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Resumo

Esse trabalho retoma a discussdao do conceito de “negritude”. Na primeira parte sera
apresentado um breve histérico da nocdo, destacando seu carater transatlantico e
diasporico, sua formulacdo hibrida e criativa realizada por uma intelectualidade
produzindo nos intersticios da dominagéo colonial. Aqui serdo resumidas as propostas de
Aimé Césaire e de Léopold Sédar Senghor, seus principais formuladores. Na sequéncia,
serdo debatidas as principais reacdes a negritude. Nesse ponto sera destacado o debate
com Jean-Paul Sartre, que “apoiou criticamente” o conceito/movimento, entendendo-0
como um ‘“racismo antirracista”, compreensivel e taticamente util em seu contexto.
Também serdo apresentados os ataques a no¢do que a consideravam essencialista,
culturalista, racista ou mistificadora. Para concluir, serd dicutida a relevancia do conceito
em seu contexto historico, e principalmente sua vigéncia (ou irrelevancia) para os debates

intelectuais contemporaneos na periferia global, particularmente para a teoria critica.
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Os que ndo inventaram nem a polvora nem a bussola

0S que nunca souberam domar o vapor nem a eletricidade
0s que ndo exploraram nem 0s mares nem o céu

mas conhecem nos seus menores recantos o pais do sofrimento
0s que sO provaram viagens de desenraizamentos

0s que se tornaram flexiveis nos ajoelhamentos

os que foram domesticados e cristianizados

os que foram inoculados de abastardamento

tantds de méos vazias

tantds inanes de chagas sonoras

tantas burlescos de trai¢do tabida

()

Mas que estranho orgulho de repente me ilumina?

Aimé Césaire, Cahier d’un retour au pays natal (2012, p. 61)

E o0 que é precisamente esta negritude, preocupagdo Unica destes
poetas, assunto unico deste livro? Cumpre responder primeiro que um
branco ndo poderia falar convenientemente a seu respeito, porquanto
ndo possui experiéncia interior dela e nos idiomas europeus faltam
palavras capazes de descrevé-la. Eu deveria, pois, deixar que o leitor a
encontrasse no curso destas paginas e fizesse dela a ideia que Ihe
parecesse melhor. Mas seria incompleta esta introduco se, ap6s
indicar que a busca do Graal negro expressava, em sua intengao
original e em seus métodos, a mais auténtica sintese das aspiracdes
revolucionérias e da preocupacao poética, eu ndo mostrasse que esta
nogdo complexa é, no cerne, Poesia pura.

Jean-Paul Sartre, Orphée Noir (1960, p. 130)

Introducéo

Esse trabalho retoma a discusséo do conceito de “negritude”. Trata-se de um longo
debate no pensamento africano, e mais que tudo na didspora negra onde efetivamente o
conceito se originou. Se essa corrente foi incontorndvel em meados do século XX para a
construcdo de identidades negras e projetos descolonizadores e emancipatérios, ela foi
perdendo espaco na medida em que sofria criticas crescentemente mais acerbas. Muitos
dos principais pensadores negros contemporaneos compuseram réquiens da negritude, a
serem executados com pompa e circunstancia em seus seguidos enterros. Entretanto, o
espectro da negritude segue rondando a Africa Subsaariana e a diaspora negra. Cabe
questionar entdo se, mais que um cadaver insepulto, esse conceito vilipendiado ndo seria
um significante ainda vigente, que ndo sé se recusa a morrer, mas que foi assumindo
diversos significados e poderia servir a luta antirracista, a projetos de unidade africana e
as incessantes trocas diasporicas.

O impacto da negritude na genealogia do pensamento politico africano e

diasporico ja seria razdo suficiente para discuti-lo. Mas nao proponho realizar aqui uma
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historia do conceito — 0 que exigiria um detalhado acompanhamento de sua génese,
metamorfoses e viagens pelo globo (incluindo o Brasil e as entdo coldnias portuguesas na
Africa) em quase um século de desenvolvimento. Meu objetivo é por meio da retomada
da discussdo sobre o conceito questionar sua vigéncia para os debates intelectuais
contemporaneos na periferia global, particularmente para a teoria critica. Ndo ha espaco
aqui para uma arqueologia da negritude em sua vasta elaboracédo literaria e tedrica, e
muito menos para o (talvez ainda mais extenso) histérico das criticas que sofreu. A
estratégia utilizada sera a de escolher algumas obras arquetipicas dos principais
momentos do desenvolvimento do debate que esse trabalho espera cobrir, para a partir
delas compreender o conceito e discutir seu eventual porvenir. As diversas obras aqui
analisadas nédo serdo discutidas por si mesmas e em todos 0s seus aspectos, mas apenas
no que forem Uteis as intengdes delimitadas nesse texto.

Na primeira parte sera realizado um breve historico do conceito, destacando seu
carater transatlantico e diaspérico, sua formulacdo hibrida e criativa realizada por uma
intelectualidade produzindo nos intersticios da dominagdo colonial. Aqui serdo
apresentados os usos da negritude por Aimé Césaire e Léopold Sédar Senghor, seus
principais formuladores, em alguns de seus textos mais relevantes. De Césaire, se fara
referéncia a Cahier d’'un retour au pays natal (1939-1956), Discours sur le colonialisme
(1950), Culture et colonisation (1956) e Discours sur la Négritude (1987). De Senghor,
a Ce que I’Homme noir apporte (1939), L'esprit de la civilisation ou les lois de la culture
négro-africaine (1956), Nation et voie africaine du socialisme (1961) e Ce que je crois:
Négritude, Francité et Civilisation de I'Universel (1988)2.

Na segunda parte do trabalho, comeco a apresentar as reagdes a negritude. Procuro

destacar que, mesmo quando hum primeiro momento o conceito recebeu reconhecimento

2 Cahier d’un retour au pays natal possui excelente edigdo brasileira bilingue como Diario de um retorno
ao pais natal (2012). Discours sur le colonialisme ganhou edi¢do portuguesa como Discurso sobre o
colonialismo em 1978, com preficio de Mério Pinto de Andrade e tradu¢do de Noémia de Sousa
(importantes escritores africanos de lingua portuguesa, denotando a proposito a influéncia da negritude na
origem dos movimentos de libertacdo das coldnias africanas portuguesas, um tema que desenvolverei em
outro trabalho). Culture et colonisation saiu em 2011 como “Cultura e colonizag¢@o” na coletdnea Malhas
gue os impérios tecem, organizada por Manuela Ribeiro Sanches. Discours sur la Négritude foi editado em
edicdo trilingue (portugués, inglés, francés) em 2010 como O discurso sobre a Negritude / Le discours sur
la Négritude / Discourse on Negritude. Ce que [’Homme noir apporte (1939) possui versdo em portugués
como “O contributo do homem negro” na referida coletdnea Malhas que os impeérios tecem. L'esprit de la
civilisation ou les lois de la culture négro-africaine foi editado em inglés ainda em 1956 em volume especial
da revista Présence Africaine que reuniu as intervencdes na | Conferéncia Internacional de Escritores e
Artistas Negros. Nation et voie africaine du socialisme saiu no Brasil em 1965 como Um caminho do
socialismo. Ce que je crois: négritude, francité et civilisation de I'universel ndao teve até o momento
traducdo para o portugués.



e apoio, isso se deu de forma dubia, parecendo indicar que a negritude seria
compreensivel, mesmo necessaria, mas fadada a superacdo. Demonstrarei isso a partir das
relacOes e referéncias problematicas de Jean-Paul Sartre, Frantz Fanon e Albert Memmi
com a negritude. Para isso, remeto ao Orphée Noir (1948) de Sartre; a Peau noire,
masques blanches (1952) e a Les damnes de la terre (1961) de Fanon; e a Portrait du
colonisé, précédé du portrait du colonisateur (1957) de Memmi?.

Na terceira parte, vou abordar ataques diretos e por vezes pretensamente
definitivos a nocao, acusando-a de essencialista, racista, mistificadora, na melhor das
hipdteses ja superada historicamente. Para isso, retomo referéncias a negritude nos
seguintes trabalhos: Négritude et négrologues (1972), de Stanislas Adotevi; Bonjour et
adieu a la Négritude (1980), de René Depestre; In my father’s house: Africa in the
philosophy of culture (1992), de Kwame Anthony Appiah; e Critique de la raison negre
(2013), de Achille Mbembe*.

Finalmente, na quarta parte vou defender a relevéancia do conceito em seu contexto
historico, e discutir sua eventual vigéncia (ou irrelevancia) para os debates intelectuais
contemporaneos na periferia global. VVou sugerir que a negritude poderia ter lugar no
mundo contemporaneo de duas maneiras, a depender do contexto: como resposta ao
racismo ainda vigente, que ndo pode ser respondido meramente com valores abstratos
universalistas ora em decadéncia; e também como formulagdo transnacional (alternativa

ou complementar) a nacionalismos, regionalismos e “tribalismos”.

Um conceito hibrido e diasp6rico

Para compreender a génese do conceito de negritude, é necessario destacar o perfil
de seus inventores e seu lugar de criacdo. Trata-se de uma invencao de atores socioldgica
e geograficamente deslocados, negros “assimilados” das coldnias francesas na Africa e

no Caribe que se perceberam negros ao se deslocarem para a Paris dos anos 1930. Ha,

3 As quatro obras foram editadas no Brasil. Orphée Noir saiu em 1960, como parte do livro Reflexdes sobre
0 racismo, que o reuniu com as Reflexdes sobre a questao judaica (Réflexions sur la question juive, de
1946). Peau noire, masques blanches foi editada em 2008 como Peles negras, mascaras brancas. Les
damnés de la terre saiu em 1968 como Os condenados da terra. Portrait du colonisé, précédé du portrait
du colonisateur foi publicado em 1967 como Retrato do colonizado precedido pelo retrato do colonizador,
tendo nova edicdo em 2007.

4 Négritude et négrologues ndo tem tradugdo para o portugués nem para o inglés, assim como Bonjour et
adieu a la Négritude. In my father’s house foi editado no Brasil em 1997 como Na casa de meu pai: a
Africa na filosofia da cultura; e Critique de la raison négre ganhou edicdo portuguesa em 2015 como
Critica da razao negra.



portanto, dois movimentos concomitantes para esses autores: seu descolamento da massa
dos colonizados na diregdo dessa classe intermediaria em gestacdo formada nos valores
franceses para atuar como mediadores entre colonizadores e colonizados; e seu
deslocamento para o centro metropolitano como condicdo para concluir sua formagéo
superior. O descolamento socioldgico os distinguia dos outros africanos e caribenhos,
tornando-os de certo modo franceses; mas o deslocamento geogréfico os tornava
irremediavelmente negros entre brancos, nunca inteiramente franceses.

A consciéncia de ser negro era ainda mais dramatica devido a este deslocamento
geografico, mais do que seria através dos esporadicos contatos com os colonos no pais
natal. Deparar-se com o0 racismo cotidiano era perceber a limitacdo do processo de
assimilacdo, que nunca chegaria a se completar em qualquer caso, por sua intrinseca
impossibilidade. A negritude pode ser entendida como o rompimento desse dilema, a
positivacdo da negatividade recebida mediante o racismo. Nao se trata de um “racismo
antirracista”, como na defini¢ao de Sartre que apresentarei — e contestarei — mais adiante.
Mas ndo se deve perder de vista que o rompimento desse dilema se d& por meio da
utilizacdo das ferramentas cedidas pelo colonizador — lingua francesa, literatura ocidental,
modernismo, surrealismo, formacao universitaria, antropologia, etnografia, sociologia,
existencialismo, cristianismo, etc. Nesse sentido os autores da negritude sdo ocidentais e
modernos. E também ndo se deve desconsiderar em nenhum momento que esses
intelectuais em esfor¢o de (re)africanizacdo estdo distantes ndo apenas geograficamente
de seus conterraneos, mas sociologicamente também, pois nunca deixardo de ser
intelectuais assimilados — o que langa luz sobre a prépria necessidade desse esforgo de
(re)africanizacdo. Trata-se, em suma, de uma criacao hibrida em qualquer sentido que se
queira discutir: de autores que estdo na fronteira, no limiar entre dois mundos®. Trata-se
de autores marcados pela “dupla consciéncia” de que falava W.E.B. Du Bois entre 0
universal e a diferenca.

