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Amigos Leitores, 

Agora está acionada a máquina de conceitos do Rizoma. Demos a partida 
com o formato demo no primeiro semestre deste ano, mas só agora, depois 
de calibradas e recauchutadas no programa do site, que estamos 
começando a acelerar. 

Cheios de combustível e energia incendiária, voltamos à ativa agora, com 
toda a disposição para avançar na direção do futuro. 

É sua primeira vez no site? Estranhou o formato? Não se preocupe, o 
Rizoma é mesmo diferente, diferente até pra quem já conhecia as versões 
anteriores. Passamos um longo período de mutação e gestação até chegar 
nesta versão, que, como tudo neste site, está em permanente 
transformação. Essa é nossa visão de "work in progress". 

Mas vamos esclarecer um pouco as coisas. Por trás de tantos nomes 
"estranhos" que formam as seções/rizomas do site, está nossa assumida 
intenção de fazer uma re-engenharia conceitual. 

Mas de que se trata uma "re-engenharia conceitual" ? Trata-se sobretudo 
de reformular conceitos, dar nova luz a palavras que de tão usadas acabam 
por perder muito de seu sentido original. Dizer "Esquizofonia" em vez de 
"Música" não é uma simples intenção poética. A poesia não está de maneira 
alguma excluída, mas o objetivo aqui é muito mais engendrar novos ângulos 
sobre as coisas tratadas do que se reduzir a uma definição meramente 
didática. Daí igualmente a variedade caleidoscópica dos textos tratando de 
um mesmo assunto nas seções/rizomas. Não se reduzir a uma só visão, virar 
os ângulos de observação, descobrir novas percepções. Fazer pensar. 

Novas percepções para um novo tempo? Talvez. Talvez mais ainda novas 
visões sobre coisas antigas, o que seja. Não vamos esconder aqui um certo 

anseio, meio utópico até, de mudar as coisas, as regras do jogo. Impossível? 
Vai saber... Como diziam os situacionistas: "As futuras revoluções deverão 
inventar elas mesmas suas próprias linguagens". 

Pois é, e já que falamos de jogo, é assim que propomos que você navegue 
pelo site. Veja as coisas como uma brincadeira, pequenos pontos para você 
interligar à medida que lê os textos, pois as conexões estão aí para serem 
feitas. Nós jogamos os dados e pontos nodais, mas é você quem põe a 
máquina conceitual para funcionar e interligar tudo. Vá em frente! Dê a 
partida no seu cérebro, pise no acelerador do mouse e boa diversão! 

Ricardo Rosas e Marcus Salgado, editores do Rizoma. 

28/08/2002
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A ORGANIZAÇÃO REVOLUCIONÁRIA DE BARRIO (1) CONFRONTA 
POLICIAIS, A POLÍTICA ELEITORAL, O RACISMO 
Ernesto Aguilar 
 

Pelos últimos 30 anos, uma intensa guerra anti-insurgência tem sido 
travada contra a comunidade chicana/latina. Da repressora legislação 
de anti-imigração e somente em inglês no Oeste (dos EUA) até o 
assassinato pela polícia de Anthony Baez e outros latinos no Leste, as 
autoridades têm usado as diferenças de língua, o racismo, a percebida 
fraqueza e a força bruta para desestimular a juventude, os líderes de 
comunidade e ativistas latinos. Mas hoje a juventude chicana/latina 
está abandonando a fé de seus pais no sistema por um novo tipo de 
organização revolucionária de barrio. 

Desde os anos 1990, têm havido um forte esforço da mídia para 
resolutamente manter chicanos/latinos na caricatura. Os jovens são 
inferidos como sendo nada mais que rebeldes analfabetos e 
estupradores. Os adultos são retratados como os trabalhadores 
manuais, as empregadas e jardineiros. Sua presença, embora 
indesejável para a imprensa e similares, é sugerida ser um mal 
necessário do capitalismo ς de pessoas forçadas pela necessidade a 
trabalhar por um baixo salário em condições deploráveis. Nesse meio 
ǘŜƳǇƻΣ Ŝƴǉǳŀƴǘƻ ǊŜǇƽǊǘŜǊŜǎ ƛƴǾŜƴǘŀƳ ǳƳŀ άŜȄǇƭƻǎńƻ ƭŀǘƛƴŀέ ŀ ŎŀŘŀ 
seis anos mais ou menos, jovens mexicanos estão sendo feito 
prisioneiros bem debaixo do seu nariz. É nas ruas que uma verdadeira 
άŜȄǇƭƻǎńƻ ƭŀǘƛƴŀέ Ŝǎǘł ǎŜ ŦƻǊƳŀƴŘƻΦ 

As promessas de anos atrás de igualdade e aceitação através da 
integração têm se provado como zombarias da justiça para muitos 
jovens latinos. Hoje em dia, no Texas, na Califórnia, no Colorado e em 
outros estados eles enfrentam a perseguição, a fotografia e detenção 
ǇƻǊ άǘŜǊŜƳ ŀ ŀǇŀǊşƴŎƛŀ ŘŜ ƳŜƳōǊƻǎ ŘŜ ƎŀƴƎǳŜǎέΦ !ǘŞ Ƴŀƛǎ ƭŜƛǎ 
tentam privá-los de sua cultura, do uso público do espanhol e da livre 
expressão. Mas os ataques levaram à resistência. É o tipo de contra-
ataque que não gravita em torno de escrever para membros do 
congresso, mas de se organizar nas ruas, conhecer seus direitos e 
reivindicá-los por todos os meios necessários. 

História de Luta 

Livros como Occupied América de Rodolfo Acuña mostraram 
corretamente a história de luta travada particularmente por 
mexicanos nos Estados Unidos. Embora a mídia escolha tratar La Raza 
(traduzindo toscamente, pessoas latinas e mexicanas) como uma 
moda passageira ou minoria submissa, nossas raízes são na verdade 
indígenas. Muitos que vão atrás de suas origens pelo México e 
América Central descendem de povos que foram colonizados por 
Cristóvão Colombo, escravizados e exterminados na busca por terra. 

   

Os séculos de opressão geraram em muitos um profundo apreço por 
uma cultura que era, em seu âmago, indígena. Movimentos 
posteriores em gerações recentes têm voltado sua atenção para uma 
unificação de Aztlán, o lugar mítico de origem dos povos aztecas. Na 
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linguagem nahuatl nativa dos aztecas, que ainda é falada em algumas 
ǊŜƎƛƿŜǎΣ !Ȋǘƭłƴ ŜǊŀ ǘƛŘŀ ŎƻƳƻ ǎŜƴŘƻ ǳƳŀ ƛƭƘŀ όάƭǳƎŀǊ Řŀǎ ƎŀǊœŀǎέύΦ h 
movimento dos direitos civis adotou Aztlán como o nome para essa 
parte do México tomada pelos Estados Unidos depois da Guerra 
México-Americana de 1846, na crença de que essa grande área 
representa o ponto de partida das migrações aztecas. Há alguma 
verdade nisto no sentido de que os grupos que posteriormente se 
tornariam os vários povos de língua nahuatl do México Central 
passavam por esta região numa época pré-histórica, como é atestado 
pela existência de grupos de pessoas com parentesco lingüístico 
distribuídos pelas regiões da costa americana do Pacífico, do sudoeste 
americano e do norte mexicano. Conhecidos como grupo uto-azteca-
tanoano, eles abrangiam povos como os paiutes, shoshones, hopis, 
pimas, yaquis, tepehuanes, rarámuris (tarahumaras), kiowas e maias.  

A guerra na qual a terra mexicana foi tomada é infame. O Texas se 
tornou parte dos Estados Unidos com a Compra da Louisiana, mas foi 
cedido à Espanha em 1819 durante as negociações pela Flórida. Dois 
anos depois, o México, incluindo o Texas, ganhou sua independência 
da Espanha, e os Estados Unidos fizeram duas tentativas de 
fracassadas de comprar o Texas do México. Imigrantes americanos 
dos Estados Unidos finalmente se estabeleceram no Texas, levando à 
sua secessão por parte desses imigrantes e à anexação pelos Estados 
Unidos. A Guerra México-Americana começou em maio de 1846, e 
terminou com um vergonhoso tratado (Tratado de Guadalupe 
Hidalgo) pelo qual os Estados Unidos obtiveram não apenas o Texas 
mas também o Novo México e o norte da Califórnia. A tomada de 
posse ainda incomoda e dá credibilidade ao canto dos ativistas anti-

aƛƎǊŀ όtŀǘǊǳƭƘŀ Řŀ CǊƻƴǘŜƛǊŀύΥ άbńƻ ŎǊǳȊŀƳƻǎ ŀ ŦǊƻƴǘŜƛǊŀΦ ! ŦǊƻƴǘŜƛǊŀ 
ƴƻǎ ŎǊǳȊƻǳΗέΦ 

 

Nos últimos 30 anos, a organização chicano/latina cresceu na 
ƳƛƭƛǘŃƴŎƛŀΦ 9Ƴ мфсфΣ ŀ ά/ǊǳȊŀŘŀ ǇƻǊ Wǳǎǘƛœŀέ ό/ǊǳǎŀŘŜ ŦƻǊ WǳǎǘƛŎŜύΣ 
ƭƛŘŜǊŀŘŀ ǇƻǊ wƻŘƻƭŦƻ ά/ƻǊƪȅέ DƻƴȊŀƭŜȊΣ ƻǊƎŀƴƛȊƻǳ ŀ ƘƛǎǘƽǊƛŎŀ 
ά/ƻƴŦŜǊşƴŎƛŀ ŘŜ [ƛōŜǊǘŀœńƻ Řŀ WǳǾŜƴǘǳŘŜ bŀŎƛƻƴŀƭ /ƘƛŎŀƴŀέΦ Cƻƛ Ŝǎǘŀ 
histórica conferência que produziu um dos documentos chaves do 
movimento de libertação, El Plan de Aztlán, e enunciou uma visão 
revolucionária dentro do movimento. 

 A Moratória Nacional Chicana (National Chicano Moratorium) foi 
convocada pela Raza no leste de Los Angeles em 1970 em resposta 
aos números desproporcionados de soldados latinos e negros 
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mandados para a morte nas linhas de frente no Vietnam e devido aos 
chicanos terem tido o maior número de mortes na guerra em 
comparação com seu número populacional. Os ativistas de barrio que 
organizaram a Moratória não eram do tipo sossegado de líder civil a 
que muitos ficaram acostumados, mas eram daqueles radicalizados 
pela época turbulenta e determinados a exigir que os EUA acabassem 
com a guerra. A conseqüente revolta policial nessa demonstração 
resultou no assassinato do renomado jornalista mexicano Ruben 
Salazar, entre outros.  

 

Escrevendo para o Los Angeles Times, Salazar relatava como os 
chicanos eram tratados e destituídos de seus direitos. Tenha-se em 
mente que, em 1963, quando Salazar começou, o Times tinha tido 
apenas um outro latino em seus quadros na sua história. Salazar não 
era um ativista em termos de participação em protestos, mas seu 
ǎŜƴǘƛƳŜƴǘƻ ŜǊŀ ŎƭŀǊƻΦ άhǎ ŎƘƛŎŀƴƻǎ ǎŜ ǊŜǎǎŜƴǘŜƳ ŘŜ ǇǊƻƴǳƴŎƛŀƳŜƴǘƻǎ 
Řƻǎ ŀƴƎƭƻǎ ŘŜ ǉǳŜ ŎƘƛŎŀƴƻǎ ǎńƻ ΨŎǳƭǘǳǊŀƭƳŜƴǘŜ ǇƻōǊŜǎΩ ƻǳ Řƻ Ŧŀǘƻ ŘŜ 
ǉǳŜ ŜƭŜǎ ŦŀƭŀǊŜƳ ŜǎǇŀƴƘƻƭ ǎŜƧŀ ǳƳ ΨǇǊƻōƭŜƳŀΩέΣ ŜƭŜ ŜǎŎǊŜǾeu numa 
Ŏƻƭǳƴŀ ǎǳŀΦ άhǎ ŎƘƛŎŀƴƻǎ ƭƘŜ ŘƛǊńƻ ǉǳŜ ǎǳŀ ŎǳƭǘǳǊŀ ŀƴǘŜŎŜŘŜ ŀ Řƻǎ 
Peregrinos e que o espanhol era falado na América e então o 
ΨǇǊƻōƭŜƳŀΩ ƴńƻ Ş ŘŜƭŜǎ Ƴŀǎ Řƻǎ ŀƴƎƭƻǎ ǉǳŜ ƴńƻ ŦŀƭŀƳ ŜǎǇŀƴƘƻƭέΦ 
vǳŀƴŘƻ ŀ ǇƻƭƝŎƛŀ ƭƘŜ ǇŜŘƛǳ ǇŀǊŀ άƳƻŘŜǊŀǊέ ǎŜǳǎ ŜǎŎǊƛǘƻǎΣ {ŀlazar se 
recusou. Durante a marcha, Salazar estava bebendo cerveja num 
restaurante com dois outros oficiais mexicanos quando a polícia 
advertiu as pessoas para deixarem o restaurante. Quando elas se 
recusaram, os policiais lançaram cartuchos de gás lacrimogêneo, 

fazendo com que um projétil atingisse Salazar na cabeça. Ele morreu 
de hemorragia cerebral. 
 
Pelos anos 1970, a organização chicano/latina expandiu o leque de 
perspectivas ς de Ramsey Muñiz concorrendo para governador do 
Texas sob a bandeira do Partido La Raza Unida ao grupo dos Boinas 
Marrons (Brown Berets), voltado para a ação direta, que se 
inspiraram nos Panteras Negras e nos Young Lords (Jovens Lordes) (3). 

Os Boinas Marrons reconhecem suas origens num grupo do leste de 
Los Angeles chamado Young Citizens for Community Action (Jovens 
Cidadãos pela Ação Comunitária), que foi fundado em 1967. Apoiados 
por um grupo interconfessional de igrejas, o YCCA se tornou 
conhecido por seus membros usarem boinas marrons (boinas eram 
típicas de grupos radicais do período) e viriam a ser chamados de 
Boinas Marrons. Em 1968. o grupo adotou oficialmente esse nome. A 
insígnia dos Boinas Marrons, que representa dois rifles e uma cruz, e 
seu slogan, La Causa, (emprestado do Sindicato dos Trabalhadores 
Rurais, United Farm Workers) se tornou visível em barrios por toda a 
Califórnia. Inicialmente, os Boinas se concentraram em tratar dos 
problemas enfrentados pela juventude usando uma abordagem 
pacífica-convencional, mas, em 1968, adotou a política militante da 
libertação chicana. 
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9Ƴ мфтлΣ ƻǎ .ƻƛƴŀǎ aŀǊǊƻƴǎ ǘƛƴƘŀƳ ŘŜǎŜƴǾƻƭǾƛŘƻ ǳƳ άǇǊƻƎǊama de 
мо Ǉƻƴǘƻǎέ Ŝ ŎƻƴŎŜƴǘǊŀǾŀƳ ǎǳŀ ƻǊƎŀƴƛȊŀœńƻ ƴƻǎ barrios e colônias. A 
ǇƻƭƝǘƛŎŀ Řƻ άŦƻŘŀ-ǎŜ ƻ ǇƻǊŎƻέ όǇƻƭƛŎƛŀƭύ Řƻǎ .ƻƛƴŀǎ ŀǘǊŀƛǳ ƻǎ ǎŜǘƻǊŜǎ 
mais oprimidos da comunidade mexicana, e os grupos logo cresceram 
no sentido de uma organização nacional com 90 seções e mais de 
5.000 membros, fazendo dela a maior organização chicana/mexicana 
voltada para a libertação que já existiu. Os Boinas publicaram um 
jornal nacional chamado La Causa, que apoiava greves de estudantes 
por todo o sul da Califórnia e em outros lugares. Os Boinas foram 
importantes na organização da marcha da Moratória Chicana; um dos 
mortos foi um Boina Marrom de 16 anos chamado Lynn Ward. 

9Ƴ мфтмΣ ƻǎ .ƻƛƴŀǎ aŀǊǊƻƴǎ ƻǊƎŀƴƛȊŀǊŀƳ ŀ άaŀǊŎƘŀ ŘŜ [ŀ 
wŜŎƻƴǉǳƛǎǘŀέ ŎƻƳƻ ǳƳŀ ŦƻǊƳŀ ŘŜ ŘŜǎǇŜǊǘŀǊ ŀ ŎƻƴǎŎƛşƴŎia. Em 
Riverside, Califórnia, os Boinas abateram um helicóptero policial. Da 

Califórnia ao Texas, centenas de demonstrações foram organizadas 
pelos Boinas Marrons, muitas levando a conflitos com policiais locais, 
resultando em mortes e ferimentos em muitos de seus membros. 

 

Em San Diego, Os Boinas Marrons ocuparam um centro de serviço 
ǎƻŎƛŀƭ Ŝ ƻ ǘǊŀƴǎŦƻǊƳŀǊŀƳ ƴǳƳŀ ά/ƭƝƴƛŎŀ /ƘƛŎŀƴŀέ Ŝ ŀƧǳŘŀǊŀƳ ƴŀ 
tomada e fundação do Centro Cultural de La Raza. Ao publicar um 
jornal para essa comunidade chamado El Barrio, a brutalidade da 
polícia visando La Raza foi exposta e os Boinas conclamaram as 
pessoas a se defenderem por todos os meios necessários. 

Na medida em que foram tendo mais êxito e eram mais temidos pelas 
autoridades, os Boinas Marrons foram alvos do Programa de Contra-
Espionagem (COINTELPRO) do FBI. Em 1972, várias seções tinham sido 
infiltradas pelas diversas agências de polícia. Esta infiltração levou às 



Ψ10 

 

prisões de muitos membros assim como provocou divisões entre 
membros e seções. Alguns dos membros foram vítimas da 
manipulação criada pelos infiltrados ou informantes da polícia. No 
que ainda é uma parte controversa da história, o co-fundador e 
άǇǊƛƳŜƛǊƻ-ƳƛƴƛǎǘǊƻέ 5ŀǾƛŘ {łƴŎƘŜȊΣ Ře 24 anos, renunciou e, sem 
consultar o comitê central ou os membros habituais, dissolveu os 
Boinas Marrons. 

Barrios sitiados 

Muitos barrios hoje estão lutando as batalhas que os Boinas se 
formaram para confrontar ς batalhas a partir de dentro e de fora. A 
brutalidade policial ainda é uma presença assombradora. A cultura de 
gangue, em alguns casos derivada de vínculos no México, divide 
muitas comunidades. A pobreza e isolamento intencional por parte de 
líderes em muitas cidades exacerba muitos males. E, tristemente, os 
políticos, incluindo antigos ativistas, decididos a tiranizar a 
comunidade tanto quanto incorporadores decididos a gentrificar as 
áreas, afligem muitos barrios. Em muitos barrios, há uma sensação de 
ǘǊŀƛœńƻ ǇƻǊ άƭƝŘŜǊŜǎ ŎƻƳǳƴƛǘłǊƛƻǎέ ŦƛƎǳǊŀǘƛǾamente dormindo com o 
inimigo, e de ideais que eles aprendem que não se aplicam a eles. 

O nacionalismo ainda é forte no barrio. Anos de mentira e uma 
história de colonialismo demonstraram a muitos da Raza que confiar 
primeiro um no outro é freqüentemente a melhor política, ainda que 
muitas vezes falível. No entanto, essa lealdade é temperada com um 
olhar crítico sobre os fatos. Muitos vendidos negociaram a confiança 
da comunidade em troca de uma melhor posição política ou um favor 
da estrutura de poder dominante, e líderes de barrio estão, mais 

freqüentemente, repreendendo as pessoas e políticos por suas ações 
contra a comunidade. Para a esquerda branca, este tipo de 
incriminação toca no âmago das contradições em relação ao 
nacionalismo revolucionário. Para a comunidade, no entanto, a 
contradição é entre palavras e ação; as pessoas que vêm do barrio e 
traem sua gente merecem a suspeição. Assim é a evolução da 
experiência. 

Igualmente importante para a transformação é o entendimento de 
que o próprio sistema político mira especificamente a comunidade. 

άbŀ ƳŜŘƛŘŀ ŜƳ ǉǳŜ ƴƻǎǎŀ ǇƻǇǳƭŀœńƻ ŎǊŜǎŎŜΣ ǇƻŘŜƳƻǎ ǾŜǊ ŎƻƳƻ 
estamos sendo atacados de uma forma muito organizada. O dinheiro 
está sendo tirado dos serviços sociais baseados na comunidade 
(saúde, aconselhamento, creche, etc) e posto no reforço da lei 
(polícia, prisões, programas da unidade de polícia anti-gangue). 
Somos privados de educação decente, os trabalhos são tomados e a 
mídia de massas continua a pintar uma imagem criminosa da Raza já 
que somos qualificados comƻ ƳŜƳōǊƻǎ ŘŜ άƎŀƴƎǳŜǎέΣ ǘǊŀŦƛŎŀƴǘŜǎ Ŝ 
άŜǎǘǊŀƴƎŜƛǊƻǎ ƛƭŜƎŀƛǎέ όillegal aliensύΣ ŜǘŎΦέΣ ƻōǎŜǊǾŀƳ ƭƝŘŜǊŜǎ Řƻǎ 
Barrio Warriors (Guerreiros do BarrioύΦ ά{ƻƳƻǎ ǊŜǇǊŜǎŜƴǘŀŘƻǎ ŘŜ 
modo a parecer que somos a causa destes problemas sociais de que 
os chicanos são na verdade vítimas. Se abandonamos a escola, caímos 
no suicídio das drogas, nos tornamos uma estatística de prisão ou 
aderimos à loucura da violência do barrio, a culpa é posta em nós e 
não no sistema que deve, a qualquer preço, continuar a nos manter 
ignorantŜǎΣ ƛƴŎŀǇŀȊŜǎΣ ǇƻōǊŜǎ Ŝ ŘŜǎǳƴƛŘƻǎέΦ 
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As questões enfrentadas pelos barrios não são muito diferentes das 
questões que todas as pessoas pobres enfrentam. Indubitavelmente, 
o que os ativistas de barrio estão pedindo não difere muito do que 
muitos populistas ou mesmo os Panteras Negras pretendiam: 
trabalhos decentes, serviço de saúde e moradia, um fim à violência da 
polícia e à marcação cerrada no barrio. Por que a esquerda 
revolucionária não está se comunicando com este segmento?  E por 
que esta comunidade não está se comunicando com eles? Muitas 
razões. 

