nessa encruzilhada que nega o corpo negro, a identidade negra positiva mas que
ao mesmo tempo incita a identidades negras negativas apoiadas em esteredtipos

arbitrdrios e em interesses de uma supremacia racial.

o corpo do africano e o corpo de seus descendentes, para o bem ou para
o mal, sempre vém a cena, se pdem e se expdem, transformam-se em
texto no discurso que enuncia e anuncia. Em suma, um corpo que fala.
Em outras palavras, é este corpo que, estigmatizado pelo racismo, serd
a marca da discriminagdo, exposto aos castigos e aos trabalhos for¢ados
e a toda forma de exploracao. Por outro lado, este mesmo corpo vird a
ser instrumento de afirmacdo de identidades, no embate com os
opressores num processo de tomada de consciéncia e, também, € este
mesmo corpo que poderd ser objeto de repulsa, num processo de
autonegacio (AMADOR DE DEUS, 2011, p. 02, grifo meu).

Desta maneira, sdo multiplas as formas de se vivenciar essas identidades, mas
tanto a identidade de negacdo quanto a negritude passam pela experiéncia do racismo em
uma dinadmica subjetiva das relagdes raciais que tem consequéncias materiais e concretas
no ordenamento social, politico e econdmico na qual a “tomada de consciéncia”
interseccional (raca, género, classe) também € marcada no corpo mediante novos
enunciados e um fortalecimento positivo dos corpos negros que reivindicam sua

humanizagao e existéncia.

Em vérios momentos preto e negro sao marcados nesse corpo como sindnimos,
mas que conforme comentou Nilma Bentes, a pele [é] preta, negro é o conjunto, branco
€ o conjunto, assim negro, ora se co(n)funde com preto (cor), ora preto assume por si sO
o status de raca negra. Por isso ¢ importante “compreender o que se quer dizer quando se
fala em raga, quem fala e quando fala” (GOMES, 2005, p. 45). E aqui vale mais um

apontamento sobre algo que, principalmente no Brasil, nos € caro: o colorismo.

Diferentemente dos EUA, que a classificagao racial se baseia em qualquer gota de
sangue sendo central para a organizagao social norte-americana em que toda as etnias sao
automaticamente racializadas (GUIMARAES, 2008), no Brasil, a raca é negada e

creditamos a identidade racial as pigmentacdes da pele.
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Segundo Jaques d’Adesky (2009) existem cinco sistemas classificatérios da
diversidade cromética no pais: 1) do IBGE, com as categorias branco, amarelo, pardo,
preto; 2) do mito das trés racas na invenc¢do brasileira, negro, indio, branco; 3) decorrente
da Pesquisa Nacional por Amostra de Domicilio (PNAD) realizada em 1976 pelo IBGE
que descreveu 135 cores; 4) das ciéncias humanas em que grande parte dos pesquisadores
utilizam o bindmio branco e ndo-branco; 5) o sistema reivindicado pelo Movimento
Negro, branco e negro.

Antdnio Guimaraes (2008) nos fala da existéncia de uma ciéncia das cores oriunda
dos tempos remotos, entretanto, ela ndo associava cor a qualidades, condutas e hierarquias
sociais. O soci6logo demonstra por meio de relatos de viajantes que desde os séculos XV
e XVI, nos quais a cor era usada para dividir brancos de negros, ainda que nao fosse de

forma sistematica, porém, colocava o negro em uma escala inferior ao branco.

A classificacdo por cor € uma das que se encontram mais naturalizada no Brasil,
considerada irrefutavelmente um dado da natureza (GUIMARAES, 2008). Sendo um dos
critérios objetivos em que se pautou a mudanga de paradigma da classificacdo racial que
se deu a partir do século XVIII, dividindo a espécie humana em trés racas como se fixas

fossem, branca, amarela, negra que permanecem até a atualidade (MUNANGA, 2003).

A cor da pele, olhos, cabelo € determinado pela quantidade de melanina, os que a
possuem em menor grau tendem mais ao branco e os que tem em maior grau tendem a
tonalidades mais escuras, sendo o amarelo uma concentracdo mediana entre os outros
dois. No século XIX, segundo Munanga (2003), a ciéncia vai se debrugar na morfologia
do corpo humano para esquadrinhar sua esséncia racial, assim a raciologia vai capturando
0 negro para um conjunto de teorias que irdo patologizar, criar criminosos, pervertidos,
pessoas com excesso sexual ao mesmo tempo em que confeccionam um outro corpo

(branco) como padrdo de normalidade, saude e exemplo a ser alcangado.

No século seguinte, os estudos da Genética Humana concluem que o sangue pode

ser um marcador quimico que garantiria maior precisio a divisdo racial da humanidade,

Grupos de sangue, certas doengas hereditarias e outros fatores na
hemoglobina eram encontrados com mais frequéncia e incidéncia em
algumas racas do que em outras, podendo configurar o que os proprios
geneticistas chamaram de marcadores genéticos. O cruzamento de
todos os critérios possiveis (o critério da cor da pele, os critérios
morfolégicos e quimicos) deu origem a dezenas de racas, sub-racas e
sub-sub-ragcas (MUNANGA, 2003, p.04).
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S6 ndo contavam com um holocausto no meio do caminho que alterou o curso das
pesquisas reorientando suas andlises, ao concluir que ragas ndo sdo uma realidade
ontolégica e, em conformidade a isso, a Genética humana comprova no nivel da biologia
que “um senegalés pode, geneticamente, ser mais proximo de um noruegués € mais

distante de um congolés”, por exemplo (MUNANGA, 2003, p. 04).

Nem a biologia nem a genética respaldam a divisao estanque das racas humanas.
O problema nao € a classificacdo das diferencas, mas sim os sentidos atribuidos a elas
que culminaram em uma estratificacio de valores, moral, cogni¢do, sentimentos,

psicologia, fixando no corpo o destino de um povo multicultural.

O processo de miscigenagdo no Brasil serviu de justificativa para a existéncia de
uma certa tolerincia e passibilidade de pessoas com menos fenétipos negréides no mundo
branco na medida em que o mito da democracia racial forjou personagens. O mulato, um
desses atores, se viu obrigado a ceder ao branqueamento social para ascender, sendo o
principal protagonista da existéncia do mito, providencial para manutencio das vantagens
da elite branca, dividindo a populacio negra em matizes de cores, dificultando a formac¢ao
de uma identidade coletiva e espirito de luta, uma vez que a partir dessas excecoes

confirmaram-se regras de inexisténcia de racismo no pais (FERNANDES, 1972).

O colorismo®* ocorre quando a discriminacdo se apoia na cor da pele (no caso
brasileiro, no cabelo e em tragos fisiondmicos também) para escalonar a diversidade
humana. Assim, quanto mais pigmentacao a pessoa apresenta, maior o conjunto de

preconceitos raciais (DJOKIC, 2015).

Ao mesmo tempo em que a discriminacdo se pauta em um continuum de cores,
garantindo que as pessoas de pele clara tenham limites de passibilidade e entradas sociais,
a negritude é questionada em sua paleta de cores, como sugere Sueli Carneiro (2004),

socidloga e diretora do Instituto Geledés, no texto Negros de Pele clara,

Brancos [...] Sao individualidades, sdo mdltiplos, complexos e assim
devem ser representados. Isso é demarcado também no nivel fenotipico
em que € valorizada a diversidade da branquitude: morenos de cabelos
castanhos ou pretos, loiros, ruivos, sao diferentes matizes da
branquitude que estdo perfeitamente incluidos no interior da racialidade
branca, mesmo quando apresentam alto grau de morenice, como ocorre
com alguns descendentes de espanhdis, italianos ou portugueses que,
nem por isso, deixam de ser considerados ou de se sentirem brancos. A

3% O termo colorismo foi usado pela primeira vez pela escritora Alice Walker no ensaio “If the Present
Looks Like the Past, What Does the Future Look Like?”, que foi publicado no livro “In Search of Our
Mothers’ Garden” em 1982.
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branquitude ¢é, portanto, diversa e multicromatica. No entanto, a
negritude padece de toda sorte de indagagdes (CARNEIRO, 2004, p.
01).

Assim como Florestan Fernandes (1972), Carneiro (2004), aponta que é em
virtude do processo de miscigenacdo e, também pela propria heterogeneidade dos povos
negros, essencializada em um estereodtipo de “ser negro”, que ocorre o enfraquecimento
da identificagdo racial negra. E em sua critica, cada negro claro ou escuro que enalteca a
mesticagem e a morenice, vale-se do discurso hegemodnico branco que privilegia certos

bons negros em detrimento de outros.

O titulo do texto Negro demais para os brancos; branco demais para os negros
(ROSA, 2015) é emblemético pois, traduz o lugar intermediario que as cores ndo brancas
ocupam no imagindrio social uma vez que dificulta uma autoclassificacdo com a raca
negra, a heteroclassificagdo pelos negros de pele escura e a fragmentacao do povo negro
como um todo que fomos primeiramente, separados pela didspora e, posteriormente, no
Brasil, pela mesticagem, uma eficiente politica divisionista impetrada na formacao do

povo brasileiro.

Jaques d’Adesky (2009) aborda que em consonancia com a multiculturalidade, a
identificacdo racial varia geograficamente, algumas vezes “de uma regido pra outra ou
até de um quarteirdo para outro, dentro da mesma cidade” (p. 134). Ao citar Sansone
(1992), d’Adesky, aponta a cor como um complicador da classificacdo racial pois, esta
seria relativizada pelos contextos em que seria a cor pronunciada, sobre quem recairia
essa 1dentificacdo, seu status social e suas condutas comportamentais € morais

(ADESKY, 2009, p. 136).

Entretanto, tanto a raca como a cor apresentam certas equivaléncias, sdo guiadas
pela tecnologia da mesticagem pautada no embranquecimento social que varia de acordo
com discursos formulados acerca de uma esséncia intrapsiquica e comportamental. Deste
modo, corroboro com a tese de Guimaraes (2008) para quem “cor ¢ uma categoria racial,
pois quando se classificam a pessoas como negro, mulatos ou pardos € a ideia de raca que

orienta essa forma de classificagao” (p. 76).

No bojo dessa confusdo racial que o racismo, nos parametros do Brasil, vai
seguindo vivo e sendo atualizado. Oracy Nogueira (2006) nos fala que diferentemente do

que ocorre nos EUA em que o preconceito racial se sustenta sobre uma origem, aqui ele
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¢ de marca. “Dir-se-ia que o preconceito, tal como existe no Brasil, cai abaixo do limiar
de percepcdo de quem formou sua personalidade na atmosfera cultural dos Estados

Unidos.” (p. 291).

Isso me lembra uma moga norte-americana que participou de uma das rodas do
“Feminismo Negro em Debate” (ANEXO E) estdvamos trabalhando dois textos da
Angela Davis falando sobre a situacdo da mulher negra em que ela disse estar surpresa
pois, a imagem que ela tinha do Brasil era de um pais que ndo havia racismo devido a

miscigenacdo (DIARIO DE CAMPO, 16/10/2016).

Trata-se da ambivaléncia da mesticagem conforme, apontou Giralda Seyferth
(1985) ou mais precisamente ela aborda que “A principal caracteristica desta teoria [teoria
do branqueamento] € a sua ambiguidade: concebia a mesticagem ao mesmo tempo como
um mal que deve ser extirpado e como uma solugdo para a questdo racial brasileira” (p.
81). Conforme anteriormente apontado a mistura entre as racas ndo era bem quista por
alguns criticos da época, em contrapartida devido ao alto grau ja existente no Brasil,
outros tedricos apostaram na maior adaptabilidade das caracteristicas do branco e que em

pouco tempo ndo existiriam nem mesticos, indigenas e nem negros.

Desse modo o corpo mestico era um mal necessdrio para eliminar as ragas
consideradas inferiores rumo ao branqueamento total, da mesma forma em que era uma
Otima estratégia de apaziguamento social caso o exterminio dos negros fosse colocado
em pratica (SEYFERTH, 1985). As duas principais varidveis na teoria e politica do
branqueamento foram a selecdo sexual e a imigracdo europeia. Da primeira podemos
afirmar que desde muito cedo o corpo das mulheres negras foram o alvo privilegiado
dessas praticas “a frequéncia com que os senhores tomavam as escravas como
concubinas, aumentou a porcentagem de mesticos na populacdo” (SEYFERTH, 1985, p.
88). Assim, género, raga e classe, sem cair em um anacronismo, estiveram desde o inicio

no cerne da mesticagem, o que chamamos de nag¢ao brasileira € fruto do estupro colonial.

O campo das relagdes e classificagdes raciais no Brasil € complexo, posto que estd
além do arcabouco cientifico devido, entre outros motivos, seu imbricamento com o
racismo que conforme elucidou Clévis Moura trata-se de uma ideologia de dominacdo,
“O racismo tem, portanto, em ultima instdncia um conteido de dominagdo, ndo apenas
étnico, mas também ideoldgico e politico (1994, p. 29). Raca e cor seguem fazendo parte
do nosso cotidiano ainda que imbuido de ddvidas acerca da autoclassificagdo, como

apontou Maya Angelou em uma das rodas de conversa, que nunca entendi muito bem
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assim, o termo para o IBGE né, preto, negra, era muito confuso, até porque eu ndo me
via como uma mulher negra, acho que até os meus 20 anos... Vai fazer mais ou menos 7
anos que eu me vejo como mulher negra e vai fazer 3 anos que eu me reconhegco como
tal. Porque pra mim é uma coisa muito distinta me ver como negra e me aceitar como

negra diante de tantos, tantas formas de racismo e violéncia pela cor que a gente tem.

Diante da complexidade desse campo, das coalisdes de forcas que disputam
narrativas, o objetivo do presente capitulo foi apontar a partir da negritude o panorama
por vezes confuso, tanto para quem se propde estudar como para quem tem suas vidas
afetadas pela marcacao racial. Sem duivida, existem outras possibilidades de se abordar o
tema, a exemplo do que Iray Carone e Maria Aparecida Silva Bento e colaboradores
(2014) trazem no livro” Psicologia Social do Racismo: estudos sobre branquitude e
branqueamento no Brasil” ou Ruth Frankenberg (2004) no seu texto “A miragem de uma
branquidade ndo-marcada” que trazem as relacdes raciais a partir dos estudos sobre
branquidade, igualmente necessarios para uma compreensao mais ampla sobre a temética.
Inclusive, no sentido de compreender que existem vdrias branquidades, assim como de
negritudes, que ndo se pode adotar um tnico modelo para se identificar como fez Carlota

Joaquina, posto que na Amazonia falamos de outras marcacdes sociais e historicas.



Negrindia

Forjou-se

Um corpo, uma historia, uma identidade...

Mas, um dia, ao acaso ou por insisténcia, o corpo, a histdria, a identidade
Regressaram seus caminhos ao som dos batuques que vém de longe...
Do chiao da fébrica de castanha

Do terreiro

Da parteira que trouxe 'os meninos tudo pra vida'

Dos saberes repassados pelas minhas tatas, bisas, vos.

Das mulheres batalhadoras

Dos santos, defumacdo e oracdes

Das memdrias adormecidas

Despertou-se

Uma vontade incessante de se construir

Um outro corpo, uma outra historia, outras identidades

Caminha-se

Com este corpo, estas historias e as muitas identidades que constituem a
negrindia

Busca-se...

DIARIO DE CAMPO, FLAVIA CAMARA, 05/07/2015

98



99

5. NOSSOS PASSOS VEM DE LONGE?*’

Em piitridos navios negreiros meus irmaos e irmas atravessaram
muitos oceanos povoaram o mundo inteiro... (Hudson Ribeiro- Ginga
Felina)

Mulher negra de cabelo crespo, oriunda da ilha de Mosqueiro, quando se mudou
para Belém trabalhou em uma fabrica de castanha-do-Pard, mae de cinco filhos e avo de
tantos outros, entre eles, eu. Minha “v6” materna, Djanira. Mulher negra de cabelo liso e
preto, mae de cinco filhos, segundo relatos, tem um pé em Igarapé-Mirim, s6 recordo de
uma foto em que ela estd deitada com uma longa saia e uma blusa tomara que caia em
cima de um curimbd. Minha “v6” paterna, Maria Lucila. Essas sdo umas das poucas

lembrancas e memorias mais distantes acerca dos meus passos € origens.

Conforme ja explanado, falar de raca ndo estd ligado a buscar uma linhagem
sanguinea. Contudo, remontar aos passos que nos trouxeram até aqui acaba impondo-se
na busca por uma continuidade histérica que nos foi negada. Nosso nome foi mudado,
nossa lingua apagada, nossos santos, deuses, memorias violadas. Um “Matarazzo”, por
exemplo, consegue remontar suas origens italianas. Uma Silva Camara ndo. Era o que
dizia Lélia Gonzalez “negro tem que ter nome e sobrenome, sendo os brancos arranjam

um apelido... ao gosto deles” (BAIRROS, 1998).

Nesse sentido os dois capitulos a seguir se inserem nessa tentativa de reinscricao
das nossas historias que ndo encontraremos nos livros diddticos de histdria, tampouco
aprenderemos nas disciplinas de “Estudos Amazoénicos” do nosso ensino fundamental,
nem encontraremos nas bibliografias de Psicologia no tocante as relacdes raciais. O que
se pretende € contribuir com aportes tedricos a alguma/algum estudante/pesquisadora de
psicologia que queira conhecer essas narrativas, por isso mesmo e, correndo o risco de
parecer duas pesquisas dentro de uma, correndo o risco do ostracismo cientifico, correndo
o risco de tornar-me uma pesquisadora “tematica” (aquelas que parecem sé ter acuimulo
para falar no dia da consciéncia negra, por exemplo) mantenho os capitulos histéricos da
presenca negra da Amazonia, em especial no Pard por entender a importincia em
desconstruir-se a imagem mitica que recai sobre a regido onde afirma-se um ideal

indigena a0 mesmo tempo em que se nega a presenga negra, por meio do caboclo, da

35 Frase atribuida 2 médica Jurema Werneck. WERNECK, Jurema; MENDONCA, Maisa; WHITE, Evelyn
C. (org). O livro da satide das mulheres negras: nossos passos vém de longe, Rio de Janeiro:
Pallas/Criola, 2006.
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morenidade ou de um “ser Amazonida”, sem no entanto isso significar alguma
valoriza¢do real dos indigenas. Na verdade, ao reproduzir e atualizar a imagem da
Amazonia sendo exclusivamente indigena, aciona-se o mito da democracia racial por
meio da técnica da mesticagem orientando a histéria, memoria e identidades da regidao
para um branqueamento compulsério (CAMPELO, CONRADO, RIBEIRO, 2015).

Assim, sdo os rastros de diversas histérias ndo oficialmente contadas que pretendo
seguir nesse capitulo. Histdrias da existéncia de negritudes na Amazoénia conforme ha
muito apontada pelo socidlogo paraense Vicente Salles em sua obra “O Negro na
formagcdo da Sociedade Paraense” (1931), mais recentemente pela historiadora
amazonense Patricia Melo Sampaio em seu livro “O fim do siléncio: presenca negra na
Amazonia” (2011), pelo historiador paraense José Maia Bezerra Neto na obra
“Escravidao negra no Grao-Pard (séculos XVII-XIX)” (2012) e, no capitulo seguinte,
trazendo o enfoque da presenca da mulher negra na regido, a historiadora paraense
Benedita Celeste de Moraes Pinto em seu artigo “Histdéria, memoria e poder feminino em
povoados amazonicos” (2012), Concei¢ao Maria Rocha de Almeida “Imagens Negras,
espelhos brancos: um estudo das mulheres negras ao final do século XIX em Belém do
Para” (1995), Salles (2004) entre outros.

Portanto, ndo foi objetivo da presente pesquisa fazer uma genealogia da negritude
amazonida. Reitero que o foco do presente capitulo foi trazer as ricas contribuicdes desses
e outros autores no sentido de compreender a configuracdo racial da regido na sua
especificidade local até entdo desconsiderada pela historiografia tradicional (SALLES,
2004; SAMPAIO, 2011; BEZERRA NETO, 2012) e mesmo pela Psicologia, posto que
aqui ndo haveria racismo em virtude de todos terem um tom de pele moreno. Logo,
pretendeu-se conhecer os rastros da corporeidade negra que deixaram marcas e abriram
fissuras para a constru¢do contemporanea das nossas narrativas de negritude na

AmazoOnia.

5.1 Amazonia é terra de caboclo e ribeirinho: nomenclaturas que escondem negro e

indigena

Roberta Tavares comenta em uma das rodas de conversa que € preciso centrar na
especificidade da presengca negra na Amazoénia [...] Amazdnia é muito ampla, tem
Amazonia que inclusive ndo é brasileira, mas aqui quando to falando, to6 me referindo a

Amazoénia brasileira porque a outra parte eu ndo tenho é, autoridade pra falar. E ai eu
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quero falar um pouco mesmo da especificidade dessa presenca a nivel de formagcdo
historica, de consolidacdo dessa presenga aqui diferenciada do resto que hoje é Brasil,
mas que nem era. Primeiro é entender, por exemplo, que a consolidagdo dessa presenca
negra aqui foi diferente do resto do Brasil né, ndo dd por exemplo, aqui a gente ficou
quase 200 anos sendo um “Estado” separado do resto do que hoje a gente considera
Brasil; sudeste e sul. E o proprio trdfico transatlantico pra cd foi diferente né enquanto
que pra ld o sentido era uma rota sul, para cd o sentido era uma rota norte e essa regiao
da costa das minas e das guinés, isso é uma diferenca. Historiadores que pesquisam o
trdfico dizem que durante um periodo grande a presenca dos angolas aqui ndo existia
praticamente, povo que se forma aqui é da costa da mina e das guinés, claro que os
angolas depois comecam a chegar em um outro contexto de trdfico, do trdfico entre as
provincias isso ndo é qualquer coisa, isso é pensar essa especificidade que também
diferente. E ai um dado também pra se pensar que a propria consolidagdo dos cultos
afro-brasileiros que existem aqui é um culto que tem mais a ver com essa regido da costa
da mina que é o tambor de mina que é a religido que se organiza no Maranhdo e vem
pra cd, pro Pard, na antiga Amazoénia colonial. E ai a gente também tem que pensar num
debate que se consolida no final do século XIX, no século XX que é a negacdo dessa
presenca negra na Amazonia, se consolidou que a Amazonia ndo é lugar de negro é lugar
de indigena, isso é um debate que foi colocado como politica publica, inclusive uma
politica de branqueamento do Brasil todo, os intelectuais da Amazonia, inclusive José
Verissimo que é um intelectual famoso, foi do século XIX, inicio do XX e ele era uma das
principais pessoas que pregava essa ideia de que a Amazonia ndo era lugar de negro era
lugar de indigena e ele ndo achava que ser lugar de indigena também era bom, indigenas
também tinham que desaparecer nesse processo. Mas dizia que a Amazonia inclusive ela
era privilegiada porque aqui os resquicios da cultura negra quase ndo tinha como no
resto do Brasil, José Verissimo dizia isso e ele ndo era o unico, era um projeto politico.
E desconhecer essa historia é as vezes complicado porque a gente projeta algumas
referéncias que ndo sdo nossas que as vezes cabe pro sudeste, pro sul mas ndo cabe pra
Amazénia, pensar um pouco isso. E ai quando a gente passa pra um outro contexto
historico que é aqui no processo especifico do apogeu da borracha que se diz que vieram
muitos migrantes, “ah! Vieram muitos maranhenses pra ca”’ e ndo se diz a cor desses
maranhenses mas é uma outra migra¢do que é uma migragdo muito negra, quando tu
vais ver a cor desses maranhenses eram pessoas negras filhos de negros, ex escravos

muitas vezes que adentravam na Amazonia pra fazer aquele trabalho mais pesado né
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entdo pensar a Amazonia se formando uma negritude em diversos espacos de tempo com
migragoes diferente mas que sdo migracoes negras que vem pra cd pra fazer o trabalho
mais bragal e mais pesado. E ai se cria a ideia de que a Amazénia é terra de caboclo e
ribeirinho, eu brinco que atrds dessa nomenclatura normalmente se esconde negro e
indigena, quilombola ou indigena principalmente no interior da Amazonia, mas se
esconde essas pessoas por de trds dessa nomenclatura ribeirinho, caboclo e mestico né.
E ai eu acho que a gente tem que se apropriar desse debate da presenca negra na
Amazonia ndo separada da presenca indigena porque essa separa¢do nunca houve e a
gente aprende isso equivocadamente, a gente aprende primeiro que a Amazonia ndo é
terra de negro, depois quando a gente aprende que é terra de negro a gente pensa essa

presenga negra separada da presenga indigena o que é um equivoco.

De cocar colorido na cabeca, corpos pintados, seus rituais € dangas, o “indio”, foi
essencializado na figura mitica e imagética da raga eleita para representar os povos da
Amazonia. Esta, foi igualmente imaginada na quimera dos rios caudalosos, vastas
florestas e biodiversidade de flora e fauna onde “quem quiser venha ver, mas s6 um de
cada vez [pois] ndo queremos nossos jacarés, tropecando em vocés. A culpa € da
mentalidade criada sobre a regido [...]”, j& cantara a banda de rock paraense, Mosaico de
Ravena®®.

Mas, nem de longe essa imagem indigenista soou como algo positivo ou mesmo
valorizado pela regido, ninguém quer ser indio, ou ser associado a esses “povos
selvagens”, somos civilizados entdo nossos modelos deveriam ser aqueles da Bellé
Epoque, por exemplo. Foi essa perspectiva do colonizador que impediu durante muitos
anos que se pensasse na configuragcdo socio racial da Amazonia Legal (compreendida nos
limites do territério brasileiro conforme, determinado pela extinta SUDAM, em 1966),
permanecendo na atualidade essa visdo preconceituosa e redutora da pluralidade étnica e

racial, tanto pelo senso comum quanto no meio cientifico hegemdnico.

A Amazdnia foi entendida como uma regido de exclusivo trabalho servil indigena,
do extrativismo das “drogas do sertdo” e do vazio demografico (BEZERRA NETO,
2012). Em contrapartida, apenas constatar a presenga negra da regido nao € o suficiente,

mas sim, faz-se necessario

36 Musica: Belém-Para-Brasil, composi¢do Edmar da Rocha, disco Cave canem, banda Mosaico de Ravena,
1992.
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[...] compreender a presenga escrava negra na AmazOnia enquanto parte
integrante de uma sociedade que deve ser compreendida a partir de si mesma,
evitando-se sua explicagdo em decorréncia da sua adequagdo a modelos de
sociedades escravistas existentes em outras partes da América portuguesa e/ou
Brasil. Ou seja, levando-se em conta as formas e condicdes em que se
estruturou a economia escravista nos territérios da antiga Provincia do Grao-
Pard [...] (BEZERRA NETO, 2012, p. 23).

Isso porque a quantidade pequena de escravizados negros, pelo trifico
transatlantico ou interprovincial foi um dos motivos da pouca aten¢cdo dada a tematica
pela historiografia tradicional. Uma quantidade que foi comparada ao volume e modelo
das sociedades canavieiras do nordeste e sudeste e, ndo em relacao a dindmica prépria da
regido do Grao-Pard e Amazo6nia em geral, que, como informou Rafael Chambouleyron
(2010), uma vez que a quantidade de europeus portugueses era pequena, o nimero de
africanos negros se tornava proporcionalmente relevante no todo da populacdo amazonida

(citado por BEZERRA NETO, 2012, p. 47).

Bezerra Neto (2012) demonstrou mediante o cruzamento de fontes de diferentes
historiadores como Anaiza Vergolino, Vicente Salles, Domingues da Silva, Rafael
Chambouleyron, bem como dados do Arquivo Publico do Pard, do Voyages: The Trans-
Atlantic slave trade database e a prépria tradi¢do historiografica que mesmo com a
dificuldade e até certa imprecisdo entre os registros existe um vasto campo de pesquisa
em aberto sobre a presenca de negros no Pard, até entdo considerada irrelevante, logo

desponta como uma historia que precisa ser recontada.

O periodo em que € possivel se ter uma maior precisdo numérica sobre a vinda de
africanos negros escravizados ocorre a partir do estabelecimento dos monopélios entre a
metrépole e as Companhias de comércio, em particular com a Companhia Geral do Grao-
Para e Maranhdo (1755-1778), devido a regularidade no tréafico, entretanto € possivel
afirmar mesmo pela historiografia tradicional que no século XVII j4 haviam africanos

negros em terras amazdonidas (BEZERRA NETO, 2012).

As primeiras feitorias, plantio de cana-de-actcar e, por consequéncia, a vinda de
africanos negros escravizados na Amazobnia foram empreendidas por ingleses,
holandeses, irlandeses que posteriormente foram expulsos com o avanco da politica
pombalina de colonizagdo da regido. Por exemplo, a cidade de Belém (Santa Maria de
Belém) teve como marco europeu de natalicio a data de 12 de janeiro de 1616, ano este

em que ja havia uma politica de colonizagdo portuguesa para a Amazonia, segundo nos
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mostrou Salles (2004), quando o capitdo-mor Francisco Caldeira Castelo Branco no
intuito de defender as terras portuguesas dos “invasores” fundou o Forte do Presépio as

margens da bafa do Guajard, povoando a entdo Feliz Lusitania.

Enquanto no Maranhdo tem-se registro do trafico de negros africanos desde o ano
de 1670, para a regido do Grao-Pard é possivel supor o marco de 1682, conforme a
tradi¢do historiogrifica com a qual concordam Anaiza Vergolino, Berredo e Baena e

Vicente Salles (BEZERRA NETO, 2012).

No finisséculo XVII e inicio do século XVIII esteve em acdo a Companhia de
Estanco do Maranhao (1676-1685) e a Companhia de Cachéu e Cabo Verde (1690-1706),
que, em tese, deveriam abastecer os portos do Maranhdo e Grao-Pard em proporcoes
iguais, no entanto o que se pode apontar foi uma deficiéncia em suprir as necessidades no
Grao-Pard, conforme € possivel supor quando da reivindicacdo de colonos da éarea,
materializado no pedido feito pela Camara de Vereadores de Belém ao El-Rei em 1692
por mao-de-obra negra africana para abastecer as incipientes lavouras de cana-de-agucar

e outras atividades agricultoras da regidao (BEZERRA NETO, 2012).

Pode perceber-se que antes da primeira metade do século XVIII havia uma
irregularidade na comercializacdo de negros africanos para a regido Amazodnica em que,
dependendo da fonte consultada, pode nem ter registros de desembarque, mas segundo
Daniel Domingues da Silva (2008 citado por BEZERRA NETO, 2012, p. 29) isso ndo
exclui a existéncia de outras formas de trafico que envolvessem particulares, pirataria,
entre outros. Algumas das hipéteses levantadas para essa inconstancia pode ser devido os
mercados ndo serem atraentes para os traficantes, ainda que os custos da viagem fossem

pagos com a vendas de especiarias conseguidas aqui.

A rota do trafico para a regido Amazonica era, inicialmente, a do Atlantico Norte
em uma configuragdo triangular contratados a partir da Coroa portuguesa no sentido
Lisboa — Africa Ocidental — Maranhdo e Grido-Pard — Lisboa, que constituiu uma
particularidade no sistema de comércio, uma vez que nos demais portos do pais vigorava
o circuito bilateral de trafico, isto €, do Atlantico Sul. Foi essa especificidade no trafico
para Amazonia um dos indicios do qual partiu-se analogias entre os registros € modelos

do trafico para o Maranhdo e para o Grao-Pard (BEZERRA NETO, 2012).

Mas foi somente a partir dos anos de 1730 que as atividades de agricultura e

criatérias comeg¢am a ganhar destaque na economia da regido do Grao-Pard. Constavam
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no mapa de exportacdo da Alfandega do Pard, nos anos de 1732 e 1741 produtos como
cacau que posteriormente tornou-se um dos principais produtos comercializados, salsa,
cravo fino, cravo grosso, aguicar, café e couro, atividades que criavam a demanda pelo
trafico de africanos negros. Entre os anos de 1796 e 1811 os cinco produtos exportados
da Amazonia eram cacau, algoddo, arroz, cravo fino e café em que a excecdo do cravo,

oriundo do extrativismo, os demais tratavam-se parcial ou totalmente de atividades

agricolas (BEZERRA NETO, 2012).

Sobre esse ponto também € vélido frisar a existéncia ainda que em nimeros
diminutos de indigenas escravizados na regido Amazonica, que coexistiu até a Lei de 6
de julho de 1755, regulamentada em 3 de maio de 1757 que concedia liberdade irrestrita
aos nativos, sendo mais um motivo para a existéncia da vinda compulséria de africanos
negros o que nao impediu a utilizacdo de trabalhadores livres indigenas (BEZERRA

NETO, 2012).

Do mesmo modo € importante apontar que mesmo sendo mais significativo o
abastecimento dos portos do Grio-Pard e Maranhdo diretamente da Africa, existiu
também a vinda de negros africanos dos portos do Rio de Janeiro, Pernambuco e Bahia
assim como a saida de cativos daqui em dire¢do a regides do pais como Goiania e Mato
Grosso, o que Bezerra Neto (2012) estima a partir de um laborioso cotejamento de fontes
a entrada de 58.895 africanos negros na regiao do Grao-Pard no periodo compreendido
entre 1680-1841, podendo ser maior se considerar outras fontes, mas que segundo o
historiador ndo ultrapassou a marca de 70 mil africanos negros sequestrados e

escravizados no Grao-Para.

5.2 Configuracao étnico racial dos africanos negros escravizados na Amazonia

Certamente as marcas genéticas e culturais que circulam pelo Brasil sdo diversas
e, pelo processo de mesticagem ndo se pode afirmar nada sobre nossas ligacdes étnicas
atuais. Contudo, sem duivida existem diferencas nos patrimdnios que carregamos em
virtude das diferengcas migratdrias, nos arranjos entre na¢des e comunidades negras,
indigenas e brancas, assim s6 nos resta conhecer a configuragdo étnico racial a partir dos

que passaram por aqui.

O tréfico para o Maranhdo e Grao-Para para além da rota triangular, tinha como

outra particularidade a origem das pragas africanas, que até a segunda metade do século
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XVIII foi a regido da Africa Ocidental de dreas denominadas na época de Senegambia ou
Alta Guiné ainda que os primeiros registros apontem para a entrada de africanos negros

oriundos da Angola (BEZERRA NETO, 2012).

Do finisséculo X VII ao inicio do século X VIII ingressaram na regido do Maranhao
e Grao-Pard africanos negros vindos da Guiné Bissau, Cachéu e das Ilhas do Cabo Verde.
Segundo Manuel Nunes Dias (citado por BEZERRA NETO, 2012), durante o intersticio
de vigéncia da Companhia Geral do Grao-Pard e Maranhdo predominaram os destinos de
Guiné (Bissau e Cachéu) e Angola para a regido Amazodnica. Ainda conforme Dias,
ingressaram no Grao-Pard 17.627 no periodo de 1757-1777, sendo 10.026 da Africa-
ocidental na Senegambia, 7.301 da Africa Centro-ocidental de Benguela ou Luanda e 300

os quais nao se tem informacdes de procedéncia.