Pelo que foi dito, insisto no carater hibrido e diasporico do conceito de negritude,
porque fruto do hibridismo de seus criadores e das sucessivas ondas de diaspora. Seus

antecedentes podem ser encontrados nas primeiras décadas do século XX em outras

% No caso dos intelectuais colonizados — considerados portanto de ragas inferiores enquanto justificativa
essencial do colonialismo moderno — esse carater fronteirico é ainda mais pronunciado, mas trata-se de
caracteristica do intelectual periférico de um modo geral: “os intelectuais do que denomino Terceiro
Mundo, com certa reserva, sdo 0 produto histérico de um encontro com o que, com reservas similares,
continuo a chamar de Ocidente. Como vimos, a maioria dos escritores africanos recebeu uma educacéo de
estilo ocidental; suas relagBes ambiguas com o mundo de seus antepassados e com o0 mundo dos paises
industrializados fazem parte de sua localizagdo/deslocamento cultural caracteristico” (Appiah, 2014, p. 86).
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iniciativas de valorizacdo da identidade negra, particularmente no movimento norte-
americano chamado Harlem Renaissance de Claude McKay, Alain Locke e Langston
Hughes, no indigenismo haitiano de Jean Price-Mars e no negrismo hispano-caribenho
de Nicolas Guillén. Na diaspora, portanto. O que veio a ser conhecido como negritude
surgiu ao longo dos anos 1930, a partir das obras de Aime Césaire (da Martinica), Léopold
Sédar Senghor (do Senegal) e Léon-Gontran Damas (da Guiana Francesa), reunidos desde
1934 em torno da revista L Etudiant Noir [O Estudante Negro]. O termo negritude se
imp0s por iniciativa e insisténcia de Césaire, e se notabilizou na primeira edicéo de sua
poesia Cahier d’un retour au pays natal, € 10go a seguir no texto Ce gue [’Homme noir
apporte de Senghor (ambos de 1939). Desde 1947, o movimento e seu legado vém sendo
divulgados através da revista Présence Africaine (e da editora homénima desde 1949).
Através da revista e da editora se organizaram os Congressos Internacionais de Escritores
e Artistas Negros em 1956 (Paris) e em 1959 (Roma), bem como o Festival Mundial de
Artes Negras em 1966 (Dakar), eventos centrais nos debates do periodo sobre identidade
e arte negra, Pan-africanismo e descolonizacdo. Seus trés expoentes foram deputados na
Assembleia francesa (Césaire por mais de meio século), e Senghor foi presidente do
Senegal de 1960 a 1980. Ndo caberia aqui um historico do movimento, menos ainda as
biografias de seus principais autores. Remeto entdo a obras que j& o fizeram (Vaillant,
1990; Khalfa, 2009; Munanga, 2012; Reis, 2014; Diagne, 2016), e me concentro apenas
na tentativa de destacar as caracteristicas que considero imprescindiveis para
compreender o conceito.

Trata-se entdo originalmente de um movimento de intelectuais negros
francofonos, que posteriormente ultrapassou essas fronteiras (como denota sua influéncia
desde os anos 1940 sobre a intelectualidade africana lus6fona e o movimento negro
brasileiro). Esse movimento veio a ser entendido por boa parte da literatura especializada
como artistico num primeiro momento e mais tarde politico. Aqui ndo farei essa distin¢ao
por considera-la nesse caso artificial, entendendo que sua razdo de ser pode ser
compreendida como politica (num sentido amplo da nogdo) desde seu primeiro ato
provocativo de assumir o epiteto négre (de conotacdo negativa no francés) como algo
positivo. E Senghor ja em 1939 procurou dar uma sustentacdo politico-filosofica ao
movimento em seu texto supracidado daquele ano. Pode-se entender também a razéo da
opcao por uma identidade racializada, etnicizada, e da necessidade de uma formulagéo
supranacional — na medida em que reagia a um contexto de racismo cujo alvo eram

minorias inferiorizadas por serem genericamente ‘negras” (ndo especificamente
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martinicanas, caribenhas ou da Africa Ocidental), oriundas de diversas origens da
didspora.

Por vezes a negritude tem sido vista também como um movimento paralelo ao
Pan-africanismo, sendo aquela uma expresséo francofona, enquanto este seria anglofono.
No entanto, vou entender aqui a negritude enquanto parte de algo mais amplo que seria 0
Pan-africanismo, podendo ser considerada uma de suas principais correntes em dado
momento. Reconheco desse modo que os autores da negritude ndo prescindiram em sua
gestacdo da geracdo anterior do Pan-africanismo, que Devés Valdes (2011) considera sua
segunda geracao — notadamente de seu principal formulador, W.E.B. Du Bois. E também
que eles efetivamente disputaram espacgo no interior do movimento pan-africanista de seu
tempo. Como observa Munanga (2012), ambos sdo expressdes da volta as origens

empreendida por intelectuais em rompimento com o processo de assimilagéo:

Mas isso nédo constitui em si um ato de luta contra a dominacdo estrangeira (colonialista
e racista) nem significa necessariamente um retorno as tradicdes. E a negagéo do dogma
da supremacia colonizadora em relacdo a cultura do povo dominado, com o qual sente
necessidade de identificacdo, a fim de resolver o conflito em que ambos se debatem
(ibid., p. 45).

Feitas essas especificacGes, me dedico agora a expor as formulacdes da negritude
através de obras de Césaire e de Senghor®. Na revista L Etudiant Noir, publicada entre
1934 e 1935, os intelectuais negros que chegavam a Paris para seguir com sua formacéo
comecaram a discutir e valorizar a identidade negra. Nesse contexto se deu a decisao de
Césaire de assumir a identidade de negre em lugar de noir, e cunhar o termo négritude.
Na primeira obra de relevo a tratar do tema, Cahier d’un retour au pays natal, Césaire
aceita “a determinacdo da minha biologia, ndo prisioneira de um angulo facial, de uma
forma de cabelo, de um nariz suficientemente achatado, de uma tez suficientemente
melénica, e a negritude, ndo mais indice cefalico, ou um plasma, ou um soma, medindo-
se agora ao compasso do sofrimento (...) aceito, aceito tudo isso” (2012, p. 79). A
(auto)aceitacao do poeta de sua identidade negra ao longo do poema é como o retorno de
Orfeu das profundezas nas quais foi reivindicar Euridice, como um reerguimento (que

mais tarde Sartre associard com toda a negritude, como se vera):

® Pode-se considerar Damas como um autor dedicado mais especificamemnte ao aspecto literario do
movimento. Desse modo a atencdo aqui se volta para Césaire e particularmente para Senghor. Damas
entendia a negritude como a “forca vital por tras de qualquer nova e verdadeira (libertadora) poesia”
(Diagne, 2016, s. p.).



E estamos de pé agora, meu pais e eu, os cabelos ao vento, minha mao pequena agora
no seu punho enorme e a forca ndo estd em noés, mas acima de nds, numa voz que
verruma a noite e a audiéncia como a penetrancia de uma vespa apocaliptica. E a voz
proclama que a Europa durante séculos nos cevou de mentiras e inchou de pestiléncias,
porque néo é verdade que a obra do homem esta acabada

que ndo temos nada a fazer no mundo

que parasitamos 0 mundo

que basta que marquemos 0 nosso passo pelo passo do mundo

ao contrario a obra do homem apenas comecou

e falta ao homem conquistar toda interdicdo imobilizada nos recantos do seu fervor

e nenhuma raga possui 0 monopolio da beleza, da inteligéncia, da forca

e ha lugar para todos no encontro marcado da conquista e sabemos agora que o sol gira
em torno da terra iluminando a parcela fixada por nossa Unica vontade e que toda estrela
cai do céu na terra pelo nosso comando sem limite (ibid., pp. 79-81).

A negritude recebeu quase imediatamente uma tentativa de definicdo mais
conceitual, através do texto de Senghor Ce que I’Homme noir apporte. “Césaire € Damas
puseram mais énfase na dimenséo de revolta poética enquanto Senghor insistiu mais em
articular a Negritude a um contetdo filosofico, como ‘a soma total dos valores da
civilizagdo do Mundo Negro’, o que significa que ela ¢ uma ontologia, uma estética, uma
epistemologia, ou uma politica” (Diagne, 2016, s. p.). Essa obra acabou se tornando o
alvo principal de criticas ao movimento — o que levou Senghor a passar o resto de sua
longa trajetoria como destacado intelectual e politico procurando reelaborar e refinar
aquela reflexdo inicial. Neste trabalho, Senghor basicamente defendeu a existéncia de
uma cultura negra (entendendo cultura enquanto “espirito da civiliza¢ao’’) que sobreviveu
na Africa e na didspora ao ocaso da “civilizagdo negra”, e procurou delimitar suas
caracteristicas. A cultura seria derivada “da raca, da tradicdo e do meio”. Se na diaspora
a mesticagem enfraqueceu o primeiro elemento € 0 meio mudou, o elemento da
escraviddo atuou como garantidor da manutencdo daquela unidade.

Quanto ao que definiria aquela cultura, Senghor apresentou o negro como sensual,
sensivel, emotivo, ritmico (o “ritmo encarnado”), natural. Estaria em oposicdo ao
utilitarismo, a praticidade, ao artificialismo, ao individualismo. Em suma, “a emogdo é
negra, como a razao helénica”’ (Senghor, 2011, p. 75). Essa afirmagdo abriria espaco a
criticas pesadas ao autor, as quais ele buscou responder nas décadas seguintes (como
veremos a seqguir). Por isso é necessario observar essa questdo com maior detalhe. No
mesmo texto, Senghor parece assinalar que ndo argumentava que a razdo fosse uma
caracteristica menos presente no negro por uma determinacéo fisica ou metafisica, mas

porque “a sociedade negra ndo Se preocupou muito em desenvolver a razdo; e € uma

" As traducdes sdo de responsabilidade do autor.



lacuna” (ibid., p. 85). De todo modo, o que o autor faz ¢ um elogio do negro, entre outros
motivos exatamente porque ndo é tdo racional, na medida em que o racionalismo seria
um dos males da modernidade, considerada desumanizada, artificial. Trata-se de uma
inversdo de caracteres considerados negativos, que aqui sdo lidos como positivos. Trata-
se sobretudo de uma critica romantica a modernidade, o que fica evidente no

encerramento do texto:

Receio que muitos que atualmente se reclamam dos Gregos traiam a Grécia. Trai¢do do
mundo moderno que mutilou o homem, dele fazendo um ‘“animal racional”, ao
sacraliza-lo como “Deus da razdo”. O servigo negro tera sido o de contribuir, com outros
povos, para refazer a unidade do Homem e do Mundo, para ligar a carne ao espirito, o
homem ao seu semelhante, a pedra a Deus. Dito de outra forma: o real ao sobrerreal —
através do Homem, ndo como centro, mas charneira, umbigo do Mundo (ibid., p. 92).

E interessante destacar qual seria para Senghor a visio do negro sobre religi&o e
sociedade (entendidas articuladamente, de forma holistica), pois trata-se de um tema
recorrente no pensamento periférico das esquerdas — argumento que vou retomar no final
do texto. Para 0 autor, 0 negro estaria em comunhdo com a natureza (a “Terra-Mae”), 0S
Vivos, 0s mortos, 0s génios, Deus e 0s que virdo. A base da sociedade seria a familia, que
se estenderia em circulos concéntricos, passando pelo cla, até chegar aos impérios ou
confederacdes. O fundamental seria seu coletivismo. Se a propriedade pessoal ndo era

eliminada, ela era a0 menos regulada e restringida nas sociedades negro-africanas:

O solo, com tudo o que ele contém — rios, riachos, florestas, animais, peixes —, é um
bem comum, repartido entre as familias e mesmo, por vezes, entre 0s membros da
familia, de que estas tém propriedade temporéria ou usufruto. Por outro lado, os meios
de producdo em geral, os instrumentos de trabalho, sdo propriedade comum do grupo
familiar ou da corporagdo. Daqui resulta que a propriedade dos produtos agricolas e
artesanais € coletiva, sendo coletivo o trabalho em si mesmo. Dai esta vantagem capital:
cada homem tem assegurado, materialmente, um “minimo vital” de acordo com as suas
necessidades (ibid., p. 82).

Esse coletivismo e comunhdo se traduz também na politica. Aqui Senghor faz um
elogio dos sistemas politicos africanos tradicionais, em mais uma critica romantica a
modernidade. A politica deveria servir ao bem da comunidade e da “pessoa” (ndo do
“individuo”, no que Senghor de aproxima do personalismo de Emmanuel Mounier), algo
distante das “democracias ocidentais atuais”. Nelas,

O legislador ¢ eleito, na melhor das hipdteses, por um partido que é um agregado de

interesses materiais € legisla sob o ditame de uma oligarquia financeira e para ela. A

legislacdo é duplamente desumana, porque duplamente viciada. Quanto ao governo,
apesar de as forgas policiais s6 aumentarem, ele ndo possui autoridade; pois a autoridade
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repousa sobre uma preeminéncia espiritual e 0 governo esta nas méos de habilidosos e
de marionetes, de politicos em vez de politicas (ibid., p. 84).

Senghor ecoa criticas das primeiras décadas do século XX as “democracias liberais”, mas
sem derivar na defesa do socialismo soviético ou dos fascismos. Ao “individualismo
democratico” e ao “gregarismo totalitario”, Senghor opunha as “comunidades
harmoniosas”, as “unidades pluralistas” africanas. Em suma, uma espécie de terceira via,
um gregarismo democratico. E essa concepcao de sociedade e de politica que permitira a
Senghor se apresentar mais adiante como um dos principais autores e lideres do
socialismo africano, como veremos.