 

Entre alguns ativistas de barrio, há uma percepção de que os latinos 
têm uma história, política e sistema de valores que a esquerda branca 

não irá ou não pode entender. Esquerdistas brancos, como o Partido 
Comunista Revolucionário, que tentam cooptar organizações de 
barrio com uma liderança anglo, têm inspirado outros. Por exemplo, a 
League of Revolutionary Struggle (LRS, Liga da Luta Revolucionária), 
ǳƳ ƎǊǳǇƻ άǊŜǾƻƭǳŎƛƻƴłǊƛƻέ ōǊŀƴŎƻ ŘŜ ƻǊƛŜƴǘŀœńƻ ŜǎǉǳŜǊŘƛǎǘŀΣ ǾŜƛƻ ŀ 
se envolver intensamente com a jovem organização da Raza, o 
Movimiento Estudantil Chicano/a de Aztlán (MEChA), na Califórnia 
durante os anos 1980. O LRS, cujos representantes conquistaram 
posições-chave em sucursais influentes do MEChA, acabou por 
redirecionar a maior parte do ativismo do MEChA para o partido 
ŘŜƳƻŎǊŀǘŀΣ Ŝ ǇƻǊ ŀǇƻƛŀǊ ŎŀƴŘƛŘŀǘƻǎ άǇǊƻƎǊŜǎǎƛǎǘŀǎέ ŀƻ ƛƴǾés do seu 
apelo original por conciliar os estudantes com seus barrios. Da mesma 
forma, ativistas de barrio têm visto suas marchas, encontros e ações 
infestados por grupos procurando oportunidades de recrutamento 
em vez da libertação dos barrios. O Maoist International Movement 
(MIM, Movimento Maoísta Internacional) foi repreendido por 
propagandear seus panfletos numa marcha comemorativa da 
Moratória Chicana, e mais tarde mostrou seu verdadeiro caráter. 

ά9ƳōƻǊŀ ǎŜƧŀƳƻǎ Řŀ ƳŜǎƳŀ ƻǇƛƴƛńƻ ǉǳŜ ǎǳŀ ƻǊƎŀƴƛȊŀœńƻ ŘŜ que a 
libertação de Aztlán é necessária...não concordamos que uma única 
organização nacional deveria ser tratada como uma questão central, 
ŎŜǊǘŀƳŜƴǘŜ ƴńƻ Ƴŀƛǎ ǉǳŜ ƻ ƳƻŘƻ ŎƻƳƻ ƛǎǎƻ Ş ǊŀŎƛǎǘŀέΣ ƻ ƎǊǳǇƻ 
ƳŜƴŎƛƻƴŀ ƴŀ ŎŀǊǘŀΣ ǇǳōƭƛŎŀŘŀ ƴƻ aLa bƻǘŜǎ млу όά[ŜǘǘŜǊ to Union Del 
.ŀǊǊƛƻέ - ά/ŀǊǘŀ Ł ¦ƴƛƻƴ 5Ŝƭ .ŀǊǊƛƻέύΦ άh aLa ǇŜƴǎŀ ǉǳŜ ŀ ŦƻǊƳŀœńƻ 
de um Partido Maoísta Internacional (MIP) de Aztlán seria um avanço 
excelente. Se você deseja formar o seu próprio partido, o MIM vai 
apoiá-lo e permitir a seus próprios membros da Raza a auto-
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determinação quanto a permanecer com o MIM ou se juntar no novo 
aLtέΦ 

Cada vez mais, tais atividades paternalistas têm feito aparecer a 
questão da autonomia chicano/latina. Uma análise clara revela que 
grupos multinacionais liderados por brancos, se conscientes disso ou 
não, estão servindo ao colonialismo quando tentam dividir as 
organizações de barrio Ŝ ŎǊƛŀǊΣ ƴŀ ƎƝǊƛŀ ƳŀǊȄƛǎǘŀΣ άǇƽƭƻǎέ ƴŀ 
comunidade para inculcar suas perspectivas nos grupos de barrio. 
Grande parte disso é mero jogo de fachada ς usando imagens radicais 
como do Subcomandante Marcos ou dos Boinas Marrons, por 
exemplo, mas não apoiando sua visão, ou fazendo um belo discurso 
sobre o cerco da polícia nos barrios, mas buscando ganhar postos de 
liderança em grupos representativos da comunidade chicano/latina. 
Não é nenhuma surpresa que a desconfiança seja tão alta.  

Entretanto, o ativismo de comunidade toma muitas formas. Vários 
métodos estão sendo explorados para desenvolver um senso de 
responsabilidade e empoderamento da comunidade que dependa 
não de políticos, mas da própria comunidade. O Círculo de Hombres 
όά/ƝǊŎǳƭƻ ŘŜ IƻƳŜƴǎέύ Ş ǳƳ ǇǊƻƎǊŀƳŀ ŎŀƭƛŦƻǊƴƛŀƴƻ ǉǳŜ ǎŜ ŘƛǊƛƎŜ ŀƻǎ 
homens no sentido da prevenção da gravidez adolescente e redução 
da orfandade. Usando o que os líderes chamam os três Ps (paciência, 
presença e persistência), os homens se tornaram essenciais no 
planejamento de programas e criação de oportunidades para que 
outros homens se reunissem com suas famílias. Líderes de barrio 
também estão utilizando expedientes da comunidade, de parques a 
igrejas a reuniões de final de semana, para falar sobre orgulho, auto-

confiança e sobre lutar contra um sistema que continua a usar a 
repressão contra a juventude da Raza.  

ά! tƻƭƝŎƛŀ ; ¦Ƴ 9ȄŞǊŎƛǘƻ ŘŜ hŎǳǇŀœńƻέ 

Na costa oeste, a Unión Del Barrio tem sido fundamental para 
organizar a juventude da Raza, e percebe a organização da juventude 
na luta como uma prioridade. Da mesma forma que no ditado 
ŜǎǇŀƴƘƻƭΣ ά{ƛ ƭŀ ƧǳǾŜƴǘǳŘ ǾƛǾŜΦΦΦƭŀ ƭǳŎƘŀ ǎƛƎǳŜέ όǘǊŀŘǳȊƛƴŘƻ 
toscamente: com a juventude, a luta continua), os ativistas de barrio 
vêem a juventude como os ativistas que continuarão no futuro. 

 

Numa série de conferências de encontro de barrios, organizadas pela 
Unión de 1982 a 1986, cada uma delas juntou mais de 20 barrios 
diferentes de toda a comarca de San Diego e líderes de toda a Aztlán 
(sudoeste dos EUA). Numerosos ativistas se reuniram no passado para 
participar das conferências, incluindo os Boinas Marrons de Aztlán 
(uma renovação do legado dos Boinas), o Partido La Raza Unida, o 
Movimiento de Liberación Nacional, o Comitê da Moratória Nacional 
Chicana (National Chicano Moratorium Comittee, NCMC), a Tucson 
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Xicano Coalition (Coalização Xicana de Tucson), e outros. Palestrantes 
de causas afins dos movimentos de libertação negro e indígena 
americanos, tais como o African People´s Socialist Party (Partido 
Socialista do Povo Africano) e o American Indian Movement 
(Movimento Indígena Norte-Americano), também participaram em 
eventos passados. 

Estas conferências de encontro de barrios desde então evoluíram 
para as National Raza Youth Liberation Conferences (Conferências de 
Libertação da Juventude da Raza Nacional). O que torna os eventos 
tão importantes é que muitos dos jovens ativistas confrontam suas 
próprias condições a partir da experiência e da consciência política. 
Tópicos como violência no barrio, educação, cultura, organização, 
brutalidade policial, prisões, formação de seu próprio movimento, e 
muitas outras questões foram discutidas em eventos passados. 

Na rua, jovens ativistas estão enfrentando a brutalidade policial de 
frente ao instruir a juventude sobre o que lhes é ou não legalmente 
requerido para fazer quando parados pela polícia. Num clima onde os 
policiais que ocupam o barrio estão tirando vantagem da ignorância 
quanto aos direitos humanos para subjugar a juventude, esta 
campanha de informação-como-arma tem sido uma poderosa 
ŦŜǊǊŀƳŜƴǘŀΦ ά9ƴǘŜƴŘŀ ǉǳŜ ŀ ǇƻƭƝŎƛŀ Ş ŀ ǇǊƛƳŜƛǊŀ ƭƛƴƘŀ ŘŜ ŘŜŦŜǎŀ ǇŀǊŀ ƻ 
goverƴƻ ŀƳŜǊƛŎŀƴƻέΣ ŘƛȊ ƻ b/a/Φ ά! ǇƻƭƝŎƛŀ Ş ǳƳ ŜȄŞǊŎƛǘƻ ŘŜ 
ocupação no barrioΗέ 

O jornalista Juan Orozco também questiona as relações policiais. 
άIƛǎǘƻǊƛŎŀƳŜƴǘŜΣ ƻ ǇƻƭƛŎƛŀƳŜƴǘƻ ƴƻǎ barrios tem sido de qualidade 
ruim, sem os conhecimentos para compreender os residentes do 

barrioΦ Lǎǎƻ ǊŜǎǳƭǘƻǳ ŜƳ ǘŜƴǎƿŜǎ ŜƴǘǊŜ ŀ ǇƻƭƝŎƛŀ Ŝ ƻǎ ǊŜǎƛŘŜƴǘŜǎέΣ ŜƭŜ 
ŜǎŎǊŜǾŜ ƴƻ ±ƻȊ CǊƻƴǘŜǊƛȊŀΦ άtƻǊ Ŝǎǘŀ ǊŀȊńƻΣ Ƙł ǳƳŀ ǇǊƻŦǳƴŘŀ ǊŜƧŜƛœńƻ 
da presença da polícia por parte das pessoas no barrio. Se o barrio 
tiver mais do mesmo tipo de polícia ς a maior parte da qual é racista e 
mora fora da comunidade ς tensões entre a polícia e cidadãos do 
barrio vão continuar a aumentar. 

άbńƻ Ƙł ƴŜŎŜǎǎƛŘŀŘŜ ǇŀǊŀ Ƴŀƛǎ ƳƛƭƛǘŀǊƛȊŀœńƻ Řƻ barrio; tal como está, 
o barrio Ƨł ǘŜƳ ōŀǎǘŀƴǘŜ ǇƻƭƝŎƛŀέΣ ŜƭŜ ŀŎǊŜǎŎŜƴǘŀΦ άIelicópteros 
circundam o barrio ŘŀƴŘƻ ŀ ƛƳǇǊŜǎǎńƻ ŘŜ ǎŜǊ ǳƳŀ Ȋƻƴŀ ŘŜ ƎǳŜǊǊŀέΦ 

As organizações comandadas pelos jovens têm se conectado a 
ativistas mais velhos para criar uma infra-estrutura eficaz de 
participação e ativismo. Membros jovens estão se juntando em 
publicações baseadas em barrios e oficinas dirigidas a seus pares. 
Encontros como Escuela Aztlán na Califórnia chegam até os garotos 
em suas próprias vizinhanças e ensinam sobre cultura, habilidades de 
organização, e ciência política. As perspectivas são revolucionárias e 
pontuais, discutindo história e libertação nacional; com uma 
necessidade de trabalhar fora dos gabinetes políticos endossados 
pelo sistema e de levar a organização para as ruas, entre os amigos e 
a família, e de formar um movimento revolucionário de barrio mais 
abrangente.   

Obviamente, alguns segmentos ativistas estão atolados num 
pensamento retrógrado. A Nation of Aztlán (Nação de Aztlán), por 
exemplo, é conhecida por sua homofobia on-line. Isso é sintomático 
do tipo de machismo que acredita que latinos não podem ser gays. 
ά±ƻŎş ƴńƻ ǇƻŘŜ ǎŜǊ ƎŀȅΦ ±ƻŎş Ş ƳŜȄƛŎŀƴƻΗέ Ŧƻƛ ŀ ǊŜǎǇƻǎǘŀ ǉǳŜ ƻ 
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jovem Rodolfo recebeu de seu irmão mais velho quando ele se 
assumiu, de acordo com seu relato à revista gay latina QV. O 
estereótipo de seu irmão era de que ser gay era um fenômeno branco 
e negro. Esta atitude mental ainda é forte em muitos barrios, mas 
está mudando, ainda que vagarosamente. Grupos como 
Q.U.E.P.A.S.=A (Queers Understanding Education, Power and 
Solidarity Equals Advancement, ou: Bichas Entendendo que Educação, 
Poder e Solidariedade Equivalem a Avanço), que atua no leste de Los 
Angeles, Pomona, Long Beach, Hollywood e Van Nuys, estão servindo 
como refúgios para uma comunidade com uma identidade latina, mas 
que é parte da comunidade gay. 

Abajo Con La Torcida (4) 

Alguns jovens se juntam no apoio a prisioneiros chicano/latinos, 
reconhecendo que um povo colonizado mantido nas prisões do 
opressor precisa de apoio e encorajamento. Campanhas de alto nível 
como a promovida pelo Barrio Defense Comittee (Comitê de Defesa 
dos Barrios) em defesa de José Luis Aviña, alegam que todos os 
cativos da Raza são prisioneiros de guerra mantidos por um governo 
colonial. Outras demonstram que a justiça com relação a ativistas 
pode parecer retaliação por organizações no passado. 

O Chicano Mexicano Prison Project (Projeto de Presos Chicanos 
Mexicanos, CMPP) lida com a questão de prisioneiros políticos em seu 
ŀǊǘƛƎƻ ά!ǊŜ !ƭƭ wŀȊŀ ²Ƙƻ !ǊŜ [ƻŎƪŜŘ 5ƻǿƴ tƻƭƛǘƛŎŀƭ tǊƛǎƛƻƴŜǊǎΚέ 
όά¢ƻŘƻǎ ƻǎ Řŀ Raza Que Estão Confinados São Prisioneiros 
tƻƭƝǘƛŎƻǎΚέύΦh ƎǊǳǇƻ ŘŜŦƛƴŜ ǇǊƛǎƛƻƴŜƛǊƻǎ ŜƳ ǘǊşǎ ŎŀǘŜƎƻǊƛŀǎΥ мύ ŀ 
pessoa que é pega cometendo um ato ilegal por razões políticas, ou 

está ajudando a defender os direitos e interesses de sua respectiva 
comunidade oprimida e é preso por fazê-ƭƻΤ нύ άPrisioneiros 
LƴŎƻƴǎŎƛŜƴǘŜǎ Řƻ /ƻƭƻƴƛŀƭƛǎƳƻέΣ ƻǳ ŀǉǳŜƭŜǎ ǉǳŜ ŎƻƳŜǘŜƳ ǳƳ άŀǘƻ 
ƛƭŜƎŀƭέ Ŝ Ǿńƻ ǇǊŜǎƻǎΤ Ŝ оύέtǊƛǎƛƻƴŜƛǊƻǎ /ƻƴǎŎƛŜƴǘŜǎ Řƻ /ƻƭƻƴƛŀƭƛǎƳƻέΣ ŀ 
ǇŜǎǎƻŀ ŎƻƭƻƴƛȊŀŘŀ ǉǳŜ ŎƻƳŜǘŜ ǳƳ άŀǘƻ ƛƭŜƎŀƭέΣ Ǿŀƛ ǇŀǊŀ ŀ ŎŀŘŜƛŀ ŜΣ 
enquanto na prisão, adquire uma consciência revolucionária. 
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Prisioneiros políticos, o CMPP defende, não são apenas aqueles 
ŀŎǳǎŀŘƻǎ ǇƻǊ άŎǊƛƳŜǎέ ŜǎǇŜŎƛŦƛŎŀƳŜƴǘŜ ǇƻƭƝǘƛŎƻǎΣ Ƴŀǎ ŀǉǳŜƭŜǎ 
ŀǘƛǾƛǎǘŀǎ ŎǳƧŀǎ ƛƴŎǊƛƳƛƴŀœƿŜǎ άƴńƻ-ǇƻƭƝǘƛŎŀǎέ ǎńƻ Ƴŀƛǎ ǉǳŜ ǎǳǎǇŜƛǘŀǎΦ 
ά9ǎǘŀǎ ǇŜǎǎƻŀǎΣ ŜǎǘŜǎ ƭǳǘŀŘƻǊŜǎ Řŀ ƭƛōŜǊŘŀŘŜΣ ǉǳŜ ŎƻƴǎŎƛŜƴǘŜƳŜƴǘŜ 
escolhem agir para ajudar suas comunidades, para ajudar seu povo, 
(e) se eles são pegos, estes são Prisioneiros Políticos. Em muitos 
casos, eles nem mesmo ǘşƳ ŘŜ ŎƻƳŜǘŜǊ ǳƳ ŎǊƛƳŜέΣ ƴƻǘŀ ƻ /attΦ άh 
sistema vai prendê-los de qualquer forma. Tudo que eles têm de fazer 
é levantarem suas vozes alto o bastante para que o governo escute e 
eles serão presos. É isso que aconteceu a Fred Hampton, Jr., 
Geronimo Pratt, Ramsey Muñiz e numerosos outros lutadores da 
ƭƛōŜǊŘŀŘŜέΦ 

O caso dos ativistas da Raza Ramsey Muñiz e Alvaro Hernandez Luna 
ainda são significativos nas lembranças de muitos.  

9Ƴ мс ŘŜ ŘŜȊŜƳōǊƻ ŘŜ мффпΣ wŀƳƛǊƻ άwŀƳǎŜȅέ aǳƷƛȊΣ ǳƳ ŀǘƛǾƛǎǘŀ ŘŜ 
longa data, foi sentenciado a prisão perpétua sem a possibilidade de 
liberdade condicional pela posse de 40 quilos de cocaína em um carro 
que estava dirigindo perto do hotel onde ficara na cidade de 
Lewisville, Texas. De acordo com defensores de Muñiz, seu advogado, 
e os registros dos próprios agentes da DEA (Drug Enforcement 
Administration, ou Administração para o Controle das Drogas), a 
prisão de Ramsey Muñiz tem todas as características de uma 
armação. 

O sujeito que os agentes da DEA estavam originalmente procurando e 
com quem tinham muito antes feito uma transação de drogas, um 
indivíduo chamado Donacio Medina, foi libertado e nenhuma 
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acusação foi registrada contra ele. Juan Gonzalez, um conhecido de 
Muñiz, alugara o carro no qual a cocaína foi encontrada. Medina 
pedira a Muñiz que levasse o carro de uma localidade para outra 
enquanto Gonzalez seguia em outro carro. O DEA mais tarde alegou 
que Muñiz usara um nome falso quando se registrou no seu hotel, de 
forma a esconder a sua identidade, quando, em vez disso, ele tinha na 
verdade usado seu próprio nome, como é mostrado nos registros do 
hotel. Promotores públicos também alegaram que Muñiz estava 
fazendo chamadas telefônicas suspeitas do saguão. No entanto, seu 
advogado Dick DeGuerin recuperou todos os registros de telefone e 
todas as chamadas foram confirmadas como telefonemas de negócios 
(Muñiz, antes um advogado, estava fazendo trabalho de paralegal 
para uma firma de advocacia), e foi a DEA que recusou fornecer 
ǉǳŀƭǉǳŜǊ ƛƴŦƻǊƳŀœńƻ ǎƻōǊŜ ŀǎ ŀǎǎƛƳ ŎƘŀƳŀŘŀǎ άƭƛƎŀœƿŜǎ ǘŜƭŜfônicas 
ǎǳǎǇŜƛǘŀǎέΦ ! 59! ŀƭŜƎƻǳ ǉǳŜ ŜƳǇǊŜƎŀŘƻǎ Řƻ ƘƻǘŜƭ ƻǎ ŀƭŜǊǘŀǊŀƳ Řŀǎ 
atividades suspeitas de Muñiz. Quando entrevistados, todos os 
empregados informaram a DeGuerin que não havia nada suspeito 
sobre o comportamento dele e que não tinham contactado nenhuma 
autoridade. 

Muñiz, anteriormente um astro do futebol na escola secundária e na 
Bayon College e advogado, candidatara-se duas vezes para 
governador do Texas pelo LRUP (Partido La Raza Unida), uma vez em 
1972 e novamente em 1974. Como candidato, Muñiz demandava, 
entre outras coisas, educação gratuita para todos; fim dos 
monopólios; distribuição justa da riqueza; implementação de igual 
representação de minorias no sistema judiciário; abolição da pena de 
morte; aprovação da Emenda dos Direitos Iguais (5); suspensão dos 

embargos comerciais e sanções econômicas contra Cuba, e a extinção 
Řŀ ŦƻǊœŀ ǇƻƭƛŎƛŀƭ ǊŀŎƛǎǘŀ ¢ŜȄŀǎ wŀƴƎŜǊǎΦ ά!ǎ ŎƻƳǳƴƛŘŀŘŜǎ ƳŜȄƛŎŀƴƻ-
americanas e negras...não votam por que no passado elas não tinham 
ƻǇœƿŜǎ ŘŜ ǾŜǊŘŀŘŜέΣ aǳƷƛȊ Ŧƻƛ ŎƛǘŀŘƻ ŎƻƳƻ ǘendo declarado em sua 
ŎŀƳǇŀƴƘŀ ŘŜ мфтнΦ άbƻǎǎŀ ŎƻƴŜȄńƻ ŎƻƳ ƻ tŀǊǘƛŘƻ 5ŜƳƻŎǊŀǘŀ ƴńƻ 
tem sido nada mais que um casamento medíocre...eles mentiram 
para nós e nos traíram...Agora estamos nos divorciando do Partido 
5ŜƳƻŎǊŀǘŀέ όUnited We Win, The Rize and Fall of La Raza Unida Party 
ς Unidos Venceremos, Ascensão e Queda do Partido La Raza Unida, 
de Ignácio Garcia). 

O Partido La Raza Unida ganhou diversas eleições locais e desafiou o 
sistema de dois partidos, desmascarando o Partido Democrata como 
sendo um dos dois partidos políticos que representam a mesma 
classe dominante. O LRUP era particularmente influente no sul do 
Texas, onde a Raza está em maioria, e forçou os poderes dominantes 
alhures a tratar de algumas necessidades dos barrios, despertando a 
consciência política de literalmente centenas de milhares de 
mexicanos. 

Igualmente, um ativista de longa data, Álvaro Hernández Luna foi 
sentenciado em Odessa, Texas, em 9 de junho de 1997 a 50 anos por 
um desentendimento que ele teve com a polícia na pequena cidade 
texana de Alpine. Um xerife viera prender Hernández em sua casa em 
18 de junho de 1996 sob a acusação de roubo agravado, que mais 
tarde seria descartada. Quando o desarmado Hernández questionou 
o abuso de poder do xerife, o oficial, ao que consta, sacou sua arma. 
Antes que pudesse erguê-la e atirar, no entanto, Hernández o 
desarmou. Em seu julgamento, Hernández condenou a ocupação 
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ilegal do sudeste norte-americano, as acusações falsas, e afirmou o 
direito inalienável de seu povo à auto-defesa e à autodeterminação 
de nações oprimidas. Ele invocou o direito internacional e exigiu ser 
tratado como um prisioneiro de guerra sob os princípios da 
Convenção de Genebra e outros acordos de direitos humanos.   

Hernández era o coordenador nacional de grupos como o National 
Movement of La Raza (Movimento Nacional da Raza) e o Comitê de 
Defesa Ricardo Aldape Guerra, que liderava a luta para libertar o 
cidadão mexicano Aldape Guerra do corredor da morte depois de ser 
enquadrado pela polícia de Houston por ter supostamente matado 
um policial. A partir de um caso anterior, a luta de Álvaro tinha sido 
adotada em 9 de dezembro de 1990 na Hunter College na cidade de 
Nova York pelo Tribunal Internacional Especial para violações de 
direitos humanos de prisioneiros políticos e prisioneiros de guerra 
mantidos em prisões e cadeias dos EUA. Ele era o representante de 
uma organização não-governamental (ONG) em 1993 antes da 49ª 
sessão da Comissão das Nações Unidas sobre Direitos Humanos em 
Genebra, Suiça. Antes da Assembléia geral da ONU, ele condenou o 
sombrio relatório dos direitos humanos do governo dos Estados 
Unidos e as violações de direitos humanos de prisioneiros políticos 
nos EUA. 