Assim, mesmo que marcada pela triangularidade, a partir da segunda metade do
século XVIII, a rota que passa a predominar é a que passa por Congo-Angola na Africa
Centro-ocidental firmando-se ao longo do século XIX com africanos negros da Angola e
Mocambique, este ainda que em menor quantidade em virtude da rota ser mais longa e

ter que ultrapassar o Cabo da Boa Esperanca (BEZERRA NETO, 2012).
Ingressaram na regido do Grao-Par4, segundo Anaiza Vergolino,

a maior parte da procedéncia dos escravos desembarcados no porto de
Belém, entre 1753 a 1801, eram as pragas africanas de Bissau e Cachéu,
na atual Reptblica de Guiné-Bissau; das ilhas do Cabo Verde, atual
Repiblica do Cabo Verde, na costa ocidental africana; Luanda,
Benguela e Cabinda, na atual Reptiblica Popular de Angola, na costa
centro-ocidental da Africa [...]; bem como o Porto de Mombaga, na
atual Republica do Quénia; e as regides ao norte e ao sul do Rio Rovuna,
nas atuais republicas da Tanzania e de Mocambique, localizados na
costa oriental africana (citada por BEZERRA NETO, 2012, p. 97).

Desde o Congresso de Viena em 1815, o trafico acima da linha do Equador ficara
proibido, o que impactou na rota da Africa-Ocidental, considerando que desde de 18 de
marco de 1662 uma provisdo régia ja concedia isencdo de parte de direitos e impostos
quando na importagdo de africanos negros da Angola, ainda que sem muito efeito pratico

no Grao-Pard, mas que se constituiu como uma tendéncia (BEZERRA NETO, 2012).

Mesmo com as leis proibitivas do trafico, este persistiu para além de 1831, de
modo ilegal, existindo até o ano de 1850 quando foi sancionada a Lei Eusébio de Queirdz.

No Grao-Paré persistiu de modo ilegal até 1841 apds findada a Cabanagem (1835-1840),
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ainda que a historiografia tradicional aponte o ano de 1834 como o dltimo em que ocorreu
desembarque em Belém, ainda € possivel encontrar registros de desembarque de africanos
negros nos portos belenenses em 1850, mas se acredita que foi para suprir as regides

acucareiras no Nordeste e cafeeiras no sudeste (BEZERRA NETO, 2012).

Acerca da configuracdo étnica que desembarcou em solos amazodnicos pode-se
indicar as nagdes que aqui chegaram, entre fins do século XVII e meados do século XIX

foram

[...] nagcdes do grupo banto, representadas pelos escravos embarcados
em Angola, Congo, Benguela, Cabinda e em Mocambique, bem como
pelos cativos descritos etnicamente como muxicongos, malas ou
macuas e caganjes; nagdes do grupo sudanés, representada pelos cativos
oriundos da Costa da Mina, bem como pelos fanti-axantia, malis ou
mais ou mandingas, fulas, fulupes ou fulupos e bijagds ou bixagds; e
nacdes do grupo guineo-sudanés, representadas pelos calabares ou
carabds e peuls; além de algumas indica¢des étnicas consideradas
duvidosas, tais como barenas ou baranas, lalus ou lalores, pabanas [...]
(BEZERRA NETO, 2012, p. 99).

Sendo que em virtude da rota do Atlantico Norte, os primeiros africanos negros a
desembarcarem foram os oriundos da Africa Ocidental, ou seja as na¢des guineo-sudanés,
posteriormente, com o monopdlio da Companhia Geral do Grao-Pard e Maranhao (1755-
1777), inicia-se a entrada de nacdes do grupo banto que vai aumentando de importancia

em virtude da rota oriunda da Africa Centro-Ocidental (BEZERRA NETO, 2012).

Segundo o censo de 1872 a quantidade de negros escravizados existentes no Grao-
Pard era de 27.458, sendo que destes apenas 2% eram de origem africana, ou seja, 550.
Comparativamente, a maioria dos escravizados africanos estavam distribuidos entre os
estados do Rio de Janeiro (56.262), areas canavieiras do Nordeste (18.084), sendo a Bahia
(10.281) com maior quantidade de cativos africanos. Assim a regido do Grao-Para
comportava na época menos de 0,4% de escravizados africanos, constituindo-se no que
veio a se consolidar nas ultimas décadas do século XVIII que foi a tendéncia de um maior
numero de crioulos, ou seja, negros nascidos no Brasil, passando a ser o perfil dos cativos

da regido Amazonica (BEZERRA NETO, 2012).

Esse fato nos coloca diante de um cendrio significativo quando se trds os dados
do tultimo censo do IBGE (2010) em relacdo a auto declaracdo racial que apontou 76,7%

dos paraenses declararam-se negros, sendo 69,5% pardos, 7,2% pretos, o que demonstra
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a existéncia de uma racialidade fortemente marcada pela técnica da mesticagem em que

o mito da democracia racial foi orientado para um embranquecimento da populacgdo.

Retomando o censo de 1872, foi possivel constatar que das 27.403 pessoas
pesquisadas o niimero de pessoas escravizadas que foram identificadas com a categoria
parda era de 11.584, em que 5.747 eram homens e 5.837 mulheres, o que demonstrou que
o numero de mesticos entre os cativos tendeu a ficar maior ao longo dos anos de
escravidao ainda que o nimero de pessoas pretas fosse na época maior representando:

15.819, em que 8.101 eram homens e 7.718 eram mulheres (BEZERRA NETO, 2012).

Bezerra Neto (2012) nos fala que na Amazdnia o processo de miscigenac¢ao possui
uma caracteristica a mais que foram as diversas formas de envolvimento com 0s povos
indigenas da regido. Negros, indigenas e brancos misturaram-se das mais variadas formas,
tanto de forma espontanea como parte da vida coletiva quanto como politica oficial de

povoamento da Amazonia.

Ao trazer relatos de alguns viajantes naturalistas como Henry Bates (1979, p. 12),
que descreveu a populagdo paraense como uma “confusa mistura” entre as ragas que aqui
viviam ou Avé-Lamellant (1980, p. 55) para quem todas as cores conviviam pelos lados
de cd, do “negro azeviche, do tapuio pardo-escuro até o mameluco quase branco” (citado

por BEZERRA NETO, 2012, p.105).

O intelectual e literato paraense citado pelo historiador, José Verissimo (1857-
1916), para quem a populagdo paraense seria duas vezes mais mestica € a regido
Amazonica um laboratdrio racial. Baseando-se no censo de 1890 a populagdo de mesti¢cos
e caboclos representavam respectivamente, 11.958 e 65.945, constituindo um total de
177.903 individuos enquanto que a quantidade de pessoas brancas eram 128.813 e negros

22.193 individuos (1990, p. 134-136 citado por BEZERRA NETO, 2012).

Ainda assim, para Salles (2004), € inegével a contribuicio da cultura africana para
a formagdo do que hoje chamamos de cultura amazdnida, conforme veremos adiante. E
Vicente Salles ainda que nos fala acerca da forte presenca cultural de sudaneses e bantos
na regido paraense, em particular do negro mina, povo fanti-axanti, que, principalmente
no Maranhdo, conservaram-se, no geral, estdveis os tragos culturais, que mais convergiam
do que destoavam em virtude de uma solidariedade que emergia do processo de
resisténcia a escravidao, ainda que a convivéncia entre os diferentes povos africanos

negros, indigenas e caboclos nem sempre tenha sido amistosa.
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José Verissimo ajudou na construcao de imagens sécio raciais que ja ganhavam

espaco no cotidiano da populacdo paraense:

o mulato, por cruzamento de branco e negro; o mameluco, por branco
e indio; o curiboca, por negro e indio; o cafuz ou cafuzo por mameluco
e negro, por mulato e indio, por curiboca e indio, ou curiboca e negro
ou ainda talvez curiboca e branco [...] “além dos mesti¢os propriamente
ditos, resultados de cruzamentos de racas e variedades diversas, ha os
mesticos por ac¢do physica e social do meio, se mesticos podemos
chamar-lhes”; ou seja, o crioulo “nascido de pai e mde negros” e o
tapuio “como produto de pai e mae indios”. O tapuio seria originado a
partir do indio aldeado que, por conta do contato com 0s europeus,
quando da conquista portuguesa do vale amazobnico, havia se
distanciado dos demais grupos indigenas (VERISSIMO 1900, p. 134-
136citado por BEZERRA NETO, 2012, p. 106-107).

José Verissimo, nascido no municipio de Obidos, um dos fundadores da Academia
Brasileira de Letras, um dos melhores amigos de Machado de Assis, que publicou obras
como Cenas da Vida Amazonica (1886), A Amazonia (1892) e Pescana Amazonia (1895)
que retratam de forma naturalista os modos de sociabilidade da populacio Amazo6nida,
bem como ajudou a sedimentar estere6tipos e até uma certa romantizacdo da mesticagem
paraense. Por que € tdo dificil conhecer nossa histdria e ter acesso a essas obras? Sdo

questionamentos que ficam e rascunhos de respostas que se norteiam.

Os escravos eram descritos pela populagdo como sendo negros, crioulos, cafuzos,
curibocas, tapuios a exemplo do excerto de antncio de fuga de cativos que Salles trds
“Ignez, cor tapuia [...]” (SALLES, 2004, p. 47, grifo meu), o que pode indicar que o
processo de mesticagem na regido Amazonica tem atravessamentos mais complexos do
que de outras areas do pais pela forte imbricagdo das trés racas desde o inicio do processo
colonizador e da diminui¢do de africanos negros ao longo do tempo, diferentemente das

demais regides.

Sobre o marcador de género desse periodo, Bezerra Neto (2012) apontou que
existiu um certo equilibrio entre homens e mulheres a partir da consolidacao do processo
de escravizacdo da regido, por volta de 1850, em meados de 1851 apontou que havia
17.123 mulheres escravizadas para 16.950 homens, em 188 havia 5.339 mulheres

escravizadas e 5.196 homens.

Para ter-se uma ideia da marcacdo demogréfica dentro dos marcos da prépria

Amazonia, em 1793 a populacdo de Belém possuia 8.574 habitantes em que 12, 8%, ou
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seja, 1.099 habitantes eram escravizados libertos divididos em pretos, indios e mesticos
(SALLES, 2004). Ser livre, no geral, lancava-os a condi¢do de marginalidade em que

tinha que viver por conta prépria nas redondezas da cidade em situagdes precdrias.

5.3 Influéncias culturais dos africanos negros na Amazonia

Tais influéncias culturais deixaram marcas repassadas de uma geracdo a outra e
na atualidade existem espacos os quais Campelo, Conrado e Ribeiro (2015, p. 217)
chamaram de “territorios de negritude” onde a expressao desta flui mais livremente posto
que essas herancas culturais sdo preservadas e valorizadas, semelhante ao que Stuart Hall
apontou ao dizer que, mesmo de forma distorcida (diria misturada), ainda é possivel

enxergar a experiéncia singular da cultura negra:

Em sua expressividade, sua musicalidade, sua oralidade e na sua rica,
profunda e variada atencdo a fala; em suas inflexdes vernaculares e
locais; em sua rica producdo de contranarrativas; e, sobretudo, em seu
uso metaférico do vocabuldrio musical, a cultura popular negra tem
permitido trazer a tona, até nas modalidades mistas e contraditérias da
cultura popular mainstream, elementos de um discurso que é diferente
— outras formas de vida, outras tradi¢des de representacdo (HALL,
2003, p.342).

Assim, Vicente Salles (2004) oferece-nos um rico material para a contribui¢ao”
[d]O Negro na Formagao da Sociedade Paraense”, obra que foi langada pela primeira vez
em 1931. Um dos territérios da negritude apontado por Salles (2004) € o folclore da
Amazonia fortemente marcado pela presenca de elementos africanos-negro seja na

culindria, nos folguedos populares ou nos vocabularios.

Ainda que no Pard ndo tenha sido possivel encontrar uma cultura puramente
africana dada a quantidade demografica ter sido consideravelmente menor, quando
comparada a do Maranhao, por exemplo, foi possivel perceber a partir da amalgama “de
elementos catolicos € os chamados ‘encantados’ indigenas [que] gerou um batuque
extremamente sincretizado, modernizado com a influéncia do candomblé baiano e da

umbanda do Rio de Janeiro” (SALLES, 2004, p. 18) essa presenca negra africana.

E importante notar que, embora seja proprio da dindmica cultural a mistura dos
diferentes elementos que a compde, existiu no Brasil uma politica oficial que preteriu os

que eram de origem africana e indigena em prol de um modo de vida e sociabilidade
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europeus. Sendo assim, a dindmica cultural, contou com o impulso de fatores externos
que interviram e direcionaram essa dindmica para um embranquecimento cultural que,
contudo, ndo conseguiu eliminar por completo aspectos culturais africanos e/ou

indigenas.

Pode-se notar a influéncia desses fatores externos na carta régia de 27 de fevereiro
de 1759 que bania o uso da Lingua Geral, que era uma variacao do tupi-guarani, no caso
da Amazonia, do nheengatu e estipulava a lingua portuguesa como oficial e, portanto,
obrigatdria (SALLES, 2004). Ou entdo, a carta régia de 5 de mar¢o de 1697 que instituiu
a assisténcia religiosa para negros africanos “para que estando capazes se possam batizar
e sem que também se exponha ao perigo de serem, ou nulamente, ou infrutuosamente
batizados, e que havendo Clérigos, v um em cada navio para os ir ensinando, na viagem”

(citado por SALLES, 2004, p. 19).

Do mesmo modo que aos indigenas ndo foi-lhes permitido seus F, L e R: fé, lei,
rei, segundo Pero Magalhdes de Gandavo (citado por SCHWARCZ, 2012), aos africanos
compulsoriamente trazidos as terras portuguesas, também lhes foi negado professar sua
fé, falar suas linguas, sendo cristalizados na persona do escravo que contemporaneamente
ainda permeia o imagindrio social, sendo que muitos eram reis, rainhas, grandes
personalidades em seus paises, em suma, eram pessoas com outras cosmovisdes nao-

ocidentais.

Assim, “tanto a pajelanga, heranca indigena, como o batuque, contribui¢do do
negro, tiveram de enfrentar através dos tempos a intolerdncia oficial e consequente
repressao policial” (SALLES, 2004, p. 19), entretanto, ainda € possivel encontrar
elementos proprios de cada um nos ritos folcléricos. Segundo pesquisa de Napoledao
Figueiredo e Anaiza Vergolino e Silva (1972, p. 27, citado por SALLES, 2004, p. 20), na
pajelanca do Alto Cairari foi possivel encontrar a presenca de orixds diversos como
Verequete, Oxossi, lansa, Xangd, Ogum, Vodunce e Tobossi. Ou entdo quando do estudo
da incorporacdo do Tangurupard, ave amazonida pertencente a lenda indigena ou

encantado na pajelanga cabocla, ao batuque Tango-do-Pard, demonstrando “a

africanizacdo do mesmo encantado da pajelancal...]” (citado por SALLES, 2004, p. 23).

Os terreiros foram/sdo espagos de resisténcia da cultura negra africana em que
pesquisas realizadas pelo antropélogo Edison Carneiro em 1954 listou a existéncia de 42
terreiros ativos em Belém. Em 1968 registrou-se 135 terreiros funcionando regularmente,

segundo mostra os estudos organizados por Napoledo Figueiredo e Anaiza Vergolino e
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Silva apontavam que no mesmo periodo existia mais de 200 casas de cultos afro-

religiosos (SALLES, 2004).

Ainda é possivel notar a presenca de negros africanos em cultos e espagos
religiosos de orientagdo catélica como € o caso das devogdes populares a Sdo Benedito
(santo de imagem preta), que proliferou em irmandades no estado, outro exemplo por ser
visto na irmandade de Nossa Senhora do Rosario dos Homens Pretos, fundada em Belém
em 9 de agosto de 1682, cuja igreja com arquitetura original de Antdnio Landi e influéncia
drabe, deixou a ddvida se isso foi devido a presenca de negros islamicos na regido, sendo
finalizada em 1849. Ainda na irmandade N. S.* do Rosdrio, segundo Ernesto Cruz, havia
na composicdo da mesa o rei, rainha, principe entre outros com as devidas coroagdes que
remontam a aspectos da congada africana, sendo possivel também verificar que no
império de S. Benedito em Cametd, com poucos resquicios, mas sabe-se que era uma
festividade com coroagdo de rei e rainhas negros na festa de S. Benedito, no marambiré
de Alenquer variacdo da congada, realizada em um dos bairros negros da cidade
denominado Loanda e no aiué de Oriximind em uma homenagem a Sao Benedito, negros

dancam do dia 26 de dezembro a 6 de janeiro (SALLES, 2004), todos localizados no Par4.

Segundo Arthur Vianna, duas festas populares eram as mais estimadas entre os

negros no Para: do Divino Espirito Santo e de Sdo Raimundo.

A primeira foi promovida, durante muitos anos, pelo negro Martinho
Tavares, o Mestre Martinho, célebre figura popular. Realizava-se no
bairro do Umarizal, que era um bairro habitado quase exclusivamente
pelos negros. O negro liberto Leopoldino do Espirito Santo Figueira de
Andrade, o Mestre Leopoldino, foi criador da festa de Sao Raimundo,
a qual escravos concorriam em grande quantidade. Na capital paraense
[e tradicional o festejo de Sdo Sebastido [...]. Tem seu dia para receber
homenagens a 20 de janeiro [...] (VIANNA, 1904, p. 194-195 citado
por SALLES, 2004, p. 27).

Os festejos de Sao Sebastido sdao de fundo catdlico mas preservam aspectos dos
cultos afro-brasileiros os quais na perspectiva folcldrica estd ligado as folias, ainda que
em Belém nao tenham os cortejos e a presenca de mastros votivos (SALLES, 2004), como
por exemplo, pode-se notar os mastros nos cortejos atuais do Arrastao do Pavulagem, na
cidade de Belém. O Arraial inicia-se no segundo domingo de junho, ocorrendo todos os
domingos até o primeiro de julho, com a erguida do mastro votivo de Sdo Jodo e inclui o

boi-bumbd azul, sirid, carimbd, toadas de boi entre outros que compde o festejo. Sendo
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ainda nos dias de hoje manifestacdes as quais encontram-se elementos afro-brasileiros
misturados com os de cunho catélico. O Arraial do Pavulagem também ocorre no periodo

do Cirio de Nazaré, em outubro, como Arrastao da cobra grande37.

Para além do Pard, Salles (2004) menciona no estado do Amap4a a presenga do
marabaixo como também sincretizado com ritos catdlicos que traz reminiscéncias da
capoeira do negro de Angola, pelo jogo da pernada (ataque e defesa pessoal). Sobre isso

destaco um trecho do didrio de campo:

Fui convidada para facilitar uma roda de conversa e estudo sobre feminismo
negro no Grupo Inquietacoes coordenado pela minha orientadora. Entre idas e vindas
das temdticas raciais e acerca da interseccionalidade do ser mulher negra. Uma moca
negra mais escura que eu, relatou que durante muito tempo se via como morena e que
odiava o marabaixo quando vivia em Macapd, mas que foi a partir da ressignificacdo e
quando conheceu a historia do marabaixo que sua familia participava, que a sua propria
historia comegou a enegrecer e fazer sentido, escuro que ndo foram com essas palavras,
mas isso me chamou a atengdo do quanto ainda nos desconhecemos por uma parte de

nossas memorias terem sido embranquecidas ( DIARIO DE CAMPO, 22/06/201 7).

Embora pareca Antropologia ou Histdria, o que escrevo € sobre isso, mas também,
sobre 0s processos de subjetivacdes que nos constituem e como a possibilidade de ter
outras visdes sobre a constitui¢ao do que nos cerca contribuindo para que novas narrativas
e subjetivacdes sejam possiveis, a exemplo do excerto acima; “quando conheceu a
histéria do marabaixo que sua familia participava, que a sua prépria histéria comecou
a enegrecer ¢ fazer sentido”. Acho vélido esse apontamento porque estava imaginando
um professor de psicologia ou psicélogo/a (entediado) questionando o sentido de trazer

vestigios da presenga e territorialidade negra em uma dissertag@o de Psicologia — Social.

Pois, digo-lhes que € um regozijar perceber a presenca negra ancestral em coisas
tao proximas e do dia-a-dia, sendo possivel ressignificar e olhar com mais apreco e
orgulho dangas, vocdbulos, festividades, cidades, nossa histéria, quem nds somos, isso
aproxima-me de algo que durante muito tempo ficou distante e foi negado. Assim,
conforme Campelo, Conrado e Ribeiro (2015), sdo nesses territorios de Negritude,

compreendidos como uma relacdo que, antes de ser fisica, € cultural e social com os

37 Fonte: www.pavulagem.org



114

nossos espacos e representam possibilidades de constru¢do de identidades negras

positivas. “Nesses espagos, cada grupo recria a sua Africa” (p. 216).

Salles (2004) ainda aborda os festejos de S. Benedito que ocorrem na cidade de
Braganca — a pérola do Caeté, no periodo natalino do dia 18 a 26 de dezembro, em que
ocorrem as marujadas com o seu retumbdo (variagdo local do samba-de-roda). A

irmandade bragantina de Sao Benedito existe desde 3 de setembro de 1798.

Percebe-se entdo que “foi o negro que deu ao caboclo amazonico, tido como
taciturno e pouco expansivo, a vivacidade de alguns motivos coreogréficos e musicais.
Pode-se afirmar que a base lidica amazonica € essencialmente africana” (SALLES, 2004,
p. 31). E aponta que o boi-bumba amazonico € inerentemente oriundo da cultura africana
negra tal qual no tempo da escravidao ocorria o bumba-meu-boi ainda que seja possivel
verificar vestigios ibéricos, foi sem duvida uma reagdo negra a escraviddo. “Da mesma
forma, vindos dos tempos da escraviddo: o carimbd, a marujada e o retumbao, o lundum
e o samba, o bangué e o sirid, o marambiré e o marabaixo, o aiué e tantos outros folguedos

tipicos e tradicionais na Amazonia” (SALLES, 2004, p. 32).

Ainda € Vicente Salles (2004) que nos fala sobre o boi-bumbd, como ficou
denominado no Paré diferentemente de outras regides o qual é chamado de bumba-meu-
boi:

E evidente que a principal motivacio ¢ a luta de classes na sociedade
colonial brasileira, de economia agropastoril e regime escravista. A
inspiracdo religiosa, totémica, defendida por alguns folcloristas,
rendeu-se a evidéncia da realidade social onde o negro tinha diante de
si aspiracdo mais concreta: a conquista e a defesa da liberdade. [...] o

boi sdtira se sobrepde ao boi totem; o brinquedo reflete, em tdltima
andlise, luta de classes. (SALLES, 2004, p. 196-7).

Na cidade de Belém desenvolveu-se uma variagdo do boi-bumbd, conhecido por
boi-comédia cuja apresentacdo se dava em forma de peca teatral, Salles (2004) atribui
essa mudanca as forcas repressoras que lhe deram a forma de corddes de bichos, passaros
ou outros parecidos. As pecas eram feitas por encomendas e adaptadas, Bruno de Menezes
e Edison Carneiro foram pioneiros a estudar o assunto (citado por SALLES, 2004, p. 197-

198).

Ainda € possivel apontar os bois Garantido (vermelho) e Caprichoso (azul) no

festival de Parintins (1965), municipio localizado no estado Amazonas, como expoentes
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atuais da modalidade de boi-bumba. E também o festival do Sairé que ocorre no distrito
de Alter do Chao, localizado da cidade de Santarém, Pard, pelas festividades de Nossa
Senhora da Saide que ficaram proibidas no periodo de 1940, sendo retomada em 1970.
“A festa do Sairé ¢ composta de um ritual religioso e uma parte folcldrica e durante seu
percurso desde sua “reconstituicdo” foi atualizada, outras atividades foram incluidas,
principalmente no aspecto folcldrico, como shows, atividades esportivas, festival dos
Botos.” (FIGUEIRA, 2014, p. 22), os Botos Tucuxi e Cor de Rosa passaram a incluir na
festividades desde 1997, mesclando culturas indigenas, africano-negra e de cunho

catolico.

Segundo Salles (2004) o lundum € uma das expressdes lidicas mais antigas ja

documentada na Amazodnia que é uma

Espécie de samba de roda, danca e canto comum em todo Brasil desde
o século XVIIIL. Popular e folclérico, o lundum abrange extensa area
geografica da AmazoOnia. Pode-se afirmar que, entre as dancas
brasileiras de origem africana, € o lundum a de maior penetragdo no
vale amazdnico. Segundo Arthur Ramos, em O negro brasileiro, o
lundum € o resultado da influéncia dos negros bantos (provavelmente
Angolas, Congos ou Cabindas, Benguelas ou Minas) irradiados do
Maranhao para o litoral do Para. O cariter sensual da danca € um dos
pontos que distingue seus compassos vivos e sua coreografia exultante,
E os versos se caracterizam por um sentido lirico, erdtico, satirico,
comentador da vida cotidiana e nao raro critico. O lundum possui enfim
uma dindmica que lhe € muito peculiar (SALLES, 2004, p. 200).

Chega da vontade de colocar a saia rodada, chamar o mestre Verequete para tocar,
ou a dona Onete no meio do pitid, porque vem a baila da lembranga o carimbd, o siria
que vieram me acordar, o lundum e sensualidade do Boto e o retumbao bragantino que
ainda vou conhecer. Por fim, a gente tem que concentrar e voltar a escrever ainda que ao
som de “Vem dancar carimbd menina, carimb6 vem dangar, € o ritmo gostoso que ¢ do
nosso Pard, pde a mdo na cintura e vem requebrando devagar, vem fazendo o remelexo

pra saia balancear” (CONJUNTO O UIRAPURU).

5.4 Modos de vida e resisténcias dos negros na Amazonia

Costuma-se acreditar que o processo de escravidao foi mais brando no Brasil, que
havia uma passividade dos negros escravizados, hd até teéricos que defendem a tendéncia
dos negros a escraviddo. Contudo ndo sdo raros os relatos sobre fugas, formacdo de

quilombos ao longo da histdria oficial, assim como as relagdes entre os escravizados, os
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senhores da casa grande e a comunidade no geral foram bem mais complexas do que uma
relagdo amor versus 6dio, como geralmente alude-se. Assim, pretendo trazer aqui um

breve exemplo dessa complexidade do periodo.

Conforme ja mencionado, é comum acreditar que foi insignificante a presenca
africana negra na regido Amazonica, isso porque além de comparar-se a estrutura e
dimensdo da agroindustria canavieira com a do sudeste e nordeste, os estudos tradicionais
apoiam-se nos ciclos econdmicos, estatisticas e seus impactos nas sociabilidades do pais,
deixando de lado as peculiaridades e modos de organizagdo préprios de cada territério
(SAMPAIO, 2007). Entretanto, Campelo, Conrado e Ribeiro (2015, p. 216) apontaram
que estudos de Manuel Nunes Pereira (1949/1952) e Arthur Cezar Ferreira Reis (1961)
trouxeram fontes até entdo inéditas revelando que a presenga negra na Amazonia nao foi

tdo infima quanto se imaginava.

De acordo com Salles (2004), o modelo e interesses escravagistas europeus nao
variavam de acordo com o territério ocupado na colonia. Deste modo, tanto indigenas
quanto negros foram alvos do processo colonizador de trabalho, isto €, usados nas

lavouras canavieiras, pecudria e demais servigos.

E inegdvel que durante os séculos XVII e XVIII predominou a mao-de-obra
indigena, mas ndo de forma exclusiva (SAMPAIO, 2007). Contudo, a escravidao dos
indigenas ndo foi tdo promissora quanto a dos negros, em virtude de fatores como a visdao
do colonizador de inaptidao desses para o trabalho nas lavouras, a facilidade nas fugas
por reconhecimento territorial, concep¢des religiosas que pregavam sua liberdade e a

lucratividade do comércio negreiro.

A bem da verdade é que os indigenas se ndo foram escravizados, foram usados
como mao-de-obra servil ainda que sob suposta condi¢ido de liberto, sobretudo pelos
missiondrios, foram exportados para a Europa, assimilados pela mesticagem ou mesmo
exterminados fisicamente, sendo seu quantitativo populacional significativamente

reduzido (SALLES, 2004).

Esse quadro foi alterado quando a Companhia de Comércio do Grao-Para e
Maranhdo (1755-1778) entrou em funcionamento inserindo corpos negros africanos de
forma regular na regido. Onde entender a presenca negra africana para além dos nimeros,

desde os seus primérdios, permite-nos compreender a complexa teia de interagdes sociais,
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econOmicas, culturais e por consequéncia, de formacdo dos modos de subjetividade da

populacdo paraense, posto que essa foi e é formada pelos diferentes atores envolvidos.

Mais do que um sistema esmagador de subjetividades e imobilizador, a escravidao
bem como a formacdo dos quilombos possibilitaram que as diversas etnias africanas
negras e indigenas, brancos e mesticos construissem modos préprios de viver e transitar

entre os espacgos e pelos jogos do poder.

A histéria do negro africano também foi forjada na resisténcia a escravidao.
Resisténcia esta que nem sempre seria uma oposi¢ao direta (aboli¢do) ao sistema de
colonizacdo, mas formas de fugir do controle que os senhores exerciam sobre seus
trabalhos. Segundo o panorama que Bezerra Neto (2002) nos ofereceu sobre a negociacio
dos modos de vida e interagdes sociais dos escravos em seus movimentos de fuga para e

em Belém,

A cidade, além de um mercado de trabalho dindmico. Da possibilidade
do anonimato e, a essa altura do século [XIX], de pessoas simpaticas a
abolicdo, possuia também instituicdes, como as forcas armadas, que
podiam acolher e camuflar uma fuga [...]. A cidade ndo se constituia
apenas no destino daqueles em busca da liberdade definitiva, mas
tornava-se ambiente favordvel a escravos que ndo tencionavam ruptura
total com a escraviddo (BEZERRA NETO, 2002, p. 231).

Eram escravos oriundos das cercanias de Belém, como a exemplo da Zona
Guajarina (bacias dos rios Capim, Acard, Guamd, Moju, Bujaru), Baixo Tocantins (rios
Mocajuba, Cametd) ou mesmo da regido das Guianas que fizeram emergir

uma complexa rede de intercaimbios que, envolvendo diversas etnias
indigenas, permitia o contato entre mocambeiros, escravos e pessoas
livres de diversas regides e dreas fronteiricas da Amazodnia brasileira.
Nesse sentido, é possivel pensar uma tradi¢ao de lutas escravas marcada
ndo somente pela circulagdo de mercadorias, mas particularmente
conhecimentos e noticias entre os mundos da escraviddo da Amazodnia,

Guiana Francesa, Caribe e América Espanhola [...] (BEZERRA NETO,
2001, p. 83).

Deste modo é importante pensar nos escravizados como sujeitos histéricos que
construiram a partir dos diversos lugares que ocupavam e transitavam suas proprias
perspectivas de liberdade e escraviddo, estabelecendo lacos sociais multiplos, bem como

vdrias formas de interagdo com a cidade e suas rotinas (BEZERRA NETO, 2002).
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Nao se pretende tracar um perfil detalhado sobre as dinamicas do universo social
do periodo colonial, mas sim apontar que havia um fluxo e dinamismo que criou
possibilidades multiplas de existéncia. Assim, nas lavouras canavieiras, a mao-de-obra
escrava ndo sO se especializou na casa da caldeira, casa de purgar, caixaria do engenho
com suas maquinas rudimentares, mas também cultivavam outras culturas, do mesmo
modo que compuseram a paisagem urbana enquanto carregadores, vendedores de acai,
mucamas, construtores das arquiteturas da cidade, vendendo producdes proprias de
tabaco, acai, mandioca, ceramica, entre outros (SAMPAIO, 2007, BEZERRA NETO,
2002).

Segundo Carneiro (1957, citado por SALLES, 2004, p. 51), a escravidao produziu
trés tipos de trabalhadores negros: os negros de campo, de oficio e doméstico (de aluguel
e de ganho). Entre eles € vdlido destacar que os negros de oficio foram maos-de-obra que
se especializaram nas agroindustrias canavieiras, ou seja ‘“nas primeiras oficinas”, bem
como especializagdes diversas como olarias, minera¢do, madeireiras, construcio e

reparos de necessidades inerentes a vida na cidade.

De acordo com as especialidades os precos dos escravizados variavam, conforme
apontou Salles (2004, p. 53): “Em 1837, Frederico L. C. Burlamaqui informava que o
escravo, em geral, custava 400$; entretanto se, no momento da compra, j era oficial, seu
preco oscilava entre 600$, 800$ e até¢ um conto de réis”. Do mesmo modo que, a depender
dos oficios, os escravizados e libertos podiam circular em determinados espacos,
ampliando sua rede de comunicacdo e de conhecimento acerca do espaco geogréfico na

regido, facilitando para os escravizados a compra da sua alforria.

Salles (2004) aborda que no século XVII ja haviam noticias de expedi¢des do
colonizador visando a derrocada de quilombos e a captura de negros africanos fugidos
ainda que para estes aventurarem-se pelas florestas com a geografia propria da Amazonia
fosse um desafio que contavam, ora com a solidariedade de indigenas, que viam no branco
0 inimigo comum entre eles, ora sozinhos nessa empreitada ou contando com os
“acoutadores” que eram uma espécie de atravessadores e conhecedores dos caminhos

para os quilombos.

O acoutador tinha quase sempre ligagdes com outros negros moradores
da periferia das grandes cidades e dos latiftindios, com os quais se
comunicava e dos quais recebia os fujdes mais ou menos instruidos no
rumo que deveriam seguir, encaminhando-os para os quilombos — “a

mais perfeita organizag¢do de defesa, do periodo da escraviddo”. A 18
de janeiro de 1867, foi presa em Belém a negra Marcelina, escrava de
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d. Teresa Martins, por acoutar uma escrava fugida [...] (SALLES, 2004,
p- 89).

Em carta real do dia 20/03/1702, registrado no Livro Grosso do Maranhdo é
possivel encontrar registros acerca de quilombos no Maranhdo-Turiagu em que o
governador do Pard e Maranhdo no periodo, Ferndo Carrilho, ratifica expedi¢des de
captura de escravizados para o intersticio de 1701 a 1705 com o auxilio de indigenas da

aldeia Maracu cujo bonus foi a apreensao de 120 escravos (SALLES, 2004).