Apesar da énfase culturalista e social, em alguns momentos do texto a raca ganha
proeminéncia. Na concepcao senghoriana de raca, atua uma metafisica, um “espirito”,
uma “alma”, mais que propriamente caracteres biol6gicos. Mas essa insisténcia no papel
da raca sera central nas criticas a negritude nas décadas seguintes. A favor de Senghor,
deve-se levar em conta que seus primeiros escritos procurando afirmar a existéncia de
uma cultura/civilizacdo negras ecoam os debates das décadas anteriores, particularmente
da antropologia e da etnografia, particularmente os primeiros autores que nessas
disciplinas ofereceram qualquer argumento que poderia ser utilizado para defender a
capacidade do negro de produzir alguma cultura e de reivindicar uma historia (como Leo
Frobenius). Ignorar esse contexto € desconhecer o papel que essas disciplinas exerceram
enquanto agentes dos imperialismos europeus — algo brilhantemente argumentado, entre
outros, por Edward Said (2007). Ao ler o Senghor de 1939, salta aos olhos o didlogo com
aquela literatura®, e a busca nela por argumentos de autoridade. No entanto, deve-se
reconhecer também que, ja naquele momento, o argumento da raca (fisico ou metafisico)
era bem mais diluido em Césaire. Remeto a passagem do Cahier citada anteriormente na
qual o martinicano apresenta a negritude como oriunda do sofrimento da escravidao.
Remeto também ao trecho seguinte, no qual Césaire a vé& como dindmica, e afirma que
ndo deriva do 6dio racial, mas do que o negro pode contribuir ao universal (e aqui deve-
se levar em conta a presenca do marxismo em sua obra ja naquele momento, influéncia

recebida por Senghor apenas a partir do final dos anos 1940 e de forma mais matizada):

minha negritude ndo é uma pedra, sua surdez lancada contra o clamor do dia

8 Ao ler as referéncias as determinacdes da raca, tradicdo e meio em Senghor, o leitor brasileiro
provavelmente recordaré de debates semelhante nas obras de um Oliveira Vianna ou um Gilberto Freyre;
ao se deparar com a metafisica senghoriana, o leitor mexicano encontrara familiaridade com a Raza
Cdsmica de José Vasconcelos.
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minha negritude ndo é uma mancha de 4gua morta sobre o olho morto da terra
minha negritude ndo é uma torre nem uma catedral

()

nao fagais de mim esse homem de 6dio por quem sé tenho 6dio
pois embora me restrinja a essa raga Unica

sabeis no entanto meu amor tiranico

sabeis que ndo é por 6dio das outras ragas

que me exijo lavrador dessa raca Unica

0 que quero

¢ pela fome universal

pela sede universal

intima-Ila livre enfim

a produzir de sua intimidade fechada

a suculéncia dos frutos (Césaire, 2012, pp. 65-69).

O papel da raca e a relacdo entre negritude e universalismo sdo temas refinados e
reelaborados por Césaire e Senghor em seus trabalhos do p6s-guerra, particularmente nos
anos 1950. Em seu Discours sur le colonialisme (1950), Césaire articula mais
explicitamente o colonialismo (e o racismo) ao capitalismo, e do mesmo modo o0 negro é
entendido como parte de um proletariado entendido enquanto classe universal, o que
reflete a influéncia marxista na obra do autor. Porém, Césaire associa “civilizagdo
europeia” a “proletarizacdo” e “mistificacdo”, ¢ faz o elogio do que chama de
“civilizacBes para-europeias”. Se ha no Marx do Manifesto do Partido Comunista uma
irreprimivel admiracédo pela forca destrutiva do capitalismo associada ao progresso, aqui

se denuncia como o capitalismo/colonialismo as eliminou sistematicamente:

Eu falo de economias naturais, de economias harmoniosas e viaveis, de economias a
medida do homem indigena destruidas (...). Eram sociedades comunitarias, jamais de
todos por alguns. Eram sociedades ndo somente pré-capitalistas, como se diz, mas
também anti-capitalistas. Eram sociedades democraticas, sempre. Eram sociedades
cooperativas, sociedades fraternais. Eu faco apologia sistematica das sociedades
destruidas pelo imperialismo (Césaire, 2004, pp. 24-25, grifos do autor).

N&o se espera, porém, um retorno ao passado, mas que elementos daquele passado
inspirem uma nova sociedade no futuro (que também recolhera elementos europeus):
“Nao é uma sociedade morta que nds desejamos fazer reviver. NOs deixamos isso aos
amantes do exotismo. (...) E uma sociedade nova que devemos criar, com a ajuda de todos
0S N0Ss0S Irméaos escravos, rica de toda a poténcia produtiva moderna, aquecida de toda
a fraternidade antiga” (ibid., p. 36).

Ja em Culture et colonisation, de 1956, Césaire defende que a unidade entre 0s
negros (0 que permite falar em negritude) se da por caracteristicas culturais comuns. O
argumento é desenvolvido no contexto do | Congresso Internacional de Escritores e

Avrtistas Negros (Paris, 1956), para justificar a reunido de intelectuais africanos e afro-
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americanos no mesmo movimento — vale observar que explicitou-se no congresso uma
diferenciacdo entre visdes e anseios originados dos dois lados do Atlantico. Césaire
reconhecia que as culturas eram apenas nacionais, mas que entre as culturas nacionais

havia agrupamentos por afinidades. Se podia falar numa

grande familia de culturas africanas que merece a designacdo de civilizacdo negro-
africana e que cobre as diferentes culturas proprias a cada um dos paises da Africa. E
sabe-se que as transformacdes historicas fizeram com que o campo dessa civilizagdo, a
area dessa civilizagio, exceda em muito a Africa; e é nesse sentido que se pode dizer
que ha no Brasil ou nas Antilhas, tal como no Haiti e nas Antilhas Francesas ou mesmo
nos Estados Unidos, se ndo focos, pelo menos franjas, dessa civilizagdo negro-
americana (Césaire, 2011, p. 254).

A essa “solidariedade vertical”, temporal (a origem comum na civilizacdo africana
que se diferenciou progressivamente em diversas culturas), Césaire agregava uma
“solidariedade horizontal”, decorrente da “situac@o colonial, semicolonial ou paracolonial
que ¢ imposta de fora” (ibid., p. 256). Dessa dupla solidariedade decorria o duplo carater
do Congresso: um “regresso as fontes”, “tipico de qualquer comunidade em momentos
de crise”, e a luta anticolonial. E insistia mais uma vez em ndo haver contradi¢ao entre 0s
dois objetivos. Pelo contrério, eles se completavam: “a nossa estratégia, que pode parecer
hesitacdo e embaraco entre o passado e o futuro, é, pelo contrario, das mais naturais, dado
que se inspira na ideia de que a via mais curta para o futuro é sempre a que passa pelo
aprofundamento do passado” (ibid., p. 257). O poeta da negritude mais uma vez®
procurava responder a criticas de “passadismo”, “reacionarismo”, “tradicionalismo”,
“exotismo”, reafirmando que elementos do passado dos povos negros deveriam servir a
construcdo do futuro, a uma nova sintese entre o antigo e o novo. Solucdes originais e
validas aos problemas modernos, e o autor fazia questdo de frisar: validas porque
originais.

Naquele mesmo congresso, Senghor apresentou L'esprit de la civilisation ou les
lois de la culture négro-africaine. Aqui ele buscava explicar sua afirmacéo de outrora de
que a emocao era negra e a razdo grega. Procurando precisar o que havia afirmado

anteriormente, para ele o negro ndo seria por tradicdo desprovido de razdo, mas

° E mais uma vez: “Recuso-me a acreditar que a civilizagdo que deu ao mundo da arte a escultura negra;
que a civilizacdo que deu ao mundo politico e social instituicBes comunitérias originais, como, por exemplo,
a democracia alded ou a fraternidade de idades ou a propriedade familiar, essa negacéo do capitalismo, e
tantas outras instituicdes marcadas no fundo pelo espirito da solidariedade; recuso-me acreditar que essa
civilizacdo, a mesma que deu, num outro plano, ao mundo moral uma filosofia original fundada no respeito
da vida e na integracdo no cosmos, que a destruicdo e a negacdo dessa civilizagcdo — por mais rudimentar
que ela seja — constituam uma condig¢@o do renascimento dos povos negros” (ibid., p. 271).
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apresentaria uma outra racionalidade, ndo “discursiva”, mas “sintética”; nao
“antagonistica”, mas “simpatética”. Em suma, uma outra forma de conhecimento: “A
razdo do Branco é analitica através da utilizagdo: a razdo do Negro € intuitiva através da
participagdo” (Senghor, 1956, p. 52). Por isso, ligado a terra, a0 cosmos, 0 negro seria
toque antes de olhar; se abandona ao outro, passando de sujeito a objeto; ndo € assimilado,
se assimila no outro. Esta “fisio-psicologia” do negro influenciaria os mais diversos
aspectos, como sua metafisica, arte, cultura, organizacao social e politica. Como novidade
entre suas numerosas fontes intelectuais, a obra de Placide Tempels sobre a filosofia bantu
e sua forca vital (La philosophie bantoue, de 1945) ja era a base para a explicacdo
senghoriana da alma negra’®. Outra novidade no desenvolvimento do pensamento de
Senghor naquele momento era o didlogo com a obra de Pierre Teilhard de Chardin®t,
Todas as racas teriam as mais diversas caracteristicas, porém combinadas de formas,
énfases e resultados distintos — 0 que garantiria a originalidade de cada uma delas. Elas
portanto ndo seriam iguais, mas complementares, e todas teriam sua contribuigdo a futura
“civilizagdo do universal”2, Mas para além dessas precisdes e inclusdes, Senghor seguia
positivando o que seriam as caracteristicas arquetipicas do negro, definidas em obras
racialistas como a de Arthur de Gobineau. A propoésito, 0 Conde de Gobineau foi um dos
citados nesse texto como referéncia — um espectro a rondar a obra de Senghor, na feliz
expressao de René Ménil (1981).

Em Nation et voie africaine du socialisme (1961), obra que reGne alguns dos

principais textos da fase “socialista africana”®® de Senghor, ele voltaria ao problema, e

10 A publicagdo de Tempels foi a primeira a associar algum povo negro a filosofia, entdo entendida como
algo que seria expressdo exclusivamente branca, europeia, ocidental. Compreende-se a forte impressdo que
causou imediatamente em Senghor.

110 encontro de Senghor com a obra do jesuita Teilhard de Chardin constitui a possibilidade de conciliar
a negritude com seu cristianismo, cultivado desde a juventude até o final da vida.

12 Nesse momento de sua obra Senghor ja estava incorporando Marx em sua obra, e ele se tornou um autor
central para o Senghor “socialista africano” que comegou a emergir nesse momento (sempre em articulagdo
com os valores da negritude). Mais precisamente, Senghor incorporou dois Marx bem particulares: o jovem
Marx humanista e hegeliano de esquerda dos Manuscritos Econdmico-Filoséficos; e o velho Marx comunal
da Carta a Vera Zasulich. Ou seja, Senghor ndo incorporou as obras classicas de Marx, muito menos o
Marx de qualquer vertente marxista, mas manuscritos e fragmentos que foram sendo editados ao longo do
século XX. O tema é longo, e vou desenvolvé-lo futuramente num trabalho sobre os socialismos africanos.
Por ora, remeto a Ripert (2016) e a Kisukidi (2014).

13 Trata-se da corrente tedrica de esquerda mais importante surgida no continente, parcialmente associada
ao nacionalismo africano e ao Pan-Africanismo de “terceira geragéo”, mas com caracteristicas préprias bem
delineadas entre as décadas de 1950 e 1970. Essa corrente teve por caracteristicas: “o anticapitalismo; o
marcado trago anti-imperialista e anticolonial; o rechago da existéncia de luta de classes na Africa e
frequentemente a substituicdo dessa ideia pela da luta entre Estados ou regides; e a afirmacéo de que o
socialismo é ancestral na Africa e que as formulas futuras devem inspirar-se ou continuar essa trajetoria”
(Déves Valdés, 2011, p. 121). Vou discutir o socialismo africano num trabalho futuro, através de obras do
préprio Senghor, de Kwame Nkrumah e de Julius Nyerere.
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sera Util acompanhar mais uma vez seus esfor¢os por se fazer entender pelos “jovens”

que o criticavam. Talvez aqui Senghor elabore mais claramente seu ponto:

eu me explico. Se bem que possa parecer paradoxal, a forca vital do negro-africano, sua
rendicdo ao objeto, é animada pela razdo. Vamos-nos entender claramente: néo falo da
razdo-olho da Europa, mas da razéo sensorial, melhor ainda, razdo-envolvente, a razéo
simpatica, mais relacionada com o grego logos do que com o latim ratio. Logos, antes
de Avristoteles, significava razdo e palavra. (...) A razdo europeia é analitica, discursiva
por utilizacio; a razdo negro-africana é intuitiva por participacdo. Os jovens da Africa
Negra estdo errados em cultivar um complexo e acreditar que a razdo negro-africana é
inferior a europeia. (...) Quer isto dizer, como alguns jovens gostariam que eu dissesse,
que o negro-africano é desprovido de razdo discursiva, que ignora a légica e a dialética
e que nunca as usou? Nao disse isso. Em verdade, todo grupo étnico possui todos 0s
diferentes aspectos da Razéo e todas as virtudes do homem, mas cada qual deu maior
énfase somente a um aspecto da Razéo, somente a certas virtudes. Nenhuma civiliza¢do
pode ser construida sem o uso da razdo discursiva e sem técnicas. A civilizacdo negro-
africana ndo é excecdo a esta regra (Senghor, 1965, pp. 85-86, grifos do autor).