Ambos indivíduos continuam na prisão. 

Para onde vamos a seguir? 

Para onde está se dirigindo o movimento de libertação latina? 
Estudos convencionais da política latina têm tendido a refletir uma 

visão basicamente masculina da participação política e da liderança 
política. Como tal, a visão que se tem de uma liderança política latina 
continua a considerá-la como derivada de posições oficiais em cargo 
eleito ou decretado e em organizações formais. No entanto, 
tendências gerais nas comunidades latinas indicam que o conceito 
está se expandindo para incluir formas de liderança baseadas na 
comunidade, não apenas derivadas somente da posição. De fato, 
muito do empoderamento do barrio depende em grande parte do 
envolvimento das mulheres latinas e de alianças dentro da Diáspora 
Latina (por exemplo, porto-riquenhos, mexicanos, cubanos, sul-
americanos e centro-americanos, dominicanos).  

Grupos como o Comité de Mujeres Patrícia Marin e outros entendem 
o papel que a mulher desempenha na luta, e mais homens do que 
nunca estão sendo diligentes em confrontar e falar sobre sexismo e a 
necessidade de aperfeiçoar mulheres como ativistas e líderes em seus 
bairros. 
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A gentrificação é com certeza uma questão em muitos barrios, visto 
que incorporadores procuram novos locais para oferecer a pessoas 
ōǊŀƴŎŀǎ ǊƛŎŀǎ ǳƳ ƭǳƎŀǊ ǇŀǊŀ ǘŜǊ ǳƳ Ǝƻǎǘƻ ŘŜ άǘŜƳǇŜǊƻ ƭŀǘƛƴƻέ ǎŜƳ ƻǎ 

latinos. Em San Diego, por exemplo, ativistas de barrio têm 
constantemente contrariado os esforços dos empresários de terras e 
da cidade para tomar áreas do Barrio Logan, incluindo o histórico 
Chicano Park, para desenvolvimento. Em outros barrios, esta tem sido 
uma causa perdida. Os barrios da Navigation Street em Houston, 
perto do centro, sofreram grandes perdas quando a cidade procurou 
construir ali o Enron Field, um novo complexo de baseball, e uma 
outra iniciativa de estádio, desta vez para o basquete, já deve estar 
em construção. 

A gentrificação e questões similares tocam num tema comum. 
Fundamental para a luta é a habilidade coletiva de controlar o futuro 
social, político e econômico da comunidade. Quer se trate da justiça 
criminal, da terra ou do futuro da juventude, a auto-determinação, a 
autonomia e a justiça continuam a ser indispensáveis para as 
necessidades dos barrios por todos os Estados Unidos. 

Notas 

1. A expressão barrio aqui usada se refere a distritos, bairros ou 
regiões urbanas nos EUA habitadas por latinos e hispânicos onde em 
sua maioria só se fala espanhol. A expressão não foi traduzida por seu 
significado específico no contexto deste texto (Nota do Tradutor). 

2. La Migra é a expressão da comunidade latina para se referir às 
autoridades nos EUA que fazem a repressão da imigração vinda do 
México (N. do Trad.). 
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3. Os Young Lords eram um coletivo de ativistas inspirados nos 
Panteras Negras e afirmavam o orgulho dos porto-riquenhos e latinos 
de Nova York, nos anos 60 e 70. O uso da maiúscula, no caso dos 
nomes dos grupos em português (Boinas Marrons, por exemplo) 
segue o uso no idioma original. (N. do Trad.) 

пΦ 9Ƴ ǇƻǊǘǳƎǳşǎΣ ά!ōŀƛȄƻ ŀ LƴŎƻǊǊŜœńƻέΦ όbΦ Řƻ ¢ǊŀŘΦύ 

5. A Equal Rights Amendment é uma emenda constitucional norte-
americana que torna ilegal qualquer discriminação contra a mulher, 
equiparando as mulheres aos homens, tendo sido aprovada pelo 
congresso norte-americano todos os anos desde 1972, mas como não 
tem sido ratificada pelos 38 estados requeridos para sua 
implementação, ainda não se encontra em vigor. (N. do Trad.) 

[O autor recebe de bom grado comentários, críticas e respostas a este 
artigo. Por favor sinta-se livre para contactá-lo em P.O. Box 667233, 
Houston, TX 77266-7233 ou por e-mail: may19@pdq.net]. 

Tradução de Ricardo Rosas 

Fonte: Illegal Voices (www.illegalvoices.org). 

 

 

 

 

A REBELIÃO INDÍGENA EM CHIAPAS 
Douglas Carrara* 
  
A rebelião armada indígena iniciada no estado de Chiapas, no México, 
em 1º de janeiro de 1994, vem criando sérios problemas para a 
política neoliberal implantada no México a partir do governo Salinas. 
Entretanto não se trata de um movimento de guerrilhas de orientação 
marxista, como poder-se-ia supor diante de tantos movimentos 
guerrilheiros que eclodiram nos últimos anos em diversos países 
latino-americanos, inclusive, no Brasil na década de 70, no Araguaia. 
  
Na verdade se trata de um novo modelo revolucionário desenvolvido 
a partir do pensamento indígena ancestral oriundo de formas próprias 
de organização política que poderíamos chamar de "comunismo 
primitivo". 

O núcleo do chamado Exército Zapatista de Liberação Nacional (EZLN) 
formou-se a partir de 1982 na selva lacandona, no estado de Chiapas, 
com apenas 6 integrantes, 3 ladinos e 3 indígenas de orientação 
marxista-leninista, como representação de organização urbana 
sediada na capital. Entretanto o processo de aproximação com as 
diversas comunidades indígenas foi lento e difícil. Principalmente 
porque as propostas de cunho marxista de tomada do poder e 
ditadura do proletariado, por exemplo, não obtinham respaldo entre 
as lideranças indígenas. 
  
O EZLN somente obteve apoio e pôde se desenvolver quando decidiu 
aceitar as propostas indígenas de organização, de reivindicações e de 

http://www.illegalvoices.org/
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luta. 
  
Obviamente havia um potencial revolucionário de tradições seculares, 
oriundo das diversas rebeliões ocorridas desde a conquista espanhola 
no século XV e XVI. Entretanto todas estas rebeliões tiveram 
elementos tragicamente negativos tais como a irresistível tendência 
dos rebeldes em retirar-se para posições defensivas, o caráter elitista 
da resistência indígena, sujeitando o movimento a possíveis traições, 
a limitação da insurreição à própria comunidade, sem estabelecer 
alianças duradouras com as demais etnias, em virtude de divergências 
acumuladas através de séculos de convivência extremamente hostil e 
finalmente o implacável castigo imposto pelos vencedores aos 
rebeldes derrotados, já que a "pacificação" espanhola sempre foi mais 
violenta e sangrenta que o levantamento inicial indígena. 
 
Entretanto, desta vez, o levante contou com o apoio das diversas 
comunidades tzotzil, tzeltal, tojolabal, zoque e chole que participaram 
ativamente da construção do EZLN assim como da formação do 
Comitê Clandestino Revolucionário indígena (CCRI), a instância 
superior de todo o processo de organização zapatista. Por isso o EZLN, 
enquanto exército regular não dispõe de autonomia decisória, já que 
todas as decisões militares importantes dependem do CCRI, que por 
sua vez consulta a comunidade toda vez em que se faz necessário 
tomar decisões importantes. E tais decisões são exaustivamente 
discutidas até que se chegue a um consenso, ou a unanimidade ou 
não se decidir nada, enfim a democracia absoluta. Por isto se 
proclama em todo o México o lema zapatista: "mandar obedecendo". 
  

O que desejam os indígenas de Chiapas? Simplesmente, Justiça, 
Liberdade e Democracia. Na verdade são povos que desejam 
autonomia e direitos constitucionais que lhe assegurem a 
propriedade coletiva das terras indígenas. Não desejam a guerra. 
Paradoxalmente, pegaram em armas apenas para torná-las 
desnecessárias, formando um estranho exército heterogêneo, com 
armas de todo tipo, desde pedaços de madeira, espingardas de ar 
comprimido até metralhadoras de última geração, que, quando 
desfila, costuma levar os mexicanos, às lágrimas. 
  
Querem apenas o direito de cultivar em paz seus roçados de 
subsistência (milpas), e preservar suas tradições culturais ancestrais, 
suas danças, seus costumes, sua medicina, sua língua, sua religião, 
enfim tudo aquilo que os identifica como indígenas e que compõe o 
que se denomina de "México Profundo", segundo o antropólogo 
Guillermo Batalla. Enfim os indígenas mexicanos lutam por dignidade, 
acima de tudo. 
 

A rebelião não ocorreu, entretanto como haviam minuciosamente 
planejado durante 12 anos, através de reuniões clandestinas, 
realizadas quase sempre durante a noite na floresta. Depois da 
ocupação de San Cristobal de las Casas, principal cidade da região, Las 
Margaritas, Altamirano e Ocosingo, e de uma baixa de 600 zapatistas, 
o próprio governo federal tomou a iniciativa de decretar 
unilateralmente a suspensão do fogo a l2 de janeiro de 1994. Neste 
momento, o EZLN já se preparava para ocupar Tuxtla e invadir Oaxaca 
e Tabasco, dois estados vizinhos. 
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Entretanto para surpresa das comunidades indígenas descobriram 
que não estavam sozinhos. Em todo o México, os mexicanos foram às 
ruas clamar pela paz. 
  
A partir de então, a guerra transformou-se. Trocou-se as armas da 
guerra pela guerra das palavras. Com isso o zapatismo vem 
transformando o panorama político mexicano, promovendo um 
injeção de ânimo em todo o México, que no mesmo dia do 
levantamento assinava o Tratado de Livre Comércio (NAFTA) com os 
Estados Unidos incorporando finalmente o México no universo 
neoliberal. Trata-se, portanto, da primeira manifestação contrária ao 
modelo neoliberal a surgir em todo o mundo. 
  
O principal porta-voz indígena, tem sido durante todo esse longo 
processo de negociação, o Sub-comandante Marcos, suposto 
professor universitário que abandonou a vida urbana, para abraçar 
emotiva e profundamente a causa indígena. Todo o movimento 
zapatista tem se caracterizado pelo uso de lenços (paliacates) e gorros 
(pasa-montanas), que dificultam a identificação dos integrantes do 
EZLN, quando viajam para o exterior das áreas livres zapatistas, os 
denominados "aguacalientes" (uma referência à Convenção realizada 
na cidade de Aguascalientes em 1914, durante a revolução mexicana), 
acampamentos construídos no meio da selva onde se reúnem e 
organizam convenções e até mesmo encontros internacionais para 
discutirem o próprio movimento e a teoria neoliberal. É interessante 
ressaltar que toda a história do México tem sido marcada por uma 
longa trajetória de traições e assassinatos de líderes revolucionários. 

  

 
Subcomandante Marcos 
  
As negociações tiveram êxito e, em fevereiro de 1996, a liderança 
zapatista e delegados do governo federal assinaram os acordos de San 
Andres Sacamch'en, que garantiam os direitos indígenas não somente 
de Chiapas, como de todo o México que dispõe de 56 etnias, com 
língua e cultura próprias, variando de pequenas comunidades de 350 
indivíduos (lacandon) até um contingente de quase 2 milhões de 
indivíduos, falantes de língua nahuatl. 
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Entretanto até agora os acordos assinados pelas duas partes em litígio 
não foram cumpridos e incorporados à constituição de 1917, obtida 
também através de um processo revolucionário e sangrento surgido a 
partir de 1910. 
  
Por isto os zapatistas continuam organizados militarmente, 
alternando o trabalho agrícola com o treinamento militar, 
aguardando o momento de largar definitivamente as armas para 
retornar à vida tradicional indígena, da qual parece não quererem 
abrir mão. O governo parece não querer compreender que o indígena 
zapatista prefere morrer lutando, ainda que com um pedaço de 
madeira nas mãos do que deixar de ser índio e a condição 
fundamental para ser índio é dispor de terra para cultivar. Não há, 
portanto, perspectivas de vitória para o governo. Ou cumpre os 
acordos de San Andres, já assinados ou invade os territórios zapatistas 
e promove uma carnificina geral, que pode levar o México a uma 
guerra civil de dimensões imprevisíveis. 
  
A partir de 1997, surgiu outra organização, desta vez, a nível nacional, 
a Frente Zapatista de Libertação Nacional (FZLN), o braço civil da luta 
zapatista, que admite qualquer cidadão mexicano, desde que não seja 
filiado a nenhum partido político. Com isso a FZLN se estabeleceu em 
todos os estados e pressiona constantemente o governo para cumprir 
os acordos de paz de San Andres. 
  
O impasse evidentemente continua, e enquanto isso o conflito ocorre 
num processo que se denomina "guerra de baixa intensidade", no 
qual as partes se enfrentam traiçoeiramente, através de forças 

paramilitares, constituídas por indígenas filiados ao partido do 
governo (PRI), que, reunidos em associações civis recebem verbas 
destinadas à agricultura que são desviadas para a compra de armas, 
utilizadas para ameaçar comunidades supostamente zapatistas e até 
mesmo destruir suas casas e plantações e roubar animais, produzindo 
aproximadamente 6.000 desabrigados. 
  

 
  
Inúmeros episódios sangrentos isolados vem ocorrendo desde o início 
do conflito armado, entretanto a situação parece ter ficado sem 
controle a partir do massacre de Acteal, quando 45 indígenas, entre 
idosos, crianças e mulheres, da associação civil "Las Abejas", 
organização pacifista e que não concordava até então com os 
métodos zapatistas, foram massacrados dentro de uma pequena 
capela, quando rezavam pela paz, no dia 22 de dezembro de 1997. Em 
torno de 200 paramilitares, identificados depois como militantes do 



Ψ23 

 

partido do governo na época (PRI), invadiram a igreja católica, 
fortemente armados, eliminando todos que se encontravam no local 
e que não puderam fugir. Depois da chacina, profanaram os corpos de 
mulheres grávidas, retirando e matando os fetos, com o facão 
(machete) . . . 
  
Evidentemente este episódio sangrento e bárbaro gerou protestos do 
mundo inteiro que tem condenado os métodos que estão sendo 
utilizados para acabar com o conflito. Esta pressão internacional tem 
provocado reações inusitadas do governo que vem deportando 
inúmeros observadores internacionais, que vão a Chiapas, na 
tentativa de criar um escudo protetor do movimento indígena 
zapatista, que cada vez mais, vem obtendo a simpatia de inúmeras 
ONG's (organizações-não-governamentais) do mundo inteiro. 
  
Entretanto já existe um consenso de que não se trata de um 
movimento separatista e nem mesmo anti-mexicano. Pelo contrário 
os indígenas querem continuar fazendo parte orgulhosamente da 
nação mexicana. Entretanto querem um México efetivamente 
pluralista, que não se envergonhe de seu passado indígena, e que ao 
invés de desindianizar os indígenas, ajude-os a desenvolver 
plenamente sua cultura, seus costumes e garanta a dignidade, seus 
direitos civis e a soberania indígena. 
  
Douglas Carrara* é antropólogo, escritor e professor, autor de 
"Possangaba - O Pensamento Médico Popular" e Editor do Boletim 
Raízes da Terra - http://www.cesamep.cjb.net - Centro de Estudos de 
Saúde e Medicina Popular (CESAMEP) - Rio de Janeiro - Email: 

dcarrara@alternex.com.br 
  
FONTE: Rede Internacional de Comunicação CTA-JMA 
  
Texto extraído do sítio ecológico Árvore (www.arvore.com.br) 
 

http://www.cesamep.cjb.net/
mailto:dcarrara@alternex.com.br
http://www.arvore.com.br/
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A REINVENÇÃO DO BRASILIANISMO (1) 
Fabiano Maisonnave - University of Connecticut 
 
  
Há uma nova geração no brasilianismo norte-americano. Ecoando 
tendências recentes surgidas nos EUA, esses trabalhos estão renovando o 
estudo sobre o Brasil em várias disciplinas, com destaque para a história, a 
ciência política e a antropologia. As novas pesquisas se beneficiam das 
mudanças na estrutura acadêmica norte-americana, da herança de cerca de 
60 anos de estudos sobre o Brasil nos EUA, da abertura democrática 
brasileira e da globalização. Nos últimos três anos, essa geração tem 
publicado vários livros que consolidam a renovação do brasilianismo. 
 
Uma boa metonímia dessa renovação foi o seminário sobre o Brasil na 
Universidade de Colúmbia, em Nova York, no dia 13 de março de 1999. O 
tema da apresentação daquela noite, movimentos negros em São Paulo e 
em Salvador, e a palestrante, Kim Butler, historiadora afro-americana, 
indicavam as novas reorientações de pesquisa e a diversificação do perfil 
dos brasilianistas que continuam a se aventurar pelo Brasil. 
 
Foi um encontro de três gerações. A primeira estava representada 
simbolicamente pelo nome da sala: Frank Tannenbaum. No seu estudo 
pioneiro e influente comparando a escravidão nas Américas, o historiador 
buscava explicar a suposta falta de tensão racial no Brasil e na América 
Latina em contraste com os Estados Unidos, afirmando que, no primeiro 
caso, os escravos recebiam um tratamento mais "humano". Como se sabe, a 
tese de Tannenbaum não ajudou muito à crítica ao mito da democracia 
racial brasileira (2).  
 

Entre os brasilianistas, a crítica mais acirrada às relações raciais no Brasil 
viria com a segunda geração, representada naquela noite pelo historiador 
ganês Anani Dzidzienyo, pioneiro afro-brasilianista e autor de The Position 
of Blacks in the Brazilian Society (3), um dos primeiros estudos feitos por um 
estrangeiro a considerar a história social dos negros. Dzidzienyo talvez seja a 
maior ligação entre a geração anterior e a dos anos 90: é responsável direto 
pela "conversão" de novos brasilianistas como Jeffrey Lesser, Melissa Nobles 
e Ollie Johnson e tem atuado como coordenador da nova geração que 
estuda relações raciais no Brasil (4). Da segunda geração, também estava a 
historiadora June Hahner, uma das primeiras brasilianistas a estudar a 
mulher brasileira (5). Butler representava de certa forma o perfil de boa 
parte da terceira geração: são pesquisadores muitas vezes oriundos de 
minorias, preocupados com temáticas "de baixo para cima" e hábeis em 
conciliar exigências profissionais com convicções políticas. Da primeira 
geração, Butler herdou a tradição dos estudos comparativos, mas sob um 
novo prisma. Tannenbaum se interessou pela escravidão; o recorte de 
Butler são os primeiros anos após a abolição. Tannenbaum compara as 
Américas a partir da instituição da escravidão; Butler usa o conceito de 
diáspora atlântica. Por fim, Tannenbaum enfatiza a pouca tensão racial na 
América Latina; enquanto Butler estuda movimentos políticos negros em 
Salvador e em São Paulo. 
 
O grande salto entre Tannenbaum e Butler foi marcado por trabalhos como 
o de Dzidzienyo e Hahner. Ambos são exemplos de brasilianistas da segunda 
geração cujos estudos e dedicação docente abriram as portas para os 
trabalhos recentes. Além disso, a presença de ambos contesta a visão 
esquemática que contrasta estudos dos "grandes temas", nos anos 60, a 
temas menos "relevantes" desta nova geração (6). 
 
A participação brasileira no seminário também era instigante. Estava 
presente José Carlos Meihy, autor de dois livros sobre o brasilianismo (7). 
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Ele está preparando um terceiro volume sobre a nova geração, que 
certamente incluirá Butler. Na época pesquisador-visitante na Universidade 
de Colúmbia, Meihy é um exemplo do crescente intercâmbio entre os dois 
países, estimulado por um número cada vez maior de pesquisadores 
brasileiros treinados nos Estados Unidos, cuja influência no Brasil só tem 
aumentado, em contraponto ao declínio da influência francesa. É de notar 
que vários pesquisadores que têm se destacado nos vinte últimos anos, 
como Nelson do Valle Silva, Carlos Hasenbalg (8), João José Reis e Sidney 
Chalhoub, entre outros, passaram por universidades norte-americanas. O 
contato também tem sido fortalecido pelos congressos da Brasa (Brazilian 
Studies Association (9) e pela atuação da Comissão Fulbright no Brasil. 
 
Ao lado de Meihy, havia dois ativistas negros brasileiros: Dulce Maria 
Pereira, presidenta da Fundação Palmares, o maior centro de documentação 
sobre afro-brasileiros, localizado em Brasília, e o jornalista Fernando 
Conceição. A presença de ativistas afro-brasileiros ali era algo quase 
impensável 30 anos atrás. Simbólica também foi a participação da mulher de 
um ex-ministro e atual diplomata da missão brasileira na ONU. Enquanto 
Conceição e Pereira davam mostras de avanço da discussão racial no Brasil, 
as intervenções da embaixadora só fizeram lembrar que ainda há um longo 
caminho a percorrer no combate ao mito da democracia racial, sobretudo 
dentro da elite brasileira. 
 
No conjunto, o seminário evidenciava os novos campos de discussão criados 
nos últimos anos no Brasil para discutir a questão racial: a crescente 
comparação com os Estados Unidos, o maior intercâmbio de idéias entre 
ativistas e acadêmicos e entre brasileiros e norte-americanos e a abertura, 
ainda que tímida, do governo de Fernando Henrique Cardoso para a 
discussão do tema. 
 

É verdade que se trata de um debate desiquilibrado. Resultado da condição 
periférica brasileira, ao número de brasilianistas não há quase nada de 
americanistas brasileiros. Além disso, são poucas as traduções, tanto no 
Brasil quanto nos EUA, dos novos livros, o que limita a conversa a quem 
possui habilidades bilíngües e aos artigos acadêmicos, estes mais 
freqüentes, porém com circulação limitada (10).  
 
Também não é um diálogo sem atritos. Se nos anos 60 desconfiava-se de 
que os brasilianistas atuavam como agentes do governo norte-americano, 
dentro do contexto dos "estudos de área", hoje o estudo do Brasil em temas 
onde fica mais fácil a comparação com os EUA tem gerado reações a uma 
suposta visão excessivamente norte-americanizada sobre o país. Esse tipo 
de crítica não é novo e se confunde com o recorrente debate se o Brasil é 
uma exceção nas relações raciais; e, relacionado a isso, com a famosa 
discussão em torno do "o que é bom para os Estados Unidos é bom para o 
Brasil" (11).  
 
Neste ensaio, busco analisar novas perspectivas dessa nova geração à qual 
pertence Butler, especificamente nos estudos de raça e etnicidade, classe 
social e gênero (12). Em especial, pretendo discutir por que esses temas têm 
despertado mais interesse do que outros entre os novos brasilianistas, 
sobretudo por meio de dois aspectos: mudanças recentes na academia 
norte-americana e o brasilianismo dentro da globalização. 
 
A universidade norte-americana sofreu profundas reformulações a partir 
dos anos 70. Pressionada pelo ativismo sobretudo de negros e mulheres, ela 
se viu obrigada a montar programas para inserção desses e de outros 
grupos. Hoje, é fácil encontrar em uma grande universidade centros de 
"black studies", "Latin American studies", "women studies" e, em escala 
mais limitada, "queer studies". Esses centros, somados aos programas de 
ação afirmativa e ao grande número de alunos estrangeiros, têm propiciado 
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cada vez mais espaço para estudantes, pesquisadores e professores de 
grupos minoritários, além de propiciar lugares de encontro multi e 
interdisciplinares. 
 