No ano de 1731, a Camara Municipal de Belém, solicita ao governador, por carta
datada de 26/11/1730, expedicdes regulares para captura de fugitivos. A dltima investida
oficial que se tem registro foi no ano de 1870 nas redondezas de Belém, em um dos
engenhos palco da Cabanagem, o de Pernambuco, localizado as margens do rio

Guamé/Bujaru (SALLES, 2004).

Em 28 de setembro nos idos de 1788, a Camara Municipal de Belém comunica a
existéncia de 3 (trés) quilombos: um que se localizava no igarapé do Una, outro nas
margens do rio Mauari (Maguari), proximo do povoado de Benfica e o ultimo considerado

0 maio entre eles, na margem do rio Anajas — ilha do Maraj6 (SALLES, 2004).

Por volta de 1822-1823, foi possivel encontrar registros sobre o quilombo nas
terras em cima das cachoeiras de Alcobaga, regido do atual municipio de Tocantins em
que durante um periodo foi liderado por Felipa Maria Aranha e contava com cerca de 300

pessoas (MORAES, 1938 citado por SALLES, 2004, p. 88).

Do mesmo modo, Salles (2004) apontou a existéncia de outros lideres de
quilombos, como Preto Félix e Manuel Maria no quilombo de Caxid, atuantes na
Cabanagem (1835-1840), Negro Cristovao que insurgiu os escravizados do engenho
Caraparu (1835), Cafuz Coco no quilombo de Anajés, ilha do Marajo, Preto Belisario que

comandou 300 escravizados no Baixo Amazonas.

Conforme pesquisa realizada por Bezerra Neto, em sua tese “Fugindo, sempre
fugindo: escravidao, fugas escravas e fugitivos no Grao-Pard (1840-1888)” (2000), em
andlises dos relatos de fugas noticiados pela imprensa da época, notou que muitos
escravizados fugiam para a capital buscando libertarem-se do jugo dos seus senhores, o

que possibilitou ampliar o leque social acerca da escravidao.
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Alguns fugiam dos interiores e vinham para a cidade trabalhar por si préprios, ora
fazendo-se passar por forros, mudando nomes, trabalhando em fun¢des diferentes do que
costumavam para manter o anonimato, ora circulando publicamente pelos portos e
estradas. Outros fugiam do dominio do senhor e permaneciam na cidade, seja pela rede
de parentesco que desenvolveram, as vezes retornando aos antigos senhores, e por vezes
migravam para os interiores do Pard e nunca mais voltavam, ou retornavam em virtude
de suas vendas (BEZERRA NETO, 2002). Em suma, as movimentacOes foram multiplas

e de varias formas.

“As fugas permitiam aos escravos entrelacar teias de intercimbios entre as
diversas regides nacionais e estrangeiras constantes da divisdo geopolitica da Amazonia”
(BEZERRA NETO, 2001, p. 82). Foi essa mobilidade que também possibilitou que se
estabelecessem redes comerciais e de solidariedade entre os negros africanos, indigenas

e mesticos, escravizados e libertos (GOMES, 2006).

Os mocambos eram formados por negros africanos, crioulos, mesticos, indigenas,
soldados desertores, entre outros. Fldvio Gomes (2006), pesquisando sobre os gérmens
do campesinato negro, em especial na regido do Baixo Tocantins; Cametd e Mocajuba,
nos ofereceu uma visdo de como se constituiam as relacdes socioecondmicas entre 0s

mocambos com as vilas aos redores, senzalas das fazendas, regatdes e portos de Belém.

Eram agrupamentos, em geral, ndmades, em fun¢do das constantes investidas e
repressoes policiais da coldnia, a exemplo dos mocambos de Mocajuba que a medida em

que eram descobertos

[...] tornar-se-iam invisiveis, unindo-se ou dispersando-se em vdrios
grupos de fugitivos que se estabeleciam na regido. Podiam articular
mocambos com “tijupares e trincheiras”, produtores de farinhas com
pequenos grupos de fugitivos que pescavam e colhiam acai e castanha.
Nas ilhas, furos e igarapés — contando como auxilio de regatdes,
tapuios, escravos e desertores — podiam estar sendo gestada micro-
comunidades camponesas que integravam — na medida do possivel —
suas praticas econdmicas as paisagens locais (GOMES, 2006, p.283).

Diversos mocambos envolveram-se nas transacdes sociais € econdmicas de
comunidades e vilarejos da regidao em que se formavam conseguindo mesmo um canal de
comunicacdo que lhes garantia protecdo as investidas policiais, era a capacidade de se

camuflar: aparecendo e desaparecendo que garantia a vida e dinamismos dos varios
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quilombos, quase sempre localizados em regides de dificil acesso como as cabeceiras de

rios e cachoeiras (GOMES, 2006, FUNES, 2009).

Acevedo (1999, citada por CASTRO 2004, p. 16) aponta que “fuga e modalidades
de inser¢do nos quilombos ndo se encaixam num Unico momento e modelo. Alguns
escravos fugiam e, eventualmente podiam estabelecer um jogo de negociagdo com o0s seus
senhores”, desse modo a construcao das relagdes de poder na regido Amazodnica precisam
ser analisadas a partir dos mecanismos que lhes foram préprios, a fim de entender certas

naturalizacdes e hegemonias nos dias de hoje.

Muitos desses mocambos da época da escraviddo remontam a um passado de
constru¢do das atuais comunidades remanescentes de quilombolas que sdo guardides das
memorias coletivas que nos contam sobre identidades e histérias ndo oficiais. Estudos
como os da Edna Castro (2004), que pesquisou a regido do Bujaru, Fldvio Gomes (2006),
sobre a regido do Baixo Tocantins, Rosa Acevedo, Euripides Funes, José Maia Bezerra
Neto, “Manuel Nunes Pereira, Vicente Salles, Anaiza Vergolino-Henry, Arthur Napoledo
Figueiredo e Colin MacLachlan” (SAMPAIO, 2007, p. 3) trazem outras perspectivas
acerca da presenca e configuracao social dos negros na regido amazonica. Muitos deles
apoiaram-se em relatos orais para reconstituir os passos que ndo foram registrados nas
fontes escritas oficiais que ainda hoje seguem negligenciando as diversas possibilidades

de existéncia dos povos amazonidas.

S@o nomes e personalidades que ndo encontramos nos livros didéticos da histdria
do Brasil. Do mesmo modo que se tenta transmitir a ideia de um processo de escravidao
passivo e sem resisténcia em um estado atual onde temos um feriado que marca a adesao
do Pard a Independéncia do pais (15 de agosto/1823, data magna), nomes de ruas, pragas
e outros que contam a historia do colonizador, até de alguns lideres da Cabanagem; como
Batista Campos, Eduardo Angelim, Felipe Patroni, mas que escondem suas trai¢des ao
movimento que foi sobretudo popular e de libertacdo. Em contrapartida, temos um
“Memorial da Cabanagem”, arquitetura projetada por Oscar Niemeyer (Unica obra dele
no Pard), abandonada e caindo no esquecimento o significado e as memodrias que
representam para a populacdo cabana. A cabanagem € um capitulo da nossa histdria que

precisa ser trazido a vida.

Assim, faz-se necessdrio pincelar a Revolta da Cabanagem (1835-1840) ocorrida
no Pard, que contou com a participacdo dos negros. A entdo provincia do Grao-Par4,

localizada no Norte do pais, possuia uma relagdo mais proxima e direta com a metrépole
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do que com a capital do Rio de Janeiro. Em virtude disso, mesmo antes da proclamacgao
da Independéncia do Brasil em 1822, a populacdo daqui ndo ouviu o grito de liberdade

que ecoava l4 para baixo.

O movimento contou com o tragico episédio dos 252 mortos do “brigue palhago”
e teve seu auge em 7 de janeiro de 1835. Iniciou-se um movimento contrdrio a
Independéncia que por um lado, um pequeno grupo pretendia manter-se fiel a corte
portuguesa e por outro, defendia a instalacio de um governo popular. Segundo Salles

(2004) a Cabanagem foi sobretudo uma revolucao popular da cidade e do campo.

[...] A Cabanagem no Pard € o tinico movimento politico do Brasil em
que os pobres tomam o poder, de fato. E o tnico e isolado episédio de
extrema violéncia social, quando os oprimidos — a ralé mais baixa,
negros, tapuios, mulatos e cafuzos, além de brancos tio rebaixados que
parecem ndo ter direito a branquitude, quase um exponencial de classe
-, assume o poder e reinam absolutos, eliminando quase todas as formas
de opressao, arrebentando com a hierarquia social, destruindo as forcas
militares e substituindo-as por algo que faz tremer os poderosos: o povo
em armas (CHIAVENATO, 1984, p. 12, citado por CUNHA 2010, p.
33).

Em que pese as diferentes interpretacdes sobre o0 movimento da Cabanagem e o
tom romantico de Chiavenato a despeito da eliminacao de “todas as formas de opressao”
em um curto periodo de tempo e as traicdes dos presidentes que assumiram nesse periodo,
esse era o medo da elite. Medo de que as hierarquias sociais significassem a inversdao no
status quo do exercicio do poder e desde entdo, politicas sdo tragadas para manter a ordem
em beneficio de um progresso branco. O Haiti pode nao ter sido, mas a Cabanagem foi

aqui.

Os negros escravizados e libertos atuaram de forma ativa na Cabanagem. Foi um
movimento em que os ideias de liberdade aspirados pelos negros ganharam chances
concretas de serem colocados em prética, eles almejavam durante o periodo regencial a
abolicdo do sistema escravocrata (SALLES, 2004). Segundo Hurley (1935, p. 209),
“Emergindo dos mocambos e das senzalas ou afluindo dos quilombos ignotos, no seio
das selvas e nas praias desabitadas, os escravos acostaram-se a causa cabana, com o

objetivo da reconquista da liberdade” (citado por SALLES, 2004, p. 37).

Devido aos poucos dados estatisticos € dificil ter uma precisdo de quantos negros
escravos ou libertos participaram desse processo impar, s6 o Preto Félix comandou 400

cabanos no mocambo Caxiu (Acard), o Negro Cristovao, do engenho de Carapuru,
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insuflou cerca de 150 homens ao lado do engenho do Murucutu, o engenho Jaguarari
construido pelos jesuitas os quais s restam as ruinas, este por sinal “foi palco de lutas
sangrentas na época da Cabanagem” (SALLES, 2004 p. 40), aquele também foi
totalmente destruido nesse periodo e hoje as ruinas sao locus de visitagdo localizados a

caminho da UFPA.

A Cabanagem ndo logrou vitoriosa como esperavam seus idealizadores, contudo
desestabilizou o sistema escravocrata na regido, destruindo engenhos, contribuindo com
a decadéncia das exportacdes canavieiras que em nivel nacional ja no século XIX entrava
em declinio sendo substituida pela cultura da beterraba que encontrou nos solos do sul

melhores destinos.

E importante notar que muitos lideres foram negros e lutaram ao lado dos chefes
cabanos como € o caso de Preto Félix que refor¢cou o grupo de Eduardo Angelim, que,
segundo Salles (2004), foi um dos seus fi€is seguidores mesmo depois de Angelim ter
sido preso. No entanto, Eduardo Angelim, ndo era um abolicionista chegando inclusive a
matar e punir escravizados, como foi o caso da execucdo dos “dois maiores lideres dos
escravos: Joaquim Antonio e Patriota” (SALLES, 2004, p. 91). Assim, percebe-se que 0s
ideias de aboli¢do nao foram encabecados por seus chefes, assim nem todo abolicionista
queria a alteracdo da hierarquia racial, com apontara bell hooks (1981) em outro contexto,

nem todo cabano almejavam a mudancga do status quo.

Assim como nem todos os negros aderiram a Cabanagem da mesma forma, alguns
nem chegaram a se envolver na peleja cabanos versus legalistas e optaram por aproveitar
0 momento propicio para fugir e construir seus mocambos. Do mesmo modo, também
houveram adesdes negras mais radicais, a despeito do envolvimento de Jodao do Espirito
Santo, conhecido como Diamante que reuniu um grupo chamado Guerrilheiros e opunha-
se ao grupo moderado de Eduardo Angelim, sendo por isso mesmo perseguido e dissipado

pelo presidente cabano (BEZERRA NETO, 2001).

O que se percebe € um campo de possibilidade em aberto, pouco explorado, haja
vista os interesses em questdo. A mitica AmazOonia que entra nos ciclos econdmicos com
o boom da borracha (1840-1877) e vive seu periodo de Belle Epoque i base da repressio
policial que destinou as pessoas livres derrotadas na Cabanagem integrar a for¢a o Corpo
de Trabalhadores (1838), este composto de indios, pretos e mesti¢os, do medo de retorno
dos ventos cabanos, a “navegacao a vapor que revolucionou a Amazonia” (SALLES,

2004 p.57), as campanhas abolicionistas que ganhavam corpo do Grao-Parad seja na
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imprensa, na criacdo das Sociedades de trabalhadores, migracdo nordestina e europeia
para a regido, municipio de Benevides-PA que liberta seu escravo em 30 de margo de1884
até chegar enfim em 13 de maio de 1888 com a assinatura da Lei Aurea (SALLES, 2004)
ainda aprisiona histdrias, identidades e memorias de uma regido encarada como periferia

do Brasil (SAMPAIO, 2007).

Segundo mencionou Campelo, Conrado e Ribeiro (2015) sdo apontamentos que
se referem a periodos ligados a escraviddo, entretanto “a presenca populacional ndo se
limita a essas informacgdes”, trata-se de um enfoque que teve além do anseio de demarcar
a presenca negra na regido descontruindo o mito da Amazdnia exclusivamente indigena,
cutucar a cicatriz branca sobre a escraviddao que sendo € romanceada, nos torna sindbnimos
de escravos varrendo para debaixo da mesticagem a divida histérica e cumulativa de
desvantagens, como diria Hasenbalg e Silva (1992), para conosco. A escravidao ndo
acabou, apenas se atualizou na contemporaneidade e ainda aprisiona e faz sangrar corpos

negros.

Sao atravessamentos que demonstram o quiao complexo € afirmar essa presenca
de corpos negros na regido amazonica, mas que pelos proprios projetos politicos
“civilizatérios”, leia-se de branqueamento demogréfico, possibilitaram a construg¢do de
vérias negritudes que devem ser consideradas no ambito constitutivo social e histérico
especifico da Amazodnia. Cendrio que vai desde a pouca presenca de brancos europeus e
negros africanos, quando comparadas com outros atuais estados do Brasil, como também
negociagdes culturais entre os povos africanos que para ca vieram e, sobretudo pelo
proprio processo de miscigenacdo que contou com atores indigenas que fazem parte dos
nossos passos identitdrio ainda que nossas etnias, nomes, sobrenomes e continuidades

culturais tenham sido apagadas.
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[...]

Uma podre consequéncia
Desse vil esquecimento

E que pouco se guardou
Para nosso embasamento
Mas o pouco que sabemos

E de fundamento.

Um exemplo ainda vivo
Uma histdria vou contar
Sobre uma lider negra
Que preciso mencionar
Felipa Maria Aranha

Que de “Aranha” vou chamar.

Fim do século 18
Encontrei em um lugar
Noutro li foi 19

S6 para exemplificar
Que a Historia brasileira

Quase ndo quis registrar.

Mas aquilo que se conta
E em todos € igual

E que Aranha era lider
De um quilombo maioral
No norte da Amazodnia

Ela deu o seu sinal.

(Jarid Arraes, Cérdeis, s/a)
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6 PEGADAS DE MULHERES NEGRAS NA AMAZONIA: RASCUNHOS
DESCONTINUOS

Na pegada do capitulo anterior, este pretende trazer alguns esbog¢os demarcando
que além de negra a presenca foi feminina também. Assim, Felipa Maria Aranha, Maria
Felipa Aranha, Maria Felipa de Oliveira foram nomes que encontrei para histérias que
ora pareciam ser da mesma mulher negra j4 apresentada, ora para uma mulher negra que
lutou no atual estado da Bahia. De certo, encontrei o nome Maria Felipa de Oliveira ou
“A heroina negra da Independéncia” como a que lutou na ilha de Itaparica, Bahia. E os
dois outros nomes a lider negra que organizou cerca de 300 pessoas no atual municipio

de Tucurui, Para.

Se sdo apenas confusdes de nomes para a mesma pessoa ou se tratam de mulheres
diferentes, € uma tarefa que cabe aos historiadores investigarem. A questdo que fica, €
por que existem poucas fontes oficiais a respeito da histéria dessas mulheres negras? Eu
descobri ao acaso a existéncia de uma lider quilombola no Para e fiquei muito feliz,
querendo saber mais sobre ela, mas o registro da sua vida se limita a algumas linhas e de

forma dispersa.

Grande Zumbi dos Palmares que ‘vive entre nds’ € por todos conhecido e
estudado, ainda que de forma tangente, nas escolas o qual por luta dos movimentos
negros, tem o dia 20 de novembro comemorado e instituido como dia da Consciéncia
Negra, ao contragosto dos fiéis da democracia racial. Mas quase ninguém fala, por

exemplo, sobre Dandara dos Palmares a quem trago em forma de cordel:

Pra falar dessa guerreira
Fago humilde reveréncia
Pois Dandara dos Palmares
Tem importante influéncia
E para as mulheres negras
Cheias de resiliéncia.

[...]

No entanto ja se sabe

Que ela se estabeleceu

No Quilombo dos Palmares
Onde a luta aconteceu

Foi casada com Zumbi

E nunca se esmoreceu

[...]
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Para o Feminismo Negro
E Dandara um expoente
De mulher inspiradora

E de preta como a gente
Que nos serve como gas
Pra botar um fogo quente

[...]

Quem escreve a histéria
La nos livros registrada
E a branquitude cega

Do racismo idolatrada

E pra completar o quadro
A mulher € rejeitada
(ARRAES, s/a)8

Aqualtune, princesa no Congo, mae de Ganga-Zumba (Zumbi dos Palmares),
Luiza Mabhin princesa africana vinda da Costa de Mina, uma das principais envolvidas na
Revolta dos Malés, na Bahia. Essas e muitas outras mulheres negras, guerreiras,
princesas, gente comum, que fizeram parte da configuracdo social, racial e de género
contribuiram para a constituicdo do que hoje chamamos de Brasil, mas delas pouco se

sabe. Tratando-se de mulheres negras na Amazonia, ainda menos se conhece.

Um dos objetivos da presente pesquisa foi afirmar a presenca negra na Amazonia
e enquanto enfoque de posicionamento busquei dar nomes a mulheres negras ancestrais
que lutaram, existiram, morreram, minhas avds, as avés das minhas avds e assim por

diante. Onde elas estiveram na construcao da histéria social do Grao-Para?

Felipa Maria Aranha. Maria Felipa Aranha. Segundo o “Dicionario da escraviddo
negra no Brasil”, de Clovis Moura (2004, p.47), Felipa Maria Aranha foi lider no
quilombo localizado acima do rio Itapicuru, as margens do Tocantins, estado do Par4, a
época com 300 habitantes e o qual jia se tinha noticias desde o século XVIII. Foi
descoberto quando da tentativa de se construir fortificacdes na regido de Alcobaca, onde
atualmente € o municipio de Tucurui-PA, até o ano de 1897 ainda havia vestigios do

quilombo.

Segundo Benedita Celeste de Moraes Pinto (2001, p.337), foi no distrito de Juaba
(Cametd, Mocajuba e Baido), as margens do rio Itapocu, na segunda metade do século

XVIII que o quilombo Mola ou Itapocu existiu e foi liderado por Maria Felipa Aranha

38 Jarid Arraes oriunda de Juazeiro do Norte-Cear4, escreveu os cordéis da “Colegdo Heroinas Negras da
Histéria do Brasil (s/a), entre outras obras, é graduanda em Psicologia.
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sendo um importante foco de resisténcia na regido do Tocantins. Seu legado de luta e

resisténcia foi assumido por Maria Luiza do Pirid ou Piris4.

Ainda é Benedita Pinto quem nos fala sobre Maria Luiza do Pirid e outras

mulheres negras nos quilombos:

Outra mulher, a negra Maria Luiza Piria ou Pirisa, registrou sua
passagem no quilombo do Mola organizando e liderando a Danga do
Bambaé do Rosério e na administracio da prépria vida dos quilombolas
que ali viveram. Juvita foi mais uma dessas mulheres que fizeram a sua
propria histéria e de seus povoados. Ao sair do Quilombo do Mola ou
Itapocu ela fundou o Povoado de Tomadsia e liderou o mesmo por
muitos anos. As Negras Leonor, Virgilina, Francisca, Maximiana e
outras no quilombo do Paxibal, se embrenharam na mata para ajudar
na sua constituicdo e ali faziam atividades, até entdo consideradas como
afazeres s6 masculino, como: cagar, trabalhar na construcdo das
improvisadas barracas de moradia - os tapiris cobertos e emparedados
com palhas, como Ubim e sororoca. Além de outras tarefas que
praticavam no quilombo como, a plantacdo de rocas, coleta dos frutos
do mato, pesca, marisco, fabricacdo de utensilios de barro, redes de
dormir e roupas de fibra de curuani e palha de palmeiras (MORAES
PINTO, 2012, p. 02-03, grifo meu).

E curioso como emergem nomes femininos nos textos sobre a escravidio no Par4,
muitas enquanto personagens de feitos no periodo da escraviddo outras como “guardias
das memorias locais” (GOMES, 2006, p. 289). E de Flavio Gomes (2006, p. 282-283)
que citamos alguns deles: Magdalena e Hildria, mulheres negras escravizadas
aquilombadas em um dos mocambos de Mocajuba no ano de 1823 no que se sugere que
uma seria a rainha do mocambo € a outra sua camareira, foram presas e interrogadas. O
rei do mocambo era preto Pascoal, mas de certo sobre quem era a rainha o texto nada

menciona.

O jornal “Treze de Maio”, em 1855, relatou que apds uma incursdo militar ao
mocambos de Mocajuba alguns foram presos e outros apresentaram-se a delegacia “como
as pretas ‘Floriana, com um neto menor de nome Vicente’ e Jacinta” (GOMES, 2006, p.
284). Em outro momento foram capturados pelo capitdo do mato Marcelino Rios da
Rocha, “a preta Vitoria com seus sete filhos, sendo trés maiores e quatro menores de 12

anos” (Ibdem, p. 286).

Como muitas pesquisas, a de Gomes (2006, p. 288) teve como metodologia a
histéria oral. No povoado de Mola quem repassou a histéria foi a Dona Madalena ou velha

Madalena, 85 anos em 1996, a mais antiga moradora viva do local. “Mola é um dos mais
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antigos e que ‘talvez’ teria sido habitado por escravizados fugitivos” (em nenhum
momento referiu-se a “quilombos” e/ou “mocambos”). Mesmo quilombo em que
Benedita Pinto (2012) relata que na memoria nos mais antigos “tanto Felipa Aranha,
fundadora do quilombo do Mola, quanto sua sucessora Maria Luiza Pirid, que exerceram,
nos seus respectivos tempos, os oficios de parteiras e curandeiras, surgem como

matriarcas” (Ibdem, p.210).

Segundo Benedita Pinto (2012) o quilombo liderado por Felipa Maria Aranha
localizava-se “Na Microrregido de Cameta ou regiao do Tocantins (Abaetetuba, Baido,
Cametd, Igarapé-Miri, Limoeiro do Ajuru, Mocajuba e Oeiras do Pard) no Para- norte da
Amazonia” (BENEDITA PINTO, 2012, p. 02) e atualmente € sede do municipio de
Tucurui. No entanto, a lider negra quilombola ou ndo apareceu nos relatos das mais
antigas como a velha Madalena, ou ndo foi mencionada por Gomes (2006), ou ainda se
tratam de regides distintas haja vista a distancia entre Tucurui e a regido do Tocantins-
PA (207,3 km, via BR-422, 3h25min). O certo € que ficamos com as divagacdes, pois
faltam-nos fontes para afirmac¢des. Mas tanto nos relatos de Dona Madalena, quanto nas

fontes oficiais pouco se sabe sobre a vida e presenca de Felipa Maria Aranha.

Salles (2004) também dedicou alguns capitulos sobre a participacdo da mulher
negra na formacdo da sociedade paraense “Memorias sobre a rede de dormir que fazem
mulheres indias e negras no Grao-Par4, conforme anotacdes de cronistas antigos e
modernos”. Sdo nas memorias e corpos de mulheres indigenas primeiramente, por ser

heranga das suas culturas e posteriormente incorporado ao fazer de mulheres negras.

O algodao ja despontou entre os principais produtos de exportacdo no Grao-Para
e para consumo local, em especial aqui se tinha um algodao “o amanii dos indigenas, de
qualidade excepcional. Crescia abundante e espontaneamente” (SALLES, 2004, p. 102).
Os europeus assimilaram o habito do dormir em rede e para otimizar sua produc¢do

introduziram as maquinas de fiar.

Literatos e viajantes da época registraram o uso das redes, conforme um catdlogo
da Exposi¢ao Artistica e Industrial do Liceu Benjamin Constant em 1895 o qual uma

expositora de redes se manteve andnima, inscrevendo apenas suas iniciais F.G.:
Uma das industrias mais antigas do Pard é a fabricacdo de redes.
Benditos os tempos em que ndo necessitdvamos de importar redes de
carregacdo de Maranha e Ceard. Nossos avds cultivavam o algodoeiro,
as criangas € Os rapazes se empregavam em apanhar e descarocar os
capuchos, as meninas fiavam alegremente a roca e as mocas e as velhas



130

passavam os dias junto aos teares, copiando no tecido que ia saindo
desenhos admirdveis e originais. Vida feliz dos patriarcas paraenses!
Por isso € que a distinta fabricante de rede exposta quis propositalmente
ocultar o seu nome nas iniciais F.G. Teve medo que se a julgasse uma
velha do século passado (MOURA, 1895, p. 40 citado por SALLES
2004, p. 107).

Percebe-se uma divisdo sexual e etdria no trabalho, desde sua cultura até o produto
final: arede. E a confec¢do em si era um saber e fazer das mais antigas que segundo Salles
(2004) nao ha muitos registros no presente sobre essa arte, sendo a maioria das redes da
regido oriundas da importacdo do Ceard e Maranhdo. E € sobre essa exclusividade
feminina na confeccao, tal qual também apontou José Verissimo que deve se referir o

catdlogo a felicidade dos patriarcas a quem cabia apenas apreciar os embalos da rede.

As redes eram sobretudo leitos sendo unico moével na casa dos pobres. Eram
produgdes de “prainha, Monte Alegre, Santarém Alenquer, Obidos, Juruti, Faro e Belém”
(SALLES, 2004, p. 110) na atualidade, Salles encontrou registros apenas em “Cachoeira
(ilha do Maraj6, Monte Alegre, Obidos Santarém, no Baixo Amazonas, e em Bragancga,

na chamada regido bragantina” (p. 111).

De todo modo, sdo vestigios dessas mulheres na Amazodnia; indigenas e negras,
como a Sia Felismina, personagem de Dalcidio Jurandir (romancista paraense) na obra
“Marajo” (1992) que “chama a aten¢do para a habilidade das negras de Cachoeira,
descendentes dos antigos escravos” (SALLES 2004 p. 110): “As redes de Sia Felismina
eram faladas, Fazendeiros e doutores mandavam fio para ela tecer as redes que saiam

bonitonas, grandes” (JURANDIR ano citado por SALLES 2004 p.111).

Rede essa que segundo Zélia Amador de Deus (2014) “¢ urdida através dos
intricados enlacamentos, em que ndo apenas o dado classe € suficiente para demarcar a
posi¢do de cada um na trama do tecido social, a ele ¢ acrescido o dado raca” (AMADOR
DE DEUS, 2014, p. 321). Vemos assim que da rede de embalo as do tecido social, sao
nas memorias e corpos das ancestrais indigenas e negras que as histdrias sociais da

Amazonia vao ganhando novos contornos étnicos e raciais a medida em que nos

afastamos da visao unilateral e etnocentrada do colonizador.

Salles (2004) no capitulo intitulado “Sociedades de Mulheres Negras no Grao-
Pard” diz que sdo escassas as fontes que abordam a organizacdo das mulheres

trabalhadoras “do tipo sociedade mutualista, pré-sindical [...] como parteiras, lavadeiras,
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negras de ganho ou de aluguel” (p. 153). E foram em suas pesquisas acerca do folclore
que no “canto de trabalho” encontrou vestigios sobre as Taieiras como dito pelo povo ou
as Talheiras como diria a gente mais culta: “especifico canto de trabalho das mulheres

negras no Para” (SALLES, 2004, p. 143).

Tratavam-se de organizagdes de mulheres negras em que os principais registros

falam da que existiu na Campina:

As lavadeiras da Campina constituiram um grupo de mulheres
trabalhadoras alegres. [...] Associacdo ao que parece espontidnea,
informal, de qualquer modo acontecimento singular, lembrado pelo
carater lidico de suas manifestacdes. Essa associacdo deve ter tido
também sentido de organizacdo e protecdo do trabalho, em especial na
defesa de seus saldrios (SALLES 2004, p. 145).

E prossegue falando sobre a associag¢do, ao apontar o poema “Festa de Reis” de

Eustachio de Azevedo:

Talheiras, espécie de confraria de mulheres, em geral lavadeiras, que
tomavam parte em festas populares, especialmente a principios de ano.
[...] As lavadeiras, em geral pretas e mulatas, habitavam
preferencialmente no bairro do Umarizal e exerciam seu humilde oficio
no igarapé das Almas, limite do bairro negro com o bairro da Campina,
onde habitavam as familias abastadas para as quais trabalhavam
(SALLES, 2004, p. 145).

Era um grupo que comparecia nas festividades do Divino Espirito Santo, mas com
especial devogdo a Sdo Benedito na igreja do Rosério, localizado na Campina. La se
organizavam como Império de Sao Benedito. Acredita-se que a organizagcdo tenha
deixado de existir em meados do século XX, existindo na atualidade apenas as Taieiras

de Sergipe (SALLES, 2004).

Existiram duas irmandades as quais negros livres e escravizados organizavam: N.
S. do Rosério dos Homens Pretos, segunda mais antiga do Brasil, lavrada em 9 de agosto
de 1682 e a do Glorioso Sdo Benedito, lavrado em 1769. Em Belém nada restou da
festividade religiosa além da igreja: “Das irmandades hd muito ndo se tem noticias, Os
negros de Belém, como os de Braganca, foram expropriados da sua igreja. Desapareceu
o Império de Sao Benedito, a mais tradicional e concorrida festividade da Campina”

(Ibdem, p.148). Em Braganca, mais recentemente tem-se a Marujada, apenas.
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Compunham as irmandades o “corddao das Estrelas do Oriente composto por
negras e mulatas, dirigido pelo popular Marcos Floréncio Brito” (Ibdem, p. 150). Segundo
0 autor, era uma associacdo bem organizada e de cunho assistencialista que celebravam
festividades religiosas percorrendo as ruas da cidade que por se tratar de manifestacao

cultural negra, também foram perseguidas pelas forgas repressivas do Estado.

Muitos grupos nio puderam ser identificados, mas além dessas organizagdes,
Salles (2004) menciona as Bahianas, corddo que aparece no Correio Paraense de
09/01/1894, as Briosas, em 1896 os mais conhecidos era a Sociedade Pastoril Estrela do
Oriente e o Corddo das Brilhantinas, sede no Umarizal. Ainda sobre o corddo Estrelas do
Oriente o autor diz se tratar da “mais ativa sociedade de mulheres negras organizadas no

Pard” (p. 152).

Por volta de 1870, mulheres negras escravizadas foram lideradas por Mestre
Leopoldino, “na criagdo de uma irmandade que se agasalhou na igreja de N. S. de
Santana” (SALLES, 2004 p. 152). Foi Arthur Viana, no ensaio Festas Populares do Par4,
I1, Festa de Sao Raimundo” a fonte utilizada por Salles (2004, p. 153) para descrever a
existéncia dessa “especialissima sociedade de mulheres negras no Grao-Par4, constituida

de escravas”.

A festividade de S@o Raimundo ganhou novos contornos no ano de 1872 com a
inclusdo do baile que era um misto de danca europeia seguida do lundum. Era realizado
no domingo seguinte ao dia do santo, posto que a maioria das devotas eram escravas e

ndo tinham o dia util para a celebragdo.

Houve entdo um protesto contra esse rigor dos senhores das escravas: a
mulata Lucinda Maria da Conceicdo, vendedeira de tacacd e mingau,
livre do cativeiro por alforria, insurgiu-se sendo juiza da festa contra a
forcada transferéncia, e prop0s que a irmandade pagasse aos senhores
o trabalho das escravas no dia 31 de agosto (SALLES 2004, p. 158).

Salles (2004) ainda nos conta que haviam vdrias sociedades informais de cunho
popular e feminino, porém com poucos registros, principalmente as que agregavam as
devotadas a medicina popular posto que poderiam ser acusadas de feiticaria pela Igreja.
Sem registros das religides de matriz africana no Grao-Para “cujas casas de culto sdo
baluartes da resisténcia feminina” (p. 153). Que somente no inicio do século XX que se

percebeu a ramificacio da Casa de Minas no Pard em virtude da notoriedade da Mae Lu,
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mas que as normas expressas nos cédigos de postura fazem referéncias a proibicoes de

batuques diversos sem meng¢do a algum cunho religioso.

Salles (2004) realizou um levantamento em 1954 acerca dos terreiros existentes
em Belém, a pedido de Edison Carneiro o qual encontrou apenas 40 em que segundo ele,
“mais de 90% eram casas dirigidas por mulheres” (p. 154). J& em 1938, a Missdo
Folclérica Paulista realizara pesquisas sobre os terreiros em funcionamento que passavam

por tempos de repressao.

Guiados pelas pesquisas da Missao e pelos Congressos Afro-Brasileiros ocorridos
em Recife, 1935 e Salvador, 1937, intelectuais paraenses pressionam as autoridades locais
pela liberdade de culto, mas foi somente em 1948 que “os pais de santo obtiveram livres

garantias da chefia da policia” (SALLES 2004, p. 24).

O candomblé , por exemplo, surgiu em Belém por volta de 1970 sendo a
construcdo dos caminhos na regido a busca pela “afirmacdo da identidade religiosa e o
discurso da identidade e cultura negra” (CAMPELO, 2014, p. 275), que somou-se ao
cendrio religioso local sendo trilhado “através de sucessivas migragdes do Tambor de
Mina do Maranhdo, da Umbanda do Rio de Janeiro e do Candomblé da Bahia para o Par4,
em diferentes épocas, que vao unir-se a antigas prdticas africanas e indigenas, j4 existente

na regiao” (citado por CAMPELO, 2014, p.274-275).

Cordeiro e Amaral (2014) discorrem sobre a importancia que mulheres negras
tiveram na cultura do carimb6 no artigo “Entre homens e mulheres, escravizados e
libertos, campo e cidade — eis as tias ‘negras’ do carimbé na fronteira do saber na cidade

de Vigia-PA”.