Para concluir essa exposicdo dos significados da negritude, retomo obras da
maturidade dos dois autores. Césaire voltou ao tema no Discours sur la Négritude que
proferiu na | Conferéncia Hemisférica dos Povos Negros da Diaspora (Miami, 1987), para
insistir que ela ndo era essencialmente da ordem do biol6gico, mas do historico: uma das

formas adotadas historicamente pelo humano, pela humanidade.

A Negritude, aos meus olhos, ndo é uma filosofia. A Negritude ndo é uma metafisica.
A Negritude nfo é uma pretensiosa concepcao do universo. E uma maneira de viver a
histéria na historia: a histéria de uma comunidade cuja experiéncia parecia, a bem dizer,
singular com suas deportacfes de populagdes, suas transferéncias de homens de um
continente ao outro, as memarias de crencas longinquas, seus fragmentos de culturas
assassinadas. Como ndo crer que tudo aquilo em sua coeréncia constitui um patriménio?
Mais do que era preciso para basear uma identidade? Os cromossomos me importam
pouco. Mas eu creio nos arquétipos. Eu creio no valor de tudo que estd enterrado na
meméria coletiva de nossos povos e mesmo no inconsciente coletivo (Césaire, 2004,
pp. 82-83).

A negritude seria tomada de consciéncia da diferenca (e do direito a diferenca),
memoria, fidelidade, solidariedade — mas também ofensiva, combate, recusa da opresséo,
revolta, busca pela iguadade. Seria tomada de consciéncia de um passado, de uma historia
—nao por um “passadismo arcaizante”, mas pela reativacao do passado rumo a sua propria
superacdo. Uma busca pela identidade, ndo pela etnicidade (e o autor falando para uma
audiéncia norte-americana incluiu em seu discurso os termos identity e ethnicity no inglés
para se fazer mais claro). Nesse caso, igualmente ndo de uma identidade arcaizante, mas
“devoradora do mundo”. Colocado perante a escolha (na ordem do dia) entre se livrar do

passado como se fora um fardo ou assumi-lo como ponto de apoio para seguir em frente,
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Césaire ha tempos tinha feito sua escolha: se recusar a esquecer. Universalidade sim, mas
ndo como negacéo e sim aprofundamento do singular.

Por sua vez, Senghor em seu livro de 1988 Ce que je crois nos fornece ja no
subtitulo a resposta do que acreditava em sua maturidade: “negritude”, “francidade” e
“civilizacao do universal”. Nessa obra pouco estudada pela literatura sobre a negritude e
talvez a mais importante para a compreensdo do pensamento senghoriano, é interessante
observar que, ap6s um progressivo afastamento das raizes parcialmente bioldgicas do
conceito nos primeiros escritos de Senghor na direcdo de uma argumentacao basicamente
culturalista e espiritualista, o autor retoma a biologia em nova roupagem. Ce que je crois
constitui o retorno do bioldgico e do fisico na nogdo senghoriana de raga. E como se 0
autor tivesse se despido ao longo do tempo da no¢do bioldgica de raca como resposta a
seus detratores na medida em que as tradicionais fundamentacfes baseadas nos tracos
fisicos aparentes eram desacreditadas, mas até o exato momento em que encontrou novas
fundamentac6es bioldgicas que considerou criveis e defensdveis: 0s grupos sanguineos
ou mais precisamente os cromossomos. Senghor afirmal® que as ragas se traduzem em
diferentes grupos sanguineos: O para 0s negros, A para 0s brancos e B para os amarelos.
“Cada temperamento, porque enraizado na carne e no sangue, ¢ determinado por um
grupo sanguineo (A, O, B), ou melhor, pelo equilibrio de sua mistura (...). A é
‘harmonico’, O ‘melddico’, B ‘ritmico’. E AB ‘polifénico’” (Senghor, 1988, p. 98). Mais
precisamente, os fatores considerados entdo por Senghor para definir a negritude (“a
cultura negro-africana”) sdo a pré-historia e historia africanas e o sangue, pois estes
determinam o “temperamento” do qual a cultura “¢ filha”. A determinag&o bioldgica aqui
é explicitada, talvez como nunca havia sido. E como se o espectro de Gobineau tivesse
retornado por outros meios a obra de Senghor.

Para aléem da raca e de seu sustento biolégico, a mesticagem é crucial na
argumentacdo de Senghor, na medida em que ela ja era um traco comum a todos 0s povos
no final do século XX e era para ele um objetivo a ser perseguido. A mesticagem (racial
e cultural) constituiria a base do que o autor chamava — a partir de Teilhard de Chardin —
de “civilizagdo do universal”, entdao claramente seu objetivo maior. Nesse contexto, a
negritude seria mais uma das civilizagfes que contribuiriam a constituicdo da civilizagdo
do universal. Senghor afirma que a significagdo da negritude evoluiu do “conjunto de

valores da civilizagdo negra” para o “combate por uma libertagdo das cadeias da

14 Para construir o argumento se baseia nas obras dos bidlogos Jean Bernard, Jacques Ruffié e Léone
Bourdel.

16



colonizagdo cultural, mas sobretudo para um novo humanismo” (ibid., p. 137). Sua
contribuicdo essencial a civilizagdo do universal seria exatamente esse ‘“‘novo
humanismo”, “uma certa maneira de ser homem, sobretudo de viver como homem. E a
sensibilidade e, portanto, a alma mais que o pensamento” (ibid., p. 139). De certo modo
Senghor assumia parcialmente a argumentacdo de Sartre de que a negritude teria um
carater antitético. Mas como se vera na sec¢ao seguinte, se para Sartre ela desapareceria
na sintese universal (o socialismo), para Senghor as diferencas permaneceriam expressas
e vivas na civilizacdo do universal. Mais precisamente, essa sO existiria em funcéo do
reconhecimento e comunhdo entre os diferentes grupos humanos, enquanto diferentes.
Em termos distintos, o que Ceésaire afirmava no ano anterior quando falava de
universalidade como aprofundamento do singular.

A negritude contribuiria tanto para aquele almejado resultado final e superior
quanto a francofonia, movimento do qual Senghor era um dos principais idealizadores e
lideres desde que ele comecou a se constituir ao longo dos processos de descolonizacéo
das col6nias africanas francesas. Senghor explicava sua articulagdo entre negritude e
francofonia, lida por seus criticos como contraditoria, afirmando que o movimento da
negritude sempre havia sido o de buscar as raizes da alma negra “para melhor se abrir, na
sequéncia, aos aportes fecundantes das outras civilizagdes, essencialmente da civilizagdo
francesa” (ibid., p. 161). Esses aportes seriam basicamente o espirito de método e de
organizacdo franceses e a riqueza e clareza da lingua francesa. Finalmente, Senghor
defendia seu novo conceito recém-langado, a “francidade” (francité): “o conjunto de
valores da lingua e da cultura, portanto, da civilizacéo francesa” (ibid., p. 158). E lancava
o projeto da “Latinofonia” ao qual a francofonia deveria se agregar, como modo de
constituir o “Humanismo do universal”. Senghor se mostrava talvez mais explicitamente
gue nunca como 0 prototipo do intelectual assimilado que resulta numa espécie de
mesticagem cultural. Ou, melhor dizendo, de “hibridismo” cultural, expressdo tdo ao
gosto da literatura pés-colonial de modo a evitar a referéncia racial a qual a nog¢éo do
mestico remeteria.

A ideia de “humanismo do universal” e de “civilizagao do universal” nos leva ao
coracdo do romantismo de Senghor. Talvez a principal confirmagéo de sua associagéo ao
romantismo seja o Ultimo capitulo desse livro (que por si sé justificaria maior atencdo dos
estudiosos do tema). Senghor apresenta ali uma compreensdo da historia universal
carregada de elementos a tomar em conta. Sua narrativa comega no surgimento da

humanidade e da civilizagio na Africa negra. Segue pela cultura greco-latina marcada
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pela mesticagem com a Africa negra. Afirma a consolidac&o por mil anos (a ldade Média)
de uma “civiliza¢ao ocidental” que era uma mesticagem de Ocidente e Oriente (este por
sua vez também anteriormente mesticado com os negros). Desse modo, esse momento
teria sido a primeira realizacdo de um tipo de universalidade no mundo. Universalidade
abafada, porém, pelo Renascimento, por Descartes, e pela maxima realiza¢dao da “razao
discursiva” e do “realismo sem alma” no “estupido século XIX”. Finalmente, a reagdo
que levaria em breve a civilizagdo do universal foi iniciada em 1889 (“a Revolugdo de
1889") com a publicacdo por Henri Bergson do Essai sur les Données immédiates de la
Conscience e por Paul Claudel de Téte d’Or*®. Tratava-se “das primeiras reagdes maiores
e convincentes ao Cogito, ergo sum: tanto ao racionalismo discursivo quanto ao
positivismo materialista” (ibid., p. 210). Temos aqui em poucas paginas a valorizacao do
passado africano e também do medieval europeu; a critica aos males da modernidade, da
racionalidade, do utilitarismo, do positivismo; e a retomada de valores pré-modernos
(espiritualidade, sensibilidade, comunitarismo, personalismo...) para a construgdo de um
futuro superior em que o0 homem voltara a viver em comunh&o. Temos portanto todos o0s
elementos do romantismo, e de um particular tipo de romantismo, como veremos no final
do artigo.

Entre o metafisico, o bioldgico, o psicoldgico, o cultural, o histérico, o social, 0s
criadores da negritude se movimentaram entre idas e vindas para justificar a tese da
unidade negra em seu passado, presente e porvir'®. Como Mudimbe resume, “se eles [os
autores da negritude] acreditaram na afirmacéo de sua diferenca, isso foi (...) por causa
dos antropélogos e dos negros americanos. Também, no periodo entre as duas guerras
eles foram observadores privilegiados da crise dos valores ocidentais. Adicionalmente,

sua mais recente descoberta de Marx lhes deu razdes para sonhos utopicos” (1988, p. 88).

15 Ensaio sobre os dados imediatos da consciéncia e Cabeca de ouro. Bergson em particular permitia a
Senghor a conciliagdo entre razdo e sensibilidade/fé, almejada pelo autor desde o principio. Claudel — e
através dele Arthur Rimbaud — significava 0 mesmo tipo de conciliagdo, porém no campo estético.

18 Creio que Sanches resume bem a trajetoria dos dois autores nessa passagem: “Senghor evoluiria de uma
negritude militante para uma nocéo de crioulidade e de assimilagdo como processo de apropriacao criativa,
o que lhe permitiria reconciliar-se com a francofonia, recusando sempre qualquer via marxista, pese embora
a sua adesdo a um modelo socialista mais local do que universal. Ja Césaire, depois da descoberta da sua
negritude em Franca, vira-se para o internacionalismo comunista, de que, contudo, se viria a distanciar na
célebre “Carta a Maurice Thorez” (1957), ao reconhecer as limitagdes que essa abordagem desracializada
apresentava para os negros franceses e a causa anticolonial. Mais tarde viria a admitir (...) as vantagens de
uma nédo-independéncia para a sua Martinica natal, tomando-se, tal como Senghor, antes da independéncia
do Senegal, deputado francés desse novo territdrio ultramarino, o que ndo invalidaria a sua permanente
militncia pela causa da diferenga, nomeadamente no contexto republicano francés, acentuando a
necessidade de se acrescentar a triade liberdade, igualdade, fraternidade, a causa da identidade (Sanches,
2011, p. 21).
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Um conceito antitético

A negritude recebeu reconhecimento entre intelectuais referenciais da teoria
critica com relativa rapidez. Entretanto, isso se deu desde o primeiro momento de forma
condicionada. O marco inicial na divulgacdo do conceito e do movimento foi sem duvida
0 apoio brindado por Jean-Paul Sartre, ao publicar Orphée Noir em 1948 como introducéao
a compilacdo Anthologie de la nouvelle poésie négre et malgache de langue francaise,
editada por Senghor. O curioso é que aqui, a0 mesmo tempo em que respaldava a
negritude, Sartre previa seu ocaso. A dubiedade estava implicita em sua prépria
compreensdo do fendmeno enquanto um “racismo antirracista”, ¢ sua argumentagao o
entendia como uma antitese necessaria a tese que era o racismo branco. Entretanto, tese
e antitese deveriam ser superadas pela sintese que superaria as racas: o socialismo.
Vejamos como ele traga seu argumento.