O estudo do Brasil acabou parcialmente revigorado por essas mudanças, 
pois, sendo um país complexo, permite que se estudem um, dois ou mais 
desses temas ao mesmo tempo, aumentando a versatilidade do brasilianista 
na hora de procurar um emprego. Apesar de hoje haver apenas um 
departamento sobre o país, na Universidade de Brown, e alguns centros de 
estudo, como o da Universidade do Novo México, há brasilianistas 
espalhados por todo o país, às vezes ocupando duas posições. Há casos de 
novos brasilianistas, por exemplo, ligados tanto ao "black studies" quanto ao 
"Latin American studies". Além disso, o Brasil está sendo visto de novo como 
"importante". O país mais populoso e industrializado da América Latina, ele 
é considerado "emergente", principalmente a partir de 94, depois da maior 
estabilidade política e do programa econômico neoliberal implantado por 
Fernando Henrique Cardoso. 
 
Obviamente, também há fatores que limitam a expansão dos estudos 
brasileiros. Um deles é o português. Com a comunidade hispânica cada vez 
maior e mais influente na academia norte-americana, a explosão da língua 
espanhola deixou ainda menos espaço para o português, visto como de 
pouca importância e próximo demais ao espanhol para merecer maiores 
atenções. Os números falam por si só: hoje há cerca de 700 mil alunos de 
espanhol nas universidades norte-americanas; de português, menos de 6 mil 
(13). Além disso, privilegia-se a América hispânica nos centros de estudos 
latino-americanos. Essa perspectiva, no entanto, pode começar a mudar nos 
próximos anos, quando a segunda geração das comunidades brasileiras 
(hoje, com uma população estimada em 600 mil pessoas nos EUA) entrar em 
números maiores nas universidades norte-americanas. 
 

O segundo aspecto mais importante refere-se à globalização e à 
redemocratização brasileira. A maior facilidade de locomoção e 
comunicação entre Brasil e EUA tem facilitado os contatos acadêmicos, 
principalmente atráves da Comissão Fulbright, que tem aumentado o 
intercâmbio entre os dois países. No caso do estudo de minorias, isso tem 
gerado um transnacionalismo que faz com que o Brasil seja visto dentro de 
contextos mais amplos, o que não era tão evidente nas gerações anteriores. 
 
O cruzamento desse novo transnacionalismo com o novo perfil multicultural 
do acadêmico norte-americano ajuda a entender as novas pesquisas, 
sobretudo no campo das relações raciais, de longe o que mais tem crescido 
nos últimos anos (14). Também em decorrência dessa reorganização, os 
estudos sobre o Brasil têm sido sobretudo temático-comparativos (15). 
Obviamente, isso não quer dizer que os estudos tenham invariavelmente o 
mesmo perfil, principalmente se se leva em conta a ênfase maior ou menor 
ao viés comparativo (16).  
 
Vários dos novos estudos apóiam-se explicitamente na comparação. É o 
caso, por exemplo, dos cientistas políticos Anthony Marx e Melissa Nobles. 
O estudo de Nobles, professora no MIT, é resultado de seu doutorameno na 
Universidade de Yale e traça uma comparação entre as políticas de censo 
brasileira e a norte-americana. O objetivo da pesquisadora afro-americana é 
analisar de que forma elas participaram da construção racial nos dois países. 
A tese de Nobles é que, enquanto nos EUA a categorização racial está se 
tornando cada vez menos importante à medida que aumenta a importância 
da classe social (abrasileirando-se), no Brasil está-se dando cada vez mais 
importância à idéia de raça em vez de classe para explicar problemas sociais 
(americanizando-se) (17).  
 
Anthony Marx fez a sua comparação de uma maneira mais ambiciosa e 
arriscada. Seu segundo livro, Making Race and Nation: A Comparison of the 
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United States, South Africa, and Brazil (18), coteja as relações raciais nos 
três países desde o século XIX até os dias de hoje. Numa perspectiva 
paralela à de Nobles, Marx analisa de que maneira a formulação do conceito 
de raça baseou-se na consolidação da identidade nacional. 
 
Para o autor, enquanto as leis segregacionistas norte-americanas e sul-
africanas serviram para unificar a população branca à custa do negro (o Sul e 
o Norte nos EUA pós-Guerra Civil; descendentes de ingleses e holandeses 
após a Guerra do Boer, na África do Sul), no Brasil a transição pacífica para a 
independência e a pouca ameaça representada pelo negro após a Abolição 
fizeram com que medidas segregacionistas se tornassem desnecessárias. A 
longo prazo, argumenta Marx, a segregação nos dois países criou as 
condições para o aparecimento de movimentos negros consistentes nos dois 
países, ao passo que no Brasil a ambigüidade da ação discriminatória teria 
limitado a atuação desses grupos. 
 
Como em qualquer comparação, Marx conscientemente correu o risco de 
simplificar. No entanto o fato de haver três países levou esses riscos ao 
limite. Até pelo espaço: é muito difícil cobrir 600 anos de história de três 
realidades tão distintas em um livro apenas. No caso do Brasil, nota-se uma 
excessiva simplificação da trajetória política nacional. O livro, contudo, se 
não traz muitas novidades sobre o Brasil, ajuda a entender a experiência do 
país à luz da trajetória de outras nações contemporâneas. 
 
Há outros estudos em que a comparação não fica tão explícita, e esta é sem 
dúvida a que tem gerado mais debate, sobretudo nas questões raciais. Aqui, 
o antigo debate do relativismo e de estudar outra cultura "nos seus próprios 
termos" ganha novos contornos. Afinal, trata-se de uma geração formada 
principalmente por afro-americanos e estudando afro-brasileiros. Além 
disso, existe a premissa de que a experiência dos afro-americanos tem sido 

vitoriosa, principalmente a partir dos anos 60. Ao estudar o Brasil, é quase 
inevitável que a comparação se dê em termos valorativos (19).  
 
É o caso da antropóloga afro-americana France W. Twine. O seu livro, 
Racism in a Racial Democracy: The Maintenance of White Supremacy in 
Brazil (20), é um estudo etnográfico sobre racismo na localidade de Vasalia, 
no Estado do Rio de Janeiro. Fazendo uma análise do cotidiano da cidade 
sob o prisma das relações raciais, Twine é um caso em que a balança entre o 
Brasil e os EUA pendeu mais para o último. Ela não consegue -e não quer- 
escapar da estrutura racial norte-americana, tirando conclusões apressadas 
e contraditórias das relações raciais no Brasil somente a partir de seu 
trabalho de campo em Vasalia. 
 
Em um trecho, por exemplo, Twine relata a reprovação que ouviu de sua 
hospedeira ao dizer que gostava de pimenta. De acordo com o relato, a 
hospedeira e suas filhas teriam dito que pimenta não era saudável e que só 
baianos usavam; "brasileiros mesmos", não. Refletindo sobre o episódio, 
Twine afirma que "os brasileiros mesmos (sic) associate pepper and hot 
ŦƭŀǾƻǊǎ ǿƛǘƘ !ŦǊƛŎŀΣ ŀƴŘ Ƴƻǎǘ ƛƳǇƻǊǘŀƴǘƭȅ ǿƛǘƘ ōŀƘƛŀƴƻǎΣ ǿƘƻƳ ǘƘŜȅ ŘƻƴΩǘ 
consider real Brazilians because they retain too many African cultural traits. 
They say that real Brazilians are cultural hybrids (21). Além de ser muito rara 
a idéia de que os baianos não sejam realmente brasileiros (ultimamente, 
tem até se discutido o contrário: que o Brasil não é só a Bahia), também fica 
difícil entender a oposição que a autora faz entre "African cultural traits" e 
"cultural hybrids". 
 
Somam-se a isso o uso de termos como "euro-brasileiro" e "afro-brasileiro", 
em que a autora simplifica excessivamente a questão da identidade racial 
brasileira, e a constante condenação que ela faz dos seus informantes a 
respeito da falta de consciência racial e da negação de racismo. Há também 
problemas de terminologia: sua tradução, do português para o inglês, de 
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"negro" como um termo pejorativo e de "preto" como o termo correto para 
ser usado - o correspondente do "black" - mostra que a autora não se livrou 
da perspectiva norte-americana, em que esses termos têm uma oposição 
que quase inexiste no Brasil (22).  
 
O livro de Butler, Freedoms Given, Freedoms Won: Afro-Brazilians in Post-
Abolition São Paulo and Salvador (23), atingiu melhores resultados. 
Estudando os movimentos negros em Salvador e São Paulo, a historiadora 
fez um recorte desafiador: se a abolição foi um ato de governo, como eles se 
reorganizaram nos anos posteriores à abolição? A análise de Butler é um 
exemplo interessante da ambivalência entre a perspectiva norte-americana 
e a brasileira. Na introdução e na conclusão, Butler coloca o Brasil dentro da 
diáspora afro-atlântica, mas o relacionando especialmente com os Estados 
Unidos. Em especial, Butler propõe questões baseadas no nacionalismo 
negro norte-americano, que poucas vezes ecoou ou ecoa na maioria das 
comunidades negras brasileiras, em especial a discussão entre separatismo 
e integração. "For Afro-Brazilian history, and that of the Afro-Atlantic in 
general, the analytical frameworks of diasporas help frame and address 
important questions. Is it possible to speak of a 'black' community? Is 
separatism ultimately more profitable than integrationism? (24) Além disso, 
ao colocar essa pergunta como uma questão "afro-atlântica", Butler deixa 
de lado países como o Haiti e Jamaica, de maioria negra e portanto a priori 
excluídos do debate entre integracionismo e separatismo. 
 
Nos outros capítulos, no entanto, o aspecto comparativo não fica tão 
evidente, e transparece no texto o cuidado da autora com as fontes e com o 
contexto histórico brasileiro, em especial as cidades de São Paulo e 
Salvador. Segundo Butler, enquanto em São Paulo os negros se organizavam 
em torno de uma "política racial", com a publicação de jornais e a fundação 
de um partido, a Frente Negra Brasileira, em 31, em Salvador, cuja 
população negra era bem maior, mantinha-se uma diversidade étnica 

marcada pelas nações africanas e por uma "política cultural". Usando essas 
imagens contrastantes, Butler habilidosamente costurou as populações 
negras das duas cidades com os diferentes desafios de cada, em nível tanto 
local quanto regional (25).  
 
Na ponta do espectro comparativo encontram-se dois trabalhos escritos por 
judeus-americanos. São estudos em que a premissa norte-americana fica 
menos à mostra, mais evidente talvez no tratamento teórico dos temas. 
Trata-se também de estudos enfocados na construção étnico-racial 
brasileira a partir do conceito de negociação. Apesar de tantas mulheres 
negras entre a nova geração, é do antropólogo John Burdick o único livro 
que faz o cruzamento de raça e gênero. O seu segundo livro, Blessed 
Anastácia: Women, Race, and Popular Christianity in Brazil (26), é uma 
intersecção de três temas que têm se destacado nos estudos da nova 
geração: raça, gênero e religiosidade. Como em seu trabalho anterior, sua 
pesquisa está ligada, mais do que à permanência, a transformações da 
sociedade brasileira. Em Procurando Deus no Brasil (27), o que de início 
seria uma pesquisa sobre as Comunidades Eclesiais de Base (CEBs) ligadas à 
Teologia da Libertação transformou-se numa pesquisa de como a Igreja 
Católica estava perdendo espaço no Brasil. De maneira análoga, Blessed 
Anastácia analisa a construção da consciência racial não pelos frágeis 
movimentos negros, mas por meio da religiosidade popular, em especial o 
culto à escrava Anastácia e as religiões pentecostais. 
 
Burdick propõe uma análise que busca explorar a formação da consciência 
racial dentro da prática religiosa e do recorte por gênero. A escolha por 
caminhos que não se encaixam em oposições fáceis faz do livro de Burdick 
um delicado retrato das relações raciais no Rio de Janeiro, costurando 
habilidosamente sua abordagem politizada e participativa com uma 
interpretação sensível das contradições da conscientização racial e das 
novas formas de religiosidade surgidas nos últimos anos. 
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O único trabalho sobre raça e etnicidade lançado recentemente e que não 
está centrado nas relações entre negros e brancos é Negotiating National 
Identity: Immigrants, Minorities and the Struggle for Ethnicity in Brazil (28), 
do historiador Jeffrey Lesser. O historiador mostra como a elite de grupos 
imigrantes não-brancos, em especial japoneses e árabes, negociaram no 
Brasil a identidade nacional, fazendo um estudo sobre imagens do Brasil. Em 
especial, Lesser está interessado em saber como os grupos não-brancos 
tiveram parte no projeto racial das elites brasileiras. 
 
O recorte temporal - de 1850 a 1950 - começa com as tentativas de trazer 
imigrantes chineses ainda durante o período imperial. As discussões que se 
formaram em torno da vinda dos chineses teriam iniciado debates 
posteriores na elite brasileira sobre qual seria o imigrante desejável, 
refletindo quando da chegada dos grupos não-brancos, nas primeiras 
décadas deste século. O argumentação que serve como fio-condutor aos 
sete capítulos do livro está em torno do hífen. Para Lesser, o 
multiculturalismo que começa a despontar hoje no Brasil, principalmente no 
fortalecimento da imprensa étnica, faz parte de processo de pelos menos 
150 anos de negociação do que é ser brasileiro, no qual muitas vezes o hífen 
teve de ser escondido. O paradoxo de o país ser, ao mesmo tempo, 
multicultural e sem hífen revela uma das estratégias para que os grupos 
não-brancos fossem incluídos na identidade nacional: no Brasil, tem de ser 
brasileiro, ponto. 
 
As elites dos imigrantes japoneses e árabes souberam aprender, argumenta 
Lesser, a identificar o discurso racial brasileiro e buscaram se adequar a ele, 
ao mesmo tempo em que colocavam em xeque a noção da raça brasileira. 
Habilidosamente, o autor nos leva a perceber que o tão sonhado projeto da 
raça brasileira falhou e que, em vez disso, hoje há um reconhecimento 
maior de que se pode ser nipo, árabe ou afro sem deixar de ser brasileiro. 

 
Apesar da diversidade, podem-se notar alguns traços em comum entre a 
produção recente brasilianista sobre raça e etnicidade. Em primeiro lugar, a 
preocupação é com o presente. Os autores começam os seus relatos a partir 
do Brasil contemporâneo, indicando o interesse em entender o processo da 
formação social e nacional brasileira que está sendo analisado a partir da 
ótica racial. Isso faz com que esses trabalhos se concentrem a partir de 
meados do século XIX, com uma ênfase especial nas primeira metade deste 
século (Lesser, Butler), nos dias atuais (Burdick, Twine) ou no século inteiro 
(Marx, Nobles). 
 
Além disso, a produção recente de brasilianistas sobre a questão de raça 
acentua, como assinalou George Reid Andrews, a questão do preconceito, 
discriminação e identidade racial. Andrews também sugere que a presença 
de afro-americanos faz diferença, mas que é menos importante do que o 
aspecto geracional, pois as novas pesquisas, de forma geral, tendem a 
enfocar cultura, ideologia e discurso em detrimento do viés político-
econômico das gerações anteriores (29).  
 
Andrews tem razão ao apontar os novos enfoques, mas o fato de os novos 
autores serem afro-americanos tem um peso à medida que os autores se 
colocam em uma posição identitária transnacional, analisando o Brasil -e os 
Estados Unidos- como partes do mesmo processo que empurrou os negros 
nas camadas mais pobres (30).  
 
Há uma falta de diálogo também, como nota Gail D. Triner (31). Segundo 
ele, não há ainda um cruzamento entre estudos sobre afro-descendentes e 
estudos sobre outras etnicidades, o que, em última análise, prejudica o 
entendimento da construção racial brasileira, que fica à imagem e 
semelhança da realidade norte-americana. Para Triner, isso acontece em 
parte porque os estudos sobre construção racial têm sido marcados menos 
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pela interação entre os vários grupos étnico-raciais brasileiros do que pelo 
contraste com os Estados Unidos. 
 
Ao alerta de Triner sobre a falta de diálogo entre os estudos de raça e os de 
etnicidade deve-se acrescentar a ausência do estudo de classe social. Ainda 
um tema pouco explorado entre os brasilianistas, há sinais recentes de 
mudanças, com dois livros lançados enfocando classe social. O primeiro, 
Family and Favela: The Reproduction of Poverty in Rio de Janeiro (32), do 
historiador Julio César Pino, estuda três favelas cariocas entre as décadas de 
40 e 60. Fortemente baseado em estatísticas, Pino mostra como o processo 
de favelização se interligou com a estrutura familiar, tocando sobretudo em 
ocupação do espaço urbano, poder público e oportunidades econômicas. De 
origem cubana, o autor mostra uma inversão problemática: Pino 
praticamente não toca na questão racial, supervalorizando o recorte por 
classe. 
 
Mais recentemente, foi publicado o livro Intimate Ironies: Modernity and 
the Making of Middle-Class Lives in Brazil (33), de Brian P. Owensby. 
Orientado pelo professor Stanley Stein, da primeira geração brasilianista, o 
historiador explora a formação da classe média brasileira entre as décadas 
de 1920 e 1960, em São Paulo e no Rio. A análise centra a questão do 
"apolitical politics", mostrando como o ambivalente comportamento 
político da classe média é afetado por fatores como sobrevivência 
econômica, status, moral, estrutura familiar e estabilidade. Baseando-se em 
fontes literárias, periódicos, arquivos governamentais e sindicais, Owensby 
traça a trajetória de uma classe média que associa democracia à 
estabilidade econômica, explorando o paradoxo da dramática busca pela 
modernidade das duas maiores cidades brasileiras durante meados do 
século, mantendo ao mesmo tempo um forte apego a valores estáveis. 
 

Tanto Pino quanto Owensby dão pouca ênfase à raça, deixando os livros 
vulneráveis a esse tipo de crítica. No entanto a mesma crítica não é tão forte 
quando os livros de raça pouco tocam em classe social, e isso analisando um 
país com uma das piores distribuições de renda do mundo. Apesar de ainda 
incipiente, o estudo de classe talvez faça com que o tema entre mais no 
estudos de relações raciais e vice-versa. 
 
Uma última área também tem despontado: estudos sobre 
homossexualismo, que recebeu a atenção de três pesquisas recentes, duas 
conduzidas por antropólogos e uma, por um historiador. É interessante 
notar que, como no caso dos afro-americanos, o fato de serem acadêmicos 
gays altera sua relação com o tema, e a comparação também tende a ficar 
mais ou menos evidente. 
 
O historiador James Green escreveu a primeira história social do 
homossexualismo no Brasil abrangendo todo o século XX. Lançando mão de 
entrevistas, boletins médicos, publicações alternativas e a própria história 
pessoal - Green militou no primeiro grupo militante gay brasileiro, na 
década de 70 -, Beyond Carnival (34) preocupa-se em entender o 
homossexualismo masculino brasileiro enquanto uma subcultura, tentando 
conciliar a opção sexual com a repressão imposta aos gays, numa constante 
negociação por espaço público e aceitação social. Preocupado em entender 
a construção de uma identidade gay brasileira atual, a narrativa começa no 
final do século XIX, no Rio de Janeiro, e termina com o surgimento dos 
primeiros movimentos organizados, no final da década de 70. 
 
Travesti, do antropólogo Don Kulick, é uma etnografia do difícil cotidiano 
dos travestis soteropolitanos, escrito a partir da experiência do autor no 
cotidiano de pobreza, prostituição, AIDS, discriminação e sexualidade. O 
livro baseia-se principalmente em depoimentos, reproduzidos em português 
e em inglês da forma mais oral e crua possível. As várias fotos publicadas 
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completam um estudo que se vê comprometido com o grupo estudado, 
respeitando a trajetória da comunidade e analisando a partir do ponto de 
vista local (35).  
 
Finalmente, o livro Beneath the Equator, de Richard Parker (36), coloca o 
homossexualismo brasileiro dentro do fenômeno da globalização e da 
mobilidade espacial. Decorrência desse recorte, Parker, que já estuda o 
homossexualismo no país há mais de dez anos, centra a atenção no 
contexto urbano, baseando-se em histórias de vida e na compreensão do 
espaço urbano a partir da experiência homossexual. De enfoque mais 
explicitamente comparativo, Parker usa do contraste para ver o que há de 
comum no mundo globalizado ao mesmo tempo que busca identificar 
comportamentos especificamente regionais e pessoais. 
 
Já faz mais de 60 anos que os acadêmicos norte-americanos têm ido ao 
Brasil realizar suas pesquisas. Seguindo a velha tradição geracional dos trinta 
anos, o fim dos anos 90 aparece como o tempo ideal do surgimento de uma 
terceira geração. Neste ensaio, sugiro que as abordagens recentes devem-se 
sobretudo a novas tendências da academia norte-americana e ao perfil 
diferenciado dos novos pesquisadores, mas cujas pesquisas se viabilizaram 
também em razão da abertura do Brasil para estes temas. Em muitos casos, 
é uma escrita engajada, especialmente quando há alguma forma de 
identidade entre pesquisador e o grupo estudado. Com a globalização e a 
redemocratização brasileira, ficou mais fácil o estabelecimento desses 
contatos e a busca de uma atuação política pelos brasilianistas, fato que, 
naturalmente, tem gerado e gerará atritos. 
 
A mesma globalização, no entanto, também enfraqueceu o conceito 
"brasilianismo", o qual, segundo Robert Levine, é uma invenção brasileira de 
pouco uso nos EUA (37). Por razões de mercado, será difícil um acadêmico 
arranjar um emprego se for apenas brasilianista. Isso faz com que o Brasil 

vire um exemplo, em que o pesquisador tem de olhar para o país como um 
caso de multiculturalismo ou de racismo, por exemplo. O caso de Melissa 
Nobles e de Anthony Marx são os casos mais evidentes: como chamar de 
brasilianista o autor de um livro em que o Brasil não aparece mais do que a 
África do Sul e os EUA? 
 
Nessa tensão entre, de um lado, exigências acadêmicas e profissionais para 
certos temas e abordagens específicas e, de outro, a vocação militante de 
grande parte da nova geração, como fica o retrato do Brasil? Aqui, volto à 
sala Frank Tannenbaum da Universidade de Colúmbia. Na medida em que 
aumenta o intercâmbio de idéias entre norte-americanos e brasileiros, mais 
o pesquisador brasilianista terá de se preocupar, ao mesmo tempo, em 
escrever para, e dialogar com, os dois públicos. Afinal, a história do Brasil, 
em última análise, é para os brasileiros (38).  
 