A cidade de Vigia esté localizada na Mesorregidao Nordeste do Pard, hé cerca de
75 km de Belém. E uma das cidades mais antigas do Estado, fundada em 06 de janeiro de
1616. Cardoso e Amaral (2014) apontam que foi a partir do Engenho de Santo Antonio
da Campina que a populagdo vigiense comecou a se formar, oriundo de varias migracoes
entre os povoados e historias familiares “que se constituiram na regido [que] se

entrecruzam nas cabeceiras de igarapés e rios” (p. 65)

A partir dos relatos orais, os pesquisadores falam sobre a preservacdo e
valorizagdo da cultura negra na regiao mediante o papel fundamental que mulheres negras
tiveram na historia de Vigia. As “tias do carimb06” despontam nesse lugar importante a

partir do século XX.
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Raimundo Cordeiro e Assuncdo Amaral apresentam-nos alguns nomes de

mulheres negras escravizadas que viveram na regiao

Maria Cassenge, Catarina, Margarida, Angela, Roza, Feliciana,
Leocéddia, Libia, Jdlia, Vicéncia, Vitorina, Carolina, Joaquina,
Jer6bnima, Andreza, Emiliana, Maria Libania, Leopoldina, Catharina,
Galdina, Dorothea, Josepha, Engricia, Dionizia entre outras
(ACEVEDO MARIN, 2004, p. 74-75) Os negros e as negras quase
sempre ndo apresentam sobrenomes, algumas vezes usavam
sobrenomes dos seus antigos escravizadores (CORDEIRO; AMARAL,
2014, p. 6).

Sdao memorias passadas de mae para filha sobre a danca e cantoria do carimb6
desde os tempos da escravidao. “As mulheres tiveram e tem uma participacao ativa no
carimb6 de Vigia, seja na organizagdo, dancando, cantando, compondo ou batendo o
carimbé (tambor). Elas dancavam vérios ritmos de danga, mas a principal era a ‘Danca
da onga’ (CORDEIRO; AMARAL, 2014, p. 65). Do mesmo modo como outras
manifestacdes de origem negra africana, as manifestacOes foram perseguidas e as
mulheres vistas de forma estigmatizada em que “as mog¢as ndo dangavam o carimbd, era

s0 as pessoas idosas” (Ibdem, p. 66).

Associado a isso, foi marcante a culindria africana, sendo um legado na cultura
atual, “como doces feitos de farinha de trigo e recebem formato lddico, de acordo com a
festa da cidade [...]. No tabuleiro contém também, rebucado (pastilha de gengibre),
cocada (feito de bagaco de coco) e beijo de moca (feito da goma da mandioca)”
(CORDEIRO; AMARAL, 2014, p. 69). Mulheres negras desde o periodo da escraviddao
vendiam seus quitutes pelas ruas do Grao-Par4, no século XX as “Tias do carimb6 eram
mulheres simples, donas de casa e trabalhadoras” e todas deixaram suas marcas no legado

identitario acerca da cultura negra na regido.

Nas tardes de domingo o carimb6 ecoava pelos terreiros, quando era lua cheia o
batuque durava a noite toda movimentando os corpos, vozes e memorias das Tias do
carimbd, que mesmo sem vinculo sanguineo, eram respeitosamente assim denominadas
as mais antigas e guardids do carimbd na regido vigiense, qui¢d por uma ligacdo
transmitida ancestralmente que seus corpos preservaram de outrora.

Tentando compreender os hdabitos alimentares da populacio amazoénida no

periodo da escraviddo, Bezerra Neto (2009) analisou antncios e relatos de viajantes para

este fim em seu texto “A quitanda de Joana e outras histdrias: os escravos e as praticas
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alimentares na Amazonia (séc. XIX)”. Neste artigo além de discutir acerca da cozinha da
escravidao ser composta principalmente pelo consumo do peixe, farinha, acai, mingau e

doces, o historiador traz algumas figuras femininas imbricadas nesse cendrio.

De um modo geral, eram mulheres negras de ganho ou libertas, mas sem descartar
o envolvimento de mulheres em geral da classe popular que também participavam nas
vendas alimenticias. Dona Joanna foi muito famosa pelo seu mingau de arroz, era um
ponto de parada quase que obrigatéria dos soldados que além de se alimentarem, faziam
daquele momento um lugar de socializacdo entre eles. Bezerra Neto (2009) cogita que a
quitanda deveria ser famosa ao ponto de o jornal “O Paraense” no dia 9 de dezembro de

1843 noticiar que o ponto havia mudado de endereco.

Os antncios das fugas da época revelavam outras vendedoras como a “jovem
mulata” Efigénia “muito conhecida nesta capital, onde se empregava na venda de doces,
frutas, etc.” (BEZERRA NETO, 2009 p. 03) ou a “parda Nazaré” “sua ocupagdo era

vender mingau manha e a tarde” (Ibdem, p. 03).

Uma excecao a regra, foi a “Tia Rufina”, segundo relato do viajante Henry Bates,
que esteve na Amazonia entre os anos de 1848-1859 (BEZERRA NETO, 2009, p.07).
Escravizada que comercializava para sustentar seu senhor, o que ndo era raro entre as
negras de ganho, e conseguiu economizar e comprou sua alforria e a de seu filho.
Prosseguiu com as vendas comprou sua casa e alguns chalés. A ascensdo, conforme alerta
do historiador era incomum, mas a venda de bebidas e comidas era uma realidade das

negras escravizadas sejam elas livres ou forras.

E conclui sobre as imagens femininas que compunham o cendrio da cidade de

Belém com suas vendas diversas.

Também tacacazeiras ou vendedeiras de tacacd, como a mulher negra
de turbante a cabeca retratada no livro Tipos Regionais do Brasil do
IBGE, da década de 1960. Embora essas atividades ndo fossem
exclusivas de mulheres negras, escravas ou forras, o sendo também de
mulheres livres que disputavam com aquelas os fregueses nas ruas da
cidade, tal como a cabocla de feicdes indigenas com flores de jasmim
ao cabelo, pintada por Antonieta Santos Feio na tela Vendedora de
Tacacd, de 1937 (BEZERRA NETO, 2009, p. 8).

Diversas foram as misturas alimentares, de nomes entre a cultura africana,

indigena e europeia, essa ultima em menor propor¢ao. Do vatapa, caruru, farofa, bebida
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feita de milho verde, etc., foram muitas as contribui¢des africanas para a cozinha

amazoOnida que por aqui se juntaram ao acgai, a farinha e outras da cultura indigena.

Essa auséncia ou parcos registros das mulheres na histéria oficial inquieta,
principalmente as sujeitas que tentam buscar referéncias de si nas literaturas académicas.
Foi o caso da Eliana Ramos Ferreira (2003) em seu texto “As mulheres na Cabanagem:

presenc¢a feminina no Para insurreto”.

Ao analisar documentos oficiais e anuncios da época foi possivel encontrar
registros de mulheres seja nominal ou anonimamente no periodo da Cabanagem. Foram
mulheres que atuaram na retaguarda, ou seja, na economia familiar; dando abrigo aos
cabanos, mantendo a familia, cuidando da alimentacdo ou fora do ambiente doméstico;
atuando como espids, acompanhando a familia nas incursdes, negociando seus lugares
sociais para libertar prisioneiros, ficando em aberto a possibilidade de suas participacdes
no front de combate, pegando em armas e atuando ativamente nos campos de batalha

(FERREIRA, 2003).

Sao mais perguntas do que respostas, como quando do oficio de agosto de 1836
do comandante José Francino Alves, de Igarapé-mirim que informava ter encontrado
mulheres na mata: “A diligéncia, que havia expedido as cabeceiras do rio Meroé [...] onde

apenas algumas mulheres ocupadas em fabricar porcoes de farinha, que segundo

congeturo, talvez seja para fornecer alguns malvados” (FERREIRA, 2003, p. 01, grifos

da autora).

Mulheres na mata e fabricantes da farinha, as chances de se tratarem de mulheres
negras, tapuias, caboclas eram bem grandes pela configuracao social da época, mas ficam
as divagagdes “Que tais mulheres eram elas? Tapuias, negras? Pobres, com certeza,
estavam literalmente com ‘mao na massa’, e eram, provavelmente, de ‘cor’” (Ibdem,

p.01).

Na vila de Santarém, houve o relato de captura de 30 mulheres, 9 homens e 20
armas de fogo no que a autora indaga se as 11 armas ndo poderiam estar na posse de
algumas mulheres, afinal os anseios de liberdade que moveram muitos homens negros,
como preto Félix, Diamante entre outros também era um desejo das mulheres negras
escravizadas as quais também se posicionaram frente a situacdo politica que passara a

regido (FERREIRA, 2003).
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Na altura do rio Curu4, foi comunicado a prisao de algumas mulheres pelo Tenente
Domingos José Costa, em setembro de 1839, comandante em Monte Alegre: “No niimero
das Mulheres aprezionadas [...] veio Maria Lira Mulata [...] agora sei pela boca da

prépria ser Escrava [...]” (FERREIRA, 2003, p. 03, grifos da autora).

Fica assim o registro de que mais estudos precisam ser feitos para trazer o
protagonismo das mulheres amazonidas que participaram desse periodo, negras ou nao,
escravizadas ou ndo, até porque como se sabe nem toda populacio teria ficado do lado
dos cabanos, havendo registro de uma fazendeira que auxiliou os soldados da Provincia
e ndo os cabanos (FERREIRA, 2003). Relacdes de poder e a presenca feminina na
Cabanagem demandam por mais pesquisas que as visem como sujeitas ativas nos

Processos.

Foram muitas as atuagdes de mulheres negras no periodo da escravidao, nomes
que se perderam ao longo do tempo, outras de acesso remoto. Este topico foi um dos mais
dificeis de construir do presente capitulo, pois as pesquisas feitas nas plataformas virtuais
quase nao trouxeram personalidades femininas na Amazodnia. Certamente, no meu
imagindrio tentei encontrar grandes personalidades, com feitos memordveis que
pudessem mostrar-me outras realidades sobre as mulheres negras que por aqui passaram.
E encontrei a dificil tarefa de desenterrar qualquer pequena mengdo a existéncia de
mulheres negras e seus rastros na Amazonia. Qualquer termo no feminino, um nome
qualquer que me levasse a crer que sim, elas existiram e com feitos memoraveis que foi/é
o de resistir e existir em um territério que também embranqueceu nossas memorias €

historias.

Alguns textos eu encontrei nas plataformas, determinados nomes me deparei
perdidos em textos gerais, mas a maioria encontrei nas conversas informais sobre a
dificuldade de achar referéncias. Dai surgia uma mulher negra que me indicava algum
texto que leu em algum momento ou algum nome que ouviu a partir dos relatos orais em
suas pesquisas € me levavam a buscar qualquer pista on-line sobre elas. E foi nessas
“andancas” que ouvi falar do quilombo de Saracura, localizado nas proximidades do rio
Amazonas, perto da cidade de Santarém-PA. Em Freitas, Silva e Galvao (2009) no artigo
intitulado “A relagdo do lazer com a satide nas comunidades quilombolas de Santarém”

esse foi um dos quilombos que fez parte das suas pesquisas.

Em um breve relato sobre a histéria do quilombo € revelado a histéria de Sara:
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A comunidade remanescente de quilombo Saracura recebeu o nome de
batismo referente a uma das primeiras habitantes daquelas terras.
Contam os comunitirios que uma senhora de nome Sara, que durante
muito tempo foi perseguida pelas forcas repressoras, devido as suas
atividades de curandeirismo, acabou por se alojar naquele pedaco de
chdo, onde a comunidade estava se formando. As préticas realizadas
por essa senhora a tornariam conhecida na comunidade, assim como
naquela regido; a frase de maior expressdo conhecida no momento da
dor, segundo dona Concei¢do, moradora antiga de Saracura, era “leva
14 para Sara que ela cura” (FREITAS; SILVA; GALVAO, 2009, p. 93).

Saracura, nome oriundo de mais uma mulher negra que pouco ou nada se sabe,
mas que se faz presente na memoria de pessoas na regido, a mim foi contado que Sara
percorreu vdrios territorios ajudando em quilombos além do de Saracura (em conversa

com a professora Dra. Cristina Areda Oshai, DIARIO DE CAMPO, 14/07/2017).

Do mesmo modo, o quilombo de Abacatal, localizado na cidade de Ananindeua

(regido metropolitana de Belém):

Na histéria de Abacatal destacam-se, segundo Marin e Castro (2004)
dois protagonistas: o Conde Coma Melo e a escrava de origem africana
Olimpia. De acordo com a narrativa de Dona Santana (moradora mais
antiga da comunidade), os dois tiveram trés filhas que deram origem as
tr€s principais familias que residem em Abacatal. A descendéncia do
casal atualmente estd na quinta geracdo (SALDANHA; CARDOSO,
2014, p. 13).

Ainda na atualidade sdo as mulheres da comunidade do Abacatal que estdo a frente
das Associacdo de Produtores Rurais de Abacatal Aurd, fundada em 1988 em que a
maioria das associadas sdo mulheres que resistem as adversidades e lutam pela
manutencao territorial, histéria e memoria do seu povo.

Flora Scantlebury e Shirley Albuquerque (2014) nos contam a “Historia de vida
de Alice Scantlebury: uma descendente de Barbadianos no Pard”. Mediante pesquisa
etnografica, as autoras percorrem a vida dessa mulher negra a partir de um mergulho nas

memorias do passado entre relatos livres e dlbum de fotografias.

Nascida em 30 de janeiro de 1922, Alice Alicida Scantlebury, de um total de cinco
filhos, nascia na cidade de Belém cujos pais Robert Nathan Scantlebury e Florence (Flora)
Scantlebury eram barbadianos e vieram para Amazonia em 1910, periodo do boom da
borracha. Imigraram por motivos diferentes para cidade de Manaus, conheceram-se e

casaram vindo morar na cidade de Santarém, primeiramente, e depois em Belém-PA.
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O termo barbadiano ndo é bem aceito pelos oriundos de Barbados uma vez que
reduz e homogeneiza todos aqueles que vieram da regido do Caribe. Barbado ¢ um pais
localizado em uma pequena ilha da América Central. Foi inicialmente colonizado por
espanhdis e posteriormente por portugueses, sendo que em 1626 passou para o dominio
dos ingleses, onde introduziram africanos negros para a lavoura de cana de acucar, teve
sua independéncia da Gra-Bretanha em 1966. Sdo afro-caribenhos de cultura que mescla
a anglo-saxonica com a dos nativos da regido (SCANTLEBURY; ALBUQUERQUE,
2014, p. 290).

Segundo as autoras, no Brasil a grande concentracido dessa populagdo estd nos
estados de Rondonia e Pard os quais vieram sobretudo para a Amazonia no periodo da
construcdo da estrada de Ferro Madeira Mamoré, nos finais do século XIX e inicio do
século XX. No Pard, vieram a servico da Companhia Pard Eletric, mas também
desempenharam outros servi¢os. Vieram enquanto mao de obra qualificada, alfabetizada
destacando-se dos negros que aqui viviam, estavam na condi¢do de imigrantes do mesmo
modo que as vdrias nacionalidades que imigraram para a regido no periodo da Belle-

Epoque.

Quando na época da Segunda Guerra Mundial, instalou-se a Base Area na cidade
de Belém como ponto estratégico na Amazonia, Alice Scantlebury foi contratada
enquanto telefonista em virtude do dominio da lingua inglesa. Foi seu primeiro e tinico
emprego formal, sendo a primeira mulher negra contratada. Duas de suas irmas, Lilian e
Martha e mais duas amigas Ivone Linch e Maria das Dores Alcantara, a primeira
descendente de barbadianos também e a segunda oriunda do Marajo, também foram
contratadas como telefonista na Base Aérea de Belém, todas negras. Outra atividade a

qual dedicara-se era a costura e o bordado pelos quais costuma ser lembrada por terceiros.
De um modo geral

As mulheres barbadianas eram facilmente identificadas, principalmente
pela maneira de se vestirem, que as diferenciavam das outras negras que
residiam em Belém; eram elegantes no trajar e na postura, quase num
estilo europeu, combinando assim, com seu porte elegante: altas,
magras, cabelos quase sempre presos em formato de coque, roupas
muito bem engomadas (SCANTLEBURY; ALBUQUERQUE, 2014, p.
294-295).
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Percebemos assim, que a presenca negra na regiao nao se resumiu aos africanos
no periodo da escraviddo ja que durante o século XX mais negros aqui desembarcaram,
agora na condi¢do de imigrantes, como a exemplo dos barbadenses. E inegdvel a
contribuicdo dos negros da didspora na configuracdo sécio racial da Amazodnia, em

particular das mulheres negras.

Mulheres essas ausentes em muitos momentos da historiografia tradicional
quando se fala de Amazonia. Cristina Sheibe Wolff ao estudar as “Mulheres da floresta:
outras tantas historias” (2011), artigo-recorte da sua tese de doutorado intitulada “Marias,
Franciscas e Raimundas: uma histéria das mulheres da floresta Alto Jurua, Acre 1870-
1945 (1998), conta-nos sobre a invisibilidade delas quando falamos do periodo da
borracha, seringueiros e o imagindrio que a Amazdnia carrega para os que ndo siao daqui,
a propria autora em questdo “¢ nascida e criada em Florianopolis, no sul do Brasil”

(Ibdem, p.22) e carregava uma imagem unica sobre a regiao.

As dificuldades de quem arrisca-se a estudar mulheres enquanto sujeitas ativas
nos processos € a auséncia de material sobre o qual debrucar-se, pesquisar género-raca na

Amazonia é como garimpar no escuro qualquer reluzir mesmo ao longe:

Na bibliografia que fui lendo comecei a perceber ndo somente a quase
inexisténcia de nomes e figuras de mulheres como também a constante
reafirmacgdo de que durante o Boom da borracha, no Acre e nas regides
dos altos rios amazbnicos, “ndo havia mulheres”, que eram muito
poucas, era uma sociedade de homens, e machos. Isso inclusive
acentuava a idéia recorrente de que os seringueiros, migrantes
nordestinos, bem como o0s seringalistas ou patrdes, estes Ultimos mais
ainda por serem pioneiros, eram todos corajosos, bravos, ou seja,
acentuava a idéia de que para “penetrar na floresta virgem”, tinha que
ser homem, cabra macho sim senhor.... Como fazer uma pesquisa sobre
mulheres que “ndo existiam”? (WOLFF, 2011, p. 24).

A tese de Wolff (1998) tem na capa a foto de uma das mulheres entrevistadas pela
autora, Dona Raimunda Gomes da Concei¢do, negra e de certa idade. Entre outras fotos
que Wolff traz na sua tese e sobre as descricdes que faz sobre as misturas entre indios,
negros e brancos no periodo € possivel perceber que muitas pessoas no geral, sdo negras.
Contudo, fala-se da presenca e de como essas mulheres lidaram com as violéncias do
periodo, mas o debate de raca fica secundarizado ao de género, ainda que uma das
preocupacdes da autora tenha sido apontar a existéncia da multiculturalidade como vemos

a seguir:



141

Da mesma forma acontecia com as mulheres indigenas que nao eram
contadas como populacdo nos censos — e, alids, nem os homens
indigenas também ndo eram contados — nos seringais do Alto Jurud. E
algo me diz que isso também ocorria nas outras regides da Amazonia.
As prostitutas, lavadeiras e mulheres pobres em geral, que em sua
maioria também muitas vezes descendiam de africanos e/ou indigenas,
que viviam nas cidades da Amazodnia, como Cruzeiro do Sul, no Acre,
também ndo constitufam o que esta historiografia denominava
“mulher”. Entdo a operag¢do historiografica que fiz neste livro, seguindo
0 que se vinha fazendo em outros lugares através da Histéria das
Mulheres, foi a constru¢do de um novo sujeito mulheres, sempre no
plural para mostrar que havia diversidade (WOLFF, 2011, p. 25).

Ligia Simonian (1995) ja havia escrito sobre a participacdo das “Mulheres
seringueiras na Amazonia brasileira: uma vida de trabalho silenciado” na regido do Acre
e periodo da borracha. O debate racial ndo aparece, mas trata-se de outra tentativa de
trazer as mulheres amazonidas para o cerne do debate, uma vez que “A documentagdo
sobre a dimensdo mais ampla da vida das mulheres dos seringais, ou seja, sobre o seu
cotidiano ¢, igualmente, inexistente” (SIMONIAN, 1995, p. 105).

Muitas das mulheres na regido foram usadas para a prostitui¢io, o que ndo difere
do que ocorre em outros grandes projetos da Amazonia, varios sdo os relatos sobre os
abusos sexuais cometidos contra as mulheres ao ponto de muitas serem traficadas das
cidades de Belém e Manaus para as dreas dos seringais e rifadas entre seringueiros e

seringalistas (SIMONIAN, 1995).

Pouco se conhece acerca dessas mulheres (negras? indigenas? brancas?)
envolvidas com a produgdo da borracha, mas a autora encontrou evidéncias sobre algumas
que se engajaram na missao de produzir, marginalizada pelos preconceitos que recaem
sobre o exercicio da fung¢ao tida como servi¢o “de homem”. Muitas trabalhavam mesmo
durante o periodo da gestac@o, subindo em arvores, no processo de defumacao do latex e
segundo Simonian (1995) todas as suas entrevistadas trazem problemas de satde pelas

condig¢des insalubres de trabalho que envolve a produgdo da borracha.

Fabiane Santos (2005) no texto “Brincos de ouro, saias de chita: mulher e
civilizagdo na Amazdnia segundo Elizabeth Agassiz em Viagem ao Brasil (1865-1866)”
aborda a presenca de Elizabeth Agassiz, norte-americana, naturalista, adepta do
poligenismo e criacionismo, esposa do suico Louis Agassiz (um dos principais opositores
de Charles Darwin) com quem esteve em viagem pelo Brasil, na expedi¢do Thayer. Tendo

por base os didrios redigidos durante esse periodo, foi editado na Europa em 1867 a obra
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“Viagem ao Brasil” que traz relatos, descri¢des, impressdes sobre a geomorfologia, flora
e fauna bem como das populacdes e seus modos de vida que tinha por intuito tanto reunir
vasta colecdo sobre as condi¢des naturais do Brasil quanto provar as teorias criacionistas

de Agassiz em oposi¢do ao evolucionismo darwiniano.

Nos capitulos IV a XI ela documenta a viagem pelo Grao-Pard e provincia do
Amazonas. E interessante notar que nesse trajeto além do 6bvio etnocentrismo que
avaliou a sociabilidade regional a partir da sua vis@o de mundo, as descri¢des traduzem
bem o pensamento da €poca e a perspectiva que pairava sobre a edénica Amazonia. Uma
terra rica na sua flora e fauna, pobre na civilidade de sua gente, mas sobretudo uma terra

de indios.

Os relatos sobre as pessoas que encontravam pelo caminho seja por acaso ou que
lhes deram abrigo, foram todas descritas como indigenas. Nao tem nenhuma mencao de
contato com pessoas negras, escravizadas ou libertas, conforme podemos constatar em
(AGASSIZ, AGASSIZ, 2000) e nem pelo artigo de Santos (2005). Sua passagem (11 de
agosto de 1866, chegada no Pard) foi no periodo em que o trafico de africanos negros
para o Brasil ja tinha sido regularizado pela Companhia de Comércio do Grao-Paré e
Maranhao (1755-1778) e mesmo segundo Salles (2004) e Bezerra Neto (2012) j4 havia

registros desde o século XVII. A Amazonia imaginada seria uma terra exclusiva de indios.

Curioso € que em visita a vila de Breves, Elizabeth relata a grande profusdo de

cores pela mistura caracteristica da regido

A sua populacdo, como a de todos os pequenos estabelecimentos do
Amazonas inferior, é o produto da mistura das ragas. Véem-se ai os
tracos regulares e a pele clara do homem branco, a grosseira e lisa
cabeleira preta do indio, ou entdo as formas metade de negro, metade
de indio que apresentam os mesticos cujos cabelos ndo possuem mais
ondulacdes finas. Ao lado dessas misturas, mostra-se o puro tipo indio:
fronte baixa, face quadrangular, ombros rigidamente em angulo reto e
muito altos, sobretudo nas mulheres. Na primeira cabana em que
entramos, s6 havia uma india mestica (AGASSIZ; AGASSIZ, 2000, p.
166).

Circularam pela cidade; “Despertamos muito cedo e fomos correr a cidade. [...] e
a Rua de Nazaré, larga avenida que leva deste arrabalde ao centro, estd plantada, numa
extensdo de duas ou trés milhas de belas arvores em que predominam mangueiras”
(AGASSIZ, AGASSIZ, 200, p. 154). Ah! A cidade das mangueiras, pelo menos ja foi.

Conheceram o mercado; “Chegando a cidade, fomos direito ao mercado; esta situado
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perto da margem do rio e foi com vivo prazer que vimos abordarem as canoas dos indios”

(Ibdem, p.154).

Conheceram a culindria regional:

Quanto a mim, fico na chéicara e passo uma manha encantadora com as
senhoras da casa que me fazem conhecer a famosa bebida extraida dos
frutos da palmeira acai. Esses frutos sdo do tamanho dos da amoreira
de espinho e de cor castanho muito escuro. Depois de fervidos, sdo
espremidos e dao um suco abundante de cor purpura andloga a do suco
de amoras. Depois de passado na peneira, esse suco tem a consisténcia
do chocolate. O gosto € enjoativo, mas dd um prato muito delicado
quando se lhe ajunta um pouco de agucar e “farinha—d’agua”, espécie
de farinha dividida em grossos fragmentos, fornecida pelos tubérculos
da mandioca. Na provincia do Pard, as pessoas de todas as classes sdo
apaixonadas por essa bebida, e hd mesmo um provérbio que diz: Quem
vai ao Pard, parou... Bebeu acai, ficou. (AGASSIZ; AGASSIZ, 2000,
p. 154).

Que heresia para uma paraense que sou, dizer que o nosso acgai € enjoativo, nos

dias de hoje isso certamente seria uma ofensa (assim como tomd-lo com granola e

similares). Mas seria demais imaginar que as “senhoras” com as quais Elizabeth conheceu

o acai teriam uma cor/raca? Sabemos que a produgdo e comércio estava relacionado as

pessoas pobres, sobretudo negras e indigenas (BEZERRA NETO, 2009). Fica a ddvida.

As indigenas do Amazonas foram relatadas (AGASSIZ; AGASSIZ, 2000) como

mulheres sem expressividade emocional, taciturnas e sem movimentos ao dancar quando

comparadas com as negras do Rio de Janeiro:

O corpo nao faz quase movimento algum, os bragos levantados e
dobrados ficam duros e imoveis, os dedos estalam como castanholas
acompanhando a musica, e dir-se-iam estdtuas deslizando de lugar em
lugar mais do que dancadores. As mulheres é que produzem
principalmente essa impressdo, porque se movem menos ainda do que
os homens (AGASSIZ; AGASSIZ, 2000, p. 187).

Mas ela continua fria e como que indiferente. Em certos intervalos, os
pares se unem numa espécie de valsa, mas é s6 de passagem e por
alguns segundos. Que diferenca da danca dos negros a que tantas vezes
assistimos nos arredores do Rio! Nessas, ¢ a dama que provoca o seu
cavalheiro, e os seus gestos ndo guardam sempre uma modéstia perfeita

(AGASSIZ; AGASSIZ, 2000, p. 254).

Esteredtipos que acompanham os relatos de vérios viajantes acerca dos corpos

desnudos, das relacOes afetivas entre pessoas do proprio povoado (endogamia)
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interpretados sob a 6tica da moralidade ocidental e ndo em funcdo da cosmovisdo e

sociabilidades proprias das culturas amazonidas.

Percebe-se entdo que ainda neste século (XXI), as imagens descritas por
naturalistas a exemplo de Agassiz, permanecem no imagindrio social auxiliando nos
sistemas classificatérios sociais em que uns sdo lidos como mais belos, inteligentes,
moralmente aceitos enquanto outros seriam feios, incapazes cognitivamente € mais

propensos a criminalidade.

Sao essas ideias que Benedita Celeste de Moraes Pinto (2012) traduz nos seus
textos “Historia, memoria e poder feminino em povoados amazodnicos”, “Mulheres
Negras Rurais: Resisténcia e Luta por Sobrevivéncia na Regido do Tocantins (PA)” e
“Género e etnicidade: historias e memorias de parteiras e curandeiras no norte da

Amazonia”.

A pesquisadora estudou povoados da regido do Tocantins na Microrregido de
Cametd em que se localizam os municipios de Abaetetuba, Igarapé-Mirim, Cametd,
Mocajuba, Oeiras do Pard, Limoeiro de Ajuru e Baido, sobretudo nos povoados
quilombolas de Mola, Tomadsia, Poro Alegre (Cametéd), Laguinho, Juaba, Umarizal

(Baido).

A partir dos cruzamentos de textos cientificos com os relatos e historias orais de
mulheres negras rurais Moraes Pinto (2012) nos apresenta o arranjo social de resisténcia,
de reinvencdo, de atualizagdo de mulheres trabalhadoras rurais, dentro de casa, parteiras,
curandeiras que subvertem as imagens de controle que designa a um sujeito universal
mulher a feminilidade fragil, relegada ao ambiente doméstico e coadjuvante na

historiografia tradicional.

Conforme ela mesmo afirma; “Nas revoltas, nas insurreicdes, nas fugas, nos
quilombos e nas outras formas de enfrentamento do cotidiano, a luta da mulher escrava,
a despeito do siléncio da historiografia, nunca deixou de existir” (MORAES PINTO,
2012, p. 01), a invisibilidade se trata, portanto, de uma seletividade de quem escreve e
quem conta a historia dos vencedores obedecendo a matriz de dominagdo que articula e

interliga género-raca-classe e na pesquisa em questao, territorio.

E importante, contudo, salientar que ndo se trata de apresentar mulheres negras
em contextos a parte ou mesmo apresentar outras “verdades” da historia, mas sim apontar

outras protagonistas que também fazem parte do que foi repassado como oficial, em
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interanimagdes, negociagdes e resisténcias aos modelos de sociedade que lhes foram
impostos. Nao existe uma mulher fora, mas sim em estreita relacdo com tudo que

conhecemos, seja com os homens e outras identidades possiveis.

Mulhé aqui no trabalho é macho. A senhora ja viu o tamanho do paneiro
de mandioca que elas carregam na costa? Pesa mais de cincoenta quilo.
Elas trazem o paneiro na costa o ter¢ado na mao, a vasilha com 4gua, e,
se leva o filho zinho carrega e ainda vem bem assubiando!” [Dico
Vilhena — 84 anos — Umarizal] (MORAES PINTO, 2012, p. 02).

Esse foi um dos relatos trazidos por Benedita Pinto que aponta algumas das
atribuicdes de mulheres no quilombo do Umarizal. Lembra o discurso de Soujorner Truth,
nos EUA, que além de arar, plantar, criava seus filhos, ndo seria ela mulher? A realidade
de muitas mulheres negras estd ligada a sobrevivéncia individual e coletiva cujas
condi¢cdes materiais, de pobreza, auséncia de maridos entre outras, forjaram-nas chefes

de familia, trabalhadoras para quem parece nado existir um dentro de fora de casa.

Longe de alguma romantizagdo da “mulher negra forte” ¢ preciso compreender
que foram as situagdes para continuar vivas que as impuseram essa alcunha que foge da
mulher ideal fragil e que precisa ser tutelada. E por isso mesmo lhes recai adjetivos como
“Mulhé aqui no trabalho ¢ macho”, trabalhos leves versus pesados pois, essas mulheres
desafiam lugares bindrios destinados a homens e mulheres, ambos generalizados a partir
de um modelo ideal branco-heterossexual-europeu/norte-americano, mas ainda assim
estdo dentro das mesmas linhas de poder que destinam as regras para cada um. As
prescricdes enquanto controle s3o constantemente atualizadas e subvertidas pelas
realidades concreta e material da populagdo negra, em particular das mulheres negras que

desenvolvem um ponto de vista particular a partir das suas experiéncias.

Juntar castanha e cortar na mata era um trabalho muito duro e a gente
ndo ganhava quase nada. Mas a pobreza era muita e a gente tinha que
fazé, tinha que vivé, né? Tinha mulhé, cuitada, que era obrigada a fazg
esse servico dificurtoso (dificultoso) pra pudé crid os filhos. Trabalhava
de igud pra igud com os homens, carregava e tudo [...] [Marciano Neri,
75 anos, Umarizal] (PINTO, 2011, p. 06).

Sdo mulheres negras que guardam saberes e tradicdes ancestrais passadas
oralmente ao longo das geracdes, como € o caso das parteiras, curandeiras que pelas

regulamentacdes ocidentais deveriam desaparecer posto, que seriam ignorantes e
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supersticiosas e ceder lugar aos saberes médicos, farmacoldgicos e assim por diante, mas
¢ na memoria de mulheres negras, sobretudo, que outras formas de existir se perpetuam

mesmo com as adversidades impostas.

Elas sdo maes, esposas, av0s, comadres, madrinhas e tias, que
aprenderam com suas antepassadas a desempenhar afazeres tanto no
mundo natural, executando as mais diversificadas formas de trabalho,
quanto no plano sobrenatural, benzendo, recitando rezas e invocando
encantarias para obter ajuda na hora do parto e curar os males do seu
povo (PINTO, 2012, p. 208).

E impossivel ndo lembrar da minha avé materna, que apesar de a ter conhecido,
muito do que soube foi a partir de relatos da minha mae. Ela era parteira e ajudou muito
menino a vir para esse mundo, sabia remédio para tudo. Eu mesma me lembro de quando
uma caba (marimbondo para quem ndo € daqui) ferrou minha mao, ela preparou um
“unguento” e colocou na picada, no dia seguinte nem parecia que tinha uma ferroada ali
ou entdo quando eu era bebé e, segundo minha mae conta, tinham colocado “quebranto”
em mim, eu estava “mofina” e a vovd me pegou, rezou e depois eu estava melhor, deve
ter funcionado pois, estou aqui escrevendo essa dissertagdo. Sao saberes que ela deve ter
recebido de alguém e alguns a minha mae assimilou, outros, a minha tia, mas muito se
perdeu no caminho. Tem um provérbio africano que diz que quando um mais velho morre,

uma biblioteca vai junto, meio que foi assim com a minha avo.