Sartre dirige-se aos brancos ao introduzir a Antologia, procurando justificar seu
contetdo apresentando-o como revolucionario (a Unica poesia revolucionaria naquele
momento), enquanto o proletariado europeu estaria incapacitado de produzir poesia
revolucionaria dada sua reificacdo e embrutecimento. Apesar de a opressdo aos
trabalhadores no capitalismo ser uma so, ela se apresentaria de formas diferentes no
tempo e no espaco. O negro é oprimido primeiramente por ser negro, e é natural que seu
primeiro passo fosse tomar consciéncia de sua raca. Se durante séculos tentaram
convencé-lo de sua animalidade, é mister que ele agora inversamente convenca seu
opressor de sua humanidade. Esse esforco era incontornavel, pois se um judeu pode viver

entre os brancos negando ser judeu, no caso do negro nao ha alternativa: “ele € preto”.

Est4 pois encurralado na autenticidade: insultado, avassalado, reergue-se, apanha a
palavra “preto” que lhe atiram qual uma pedra; reivindica-se COmo negro, perante o
branco, na altivez. A unidade final, que aproximara todos os oprimidos no mesmo
combate, deve ser precedida nas colbnias por isso que eu chamaria momento da
separacdo ou da negatividade: este racismo antirracista é o inico caminho capaz de levar
a aboligdo das diferencas de raca (Sartre, 1960, p. 111).

Se a negritude como resposta do negro a opressdo do branco ¢ “subjetiva” e o
marxismo como resposta do proletariado europeu a opressao do burgués é “objetiva”, é
porque a opressdao ao negro vem de uma contestacdo ao seu ser e ndo de condicdes de
exploragdo meramente objetivas. Dai a necessidade da busca e expressividade da “alma

negra”, o “ser-no-mundo do negro” (aqui Sartre faz mencdo a Heidegger), e sua
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apresentacdo geralmente de um modo literario. Entende essa busca e expressividade como
“oOrfica”, por associar a descida incansavel do negro ao interior de si mesmo como a que
fez Orfeu para reclamar Euridice a Plutdo. E considera auténticos aqueles poetas negros,
autores de uma “poesia de agricultores” oposta a uma “prosa de engenheiros”, pois mais
préximos de uma “tradi¢ao popular” (desconsiderando a origem de todos eles) enquanto
o intelectual europeu estaria separado do popular por “dez séculos” de poesia erudita. De
resto, reproduzindo a filosofia da histéria do materialismo dialético que crescentemente

o influenciava naquele momento de sua trajetoria intelectual, insiste que a negritude era

o tempo fraco de uma progresséo dialética: a afirmacéo tedrica e pratica da supremacia
do branco constitui a tese; a posi¢do da Negritude como valor antitético € o momento
da negatividade. Mas este momento negativo ndo possui autossuficiéncia e os negros
que o usam o sabem muito bem; sabem que visa preparar a sintese ou a realiza¢do do
humano numa sociedade sem racas. Assim a Negritude é para se destruir, é passagem e
ndo término, meio e ndo fim ultimo (ibid., p. 145).

Para além dessa tese que forca seu objeto de andlise no interior da filosofia da
historia marxista e que subalterniza a luta do negro (particular) a luta do proletariado
(universal), talvez o mais interessante da analise sartreana seja a percepcao da negritude
enguanto busca de uma narrativa historica e de uma identidade. Sartre observa que aquela
literatura ja havia produzido uma “gesta negra”, com uma idade de ouro seguida da
dispersdo e cativeiro, da tomada de consciéncia, das revoltas escravas e seus herdis como
Toussaint Louverture, da abolicédo, e finalmente da necessidade da libertagdo definitiva.
Que aquilo Ihes atribuia, portanto, um passado coletivo e um futuro comum. E portanto
que era ao mesmo tempo passado e futuro, uma remota “inocéncia perdida” e um projeto
a realizar-se no futuro. A negritude seria concomitantemente descoberta e criacdo, ser e
dever-ser, 0 que nos constitui e o que nds constituimos — como toda nogéo antropolégica,
observa Sartre.

Se a atitude de Sartre em relagdo & negritude é a de um compagnon de route!’, as
referéncias ao conceito feitas por Frantz Fanon sdo bem mais ambiguas e marcadas pela
especificidade, ironia e por vezes obscuridade (alias caracteristicas de sua obra). Fanon
reconhece a influéncia da negritude em sua formacao e particularmente a admiragéo por
seu conterraneo Césaire, refere-se a todo momento a Senghor (apesar de nem sempre

menciona-lo) e participa de eventos organizados pelo grupo, mas sempre num didlogo

17 Sartre utilizou a expressio (“companheiro de viagem™) para se referir a sua militAncia no Partido
Comunista Francés de 1952 a 1956, sinalizando exatamente que seu engajamento no partido ndo
representava um apoio total e irreflexivo as suas politicas.
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tenso. Pode-se dizer que sua postura em relacéo a negritude se apresenta de quatro formas

nao excludentes:

Elogio da Negriude como reabilitacao da “consciéncia negra”, da experiéncia vivida do
homem negro; virulenta critica da Negritude como “retorno ao passado”, reclusdo numa
identidade negra, dissimulacdo derradeira de “madscaras negras”; definicdo da Negritude
como “preambulo” das lutas de liberacdo nacional, momento (necessdrio mas nao
suficiente) de contra-assimilacéo, de edificacdo de mecanismos de defesa contra as
agressdes coloniais; subversdo da Negritude, repeticdo de suas teses culturais-raciais
sobre 0 homem africano reconduzidas a suas verdadeiras causas politico-sociais
(Renault, 2014, p. 22, grifo do autor).

Em Peau noire, masques blanches (1952), citando trechos de Senghor e
principalmente de Césaire (sendo irbnico nas referéncias ao primeiro e respeitoso em
relacdo ao segundo), Fanon afirma ter se afundado até o pescoco na tese do
“irracionalismo” negro, pois ele havia racionalizado o mundo e 0 mundo o havia rejeitado
por preconceito de cor. O autor afirma ter reivindicado sua negritude até 0 momento em
que Sartre demonstrou ser aquilo apenas uma etapa “na dialética”. Ao ler Sartre, Fanon
sentiu “que perdia minha ultima chance. Eu declarei aos meus amigos: ‘a geracdo dos
jovens poetas negros recebeu um golpe que nao se perdoa’. Eles tinham apelado a um
amigo dos povos de cor, e esse amigo ndo tinha encontrado nada melhor para fazer que
mostrar a relatividade de sua acdo” (Fanon, 1971, p. 108). Sartre havia esquecido que a
consciéncia necessita perder-se no absoluto, no substantivo, no essencial, para tomar
consciéncia de si mesma. Ao enunciar que aquele esforco era a negatividade de uma
dialética, Sartre “destruiu o entusiasmo negro”. Num lamento, Fanon afirma que contra o
devir historico havia de se opor a imprevisibilidade, que ele desejava “se perder na
negritude absolutamente. Talvez um dia, no seio desse romantismo infeliz...” (ibid., p.
109). E segue dialogando com Sartre, reconhecendo que a experiéncia negra é ambigua e
individual (ndo ha um negro, ha negros, observacdo que se articula a énfase psicoldgica
de sua analise), que sua negritude “ndo ¢ uma torre nem uma catedral” (aqui citando
Césaire). No entanto, insistia, je suis un négre, je suis un negre, je suis un negre... “Sem
passado negro, sem futuro negro, seria impossivel existir minha negriddo. Ainda néo
branco, e ndo mais negro, eu era um condenado. Jean-Paul Sartre esqueceu que 0 negro
sofre em seu corpo diferentemente do Branco. Entre o Branco e eu, ha irremediavelmente
uma relacdo de transcendéncia” (ibid., p. 112).

Albert Memmi, no Portrait du colonisé, précedé du portrait du colonisateur

(1957), obra que se tornou um classico da literatura anticolonial, apresenta diversas
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reflexdes que iluminam a compreensdo da negritude. Reflexbes em certa medida
proximas da visdo sartreana sobre o tema, porém em seu caso desde a perspectiva do
colonizado (especificamente um colonizado tunisiano de minoria judaica) sistemicamente
inserido no colonialismo, e sem a filosofia da historia marxista. Assim como o Fanon de
Peau noire, masques blanches, Memmi adota posicao critica e compreensiva em relacdo
a negritude. Entendendo que o colonizado se forma em funcédo do colonizador (do mesmo
modo que o colonizador se constitui em fungdo do colonizado) e que sua situagéo
enguanto colonizado é a longo prazo instavel e insuportavel, restam-lhe duas solucgdes
que podem ser adotadas simultanea ou sequencialmente: a assimilacéo e a revolta.

A assimilacdo é segundo Memmi no fim das contas um caminho impossivel (a
assimilacdo efetiva iria contra o sistema e o faria ruir). O colonizado pode até se afastar
de seu meio, mas nunca adentrara de todo o meio do colonizador. Nesse ponto é que para
ao autor surge a xenofobia, e mesmo o racismo do colonizado. Mas esse racismo nao seria
biol6gico nem metafisico, mas social e historico: “enquanto o moderno racismo europeu
odeia e despreza mais do que teme, o do colonizado teme e também continua a admirar.
Em suma, ndo ¢ um racismo agressivo mas defensivo” (Memmi, 1991, p. 131). Segue-se
que o colonizado assume a religido e a tradicdo, a inaptiddo para a tecnologia. Em clara
referéncia a Senghor e aproximando-se da visdo sartreana da negritude como etapa

provisoria e antitética, Memmi observa que

Um autor negro fez o seu melhor para explicar para n6s que a natureza dos negros, seu
préprio povo, é incompativel com a civilizacdo mecanizada. Ele extraiu um orgulho
curioso daquilo. Entdo, sem duvida provisoriamente, o colonizado admite que ele
corresponde aquele retrato de si mesmo que o colonizador lhe impds. Ele esta
comecando uma nova vida, mas continua a subscrever a decepcdo do colonizador (ibid.,
p. 137)

Portanto, o colonizado comeca por se aceitar como algo negativo, mas esse
elemento negativo se tornou parte essencial de seu revivalismo e luta contra o
colonialismo. Subitamente, como uma reversdo da acusa¢édo colonial, “o colonizado, sua
cultura, seu pais, tudo que pertence a ele, tudo que ele representa se tornam elementos
perfeitamente positivos” (ibid., p. 138). Trata-se para Memmi de uma “contramitologia”
(voltarei a essa ideia mais adiante). “O mito negativo imposto a ele pelo colonizador é
sucedido por um mito positivo sobre si mesmo sugerido pelo colonizado” (ibid., p. 139).
Inevitavelmente, antes e durante a revolta o colonizador representa para o colonizado seu

modelo ou sua antitese. Com o fim do colonialismo, 0 ex-colonizado teria que parar de
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se definir a partir das categorias do colonizador. Na medida em que ndo havia para
Memmi qualquer esséncia psicologica ou metafisica a determina-lo, o colonizado se
tornaria com o fim da colonizagdo algo distinto: “um homem como qualquer outro”.
“Geografia e tradigdo sdo obviamente forcas permamentes. Mas talvez naquele momento
havera menos diferencas entre um argelino e um marselhés do que entre um argelino e
um libanés” (ibid., 153).

Por fim, é interessante voltar a Fanon, que rediscute a negritude com olhar menos
condescendente em sua obra mais relevante, a ultima publicada durante sua curta vida e
indelevelmente marcada por sua participacdo na luta de libertacdo da Argélia. Em Les
damnés de la terre (1961) sua insisténcia j& estava colocada na luta por uma cultura
nacional como parte essencial nos processos de descolonizacdo, ndo mais por uma
identidade supranacional — tese ja antecipada em suas participacfes nos referidos
congressos de escritores negros organizados pela Présence Africaine. Para construir seu
argumento, Fanon remete aqueles dois congressos e a negritude — mais claramente aquela
altura parte de seu passado intelectual. Justifica os diferentes interesses e projetos entre
negros africanos e americanos por suas diferentes culturas nacionais, na medida em que
uma cultura s6 pode ser nacional. Enquanto naturalmente os lideres da negritude insistiam
nas semelhancas e na necessidade de articulagdo entre os negros do mundo (vimos parte
da argumentacdo de Césaire nesse contexto na se¢do anterior), diversos intelectuais norte-
americanos (e também Fanon) insistiam nas especificidades nacionais. Fanon afirma ter
sido compreensivel a reacdo inicial da intelecualidade negra ao racismo por meio da
negritude, invertendo os argumentos do colonizador. No entanto, a insisténcia nesse
caminho levaria a intelectualidade negra a um beco sem saida. “A cultura negra e negro-
africana se partiu em diferentes entidades porque os homens que gostariam de encarnar
essas culturas entenderam que toda cultura é primeiro e antes de tudo nacional, e que 0s
problemas que mantiveram Richard Wright ou Langston Hughes em alerta eram
fundamentalmente diferentes daqueles que poderiam confrontar Leopold Senghor ou
Jomo Kenyatta” (Fanon, 1966, pp. 174-175).