Notas 
 
1. Este artigo originou-se de uma extensa pesquisa sobre os novos estudos 
lançados nos últimos dois anos nos EUA, que resultou em um caderno 
especial do Mais!, encarte cultural da Folha de São Paulo, publicado no dia 6 
de junho de 1999. Várias pessoas com quem conversei identificarão suas 
idéias mais ou menos reinterpretadas aqui: George Reid Andrews, Dain 
Borges, Kim Butler, James Green, Jeffrey Lesser, Robert Levine, Elizabeth 
Mahan, José Carlos Sebe Bom Meihy, Melissa Nobles, Julio Pino, Rebecca 
Reichman, Thomas Skidmore, Jon Tolman e Luiz Valente. Agradeço 
especialmente a Anani Dzidzienyo, professor da Universidade de Brown, 
pelas longas conversas que tivemos, e a Alcino Leite Neto, editor do Mais!, 
cuja sensibilidade percebeu que havia algo de novo nos estudos brasileiros 
realizados nos EUA.  
 
 



Ψ32 

 

2. Frank Tannenbaum, Slave and Citizen. (New York, Vintage Books, 1947). 
Para uma análise do impacto historiográfico de Tannenbaum, leia-se Carl 
Degler, Neither Black nor White: Slavery and Race Relations in Brazil and the 
United States. (New York, the Macmillan Company, 1971), p.19-27.  
3. Anani Dzidzienyo, The Position of Blacks in the Brazilian Society (London, 
The Minority Rights Group, 1971).   
4. Jeffrey Lesser, Melissa Nobles e Ollie Johnson foram alunos de graduação 
na Universidade de Brown com o professor Dzidzienyo. Além deles, o 
historiador ganês mantém uma "rede" de pesquisadores que estudam raça 
no Brasil, entre eles John Burdick, Kim Butler, Michael Hanchard e Anthony 
Marx. Para um perfil de Dzidzienyo, leia-se a história oral de vida publicada 
por José Carlos Sebe Bom Meihy, "Anani Dzidzienyo", (in A Colônia 
Brasilianista, (São Paulo, Nova Stella, 1990), p. 293-312. Num dos trechos, 
Dzidzienyo diz que "uma das boas coisas que podem acontecer ao 
brasilianismo é a valorização do grupo negro e de outras minorias" (p.312). 
Leia-se ainda "História de Um Pioneiro", publicado por mim (Folha de S. 
Paulo, 6/6/99), p. 5-8.   
5. June Hahner, "Women and Work in Brazil, 1850-1920: A Premilinary 
Investigation," (in Essays concerning the Socioeconomic History of Brazil and 
Portuguese India, org. Dauril Alden e Warren Dean; Gainesville, University 
Presses of Florida, 1977).   
6. Essa visão estereotipada pode ser vista em matéria publicada na revista 
Veja, em 9/9/98, pelo jornalista Carlos Graieb. No artigo intitulado "Brazil 
desfocado", ele lamenta o fim do brasilianismo "clássico". Segundo ele, "Os 
historiadores deixaram de lado os grandes temas e passaram a se ocupar 
com coisas como culinária e batucada, na linha da chamada '"história das 
mentalidades'".   
7. Os livros de Meihy sobre o brasilianismo são Introdução ao Nacionalismo 
Acadêmico: os Brasilianistas (São Paulo, Brasiliense, 1984) e A Colônia 
Brasilianista: História Oral de Vida Acadêmica, op. cit.   
8. Argentino radicado no Brasil.   

9. Fundada em 1992, a Brasa, com sede na Universidade do Novo México, 
contava até junho de 1999 cerca de 1.200 integrantes, a maioria brasileiros 
(640) e norte-americanos (491). O quarto congresso da Brasa será no ano 
2000, no Recife. É o primeiro encontro da Brasa no Brasil.   
10. A situação ainda é precária, mas dá sinais de mudança. Dos brasilianistas 
da nova geração, apenas dois tiveram os livros publicados no Brasil: Jeffrey 
Lesser e John Burdick. Depois de seis anos, finalmente foi publicado um livro 
fundamental: George Reid Andrews, Negros e brancos em Sao Paulo, 1888-
1988, (Bauru, Edusc, 1997). Em entrevista concedida a mim, Andrews disse 
ter ouvido de vários editores que a história de negros desperta pouco 
interesse e portanto "não vende". Nos Estados Unidos, a boa novidade, 
além dos novos trabalhos, é a tradução de autores brasileiros, organizados 
por acadêmicos norte-americanos. Leiam-se Rebecca Lynn Reichmann 
(org.), Race in Contemporary Brazil: From Indifference to Inequality 
(Pennsylvania State University, 1999) e Michael Hanchard (org.), Racial 
Politics in Contemporary Brazil. (Durham, Duke University Press, 1999).   
11. Para uma crítica ao brasilianismo nessa linha, leia-se Marcos Augusto 
Gonçalves, "Brasilianistas" (Folha de S. Paulo, 6/6/99), p. 1-6.   
12. Um outro tema que tem recebido atenção dos brasilianistas é o de 
estudos religiosos, do qual John Burdick também faz parte, principalmente 
por seu trabalho anterior. Para uma breve avaliação desses estudos, leia-se 
Esther Hamburger, "Estudos Enfocam Igrejas Populares" (Folha de S. Paulo, 
6/6/99), p. 5-6.   
13. Carlos Graieb, op. cit. O ensino do português no entanto tem crescido na 
década de 90. Segundo Luiz Valente, do Departamento de Estudos Luso-
Brasileiros da Universidade de Brown, entre 1990 e 1995 houve um 
aumento de 5%, o mesmo se repetindo entre 1995 e 1999.   
14. Entre 1998 e 1999, 10 dos 43 livros lançados nos EUA sobre o Brasil 
tratavam de raça e etnicidade.   
15. Além dos estudos, os encontros acadêmicos também têm sido marcados 
pela abordagem temático-comparativa. Em setembro de 1999, houve na 
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Universidade de Brown um encontro intitulado "Regionalism and National 
Identity in Brazil and Mexico", dividido em quatro painéis: religião, 
fronteiras, raça e nacionalismo.   
16. A estes dois autores somam-se o livro do inglês Kevin Bales, Disposable 
People: New Slavery in the Global Economy (Berkeley, University of 
California Press, 1999). Trata-se de um livro de denúncia da existência de 
trabalho escravo no mundo. Com uma foto do brasileiro Sebastião Salgado 
na capa, o livro dedica um capítulo para cada um dos seguintes países: 
Tailândia, Mauritânia, Paquistão, Índia e Brasil, o único país ocidental; e 
Sandra Deutsch, Las Derechas: The Extreme Right in Argentina, Brazil, and 
Chile 1890-1939. (Stanford, Stanford University Press, 1999).   
17. Melissa Nobles, Shades of Citizenship: Race and Censuses in Modern 
Politics (Stanford, Stanford University Press, no prelo).   
18. Anthony Marx, Making Race and Nation: A Comparison of the United 
States, South Africa, and Brazil (New York, Cambridge University Press, 
1998).   
19. Além dos novos trabalhos acadêmicos, leia-se o livro do jornalista afro-
americano Eugene Robinson, ex-correspondente do Washington Post na 
América do Sul, Coal to Cream: a Black Man's Journey Beyond Color to an 
Affirmation of Race. (New York, Free Press, 1999). O livro é uma sensível 
narrativa de como o jornalista mudou a sua identidade como negro desde a 
sua infância, no sul dos EUA, até se tornar editor do Washington Post, e 
como as suas viagens ao Brasil o fizeram refletir sobre a questão racial.   
20. France Winddance Twine, Racism in a Racial Democracy: The 
Maintenance of White Supremacy in Brazil (New Brunswick, Rutgers 
University Press, 1998).   
21. Idem, p. 16.   
22. Para uma crítica mais detalhada, leia-se Peter Wade, "Racism in a Racial 
Democracy: The Maintenance of White Supremacy in Brazil (Review)", 
Journal of Latin American Studies, v.30, i3, p.668(3).   

23. Kim Butler, Freedoms Given, Freedoms Won: Afro-Brazilians in Post-
Abolition São Paulo and Salvador (New Brunswick, Rutgers University Press, 
1998).   
24. Idem, p. 226.   
25. Os trabalhos dessa tendência incluem ainda o cientista político afro-
americano Ollie Johnson. O seu artigo "Racial Representation and Brazilian 
Politics: Black Members of the National Congress, 1983-1999", Journal of 
Interamerican Studies and World Affairs, 40, n. 4: 97-117 analisa a falta de 
representatividade negra no Congresso Nacional e por que não existe uma 
identidade negra definida entre os poucos representantes. O artigo é 
construído a partir de pólos positivos e negativos. Para Johnson, o grande 
ponto positivo é o surgimento de um grupo atuante de congressistas negros, 
como Abdias do Nascimento e Benedita da Silva. É interesssante notar que 
as muitas das posições as quais, segundo Johnson, eles defendem, têm 
inspiração nos EUA: ação afirmativa, introdução de história africana e afro-
brasileira nas escolas etc. De ponto negativo, Johnson identifica, na maioria, 
"problemas" que não acontecem nos EUA: o fato de a maioria dos 
congressistas negros estar em "partidos pequenos de esquerda" - PT e PDT -
, a excessiva diversidade ideológica e partidária brasileira e a relutância de 
deputados mulatos em se considerarem negros.   
26. John Burdick, Blessed Anastácia: Women, Race, and Popular Christianity 
in Brazil (New York, Routledge, 1998).   
27. John Burdick, Procurando Deus no Brasil (Rio de Janeiro, Mauad, 1998).   
28. Jeffrey Lesser, Negotiating National Identity: Immigrants, Minorities and 
the Struggle for Ethnicity in Brazil (Durham, Duke University Press, 1999).   
29. Entrevista concedida a mim por e-mail e não publicada.   
30. Leia-se a entrevista de Kim Butler concedida a mim. "Alvorada da 
Abolição". (Folha de S. Paulo, 6/6/99), p. 5-5.   
31. Gail D. Triner, "Race With or Without Color? Reconciling Brazilian 
Historiography," Estudios Interdisciplinarios de America Latina y el Caribe, 
10, n. 1: (www.tau.ac.il/eial/X_1/triner.html), p. 1-21.   
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32. Julio César Pino, Family and Favela: The Reproduction of Poverty in Rio 
de Janeiro (Westport, Greenwood Press, 1997).   
33. Brian P. Owensby, Intimate Ironies: Modernity and the Making of 
Middle-Class Lives in Brazil (Stanford, Stanford University Press, 1999).   
34. James Green, Beyond Carnival (Chicago, Chicago University Press, 1999).   
35. Don Kulick, Travesti (Chicago, Chicago University Press, 1998).   
36. Richard Parker, Beneath the Equator: Cultures of Desire, Male 
Homosexuality, and Emerging Gay Communities in Brazil (Nova York, 
Routledge, 1999).   
37. Leia-se o artigo publicado por mim, "O Brasil da Geração Afirmativa", 
(Folha de S. Paulo, 6/6/99), p. 5-4.   
38. No momento em que terminava este ensaio, foi publicado um artigo do 
embaixador brasileiro nos EUA, Rubens Barbosa, no qual ele escreve que "O 
Brasil não é estudado seriamente em nenhuma instituição no centro de 
poder dos EUA". Além de mal informado, Barbosa mostrou um profundo 
desrespeito a tudo que tem sido publicado nos últimos dois anos. O motivo 
é que, segundo ele, a função principal do brasilianismo é fazer propaganda: 
"A palavra de ordem é a divulgação do Brasil nos EUA. Desse esforço todos 
se beneficiam, sobretudo o setor privado, que terá maior e melhor 
informação sobre o que ocorre na maior economia da América do Sul e nos 
EUA". Infelizmente, Barbosa confunde pesquisa acadêmica com peça 
publicitária. "Aparecer é preciso" (Folha de S.Paulo, 14/12/99), p. 1-3.   
 
Fonte: Estudios Interdisciplinarios de America Latina y el Caribe 
(www.tau.ac.il/eial/).  

 

 

 

INVERSÃO DE POSIÇÕES: DA ANTROPOFAGIA COMO TÁTICA DE 
DESCOLONIZAÇÃO 
Ricardo Rosas 
 
ϦbǳƴŎŀ ŀŘƳƛǘƛƳƻǎ ƻ ƴŀǎŎƛƳŜƴǘƻ Řŀ ƭƽƎƛŎŀ ŜƴǘǊŜ ƴƽǎέΦ 
Oswald de Andrade - Manifesto Antropofágico. 
 
Embora já tenha sido recuperada pela mídia como mais um produto no 
άǎǳǇŜǊƳŜǊŎŀŘƻ ŎǳƭǘǳǊŀƭέ Řŀ ǎƻŎƛŜŘŀŘŜ Řƻ 9ǎǇŜǘłŎǳƭƻΣ ŀ !ƴǘǊƻǇƻŦŀƎƛŀ 
continua a ter um vigor de subversão tão iconoclasta quanto atual. E isso 
porque, em que pesem as releituras que dela se fizeram, o fato é que o 
cerne da utopia antropofágica idealizada por Oswald de Andrade permanece 
desconhecido.  
 
 

;Σ Ǉƻƛǎ ƴńƻ ǎŜ ŜƴƎŀƴŜΥ ŀ !ƴǘǊƻǇƻŦŀƎƛŀ ƴńƻ Ŧƻƛ ǳƳŀ ŜǎǇŞŎƛŜ ŘŜ άŦǳǘǳǊƛǎƳƻέ 
brasileiro (tinha mais aproximação com o surrealismo e o simultaneísmo 
cubista) muito embora seus ideais se voltassem para o futuro, para a utopia 
- nem se reduziu à mera deglutição da cultura estrangeira ou nacional como 
práxis artística. 
 

Além disso, os detalhes mais revolucionários tem ficado de fora das recentes 
abordagens da mídia por razões óbvias: porque incomodam. Pervertem os 
princípios burgueses/cristãos do politicamente correto pós-moderno, 
defendendo um libertarianismo sexual anarco-comunista e pagão, que ecoa 
a utopia orgiástica de Charles Fourier, a Revolução Sexual de Wilhelm Reich, 
as idéias de Marcuse e Raoul Vaneigem, ou a TAZ de Hakim Bey.  
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A defesa do paganismo nativo contra a igreja colonizadora, o 
reconhecimento da sexualidade como força motriz da sociedade e 
possibilidade de libertação dos entraves sociais, a quebra de tabus, o 
renascer da magia, a tecnização do bárbaro, o fim do trabalho através do 
ócio criativo, o matriarcado contra o poder fálico, são todos fundamentos da 
utopia antropofágica que tem sido sutilmente esquecidos, talvez por não se 
enquadrarem nas cartilhas do pensamento politicamente correto da dita 
άǇƽǎ-ƳƻŘŜǊƴƛŘŀŘŜέΦ  

Esse silêncio estratégico - contra o qual a gritante exceção talvez seja o 
Teatro Oficina de Zé Celso, em face mesmo da atualidade das reinvidicações 
mais agudas da antropofagia - foi recentemente quebrado por obra de um 
filósofo espanhol, Eduardo Subirats, num livro que tem tudo para virar uma 
espécie de libelo para novas gerações de antropófagos.  

Tudo bem que a tese de A Penúltima Visão do Paraíso não seja pioneira 
nessa seara. Antes de Subirats, teóricos como Benedito Nunes ou Haroldo 
de Campos já haviam desvelado aqueles aspectos básicos com suficiente 
clareza, e nesse sentido a introdução à Utopia Antropofágica, por Nunes, é 
fundamental, tanto quanto seu Oswald Canibal. Mas o grande achado de 
Subirats é justamente trazer o lado mais instigante e questionador da 
ŀƴǘǊƻǇƻŦŀƎƛŀ ǇŀǊŀ ƻ ŀǘǳŀƭ ŘŜōŀǘŜ ŜƳ ǘƻǊƴƻ Řŀ άƎƭƻōŀƭƛȊŀœńƻέΦ  

Jogando lenha na fogueira acesa desde os protestos de Seattle, Subirats 
desloca o eixo desses recentes questionamentos para a periferia da aldeia 
global, ou seja, justamente para onde se encontram as maiores vítimas 
dessa globalização de mão única: o terceiro mundo. Ao colocar a 
Antropofagia no contexto internacional contemporâneo, Subirats lança 
novas e esclarecedoras luzes sobre ela.  

Primeiro analisa o Canibalismo surrealista à luz de Dali e Picabia e deixa 
clara a diferença entre o espírito agônico e atormentado da vanguarda 
européia e o otimismo iluminado e libertário da Antropofagia. Concorde-se 
ou não, para Subirats o canibalismo daliniano transformava a experiência 
artística numa estética de consumo de massas, perfazendo a transição da 
mitologia das massas fascistas para a engrenagem do Espetáculo (Guy 
Debord) pós-ƳƻŘŜǊƴƻΦ ¢ƻŘŀ ŀ άƛƭǳƳƛƴŀœńƻ ǇǊƻŦŀƴŀέ ƛƴƛŎƛŀƭ Řŀ ǊŜōŜƭƛńƻ 
surrealista teria ressurgido, então, nas visões paradisíacas e orgiásticas da 
antropofagia oswaldiana.  

! ƴƻǎǘŀƭƎƛŀ ŀƴǘǊƻǇƻŦłƎƛŎŀ ǇŜƭŀ άLŘŀŘŜ ŘŜ hǳǊƻέ ƭŀƴœŀǾŀ ǳƳ ƴƻǾƻ ƻƭƘŀǊ 
intelectual e artístico sobre o passado originário dos povos da América pré-
descobrimento, permitindo que o diálogo com esse passado fosse uma 
fonte de criação artística e ponto de partida para uma revisão radical da 
modernidade. A incorporação dos legados indo e afro-americanos, a 
consciência da condição histórica pós-colonial com respeito às metrópoles 
do capitalismo industrial e pós-industrial, e a crítica do cristianismo seriam 
elementos distintivos desse novo olhar. 

Por outro lado, ao contrário da vanguarda européia, os antropófagos 
brasileiros descobriram na própria realidade histórica americana, nas línguas 
dos índios e nas expressões artísticas populares, o fermento capaz de criar o 
novo em termos formais, e ao mesmo tempo inspirador de uma utopia 
emancipadora. O novo, na verdade, era o velho. Como diz Subirats: 
άtŀǊŀŘƻȄŀƭƳŜƴǘŜΣ ƻ ƴƻǾƻ ŜǊŀ ƻ ǉǳŜ ŜǎǘŀǾŀ ŘŀŘƻΣ ƻ ǉǳŜ ŜȄƛǎǘƛŀ ŘŜǎŘŜ 
sempre, visto que o espírito libertário, a inovação sem fronteiras, a 
surrealidade e o mundo de sonhos já existiam na América muito antes da 
ŎƘŜƎŀŘŀ Řƻǎ ŜǳǊƻǇŜǳǎΦέόмύ  

{Ŝ ƻ ά;ŘŜƴ ǘŜǊǊŜǎǘǊŜέ Ƨł ŜȄƛǎǘƛŀ ƴŀ !ƳŞǊƛŎŀ ŀƴǘŜǎ Řƻ ŘŜǎŎƻōǊƛƳŜƴǘƻΣ Ŧƻƛ ǇƻǊ 
graças da colonização que o paraíso virou inferno. Ao dissecar os 
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mecanismos culturais, teológicos e militares que fundamentaram a 
colonização depredatória da América Latina, Subirats não poupa munições 
pra deixar às claras como se fundamentou essa empreitada: por um lado, 
eliminavam-se conhecimentos, memórias coletivas, experiências históricas, 
seus símbolos e práticas sociais, e por outro, instauravam-se compulsiva e 
artificialmente representações, simulacros e sistemas de identidade vazios e 
fora de contexto (ou "fora de lugar", como escreveu Roberto Schwartz). Esse 
processo não se encerrou com as independências na América Latina e 
ǇŜǊŘǳǊŀ ŀǘŞ ƻǎ ƴƻǎǎƻǎ ŘƛŀǎΦ Lǎǎƻ ŦƛŎŀ ǇŀǘŜƴǘŜ ƴŀ άƳƻŘŜǊƴƛŘŀŘŜέ ƛƴŎƻƳǇƭŜǘŀ 
de nosso continente. A crise na Argentina é só mais um exemplo dentre 
vários. A falta de uma modernidade ilustrada - ou seja: nos moldes do 
iluminismo americano e europeu - nos coloca como bem o mostra Subirats, 
numa fronteira abismal com o primeiro mundo.   

Fronteira: limite, subúrbio simbólico e político, periferia. Território de 
tráficos legais e ilegais de mercadorias, seres humanos e símbolos, campo 
de culturas híbridas, marginais, de guerras informais, de intercâmbios 
linguísticos e mestiçagens culturais. Fronteira do Outro: do europeu, da 
ƳƻŘŜǊƴƛŘŀŘŜΣ Řŀ ǘŜƻƭƻƎƛŀΣ Řƻ ǇǊƻƎǊŜǎǎƻΦ CǊƻƴǘŜƛǊŀ Ŝǎǎŀ ŎǊƛŀŘŀ άǇŜƭƻǎ 
discursos e armas da universalidade da redenção cristã, do universalismo do 
progresso tecno-científico e suas promessas de felicidade eletrônica na 
ŀƭŘŜƛŀ ƎƭƻōŀƭΦέ όнύ  

Subirats mostra claramente o modo como esse muro ideológico foi erguido 
pela empreitada colonizadora da Igreja e do Estado na América Latina. 
Desnuda igualmente a cumplicidade discursiva das idéias de progresso e 
conhecimento científico-técnico, cristalizados pelo iluminismo, na 
conivência para com o tráfico de escravos ou o genocídio dos povos 
ameríndios. É o rastro de destruição e extermínio perpetrados em nome de 
um progresso visto até hoje como àpice da civilização e da racionalidade.  

Faz-ǎŜ ƴŜŎŜǎǎłǊƛƻΣ ŜƴǘńƻΣ άƛƴǾŜǊǘŜǊ ŜǎǎŜ ŎƝǊŎǳƭƻ ŀƴǘƛ-hermenêutico, 
reconstruir os sistemas sacramentais de obstrução e destruição da memória 
no interior das epistemologias tecno-científicas modernas; pôr em evidência 
o princípio cristão de culpa e redenção na própria lógica da colonização 
financeira; revelar a cumplicidade política e epistemológica entre as formas 
industriais e as estratégias feudais de destruição e domínio sociais; 
esclarecer a função constituinte da violência colonial na configuração dos 
discursos do progresso; reconhecer a periferia como realidade 
marginalizada e miserável, para depois revelá-la como o maravilhoso centro 
Řƻ ŎŜƴǘǊƻΦέόоύ  

Essa inversão de posições, revisando os discursos hegemônicos a partir de 
suas froƴǘŜƛǊŀǎ ŜǇƛǎǘŜƳƻƭƽƎƛŎŀǎ Ŝ ǘŜǊǊƛǘƻǊƛŀƛǎΣ ŀ άŀōŜǊǘǳǊŀ Řƻ ŎŜƴǘǊƻ ŀ ǇŀǊǘƛǊ 
Řŀ ǇŜǊƛŦŜǊƛŀέ ǎŜ ǊŜŀƭƛȊŀǊƛŀ ǇŜƭŀ ŎƻƴǎǘǊǳœńƻ ŘŜ ǳƳ ƴƻǾƻ ƻƭƘŀǊΣ ƴŜƳ ŎŜƴǘǊŀƭΣ 
nem periférico, que pusesse em evidência o caráter de limite da realidade 
ŀƳŜǊƛŎŀƴŀ άƴƻ ŎŜƴǘǊƻ ƳŜǎƳƻ Řŀ ŘŜŦƛƴƛção exemplar da Cristandade, do 
tǊƻƎǊŜǎǎƻΣ Řŀ aƻŘŜǊƴƛŘŀŘŜΣ Řŀ DƭƻōŀƭƛŘŀŘŜΦέ όпύ 

O que o Movimento Antropofágico faz é transformar essa dialética de 
submissões e discursos subalternos, subvertendo a hermenêutica 
missionária, pois debocha dessa teologia da dívida e do sacrifício 
sacramental, devorando-a, eliminando-a. No lugar dela, a comunhão 
orgiástica do existente, a harmonia erótica do ser, a criação infinita.  