Acho, assim, que as mulheres tinham participagdo em tudo. Desde o
comeco elas ficaram assim do lado dos homens. Era tudo junto, uma
forca unida na outra pra puder se manter e criar os filinhos. Até agora,
a senhora vé€ aqui como elas trabalham, ndo discansa quase. Tem o diz&
que fala, aqueles trabalho mais leve é de mulhé, mas pra modo de dizé.
Porque aqui elas fazem tudo tipo de servico. tem muita da vez que o
homem num t4 ou fica duente, ou entdo ela ndo tem marido, ai cuitada
ela tem que fazé€ a vez do homem e da mulhé. [Manuel Silvério, Duca
Pinto, 90 anos, Povoado de Umarizal] (PINTO, 2011, p. 02-03)

Sobre essas imagens de mulheres que se perpetuam, embora atualizadas em
muitos pontos, Conceicdo Maria Rocha de Almeida (1995) nos fala sobre “Imagens
negras, espelhos brancos: um estudo das mulheres negras ao final do século XIX em

Belém do Par3”.

Em meio as mudangas urbanas e sociais da Bellé Epoque, mulheres negras

desafiavam os novos modelos compondo a paisagem da cidade de Belém.
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[...] uma vez que a presenca delas nos lugares publicos de Belém era
marcante. Trabalhando, passeando, encaminhando solugdes para
problemas diversos, pardas, mulatas, pretas, enfim, percorriam as
pracas, as ruas, as travessas e largos da cidade, e em meio a nova
realidade social constituida, elas construiram sua identidade
cotidianamente. Na concep¢do do discurso jornalistico eram, muitas
vezes, verdadeiros demdnios, porque com sua turbuléncia agrediam os
padrdes comportamentais elaborados pelas elites (ALMEIDA, 1995, p.
39).

Mulheres negras sempre estiveram nas ruas, ainda que sob o regime de escravidao.
Escravizadas realizavam seus comércios nas ruas de Belém, tanto para gerar lucros para
seus senhores, quanto para acumular para si e comprar suas alforrias, bem como
tornavam-se espacos de constante sociabilidade com diferentes tipos de pessoas e

realidades diversas.

Eram um empecilho para os novos contornos que a cidade almejava, pois estavam
por todos os lados enquanto “vendedeiras de acai, de flores, de doces, etc...” (ALMEIDA,
1995, p. 36) ou mesmo em outras atribui¢cdes que lhes permitia uma circulagdo pela cidade
como “cozinheiras, criadas, amas de leite, amas secas, lavadeiras, prostitutas, cafetinas,
etc....” (Ibdem). Eram comportamentos e presencas combatidas pela elite paraense que

almejava instituir outros codigos de conduta na cidade.

“Indubitavelmente, o modelo ideal de mulher, numa sociedade cujas elites
defendiam um projeto modernizador, era o da senhora branca, cujo comportamento era
marcado pelo recato, pela elegincia, pela altivez, pela instru¢do, enfim” (ALMEIDA,
1995, p. 29). Qualquer semelhanga com a recente figura ideal de mulher “bela, recatada
e do lar’, ndo ¢ mera coincidéncia e, sim, uma tentativa de criar e engessar as

subjetividades das mulheres que melhor se adequam ao modelo de sociedade pretendido.

Mulheres negras que ocuparam os corti¢os das cidades sem perder o batuque e o

samba também foram alvos da normatividade e legislacio da época:

E proihibido, sob pena de trinta mil reis de multa:

Fazer bulhas, vozeiras e dar altos gritos sem necessidade.

Fazer batuques ou sambas

Tocar tambor, carimb6 ou qualquer instrumento que perturbe o socego
durante a noite. (Cdédigo de Posturas, Belém cap. XX, art. 107)
(ALMEIDA, 1995, p. 32-33)
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A policia agia no sentido de proibir qualquer aglomeracdo da populagdo negra,
batuques, sambas que ainda assim aconteciam a revelia das autoridades. Ao ler essas
coisas tenho a sensacdo que pouca coisa mudou no século XXI. Ainda hoje a populagdao
negra é perseguida, com novos discursos evidentemente, os batuques vistos como uma
ameaca, as letras de protesto uma afronta a moralidade burguesa, haja vista os confrontos
policiais os quais eu, juntamente com companheiras, fomos alvo em uma praga de
Ananindeua (regido metropolitana de Belém) quando as armas que tinhamos eram
curimbds, a voz e letras que desafiam e denunciam o sistema, isso depois dos inimeros
atos contra o atual governo em que sempre fomos os principais alvos (corpos femininos
negros) de vigilancia e truculéncia. Fica o registro, ainda que breve, de o quanto um
batuque e corpos negros sdo potencialmente perigosos ao sistema. Talvez, sejamos

mesmo.

Os jornais da época cumpriam eximiamente seus papeis de vigilancia sobre as

acoes de mulheres negras, denunciando comportamentos e presencas indesejaveis

Algumas noites [...] tendo o taberneiro de fechar as portas as dez horas,
o referido grupo evacua a taberna e férma-se no canto, que entdo é o
theatro de seus escandalos. [...] Convem que a policia empregue toda a
possivel energia e rigor a fim de acabar com esse desaforo (citado no
“Diario de Noticias, 18 de outubro de 1885) — Jornal Didrio de Belém
(ALMEIDA, 1995, p. 34).

Desse modo, os corpos negros foram empurrados para as periferias da cidade,
passando a viver em condicdes de pobreza e miséria, o mercado de trabalho assalariado
foi sendo fechado ao mesmo tempo em que campanhas para contratagdo de mao-de-obra
de imigrantes europeus ganhavam espaco em uma nitida discriminag¢do racial e de género
como podemos observar com os anuncios que preteriam mulheres negras em prol de

“creadas [...] que seja branca, para cuidar de criancas” (ALMEIDA, 1995, p. 37).

Também era comum os anuncios da época apontarem “um elevado indice de
violéncia sexual, que vitimava essas mulheres”, partindo de diferentes atores, sejam eles
os senhores, companheiros, desconhecidos, que por conta de um imagindrio sexista
atribufa a presenca dessas mulheres em lugares publicos a uma nogdo de objetificacdo e
hiperssexualizacdo dos corpos negros que, infelizmente, também se perpetua até os dias

de hoje.
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Vemos entdo, que apesar da caréncia de estudos acerca da presenca da mulher
negra na Amazonia eles existem, seja com Vicente Salles, Benedita Pinto, Concei¢do
Almeida, e outros nio citados aqui como Maria Juliio*, Edna Castro e Rosa Acevedo™,

entre as que tive acesso e outras que sO li a partir da citagao nas referéncias.

Nao obstante, as mulheres negras sempre existiram ao longo das histérias e
fizeram parte das paisagens e configuragdes sociais, subvertendo e reinventando os
modelos sexistas, racistas, territoriais que além de negar a presenga negra na Amazdnia,
nega o feminino dessa negritude. Histérias e memorias que precisam ser publicizadas para
uma melhor compreensao acerca da nossa realidade embranquecida e interpretada para

além do eixo sudeste e sul.

3 JULIAO, Maria Romélia Silva. Donas da histéria: relacdes raciais, género e mobilidade social em Belém,
24° Encontro Anual da ANPOCS, Petrépolis: Rio de Janeiro, 2000.

40 CASTRO, Edna; ACEVEDO, Rosa. O lugar da mulher e do Negro no mercado de trabalho no Pard,
periédicos UFPA, 2008.
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7. EU VOU ME IDENTIFICAR COMO UMA MULHER NEGRA? MAS, ESTOU
NA AMAZONIA...

Eu costumo dizer que aqui na regido Amazonica o nosso corpo, o corpo das
mulheres negras na Amazonia ele é atravessado por diversas identidades entdo eu sou
uma mulher negra, mas eu sou uma mulher negra latino americana, eu sou uma mulher
latino americana e amazonida, eu sou uma mulher negra latino americana amazonida
que tenho ancestralidade indigena também e eu ndo posso negar nada disso. E eu acho
que a dificuldade se dd exatamente pela regido, é uma coisa muito regional de percepcado,
como tu disseste “‘0 que é que é ser negro?”. A gente acaba tentando comparar a nossa
construgdo com a de outros paises, como os Estados Unidos ou como a de outras regioes
como Sdo Paulo ou Rio de Janeiro. No Rio de Janeiro eu ouvi que eu ndo sou negra,
comenta Teresa de Benguela em uma das rodas de conversa, no que Maya Angelou
complementa na Bahia... Teresa de Benguela, por sua vez prossegue, na Bahia eu ndo
sou. No Rio de Janeiro eu ouvi que eu sou é, como foi que o rapaz falou? Ele perguntou
se eu era asidtica por causa do meu olho puxado, mas é obvio que meu olho é puxado eu
tenho ancestralidade indigena e meus olhos sdo mais puxados, so que as pessoas tem
essa dificuldade de entender a especificidade da regido entdo é logico que meu corpo
negro vai ser diferente do corpo negro do Rio de Janeiro porque ld as populagéoes
indigenas foram, se deram de uma forma diferente do que se deu aqui, entdo tem outras
coisas que atravessam o corpo das mulheres negras na Amazonia e eu penso que isso é,
muito dificil a autodeclaracdo, a auto identificacdo porque fica meio que uma confusdo
de identidades vamos dizer assim. Mas, eu vou me identificar como uma mulher negra?
Poxa, mas eu t6 na Amazonia, mas serd se eu sou amazonida, serd que eu ndo sou
indigena ou india né, isso quando falam indigena né, serd se ndo sou india? [...]. Dandara
dos Palmares, complementou, ¢ verdade... Porque no Rio, meu Deus. Teresa de Benguela
continua, até porque no Rio se tu ndo for de pele preta retinta entdo tu ndo é negra e

acabou o debate.

Nessa mesma roda de conversa, eu comentei sobre um grupo no “Facebook”
denominado “Afrodengo” que tem por objetivo aproximar pessoas negras de todo Brasil
para “paquera virtual” onde ficou nitida essa disparidade racial para com pessoas daqui.
Dengo, segundo a pagina € da lingua kikongo de origem africana (norte da Angola) que

significa carinho, agrado, em outras palavras € um grupo que tem o intuito de fortalecer
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a afetividade negra. Acontece que nao foi isso que o grupo causou em mim e em outras
mulheres negras da Amazonia, em particular, situei e situo meu lugar de fala, enquanto
uma mulher negra de pele clara que passou muitos anos da vida me auto definindo como
morena. Lembro de uma noite em que eu e uma amiga (Juliana) estivamos conversando
sobre o desconforto com o “negrometro” existente no grupo, esse € o termo que se tornou
habitual para expressar o julgamento por parte de outras pessoas negras para determinar
que € negra/o ou ndo. Ficamos realmente mal, porque sabiamos que somos negras, os
racismos que passamos, ainda que em outros parametros 0s quais uma negra de pele
escura passa, mas ainda assim sabiamos de nossas dores, baixas auto estimas, imagens
distorcidas, entre outras coisas. Ficdvamos nos comparando a outras pessoas negras,
olhando nossas fotos, revivendo experi€ncias de racismos, cogitamos escrever um artigo
sobre 1sso s6 que ndo saiu porque nao aguentamos acompanhar as conversas no grupo.
Cheguei a me posicionar em uma das postagens, comentei sobre as estratégias de divisao
do povo negro e o que percebi foi que a negacdo as pessoas de pele clara na categoria
“negro” estava sendo feita a partir de realidades territoriais, no caso Rio de Janeiro e
Bahia, além de um 6bvio desconhecimento sobre a politica branqueadora no Brasil. O
apice de minha permanéncia no grupo foi quando uma pessoa de cabelo liso e tracos de

um esteredtipo indigena, ndo foi considerada negra pois, parecia alguém da Amazonia.

A verdade € que a descolonizacdo que tanto se prega, também se trata em nao
perceber a Amazonia como o quintal do Brasil ou um mero “fornecedor” de matérias-
primas (vide as Hidrelétricas, exploracdo mineral, contrabando de flora e fauna) e mao-
de-obra, mas como um espagco em que pessoas construiram e constroem suas proprias
histérias. A Amazodnia ndo € a periferia do Brasil, faz parte dele (“norte ndo € com M”).
Da mesma maneira em que lemos e aprendemos sobre as demais regioes, a partir do que
eles escrevem, reivindico a mesma autonomia € movimento por parte das irmas e irmaos
negros do restante do pais que ndo nos tornem objetos, aprendam a ler autoras e autores
daqui a partir das nossas narrativas e construcdes. E preciso descolonizar o Brasil que
construiu um imagindrio de sul e sudeste como civilizado e norte e parte do Nordeste
como selvagens, é cansativo e chega a ser bizarro ver pessoas de fora da Amazodnia
perguntar se aqui criamos jacarés (sim, ocorreu comigo quando fui morar em Sdo Paulo)
ou se aqui tem energia elétrica, ver pessoas instruidas dizer que aqui é nordeste (ndo que
seja pejorativo) ou errar o nome das capitais do norte. Hd quem, considere bairrismo, eu

chamo de descoloniza¢do amazonida. Ndo queremos ser integrados (similar as préticas
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integracionistas via politicas de Estado do periodo da Ditadura Militar), queremos ser
respeitadas/os a partir das nossas proprias marcagdes. Acho que eu estive entalada todo

esse tempo e, enfim esse grito saiu.

Carolina Maria de Jesus®*!, preta retinta, comenta que sobre a nossa identidade,
sobre ser mulher negra na Amazonia é muito doido, porque digamos quando eu to fora
do Pard nunca pensam que eu sou paraense, sempre perguntam se eu Sou carioca ou se
eu sou baiana, ou maranhense, aqui inclusive pela fala, pela aparéncia e tudo, ai quando
tu diz “ndo, eu sou do Para”, ai eles ficam assim “mas ld ndo é so indio?”. Ndo gente,

existe toda uma formacdo indigena e afro na Amazonia como um todo [...].

Thiane Neves comentou em uma entrevista para projeto de documentério da Rede
de Mulheres Negras no que registrei no didrio de campo, que quando alisava o cabelo,
um pesquisador de Belém lhe falou “olha tu é afroindigena” e naquele momento me deu
um certo impacto, “olha, eu nunca pensei nessa identidade” eu sempre me atribui como
mulher negra, eu nunca me li indigena também por conta disso assim, eu ndo posso, eu

ndo acho honesto que eu me identifique indigena porque eu ndo tenho uma vivéncia, eu

ndo tenho uma historia, apesar de ter duas avos que vém de comunidades indigenas eu

ndo tenho essa identidade construida dentro de mim e ainda de uma maneira plena como
eu tenho e fortalecida como eu tenho a identidade negra, entdo hoje eu costumo me
identificar como uma afro-amazénica ou uma negra da Amazonia, estou sempre
associando as duas identidades, eu sou uma amazonica, eu sou uma mulher da Amazonia
e isso € sine qua non que eu me identifique dessa forma: eu sou uma negra da Amazonia

(DIARIO DE CAMPO, 16/05/2017).

O servigo do colonizador destruiu nossas memorias e reconhecimento étnico
africano negro e também aniquilou nossas ligagcdes étnicas indigenas, entdo mesmo que
muitos de nds tenhamos tracos de um esteredtipo construido sobre indigenas, ndo
conseguimos fazer essa (re)ligacdo, posto que ndao se pode esquecer que NOSSOS
antepassados indigenas foram reduzidos consideravelmente. O que € diferente de um
membro de comunidade indigena que venha para a capital, mas, consegue reconhecer sua

linhagem ancestral, possuem suas cosmovisdes e sociabilidades minimamente continuas

4 Nome ficticio de uma das participantes das Rodas de Conversa. Carolina Maria de Jesus é considerada
uma das primeiras escritoras negra brasileira cuja obra mais famosa ¢ “Quarto de Despejo” (1960).
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ao longo de todo esse tempo e (re)conhecem suas etnias. O que nos restou foi reerguermo-

nos a partir da valorizacao da nossa raga.

Negritudes essas que falam a partir dos fios de Ananse*’, conforme metifora
utilizada por Zélia Amador de Deus (2011) cujos filhos da didspora africana
(re)construiram nossas histérias e memorias nos solos em que pisaram, trouxeram consigo
nos navios negreiros deuses, cosmovisoes, cultura e modos de ser que entre a repressao
que os desumanizou e as resisténcias individuais e coletivas, (re)inventaram e
perpetuaram sua heranga social pelas geracdes posteriores. E cd estamos reivindicando
negritudes na Amazonia, aos sons dos tambores, no gingado do carimbd, na busca de
ancestralidades que recontem nossos mitos fundadores sob outras perspectivas legadas
das caracteristicas e dimensdes proprias que a conjuntura regional permitiu a0s nossos

antepassados que deixaram suas marcas de africanidade e indigena em nossos corpos.

Se vocé quer afirmar sua negritude, o corpo esta presente, reafirmando.
Se vocé quer negar, € este mesmo corpo que vocé tenta subverter e fazer
com que se aproxime do corpo branco padrao. Para falar do corpo negro
como marca identitdria ndo se pode perder de vista que o corpo negro
porta consigo o bat de histérias de Ananse. E um corpo que sempre terd
uma tarefa coletiva, fala por si, mas também fala por uma raca e pela
ancestralidade (AMADOR DE DEUS, 2011, p. 04).

Ao lembrar das racializagdes didrias que recaem sobre o corpo negro, Zé€lia
Amador de Deus (2011) retoma a experiéncia de Franz Fanon que ao ser apontado por
uma crianca e notificado acerca de sua negritude comenta que o corpo negro € particular,
coletivo e histdrico, isto €, carregamos as marcas do nosso fenétipo, as marcas da nossa
raca e da nossa ancestralidade. Sendo assim, trata-se de um corpo coletivo que carrega
memorias geracionais que tem sua expressividade corporal e rituais, j4 que nossos
antepassados ficaram durante muito tempo fora das escritas brancas e foram empurrados
ao nao dizivel, os “bats de historias de Ananse” sendo ele uma via proficua para fissurar

o esquecimento e distor¢des a que somos submetidos (AMADOR DE DEUS, 2011).

E esse corpo negro na Amazonia que carrega as narrativas e memorias dos nossos

ancestrais africanos, mas também indigenas, fomos gentio-mente empurrados selva a

42«0 mito de Ananse originario da cultura dos povos Fanthi- Ashanti, da regido do Benin, na Africa
Ocidental, se espalhou e se renovou e se renova em diversos lugares das Américas. Ananse, suas teias e
suas histérias acompanhou seus filhos na afro-diaspora.” (AMADOR DE DEUS, 2011, p. 01).
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dentro para escapar do processo de escraviddo, como compulsoriamente trazidos nos
putridos pordes que mediante a presenca africana na regido do Grao-Para ser menor do
que a desembarcada no Rio de Janeiro, Sdo Paulo, e Bahia e, a prépria quantidade de
pessoas brancas europeias que povoaram a Amazonia, construimo-nos sendo 2/3 mais

miscigenados, como deduziu José Verissimo.

Nos furos dos rios, nos quilombos e processos de resisténcia forjaram- se

solidariedades que uniram indigenas e africanos.

Estabelecidos nos altos dos rios, os mocambeiros teceram uma rede de
relacionamento cujos fios perpassavam pelas sociedades indigenas,
com as quais dividiam espaco, seguiam pelas comunidades constituidas
pelos Bush Negroes, da Guiana Holandesa; entrelacavam-se com outros
mocambos da regido e possibilitavam a manutencdo de um vinculo
coma sociedade escravista (FUNES, 2009, p. 150).

Resgato esse trecho de Euripedes Funes para lembrar que as relagdes estabelecidas
no periodo da escraviddo tiveram teias multifacetadas e que nem sempre ficaram restritas
ao que estamos denominando como Amazonia Legal, houve “uma complexa rede de
intercambios que, envolvendo diversas etnias indigenas, permitia o contato com
mocambeiros, escravos e pessoas livres de diversas regides fronteiricas da Amazodnia

brasileira” (BEZERRA NETO, 2001, p. 83).

Por vezes o processo se deu em forma de rivalidades e mesmo de violéncia sexual
entre indigenas, africanos e mesticos: “Apo6s a Cabanagem, em 1838, alguns mesticos,
tapuios e escravos fugidos ali se estabeleceram [povoado de Porto Alegre - PA]. Como
eram na maioria homens acabaram ‘roubando’ mulheres indigenas Assurini de aldeias

proximas” (GOMES, 2006, p. 287).

Assim, € preciso levar em consideracdo que aqui as pessoas com “essa pele tdo
morena” escondem mais do que mostram, posto que essa ¢ a dindmica do racismo
brasileiro que a partir do século XVIII ganhou discursos cientificos de mesticagem e se
erigiu em contingéncias historicas e territoriais proprias que vao além “[d]A descoberta

de ser negra [que] é mais do que a constatacdo do 6bvio (SOUSA, 1983, p. 17).

Discordo do termo “ambiguo” para se referir ao racismo no Brasil, pois a arte de
marcar e esconder, tanto dos corpos negros quando dos brancos, sao técnicas definidas

para manutencao do processo embranquecedor da populagdo que, certamente é complexo.
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O racismo a brasileira € travestido de democracia racial em um processo de mesticagem

ainda em voga (SILVA, 1995).

Sou negra amazonida! Nasci morta*®, sem chorar. Quando a dor comprimiu meus
pulmdes e meu corpo, explodiu o grito engasgado, encarnado, a vida contida. Da dor, se
fez brado, da morte se fez vida. Até perdi as contas de quantas vezes os olhos encharcados

e o coracdo acelerado denunciaram meu lugar nesse processo [de dissertacao].

7.1 Quanto mais morenas formos, menos negras seremos

Teresa de Benguela fala que o fato de estarmos na Amazonia ndo dificulta uma
identificacdo com as negritudes, mas eu acho que é como eu falei no inicio né a gente tem
outras construgoes, a gente tem outras ancestralidades que ndo sdo so essas negras. [...]

Tenho certeza que toda pessoa que se diz negra hoje jd se disse morena, jd se disse sei

ld, parda, mulata, jd se disse, de alguma forma eu passei por isso, eu sempre soube que

eu era negra, mas eu jd falei que eu era morena, eu jd falei gue era mulata, eu jd falei

que era parda sabe, mas_eu sabia que eu era negra, mas em Outros momentos essas

categorias de cor acabam causando confusdo pra gente, categorias racistas também

como mulata que acabam causando confusdo porque é muito dificil.

Sarah Vaugh ao veicular sua negritude aos fenétipos diz: eu me identifico como
negra, eu ndo tenho um dos tragos, eu tenho o nariz e tal, a pele, mas ndo tenho o cabelo,
da minha familia que é exatamente essa mistura né, a cabocla, entdo assim eu tenho
primos que nasceram com cabelo crespo e poucos como eu nasceram de cabelo liso, mas
eu sempre fui tida como “pretinha”, mesmo tendo a pele clarinha eu sempre fui a preta,
sempre fui lida como preta em todos os espagos, na loja quando sou seguida eu ainda
sou a preta entdo é isso, é uma confusdo exatamente aqui porque vdrias coisas nos
atravessam e a historia seria conversar sobre isso mesmo. [...] a gente teve nossa historia
apagada e como é que a gente recupera isso? E muito dificil né... [...] é uma diversidade
especifica do nosso meio, no nosso territoriof...] e o nosso estado é lido como um estado
negro né 70% da populagdo é negra, mas o que é essa populacdo negra aqui? Como

discutir? E sempre isso, como a gente se vé como negro? Quais sdo essas pessoas

43 Reza a lenda maternal que nasci roxa e sem chorar porque o parto havia demorado muito em
virtude do corddo umbilical ter enrolado no meu pescogo e a placenta ter grudado em algum lugar que nao
recordo mais. Mas aqui € metdfora para um longo processo de nascimento.



156

negras? Sdo as pessoas pretas e pardas, mas assim entre pretos e pardos o que se apaga

née?

O sistema de classificacdo racial brasileiro € complexo, em lugar de ser ambiguo,
e estd vinculado a assun¢do de uma identidade que embora ambos nao sejam um dado da
natureza e, sim construg¢des sociais demarcadas contextual e historicamente, ainda assim

regulam nossas relagdes com o mundo, interpessoais € conosco.

Segundo o mapa da Secretaria da Igualdade Racial e do IBGE de 2010, 76,7% da
populagdo paraense se autodeclarou negra na qual 7,2% se consideraram pretos e 69,5%
pardos. Somos o estado de maior populacido negra do Brasil. Mas algo salta aos olhos
nesses nimeros. A Bahia € o estado de maior autodeclaracao preta, 17, 1% e seus 59,2%
de pardos. O que esses dados regionais revelam € a forte miscigenagdo que paira na capital

belenense e ganharam ares de morenidade.

Cidade tem cor? Belém tem. Uma mal definida e mal resolvida. A
capital paraense, foi conferido o titulo de Cidade Morena, que se refere
a cor de pele da maior parte da populacdo da cidade, essa cor que tem
um tom meio escuro, meio marrom, até pardo, talvez meio palido.
Negro. Negro? O titulo de Cidade Morena atravessa o campo musical
rumo ao politico. Um epiteto que se refere sempre ao feminino, uma
mulher, dita cheirosa e bem arrumada, mas que mais parece a menina
da esquina, ainda pré-adolescente, que passa pela rua e € hostilizada
pelos olhares masculinos a assobiar mexer com a “morena bonita”. O
moreno pode mascarar uma identidade. Uma identidade que ainda sofre
os impactos de séculos de abusos coloniais e ainda ndo conseguiu
refletir sobre si mesma, sobre suas origens e raizes. E, por isso, ainda
ndo conseguiu se assumir. Por que Belém ndo é a Cidade negra?
(SARRAF, 2016, s/p).

Essa é daquelas citacdes que eu gostaria de ter escrito. E um trecho da matéria
feita por Moisés Sarraf para o blog “Outros 400 no periodo dos 400 anos de Belém que

aborda a morenidade da cidade. Mas, afinal o que € essa categoria morena?

Thiane Neves comenta que hd duas coisas, minha mde sempre foi negra né, minha
mde nunca alisou o cabelo e sempre foi negra na afirmagdo da identidade e quando a
gente ainda ndo tinha a leitura sobre morenidade, sobre negritude dentro de casa a gente

Jjd tinha um debate, mas a gente ndo tinha uma leitura mais aprofundada entdo a gente

compreendia, a gente achava que nos éramos negras, mas que o tom da nossa pele como

nos diferenciava do meu avd, por exemplo, porque ele tem uma pele muito mais escura e

a nossa muito mais clara, entdo nos éramos morenas porque nos éramos um pouco mdais
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claras do que o vovd, mas nds éramos negras,|...] em casa eu e minha mde nunca fomos

outra coisa que ndo negras, curioso né é até uma dicotomia digamos assim, nos éramos

negras, mas acreditdavamos que a questdo da morenidade estava associada apenas a um

tom de pele e ndo a uma identidade, quando a gente compreendeu que a questdo da

morenidade é uma falsa identidade na verdade, é uma identidade atribuida, é uma
categoria atribuida, é uma categoria aplicada a pessoa negra para desenegrecer essa
pessoa entdo a gente parou de usar essa expressao porque ndo, ndo somos morenas,

somos negras.

Thiago Silva (2007) na sua dissertacao intitulada “Ver-a-cor: um estudo sobre as
relagdes raciais no mercado do Ver-o-Peso em Belém (PA)”, entrevistou trabalhadores
do mercado de ambos os sexos em um universo de 180 pessoas (105 homens e 75
mulheres), objetivou a anélise do sistema de classificagdo racial brasileiro conforme
descrito por Yvone Maggie (1991) enquanto “terminologias usualmente empregadas

cotidianamente que seguem um continuum de cor” (SILVA, 2007, p. 84).

No discurso dos entrevistados, “A miscigenacao surge como elemento central na
articulagdo”, surgiam categorias que revelam a complexa articulacdo da morenidade
belenense: moreno claro, moreno escuro, bem moreno entre outras formas as quais

destaco o relato de um dos seus informantes:

Eu tenho o meu filho mais velho, o Carlos, que é esse ai que ¢ bem
moreno, ai tem o Luis que é bem da minha cor, moreno claro. Tem o
Guilherme que é um moreno mais claro um pouco do que o Carlos,
mais escuro do que o Luis. Eles t&ém a cor diferente. O meu pai eu ndo
cheguei a conhecer ndo. A minha mée dizia que ele era a minha cor.
Quando a mamae estava com seis meses de gravida ele faleceu (Dona
Deusa, ervateira do Ver-o-Peso).

A prépria morenidade segue uma gradagdo continua do mais claro ao mais escuro,
algo que envolve outros atributos como tipo de cabelo e boca. Segundo o autor, cor e raca
nem sempre sdo equivalentes, o que pode ser inferido quanto uma consequéncia do mito

da democracia racial que cunhou uma tnica raga com uma mistura de varias cores.

O grande problema estd em atentar para o que se esconde € mesmo se expressa de
forma dissimulada nos discursos da morenidade romantizada quando da negacdo de uma

negritude na regido Amazonica. Quais sao os enquadres que guiam as classificagdes, uma
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vez que nao sao fendmenos ontoldgicos, mas sao construidos na base arbitraria do social

no sentido de garantir uma inteligibilidade?

E importante perceber as artimanhas do discurso cientifico em consonincia com
o racismo brasileiro que criou identidades negras negativas em prol do embraquecimento
e uma profusdo de categorias raciais que refletem o trabalho laborioso de divisdo da raca
negra seja via sele¢do sexual e/ou imigracdo europeia. Deste modo, corroboro com o
apontamento de Antonio Guimardes (2002) para quem uma no¢do de raca sempre guia as
classificagdes, descritivas ou categdricas, de cor tanto para afirmar uma morenidade,
quanto para esconder uma branquidade e negar uma negritude, ainda que nao seja dizivel

ou mesmo consciente no sentido corriqueiro do termo.

Campelo, Conrado e Ribeiro (2015, p. 214) tomam de empréstimo o termo
morenidade de Nelson do Valle Silva (1999) no intuito de “denominar variados processos
identitdrio étnico-raciais”, que, segundo Ribeiro (2012, p. 116), tratam-se de uma “versdo
reeditada e reproduzida sobre a identidade nacional concebida a partir de uma leitura

regionalizada, conforme simbologias e nominativos locais”.

Para Nelson Silva (1999) a morenidade torna-se uma identidade de cor ndo se
restringindo a descri¢do de caracteristica fisicas, indo além do pardo, porém englobando-
0. Aponta que nao se trata de uma no¢ao recente, ja constava, por exemplo, em andlises
de Gilberto Freyre. O autor constata que a morenidade € uma identifica¢do preferencial
pelos brasileiros, ao contrdrio do que se acredita ser o construto pardo, posto que esse
termo carregaria uma conotacao pejorativa e preconceituosa, portanto deve ser recusada

por negros e brancos. Assim, portanto, atribuiu-se a morenidade a ideia de uma

“metarraca fluida e abrangente” (SILVA, 1999, p. 88).

Alan Ribeiro (2012) realizou sua pesquisa de mestrado em duas escolas
localizadas na periferia de Belém no periodo compreendido entre 2009-2010 o qual
conviveu com a realidade da comunidade académica e pode apreender como as relacdes
raciais eram vivenciadas por estudantes e professores. Ele nos fala de uma “pedagogia da
morenidade” que institucionalizou discursos acerca da mesticagem por meio de
atividades folcldricas, feiras da cultura, concursos de beleza, quadras juninas, avaliacdes
em geral em que faziam circular o discurso dessa miscigenacdo como embraquecimento

racial.
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E dentro de um continuum de cor que vai do mais claro para o mais escuro
orientado por uma ideologia racial que entram em cena as negociacdes de subjetividade
do que somos e do que podemos ser. As classificacdes de cor se articulam com os
prestigios sociais de quem nomeia e de quem é nomeado dentro do contingente de cores
disponiveis (RIBEIRO, 2012), d’Adesky (2009) e Gomes (2005) também apontaram que
as classificacdes dependem de quem enuncia e do contexto em que é enunciado. Assim,
as classificacdes de cor sdo rotulagdes instdveis que demonstram a fragilidade das

tentativas ontoldgicas de atribui¢des de identidades raciais.

No contexto estudado por Ribeiro (2012) a morenidade foi enunciada dentro de
um gradiente de cores que visavam afirmar a existéncia de uma mistura racial em
oposi¢do a polarizacdo pretendida pelos movimentos negros, ao invés disso o que o autor
traz foi a existéncia da dissimulacdo desse enquadre em um “afastamento e movimento™:
afastar uma negritude e se mover em dire¢do a branquidade. Do mesmo modo, foram
categorias adotadas de forma a suavizar a presenca de caracteristicas negras (eufemismo),
como para exagerar atributos estéticos que marcavam uma intersec¢ao entre o género e a
raca ao demarcar no corpo negro a hipersexualizacio, reproduzindo esteretipos como o
da morenaca/morenaco e suas interjeicoes diferenciadoras (6!/égua da morena) com um

corpo “aceitavel”, bonito em oposi¢do ao da “prétchoca feia” como negra facil e feia.

Interessante a analogia de Ribeiro (2012, p. 120) para falar da dindmica
classificatéria da morenidade ao se referir a ela como um furta-cor que ¢ “um tipo de
material visual que, conforme a posi¢do diante da luz e de seu proprio movimento, tem
sua cor modificada sutilmente, sem definicdo exata da cor que aparece”. Assim, vemos
que existe uma complexa teia de interesses que reforcam a mistura racial, rejeitando o
bindmio negro-branco, mas que pela ideologia racial construida no pais tende mais para

o embranquecimento negocidvel nas relacOes interpessoais e contextuais.

A morenidade entdo segue para além de uma simples discriminagcdo por
tonalidades de cor, acaba sendo o atributo de uma qualidade “um estatuto simbdlico de
positividade, a morenidade ¢ associada muitas vezes a no¢ao de “brasilidade”, uma vez
que simboliza o “melhor” do resultado da mistura racial entre os fundadores da nossa

sociedade” (SILVA, 2007, p. 87).

O termo “cidade morena”, segundo Thiago Silva (2007), foi cunhado pelo
jornalista Edgar Proenca, consta no hino da cidade, em véarias musicas de compositores

locais, uma em particular ainda considero bonita apesar do sentido embranquecedor:
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“Belém, Belém acordou a feira que € bem na beira do Guajard. Belém, Belém, menina
morena vem Ver-o-Peso do meu cantar. Belém, Belém €s minha bandeira és a flor que

cheira do Grao-Para” (CHICO SENNA, FLOR DO GRAO—PARA).
Também, a morenidade, seria vista como um trago estético de uma

pele bronzeada [que] se estabelece como atrativo utilizado para manter
ou melhorar a aparéncia, de modo que as pessoas com outras
tonalidades de cor busquem assemelhar-se a pele morena, seja através
da exposicdo do sol ou de processos artificiais [...] Portanto o modelo
de beleza dos brasileiros ndo estd apenas circunscrito aos padrdes de
origem europeia, que tem na cor da pele branca, nos olhos azuis e nos
cabelos lisos [...] (SILVA, 2007, p. 91).