Para Fanon a cultura nacional alimenta a luta de libertagéo politica, cujo elemento
central é a violéncia revolucionaria (o elemento principal nesse classico livro). A cultura
nacional sera em grande medida construida ao longo da luta, e aqui € importante destacar
que o autor diferencia cultural nacional de “costumes”, “folclore” ou um “populismo
abstrato” (“deterioragdo da cultura”). Fanon até concede que o intelectual reolucionario

poderia “usar o passado com a intenc¢do de abrir o futuro, como um convite a a¢do e uma
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base para a esperanca. Mas para garantir aquela esperanca e dar-lhe forma, ele deve tomar
parte na acao e se entregar de corpo e alma a luta nacional” (ibid., p. 187). De resto, nunca
haver4 uma cultura negra. Seguir instistindo nisso seria nada mais que mistificagdo. O
que havera serdo culturas nacionais, mas para isso deve-se haver condi¢fes para seus
plenos desenvolvimentos, 0 que so seria possivel com as independéncias. Para Fanon o
proprio Senghor demonstrava ndo agir de acordo com isso, ao pretensamente defender
como presidente do Senegal os interesses franceses na Argélia.

Em suma, a pretensa mistificacdo, o culturalismo e o “racismo reverso” ou
“rascismo antirracista” seriam as bases das criticas elaboradas a negritude nas décadas
seguintes, particularmente as oriundas do préprio continente africano (muitas vezes
acompanhadas de ataques a politica de Senghor j& antecipados pelo préprio Fanon),
quando a negritude progressivamente foi perdendo apoios. Vejamos a seguir alguns

exemplos de como essas criticas se apresentam.

Um conceito superado (e vilipendiado)

Se a negritude recebeu seus primeiros ataques ainda na forma de apoios
condicionados (de certo modo apoios criticos ou criticas internas), ela passou
progressivamente a sofrer ataques frontais, particularmente apds os processos de
descolonizacdo africana. Num primeiro momento, eles vieram particularmente do
marxismo africano, fortalecido nos anos 1970 e inicio dos 1980, que denunciou na
negritude fatores como sua énfase racial em detrimento da andlise classista, seu
culturalismo, e sua passagem a “ideologia oficial” particularmente no Senegal governado
por Senghor. Posteriormente, recebeu criticas de fontes mais diversas, pds-coloniais,
cosmopolitas, liberais, etc., que procuraram questionar a existéncia de uma esséncia negra
ou africana, para enfatizar a busca pela universalidade e também diversidades multiplas
e hibridas. Veremos essa evolugédo ao longo das quatro obras comentadas a seguir.

Talvez a critica mais dura a negritude tenha vindo de Négritude et Négrologues
(1972), de Stanislas Spero Adotevi. Nesse ensaio marcado pela ironia e por ataques fortes
(por vezes grosseiros e nem sempre desenvolvidos a contento), Adotevi mira a negritude,
os socialismos africanos dos anos 1960 e a etnografia e antropologia ocidental. Procura
superar qualquer versao essencializada do negro-africano, para chegar a um negro “real”
que teré seu papel a cumprir na revolugéo socialista universal (e para isso deve deixar de

lado negritudes, negrologias, negrofilias, e se falar de negros). O principal alvo é sem
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duvida alguma Senghor, que é apresentado como o simbolo da degeneracdo, da

“cadaverizagdo” do conceito:

A negritude de hoje, a negritude dos discursos, ndo é nada menos que uma pura e
simples propaganda, uma panacéia aos problemas de governo. A muito bizarra formula
senghoriana de divisao racial do trabalho intelectual (a emocéo é negra como a razao é
helénica) visa unicamente perpetuar um regime considerado como neocolonialista no
qual ele é presidente. A negritude deve ser o soporifero do negro. E o 6pio. E a droga
que permitira na hora das grandes a¢des haver “bons negros” (Adotevi, 1998, p. 100).

Para Adotevi, o conceito teve uma fungdo a cumprir como uma das respostas
possiveis ao racismo em seus primeiros dias, sendo um “tempo primitivo do
Renascimento africano”, porém se tornou ideologia no pior sentido do termo
(mistificacdo ou falseamento da realidade) a servi¢o do “neocolonialismo” que impediria
0 negro entdo de tomar consciéncia de seu papel revolucionario. O elemento principal da

critica recai sobre o essencialismo do conceito, que repousa

sobre nogdes ao mesmo tempo confusas e inexistentes, na medida em que ela afirma de
maneira abstrata uma fraternidade abstrata dos Negros. Inclusive porque a tese fixista
que a sustenta é ndo somente anti-cientifica mas procede da fantasia. Ela supde uma
esséncia rigida do Negro que o tempo ndo atinge. A essa permanéncia se acrescenta
uma especificidade que nem as determinagdes sociolégicas, nem as variagdes historicas,
nem as realidades geogréficas confirmam. Ela faz dos Negros seres semelhantes por
toda parte e ao longo do tempo (ibid., pp. 45-46).

Talvez o ponto mais interessante da critica de Adotevi — nesse caso seguindo
Martien Towa — seja destacar que a negritude de certo modo reifica concepcbes
basicamente oriundas da etnologia promovendo sua inversdo, positivando o que
anteriormente era negativado. Porém, ao ndo romper com as estruturas recebidas, apenas
inverté-las, ela ndo liberaria o negro de sua posicdo subalterna. Se o negro tem a contribuir
com a sensualidade, a arte, o ritmo, a danca, 0 misticismo e a emoc¢do a uma civilizagédo
que é basicamente racional, industrial, mecanizada, parece evidente que suas
contribuicdes serdo secundarias e o levardo a cumprir um papel todavia inferiorizado.
Podemos inclusive estender essa critica a outros autores que, como Senghor, procuraram
superar as hierarquias racialistas propondo que cada raga teria seus contributos
particulares, e desse modo algo a agregar através da miscigenacédo ou hibridiza¢do, como
por exemplo Gilberto Freyre.

Porém, tal apontamento de Adotevi ndo é totalmente justo, na medida em que

vimos que Senghor ndo espera que a “civilizagdo do universal” seja essa Civilizacao
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ultramodernista descrita (e valorizada como se vera) por Adotevi. Senghor (e até certo
ponto Césaire) € um critico romantico da modernidade, um valorizador do passado como
elemento a ser resgatado para a sociedade do futuro, e espera que as caracteristicas
desumanizantes, individualistas, materialistas e reificantes da modernidade sejam
superadas exatamente pelos atributos inerentes a negritude, por enfatizar sua pretensa
tolerancia, espiritualidade, integracdo a natureza, comunalismo, democracia real — ndo
exatamente sua sensualidade ou ritmo. Retomarei essa discussao sobre o romantismo no
final do texto. Por ora, sO é necessario destacar que Adotevi leva seu argumento ao
extremo e segue a direcdo oposta, expondo uma abordagem marxista em sua versdo mais
radicalmente modernista — entendendo o socialismo como pensamento do
desenvolvimento, do progresso, “antinatureza”. Considera que 0S negros e as novas
nacOes africanas devem exatamente se libertar do passado e das tradicdes para construir
seu futuro, passar por processos de modernizacdo radical, culminando no socialismo —
para ele a etapa superior desse processo de modernizagao, ponto maximo do progresso e
da dominacdo da natureza. Ataca o romantismo da negritude, seu pretenso culto ao
irracional, sua defesa da comunhdo com a natureza. Explicita que a modernidade para ele
é a separacio entre homem e natureza e sua dominacgdo por ele'®, que “nao se faz uma
sociedade moderna com uma promessa de simbiose com a natureza” (ibid., p. 116). Por
fim, Adotevi afirma que “a revolugdo ndo se faz com mitos” como o0s da negritude, dos
socialismos africanos ou da no¢cdo mesma de “Terceiro Mundo”. Nada mais distante da
realidade, como tenho procurado argumentar em meus trabalhos recentes.

Se a critica dos anos imediatamente posteriores & descolonizagdo africana insistia
na incapacidade de intervencdo da negritude na nova realidade de Estados recém-
independentes (e sob ameaga do “neocolonialismo”), o haitiano René Depestre em
Bonjour et adieu a la Négritude (1980) criticou por sua vez a pretensdo ontologica do
conceito: uma “metafisica somatica”. Inicialmente associado ao movimento, Depestre
procurou nesse texto fazer seu réquiem — o que se reflete no titulo do trabalho. Insistiu
em seu esgotamento (agora mistificagdo apropriada pelo neocolonialismo para afastar os
negros de suas reais motivacbes de revolta) e na necessidade de pensar novas

possibilidades para a compreensdo da realidade dos negros caribenhos.

18 A critica de Adotevi é recorrente entre as esquerdas quando se trata de desqualificar suas correntes mais
romanticas, comunais e/ou ecologistas. Recentemente Pablo Stefanoni a reeditou ao atacar o sumak
kawsay/suma gamafia, acusando-o de “pachamanismo” a partir de uma abordagem modernista,
desenvolvimentista, sumamente eurocéntrica (Pereira da Silva, 2017). Quando se espera que certas posturas
tenham sido ultrapassadas, elas retornam com for¢a desmesurada...
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O ponto talvez mais interessante de sua argumentacéo € insistir na “marronagem
cultural”®® nas terras do Novo Mundo, e entender a negritude como mais uma de suas

formas:

Como os escravos originarios da Africa e seus descendentes crioulos americanos
reagiram a opressao social e racial que despersonalizou suas vidas? O que fizeram para
reestruturar, em terras estrangeiras, os componentes desarticulados de sua identidade
histérica? Na medida do possivel, eles marronizaram os horriveis mecanismos
desculturalizantes ou assimilacionistas da colonizacdo. A histéria sécio-cultural das
massas submissas do hemisfério ocidental é globalmente a histéria da marronagem
ideoldgica que lhes permitiu, ndo reinterpretar a Europa da espada, da cruz e do chicote,
através de ndo se sabe qual imutavel “mentalidade africana”, mas, dar prova de uma
criatividade herobica, para reelaborar novos modos de sentir, de pensar e de agir
(Depestre, s. d., p. 12, grifo do autor).

Depestre nos fala de uma “condigdo” negra em lugar de uma “alma” negra, uma condi¢ao
iniciada no primeiro navio negreiro, desenvolvida a partir das condi¢cbes econdmico-
sociais encontradas na escravidao das plantations e engenhos, e sobrevivente a seu fim
pela preservacédo do racismo. Com isso as marronagens seguiram se dando, e contribuiram
na construgcdo das distintas identidades: haitianidade, cubanidade, antilhanidade,
brasilidade...

Depestre € duro particularmente com Senghor. Associa 0 senegalés em chave
negativa ao “romantismo” por sua visdo essencialista, vitalista, mistica. Sua posi¢ao “nos
parece mais proxima do romantismo alemé&o, de Barrés, Drieu La Rochelle, Ernst Jlinger,
do que das experiéncias realmente vividas pelos povos na época da descolonizacao”
(ibid., p. 39). Depestre insiste ao longo do texto no carater temporal, condicional da
negritude — que ndo poderia ser aceita como atemporal e particularmente elaborada como
ideologia politica. O desaparecimento da negritude na universalidade, previsto por Sartre,
estava se dando, mas ndo exatamente como sugerido em Orphée Noir. As particularidades
seguiam vigentes como necessidades das descolonizacdes e desenvolvimentos dos povos
do Terceiro Mundo. Porém, deveriam estar inseridas no universal: “A diversidade dos
tracos fisicos, das nuances de pele, o fato de ser de uma ou de outra cor, devem poder ser
vividos como diferencas felizes de uma mesma condi¢do humana” (id.). Particularmente
interessante € a associacdo da negritude ao mito grego de Orfeu (o “Orfeu negro”)

seguindo a sugestdo sartreana; e a sugestao de que esse paralelo ja havia sido superado na

19 “Marron” é o termo francés que nomeava no Caribe o que chamamos de “quilombos”. O termo viria de
“cimarrén”, em espanhol os animais domesticos que voltam a ser selvagens.
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América Latina e Caribe pela releitura®® do Caliban, personagem shakespereano de A
Tempestade associado agora ao escravo, ao colonizado, ao negro, ao latino-americano.