άhǎ ŀƴǘǊƻǇƽŦŀƎƻǎ ƳƻŘŜǊƴƻǎ ŘŜǾƻǊŀƳ ƻǎ Ƴƛǘƻǎ Řŀ ƳƻŘŜǊƴƛŘŀŘŜ Ŝ Řŀ Ǉƽǎ-
modernidade para transfigurá-los  num projeto humanizado de 
ŎƻƴƘŜŎƛƳŜƴǘƻ Ŝ ǇƻŘŜǊ ǘŜŎƴƻƭƽƎƛŎƻΦέ όрύ  

Para Subirats, só a Antropofagia subverteu a dialética de ruptura com o 
passado, e despertou as vozes remotas enclausuradas pelo Logos 
ŎƻƭƻƴƛȊŀŘƻǊΦ Wł ŘƛȊƛŀ ƻ ƳŀƴƛŦŜǎǘƻΥ άbǳƴŎŀ ŦƻƳƻǎ Ŏatequizados. Fizemos foi 
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/ŀǊƴŀǾŀƭΦέ 5ŜǎƴǳŘŀƴŘƻ ŀ ǇŀƭŀǾǊŀΣ ŜƳŀƴŎƛǇŀƴŘƻ-a de sua servidão 
logocêntrica e cristã, ela devolvia a palavra ao último paraíso.   

Se, em nossa atual sociedade do info-espetáculo e da miséria da vida 
cotidiana, ela também sucumbiu aos rituais canibalescos do autoconsumo 
ƳŜǊŎŀƴǘƛƭƛǎǘŀ όŀ άǊŜŎǳǇŜǊŀœńƻέ ƴƻ ǎŜƴǘƛŘƻ ŘŀŘƻ ǇŜƭƻǎ ǎƛǘǳŀŎƛƻƴƛǎǘŀǎύΣ ŀǉǳŜƭŜ 
sonho do Éden acabou se transformando em promesse de bonheur, em 
ƳŞƳƻǊƛŀ ǇƻŞǘƛŎŀΦ ά9 ŎƻƳƻ ǎŜƳǇǊŜ ǎŜ ǎǳŎŜŘŜ ƴƻǎ Ƴƛǘƻǎ Ŝ Ŏƻƴǘƻǎ ƻǊŀƛǎ Řƻ 
Amazonas, esses sonhos, esses protestos e essas poéticas se 
ƳŜǘŀƳƻǊŦƻǎŜŀǊŀƳ ŜƳ ŜǎǘǊŜƭŀǎ Ŝ ǎŜ ŜƴŎƻƴǘǊŀƳ ƴƻ ŦƛǊƳŀƳŜƴǘƻΦέ όсύ      
 
 

Notas:  
 
1. Subirats, Eduardo. A penúltima visão do paraíso, Studio Nobel, São Paulo, 
2001, p.158. 
 

2.  Idem, p.135. 
 
3.  Idem, pp. 133-134. 
 

4.  Idem, p. 138. 
 

5. Idem, pp.139-140.  

6. Idem, p.101. 
 

ALEGORIAS DE IDENTIDADES NA AMÉRICA LATINA 

Rachel Esteves Lima (UFJF)  

 

É digna de nota a escassa tematização da América Latina na literatura 

brasileira. Enquanto nos demais países do subcontinente é abundante a 

produção literária que procura enfocar o pertencimento a uma comunidade 

latino-americana, no Brasil, à exceção de algumas poucas obras surgidas em 

dois momentos específicos (anos 20 e 60), parece predominar um Tratado 

de Tordesilhas no que se refere à construção de um imaginário que projete 

uma visão identitária das nações de colonização ibérica.  

  

De modo geral, pode-se dizer que a percepção da diferenciação brasileira 

frente aos hispano-americanos predomina nos discursos da intelectualidade 

do país. Exemplo dessa postura é encontrado em Verdade tropical, de 

Caetano Veloso. Nas primeiras páginas do livro, o compositor evoca a 

paradoxal situação do Brasil, ao tratar do isolamento das comemorações 

dos 500 anos de seu descobrimento. Se esse evento, descompassado em 8 

anos em relação à descoberta da América, nos situa, num certo sentido, à 

parte do continente como um todo, curiosamente, Caetano não deixará de 

criar, de forma artificial, uma certa correspondência, ainda que também sob 

o signo da diferença, entre os Estados Unidos e o Brasil, marcando, sem 

justificar, o seu distanciamento da América hispânica. Segundo ele,  

  

άh ǇŀǊŀƭŜƭƻ ŎƻƳ ƻǎ 9ǎǘŀŘƻǎ ¦ƴƛŘƻǎ Ş ƛƴŜǾƛǘłǾŜƭΦ {Ŝ ǘƻŘƻǎ ƻǎ ǇŀƝǎŜǎ Řƻ 

mundo têm, hoje, de se medir com a "América", de se posicionar em face do 

Império Americano, e se os outros países das Américas o têm que fazer de 

modo ainda mais direto -, o caso do Brasil apresenta a agravante de ser um 
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espelhamento mais evidente e um alheamento mais radical. O Brasil é o 

outro gigante da América, o outro melting pot de raças e culturas, o outro 

paraíso prometido a imigrantes europeus e asiáticos, o Outro. O duplo, a 

ǎƻƳōǊŀΣ ƻ ƴŜƎŀǘƛǾƻ Řŀ ŀǾŜƴǘǳǊŀ Řƻ bƻǾƻ aǳƴŘƻΦέ όмύ 

  

Sugere-se, nesta passagem, a persistência, posteriormente confirmada pelo 

próprio compositor, de um patriotismo que não deixa de ser eufórico e da 

aceitação do conceito de identidade nacional, ainda que não mais 

estruturado em torno de um dualismo radical entre a autêntica cultura 

popular nacional e a imperialista cultura estrangeira - sinônimo de indústria 

cultural norte-americana -, como se fazia até a década de 60. A não inclusão 

da América Hispânica no esquema identitário assumido, hoje, por Caetano 

Veloso cumpre, aqui, não a função de recusar como fictícia qualquer 

projeção da "nossa" diferença, mas apenas a que foi proposta, num breve 

período da história brasileira, como conciliação do nacionalismo e do 

regionalismo latino-americano. Não obstante o próprio Caetano haver 

gravado há cerca de 30 anos a canção de Gilberto Gil e Capinan, Soy loco por 

ti America - dessa forma participando também do descontínuo processo de 

construção da imagem unificada do ser latino-americano na arte brasileira -, 

o que se percebe é que a sua evocação permanece eivada de conotações 

populistas, que o compositor procura, no momento, evitar.  

  

A proposta desse trabalho consiste na análise das formas que tomou o 

"latino-americanismo" da década de 60, em uma abordagem contrastiva 

que o correlacione ao pensamento da identidade latino-americana no 

modernismo, momento em que, efetivamente, ele se mostra mais 

incorporado à literatura brasileira.  

  

Como ponto de partida, retomemos o ensaio "Literatura e 

subdesenvolvimento", de Antonio Candido. (2) Tal estudo ao mesmo tempo 

traça uma configuração e faz parte do momento em que se toma 

consciência do caráter estrutural do nosso subdesenvolvimento e se procura 

promover a unificação cultural latino-americana, uma vez que foi produzido 

como colaboração em um projeto maior patrocinado pela UNESCO, 

instituição que assumiu no pós-guerra o objetivo de conciliar identidade 

regional e universalismo.(3) Importa-nos dele reter a noção de que a ruptura 

com a idéia de "país novo" e a conseqüente identificação com a cultura 

latino-americana se dá, na literatura brasileira, a partir do movimento 

modernista, sendo retomada mais enfaticamente ao final dos anos 60 e 

princípio dos 70, quando é publicado o estudo de Candido.  

  

Nesses momentos, produziu-se um questionamento das concepções 

evolutivas da história - que, de acordo com Hegel, só poderia reservar um 

lugar à América no futuro -, mas acabou-se recaindo em um discurso 

fundacionista, que, no caso do modernismo, promoveu um retorno às 

origens, fosse através do elogio da valorização do mundo indígena pre-

colombiano, da evocação de uma harmonia racial evidenciada pela prática 

da mestiçagem, ou do elogio do legado cultural latino. Pode-se dizer que 

nem mesmo a teoria da dependência, que, na década de 60, enfatizou os 

processos históricos, políticos e econômicos, em detrimento das 

justificativas culturalistas, na explicação do descompasso da periferia em 

relação ao centro, conseguiu romper radicalmente com a noção de herança 

cultural. O ensaio de Candido é paradigmático, nesse sentido, tanto no que 

diz respeito ao seu conteúdo quanto ao lócus de sua enunciação. E, ainda 
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hoje, a recorrência ao sincretismo cultural encontra lugar no discurso da 

originalidade, que só pode ser operacionalizado a partir de um esquema 

diferencial e dualista, como ocorre na fala de Caetano.  

  

O latino-americanismo surge, no cenário literário modernista, através da 

representação alegórica que opera, muitas vezes, uma incorporação 

transnominal da América Hispânica, no processo de construção ou de 

άƛƴǾŜƴœńƻϦ Řŀ ǘǊŀŘƛœńƻ ŎǳƭǘǳǊŀƭ ōǊŀǎƛƭŜƛǊŀΦ {ƻōǊŜ ŜƭŀΣ ǎŜ ŀǎǎŜƴǘŀǊƛŀƳ ŀǎ ōŀǎŜǎ 

para um projeto autoritário de modernização tardia do país. A recorrência à 

origem, corporificada pelas pesquisas que tinham como objeto a língua, o 

folclore, os costumes e a arte primitiva em geral atenderam ao imperativo 

do regime de disciplinarização da sociedade, que se instituiu na América 

Latina com a fundamental contribuição da classe letrada. Coube a ela 

fornecer os símbolos formadores não apenas da identidade nacional, mas 

também latino-americana. Confluem nessa prática, o "messianismo 

salvacionista" implícito no papel do intelectual institucionalizador da 

essência de um povo, a exclusão das diferenças pela idealização de uma 

identidade homogênea e a delimitação das fronteiras que nos separam da 

modernidade ocidental e que acaba nos transformando no seu "outro 

absoluto". (4) 

  

Pode-se exemplificar esse paradoxo através da estratégia de 

"desgeografização" adotada por Mário de Andrade no desenvolvimento do 

personagem Macunaíma (5), que serve tanto para conformar a sua 

"diversidade na unidade", como para contrapô-lo à racionalidade ocidental 

burguesa, quando se enuncia o resultado de sua plasticidade cultural como 

ausência de caráter.  

  

Ou através da devoração ritualística da antropofagia oswaldiana, que acaba 

incorrendo na mitificação da identidade calcada na abertura ao sincretismo 

cultural.  

  

O rompimento com a visão unilinear e progressista e o engajamento no 

processo de modernização das estruturas sociais convivem na obra e na vida 

dos escritores modernistas. Tal  ambivalência - que talvez constitua a 

característica central dessas vanguardas - exprime a peculiar situação do 

pensamento crítico e da prática intelectual que se constituem na periferia 

do capitalismo. A conjunção de temporalidades históricas distintas em um 

espaço caracterizado pelas gritantes desigualdades sócio-econômicas 

implica a impossibilidade de se seguir o mesmo percurso histórico e de se 

adotar o mesmo padrão de racionalidade das nações desenvolvidas. A 

ausência de uma elite econômica vanguardista que fosse capaz de ampliar 

aos setores populares os benefícios do processo de modernização, a 

incapacidade de se organizarem forças de oposição às classes dominantes e 

a diversidade étnica do país impediram o advento de uma revolução 

burguesa e a delimitação de uma esfera cultural pública, tal como se dera 

nos países do capitalismo central. A modernidade brasileira só poderia 

ocorrer em um cenário de contradições e a classe letrada teve que recorrer 

ao Estado na tentativa de promover os avanços dos projetos que a 

constituem (6) e que, em última instância, a beneficiam. Na ambivalência de 

seus movimentos, muitos intelectuais acabaram tendo que se confrontar 

com a conclusão de que  

  

άŀǎǎƛƳ ŎƻƳƻ ƻ ǇŀǎǎŀŘƻ Řƻ ƳǳƴŘƻ ƴńƻ Ŧƻƛ ƻ ƴƻǎǎƻ ǇŀǎǎŀŘƻΣ ƻ ǎŜǳ ǇǊŜǎŜƴǘŜ 
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não é nosso futuro. Somos evolutivamente de outro fuso temporal. Para 

nós, qualquer revolução burguesa de liberação das peias feudais, a fim de 

ŜƴǎŜƧŀǊ ƻ ǎǳǊƎƛƳŜƴǘƻ ŘŜ ǳƳ ŜƳǇǊŜǎŀǊƛŀŘƻ ǎƘǳƳǇŜǘŜǊƛŀƴƻ ǎŜǊƛŀ ǘŀǊŘƛƻΦέ όтύ 

  

Até a década de 60 prevaleceu, entretanto, a ideologia desenvolvimentista 

que considerava viável o atingimento de um estágio avançado do 

capitalismo, no qual o progresso técnico e os benefícios dele decorrentes 

seriam estendidos a todos os países que participassem do sistema de divisão 

internacional do trabalho. De acordo com Celso Furtado, a tardia 

industrialização brasileira estaria na origem tanto das enormes 

desigualdades sociais do país quanto da persistência do autoritarismo 

político. E é o próprio economista quem nos leva a concluir que essa 

conexão entre rígidas estruturas políticas e industrialização se sustentou na 

ideologia do desenvolvimento, que ele, com sua política reformista, ajudara 

a construir. Reconstituindo um discurso proferido em reunião na qual 

defendeu a "Aliança para o progresso" - malogrado projeto que nos anos 50 

representou uma arma utilizada pelos Estados Unidos para desenvolver um 

panamericanismo sob seu domínio -, Furtado afirma:  

  

άbńƻ ǎŜ ǘǊŀǘŀ ŘŜ ŦŀȊŜǊ ŀ ǊŜǾƻƭǳœńƻ ŀƴǘŜǎ ǉǳŜ ƻ ǇƻǾƻ ŀ ŦŀœŀΣ Ǉƻƛǎ ƴńƻ ŜȄƛǎǘŜ 

revolução sem povo, e sim de contribuir com inteligência e realismo para 

iluminar os caminhos dessa revolução e evitar que oportunistas e fanáticos 

assumam seu comando". E ia mais longe, insistindo em que o 

desenvolvimento latino-americano tinha como um de seus suportes a busca 

da auto-identidade. Disse, enfático: "É por essa razão que a mística do 

ŘŜǎŜƴǾƻƭǾƛƳŜƴǘƻ ǘŜƳ ŜƴǘǊŜ ƴƽǎ ǳƳŀ ŘƛƳŜƴǎńƻ ƴƛǘƛŘŀƳŜƴǘŜ ƴŀŎƛƻƴŀƭƛǎǘŀΦέ 

(8) 

  

Esta ideologia foi encampada também pelas esquerdas latino-americanas, 

que aderiam a uma política de alianças com as elites locais, em obediência à 

ortodoxia marxista, que pressupõe um encadeamento causal no processo 

revolucionário. Sem revolução burguesa, não haveria, portanto, socialismo. 

Recaía-se, assim, em um estado de suspensão, no qual o presente só se 

constituía na espera por um futuro que se podia mirar nos modelos 

democráticos ou socialistas existentes, um futuro "que liber[asse] a América 

Latina e a transform[asse] em si mesma". (9) 

  

Como já se antecipou, a ambigüidade dos escritores modernistas se 

expressa na participação no projeto de modernização e no simultâneo 

questionamento da racionalidade logocêntrica. O recurso ao passado, 

através da reativação da cultura popular ou do universo mítico indígena 

podem, dessa forma, tanto significar um envolvimento dos escritores na 

produção ideológica que sustentaria o nacionalismo e o 

desenvolvimentismo, dentro de uma concepção progressista da história, 

quanto a desidentificação com a lógica linear do pensamento ocidental.  

  

Os textos sobre a antropofagia, principalmente os produzidos após o 

rompimento de Oswald de Andrade com o Partido Comunista, ocorrido em 

1945, podem ser considerados, na literatura brasileira, como os exemplos 

mais ricos e disseminadores dessa situação. Como já concluiu Benedito 

Nunes, a apropriação da cultura indígena, nessas obras, significa uma 

dessolidarização de Oswald de Andrade com os valores da sociedade na qual 

o escritor se achava inserido.(10) A "metafísica bárbara " reflete uma visão 

cíclica da história, onde se concretizaria a síntese dialética entre o homem 
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natural e o homem civilizado, na figura do primitivo tecnizado. A utopia 

oswaldiana coaduna o anti-patrimonialismo e a moral anti-autoritária do 

bom selvagem rousseauniano - localizado em tempo e espaço imemoriais - e 

as possibilidades de redenção humana, proporcionadas pelos benefícios 

tecnológicos decorrentes do desenvolvimento capitalista.  

  

A crítica ao messianismo, que traduz a ideologia do futuro e a opressão nas 

quais se fundamentam tanto o capitalismo quanto o comunismo, tem como 

contrapartida a inabalável confiança na ciência e na técnica enquanto 

instrumento fundamental para o retorno "em diferença" ao Matriarcado de 

Pindorama. Também aqui, reforça-se a ideologia da "transição", que 

posterga a liberação humana das estruturas disciplinares. É o que se 

depreende das palavras de Oswald:  

  

άbńƻ ǎŜ ǇƻŘŜ ŎƻƴŦǳƴŘƛǊ ǳƳŀ ŦŀǎŜ Řŀ IƛǎǘƽǊƛŀ ŎƻƳ ŀ ǇǊƽǇǊƛŀ IƛǎǘƽǊƛŀΦ ¢ŜƳƻǎ 

que aceitar a superioridade inconteste do calvinismo baseado na 

desigualdade como alentador da técnica e do progresso. Mas, hoje, 

conquistados como estão os valores produzidos pela mecanização, chegou a 

ƘƻǊŀ ŘŜ ǊŜǾƛǎŀǊ Ŝ ǇǊƻŎǳǊŀǊ ƴƻǾƻǎ ƘƻǊƛȊƻƴǘŜǎΦέ όммύ 

  

Segundo o escritor, a abertura a esses horizontes seria papel a ser 

desempenhado pela América, onde estaria "criado o clima do mundo lúdico 

e o clima do mundo técnico aberto para o futuro". (12) Pela antevisão de um 

devir que constitui, na verdade, uma projeção do pensamento ocidental, 

dado que a descoberta do Novo Mundo fundou no imaginário europeu a 

utopia de um novo Éden, o escritor acaba recaindo nas narrativas da 

identidade. A mitologia do paraíso perdido, que sempre alimentou os 

discursos ufanistas da cultura latino-americana (13), renova aqui as suas 

forças, impedindo que Oswald conseguisse romper radicalmente com a 

mentalidade progressista. Seu conceito de antropofagia e a valorização de 

uma moral desrepressora, baseada no ócio, na festa e nas relações 

intersubjetivas solidárias, lançaram, contudo, as sementes para que o 

presente irrompesse na cena cultural brasileira dos anos 60.  

  

Além dos movimentos contraculturais deflagrados a partir de 68, duas 

circunstâncias da história latino-americana contribuíram para que isso 

acontecesse: a revolução socialista de Cuba e a onda de golpes militares que 

se seguiram no subcontinente, desacreditando a ortodoxia do pensamento 

marxista calcado em anacrônicas noções dualistas e tornando evidente a 

relação de "simbiose estrutural" estabelecida entre capital nacional e 

estrangeiro. 

  

No plano da cultura, a década de 60 representou um divisor de águas. A 

concepção "nacional-popular", que praticamente constituiu uma tradição no 

pensamento brasileiro, se vê confrontada com a indústria da cultura, que 

dificulta a permanência da visão messiânica do intelectual enquanto 

responsável pelo projeto educativo e formador da consciência nacional. A 

hegemonia das teorias isebianas - que pressupunham a construção de uma 

cultura original, remetiam ao futuro a condição ontológica do "ser" nacional 

e decretavam a existência de uma relação reflexiva entre dependência 

econômica e dependência cultural - vai se chocar com uma produção 

artística que as questionaria veementemente.  

  

Diante de um cenário econômico, político e institucional que desmentia as 
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promessas utópicas tanto dos desenvolvimentistas quanto da esquerda pré-

64 e da desilusão quanto às possibilidades emancipatórias da ciência e da 

técnica, após a invenção da bomba atômica, a "ideologia do futuro" se vê 

seriamente abalada e a arte pode, então, se voltar para "o tempo presente, 

os homens presentes, a vida presente".(14) A pop arte, o tropicalismo e a 

contracultura se oferecem, assim, como sintomas das contradições em que 

se enredara o capitalismo tardio. A "experiência do desbunde" dos anos 60 

se sustenta, como lembra Carlos Alberto M. Pereira, no seguinte tripé: 

"hedonismo, ludicidade e erotização das relações sociais". (15) A estetização 

do cotidiano se traduz no experimentalismo artístico, que incorpora a 

exploração multisensorial, tanto nas artes plásticas, quanto no teatro, no 

cinema, na música e na literatura. O diálogo com a "cultura internacional-

popular" (16) não significa, entretanto, uma abstenção quanto às questões 

políticas da época. Não se advoga a autonomia da arte, traduzida no 

imanentismo de certas experimentações vanguardistas, mas sim a liberação 

da subjetividade na produção cultural, sem corroborar a postura 

salvacionista que transformava o artista ou o intelectual em tradutor da 

consciência da nação. Evidentemente, mesmo entre os participantes dos 

movimentos de renovação surgidos no período notam-se diferenças quanto 

à interpretação do que se passava na sociedade e essas diferenças marcarão 

a forma como é elaborada a questão da identidade e da temporalidade.  

 

Tem se procurado elaborar, ultimamente, uma analogia entre o que se 

passava na teoria econômica e na arena cultural: de um lado, os defensores 

do movimento foquista, que advogavam o "socialismo ou a barbárie" e uma 

produção artística ainda presa aos critérios de autenticidade e de 

genuinidade; de outro, os que acreditavam numa relação de 

interdependência na esfera macro-econômica e os novos antropófagos 

internacionalistas, que retrabalhavam os ícones da indústria cultural. É fato 

que as duas tendências culturais podem ser detectadas nessa época. Não se 

admite, entretanto, as posições que enxergam uma relação de igualdade 

entre as duas esferas.  

  

Afinal, se a teoria de Fernando Henrique Cardoso tende, principalmente 

hoje, a ser considerada uma expressão do realismo conformista (17), o 

mesmo não se pode dizer de um movimento como o da Tropicália, que 

representou, na verdade, uma alternativa à dicotomia 

desenvolvido/subdesenvolvido e à racionalidade burguesa, que ainda 

pautava o pensamento da dependência. 