Importante frisar esse desejo pela miscigenacdao no cotidiano das pessoas que
moldam suas identidades a partir da ideologia racial, porque muitas das vezes os
movimentos negros passam a ideia de uma violéncia e sofrimento irremedidvel, haja vista
as expressoes maximas do racismo quando do genocidio e desigualdades sociais
profundas da populagdo negra, mas o fato é que as negociacdes das nossas subjetividades
estdo em volta de lugares socialmente valorizados em determinados sentidos, na medida
em que nega os estigmas que recaem sobre uma negritude e permite a populacdo branca
seguir isenta das suas dividas historicas para com o combate ao racismo anti-negro e anti-
indigena. O discurso do movimento e feminismo negro deve considerar que uma das
artimanhas do racismo € a ilusdo de uma seguranca identitaria que confere prazer porque
camufla e torna indizivel o que nds queremos denunciar: o racismo travestido de

morenidade.

Outro ponto interessante de analisar € o ideal de beleza nao ser o europeu parecido
com o que Carlota Joaquina mencionou quando disse ndo se identificar com os brancos
no poder, primeiro porque ela faz uma andlise a partir da sua condi¢cdo social que se
assemelha a da maioria dos negros, mas ignora que a branquidade também é uma
construgdo social e que mesmo entre os brancos ndo existem pessoas isentas de mistura
racial. Lia Vainer Schucman (2012) escreve sobre isso a partir da realidade de Sao Paulo,
as marcagdes negro e branco 14 sao mais fortes quando comparadas com as que temos por
aqui. Sendo assim, no parafso tropical, a morenidade seria eleita como um padrao de

beleza a ser atingido, pois € revestido de concepgdes e praticas europeias de

embraquecimento, ainda que fenotipicamente esteja bem longe dos tragos europeus, deste
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modo, a “aproximagdo com o valor da morenidade torna[va]-se fundamental” e ideal

(CAMPELO; CONRADO; RIBEIRO, 2015, p. 220).

Conforme apontou Mdnica Conrado, Marilu Campelo e Alan Ribeiro (2015) a
negritude amazonida se pauta em outros parametros “Pelo processo historico, a presenca
da populagdao negra na regido foi mitigada e relegada a segundo plano” (p. 214) e,

conforme j4 pautado

A ideia de populagdo “traduzida” como, representativamente, indigena
se baseia em um fendtipo amazonico construido culturalmente a partir
de tracos elaborados socialmente (cabelos lisos, castanhos escuros ou
pretos, altura relativamente mediana, tom de pele negra) que reforca a
preponderdncia de uma imagem indigena local. Essa imagem, no
entanto, nao € representativa para as populacdes indigenas existentes
[...] (CONRADO; REBELO, 2012, p. 22).

Outa imagem comumente associada por nds para negar a negritude amazonida é
a figura do caboclo e ribeirinho. Sobre o termo caboclo, este se refere a pessoas lidas
como hierarquicamente inferiores por quem “atribui para si mesmo a identidade branca”
(CONRADO; REBELO, 2012, p. 23). Geralmente sdo classificacdes que denominam um
afastamento da cidade “grande” que os considera como atrasados no processo
“civilizatério”.

Conrado, Campelo e Ribeiro (2015, p. 221) chamam de “metaforas da cor”
quando apontam que “a identidade no Para ¢ inevitavelmente marcada pelo confronto
com uma metédfora de identidade, fruto do idedrio nacional de mesticagem e pelo proprio
reconhecimento de serem diferentes”. Assim essa identidade alternativa ¢ um eufemismo
ao estigma racista criado sobre a negritude que ameniza a carga pejorativa que termos
como “preto” e “negro” adquiriram, atenuando os animos, confortando angulstias e

camuflando a dialética da mistura que exclui.

Deste modo, € preciso estudar as especificidades do racismo brasileiro em suas
dinamicas proprias na Amazonia, uma vez que “tornar-se negro no Para ‘tropeca’ em uma
metafora — a do moreno (a) — que cria dificuldades de auto reconhecimento de ser negro
(a) por parte da populacdo que insiste em ser morena” (CONRADO; CAMPELO;
RIBEIRO, 2015, p. 223).

Thiane Neves por sua vez aponta que quanto mais morenas formos, menos negras

seremos entdo isso atrapalha a nossa existéncia, a visibilidade da nossa existéncia, da
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nossa subjetividade, da nossa histéria né propriamente a nossa historia enquanto
mulheres negras que construimos esse territorio que contribuimos na construgdo de um
territorio, desse territorio amazonico, que é amazonico que s6 é amazonico da maneira
que é nessa complexidade e profundidade que é por conta das mulheres negras, por conta
da populacdo negra e das populagoes indigenas, das comunidades indigenas. Né? Entdo
na medida em que a gente perde essa identidade atribuindo a gente essa categoria, esse
rotulo que ndo é uma identidade, na real é uma contraidentidade, entdo isso atrapalha a
nossa propria existéncia. Entdo é isso quanto mais morenas formos, menos negras
seremos e seremos realmente menos, porque isso vai atrapalhar nas nossas narrativas,
isso vai atrapalhar na construgdo das nossas historias, isso vai atrapalhar na constru¢do
da nossa matriz africana porque se a gente perde essa identidade de negritude a gente
perde o contato com a nossa ancestralidade também, a gente vai deixando, a nossa
ancestralidade ndo vai abandonar a gente jamais, mas a gente certamente vai se

desassociar dessa identidade e ai a ancestralidade vai embora junto.

Vemos que os discursos sobre a morenidade ganham diferentes contornos
dependendo de quem enuncia. No caso dos feirantes do Ver-o-Peso (SILVA, 2007), dos
estudantes da pesquisa de Ribeiro (2012) a morenidade € reivindicada no movimento
romantizado da mistura racial e de afastamento dos estigmas com que pintaram a
Negritude no Brasil, sendo ela mesma um simbolo de identidade nacional. Ainda que se
cresca sabendo da existéncia de uma identidade negra, como Teresa de Benguela e Thiane
Neves em algum momento da vida a morenidade foi negociada e usada dentro de um
esquema de classificagdes de cor em que se reconhece a mistura e por meio de nao ser
tao escuras assim, porém tendo tido a possibilidade de aprofundar a compreensao acerca
do que a morenidade dissimula no ambito das relagdes raciais, esse passa a ser um
discurso a ser combatido em prol da existéncia das negritudes na Amazonia o que nao
impede que em algum momento ele volte a ser enunciado dada a dinamica furta-cor da
morenidade. No entanto, nio mais se exalta a mistura e sim, se reivindica a polarizacao

como tética politica.

O que € preciso compreender dos discursos da morenidade € que eles, assim como
o ser Amazonida/Parauara, que segundo Ribeiro (2012, p. 118), “sdo dois nominativos
que servem como identificacdes no contexto social mais amplo de Belém para nomear
uma identidade coletiva regionalizada”, evocam o mito do indigena (Amazonia terra de

indio) posto que reivindicam o “ser moreno” enquanto categoria para afastar a polarizagdo
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branco-negro, esvaziar de significados e histéria as comunidades indigenas reais e

valorizar a miscigenacdo como simbolo identitario.

A herancga genética indigena, por sua vez, aparece nos tragos de boa
parte da populacdo da cidade, o que pode ser observado mesmo na
definicdo do senso comum que, ao referir-se ao que se considera o tipo
local, fala em “caboclo” como produto da mesticagem entre brancos e
indigenas, o que, alids, ¢ um pardmetro comum tanto na perspectiva
nativa quanto no olhar de fora (CAMPELO; CONRARO; RIBEIRO,
2015, p. 218-219).

Do mesmo modo que a populagcdo indigena atual é de 0,32% no estado e a
Amazonia possui 0 maior quantitativo demogréfico indigena do Brasil (CONRADO;
REBELO, 2012), é possivel ver um grande nimero de japoneses, italianos, franceses e
libaneses, segundo estas autoras, o que demonstra que o apelo a identidade Amazonida
como indigena (via morenidade ou nio) € um subterfligio para se rejeitar a negritude e
camuflar as técnicas da mesticagem, no caso a imigracdo europeia e a selecdo/abuso

sexual que ainda versam sobre a construcao sécio racial da regido.

Ainda que ndo se enuncie na maioria das vezes a negritude, sendo esse regido pelo
pacto silencioso da supremacia racial e as negociagdes identitdrias que impde a populacao
negra, esta ndo deixa de existir enquanto corpo negro localizdvel dentro da matriz de
dominacdo como aconteceu com Carolina Maria de Jesus, aconteceu comigo, inclusive
no meu sitio que eu sou ribeirinha de pai e mde, e era um evento ld na minha comunidade
toda e eu fui na cozinha beber dgua, chegou alguém e disse “ei tu és empregada de
quem?’”” Sabe ndo precisa dizer mais nada, ai eu fui andando assim [...]. Muitos de nés
fugimos do ser negro e do ser negra né era ruim [...]. Assim, ainda que se valha da
morenidade para silenciar a negritude, esta é constantemente acionada via identidade
negra negativa/alternativa para reforcar os esteredtipos e, portanto, reforcar que da
negritude se deve manter distancia porque € “ruim”, logo, o caminho para se afirmar a
Negritude, isto é, uma identidade negra simbolo de orgulho é um caminho complexo e,

que envolve muitos discursos e meandros que precisam ser estudados e nominados em

prol do bem viver da populagao negra.

Diante de tudo isso, notamos que a marca¢do da morenidade € atravessada por um
corte racial, mas também por género, como ficou nitido nas colocacdes de Sarraf (2016)
acerca da imagem da cidade morena: “[...] que se refere sempre ao feminino, uma mulher,

dita cheirosa e bem arrumada, mas que mais parece a menina da esquina, ainda pré-



164

adolescente, que passa pela rua e € hostilizada pelos olhares masculinos a assobiar mexer

299

com a ‘morena bonita’” (s/p). Nas observag¢des feitas por Silva (2007) sobre a publicagdo
do jornal Diario do Para de 08 de janeiro de 2006 em que traz “a foto de uma moga com
caracteristicas fenotipicas do que se convencionou chamar de ‘morena paraense’” (p. 88).
Assim, € sobre esse corpo negro feminino que recaiu, sobremaneira, a metafora da cor
morena, que foi transformado em traco identitirio e de reconhecimento

territorial/nacional.

7.3 Deixa-se a morenidade, torna-se negra

A interseccionalidade como ferramenta de pensamento possibilita novos prismas
de andlise no tocante aos lugares em que as mulheres negras sdo colocadas dentro da
matriz de dominacdo em suas dimensdes econdOmica, politica, ideoldgica, segundo
Patricia Collins (2000), e subjetiva. Importante frisar que ndo se trata de acumular
marcadores ou mesmo um simples acréscimo do género a raga, mas em partir do ponto
de encontro deles como uma lente de aumento.

Diante disso, a morenidade enquanto pedra no caminho para o enegrecimento
recai no corpo negro feminino com as imagens de controle a que estamos suscetiveis as
quais de modo didatico serdo divididas em esteredtipo da servigal, ou seja, aquela que
estd pronta para servir/cuidar, € a mae preta e a empregada doméstica, o esteredtipo da
hipersexualizacio que € o corpo desregrado sexualmente, lascivo, da prostituta, do sexo
facil e, por fim, o esteredtipo da agressiva, aquela mulher negra que é forte e portanto

tudo resiste mas também € a que pode bater e partir para a agressao.

Se tornar mulher negra para Maya Angelou € no meu entendimento ter que provar
o tempo todo que vocé é capaz e lutar o dobro para conseguir o que quer. Eu mulher
negra ndo tenho o privilégio de escolher por exemplo, amanhd eu vou deixar de trabalhar
porque eu quero descansar sabendo que tem alguém que vai me ajudar, eu ndo tenho
esse privilégio eu tenho que ir trabalhar, eu tenho que correr atrds do meu pdo de cada
dia e mostrar o dia todo o tempo todo que eu ndo estou ali a disposi¢do de qualquer coisa

pra ganhar o meu pdo de cada dia e que eu sou merecedora de respeito.

Algumas questdes chamam aten¢do nas colocacdes de Maya Angelou, a
interseccionalidade nos mostra como a articulagdo empurra mulheres negras para lugares

em que ndo se pode, por exemplo, deixar de trabalhar porque ndo tem outra pessoa para
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dar suporte, sdo mulheres negras na sua maioria as provedoras das familias. Existe uma
feminizacdo da pobreza e ha uma racializacdo dela, ou seja, seu elo € a mulher negra.
Lembro de um dia no grupo Nos Mulheres em que conversdvamos sobre esse assunto e
dei o exemplo sobre a necessidade dos Onibus rodarem até mais tarde, pois uma vez que
vocé consiga notar quem sdo as trabalhadoras que ficam nas paradas de 6nibus depois das
dez horas da noite, sejam elas trabalhadoras de supermercado, de lanchonetes,
empregadas domésticas e mesmo estudantes que sO tem esse horério para isso, sdo na
maioria mulheres negras que precisam se submeter a falta de mobilidade urbana, as
violéncias sociais e sexuais pois, elas ndo podem descansar. Entdo, perceber que mulheres
negras se encontram em uma maior situacdo de vulnerabilidade por conta dos diversos

marcadores € fundamental para ndo se subsumir ou diluir mulheres negras.

Sobre isso retomo o exemplo cldssico de Kimberlé Crenshaw (2002) em que em
um julgamento contra a General Motors nos EUA, a discriminagdo interseccional foi
demonstrada quando mulheres negras foram denunciar a empresa por ndo contratd-las. A
empresa alegou que nos cargos de secretarias, aqueles que exigem “boa aparéncia”,
haviam mulheres sim, portanto estavam contratando mulheres (brancas). E nos demais
cargos haviam (homens) negros trabalhando, portanto, seriam descabidas as acusacdes de
discriminacdes raciais e sexuais. Kimberlé Crenshaw demonstrou que mulheres negras
ora estavam subincluidas na categoria mulheres, ora superincluidas na categoria negro, e

de ambos excluida sendo alvo de discriminacdo interseccionada.

Vale o adendo que provar o tempo todo, que se é merecedora, que somos cobradas
em dobro foi uma constante nas rodas de conversa, assim como ser negro é sair com RG,
conforme comentou Dandara dos Palmares. Ter que provar que temos o minimo de
“humanidade” branca para ndo sermos morto na qual documentos oficiais sdo as cartas
de alforria modernas que pouco ou nada garantem corpos negros em pé uma vez que a
propria lei legitima que se “atire primeiro e pergunte depois”, onde se tem instituido o
auto de resisténcia; ordem legal para atirar em caso de “suspeita de ataque” as autoridades
policiais. Mediante a isso temos que provar que sé somos pretos e ndo suspeitos como
mencionou Maya Angelou e temos capacidade para permanecer vivos no mundo branco.
Tratam-se de outras formas de violéncias que interseccionam gé€nero e raca € atingem

homens negros também.

Quem passa pelas ruas de Belém vé corpos morenos a disposic¢do, entdo é

diferentemente, também ndo vou negar as vivéncias da mulher branca porque eu ndo sou,
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também ndo sei como é que ela lida com o dia a dia, mas acho muito dificil ela passar
pelas mesmas coisas que uma mulher preta passa quando sai de casa até chegar a parada
do 6nibus, por exemplo. E muito dificil ela ter o seu corpo ali o tempo todo objetificado
e ndo se sentir mal por isso, pra ela é um elogio, ela td sempre acostumada a receber e
esse elogio é muito diferente do elogio que é dado pra mulher preta, mulher negra por
exemplo. Ela jamais vai ser tocada pra se sentir elogiada o homem quando se aproxima
de uma mulher negra primeiro ele toca né, quer tocar “ooi, bom dia”, “ooi morena” ai
depois ele diz o que vocé é, se vocé é bonita, se vocé é charmosa, se vocé td cheirosa.
Primeiro ele toca no objeto que é o teu corpo, depois ele diz se ele gostou ou ndo. Na
mulher branca ndo, é o contrdrio, ele respeita, ela td ai, ele pede até permissdo pra falar
com ela “licenca eu posso falar com vocé?”, ja vi muito esse tipo de abordagem e ai
acho que a gente tem que td o tempo todo atenta a esses tipos de abordagem de elogio e
entender que “eu Maya Angelou ndo recebi meu elogio, como eu gostaria de ser elogiada
mas ndo é por isso que eu ndo sou bonita ou que eu ndo merego respeito”. A gente precisa
falar isso o tempo todo pra nés mesmas e isso é muito dificil porque a gente é castigada
o tempo todo a ouvir que a gente ndo é bonita. Acho que é muito por ai, isso é algo que

me incomoda ao mesmo tempo me deixa muito triste.

Quando Patricia Collins (2016) fala sobre o outsider within estd comunicando
sobre esse lugar ocupado por mulheres negras dentro do universo branco. Entender que
embora mulheres, somos atingidas de forma diferente pela matriz de dominagao: ndo vou
negar as vivéncias da mulher branca porque eu ndo sou também ndo sei como é que ela
lida com o dia a dia, mas acho muito dificil ela passar pelas mesmas coisas que uma
mulher preta passa quando sai de casa até chegar a parada do onibus. O que Maya
Angelou estd apontando sdo as interpretacdes das suas experiéncias cotidianas e também
daquelas que compartilha com outras da nossa raga, esse estar dentro mas a0 mesmo
tempo fora, garante uma percepcao peculiar e outras andlises de como os esteredtipos da
servical onde seus corpos estdo disponiveis ao toque sem consentimento e inoportuno da
figura masculina aliado ao esteredtipo da hiperssexualizacdo dos corpos “faceis” que por
tudo aguentar e, portanto podem ser tomados a for¢a regulam diferentemente os corpos

negros e brancos no territorio.

Os corpos femininos foram tornados objetos de desejo e de consumo pelo sistema

patriarcal ocidental, vivemos sobre a tutela dos trés patriarcas: pai, marido e Estado. A
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hiperssexualizacdo, porém, recai sobremaneira nos corpos negros, em particular nos

femininos pela sua articulacdo com raca e classe.

Vemos entdo que a constru¢do da subjetividade negra/morena/negativa se d4 pela
internalizacio das imagens de controle e afeta a autoimagem e a autoestima de mulheres
negras, segundo Neusa Sousa (1983). Carregamos a dor de ndo nos encaixar em um
padrdo de beleza branco, de corpos sendo magros, corpos de negociagcdo da subjetividade
negra na imagem da mulata que tem um corpo esbelto, ou no popular, corpo “tipo violao”
que € tolerado pela sua poténcia sexual que isenta homens da sua parcela de culpa nas
violéncias que impde a mulheres negras, que justificou os estupros coloniais e continua
sendo veiculo da mesticagem brasileira, alimentando o racismo e a romantizacdo da

auséncia de conflitos raciais, afinal, aqui até “se transa com mulheres negras”.

Dandara dos Palmares fala um pouco sobre esse corpo nao magro, ndo mulato. A7
eu coloquei outras coisas mais pessoais, por exemplo, pra mim ser negra sempre foi ser
a rejeitada porque eu sofri muito além do racismo com a gordofobia porque eu sempre
fui gorda, sempre fui obesa desde pequena entdo eu era preterida em tudo, em tudo, em
tudo, porque além de ser negra, ter o cabelo pixaim ainda era gorda entdo eu nunca me
encaixei em nada. Entdo pra mim sempre fui a preterida de tudo, de tudo, de tudo. [...].
Pra mim sempre foi ter que rejeitar o meu cabelo, eu acho que comecei a alisar o meu
cabelo devia ter uns 10 anos ou menos um pouquinho ou por ai e minha mde temo cabelo
alisado eu a entendo, mas é muito foda, minha relacdo capilar é uma rela¢cdo muito
ferrada psicologicamente. Pra mim sempre foi [...]. E complicado essa afirmativa mas é
ter que negar a si mesmo porque tudo que vem de vocé ndo é legal, seu cabelo ndo é
legal, tua cor ndo é legal, seu corpo ndo é legal. E ai como eu ndo cresci com essa
hiperssexualizacdo né, essa questdo da hiperssexualizacdo eu so fui vim ver bem depois
e bem, bem depois mesmo, tipo agora esses tempos, tenho 28 anos entdo de 22 pra cd por
ai, s6 agora eu vim ver porque eu ndo tinha isso eu nunca tive essa questdo de
hiperssexualizar o meu corpo porque eu sempre fui obesa entdo eu sempre fui sei ld a
“Preciosa” que nem o filme. Mas pelo menos a visdo do geral ser negro infelizmente é
ter que negar a Si mesmo e querer se negar, porque as vezes a sociedade te fode tanto
que vocé quer se negar, vocé quer negar porque é muito mais fdcil vocé se encaixar do
que lutar diariamente contra o sistema que sempre te rebaixa em tudo, vocé todo dia tem
que ser melhor, todo dia vocé tem que superar aquela marca de alguém branco ou entdo

fenotipicamente bem mais apresentdvel que vocé.
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Teresa de Benguela por sua vez comenta sobre a violéncia que recai sobre o corpo
mulato/mestico, [...] desde a infancia com o corpo hipersexualizado, na minha infdancia
eu fui abusada por pessoas da minha familia e isso me marca profundamente, mas eu
ndo entendia, eu pensava bom “isso foi uma coisa ruim, isso acontece com outras
pessoas” hoje eu ja digo “ah isso é uma coisa ruim e acontece com muitas outras
mulheres negras” porque desde a infancia nossos corpos sdo hipersexualizados e essa
nog¢do de hipersexualizacdo do corpo, isso na escola sempre foi muito bem marcado e eu
ndo tive so na escola, hd sete messes atrds eu passei por outro estupro e isso eu sei que
ndo é porque eu sou sé6 mulher é porque eu sou uma mulher negra, o meu corpo parece
muito bonito, meu corpo parece encaixar no estereotipo da mulata — Maya Angelou: Tad
disponivel, Teresa de Benguela — Td a disposicdo td sempre a disposicdo e é o estereotipo
que meu corpo se encaixa, que a minha pele se encaixa, meu jeito se encaixa no
estereotipo da mulata e hoje eu percebo que ndo foi porque eu sou mulher, porque isso
e porque isso, mulheres brancas sdo estupradas? Obvio. Mulheres brancas sdo
hiperssexualizadas? Obvio, mas todo esse conjunto de situacées sobre o corpo da mulher
negra é absolutamente diferente entdo perpassa é que a constru¢do também se dd no

momento da violéncia [...].

Violéncias que no corpo da mulher negra sdo experiéncias interseccionadas. Um
dos vetores sobre os quais as discriminacdes se apoiam sdo as imagens de controle
(esteredtipos), elas atuam como justificativas e explicacOes ciclicas acerca de certas
violéncias. Kimberlé Crenshaw (2002) ao citar algumas experiéncias interseccionadas
foca seu olhar nas violéncias sexuais e o quanto as representacdoes de mulheres negras
portadoras de excessos sexuais sdo “um enquadramento racial ou étnico das mulheres, a

fim de concretizar uma violagdo explicita de género” (p. 178).

As subordinacdes interseccionadas promovidas pelos esteredtipos racializados de
género “pode[m] ndo apenas tornd-las alvo da violéncia sexual, mas também pode
contribuir para a tendéncia, j4 demonstrada, de duvidar da honestidade das que procuram
pela protecdo das autoridades” (CRENSHAW, 2002, p. 178). Ainda hoje € preciso
reafirmar que o Brasil € fruto do estupro colonial e o que se vé € a absolvi¢do dos homens
na sua maioria brancos e a culpabilizacdo das mulheres negras que denunciam os abusos

de outrora e os que se perpetuam.

Sobre isso é interessante as andlises de Angela Davis (2016) em que mesmo se

tratando do contexto dos Estados Unidos, algumas transposi¢des podem ser tragadas:
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Sua miopia histérica ainda as impede de compreender que a
representagdo dos homens negros como estupradores refor¢a o convite
aberto do racismo para que homens brancos se aproveitem sexualmente
do corpo das mulheres negras. A imagem ficticia do homem negro
como estuprador sempre fortaleceu sua companheira insepardavel: a
imagem da mulher negra como cronicamente promiscua. Uma vez
aceita a nocdo de que os homens negros trazem em si compulsdes
sexuais irresistiveis e animalescas, toda a raca € investida de
bestialidade. [...] Se elas sdo vistas como ‘“mulheres faceis” e
prostitutas, suas queixas de estupro necessariamente carecem de
legitimidade (DAVIS, 2016, p. 186).

Angela Davis (2016) dirigiu suas interpretacdes para o contexto dos EUA em um
momento o qual parecia inconcebivel mulheres negras ndo adentrarem as fileiras do
movimento feminino anti-estupro do final do século XIX e inicio do século XX. Acontece
que as critica da época fizeram suas andlises sobre bases racistas alimentando o mito do
estuprador negro que naquele contexto serviu para justificar os linchamentos contra
homens negros “por isso, dos 455 homens condenados por estupro que foram executados
entre 1930 e1967, 405 eram negros” (DAVIS, 2016, p. 177), uma vez que lhes atribuiu
uma “compulsao sexual” inata.

Relembrando que Franz Fanon ao ser notificado enquanto negro por uma crianga,
apontou que os corpos negros sdo individuais e coletivos, carregamos a nés mesmos e
toda nossa raca, ou seja, nao sdo apenas crimes ou erros individuais o mote do racismo,
mas o sentenciamento de toda raca negra e demais minorias étnicas marginalizadas pela
matriz de dominagdo, além disso somos portadores de nossas ancestralidades, isto €, sdo
histérias de subjugacdo que se arrastam e se atualizam no tempo.

Entdo o reverso da moeda no mito do homem negro estuprador é a mulher negra
prostituivel, pois ambos possuem a marca triplice (individual, coletivo, ancestral) do
corpo negro hiperssexualizado que foram propriedades dos senhores e senhoras da casa
grande. Se no imagindrio social, na verdade ndo, proponho um jogo mental: respire fundo,
feche os olhos e imagine uma mulher andando por uma rua deserta, consegue visualizar
a cena? No que repentinamente ela € atacada por um homem, que rasga sua roupa, a
imobiliza e lhe violenta sexualmente. Consegue visualizar? Agora imagine o fenotipo
desse homem, a cor, os tracos fisiondmicos.

Nos discursos feministas (branco) ainda impera o homem como potencial
estuprador, mas o imagindrio racista condena homens negros pelos estigmas do instinto

sexual incontroldavel. Tem muito racismo escondido nos discursos de “morte aos
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homens”, até porque se formos aprofundar, homens negros ja estdo sendo mortos pelo
Estado e suas forgas repressoras.
E esses discursos condenam na mesma moeda mulheres negras na medida em que

continuam circulando imagens como:

uma rapariga, uma mulata, de grande gaforina ericada e densa, que
passou por ela com saia de chita azul ramejada de amarelo, arregacada
e presa na cintura, metida entre o cOs e a pele. Tinha caido pelos ombros
abaixo do cabecdo, espécie de casaco desbotado, curto quase sem
mangas, deixando ver, no desalinho inconscientemente impudico que
elas usam, os seios e as cinturas nas costas. la ao igarapé do fim da rua
buscar dgua; levava na cabeca, deitado horizontalmente sobre a rodilha
de pano, o pote vermelho e no canto da boca um cachimbo curto
(VERISSIMO, 2014, p. 09).

Em “Cenas da Vida Amazonica” (2014), Jos¢ Verissimo descreve como
naturalista que foi, os detalhes de uma mulher negra — mulata que foi buscar dgua no
igarapé, provavelmente para a casa em que trabalhara. O que salta aos olhos sdo as
inferéncias sexuais do corpo a amostra que brinca com a imaginacao do leitor, escrito por
outro homem sobre o “desalinho inconscientemente impudico”, mais uma vez nos ¢é
imputado um despudor inato que mexe com a cabe¢a masculina.

Sdo essas imagens que vemos ao assistir uma novela, abrir uma revista, apreciar
um filme, que nos colocam em alguns nicleos da dramaturgia e imaginério social ja bem
conhecidos e bastante denunciados por mulheres negras: o coOmico, a servical ou a da
prostituta. Imagens de controle que anulam as denuncias de mulheres negras quando os
estupros sdo contra nds, as justificativas vao desde estarem nas ruas, com roupas
inadequadas até “ela mereceu”.

N3ao sdo os corpos das mulheres negras portadores de algum desvio, mas sim as
construgdes desumanas que investiram os olhares da sociedade racista sobre os corpos
negros como objetos dotados de excessos sexuais. Lembro com angustia do dia em que
estava voltando da universidade e, desci em uma parada de 6nibus um pouco mais longe
de casa porque o 0nibus que me deixa mais perto demorou muito, estava chuviscando e
com certa penumbra gracas aos servicos deficientes da iluminagdo publica e no caminho
um carro passou do meu lado com cerca de quatro homens dentro e o motorista disse “nos
vamos te estuprar” eu ndo consigo descrever o que senti, mas agora eu sinto muita raiva,
vontade de chorar em ver que estamos vulnerdveis a todo um sistema que nos

hiperssexualiza e causa traumas profundos. Em conversa com a orientadora da presente
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pesquisa, chegamos a mesma conclusdao que Maya Angelou; os corpos negros estao a
disposi¢do dentro desse imagindrio social e ndo precisam de permissdo para ser tocado o
que, obviamente, ndo impede que mulheres brancas também sejam alvos de abusos
sexuais, mas as circunstancias sio diferentes.

A imagem da mulher promiscua e imoral institucionalizou o estupro como arma
em massa contra um grupo racial, étnico do qual pretende-se controlar. Desde os tempos

da escravidao

a coercao sexual [...] era uma dimensao essencial das relagdes sociais
entre o senhor e a escrava. Em outras palavras, o direito alegado pelos
proprietdrios e seus agentes sobre o corpo das escravas era uma
expressao direta de seu suposto direito de propriedade sobre o corpo
das escravas era uma expressdo direta de seu suposto direito de
propriedade sobre as pessoas negras como um todo. A licenga para
estuprar emanava da cruel dominagcdo econOmica e era por ela
facilitada, como marca grotesca da escraviddo (DAVIS, 2016, p. 180).

Angela Davis (2016) ainda menciona que na Guerra do Vietna os soldados eram
instruidos a essa prética, ainda que ndo formalmente, pois tratava-se “de uma arma de
terrorismo de massa extremamente eficaz” (Ibdem, p. 182). Kimberlé Crenshaw (2002)
traz exemplos mais atuais dessa arma de dominacdo por exemplo, quando menciona a
subordinagdo estrutural que coloca mulheres refugiadas como vulnerdveis a violéncia
sexual, “por serem mulheres, a estrutura das relacdes de género exige que elas arrisquem
sua seguranca a fim de executarem suas tarefas por serem hutus, sdo percebidas como

estranhas em uma terra estrangeira” (CRENSHAW, 2002, p. 180).

Enquanto “subordinacao interseccional estrutural”, Crenshaw (2002) diz tratar-se
do cruzamento das politicas com as estruturas basicas de desigualdade. Assim, quando
falei da auséncia de politicas de mobilidade urbana, em particular dos transportes
coletivos que ficam mais escassos depois de um certo hordrio, que ao encontrar as
desigualdades de género, posto que os estupros sao sobre os corpos femininos ou mesmo
os lidos enquanto femininos (travestis, transexuais) interseccionados com as
desigualdades raciais, colocam mulheres negras como as mais suscetiveis as violéncias

sexuais e atingidas pela auséncia ou mesmo omiss@o das politicas publicas.

O que precisa ter em vista € que mais do que detectar as consequéncias estruturais,
politicas, intencionais ou ndo das violéncias interseccionadas, precisamos compreender

os mecanismos de funcionamento que as fazem convergir, alinhada com Ochy Curiel
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(2014) nao basta apontar os produtos, € preciso saber o porqué de estar sendo produzido,
0 que o sustenta, como atualiza-se e, sem me furtar de um posicionamento ético-politico,

fraturar as bases estdveis da matriz de dominacao.

Por vezes, feministas negras sdo apontadas como as que fraturam o movimento
feminista em uma pretensa transformacao de guetos, isto €, lutam s6 por mulheres negras.
Uma vez que as estruturas de opressdao nao foram criadas pelos grupos marginalizados
tampouco as dinamicas sociais se ddo sem a presenca de uma “outra” e um “outro”, parece

descabida tais acusagdes sendo pelo racismo implicito nesses argumentos.

Angela Davis (2016) cita, em vdrias passagens, brancas aliadas na luta antirracista
e seus esforcos que algumas vezes lhes custou a vida na reivindicacdo de pautas
importantes para uma real transformacao social, nomes como as irmas Sarah e Angelina
Flexner, Prudence Cradall, Lucretia Mott ou as mulheres operdrias brancas que ficaram
de fora das agendas de luta das mulheres brancas burguesas. Além de apontar que
mulheres brancas também sofreram com as coercdes sexistas que se voltavam sobretudo

para mulheres negras.

Embora mulheres negras e suas irmas de minorias étnicas tenham sido
os alvos principais desses ataques de inspiragdo racista, as mulheres
brancas também sofreram. Uma vez que os homens brancos estavam
convencidos de que podiam cometer ataques sexuais contra mulheres
negras impunemente, sua conduta as mulheres de sua prépria raca nao
podia permanecer ilesa. [...] Esta ¢ uma das maneiras pelas quais o
racismo alimenta o sexismo, tornando mulheres brancas vitimas
indiretas da opressao dirigida em especial as suas irmas de outras etnias
(DAVIS, 2016, p. 181).

Compreender o racismo como uma ferramenta ideoldgica a servico do
imperialismo e colonialismo, ndo apenas a partir das suas consequéncias manifestas nas
formas de discriminacdo e preconceitos, significa situd-lo histdrica e socialmente como
arma de controle que nem sempre se expressa na forma de violéncias diretas. A
mesticagem € um exemplo disso que se traveste de docilizacdo dos corpos e negociacdo
das subjetividades sendo antes uma técnica que introjeta nos corpos de forma amistosa o

embranquecimento simbdlico e fisico mediante metdforas de cores, como a morenidade.

Essa perspectiva colocada por bell hooks (1981, p. 87) em pensar o “racismo como
ideologia politica” nem sempre € evidente por ser a dissimulacdo de sua existéncia uma

estratégia propria do modus operandi do racismo, principalmente no Brasil, posto que
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visa a manutencdo imperialista da supremacia racial e sexista. Nesses termos, bell hooks
traz que nas Américas a fundamentacio do processo de colonizagdo foi o imperialismo
racial ao invés do sexual advogado por algumas feministas brancas e outros intelectuais

brancos.