As duas imagens sdo apresentadas pelo autor para simbolizar a superacdo da negritude:

O branco e 0 negro, como as outras categorias vergonhosamente “raciais” da histdria
contemporanea, estdo engajados no processo irreversivel de seu desaparecimento da
cena historica. A dupla classe/raga, que tem tantos cadaveres na sua conta, esta
condenada a desaparecer das leis, das institui¢des, dos costumes, das mentalidades, dos
diversos modos de pensar e de agir da humanidade. O negro assim como o0 branco sao
tipos de uma formacdo social precisa. (...) A espécie humana — hominizacéo decisiva
dos povos — se faz dolorosamente contra os fetiches e os Gltimos bruxos de um tempo
revolto. Os tracos dos novos tipos sociais que vao substituir brancos e negros se
desenham, timidamente desfigurados, nas gestacdes atrozes da histéria. Pode-se,
entretanto, estar certo de uma coisa: ndo € o mito odiosamente homicida de “raga”, mas
a forca e a beleza de uma solidariedade irrestrita que tem chances de unificar os povos
do planeta com o odor de maré de uma nova ordem redentora da economia, da cultura
e da comunicacdo. Logo, o fato esté ai: ndo ha negritude para amanha. Nesta manhd,
acordando antes dos galos, Caliban, 0 homem das boas tempestades da esperanca, viu
o Orfeu negro de sua juventude voltar dos infernos com uma fada sem vida nos bragos...
(ibid., p. 40, grifos do autor).

Outra obra ja referencial que remete a negritude é In my father’s house: Africa in
the philosophy of culture (1992), de Kwame Anthony Appiah. O esforgo do autor se dirige
a questionar até que ponto o pan-africanismo seria vigente na contemporaneidade e,
respondendo positivamente, estabelecer sob que bases ele deveria ser pensado. Entre
essas bases ndo estaria a negritude, enquanto conceito essencialista e biologizante — pois
calcado sobre a concepcdo de algo ilusério, a raca/racismo. A partir dai Appiah deriva
que ilusoria é também a nocdo de que haveria uma ontologia africana ou negra, de que
todos os negros deveriam pensar de uma mesma maneira e compartilhar ideias comuns
por serem negros, 0 que chama de ilusdo do “unanimismo” seguindo Paulin Hountondji;
e que essa ontologia merecia ser resgatada, revalorizada. E Appiah aponta também para
a impossibilidade de se afirmar um passado histérico comum para o continente,
fragmentado antes da efetiva ocupacdo europeia. Entretanto, mesmo afastando as
“falsidades” raciais, metafisicas e historicas, ndo se deveria abandonar a nocéo de Africa
(ou de filosofia africana, cultura africana, literatura africana), mas entendé-la em suas
bases empiricas e geogréaficas. Appiah afirma a possibilidade de escolha pela identidade

africana (para ele em constituicdo depois de um século de tentativas):

20 Da qual Depestre é um dos varios responsaveis com o proprio Césaire, Anibal Ponce, Roberto Fernandez
Retamar e muitos outros. Enquanto o escravo bestializado de Préspero foi sendo relido pela teoria critica e
particularmente pé6s-colonial a partir dessa nova perspectiva, Préspero foi por sua vez crescentemente
associado ao senhor de escravos, ao colonizador, ao branco, ao norte-americano.
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Para que uma identidade africana nos confira poder, o que se faz necessario, eu creio,
ndo € tanto jogarmos fora a falsidade, mas reconhecermos, antes de mais nada, que a
raca, a histéria e a metafisica ndo impdem uma identidade: que podemos escolher,
dentro de limites amplos instaurados pelas realidades ecologicas, politicas e
econdmicas, 0 que significara ser africano nos anos vindouros (Appiah, 2014, p. 246).

A identidade africana, como todas as outras, € para Appiah complexa e multipla,
brotando como resposta mutével a forcas econémicas, politicas e culturais, em oposicao
a outras identidades. Floresce mesmo que desconhegamos suas origens, mesmo que estas
sejam ilusdrias e mentirosas. E ndo é um fenémeno “racional”. De resto, ndo era

surpreendente que a identidade continental estava florescendo e

se transformando numa realidade cultural e institucional através de organizacGes
regionais e sub-regionais. Compartimos um continente e seus problemas ecol6gicos;
compartimos uma relacdo de dependéncia perante a economia mundial; compartimos o
problema do racismo, na maneira como o mundo industrializado pensa em nés (e
permitam-me incluir aqui, explicitamente, a Africa “negra” e a “magrebina”);
compartimos as possibilidades de desenvolvimento dos mercados regionais e dos
circuitos locais de producéo; e nossos intelectuais participam, através das contingéncias
comuns de nossas historias diversas, de um discurso (Appiah, ibid., p. 251).

Finalmente, uma das mais recentes criticas a negritude vem de Critique de la
raison négre, de Achille Mbembe, publicada em 2013. O filésofo camaronés faz uma
critica respeitosa a obra de Césaire e ao papel da negritude, entendendo-a como
compreensivel em seu momento — como os diversos autores que a apoiaram inicialmente
ou gue a criticaram mais tarde. Mas propde sua superacdo ao afirmar ser possivel uma era
“pOs-césairiana” rumo a uma universalidade. De fato, a recusa da negritude vem de uma
opcdo filosofica de Mbembe pelos valores do humanismo e do que chama de
“comunidade humana”, e com isso sua insisténcia na necessidade de superar a afirmacgéo
das diferencas. E nesse ponto que o camaronés vai se afastar do legado de Césaire e de
Senghor enquanto projeto politico-filoséfico, pois estes optaram pela “diferenga radical”
como modo de resgatar sua parcela de humanidade, e recusaram um universalismo
abstrato. Mas trata-se de um afastamento parcial, em processo, na medida em que
Mbembe reconhece haver lugar para ela no mundo atual (mas ndo no mundo projetado

por ele):

Afirmar que o mundo ndo se reduz a Europa é reabilitar a singularidade e a diferenca.
Nisso (...) Césaire é muito proximo de Senghor. Os dois recusam as visdes abstratas do
universal. (...) Aos seus olhos, o universal é precisamente a ligacdo de uma
multiplicidade de singularidades (...) ndo ha entdo o universal absoluto. S6 ha o
universal enquanto comunidade de singularidades e diferencas, reparticdo que é ao
mesmo tempo posta em comum e separacdo. Aqui, a preocupagdo com o “homem
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negro” s6 faz sentido na medida em que ela abre o caminho a uma outra imaginacdo da
comunidade universal. Nessa era da guerra sem fim e dos multiplos retornos do
colonialismo, uma critica como essa estd longe de estar esgotada. Ela ainda é
indispensavel nas condigdes contemporaneas (Mbembe, 2015, p. 228).

Ja que estamos longe ainda de um mundo “pos-racial”, poder-se-ia falar entdo de
uma “era pds-césairiana”? Sim, mas apenas se num “intimo bloqueio se abraca o
significante ‘negro’, ndo com o objetivo de se comprazer, mas de melhor embaralha-lo
para melhor afasta-lo, para melhor conjura-lo e para melhor reafirmar a dignidade inata
de cada ser humano, a ideia de uma comunidade humana, de uma mesma humanidade, de
uma semelhanga e de uma proximidade humana essencial” (ibid., p. 248). O objetivo
entdo € um mundo para além das racas, no qual ndo haverd lugar para racismos e
ideologias da diferenca, no qual o africano sera um homem livre, capaz de se autoinventar.
“O que nds devemos imaginar é uma politica do humano que ¢, fundamentalmente, uma
politica do semelhante, mas num contexto onde, é verdade, o que nds compartilhamos
primeiramente sdo as diferencas. E sdo elas que nos fazem, paradoxalmente, nos
aproximar” (ibid., p. 255).

Em suma, para Mbembe a proclamacdo da diferenca era um momento num projeto
mais longo, de um mundo universal livre do fardo da raga e do racismo. Como se viu,
esse argumento, apresentado de diversos modos, € 0 mais recorrente entre autores que
apoiaram criticamente a negritude num primeiro momento (compagnons de route por
certo periodo), e entre 0s que posteriormente a criticaram de forma mais respeitosa
procurando extrair algo de positivo de sua heranca. Dito de outro modo, as criticas a
negritude oscilaram entre os que procuraram liquida-la e os que concederam sua validade
temporaria (no presente ou ja no passado) como um anti-conceito ou conceito antitético.
E nesse quadro que vou enfrentar a seguir a questio central desse trabalho: se ainda
haveria lugar para a negritude. Ao oferecer a questdo uma resposta positiva, o farei

impondo também diversos condicionamentos, como detalho a seguir.
Ainda a negritude?

Observadas todas essas criticas a negritude, cabe questionar entdo se haveria lugar
para ela no século XXI. Antes de se posicionar perante esse problema, deve-se reconhecer
que o “negro” e a “Africa” sdo invengdes, e produzidas de fora. O “negro” ¢ uma invengio

do “branco”, do “europeu”, do “ocidental”, como a “Africa” ou o “Oriente”, construida
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negativamente para autoafirmacdo de uma identidade superior — como exposto por
autores como Edward Said (2007), V. Y. Mudimbe (1988) e Achille Mbembe (2015).
Desse modo, qualquer nogdo de negritude baseada em essencialismos de qualquer espécie
apresenta-se como algo pertencente apenas ao mundo da fantasia. Entre o0s
essencialismos, 0 mais grave e que deve ser afastado enfaticamente € o calcado
explicitamente em bases fisicas bioldgicas. Com isso, 0 primeiro passo nesse caso € se
livrar da biologia em qualquer versdo senghoriana, ai incluida sua tardia argumentacéo
cromossdmica. Menos graves sdo os essencialismos culturais ou metafisicos-espirituais
— que a bem da verdade sempre prevaleceram e foram sendo crescentemente enfatizados
pelos autores da negritude. No entanto, ndo ha qualquer base cientifica para entender esses
tracos de cultura, religiosidade ou visdo de mundo como inerentes (para isso, me parece,
sempre estaria a espreita a tentacdo de retorno ao bioldgico). Isso porque em Ultima
instancia ndo ha qualquer base cientifica para a defesa da existéncia de racas, em qualquer
sentido que se procure utilizar.

Desse modo, nogdes originalmente de base racial/rascista como a negritude e mais
amplamente as diversas vertentes de pan-africanismo (como demonstrado por Appiah)
ndo deveriam ser entendidas em bases propriamente raciais ou étnicas, mas como opcdes
politicas identitarias a serem ativadas. A identidade negra pode ser no maximo uma
identidade socialmente construida como resposta ao rascismo gerado por outra identidade
como uma forma de dominagdo. Uma identidade politica e anti-rascista, ndo mais calcada
na nocdo da raca mas de um passado comum, uma heranca econémico-social que
permitiria pensar num futuro igualmente compartilhado — como proposto explicitamente
quase sempre por Césaire.

E bom que se explicite. A negritude (e os pan-africanismos de um modo geral)
nesse sentido que estou sugerindo aqui ndo € uma fantasia, possui sélida base material: o
legado da escraviddo, do imperialismo, do colonialismo, da diaspora, € 0 rascismo
construido desde o principio para sustentd-los e vigente contemporaneamente na
modernidade capitalista, construida em funcéo desse legado e absolutamente dependente
dele. “A negritude e/ou a identidade negra se referem a historia comum que liga de uma
maneira ou de outra todos os grupos humanos que o olhar do mundo ocidental ‘branco’
reuniu sob o nome de negros” (Munanga, op. cit., p. 20). A negritude tem base material,
e é também mito fundador, criacéo, invencdo. Como vou defender aqui, € fundamental
gue base material e mito andem juntos em qualquer projeto de utopia revolucionéria, e de

fato andaram juntas na maioria deles. Particularmente nas semiperiferias e periferias
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globais, cuja intelectualidade — incluindo a de esquerda — se vé desde sempre atravessada
pelo dilema de ser como o centro ou ser como nds mesmos (Devés Valdés, 2014). Como
também vou defender, com a negritude n&o foi diferente: desde o principio o conceito
esteve atravessado por esse dilema, e esteve marcado pela busca do passado como modo
de construir um futuro alternativo.

A nocdo de negritude, e o pensamento periférico de um modo geral, s&o produtos
de encontros entre conceitos do Ocidente e concepgdes originarias da periferia — sendo
que estas em certa medida sdo produzidas também a partir de categorias ocidentais (como
“negro”) e da linguagem poética e cientifica ocidentais. Procurei explicitar o carater
hibrido, a “dupla consciéncia” vivenciada pelos autores da negritude, que procuraram
resolver esse dilema por um retorno as raizes, as particularidades, porém no intuito
explicito de integrar o negro a partir de suas particularidades a alguma espécie de
universalismo em processo de constituigéo.

Como se viu, a negritude em grande medida remetia a organizagdo comunal da
producdo e/ou distribuicdo, que estaria ainda parcialmente presente em territorio africano.
Maria Jesis Cuende Gonzales (2008) enfatiza o papel da concep¢do bantu como
apresentada por Placide Tempels na negritude senghoriana. Yohann Ripert (2015)
observa que a integracdo do negro a comunidade e a natureza se articula com sua razao
emotiva: “Influenciado por Bergson e também por Nietzsche, Heidegger e Sartre, o poder
da intuicdo e da imaginacdo que Senghor da a razdo emotiva da Negritude se torna um
caminho para conhecer um mundo ndo mais exclusivamente cientifico (...) mas também
artistico” (p. 7). O comunalismo (com todas as suas implicagdes em termos de
comunitarismo, espiritualidade, holismo, democracia direta, etc.) e a razdo emotiva
permitiriam a prevaléncia da “pessoa” em lugar do “individuo” utilitarista da
modernidade capitalista, garantindo ao negro sua contribuicdo fundamental através da
“mestigagem cultural” a “civilizagdo do universal” (0 rendez-vous du donner et du
recevoir). A volta as raizes nesse caso implica e garante criatividade, renovagdo: o
pensamento senghoriano estaria voltado para o futuro, trabalhando inclusive com
conceitos como “progresso” e “desenvolvimento”.