  

A década de 60 constitui o momento áureo do sentimento de unidade 

latino-americana. A consciência de que os países do subcontinente 

partilham história e destino comuns evoca projeções identitárias, que 

rompem até mesmo a barreira lingüística existente entre as Américas de 

colonização hispânica e portuguesa. Como ocorrera em finais do século XIX 

e início do XX, essas projeções refletem uma oposição à política de 

ingerência e desrespeito à autonomia dos países latino-americanos 

demonstrados pelos Estados Unidos. O repúdio ao imperialismo norte-

americano justificou, no Brasil, os embates que se travaram contra a 

indústria cultural, considerada instrumento de dominação neocolonial, 

principalmente no âmbito da música popular brasileira. Mas o fato é que 

muitas produções que incorporavam a cultura de massas assumiam também 

o repúdio à dominação norte-americana, no plano político, econômico e até 

cultural. 
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O latino-americanismo na arte de Glauber Rocha, Caetano Veloso e José 

Agrippino de Paula foi uma expressão desta postura. No entanto, a 

produção cultural dos anos 60 foi acusada à época de ambígua e 

desajustada à realidade vivida no período. Tal crítica tem sido reativada, 

ultimamente, o que evidencia a necessidade de, neste momento, se 

repensar criticamente o significado da arte e da cultura, em geral, produzida 

naquela década. A crítica mais contundente partiu, na época, de Roberto 

Schwarz, cujas idéias são hoje retomadas por aqueles que querem combater 

a prática de devoração das idéias estrangeiras pela cultura brasileira.  

  

No artigo "Notas sobre a cultura e a política, 1964-1969", publicado no calor 

dos acontecimentos, Schwarz coloca em questão o caráter atemporal, e 

portanto a-histórico, da visão de Brasil enunciada pela arte tropicalista, 

onde, segundo o autor, convivem harmoniosamente o lado arcaico e o lado 

moderno do país. A coexistência dos contrários na alegoria de Brasil criada 

tanto naquele momento, quanto no movimento modernista, revelaria o 

"absurdo" como essência do ser nacional e desviaria a atenção da luta de 

classes, num quadro de profunda repressão política. Neste artigo, o crítico 

antecipa, sem contudo nomear, a construção teórica formulada em Ao 

vencedor as batatas, publicado em 1981, que se traduz nos conceitos de 

"idéias fora do lugar" e de "ideologia do segundo grau". Tais noções se 

referem à situação criada pela importação das idéias que, incorporadas pela 

representação brasileira, cumprem apenas a função de escamotear a 

violência das relações sociais aqui estabelecidas.  

 

 
  

Ao recuperar, na contemporaneidade, as idéias de Schwarz, Paulo Arantes 

reforça a visão de que o problema é que na vanguarda modernista - e 

tropicalista, por extensão -, o aniquilamento da sensação de inadequação, 

de inautenticidade cultural, decorrente do "senso dos contrários", 

representa uma "pacificação sem dialética", que se alcança através do "mito 

progressista-conservador", representado pela ilusão da existência de um 

"país não-oficial". No entendimento de Arantes se revela, a meu ver, 

justamente a grande contribuição das narrativas contra-modernas (ou pós-

modernas) do tropicalismo. Nelas, não se postula realmente uma 

compreensão dialética da história, onde o futuro deve comandar as ações 

do presente. Não se propõe uma síntese, como na proposta oswaldiana, que 

acaba justificando a "ideologia da transição" e a missão salvífica do 

intelectual. Se Schwarz e Arantes conseguissem relativizar o quadro teórico 

da dependência cultural, talvez percebessem que, realmente, a arte da 

década de 60 - certamente guardadas as devidas diferenças - evidencia o 

absurdo, mas esse absurdo reflete e denuncia muito mais as contradições 

do capitalismo tardio, em um país periférico do que uma literatura que 

seguisse, nos dias de hoje, os parâmetros da representação realista.  
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A ambigüidade que detectamos em Oswald de Andrade talvez explique o 

fato de se pretenderem, tanto Glauber Rocha quanto Caetano Veloso e José 

Agrippino de Paula, tradutores do legado oswaldiano. A representação 

alegórica une a proposta estética de todos eles, mas a influência oswaldiana 

assume conotações diferentes nos trabalhos de cada um. Uma dimensão 

que se pode chamar ainda de nacionalista percorre as obras de Caetano 

Veloso e Glauber Rocha. Em ambas, nota-se a mesma preocupação em 

formular um discurso antropológico, que consiga revelar a riqueza cultural 

brasileira. O ponto de partida, entretanto, é bastante diferente. Caetano se 

apropria antropofagicamente tanto da tradição da música popular brasileira 

quanto dos ícones da cultura de massa, mantendo, contudo, o objetivo de 

transcendê-la esteticamente, desenvolvendo um produto de exportação, 

que demonstre a capacidade de se produzir no Brasil uma mistura original e 

cosmopolita. Se em Oswald ocorre, entretanto, a apropriação das técnicas 

de reprodução, mas não a incorporação ao mercado (até mesmo em razão 

de sua inexistência, no período), no capitalismo tardio as duas esferas 

tendem cada vez mais a se identificar e a confundir as hierarquias no 

terreno da cultura. Esta realidade é facilmente absorvida na proposta dos 

tropicalistas, que, lúdica e desculpabilizadamente, se mostram sintonizados 

com as tendências estéticas internacionais do tempo presente.  

  

O mesmo não ocorre com Glauber Rocha, que, embora se aproprie das 

técnicas de comunicação massiva, como as da televisão, persiste rejeitando 

o sincretismo com a superficialidade da cultura "internacional-popular". 

Nesse sentido, o cineasta assume uma perspectiva mais próxima do 

nacionalismo romântico (18) e sua obra cinematográfica revela a dimensão 

épica que resulta em uma maior densidade histórica. A antecipação da 

crítica ao messianismo do intelectual em Terra em transe não o impede de 

dividir com Oswald o comprometimento com a utopia, o que o faz lutar 

contra as formas de dominação exercidas pelo imperialismo cultural e recair 

no discurso da identidade dos povos oprimidos. Daí a constante recorrência 

ao jargão político-econômico criado em torno da noção de Terceiro Mundo, 

em sua obra teórica e cinematográfica. Assumindo uma perspectiva ética e 

estética revolucionária, Glauber dramatiza em seus filmes, os problemas 

que unificam a "América nuestra" evocada por Martí. 

  

Já José Agrippino de Paula leva ao paroxismo, em Panamérica, o conceito de 

antropofagia, ao representar a absorção dos discursos políticos, históricos e 

artísticos pela indústria cultural. Expõe de forma crítica, mas sem nenhum 

recurso à tradição, o espetáculo que constitui a realidade contemporânea, 

na qual nada escapa ao caráter mitologizante da mídia. A estratégia da 

presentificação é, em Agrippino, levada ao extremo, através do tratamento 

sincrônico de fatos históricos ocorridos em momentos distintos, da 

erotização das relações mais improváveis na vida cotidiana e da falta de 

profundidade dos personagens. O rompimento das fronteiras geográficas 

entre os países americanos, mais do que permitir a elaboração de uma 

crítica ao imperialismo do norte, já enuncia uma certa homogeneidade 

cultural no continente, uma vez que a representação da figura romântica de 

Che Guevara, tradutora do esforço latino-americano de resistência, apenas 

denuncia a fragilidade dos movimentos revolucionários. Como afirma 

Evelina Hoisel, "Agrippino de Paula propõe o texto multinacional, que 

assume a perspectiva industrial, tecnológica e hiperbólica do universo das 

multinacionais" (19) (grifo da autora).  
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Ao contrário do que se passava com Oswald de Andrade, a sensibilidade 

pós-utópica de José Agrippino se revela no reconhecimento de que a técnica 

não pode levar a um novo Matriarcado, mas sim à destruição humana e ao 

caos. (20) Ao invés de proporcionar a generalização do ócio e da festa, a 

automação tecnológica acentua o desperdício e as oposições 

centro/periferia, situação que evidencia as contradições que cada vez mais 

seriam evidenciadas pelo capitalismo tardio (21), que, segundo Ernest 

Mandel, apresenta uma mistura contraditória de racionalidade e 

irracionalidade, que pode fazer explodir o sistema e, quem sabe, prenunciar 

uma reorganização do modo de produção. Nesse caso, a anarquia poderia 

gerar uma nova utopia, não prevista em nenhuma síntese dialética. Afinal, 

ao trazer o futuro para o presente, só se pode produzir uma história aberta, 

sem roteiro predefinido.  
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                                                            I  

Em vez de um discurso linear, apresento alguns fragmentos como se 
fossem janelas de um computador: caixas de diálogo para a América 
Latina, programadas ali dentro. Tal estrutura é uma metáfora, pois 
considero a aceitação da colagem resultado decisivo para nosso 
Continente. Algumas dessas janelas são reflexões, outras mitos, 
citações e até anedotas, como alegorias de problemas da arte e da 
cultura da América Latina nos processos contemporâneos. 

Faz meio século que o antropólogo cubano Fernando Ortiz proclamou 
o ajiaco (guisado de carne temperado com pimentão) como metáfora 
da cultura híbrida. Este prato é uma sopa preparada com os mais 
diversos ingredientes, que vão se fundindo num caldo de síntese. A 
metáfora pode ser vigente para as regiões culturais, onde predomina 
a mixagem etnogenética, e para os processos de hibridismo 
contemporâneos, impulsionados pela globalização, imigrações e 
comunicação. Teríamos de ajustá-la, porém, ressaltando que nem 
tudo é síntese no ajiaco: sempre restam ossos, tubérculos e grãos que 
não se fundem, ainda que acrescentem sua substância ao caldo. 
Refiro-me à conservação de elementos culturais autônomos, por 
exemplo, os complexos religiosos-culturais afro-americanos no Brasil, 
Cuba, Haiti e outros países. A América Latina, porém, não comida de 
prato único. Aqui há tanto mescla como mosaico, síntese do mesmo 
modo que fragmentação. Junto com o ajiaco, não de todo desfeito, o 
menu latino-americano incluiria, como primeiro fato, o que em Cuba 
ŎƘŀƳŀƳƻǎ άƳƻǳǊƻǎ ŎƻƳ ŎǊƛǎǘńƻǎέΥ ǳƳŀ ŎƻƳƛŘŀ ŜƳ ǉǳŜ ŀǊǊƻȊ Ŝ 
feijões negros são cozidos juntos, mas sem se fundirem. E para beber? 
Uma Coca-Cola. 

                                                            II 

O tema da identidade parece uma maldição que não deixa livre nem a 
crítica, nem mesmo a arte na América Latina. A maldição não é 
ƎǊŀǘǳƛǘŀΥ ǇǊƻǾŞƳ Řƻǎ ǇǊƻōƭŜƳŀǎ άƻƴǘƻƭƽƎƛŎƻǎέ Řƻ ά9ǳέ ƭŀǘƛƴƻ-
americano, resultado de condicionantes únicos da história, geografia 
e processos etnoculturais do Continente. A colonização precoce, a 
dominação ou extermínio dos povos nativos, a transposição em massa 
dos escravos africanos, os processos de acrioulamento e hibridismo, 
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diferenciaram a América Latina do resto do mundo. As novas nações 
foram construídas sobre estes processos, traçadas pelas contingências 
das guerras de independência, da política e das ditaduras. E etapa 
pós-colonial começou na América Latina no início do século XIX e, 
entre outros aspectos, se caracterizou pela dependência neocolonial 
dos Estados Unidos, a continuação de imigrações de europeus 
durante todo o século 19 e parte do 20, e as emigrações latino-
americanas dos últimos tempos. 

Dentro desta heterogeneidade, o latino-americano tem se 
perguntado seguidamente quem é, simplesmente por que é difícil 
sabê-lo. Em Discurso Selvagem, um livro fascinante, o pensador 
venezuelano Briceño Guerrero contrapõe dezenas de proposições 
opostas em torno do ser latino-americano, argumentando a favor de 
cada uma, como se todas fossem possíveis. Dobrú, poeta do 
Suriname, usava a metáfora da árvore, repetindo-a como invocação 
para dar unidade ao diferente. One bon/One bon/sommany wi 
wiri/one bon (Uma árvore/ uma árvore/ tantas folhas/ uma árvore). O 
poeta mulato cubano Nicolás Guillén se perguntava por seu 
ǾŜǊŘŀŘŜƛǊƻ ǎƻōǊŜƴƻƳŜΥ ά{ŜǊŜƛ ¸ŜƭƻŦŜΚ ¢ŀƭǾŜȊ DǳƛƭƭŞƴ YǳƳōłΚ tƻŘŜǊƛŀ 
ser Guillén Kongué? vǳŜ ŜƴƛƎƳŀ ŜƴǘǊŜ ŀǎ łƎǳŀǎΦέ 

Se tomarmos uma caso qualquer do mundo pós-colonial, por 
exemplo, um efik, por exemplo, veremos que será muito mais claro 
para ele orientar-se dentro dos distintos planos que emolduram sua 
existência: o de sua cultura tradicional, o do mundo ocidental e de 
língua inglesa, o de sua cidadania no país multinacional chamado 
Nigéria, e ainda no Estado de Cross River. Na América Latina, a 
colonização foi diferente e tudo se misturou e se dissolveu desde o 

primeiro momento. O latino-americano se confunde entre Ocidente e 
não-hŎƛŘŜƴǘŜΣ ǇƻǊǉǳŜ ǇŀǊǘƛŎƛǇŀ ŘŜ ŀƳōƻǎ άƎŜƴŜǘƛŎŀƳŜƴǘŜέΦ bńƻ 
ŎƻƴǎŜƎǳƛǳ ŀǎǎǳƳƛǊ ǎǳŀ άƛƴŀǳǘŜƴǘƛŎƛŘŀŘŜέΣ ǇƻǊ ǉǳŜ ƴŜŎŜǎǎƛǘŀ ŀŦƛǊƳŀǊ-
ǎŜ ǇƻǊ ƳŜƛƻ ŘŜ ǊŜƭŀǘƻǎ ǉǳŜ ƻ άƻƴǘƻƭƻƎƛȊŜƳέΦ hǳ ŘŜŎƭŀǊŀ ǉǳŜ Ş ǘńƻ 
mais europeu, índio ou africano que qualquer outro, ou se sente 
complexado por não sê-lo de todo. Crê pertencer a uma nova raça de 
vocação universalista, ou se sente vítima do caos ou dividido entre 
mundos paralelos. Tal diversidade às vezes tem vantagens práticas: o 
governo de Cuba nos definiu indo-americanos, africanos ou galegos, 
segundo sua conveniência. 

Talvez o debate pós-moderno nos prepare mais adequadamente para 
ŀ ŀŎŜƛǘŀœńƻ Řƻ ŦǊŀƎƳŜƴǘƻΦ ! ƴŜǳǊƻǎŜ Řƻ ά9ǳέ ƭŀǘƛƴƻ-americano pode 
compensar-se melhor desde que nos vejamos mais na justaposição e 
menos na fórmula da mestiçagem como hibridismo cultural 
harmônico. Isso não quer dizer que este último não seja um dos 
processos-chave da etnogênese na América Latina. Eu mesmo o 
destaquei, não somente como fusão de etnoculturas diferentes, mas 
também de estruturas sociais diversas e sua consciências 
ŎƻǊǊŜǎǇƻƴŘŜƴǘŜǎΣ ƻǳ ǎŜƧŀΣ Ŝƴǉǳŀƴǘƻ άƳŜǎǘƛœŀƎŜƳ Řƻ ǘŜƳǇƻέΦ ¢ŜƳƻǎ 
de estar atentos ante o emprego do conceito em qualidade de 
discurso demonstrativo de uma suposta equidade cultural, étnica e 
social em projetos nacionais falsamente integradores, que 
freqüentemente marginalizam a grandes setores, e ainda à maioria da 
população. Como as burguesias brancas crioulas construíram os novos 
países sobre discursos de fusão nacional, aos estados latino-
americanos se torna difícil reconhecer-se como multinacionais, apesar 
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de viverem neles tantas pessoas, que por sua vez não se reconhecem 
como guatemaltecas, brasileiras ou bolivianas. 

A questão da identidade cultural apareceu surpreendentemente na 
Europa e espalhou-se por todas as direções, às vésperas do terceiro 
milênio. Torna-se um tema natural numa nova época em que se 
entrecruzam processos de descolonização e neocolonialismo, 
globalização e multicuralismo, auge das comunicações, migrações 
massivas, reajustes pós-comunistas, abertura de fronteiras, racismo e 
guerra entre tribos européias. Não é estranho que agora se destaque 
o sentido dinâmico, metamórfico, da identidade como espaço tanto 
de mudança como de conservação. As complexidades do novo debate 
resultam muito fecundas para transformar as bases da velha 
discussão na América Latina, precisamente no momento em que este 
debate perde interesse. É uma ironia saborosa depois que a crítica de 
arte latino-americana tanto se desgastou em discussões sobre 
identidade e cosmopolitismo, originalidade e mimese, universalidade 
e localismo que o Ocidente tenha descoberto que o planeta inteiro é 
um solar mestiço, relativista e multicultural, e que, como disse James 
/ƭƛŦŦƻǊŘΣ άǘŀƭǾŜȊ ŀƎƻǊŀ ǘƻŘƻǎ ǎŜƧŀƳƻǎ ŎŀǊƛōŜƴƘƻǎ ŜƳ ƴƻǎǎos 
ŀǊǉǳƛǇŞƭŀƎƻǎ ǳǊōŀƴƻǎέΦ 

                                                            III 

Simon Rodriguez, mestre de Bolívar e um dos primeiros pensadores 
pós-coloniais, se lamentava desde 1840 do quanto as novas 
repúblicas latino-americanas se sentiam atraídas por tudo que vinha 
Řŀ 9ǳǊƻǇŀ Ŝ Řƻǎ 9ǎǘŀŘƻǎ ¦ƴƛŘƻǎΦ άWł ǉǳŜ ǇǊƻŎǳǊŀƳ ƛƳƛǘŀǊ ǘǳŘƻΣ ǇƻǊ 
ǉǳŜ ƴńƻ ƛƳƛǘŀƳ ŀ ƻǊƛƎƛƴŀƭƛŘŀŘŜΚέ 

                                                             IV  

A antropologia, mais que a crítica de arte e a literatura, se ocupa hoje 
em discutir em todos os campos a nova visão da identidade. Volta, a 
partir de uma ótica pós-estruturalista, a interpretá-la como processo 
de construção ativa. Põe ênfase na dinâmica, na volição e ainda na 
invenção, diminuindo o papel conservador da tradição. Este discurso, 
sem dúvida, responde ainda à tendência às identidades múltiplas e à 
hibridação, próprias do auge das migrações, ao multiculturalismo e à 
ƳŀƛƻǊ ŘƛǾŜǊǎƛŦƛŎŀœńƻ Řƻ ƳǳƴŘƻ άƎƭƻōŀƭέΦ h ŀƴǘǊƻǇƽƭƻƎƻ ǘǳǊŎƻ 
aŜƘƳŜǘ «ƳŜǘ bŜŎŜŦ Ŧŀƭƻǳ ŀǘŞ ŘŜ άƧƻƎƻǎ ŞǘƴƛŎƻǎέΣ ƴƻǎ ǉǳŀƛǎ ƻǎ 
indivíduos adequam suas identidades, ou os fragmentos delas, 
segundo a própria conveniência, ou só ludicamente. Antes, a 
identidade fragmentária desorientava e dividia. Hoje é assumida, 
transformando em vantagem o que se sofria como contradição. 

9ǎǘŀ άƭƛōŜǊŀœńƻέ Řŀ ƛŘŜƴǘƛŘŀŘŜ ƭŀƴœƻǳ Ƴǳƛǘŀ ƭǳȊ ǇŀǊŀ ǉǳŜ ǎŜ ŀ 
compreendesse de modo mais aberto, apagando os essencialismos 
que quase sempre limitaram sua teoria e prática. Isto torna-se 
particularmente útil para as culturas pós-coloniais, freqüentemente 
ŜƴǊŜŘŀŘŀǎ ŜƴǘǊŜ ŀ άŀǳǘŜƴǘƛŎƛŘŀŘŜ Řŀǎ ǊŀƝȊŜǎέ Ŝ ƻ άŎƻƭƻƴƛŀƭƛǎƳƻέ Řƻ 
contemporâneo. Desaparecem os complexos e incompreensões na 
criação de cultura nova, neológica, heteroglótica, inventora de 
identidade conforme o sincretismo próprio dos processos atuais. 
Segundo costuma ocorrer, também se exagerou até num 
άŎƻƴǎǘǊǳǘƛǾƛǎƳƻέ ǉǳŜ ƛƎƴƻǊŀ ƻ ŦŀǘƻǊ Řŀ ŜȄǇŜǊƛşƴŎƛŀ ŜǎǇŜŎƝŦƛŎŀ ǾƛǾƛŘŀ 
pelos sujeitos. Ela estabelece um marco para a ação criadora no 
desenho das identidades. 
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Pode ser útil recordar a polêmica desenvolvida entre os escritores 
africanos no início dos anos sessenta, polarizada nos conceitos de 
negritude e tigritude. A negritude correspondia à busca, invenção e 
declaração de uma identidade, era um projeto de construir cultura 
africana nova. A tigritude procedia da seguinte advertência de Wole 
{ƻȅƛƴƪŀΥ ά¦Ƴ ǘƛƎǊŜ ƴńƻ ŀƴǳƴŎƛŀ ǎǳŀ ǘƛƎǊƛǘǳŘŜΥ ǎŀƭǘŀΦ ¦Ƴ ǘƛƎǊŜ ƴńƻ Ŝǎǘł 
na selva e diz: Eu sou um tigre. Ao aproximar-se do lugar onde está o 
tigre e ver o esqueleto da gazela, sabe-se que ali ocorreu a tigritǳŘŜέΦ 
A metáfora enfatiza a identidade vivida espontaneamente como ação 
natural. Não é casual que a primeira posição fosse defendida por 
intelectuais francófonos da África e do Caribe, e a segunda pelos da 
África anglófona. O poder colonial francês buscou o afrancesamento 
dos colonizados e governou mediante instituições e funcionários 
metropolitanos. A libertação implicava desafrancesar-se e redesenhar 
ǳƳŀ ŎǳƭǘǳǊŀ ǇǊƽǇǊƛŀΦ ! LƴƎƭŀǘŜǊǊŀ ŜƳǇǊŜƎƻǳ ŀ άǊŜƎǊŀ ƛƴŘƛǊŜǘŀέΣ 
conservando instituições e funcionários na base, e por isso as pessoas 
permaneceram mais voltadas à sua própria cultura. O artista e crítico 
Luis Camnitzer é de origem judaico-alemã, cresceu no Uruguai e vive 
em Nova York há trinta anos. Escreveu a respeito de sua cultura 
dividida e as implicações enquanto artista. Casado com uma norte-
americana, tem dois filhos que não falam castelhano. Uma vez o 
visitava em sua casa e o ouvia conversar em inglês com sua família, 
quando sua cadela se pôs a perturbar, latindo com insistência. 
Camnitzer interrompeu a conversa, virou-se irritado e gritou com 
ƳŀǊŎŀƴǘŜ ǎƻǘŀǉǳŜ ǊƛƻǇƭŀǘŜƴǎŜΥ άCallate, boluda!έ ό/ŀƭŀ-te, babaca!) 
Impressionou-ƳŜ ŀǉǳŜƭŀ ŜȄǇƭƻǎńƻ ŜǎǇƻƴǘŃƴŜŀ ŘŜ ǎŜǳ άǳǊǳƎǳŀƛşǎέΦ 
Posteriormente, passei a notar que as pessoas não costumam falar 
com os cachorros em língua estrangeira. Os cães, onde quer que 

estejam, estabelecem um espaço de liberdade cultural. As pessoas os 
tratam e lhes falam espontaneamente. 
 