Mulheres negras e brancas ndo possuem O mesmo estatuto social e
consequentemente nao estdo suscetiveis as mesmas articulagdes das opressoes, ndo existe
uma opressdo comum. A heranga escravocrata garantiu que mulheres brancas tivessem

seu estatuto elevado quando aportaram por aqui:

Foi a escravizagdo do povo africano na América colonizada que marcou
o inicio da mudanga do stafus social da mulher branca. Antes da
escravatura, a lei patriarcal decretou as mulheres brancas como os seres
inferiores mais baixos, grupos subordinados da sociedade. A
subjugacdo do povo negro permitiu-lhes desocupar essa posi¢cdo e
assumir um papel superior [...] A escravatura de forma alguma alterou
o status social hierdrquico dos homens brancos, mas criou um novo
estatuto para mulheres brancas. [...] Era na sua relacdo com a mulher
negra escrava que a mulher branca podia afirmar melhor seu poder (bell
hooks, 1981, p. 110).

Essas mudancas nas hierarquias sexuais com base na raga visavam a manutencao
da supremacia branca em detrimento da populacdo negra aleijada de direitos sociais,
econdmicos e politicos. Durante muito tempo ecoou como voz unica sufocando as
reivindicagOes das mulheres negras que sempre fizeram parte dos processos, a hegemonia
dos discursos feministas branco que inconscientemente, no sentido corriqueiro do tempo,
permitiu (ainda permite) ler o mundo a partir das suas experiéncias e com isso
universalizar e proclamar um sujeito mulher unitdrio, porém instavel. A linguagem
também como uma ferramenta de controle e constituidora da realidade permitiu que o
racismo de mulheres brancas se perpetuasse na negagdo das diversidades de mulheres
existentes quando colocadas sob o guarda-chuva mulheres, opressdo comum, entre outros
termos que excluiam os diferentes lugares que mulheres no plural ocupam em virtude das

convergéncias das linhas de poder.

Em parte, essa dificuldade para construir-se de fato uma ‘“‘sororidade” entre
mulheres deu-se pelo préprio sistema patriarcal alimentar disputas entre nds: “os homens
brancos opuseram mulheres brancas e as mulheres negras escravizadas umas com as
outras” (bell hooks, 1981, p. 110-111), aquelas com a iminéncia de perder o novo estatuto

social quando do contato sexual, coercitivo ou ndo, de homens brancos com mulheres
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negras, estas por compreender desde o inicio que eram a ‘“outra” figura feminina,

constantemente preterida.

Caminhar para uma solidariedade entre mulheres brancas e negras pressupde
superar o racismo e ndo seguir negando a sua existéncia onde o racista ndo € sé o outro
inomindvel, mas € vocé cara aliada branca em que € preciso superar as falsas dicotomias

que escondem a alianca racial muito comoda aos seus privilégios:

As feministas brancas ndo desafiaram a sua tendéncia racista-sexista em
usar a palavra “mulher” para se referirem apenas as mulheres brancas;
elas apoiaram isso. Para elas serviram duas propostas. Na primeira foi-
lhes permitido proclamar os homens brancos como os opressores do
mundo, enquanto faziam parecer linguisticamente que ndo existia
nenhuma alianca entre mulheres brancas e homens brancos baseada na
partilha racial e imperialista. Na segunda tornou-se possivel as
mulheres brancas agirem como se houvessem aliancas entre elas e as
mulheres ndo brancas na nossa sociedade e fazendo isso, elas
conseguiram desviar a atencdo do seu classicismo e racismo (bell
hooks, 1981 p. 101).

Tanto bell hooks quanto Angela Davis trazem virios exemplos das frentes
feministas em que os esteredtipos foram utilizados por mulheres brancas para manter
mulheres negras longe das disputas politicas, quase sempre protegidas pelo paternalismo
que acolhe “boas negras” que ndo denunciassem os racismos delas. A organizag¢ao das
mulheres negras enquanto sujeitas politicas autonomas foi fundamental para que novas

visdes de mundo pudessem fraturar a no¢do universal e racista desse sujeito mulher.

Sdo esteredtipos que perpassam a cabegca de mulheres e homens quando, por
exemplo, Sueli Carneiro (1995) em resposta a um texto do intelectual negro Joel Rufino
dos Santos, que tece explicacdes do porqué homens negros trocam suas mulheres negras
por mulheres brancas quando ascendem socialmente. A comparacdo “Quem me conheceu
dirigindo um Fusca e hoje me vé de Monza tem certeza de que ja ndo sou um pé rapado
o carro como a mulher é um signo” (CARNEIRO, 1995, p. 545) feita por Rufino, para
comparar mulheres a carros, abre margem para que se analise as intersec¢des de género,

raca e classe do ponto de vista das mulheres negras.

Nao sendo meu objetivo detalhar os argumentos de Sueli Carneiro, retirei dois
momentos que nos ajudam a pensar essas imbricagdes socio raciais. Um ao apontar que
a pretensa alianca sexual estabelecida entre homens negros e brancos s6 acontece até os

limites estabelecidos pelos homens brancos em que mesmo a ascensao individual jamais
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garantird aos homens negros as mesmas chances competitivas no sistema patriarcal uma
vez que sempre serd negro. Ainda que implicitamente possa ser analisado como uma
forma de vinganca do homem negro contra o homem branco ele estd condenando a si

mesmo uma vez que seu corpo € individual e coletivo.

Outra questao € a utilizagao das mulheres enquanto objetos de consumo quando
comparadas com carros e, portanto, podem ser substituidas por outra que lhe garanta
ascensdo. Entdo, mais do que ditar normas proibitivas nas relacdes entre homens negros
e mulheres brancas, o que mulheres negas fazem ao ressaltar a soliddo da mulher negra,
por exemplo, € denunciar a perversidade que se esconde nas formas exclusivas de relacao.
Em que homens negros, ao relacionarem-se com mulheres brancas, estejam ali por
ansiarem uma companhia e formas de relacionamentos saudaveis de crescimento mutuo
e ndo a objetificacdo dessas mulheres brancas como simbolos de ostentacdo e caminho
para uma limpeza historica, simbolica e fisica de suas proles. No fundo as duas figuras
brancas e negras sdo alvos do sistema competitivo racista-sexual que nos objetifica, s6
que estrategicamente deu a mulheres brancas a vantagem do nao preterimento fenotipico,

mas nao lhes retirou das condi¢des de objeto.

Diante disso, vemos como a luta das mulheres negras nao fala somente de
mulheres negras, tampouco requer louros para nossa libertacdo exclusiva, até porque
como colocado por Audre Lorde (1979), eu jamais serei livre enquanto outras mulheres
nao forem, ainda que as correntes delas sejam diferentes das minhas e da mesma forma
ninguém serd livre enquanto uma pessoa de cor continuar acorrentada. Isso significa que
analisar interseccionalmente os mecanismos de opressao € um dever de mulheres negras,
mulheres brancas e homens negros, ainda tenho dificuldades para incluir homens brancos

nesse bojo, mas a eles também compete essa missao.

Homens negros devem entender que as aliancas sexuais e ascensoes individuais
ndo lhes retiram as imagens de controle, no maximo garantem um transito por alguns
espacos, mas na medida em que é sobre os corpos negros que recai o peso da maquina
ideoldgica imperialista sobre a qual se sustenta o capitalismo e neo-liberalismo,
abandonar as reivindicagOes sexistas racializadas que recaem sobre nds é também

decretar seu exterminio.

Teresa de Benguela complementa, tu tava falando de relacionamentos né e isso
pesa muito pra gente eu converso com as meninas, com as minhas amigas e é eu ougo

sempre as mesmas historias, sdo as historias que eu passei também. O primeiro
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relacionamento que eu tive assim foi em 2013 foi também quando entrei na UFPA isso
eu tinha jd 17, 18 anos foi a primeira vez que eu me relacionei com alguém e sempre as
escondidas e era... logico a gente ndo se aceita ndo vai querer outro negro também, era
um menino branco e ai eu queria ficar com ele e pra mim ele era o menino mais bonito
que tinha ali e ele era o mdximo, o menino era um merda na verdade, mas enfim, ele era
o mdximo eu queria aquele menino. E eu fiquei com ele e me submeti a situagoes ridiculas
de passar um ano com a pessoa e nunca fui na casa da pessoa porque nunca fui convidada
e a gente podia sair, mas ndo podia andar de mdos dadas, a gente podia se beijar mas a
gente ndo podia se beijar na frente de ninguém e a gente tinha alguma coisa e “é claro
que eu gosto de ti”, mas ndo era namorada né, mas eu ndo podia ficar com outras
pessoas, mas ele podia ficar com quem ele quisesse eu ndo podia e eu ia me submetendo
a essas coisas porque eu achava que era um resquicio de afeto e isso me traumatizou
muito, muito, ai eu sai desse relacionamento e pensei, bom eu sofri tanto racismo aqui,
agora eu consigo ver e entdo eu vou me relacionar com um cara negro eu ndo vou me
relacionar com, enfim, eu conheci um cara muito legar, ele era bem mais velho que eu,
um cara negro bonito pra caramba e super inteligente, leu todos os livros e os textos que
eu queria ler, ele jd tinha lido. Eu vou me relacionar com essa pessoa porque ele é o
mdximo. E pronto é uma relacdo afrocentrada, agora vai dd certo, vai ser aquilo otimo
e foi horrivel, foi horrivel, me decepcionou muito sai muito magoada, muito machucada
de uma relagdo que eu achava que tinha tudo pra dar certo e foi horrivel do mesmo jeito
e eu sai dessas relacdo totalmente fragilizada, totalmente machucada e ai eu comego a
me envolver com outro cara, um cara negro diferente, pele mais clara assim, e super
inteligente mas tava na mesma logica “eu ndo vou ficar contigo na frente de todo mundo”
e pereré parard e foi quando eu conhe¢co meu companheiro que é meu companheiro agora
e ele diz de primeira assim: eu gosto de ti, eu te amo e eu quero namorar contigo e eu
fiquei tipo, 0i?! [risos] Qual a parte da historia que alguém quer namorar comigo? O
qué que td acontecendo, que carinho todo é esse? Ndo to6 acostumada e foi um periodo
assim de muita resisténcia sabe, foi um periodo que eu achava que eu ndo merecia aquilo.
— Maya Angelou: E-guaa, tu tirou tudo de mim agora. — Teresa de Benguela: E era
horrivel, era horrivel porque eu vim sofrendo tantas violéncias, tantas coisas que no
momento que aparece alguém que queria ficar comigo e mostrava que me amava e que
tinha cuidado comigo eu achava que eu ndo merecia ser amada no fim das contas — Maya
Angelou: E se armava — Teresa de Benguela: E me armava no fim das contas e colocava

barreiras, e ndo, “‘mas por que tu ndo quer?” por que ndo. “O que é tem algum problema
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comigo?” Ndo, ndo é contigo. “Mas o que é?” ... [...] Enfim, sdo essas coisas que a bell

hooks explica né... [risos]

Maya Angelou complementando as ideias de Teresa de Benguela coloca: Egua
ela falou muita coisa de mim assim, tu é doido, de ndo se achar merecedora da felicidade
sabe tipo a gente quer que todo mundo seja feliz e a gente esquece que a gente também
pode ser, mas é porque a gente sempre foi ensinada e também sempre viveu a rejeicdo
né entdo, pra qué a felicidade se a gente jd se acostumou velho, eu digo assim que eu jd
estava acostumada a ser assim, sei ld, todo mundo me esquecer e eu jd estava acostumada
que pra mim ndo tinha mais o que fazer entendeu, ai de repente vem alguém e diz assim
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ei ndo é assim ndo”’, que é muito do que tu colocaste “eu te quero, tu me quer...” [risos]

Dandara dos Palmares fala em pardmetros ndo heterossexuais de relacionamentos:
Mas com as mulheres ndo, jd era bem diferente é, eu sempre me relacionei desde 16 anos
e eu sempre tive relacionamentos longos até, sempre foram de um ano e meio, dois anos,
trés anos, entdo com relacdo a isso eu ndo tive tanta problemdtica de achar que eu ndo
poderia ser amada e tal, ndo, eu tive problemdtica e tenho até hoje, alids hooje eu ja me
acho interessante, mas eu jd tive muita dificuldade de me achar bonita, nossa, meu Deus
do céu, muita, muita dificuldade de me achar no minimo razodvel, apesar de eu sempre
ter namoradas, engracado né. Porque como o nosso mundo é patriarcal né, entdo se o
cara ndo te quer entdo tem alguma coisa errada, pra mim, ficar com qualquer menina
menos contigo.. “Tem alguma coisa muito errada’, por mais que eu tivesse uma
namorada, tem alguma coisa muito errada, como é que eu ndo atraio os caras, se eu
atraio mulheres tem alguma coisa muito errada at, ai o que eu sempre tive problema foi
isso mesmo com beleza, de eu ndo me achar bonita. Nao me achar bonita assim, mas de
relacionamentos ndo, desde o momento que eu comecei a me relacionar com mulheres

né, com homens eu acho que ndo teria chance até hoje, sei ld, so depois que fiz baridtrica

hipersexualizacdo né, que é bem interessante vocé chegar com uma negra, tanto é que

todas as minhas namoradas foram brancas, verdade isso... bem colocado.

Carolina Maria de Jesus relembra que eu fui criada numa familia que acreditava
na meritocracia, hoje eu acho que comecam a repensar, inclusive por causa do meu
discurso entdo quando eu descia pra brincar eu dizia “mde tdo me chamando de café”,
“ndo filha, vocé é bonita”, entdo ndo teve didalogo; olha vocé é negra, vocé vai sofrer

racismo, ndo. “Olha mde tdo perguntando por que eu sou preta e a senhora é branca?”
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Sabe, esse modo de acreditar na democracia racial eu acredito que pros nossos pais além
de ser uma questdo de ignordncia, talvez de ingenuidade, também é um modo de nos
proteger porque talvez eles soubessem que a gente fosse crescer nessa situacdo e depois
a gente ia virar um monte de tigresa [risos] nos crescemos sim, num ambiente que a gente
é sim sexualizada o tempo todo ¢ “oi morena” na esquina, nos somos hiperssexualizadas
[...] a gente passa a vida inteira ouvindo “oi morena”, “Oi nega gostosa”, “ah la em
casa” ah isso, da nojo, tem um momento que tu ndo quer ouvir mais ninguem [...] até
onde meu corpo pertence a mim e até onde o meu corpo é ptiblico, tem horas que a gente
se questiona é sério que eu vou virar corpo pra satisfazer todo mundo sexualmente e
quando chega aqueles assim, [...Jai sempre chega assim no ouvido: “eu sempre quis
transar com uma mulher negra” ai, “sou eu que vou ter que te satisfazer?” Sabe, de
homens e de mulheres... Tad escrito aqui [testa] “aluga-se por um dia?” E isso é muito
sério ai quando a gente vai conversar minimamente sobre isso, ai vem o maninho e
pergunta mas “eu nunca pensei que tu realmente quisesses algo sério”, sabe a nossa
historia inteira foi contada por homens brancos [mulheres brancas também] qual a parte

i)

que a gente vai se colocar? Af a gente chega e se coloca “ai mas vocé é tdo agressiva”.

Quando falamos de solidao da mulher negra estamos referindo-nos a algo que vai
além da auséncia de relacionamentos estdveis, estamos falando de seguir sozinhas no
plano imagético, quando ndo nos vemos representadas ao ligar a televisdo e ver a
apresentadora do programa de culindria uma mulher branca, a protagonista daquela
novela que ndo perdemos um capitulo e ndo se parece em nada com a gente; sao cabelos
lisos, corpos magros, tragcos ditos finos, na mesma medida em que vemos corpos negros
sendo exibidos desnudos, sendo motivos de servico ou de chicote. E um isolamento de
nao pertencer a esse mundo branco que vai moldando uma imagem distorcida sobre nés
mesmas em que vamos construindo identidades negras, porque sabemos que ndo Somos
brancas e a sociedade vai te colocar em outro lugar que ndo aquele de protagonismo da
novela das oito, embranquecida, negativa. Lembrou-me um poema do Madrio de Sa
Carneiro: “eu ndo sou e ndo sou outro, sou qualquer coisa de intermédio”, esse entre lugar
de solidao que reflete nos nossos afetos, nossas relacdes interpessoais. E mesmo quando
mulheres negras ascendem a espacos de saber-poder, seguem sozinhas com auséncias ou

esparsas referéncias de nossas irmas e irmaos negros.

Quando comparamos a posi¢do da mulher negra com a mulher branca,
vemos que ela permanece solteira mais frequentemente, cria mais
criangas, estd mais tempo no mercado de trabalho e em maior
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propor¢do, tem menos educacdo, ganha menos, € viliva mais cedo e
carrega uma maior responsabilidade econdmica como cabeca de familia
do que a sua companheira branca (bell hooks, 1981, p. 106).

Ainda bell hooks nos fala em outro texto que na vida das mulheres negras existe
pouco ou quase nada de amor e na de homens negros também em virtude do processo de
escravizacdo que nos desumanizou em que para continuarmos vivos, suprimir as emocoes
do plano publico foi uma titica de sobrevivéncia. “Somos um povo ferido. Feridos

naquele lugar que poderia conhecer o amor, que estaria amando” (bell hooks, 2010, s/p).

N3ao nos ensinaram a amar a nés mesmos e por consequéncia temos dificuldades
de amar aos outros também. Como bell hooks propde, as mulheres negras foi usurpado o
direito de entrar em contato com nossas emocodes, fomos forjadas no estereétipo da
agressiva, a que tudo suporta e precisa ser forte para continuar mantendo a sua vida e a
dos seus filhos. Nao conhecemos o amor interior, que diferentemente do amor préprio,
que se constroem mediante um “outro”, € aquele que permite debrugarmo-nos em nosso
interior. Sao desamores que vem sendo passados de geracdo para geragdo que s6 em

lugares de acolhimento e resisténcia € permitido ser vivenciado.

Olhar para dentro de si requer enfrentar os fantasmas das nossas auto imagens,
auto estimas e aprender a nao se culpar por uma “sociedade racista, capitalista e patriarcal,
onde os negros ndo recebem muito amor” (bell hooks, 2010, s/p), ndo somos investidos
de afetos positivos, um sorriso carinhoso, um olhar acolhedor, crescemos com afetos
negativos projetados sobre nossa cor, nosso cabelo, nariz, sorrisos de deboches, olhares

de desdéns.

Sdo situagdes que embora parecam no ambito apenas subjetivo, refletem-se em
situagdes as quais somos empurradas a relacionamentos abusivos por acreditar que aquela
pode ser a unica chance de amor em nossas vidas, ou aceitar estar com alguém que s6
quer ratificar a mulher negra como “boa de cama”. Dados concretos como o apontado
pelo “Mapa da Violéncia de 2015: Homicidio de Mulheres no Brasil”, em pesquisa
realizada pela Faculdade Latino-Americana de Ciéncias Sociais (Flacso) demonstram que
em dez anos, no intersticio de 2003 a 2013, houve o aumento de 54% de registros de
homicidio de mulheres negras, enquanto decresceu em cerca de 9,8% o homicidio de
mulheres brancas, nos quais a grande maioria dos assassinatos foi cometido por parceiros

ou ex-parceiros € em ambientes domésticos.
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Seguindo o mesmo modelo hierdrquico, criaram espagos domésticos
onde conflitos de poder levavam os homens a espancarem as mulheres
e os adultos a baterem nas criangas como que para provar seu controle
e dominagdo. Estavam assim se utilizando dos mesmos métodos brutais
que os senhores de engenho usaram contra eles. Sabemos que sua vida
ndo era facil; que com a aboli¢do da escravatura os negros nio ficaram
imediatamente livres para amar. (bell hooks, 2010 s/p).

Assim, ao apontar a solidao da mulher negra estamos denunciando um sistema de
apagamento fisico, afetivo e simbdlico que marca cotidianamente as nossas vidas e que
raramente vao abrir para qualquer um, até mesmo um psicélogo que pode interpretar a
falta de amor de varias maneiras, mas raramente como reflexo histérico da matriz de

dominacgdo.

Nina Simone comenta como nossos corpos quando conjugado nos esteredtipo da
servical e da hipersexualizacdo pode deixar marcas indeléveis que sdo mais do que coisas
da nossas cabeca: mas antes dos 15 anos, até...ndo, dos 15 para os 18 eu sempre
trabalhei, sempre fui, sempre trabalhei, fui de tudo jd, e assim eu fui trabalhar uma vez
quando eu completei 18 anos, para ndo parar de estudar |[...] e ai eu fui trabalhar numa
casa de familia e eu cuidava da casa e dos filhos do casal, sendo que ele é loiro, ela
morreu, é loiro dos olhos azuis e nessa casa eu trabalhava desgra¢cadamente porque era
assim uma casa de trés andares e eu precisava trabalhar, precisava estudar, eu fazia
cursinho na época do cearense né, e ai nessas casas, sempre tem uma outra casa que é a
casa da empregada que é um quartinho e eu morei ali né, por um bom tempo eu morei
ali e ai 0o meu patrdo ele tinha a chave do meu quarto e muitas vezes ele me estuprou,
porque ele era da igreja, ele era pastor, mas ele chegava bébado, ele chegava
transtornado e eu era a tinica pessoa que ele podia fazer o que ele quisesse, com a mulher
ele nem mexia, entdo eu fui engolindo certas coisas ao longo da minha trajetoria e a
questdo da resisténcia ficou muito mais forte em mim ai eu fui ver a questdo estética,
minha mde sempre alisava meu cabelo desde quando eu era criangca eu sempre usei uma
meia calgca branca pra esconder minhas pernas pretas, eu sempre usava roupa mais clara
pra ficar igual todo mundo e eu sempre usei cabelo pequenininho porque cabelo crespo
é mais fdcil de vocé pegar piolho entdo eu sempre usei cabelo de machinho como era
dito, entdo tudo aquilo foi alimentando, e eu fui aprendendo a minha resisténcia na marra

mesmo, apanhando e vivendo.
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Ainda hoje mulheres negras ocupam 18% dos cargos de empregadas domésticas
enquanto mulheres brancas ocupam 10%, no periodo de 2015, segundo “Retratos das
Desigualdades de Género e Raca” promovido pelo IPEA. Em contrapartida apenas 29,3%
das mulheres negras possuiam carteira assinada quando comparadas com mulheres

brancas que possuiam 32,5% para o ano em questao.

Além da tendéncia a empregos informais e mesmo desemprego, iSso mostra que
s30 corpos negros que em sua maioria continuam perpetuando dentro da matriz de
dominagdo a dimensdo econdmica esses lugares a mulheres negras que pela dimensao
ideoldgica das imagens de controle tornam esses copos suscetiveis as violéncias sexuais

dos senhores e a manutencao dos privilégios das senhoras brancas.

E como jé foi possivel notar uma marca constante da insatisfagao corporal, para
além da cor de pele, é o cabelo que assume for¢ca na constru¢cdo das autoimagens de
mulheres negras, ainda que nem todas tenha cabelo crespo, algumas possuem liso, dada
as marcacdes territoriais que viemos comentando ao longo da histéria de miscigenagdo

da Amazonia, entretanto € sobre o cabelo crespo que recai a estigmatiza¢do do racismo.

O cabelo do negro, visto como “ruim”, ¢ expressdo do racismo e da
desigualdade racial que recai sobre esse sujeito. Ver o cabelo do negro
como “ruim” e do branco como “bom” expressa um conflito. Por isso,
mudar o cabelo pode significar a tentativa do negro de sair do lugar da
inferioridade ou a introjecdo deste. Pode ainda representar um
sentimento de autonomia, expresso nas formas ousadas e criativas de
usar o cabelo (GOMES, 2012, p. 03).

Nilma Lino Gomes (2012) realizou uma pesquisa na sua tese de doutoramento,
em que investigou a constru¢do da identidade negra a partir dos saldes de beleza
étnicorraciais, estudando em particular o lugar que o cabelo exerce nessa economia

subjetiva e seus impactos concretos.

Segundo a autora, na zona de conflito entre o padrdo de beleza de um corpo real
negro e um ideal branco que as modificagdes capilares surgem na tentativa de negar o
corpo negro tentando aproximar-se do modelo branco, assim “a interven¢io no corpo e
no cabelo é mais do que uma questiio de vaidade ou de tratamento estético. E identitaria.”
(GOMES, p. 03). Embora ndo seja no sentido de uma unidade de ser negra, mas na busca
pelas diversas formas de expressar e dispo do corpo negro que agora pode assumir

significados positivos.
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Talvez nao conscientemente, mas a intencao nao é parecer uma mulher branca,
mas se tratam de sentimento de bem-estar que o corpo real negro visualizado a partir de
um espelho distorcido causa incomodo, dor e tristeza. Nao pelo corpo em si, mas pelos

investimentos racistas que a sociedade deposita sobre nés desde antes de nascermos.
Para bell hooks:

Dentro do patriarcado capitalista — contexto social e politico em que
surge o costume entre os negros de alisarmos os nossos cabelos -, essa
postura representa uma imita¢io da aparéncia do grupo dominante e,
com frequéncia, indica um racismo interiorizado, um 6dio a si mesmo
que pode ser somado a uma baixa auto estima (bell hooks, 2005, s/p).

Ela prossegue falando-nos que tendemos a interiorizar o medo em que “o grau em
que nos sentimos comodas com 0 nosso cabelo reflete 0s nossos sentimentos gerais sobre

0 nosso corpo.” (Ibdem, 2005, s/p.).

Maya Angelou comenta sobre a sua relacdo capilar: [...] € porque tocou na minha
ferida assim é eu t6 fazendo questdo de usar tranca, sabe? Tranca nago e tale ai eu corte,
também fiquei assim né neurada com ele, com meu cabelo, teve um tempo que ele tava
super lindo [...]. Meu cabelo é bem crespo, ainda ndo sei se ele é 4, se é 5, se é 6, mas
ele é bem crespo. Foto do A, B, C na escola o cabelo ficou solto bem cacheadinho igual
o teu [meu] [...] Eu ainda ndo tinha 18 anos, quando ela [mde] me levou no saldo pra
fazer uma tal de escova eu peguei s6 um pedacinho do meu cabelo e passei, num gostei
ai voltamos pra casa aquela briga e tal quando eu fiz 20 anos nos fomos de novo no sald@o
ai fiz escova ai parece que soltou eu vi meu cabelo, balancei ai eu soprei pra cima o
bicho foi ai “ah eu gostei”, s0 que eu comecei a me viciar né esse negocio de fazer
escova e tal e nem sempre tinha grana pra fazer né e ai eu e mais quatro colegas
descobrimos a técnica do ferro de passar; colocou o cabelo na cabelo na cama, passa o
ferro, alisou e ai nessa de td alisando o cabelo eu quase queimo o meu rosto com ferro
porque o meu cabelo ele tava mais ou menos assim [curto] e eu fui colocar, achando que
tava passando o meu cabelo eu tava passando na colcha da cama ele grudou e veio,
pegou na minha testa ai eu fiquei com trauma de alisar cabelo e isso eu tava terminando
o ensino médio e foi quando eu comecei a querer namorar e tal, tava gostando de um
menino branco, e a gente ndo podia ficar na frente dos colegas porqué... pra qué né...
ficar com uma mulher preta na frente dos colegas, era sempre, eu era sempre a ultima a

sair e a primeira a chegar na sala pra ganhar o beijo do coleguinha, do menino que eu
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gostava e ai um dia a gente tava é BNB [Beijo Na Boca], BNB e fomos pra trds de uma
drvore e ai combinei com a minha colega pra gente pegar o BNB e dd em mim, ai foi,
deu o BNB em mim ah fulano de tal, tu vai beijar, ai td, ai fomos eu, ela e mais esse meu
colega pra ld, menina eu tava ansiosa por esse beijo porque eu ainda ndo tinha beijado
na boca eu tinha 20 anos, mentira eu jd tinha beijado so que eu queria esse [risos] e ai é
a gente foi pra se beijar e chegou vdrios colegas dele e comecaram a fazer graca e af td
ele pegou me empurrou, ai ele falou “eu ndo queria beijar essa macaca foi ela que veio
com esse negocio de BNB e me for¢ou” na frente dos colegas sabe, ai eles comecaram
a rir, ai nesse dia eu fiquei muito mal assim, fiquei muito, muito, muito mal mesmo e pra
mim assim foi a pior coisa assim porque eles comegcaram a jogar bolinha de papel no
meu cabelo e ficou tudo grudado assim e nossa, foi horrivel, muito, muito horrivel,
resumidamente. Ai eu cheguei em casa muito mal e ai eu resolvi alisar realmente o meu
cabelo porque eu queria ter um namorado sabe, que ndo risse do meu cabelo pra mim
foi muito dificil a historia com o meu cabelo por conta de que eu sempre tive que td
fazendo a vontade das pessoas e ndo as minha, pra eu tentar ter um grupo de amigos ou
ter alguém que me desse um sorriso que enfim, demonstrasse algum tipo de carinho por
mim e, ou era a muito engragada da turma ou eu era a inteligente da turma, ndo tinha a
vez da bonita da turma, ou era uma coisa ou era outra ou ndo tinha nada. Por isso que
eu comecei falando o que era ser negro pra mim era ter que provar o tempo todo, a minha
vida sempre foi ter que provar que eu era merecedora ou que eu precisava ter alguma
coisa , é muito punk e ai eu to, eu voltei pras minhas raizes, literalmente e ai a mamde
ela que faz em mim, mas ela faz assim, mas ndo querendo porque ela diz que, ela diz tu
tens um nariz largo, tem uma boca grande, tu tem uma testona ai tu usa essa tranga tu
fica parecendo casco de jabuti é o que ela fala, as vezes eu acho raca pra gente ndo
entrar em briga e tal. Meu irmdo ele é preto mas ele ndo se reconhece e ele é muito
machista e ai ele diz pra mim assim, dizia né: como é que tu quer arrumar namorado se
tu vive com teu cabelo assim, eu namorava uma menina como tu por mais que tu fosse
tida é como ele fala; tu tem um corpo bonito passa, mas olha pra cabega... Era sempre
assim, entdo pra mim é muito, muito dificil conviver com essas duas pessoas que eu amo
tanto, mas que me machucam de todas as formas e parece que eles ndo se ddo conta
disso, ndo se ddo conta. Eu to conhecendo uma pessoa que é preta, e a primeira vez que
vou ter a oportunidade de ter um relacionamento afrocentrado e eles querem a todo custo
tirar isso de mim; por que tu ndo ficou como sargento que te pediu em namoro tu vai

sujar mais ainda a familia, porque o sargento é branco ndo pela patente, [...].
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Teresa de Benguela completa, isso € uma coisa, meu cabelo, pra mim sempre foi
um, na verdade na minha infancia nunca foi um problema pra mim, mas pra minha mde
sempre foi entdo o meu cabelo é um cacheado maior que o teu [meu], o cacho dele é
grande [2c/3a] e eu acho que na minha infdncia, na 8° série eu fiz um relaxamento na
época e que é uma destexturizacdo do cabelo pra ele ficar mais solto, mais liso e eu ndo
gostei, ndo gostei de jeito nenhum quis tirar. Eu vi meu cabelo liso e lavei na hora, eu
ndo gostei, ndo consegui deixar, achei feio mas, a minha familia ja alisava o cabelo, a
minha irmd jd alisava o cabelo, a minha irmd mais nova jd tinha comegado a alisar entdo
era o meu caminho mas eu ndo queria fazer, quando eu entrei na universidade em 2013,
de novo a insisténcia ah mas todo mundo vai alisar tu tem que fazer também, é so, é uma
coisa, ndo é pra deixar liso vai so ficar daquele jeito, ai td eu fiz, ai depois eu fiz de novo,
fiz de novo até que chegou uma hora que meu cabelo tava uma tala, tava totalmente liso
e eu ndo gosto disso, td feio, eu ndo gosto assim porque ndo combina como meu rosto,
meus tragos sdo grossos e meu cabelo liso ndo td funcionando e ai é eu cortei meu cabelo
deixei ele por aqui assim [altura do ombro] e tentei tirar o alisamento so que toda vez
que crescia a raiz eu ndo conseguia e ai eu alisava de novo ai fui cortando, fui cortando
e deixei ele super curto, mais curto do que td agora [acima da nuca] e tentei deixar ele
crescer e ai fui deixando meu cabelo crescer e acho que 8 a 10 meses deixando meu
cabelo crescer, ele tava por aqui ja [ombro] e ja com cacho grande, ele tava natural jda
e eu tava gostando do meu cabelo, na ocupagdo ele jd tava grande e isso com o apoio do
meu companheiro né porque ld em casa todo mundo tava dizendo ou tu alisa ou tu corta,
porque ndo tda bom assim, mas ele tava dizendo “ndo, faz ta bonito, deixa, ndao sei o qué”
e acabou que eu me acostumei com meu cabelo curto e cortei de novo, porque tava muito
calor, a nuca tava pingando mas foi quando comecei a gostar do meu cabelo e isso jd do
ano passado pra cd. Entdo é um processo assim — Maya: de resgate de identidade.
Teresa: exato e eu comecei a estudar relacoes raciais na universidade no momento que
eu entrei em 2013 e era um conflito muito grande pra mim sabe, porque as pessoas
perguntavam ele é mais liso né, ele é bonito, ele é diferente e eu dizia é, mas ndo era ele
tava com alisamento, ele tava com chapinha, ndo era daquele jeito e as pessoas me
diziam ele é assim e eu concordava sim ele é assim porque é como eu queria que fosse
mas ndo era e ai do ano passado pra cd eu consegui ndo fazer mais, me livrar disso, mas
também ds duras penas porque tinha dias que olhava e dizia o que que eu to fazendo

comigo, td horrivel sabe, e vdrias vezes eu dizia ah ndo vou sair, nenhuma roupa fica
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boa, eu ndo fico boa com nada e o problema ndo era isso eu tava mal como meu cabelo
e ai foi muito dificil pra mim eu comegar a gostar dele.