Nesse sentido, a negritude era um misto de “nostalgia e profecia”, como afirmava
Césaire. Nesse mesmo sentido, Nadia Yala Kisukidi (2014), em seu texto muito proximo
da argumentacdo que apresento aqui, entende a negritude senghoriana como uma
“nostalgia criativa”. Observando que a negritude pode ser entendida tanto como “mito”

(um retorno a um passado mitico que poderia marginalizar o negro e fazé-lo desaparecer
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a longo prazo) quanto como “ideologia” (identidade de combate projetada para o futuro),
Kabengele Munanga (op. cit.) afirma ndo haver necessariamente uma oposi¢do entre
ambas e propde conecta-las: “o mito ¢ importante, na medida em que ajuda a nova
ideologia a se estabelecer. As linhas-forca que serdo pensadas para a frente e justificadas
pela analise da situacdo presente pertencem a ideologia (de luta), mas podem ter sucesso
quando apoiadas por uma vontade coletiva, reflexo de um passado real ou mitico” (p. 58).
A ideia de contramitologia mencionada por Memmi (op. cit.) tem a ver com isso,
enquanto elaboracao de mitos que sustentam a luta do colonizado.

Aqui deve-se introduzir a no¢do de “romantismo revolucionario e/ou utopico”
proposta por Michael Lowy e Robert Sayre. A leitura de Revolta e melancolia: o
romantismo na contracorrente da modernidade (2015) pode lancar luz sobre o que estou
propondo aqui. Os autores defendem que o romantismo deve ser entendido ndo como uma
corrente artistico-literaria do comeco do século X1X, mas como um modo de ver o mundo
moderno que se estende até hoje, quase como uma antitese da modernidade (como Marx
segundo os autores ja parecia sugerir em seus Grundrisse). Desse modo, constituiria uma
critica a modernidade surgida desde a modernidade, de seu interior. Isso leva os autores
a questionarem a visdo do romantismo como algo passadista, reacionario, destacando que
ele muitas vezes aponta para uma perspectiva de futuro, podendo constituir-se inclusive
como revolucionéario e de esquerda. Nesse caso, trata-se de buscar no passado elementos
que “prefiguravam” um futuro alternativo — pois esse passado é entendido como momento
de realizacdo do ser humano, da nacionalidade, da comunidade, que pode ser reeditado

em nivel superior. Se ja ocorreu, podera voltar a ocorrer em novas bases:

Essa utopia tem raizes poderosas no presente e no passado: no presente, porque se apoia
em todas as potencialidades e contradi¢Bes da modernidade para explodir o sistema, e
no passado, porque encontra nas sociedades pré-modernas exemplos concretos e provas
tangiveis de um modo de vida qualitativamente diferente, distinto da (e, em certos
aspectos, superior &) civilizagdo industrial capitalista. Sem nostalgia do passado, ndo
pode existir sonho de futuro auténtico. Nesse sentido, a utopia serd romantica ou ndo
serd (ibid., p. 269).

Entre os seis tipos ideais de romantismos propostos, este é o “revolucionario e/ou

721 o tipo que “investe” na nostalgia em torno de um passado pré-capitalista como

utopico
base para a construgéo de um futuro alternativo — e que constitui o objeto principal dos

autores, que procuram compreendé-lo mais detidamente. Por isso o subdividem em cinco

21 Os outros seriam o “restitucionista”, o “conservador”, o “fascista”, o “resignado” e o “reformador”. Para
a apresentacdo detalhada da tipologia, cf. o Capitulo 2 do livro.
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tendéncias distintas: “jacobino-democratica”, “populista”, “socialista utdpico-
humanista”, libertaria” e “marxista”?2. A partir disso, sugiro que os autores da negritude
podem ser entendidos majoritariamente entre os subtipos “populista” e “socialista
utdpico-humanista”. Vejamos.

O subtipo “populista” “almeja salvar, restabelecer ou desenvolver como alteridade
social as formas de producdo e vida comunitdria camponesas e artesanais do ‘povo’ pré-
moderno” (ibid., p. 106), tendo como exemplo classico os populistas russos da segunda
metade do século XIX que consideravam a comuna rural tradicional (obschtchina) a base
para a constituicdo de uma forma russa de socialismo sem a necessidade de um
desenvolvimento capitalista nos moldes ocidentais. As reflexdes em torno do
comunalismo de Césaire e particularmente de Senghor se encaixam nessa linhagem, com
a énfase a comunidade, a comunh&o com a natureza, a igualdade.

O subtipo “socialista utopico-humanista” propugna uma “alternativa socialista a
civilizagdo industrial burguesa, mas reporta-se a0 mesmo tempo a certos paradigmas
sociais, certos valores éticos e/ou religiosos de tipo pré-capitalista. A critica ndo € feita
em nome de uma classe (o proletariado), mas em nome de toda a humanidade, ou mais
particularmente da humanidade que sofre, e dirige-se a todos os homens de boa vontade”
(ibid., p. 108). Aqui os autores incluem socialistas utopicos roméanticos como Charles
Fourier e humanistas socialistas como Erich Fromm. Césaire aproxima-se claramente
dessa abordagem apds o rompimento com o Partido Comunista Francés, e Senghor a
medida em que formula seu socialismo africano se apropria do humanismo do jovem
Marx e desenvolve sua particular releitura da “civilizacdo do universal” de Teilhard de
Chardin e do “personalismo” de Emmanuel Mounier?®,

Retornando ao questionamento em torno do futuro do conceito de negritude,
afirmo que ele pode ser relevante se descarnado de essencialismos, ndo
racializada/etnicizada, assumindo-se como construgdo e opcao politica, identidade a ser
(re)ativada sem excluséo de outras identidades num universo diasporico (Gilroy, 2001)

de identidades mdultiplas e hibridas (Hall, 2015). Pode ser relevante sobretudo como: 1)

22 Mais precisamente este subtipo é efetivamente a preocupacgdo primordial dos autores, que o analisam
num capitulo a parte. De fato, o ponto principal dos autores parece ser defender o romantismo no interior
do marxismo, e mesmo destacar os elementos roméanticos em Marx e Engels.

2 Em um momento ou outro os autores da negritude chegam a flertar com o subtipo “marxista”,
particularmente Césaire em seu Discours sur le colonialisme, mas trata-se de um aspecto mais secundario
para a compreensao da negritude — sendo mais central, por exemplo, na maior parte da obra de Amilcar
Cabral ou de Kwame Nkrumah. O romantismo revolucionario marxista segundo os autores enfatiza
problemas essenciais do marxismo como a luta de classes, o proletariado como classe universal ou a
utilizag8o das forcas produtivas modernas no socialismo.
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resposta ao racismo ainda vigente, que ndo pode ser respondido meramente com valores
abstratos pretensamente ‘““universalistas” (precisamente o ‘“‘universalismo” parcial
produzido pela modernidade eurocéntrica), ora em questionamento nessa crise terminal
da modernidade; e 2) uma formulacao transnacional, complementar ou alternativa aos
nacionalismos. Manuela Ribeiro Sanches (2011) remete respectivamente a esses dois

aspectos no trecho a seguir:

A questdo da negritude (...), tema que inspiraria muitas tomadas de posigdo
reivindicando o direito a diferenca como forma de garantir a igualdade efetiva,
evidenciaria a necessidade, que nos parece ainda justificada, de questionar os
preconceitos raciais e culturais que — pesem embora todos os discursos em tomo de uma
crioulizagdo excessivamente pacifica — continuam a assolar as sociedades
contemporaneas. (...) Por outro lado, o carater transnacional da negritude e do pan-
africanismo, outro importante elemento do projeto anticolonial, cria uma tensdo
produtiva com a afirmag&o dos nacionalismos anticoloniais que tanto mais valeré a pena
revisitar, numa época de globalizacfes desiguais, mas também de outros trafegos que
geram tanto diferencas so aparentemente irredutiveis, como solidariedades inesperadas
(pp. 11-12).

Quanto a primeira razdo, se ha racismo — e ndo havendo razdo para que ele
desapareca num futuro proximo na medida em que é elemento constitutivo da
modernidade capitalista (Quijano, 2007) —, a resposta mais eficaz a ele devera passar pela
valorizacdo e dignificacdo ndo essencialista de sua histéria pelo negro, bem como pela
preservacdo da memodria da escraviddo e do colonialismo. Por sua organizacao politica
em torno da(s) identidade(s) negra(s), de suas multiplas culturas, e nesses aspectos a
negritude e os diversos pan-africanismos terdo ainda um papel a cumprir. Se as nogdes de
“negro” e de “Africa” foram impostas aos negros/africanos como forma de domina-los,
segue havendo negros e segue existindo Africa (e ainda sdo negativizados por amplos
setores sociais obscurantistas). Portanto, ndo haveria razo para que negros e africanos
n&o pudessem usar tais referéncias em proveito proprio para sua afirmacao e libertagio?*.
Nesse modo eminentemente antirascista, ha maior capacidade de interpelacdo da
negritude no contexto de sociedades com maiorias ou grandes contingentes negros ou
mesticos em posicao subalterna — na diaspora, portanto.

Quanto a segunda razdo apresentada, a negritude e os pan-africanismos ainda tém

a contribuir na construcdo e sustento de novas identidades, intercAmbios, instituicdes e

24 Argumentos em contrario costumam ser esgrimidos, por exemplo, por certa esquerda brasileira
pretensamente univeralista (liberal ou marxista ortodoxa) para opor-se a politicas como as cotas raciais nas
universidades, considerando perigosa a ativacdo de identidades negras por segundo eles propagar
“rascismos as avessas”. Enquanto isso, segue vigente o apartheid social do sistema universitario brasileiro,
cujas bases sdo classistas e raciais (e de género).
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movimentos diasporicos, e particularmente na retomada dos esforgos em torno de espacos
de integragéo africana e para o desenvolvimento da Uni&o Africana. Podem colaborar na
reativacdo de identidades transnacionais que ao menos contrabalancem as identidades
locais e nacionais. Evidentemente, a negritude é inferior ao pan-africanismo enquanto
identidade unificadora transnacional de toda a Africa (dada a exclusdo do Magreb),
apenas nos espacos de integracdo subsaarianos. Para a Unido Africana, pode atuar como
identidade parcial, e como uma das formas da afirmag&o da regiéo perante o0 mundo — na
medida em que parte do lugar subalterno e as vezes do nao-lugar ocupado pelo continente
na arena internacional (desde a economia a producdo académica) passa pela
desvalorizacdo simbdlica global do negro.

Adicionalmente, o argumento (mitico ou ndo) dos elementos comunais e
igualitarios presentes em poténcia nas sociedades africanas (e transferidos para a
diaspora) é um catalisador poderoso para releituras de esquerda da identidade negra.
Como LOwy e Sayre afirmam, “sem nostalgia do passado, ndo pode existir sonho de
futuro auténtico. Nesse sentido, a utopia serd romantica ou ndo serd” (ibid. p. 269). Para
concluir, remeto a referéncia a Senghor feita por Immanuel Wallerstein (2007).
Defendendo um universalismo efetivamente universal, ndo mais europeu, Wallerstein
resgata a conclamacgéo de Senghor pelo “encontro do dar e do receber”. Para ele, 0
senegalés era o hibrido perfeito da era moderna, portanto a pessoa adequada para fazer
tal conclamacdo. No entanto, “o que seria preciso, no século XXI, para chegar a um
mundo onde ndo seja mais o Ocidente que da e o resto que recebe, um mundo no qual o
Ocidente veste a capa da ciéncia e o resto fica relegado a povos de temperamento mais
‘artistico/emocional’? Como sera possivel chegar a um mundo no qual todos deem e todos
recebam?” (Wallerstein, 2007, p 119). O autor reconhece que estamos chegando ao final
da era do universalismo europeu, e apresenta duas alternativas a ela. A primeira € a de
um novo mundo hierdrquico e desigual, racista e sexista, “que afirmara basear-se em
valores universais, mas no qual o racismo e 0 sexismo continuardo a dominar na prética,
muito possivelmente de maneira mais cruel do que no sistema-mundo atual” (ibid., p.
124). A segunda (e amplamente preferivel) seria a “multiplicidade de universalismos”,
uma “rede de universalismos universais”. Exatamente o rendez-vous du donner et du
recevoir projetado por Senghor. Aquele encontro no qual as mais diversas identidades e

particularidades terdo algo a contribuir para um universalismo plural e igualitario.
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