No meu caso nunca alisei o cabelo, ndo gostava do aspecto ficava muito feio sabe,
a aparéncia assim de vassoura sabe, eu tinha uma boneca sabe que eu achava que ficava
igualzinho como a mulher alisava o cabelo, ficava uma coisa muito ridicula e ai eu nunca
alisei o cabelo, mas ndo significava que eu aceitava o meu cabelo né, eu via o cabelo das
minhas colegas, eu também eu tive um certo privilégio de também transitar por alguns
espacos, né devido meu pai ser militar entdo estudava em escola militar né entdo, e eu
convivia com pessoas mais claras, as vezes bem mais claras do que eu e ai eu via o cabelo
delas tudo lisinho, bonitinho e ai eu dizia égua eu quero, mas ndo quero passar por esse
processo até porque a mamde ndo deixava, ela nunca deixou eu fazer nada no meu
cabelo, absolutamente nada, nem pintar, nem cortar praticamente até sei ld... na verdade
eu comecei a fazer quando eu comecei a trabalhar, antes disso ela ndo admitia e eu
sempre fui louca pra pintar e eu, era sempre aquele coisa que escorria creme assim se
misturava com suor a cara de pupunha sabe, tipo quilos de creme no cabelo e pra ficar
o mdximo sentado, controlado né e foi da relag¢do que eu estabeleci dentro do movimento
negro, da Rede de Mulheres Negras né, foi que eu comecei a ver outras mulheres ainda
que com algumas dificuldades de aceitagcdo de auto imagem, mas ao mesmo tempo ver o
processo de outras meninas aceitando o seu cabelo foi que eu comecei a ver que aquilo
também era possivel pra mim né, ndo vou dizer que hoje em dia td super né, ndo tem dias
que eu olho assim, égua num td legal, mas tem dias que eu olho e digo, ndo, td bom, td
bonito, tem dias que eu digo, ndo, ndo precisa de creme hoje ndo, mas é sempre um dia
que td bom, outro dia que td mais ou menos, mas eu consigo admitir que hoje em dia eu
consigo me imaginar com uma trang¢a nago, turbante ainda é um problema pra mim
porque tem toda ainda uma questdo religiosa que envolve que é bem mais pesada ld em
casa [a primeira vez que eu usei me deu febre], mas assim, essa questdo do cabelo eu
escuto em casa também quando eu saio a mamde fala, sim tu ndo vai pentear esse teu
cabelo? Tu ndo vai prender esse teu cabelo ndo? Sim, tu jd penteaste esse teu cabelo?
Tem nada pra botar ai ndo? Ai tu sabes tem que ter muita confian¢a nessa afirmagdo
positiva de uma negritude dizer: ndo, meu cabelo é bonito, eu sou bonita desse jeito sabe

e é dificil. [...].

Maya Angelou, que estava com trangas nag6 no dia da roda de conversa: isso aqui

pra mim ndo sei se vocés vdo entender o que vou falar, é algo meio doido assim, tipo é
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como se eu tivesse atingindo também a pessoa que ndo gosta sabe, tipo eu ndo quero que
tu use, pois eu vou usar so porque tu ndo gosta e porque também tu gosta, é como seu eu
estivesse querendo afrontar que as pessoas me olham na rua, primeiro olham pro meu
corpo al diz UAU! Ai olha pro meu cabelo e diz “hmm” [ careta de reprovagado] sabe, e
quanto mais a pessoas faz “hmm’” mas eu ndo quero mais largar a tranga e isso pra mim
também td servindo de protecdo sabe porque eu tenho um historico de estupros de
pessoas da minha familia também desde os meus 4 anos até os meus 21, 22 anos ndo que
eu vim sendo sempre estuprada mas, é momentos assim, fases da minha vida, infantil,
adolescéncia e a juventude e agora adulta, entdo pra mim é uma protecdo eu acho que
quanto mais camuflada eu tiver sei ld, [...] eu sei que o racismo eu sempre vou sofrer,
mas sei ld mas menos dentro do padrdo da globeleza eu vou ser menos vitima de violéncia

sexual, sabe?

Para Ruth de Sousa, a gente aprende na verdade... quando eu era mais nova eu
tentei pertencer, eu alisei o meu cabelo, eu tinha o cabelo liso, tive muitas amigas
brancas, mas eu ndo era aceita como branca eu sempre fui a preta entendeu. Quando
meu cabelo tava crescendo a raiz eu escondia por que? Porque eu sofria racismo, mas
eu sofro muito mais racismo agora que eu sei que eu sou preta que eu assumo minha raiz
do meu cabelo entdo assim a gente sempre tem que ter a questdo, eu bato sempre nessa
tecla da gente falar dos privilégios entendeu tem pessoas que é preta mas que tem a pele
mais clara do que eu que temais privilégios do que eu entendeu? Eu tenho mais privilégio
que uma pessoa preta de nariz chato, muitas das vezes as pessoas chegam comigo e dizem
“ah mas tu nem é tao preta assim, teu nariz é fino, teu rosto é fino” entendeu, eu sou
vaidosa gosto de me arrumar, sou mais aceita entdo tudo isso a gente sempre tem que
prestar atenc¢do [...] Tem sempre que se perguntar: eu sofro racismo? Eu jd sofri

racismo? Acho que é muito isso.

Independentemente da maneira como escolhemos individualmente usar
o cabelo, é evidente que o grau em que sofremos a opressdo € a
exploracdo racistas e sexista afeta o grau em que nos sentimos capazes
tanto de auto amor quanto de afirmar uma presenca autdnoma que seja
aceitavel e agradavel para nés mesmas. As preferéncias individuais
(estejam ou ndo enraizadas na autonegagdo) ndo podem escamotear a
realidade em que nossa opressao e impacto da colonizagao racista (bell
hooks, p. 2005, s/p).
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Ou seja, mais do que um processo tranquilo de afirmar-se politicamente enquanto
negro, o “tornar-se negra” ¢ dolorido e instavel, pois é preciso bater o pé todo dia para
afirmar nosso orgulho em ser negras, orgulho em ser negras amazdnidas que mais do que
ares de arrogancia, esconde a tentativa de superar subjetividades distorcidas, autoimagens
dilaceradas, autoestimas destruidas pelo sistema racista-sexista que nos quer mortas, pois
ndo morremos s6 quando um carro arrasta nosso corpo pelas ruas, mas também a cada
olhar racista que nos leva ao chdo em segundos em que € preciso muita for¢ca e amor
interno para se reconstruir e continuar na luta antirracista rejeitando as solucdes de
compromisso, as negociagdes de modos de ser que nos quer morena e nos afasta de nossa

negritude.

Deste modo “mais do que compartilhar experiéncias baseadas na escravidao,
racismo e colonialismo, essas mulheres partilham processos de resisténcia” (RIBEIRO,
2017, p. 26). Pois, como foi mostrado anteriormente, o processo de se afirmar
politicamente enquanto sujeitas negras € forjado na tentativa de se subverter as
construcdes que pairam no imagindrio social sobre nossa negritude, retomando o contato

com nosso corpo a partir de nossas proprias narrativas.
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8. VIAS CONCLUSIVAS DE CAMINHOS EM CONSTRUCAO

Diante do exposto, fica a percepcdo de que mulheres negras amazoOnidas
constroem suas negritudes nas mesmas teias das relacdes de poder em que o racismo foi
construido e se atualiza ao longo do tempo, nas quais as experiéncias ndo estao a parte da
dimensao histérica e das contingéncias em que ergueu a morenidade como identidade
negra negativa, tampouco estd dissociado do esquema de construcdes de negritudes de

outras partes do Brasil.

Nascemos morenas (pardas, mulatas), entretanto, existem diversas fissuras que
podem fazer irromper a visao do corpo negro real a0 mesmo tempo em que continuamos
localizadas/identificadas pelo jogo ndo dizivel do racismo no lugar do “outro” e, quando
houverem possibilidades, sejam elas pessoas, movimentos, territorialidades negras
poderemos assumir e ter orgulho de nossa negritude que sempre serd singular, coletiva e

ancestral.

Stuart Hall denominou a identidade do “sujeito p6s-moderno”, em oposi¢cdo ao
sujeito do iluminismo e sujeito sociolégico, como instavel, provisoria e “definida
historicamente, e ndo biologicamente” (HALL, 2005, p. 13). Sdo antes de lugares fixos,
posicdes as quais somos convidadas a ocupar em virtude das condicdes de tempo, espaco
e “nao sao unificadas ao redor de um ‘eu’ coerente” (Ibdem, p. 13). Destaca-se que
enquanto identidades diaspodricas, invariavelmente marcadas pelas misturas, ndo existe
uma esséncia que capture e determine o que € ser negra pois, conforme apontou Stuart

Hall: “Na situagdo da diaspora, as identidades se tornam multiplas” (HALL, 2003, p. 27).

Assim, diante o desejo de um retorno a um estado de pureza cultural negra deve-
se pensar que nossas historias sdo marcadas “pelas rupturas mais aterradoras, violentas e
abruptas” (Ibdem, p. 30), logo, sem possibilidade de estabelecer uma linha continua entre
o0 que um dia fomos ou de onde viemos, mas sim, lancar mao “[do] que elas sdo —
adaptagdes conformadas aos espagos mistos, contraditérios e hibridos da cultura popular”

(Ibdem, p. 343).

Contudo, ndo significa deixar de marcar a diferenca ou de reivindicar uma posi¢ao
identitaria, o que tornaria invidvel a luta por politicas sociais, mas trata-se, antes, de ndo
adotar as diferencas em um cardter igualmente essencializante (fixas), mas enquanto

construgdes oriundas das contingéncias inerentes as relacdes de poder. Justamente pelo
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enfoque ser o cardter construido das diferencas e ndo adotado como uma caracteristica a
priore e dicotdmica do tipo eles versus nds ou norte versus sul, branco versus negro, que
devemos enfatizar a profusdo de possibilidades que visem a uma diversidade e ndo a uma

nova homogeneidade e universalizacdo de negritude, no singular (HALL, 2003).

Abre-se entdo para a possibilidade de pensar-se a questao racial, no Brasil, no seu
movimento dindmico das relagdes indo além da polarizagdo negro “ou” branco, mas dotar
de potencial criativo a partir de uma “légica de acoplamento, em lugar de logica da
oposicao binaria” (HALL, 2003, p. 345), cedendo espago para negro “e¢” branco existirem
em uma misceldnea continua de cores, onde marcar as extremidades significa quebrar o
pacto de siléncio sob o qual o racismo brasileiro ergueu-se, visando, assim, deslocar o
projeto de Estado que vem construindo essa dindmica as custas da complexidade que a
mesticagem (mistura) encarrega-se de assimilar ao mesmo tempo em que exclui, que tem
por consequéncia o aniquilamento do polo negro/negritude em favor de um
branqueamento compulsério. E uma tética de acdo para atuar discursivamente no mesmo

campo em que ocorre a manutenc¢do do “racismo a brasileira”.

O perigo e receio dos movimentos negros para com a ndo fixidez da categoria
“negro”, talvez sejam os usos que a branquidade faz dela, a exemplo, das politicas
afirmativas como as cotas voltadas para os negros, em que somos surpreendidos pela
autodeclarac@o negra por parte de algumas pessoas brancas. No entanto, € justamente por
se valerem da “impureza racial” existente no pais e negarem (via pacto de siléncio) a
polarizacdo discursiva negro versus branco, que tais atos reacendem o debate de uma
erronea ilegitimidade das politicas afirmativas, posto que nos chega na atualidade apenas
a naturalizacdo do processo de mesticagem ocultando a sua dindmica que respalda o
racismo pela mistura, ao invés de uma segregacdo. Sendo a auséncia dos negros em
espacos como universidades, tida como normal e/ou atribuivel a uma auséncia de
capacidade cognitiva e, quando nossa presenca existe, estd € associada a uma questdo de
meérito e ascensao individual, escondendo-se mais uma vez as barreiras coletivas da divida

historica.

Embora eu ndo tenha respostas acerca de como evitar a, digamos, mi-fé¢ da
branquidade, acredito que o caminho para combaté-la seja no terreno préprio da
miscigenacdo ao considerd-la como integrada a dindmica racial dos extremos negro e
branco, fazendo-se necessario denunciar os mecanismos do racismo no Brasil, que

localizam os corpos negros na matriz de dominacao e sustentam as imagens de controle
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que proporcionam meios para o preconceito e discrimina¢do. Como afirmou Teresa de
Benguela a construcdo se dd também no momento da violéncia, pra ser negro tem que
sofrer racismo? Eu ndo sei se para ser negro tem que sofrer racismo, mas eu sei que
nenhuma pessoa negra nunca passou por racismo. Assim, a experiéncia do racismo e as
formas de resisténcia a ele sdo alternativas discursivas para apoiar-se em bases
fenotipicas, haja vista que o racismo aqui € de marca, mas levar o debate das
desigualdades sécio raciais para a arena em que foi constituida e onde segue sendo

atualizada que € o da construcdo social e seus interesses em jogo.

Chandra Mohanty apontou (1991), acerca do que ela denominou sobre
feminismos “ocidentais”, que mesmo dentre eles ndo existe homogeneidade e nem &
tinico, mas ao usa-los como exemplo se refere a um discurso colonizador que constréi um
“outro” a partir das suas experiéncias e visdes de mundo, um Outro enquanto extensdo de
si perdendo a dimensdo da diversidade ao mesmo tempo em que naturaliza um sujeito
aparentemente estdvel, uma mulher universal em detrimento das multiplas mulheres do
“terceiro mundo”, com toda contradicdo que este termo carrega e por isso mesmo, esta

entre aspas.

A dindmica do que denominei enquanto mulheres negras amazoOnidas
desestabiliza essa tentativa de uniformizar mulheres e negritude, assim como, 0s
feminismos do “terceiro mundo”, em consonancia com o que Mohanty (1991) também
problematiza, posto que os atravessamentos pelos quais mulheres negras na Amazonia
sdo atingidas sdo variados e contingentes territorial e historicamente, tanto pelas herangas
culturais de nossos antepassados quanto pelo que Stuart Hall (2003) denomina de
“hibridismo”, que ocorreu entre as comunidades indigenas, na¢des africanas e influéncias

brancas que vém sendo atualizadas e modificadas constantemente ao longo do tempo.

Do mesmo modo, quando se fala de negritudes tende-se a codificar as diferengas
a partir de marcadores e construgdes ontoldgicas, sendo que esse € na verdade um terreno
de “contestagdo estratégica. Mas [que] nunca pode ser simplificada ou explicada nos
termos das simples oposi¢des bindrias habitualmente usadas para mapea-la: alto ou baixo,
resisténcia versus cooptacdo [...]” (HALL, 2003, p. 341). Assim, ao se trazer a
particularidade da regido Amazdnica ndo se pretende cair em um discurso igualmente
colonizador em apontar e colocar-nos no lugar desse “outro” imaginado pelo restante do

Brasil, muito menos apontar os movimentos negros e feministas negros para alguma
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cooptacdo para com o sistema racista-sexista, mas sim mostrar que o terreno identitario

estd dentro das relacdes de poder e que precisamos estar alertas para

O que aqui analiso [que] colonizam discursivamente a heterogeneidade
material e histérica das vidas das mulheres do Terceiro Mundo,
produzindo/ re-presentando com isso um construto singular, “a mulher
do Terceiro Mundo”, uma imagem que parece construida
arbitrariamente, no entanto estd investida com toda a autoridade do
discurso humanista do Ocidente (MOHANTY, 1991, p. 03).

Assim, ao trazer a intersecg¢ao territorial de mulheres negras nao pretendi construir
uma estabilidade identitaria, posto que nao posso falar por todas as mulheres negras
amazoOnidas, nem Paraenses, tampouco da Regiao Metropolitana de Belém ainda que essa
seja uma posi¢do que a autoridade cientifica convida-nos a fazer, friso que abordei sobre
os discursos de algumas mulheres negras que circulam por espagos do meu convivio seja
ele académico e/ou do movimento/feminista negro, na sua maioria ndo periféricas e

urbanas. E, enquanto mulheres negras,

Com identidades politicas distintas sdo, em sua maioria, quilombolas,
trabalhadoras rurais (do campo, da roga, mulheres sem-terra,
quebradeiras de coco babacu), pescadoras artesanais (catadoras de
caranguejo, por exemplo), artesds, povos da floresta (seringueiras,
castanheiras, indigenas), extrativistas (castanheiras, quebradeiras de
coco babagu, seringueiras, peconheiras), pescadoras artesanais,
parteiras, ribeirinhas e urbanas que se conjugam, em algumas situacdes,
na luta antirracista, na luta ambiental, para a producio artesanal na luta
contra a violéncia de género e no combate a lesbofobia. Os grupos
mencionados nem de longe abarcam o universo da diversidade
amazonica [...] (CONRADO; REBELO, 2012, p. 221).

Contudo, apontar que enquanto mulheres negras residentes/nascidas na Amazonia
temos outras configuracOes histdricas, demograficas que ao ndo reconhecer-se a
instabilidade da sujeita politica mulher negra as quais, tratando-se de Brasil, grande parte
das produgdes e teorizacdes tem sua concentragdo no eixo sul-sudeste-nordeste, acabam
por colonizar as multiplas experiéncias de mulheres negras amazonidas, que sdo tratadas
ou como extensdo das subjetividades de um “ser negra brasileira” ou negadas quando

ergue-se o mito do indigena e a morenidade enquanto identidade da Amazodnia.

Justamente por nossas armas discursivas e de combate serem forjadas no mesmo
campo das negociacdes de poder, com suas flexibilidades e possibilidades de ascensdes

individuais, segundo a critica de Mohanty, pode ser “aplicavel a qualquer discurso que
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utiliza a seus proprios autores/as como o referente implicito, isto €, como o parametro a
partir do qual se codifica e se representa aos Outros culturais, pois nesse processo se

encontra o exercicio discursivo do poder” (MOHANTY, 1991, p. 05).

Assim, falar sobre uma reivindica¢do de ser negra, ser negra na Amazonia, ser
negra “terceiro mundista”, devemos perpassar pela denincia a tentativa de
homogeneizag¢do da identidade nacional/universal definida a partir do Ocidente, mas
também de colocar que sdo “identidades mais posicionais, mais politicas, mais plurais e

diversas; menos fixas, unificadas ou trans-histéricas” (HALL, 2005, p. 87).

Sendo assim, ndo existindo uma unificacdo identitdria haja vista a multiplicidade
de possibilidades em que as negritudes podem se manifestar, o que garantiria alguma
unidade de acdo, seja via processo de identificacdo das experi€ncias compartilhadas, que
reivindica um existir € uma afirmac¢do positiva de negritudes ou na luta por politicas

publicas para um grupo plural?

O que elas representam através da apreensao da identidade black, nao é
que elas sejam cultural, étnica, linguistica ou mesmo fisicamente, a
mesma coisa, mas que elas sdo vistas e tratadas como “a mesma coisa”
(isto é. ndo-brancas, como o “outro”) pela cultura dominante. [...]
Entretanto, apesar do fato de que esforcos sdo feitos para dar a essa
identidade black um contetddo unico ou unificado, ela continua a existir
como uma identidade ao longo de uma larga gama de outras diferencas.
[...] O black é, assim, um exemplo ndo apenas do cariter politico e
conjuntural (sua formacdo em e para tempos e lugares especificos) mas
também do modo como a identidade e a diferenca estdo
inextrincavelmente articuladas ou entrelacadas em identidades
diferentes, uma nunca anulando completamente a outra (HALL, 2005,
p- 86-87, grifo meu).

Deste modo, vemos que nessa profusdo de possibilidades de estar negras/negros
somos constantemente definidos pelo olhar do exético, isto € pelo olhar de quem se coloca
como norma a partir do qual define um “outro” e € isso que queremos afirmar quando
apontamos que no Brasil, o racismo constituiu-se mediante um pacto de siléncio, mas que
se vocé quiser saber quem existe enquanto negro basta “perguntar” as instituicdes e
agentes que visam manter as hierarquias e desigualdades sociais, ainda que de forma nao
nominal; que eles dirdo “aquele é um negro”, porém, implicitamente, mediante a
seletividade penal, os alvos privilegiados da violéncia policial, os que estdo em maior
quantidade fora das universidades, fora dos empregos formais, abaixo da linha da

pobreza, exemplos que t€m em comum um corpo construido enquanto negro.
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Nesse sentido, ao atribuir a experiéncia do racismo (via preconceitos e
discriminacdes) como fissuras que podem fazer surgir uma consciéncia racial plena é
porque nossos corpos sdo marcados pela construgdo estereotipada de um “outro”, que em
certas condicdes, as quais na presente pesquisa foram apontadas a agdo dos
movimentos/feminismos negros, isto €, entrar em contato com outras narrativas, outros
sentidos podem surgir dessa dindmica subjetiva das relagdes raciais em que as vivéncias,
“raizes”, e mesmo a experiéncia do racismo podem ser ressignificadas permitindo um
bem viver, valorizacdo da autoimagem da pessoa negra, resgate da autoestima e unidades
de acdo que exijam reparacdes histéricas do ciclo cumulativo das desvantagens, como 1é-

se em Hasenbalg e Silva (1992).

Essa unidade de acdo politica em torno de um corpo negro, que pode assumir
outras conotagdes em um processo identificatorio de negritudes, € possivel mediante as
experiéncias compartilhadas, herancas culturais e negociacdes que fazemos para existir
em um mundo branco. Por outro lado, a marca racial por si s6 ndo garante e nem define
a diversidade do que podemos ser, por isso mesmo faz-se importante apontar que as
multiplas identidades que se deslocam, como Stuart Hall coloca, interseccionam-se
delegando lugares especificos para mulheres negras amazonidas, por exemplo, na matriz

de dominacdo.
Assim,

As mulheres negras ndo existem. Ou, falando de outra forma: as
mulheres negras, como sujeitos identitdrios e politicos, sao resultado de
uma articulacio de heterogeneidades, resultante de demandas
histéricas, politicas, culturais, de enfrentamento das condi¢des adversas
pela dominacdo ocidental eurocéntrica ao longo dos séculos de
escraviddo colonial e da modernidade racializada e racista em que
vivemos (WERNECK, 2010, p. 10).

A mesticagem no Brasil ¢ real e foi sobremaneira fruto “da violéncia sexual
durante o periodo da escravatura, apesar de ndo serem incomuns coabitacdo e o
matrimonio entre brancos e nao-brancas” (TELLES, 2003, p. 42-43). O que se
problematiza, no sentido de desnaturalizar o que parece um fendmeno em si, é a
complexidade de sua construcdo e os interesses a que se destinou, apontando o racismo
para além de préticas individuais, sendo uma ferramenta ideolégica imperialista que tem
sobrevivido mesmo com as mudangas econdmicas e politicas. Apaziguando animos e

servindo como discurso fundador de uma democracia racial, camuflou que o pano de
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fundo desse suposto equilibrio era o projeto de Estado ainda em voga de eliminagao das

racas indesejdveis, negras e indigenas, no Brasil.

Para quem n@o conhece o processo de cozimento da manicoba, um prato tipico da
Amazonia: ele precisa ser fervido por sete dias para poder ser degustado, pois antes disso
tem grandes chances de morte por intoxica¢ao alimentar. Digo isso para exemplificar que
a diferenca entre o veneno e o alimento ¢ a “dose”, no caso, o tempo de cozimento. Assim,
o problema ndo € a mesticagem por si s6, mas como ela se deu e os fins a que serve, posto
que foi/é um processo de aniquilamento simbdlico e fisico de nagdes, culturas e
cosmovisdes, logo, ao confrontar-se o discurso da morenidade ndo se pretende negar sua
existéncia ou mesmo a do gradiente de cores, mas denunciar que a dose dessa mistura
pendeu para o branqueamento compulsério (para o veneno) da nacdo, que tem

consequéncias materiais econdmicas, politicas, subjetivas e ideoldgicas.

A defesa da bi-racialidade “branco versus negro” defendida pelos movimentos
negros no Brasil, por vezes apontados como tentativa de adequar a realidade brasileira ao
modelo estadunidense, segue nos rastros dessa dimensdo histérica que criou sobre a
Amazonia o mito do indigena, que criou para o Brasil o mito da democracia racial e
embacou discursivamente as extremidades desse gradiente de cores, sem, no entanto,
abrir mao do racismo anti-negro que se constituiu no imagindrio social como mecanismo
de controle e dominagdo de uma supremacia racial branca, que hierarquiza e mantém

desigualdades e racializando os grupos a todo momento.

Mais do que descrever, ainda que seja importante para entender a engrenagem e
forca organizadora das classificacdes por cor no Brasil, € preciso localizar dentro das
interseccoes e relacdes de poder os mecanismos que vém atualizando a manutencdo das
relagdes assimétricas e genocidas sobre a popula¢do negra, em uma dinidmica continua
com o0s extremos negro e branco. Uma vez que foi em torno do que se forjou enquanto
raca bioldgica que se assentaram as bases da ideologia do racismo como modus operandis
da colonizagao do “Novo Mundo” que se mantem na modernidade a colonialidade do
poder e a raca como um dos principais atores de classificacdo social entre os paises
outrora colonizados, € legitimo falar que, a exemplo do Brasil, o racismo é um marcador
que se destaca posto que modula as posi¢des intragéneros e s6 quando mulheres ndo-
negras assumirem o compromisso para com a luta antirracista é que poderemos falar em
sororidade e feminismos inclusivos. “Nesse sentido, racismo também superlativa os

géneros por meio de privilégios que advém da exploracdo e exclusdo dos géneros
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subalternos. Institui para os géneros hegemodnicos padrdes que seria inalcangdvel numa

competicao igualitaria” (CARNEIRO, 2003, p. 119).

Desta maneira, ao recusar a essencializacdo da raga e de outras categorias como
género, sexualidade, classe, torna-se possivel recolocd-las em suas dimensdes histdricas
e possibilitar que as intervengdes politicas sejam mais proficuas ao trazer a tona as
diferentes articulacdes dos sistemas de opressdo, ressaltando que precisamos escapar do
escorregadio terreno das andlises mono categoriais, que nos fazem perder de vista que

raca, por si s, ndo esgota as possiblidades do que podemos ser.

Em vias de conclusdo, compreender o papel que a morenidade amazdnida
assumiu, indo além de uma mera atribuicdo de cor, alcancando mesmo qualidades
estéticas, intersecionais e potencial identitario, torna-se imperativo, uma vez que ¢ uma
das pedras no caminho para afirmar a Amazonia como também sendo negra, rompendo o

mito indigena que paira no imagindrio social da democracia racial.

A posicdo outsider within proporciona outros angulos de visdo e novas bases
argumentativas que situam o debate em um corpo, um espaco, um tempo dentro das
relagdes interpessoais, com o mundo e com nds mesmos. Foi a partir do contato com
outras mulheres negras e com o feminismo negro que pude ir além da evidéncia
fenotipica, sobre a qual apoia-se o racismo, € construir outras narrativas sobre a negritude,
afirmando politicamente nossa existéncia e reivindicando outros lugares, incluindo na
propria historia, para fragmentar as nocdes essencialistas de negritude que negam nossa
base experiencial. Infelizmente, essa dimensdo que, conforme apontado ao longo do
texto, ainda € desconhecida por muitas negras e negros posto que nao € dos interesses

governamentais que se forjem sujeitos politicos conscientes racialmente.

As Psicologias cabe o lugar de reconhecer a existéncia do racismo seja
discursivamente e nos seus efeitos concretos nas vidas das pessoas negras, e, por
consequéncia, deixar de negar os sofrimentos psiquicos decorrentes do racismo em suas
diferentes articulagdes com outros marcadores. Conhecer as histérias e discursos ndo
hegemonicos, ou seja, qualificar e enegrecer nossas escutas em consonancia com a vida
concreta e as dindmicas em que as diferengas sdo forjadas e as desigualdades tornadas
reais. Devemos rejeitar, portanto, naturalizagdes de um ser humano universal, (a)histdrico
e inexistente rompendo assim como pacto do siléncio racial sob o qual o racismo no Brasil

se apoia.
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Enquanto profissionais socialmente implicados e conscientes dos lugares de
autoridade de saber a que somos convocados a ocupar, nosso fazer e pensar critico é um
dever ético posto que nossas praticas t€ém implicagdes materiais e sdo tomadas como
verdade, assim dentro do nosso nicho podemos fazer nossa parte para o combate do

exterminio simbdlico e fisico da populacdo negra.

Ninguém € obrigado a tornar-se ativista nos moldes cldssicos, inclusive forjar
novas armas de combate as opressdes € mais do que necessdrio em tempos de cortes de
direitos sociais e arrochos econdmicos pelo qual o pais passa nesse momento, precisamos
atuar em vadrias frentes utilizando todo nosso potencial criativo para avangar. Eu nao
escolhi esse caminho, fui obrigada a segui-lo por uma questio de sobrevivéncia e, minha
passagem pela universidade, um espacgo ainda para poucas negras e negros, nao poderia
ser mais um ganho para o discurso hegemonico, ainda que seja uma contribui¢do pequena
para que revolucdes ocorram, contudo, espero ter plantado uma semente que germinard

em novos rumos de descolonizacio e transformacdes reais, pois viver € se posicionar.
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APENDICE A

CARTA-CONVITE

Manas, meu nome € Flavia Danielle da Silva Camara, estou concluindo o
mestrado em Psicologia Social no Programa de Pés-Graduagdo em Psicologia na
Universidade Federal do Pard. A minha dissertagao versa sobre o processo de se tornar
negra em uma cidade morena, no caso Belém-PA.

Desse modo, contando com a ajuda de vocés para construirmos outras narrativas
sobre a nossa negritude, quero te convidar para uma Roda de Conversa que serd registrado
o dudio, com data, hora e local a ser acordado entre as que aceitarem participar da
pesquisa. No dia da Roda e por se tratar de uma pesquisa com humanos, por questoes
éticas e legais, precisarei do consentimento escrito de vocés para o uso do relato oral e
escrito. Ao final da pesquisa, a ser entregue em marco/abril de 2017, havera devolutiva
sobre essa construcao coletiva.

Segue em anexo um Formuldrio para inclusdo/exclusdo dos critérios da pesquisa,
bem como o aceite de vocés em participar da pesquisa.
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APENDICE B

UNIVERSIDADE FEDERAL DO PARA
INSTITUTO DE FILOSOFIA E CIENCIAS HUMANAS
PROGRAMA DE POS-GRADUACAO EM PSICOLOGIA

FORMULARIO
Conforme categorias do IBGE, vocé se considera?

|:| Preta

[ ] Parda

[ ] Amarela
|:| Branca

Sobre raga/etnia, voc€ se considera?

H Negra
Branca

[] Indigena

[] sem resposta

Naturalidade (cidade, estado)

Vocé se considera residente em drea periférica? Se sim, de qual drea?

Grau de escolaridade

Idade

Vocé faz parte de alguma entidade, coletivo ou grupo do movimento negro e/ou
feminismo negro/feminismo? Se sim, qual? Ha quanto tempo?

Vocé tem algum outro contato com a cultura negra, seja por meio de religides, expressoes
artisticas entre outros? Se sim, qual?

Preferéncia por dia da semana para realizacdo da Roda de conversa

Grata pela sua colaboragao!
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APENDICE C

TERMO DE CONSENTIMENTO LIVRE E ESCLARECIDO

Voceé estd sendo convidada a participar, como voluntdria, do estudo/pesquisa com
a tematica “Tornar-se Negra em terras morenas”, conduzida por Flavia Danielle da Silva
Céamara, discente do mestrado no Programa de Pds-Graduagdo em Psicologia, na
Universidade Federal do Par4, sob orientacdo da Profa. Dra. Maria Lucia Chaves Lima.

Este estudo tem por objetivo analisar os discursos sobre o processo de se
reconhecer negra na regido da Grande Metrépole de Belém.

Vocé foi selecionada em virtude da sua autodeclaracdo ‘“Negra”, conforme
formuldrio previamente enviado. Sua participacdo ndo € obrigatéria. A qualquer
momento, vocé poderd desistir de participar e retirar seu consentimento. Sua recusa,
desisténcia ou retirada de consentimento ndo acarretard prejuizo.

Sua participacdo nesta pesquisa consistird em participar de uma ou mais Rodas de
conversa que terd o dudio gravado, bem como registro por escrito, com duracido de no
maximo 1 (uma) hora. Reiterando que ndo existe obrigatoriedade de participagdo em
todas as Rodas de Conversa, sendo sua presenca, voluntdria.

A pesquisadora responsdvel se comprometeu em tornar publicos nos meios
académicos e cientificos os resultados obtidos de forma consolidada sem qualquer
identificacao das participantes.

A presente pesquisa ndo acarretard prejuizos e nem beneficios com sua
participacao, indiretamente vocé contribuird para a compreensao do fendmeno estudado
e para a produgdo de conhecimento cientifico.

Caso vocé concorde em participar desta pesquisa, assine ao final deste
documento, que possui duas vias, sendo uma delas sua, e a outra, da pesquisadora
responsavel / coordenadora da pesquisa.

Contatos da pesquisadora responsdvel: Flavia Danielle da Silva Camara,
discente/pesquisadora, flaviadscamara@ gmail.com, 98946-9088, 3201-7782 (Secretaria
Programa de P6s-Graduacao em Psicologia).

Declaro que entendi os objetivos, riscos e beneficios de minha participacdo na
pesquisa, e que concordo em participar.

Belém, de de 2017.

Assinatura da participante:

Assinatura da pesquisadora:
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ANEXO A

| SEMINAERIC

PROGRAMACAC

Bh Ingcrigdo

B:30 Abertura: Video Lélia Gonzdlez
0%h Maorcha dos Mulheres Negras:

por que se organizar? [Thiane MNeves]
10:30 GO Juventude Megra [Bruna Raiol]

14h Oficinoa:
*Ogtente sua corgg
[Yonara Mendes, Luciana Miranda]

-Reflexdo sobre o que ¢ ser mulher negraa
partir do teatro
[AmEriko Boni]

16k Acesso e Permanencia dos Mulheres

Megras no Ensing superion
[Frofa Dra Zéhia Amador de Devs,
Profa Oro Ménica Protes Conrado
Roberta Tovares - Cuilombola, graduanda em
Histéria)

18h Culturel [Mana Josy MC, Chibé defortes,
Vozes de Fuld, Roberta Bronddo, Jennl Velozo,
Jeff Moroes Roda de Carimbed ]
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ANEXO B

DE BELEM
29 de Julho - 160

ESCADINHA ATE A PRACA DA REPUBLICA

: i B - P
i 1" R fivensicn ol
eevenra
. Dna itemacional da Mulhes rﬁ';i Lating Armencans & Carbenhig.

Tlustracdo: Isabela do Lago, Arte: Sinara Assunc¢do (Cedenpa), julho de 2016.
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ANEXO C

| MARCHA _

] 5

25.07 |

Escadinha até a
Praca da Republica

Ilustracdo: Néga Suh, Arte: Gabriela Monteiro, julho de 2017
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ANEXO D

|

NEGRAS AMAZONIDA

75 dias de ativismo
12 de maio a 25 de julhox

*Dia Internacional da Mulher Negra
Latina Americana e Caribenha

.\’::ﬁ/%ﬂ\\ﬂ// ,

AN

Arte: Anna Batista (Slam Dandaras do Norte), 2017.

q
ASEHERES NEGRAS AMAZ

OVIMENTO CONTRA O RAC[SMO E OUTHS *‘y //' &l

-

—

Tlustracdo: Néga Suh, Arte: Anna Batista, 2017
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ANEXO E

REDE DE MULHERES NEGRAS CONVIDA

SER NE

‘ } 08/04
27 10w ks 12

ESAMAZ

(& movacmuinase, 546)

Marics Madeher 7 ENTRADA GRATUITA

Arte e ilustracdo: Luana Beatrz (Rede de Mulheres Negras), 2017.

REDE D MULHERES NEGRAS CONVIDA

SR NE

20/05

10H As 131

Mepiaporas: [ - Casuro CutturaL
Monica Conrapo “ (FRUTUOSO GUIMARAES, W° 562,
ESCLINA COM A R, RIACHLELD

COMERCIO)

MariLy CampeLO