O sentido desta anedota poderia ser contraditado por outra. Contam 
que Camnitizer há algum tempo sofreu uma intervenção cirúrgica, e 
ao voltar da anestesia, delirava em alemão. 

                                                            V 

Recentemente publiquei na mais importante revista de arte que se 
edita na América Latina um comentário sobre a obra de Luis 
Camnitzer, Alfredo Jaar e Cildo Meireles, com curadoria de Mari 
Carmen Ramirez e Beverly Adams, na Galeria de Arte de Huntington, 
ŜƳ !ǳǎǘƛƴΦ 5ƛǎǎŜ Ŝƴǘńƻ ǉǳŜ ŀ ŜȄǇƻǎƛœńƻ άǊŜǳƴƛǳ ǘǊşǎ Řƻǎ Ƴŀƛǎ 
ƛƳǇƻǊǘŀƴǘŜǎ ŀǊǘƛǎǘŀǎ ŎƻƴŎŜƛǘǳŀƛǎ ŘŜ ƘƻƧŜέΦ ! ǊŜǾƛǎǘŀ ŎƛǊŎǳƭŀ 
internacionalmente e inclui tradução para o inglês. A frase que acabo 
ŘŜ ƳŜƴŎƛƻƴŀǊ ŀǎǎƛƳ Ŧƻƛ ǘǊŀŘǳȊƛŘŀΥ άThe exhibition includes works by 
three of the most important contemporary conceptual artists from 
Latin Américaέ όƎǊƛŦƻ ƳŜǳύΦ {ŜƳ ŘǵǾƛŘŀΣ ƻ ǘǊŀŘǳǘƻǊ ǘǊŀǘou de 
ŀŎǊŜǎŎŜƴǘŀǊ ǇǊŜŎƛǎńƻ Ł ƳƛƴƘŀ ŦǊŀǎŜΣ ǉǳŜ ƭƘŜ ǇŀǊŜŎŜǳ άŀƴŦƛōƻƭƽƎƛŎŀέΦ 
Tratando-se de artistas latino-americanos, ele não podia pensar que 
Ŝǳ ǊŜŀƭƳŜƴǘŜ ǉǳŜǊƛŀ ŘƛȊŜǊ ǉǳŜ /ŀƳƴƛǘƛȊŜǊΣ WŀŀǊ Ŝ aŜƛǊŜƭŜǎ ŜǊŀƳ άǘǊşǎ 
dos mais importantes artistas conceituais de ƘƻƧŜέΦ 

É como se o fato de ser latino-americano condenasse ontológica e 
fatalmente ao regionalismo, como se a arte latino-americana tivesse 
que ficar sempre enquadrada em limites prefixados de circulação e 
valor. A correção que me fez o tradutor demonstra prejuízos 
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generalizados e até subconscientes, que impedem de olhar a arte 
latino-americana sem as lentes da suspeita e do paternalismo. O 
ajuste na minha frase era uma crítica à arte latino-americana disposta 
a sair do gueto e a discutir em termos amplos, construindo discursos 
internacionais, desde sua própria perspectiva, e emitindo juízos 
gerais. Que esta emenda tenha sido feita numa revista latino-
americana, que realiza um trabalho crucial de análise e promoção da 
arte do Continente, ressalta a contradição dentro de nosso próprio 
campo. 

Sabemos que a crítica, a história e a teoria da arte foram construídas, 
em grande parte, com um visão eurocêntrica. O problema é que 
continuam sendo. No terreno da literatura, René Etiemble afirmava 
Ƙł ōŀǎǘŀƴǘŜ ǘŜƳǇƻΥ άbŜƳ ǳƳ ǎƽ Lōƴ ŜƳ ǳƳŀ ¢ŜƻǊƛŀ [ƛǘŜǊłǊƛŀέΣ 
desqualificando o texto de Wellek e Warren. Apesar disso, continua 
parecendo normal que se escreva sobre a arte contemporânea em 
termos explícitos ou implícitos de universalidade, sem levar em conta 
não somente a arte contemporânea não Ocidental como também a 
que permanece fora dos grandes circuitos. 
 
A crítica com bastante freqüência se desenvolve sobre a base da 
História da Arte como relato teleológico, construído desde o Ocidente 
com pretensões globais. Neste relato, a produção estético-simbólica 
da maior parte do mundo é subvalorizada, considerada à parte da 
corrente principal, ou reduzida a guetos, como me fez 
espontaneamente o tradutor. Na realidade, a crítica, a história e a 
teoria da arte têm sido grandes narrativas de lugar 
nenhum (ninguneadores, como diriam no México) em direção ao 

terceiro mundo. Este lugar nenhum (ninguneo) modela história de 
modo eurocêntrico, e a partir dela a teoria da arte e a literatura, que 
por sua vez condicionam metodológica e axiologicamente o discurso 
histórico, em um círculo vicioso ao redor do Ocidente. 
Paradoxalmente, neste sistema, o valor artístico se relaciona com a 
ŎŀǇŀŎƛŘŀŘŜ ŘŜ άǳƴƛǾŜǊǎŀƭƛŘŀŘŜέΥ ǎŜ ŜǊƎǳŜ ǳƳŀ ŜǎǘǊŀƴƘŀ estratigrafia 
que classifica as obras de acordo com seu valor άƭƻŎŀƭέΣ άǊŜƎƛƻƴŀƭέ ƻǳ 
άǳƴƛǾŜǊǎŀƭέΦ /ƻƳŜƴǘŀ-ǎŜ ǉǳŜ ǳƳ ŀǊǘƛǎǘŀ Ş ƛƳǇƻǊǘŀƴǘŜ ŜƳ άŜǎŎŀƭŀ 
ŎƻƴǘƛƴŜƴǘŀƭέΣ ƻǳ Ŝƴǘńƻ ǉǳŜ ƻǳǘǊƻ Ş άŜƳ ŜǎŎŀƭŀ Řƻ /ŀǊƛōŜέΦ {Ŝ ŀƳōƻǎ 
tiverem êxito em Nova York, serão imediatamente considerados 
άǳƴƛǾŜǊǎŀƛǎέΦ ! ǇǊƻŘǳœńƻ Ŝƭƛǘƛǎǘŀ Řƻǎ ŎŜƴtros é automaticamente 
ŎƻƴǎƛŘŜǊŀŘŀ άƛƴǘŜǊƴŀŎƛƻƴŀƭέ Ŝ άǳƴƛǾŜǊǎŀƭέΣ Ŝ ǎƽ ǎŜ ŜƴǘǊŀ ƴŜǎǘŀǎ 
categorias quando se faz sucesso nestes mercados. Ainda que exista 
uma crítica sociológica dos mecanismos que constroem o valor, a 
tendência é aceitar os juízos estabelecidos, que se assentaram 
formando um substrato dos discursos sobre a arte, mais além dos 
condicionamentos sociais e etnoculturais. Os sistemas de prestígio 
instituído têm se incorporado em nós e produzido metástases. 

! ŎƘŀƳŀŘŀ άŎŜƴŀ ŀǊǘƝǎǘƛŎŀ ƛƴǘŜǊƴŀŎƛƻƴŀƭέ ŦǳƴŎƛƻƴŀ ŎƻƳƻ ǳƳ ǎƛǎǘŜƳŀ 
ŘŜ άŀǇŀǊǘƘŜƛŘέΦ bŜƭŀ ǇƻŘŜ ǎŜ ŜƴŎƻƴǘǊŀǊ ǳƳ ŜǎǇŀœƻΣ Ƴŀǎ Ş ŘƛŦƝŎƛƭ ǎŀƛǊ 
dele, pois o sistema tem sido estruturado hierarquicamente. Por isso, 
para o bem ou para o mal, o latino-americano sempre tem que 
mostrar seu passaporte. Meu tradutor tinha razão. 

! ŎƘŀƳŀŘŀ άŎŜƴŀ ŀǊǘƝǎǘƛŎŀ ƛƴǘŜǊƴŀŎƛƻƴŀƭέ ŦǳƴŎƛƻƴŀ ŎƻƳƻ ǳƳ ǎƛǎǘŜƳŀ 
ŘŜ άŀǇŀǊǘƘŜƛŘέΦ bŜƭŀ ǇƻŘŜ ǎŜ ŜƴŎƻƴǘǊŀǊ ǳƳ ŜǎǇŀœƻΣ Ƴŀǎ Ş ŘƛŦƝŎƛƭ ǎŀƛǊ 
dele, pois o sistema tem sido estruturado hierarquicamente. Por isso, 
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para o bem ou para o mal, o latino-americano sempre tem que 
mostrar seu passaporte. Meu tradutor tinha razão. 

                                                            VI 

O castelhano é uma língua em alta. Cerca de 330 milhões de pessoas 
falam esse idioma desde criança. Vivemos uma época de grandes 
migrações e as eñes (letra exclusiva da língua castelhana) também se 
deslocaram para os centros de poder e riqueza. Os Esatdos Unidos 
são o quarto país de fala castelhana, depois do México, Espanha e 
Colômbia. Calcula-se que em mais alguns anos será o terceiro. Isto 
implica em transformações culturais, e é exemplo de uma invasão do 
Sul em direção ao Norte, que avança por toda parte. 

As línguas e culturas se enquadram em estruturas de poder: há 
línguas e culturas dos ricos e dos pobres, hegemônicas e subalternas. 
A eñe é quase uma bandeira daqueles que, como nós, não projetam 
os computadores, e sua afirmação faz parte de uma contracorrente 
em direção à pluralização, própria dos processos globais. A 
transterritorialização física e cultural das periferias para os centros 
diversifica ao máximo um cenário nada homogêneo, no qual se 
combinam diferentes centros e periferias e interconexões entre eles. 
Terceiros mundos dentro de primeiros mundos e vice-versa, como 
assinalou Trihn T. Minh-ha.       

                                                             VII 

Recentemente participei de um simpósio no Brasil, com críticos, 
curadores e professores latino-americanos, europeus e norte-

americanos, para discutir a identidade artística e cultural da América 
Latina. Cada vez que nos reuníamos, falávamos em inglês. (O inglês 
tornou-se idioma mundial na prática, enquanto o esperanto ς igual a 
tantas utopias ς ficou como uma espécie de hobby. A universalidade 
da síntese omniparticipativa foi derrotada pela universalidade do 
poder. Porém, todo o latim corre o risco de explodir em virtude de 
sua própria generalização. Na reunião, ouviam-se muitos sotaques). 

                                                             VIII 
 
O artista e ensaísta paquistanês Rasheed Araeen, que há muitos anos 
ǾƛǾŜ ŜƳ [ƻƴŘǊŜǎΣ Ŏƻƴǘƻǳ ŀ ǎŜƎǳƛƴǘŜ ŀƴŜŘƻǘŀΥ ά9Ƴ Ŧƛƴǎ ŘŜ мфтн Ŧǳƛ ŀƻ 
Paquistão com minha esposa e viajamos ali durante dois meses. A 
idéia era investigar a possibilidade de meu regresso à pátria. O irônico 
é que o mais duro golpe em minha identidade cultural tenha ocorrido 
enquanto viajava pelo Paquistão ς meu próprio país, meu próprio lar 
ς e num momento em que voltava para casa, ainda que 
ǘŜƳǇƻǊŀǊƛŀƳŜƴǘŜΣ ŜƳ ōǳǎŎŀ ŘŜ ƳŜǳ ά9ǳέ ǊŜŀƭΦ 9ǎǘŀǾŀ ŜƳ [ŀƘƻǊŜΣ 
acompanhado de minha mulher. Caminhávamos por uma rua quando 
me deparei com um engraxate sentado no chão. Decidi lustrar meus 
sapatos. Conversamos enquanto o homem trabalhava e, logicamente, 
falávamos em urdu, a principal língua do Paquistão. Durante a 
conversa, ele me perguntou se eu poderia levá-ƭƻ ŀ ƳŜǳ ǇŀƝǎΦ Υ άh 
ǉǳşΚέΣ ƭƘŜ ŘƛǎǎŜΦάvǳŜǊƛŀ ƛǊ ŀ ǎŜǳ ǇŀƝǎέΣ ƳŜ ǊŜǎǇƻƴŘŜǳ Ƴǳƛǘƻ ǎŞǊƛƻΦ 
άaŀǎ ŜǎǘŜ Ş ƳŜǳ ǇŀƝǎΣ Ŝǳ ǎƻǳ ǇŀǉǳƛǎǘŀƴşǎέΦ 9ƴǉǳŀƴǘƻ ǘŜƴǘŀǾŀ 
convence-ƭƻ ǎƻōǊŜ ƳƛƴƘŀ ƛŘŜƴǘƛŘŀŘŜ ǊŜŀƭΣ ŜƭŜ ƳŜ ƛƴǘŜǊǊƻƳǇƛŀ άbńƻΣ 
não, não, você está me enrolando, fala muito bem urdu, mas não é 
ǇŀǉǳƛǎǘŀƴşǎέΦ Lƴǎƛǎǘƛ ǉǳŜ ŜǊŀ ǇŀǉǳƛǎǘŀƴşǎΣ Ƴŀǎ ŜƭŜ ƴńƻ ŀŎǊŜŘƛǘŀǾŀΦ 
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Resolvi mudar de língua, e lhe falei em punjabí, que é o idioma do 
tǳƴƧŀō Ŝ ƳƛƴƘŀ ƭƝƴƎǳŀ ƳŀǘŜǊƴŀΦ ά±ŜƧŀΣ ǎƻǳ punjabí. Não acredita 
agora que sou paquistanêsΚέ h ƘƻƳŜƳ ƻƭƘƻǳ ǇŀǊŀ ƳƛƳΣ ǇŀǊŀƴŘƻ ŀ 
ŜǎŎƻǾŀΣ ŘƛǎǎŜΥ άh ǎŜƴƘƻǊ Ş Ƴǳƛǘƻ ŜǎǇŜǊǘƻΣ Ŧŀƭŀ Ƴǳƛǘŀǎ ƭƝƴƎǳŀǎέΦ 

                                                             IX 

Temos a ilusão de viver num mundo de comunicações e intercâmbios 
globais. Continuamente se fala de globalização, e imagina-se um 
planeta interconectado reticularmente para todos os lados. Na 
realidade, estas conexões se estendem dentro de esquemas radiais e 
hegemônicos ao redor dos centros de poder, deixando desconectada 
entre si boa parte do mundo, ou conectando-a de modo indireto 
através (e sob o controle) dos centros. A globalização que 
experimentamos é a expansão de uma rede mundial de centros de 
poder um pouco mais diversificados e suas zonas econômicas 
múltiplas e altamente diversificadas, traçadas sobre eixos Norte-Sul. 
Pouco avançou a globalização Sul-Sul. Durante os anos em que viajei 
pela África, comprovei na prática que com frequência a melhor 
maneira de ir de um país a outro fronteiriço é via Europa. Como não 
tinha dinheiro para fazê-lo, ficava fora do sistema, em uma zona de 
silêncio. Esta estrutura de globalização axial e zonas de silêncio macro 
conforma as redes econômicas, políticas e culturais do planeta. A tão 
ŘŜǎƎŀǎǘŀŘŀ άƎƭƻōŀƭƛȊŀœńƻέ ŞΣ ƴŀ ǾŜǊŘŀŘŜΣ ǾƻƭǘŀŘŀ ǇŀǊŀ ƻǎ ŎŜƴǘǊƻǎΣ 
com limitadas linhas Sul-Sul. 

Tal globalização, apesar de suas limitações e controles, dinamizou e 
pluralizou um pouco a circulação cultural, porém o fez seguindo os 
mesmos canais traçados pela economia, reproduzindo em boa parte 

as estruturas do poder. E introduziu a ilusão de um mundo 
transterritorial, omniparticipativo, de diálogo multicultural, com 
correntes em todas as direções. 

                                                            X 
 
 

Cuba tem sido o foco principal do desenvolvimento da religião dos 
yorubá ς uma das maiores etnias da África ς na América. Como parte 
dela, se conservou o sistema de adivinhação de ifá, oráculo sagrado 
dos povos yorubá e ewe-fon, usados pelos sacerdotes de Orula-Ifá, 
Deus da sabedoria e da adivinhação, chamados babalaôs (pais dos 
segredos). O Deus diagnostica e aconselha mediante um complexo 
sistema. Em uma cerimônia, o babalaô joga uma corrente cujos 
elementos, segundo a combinação em que ocorram, se referirão a um 
dos 365 odduns ou signos mitológicos. Cada um deles contém vários 
mitos yorubá, cuja interpretação alegórica serve para conhecer a 
palavra do Deus. 

Não sei se seria possível fazer uma consulta ao oráculo em nome da 
arte pós-colonial, mas bem que seria necessário em virtude das 
incompreensões, exclusões e contradições que freqüentemente sofre 
em seu labirinto da alteridade. De qualquer maneira, vários dos mitos 
de Ifá poderiam servir como metáforas esclarecedoras sobre 
problemas desta arte e sua relação com os centros. 
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No primeiro oddun, chamado Ellobe Melle, figura um mito 
wittgensteiniano que narra como Orula saiu em busca de uma terra 
onde as coisas fossem diferentes. Andando sem rumo fixo, foi dar na 
Terra dos Macacos. Encontrou um deles e lhe perguntou seu nome. 
άaŀŎŀŎƻέΣ ǊŜǎǇƻƴŘŜǳΦ 9 ǘŜǳ ǇŀƛΚ άaŀŎŀŎƻέ 9 ǘǳŀ ƳńŜΚ άaŀŎŀŎŀέΦ 9 
ǘŜǳ ƛǊƳńƻΚ άaŀŎŀŎƻέΦ άbńƻ Ǝƻǎǘƻ ŘƛǎǎƻέΣ ǇŜƴǎƻǳ hǊǳƭŀΣ Ŝ ǎŜƎǳƛǳ ǎŜǳ 
caminho. Chegou à Terra dos Elefantes e encontrou um deles. Como 
ǘŜ ŎƘŀƳŀǎΚ ά9ƭŜŦŀƴǘŜέΦ 9 ǘŜǳ ǇŀƛΚ ά9ƭŜŦŀƴǘŜέΦ 9 ǘǳŀ ƳńŜΚ ά9ƭŜŦŀƴǘŀέΦ 
ά¢ŀƳǇƻǳŎƻ Ǝƻǎǘƻ ŘƛǎǎƻέΣ ǇŜƴǎƻǳ hǊǳƭŀΣ e prosseguiu sua busca. 
Chegou então à Terra dos Galos, onde se encontrou com um jovem e 
ƭƘŜ ǇŜǊƎǳƴǘƻǳ ǎŜǳ ƴƻƳŜΦ άCǊŀƴƎƻέΣ ǊŜǎǇƻƴŘŜǳ ƻ ƛƴǘŜǊǇŜƭŀŘƻΦ 9 ǘŜǳ 
ǇŀƛΚ άDŀƭƻέΦ 9 ǘǳŀ ƳńŜΚ άDŀƭƛƴƘŀέΦ 9 ǘŜǳ ƛǊƳńƻΚ άCǊŀƴƎǳƛƴƘƻέΦ 9 ǘǳŀ 
ƛǊƳńΚ άCǊŀƴƎƻƴŀέΦ 5ƛǎǘƻ ǎƛƳ Ŝǳ Ǝƻsto, pensou Orula, porque aqui 
tudo é diferente. 

O oddun, chamado Orbe Oche, inclui um mito que narra uma 
assembléia na qual estiveram presentes todas as aves. Cada uma ao 
chegar saudava a Olofi (Deus) seguia para seu lugar. De repente, 
entrou um papagaio com uma plumagem branca tão pura que 
despertou inveja de todos. Sem ser visto, um pássaro que estava 
entre a multidão lhe jogou tinta, outros atiraram cinza, manteiga de 
corojo, epó, terra vermelha, cada um individualmente, mas todos com 
o propósito de manchar sua brancura. Envergonhado de tantas 
manchas, o pássaro se apresentou cabisbaixo ante Olofi. Deus o 
ƻōǎŜǊǾƻǳΣ Ŝ ŜȄŎƭŀƳƻǳ ŀŘƳƛǊŀŘƻΥ άvǳŜ ōŜƭŜȊŀΗ ¢Ŝƴǎ ŀ ǇƭǳƳŀƎŜƳ Ƴŀƛǎ 
ǊƛŎŀ ŜƴǘǊŜ ǘƻŘŀǎ ŀǎ ŀǾŜǎΗέ 9 ƻǊŘŜƴƻǳ ǉǳŜ ǎŜƴǘŀǎǎŜ Ƨǳƴǘƻ ŘŜƭŜΦ 

O mito do camaleão aparece no oddun Ojuani Melle. Antes este 
animal tinha uma só cor e não tinha colar. Tinha inveja dos cães, 

porque cada vez que via passar um deles sob sua árvore os achava 
diferentes, com cores e colares distintos. Um dia decidiu consultar o 
oráculo na casa de Orula. Este o aconselhou que não invejasse e nem 
desejasse mal a ninguém, porque o mal que se deseja a outro se volta 
contra si mesmo. Orula, no entanto, lhe fez rogación e depois lhe 
ŘƛǎǎŜΥ ά±łΣ ǾƻŎş Ƨł Ŝǎǘł ŎƻƳƻ ǾƻŎş ǉǳŜǊƛŀέΦ h ŎŀƳŀƭŜńƻ ǊŜǘƻǊƴƻǳ Ŝ 
ficou muito contente ao descobrir que podia mudar de cor 
simplesmente ao movimentar-se, e que a pele de seu pescoço 
formava um colar. Apareceu um cachorro. O camaleão o chamou, e 
vangloriando-se mostrou suas cores mutantes e seu vistoso colar. A 
partir desse ponto o mito continua em duas versões diferentes. 
Segundo a primeira versão. h ŎŀƳŀƭŜńƻ ŘƛǎǎŜ ŀƻ ŎŀŎƘƻǊǊƻΥ ά{ƻǳ ƛƎǳŀƭ 
ŀ ǾƻŎşέΦ h ŎŀŎƘƻǊǊƻ ǇŜƴǎŀ ǳƳ ǇƻǳŎƻ ŜΣ ƻƭƘŀƴŘƻ-o fixo nos olhos, diz: 
άvǳŜ ƎŀƴƘŀǎǘŜ ŜƳ ƻŎǳƭǘŀǊ ǘǳŀ ƳŀƴŜƛǊŀ ƻǊƛƎƛƴŀƭΚέ5Ŝ ŀŎƻǊŘƻ ŎƻƳ ŀ 
segunda versão, mais comum, o cachorro o olhou, por um momento 
com indiferença, e seguiu seu caminho. 

 

                                                            XI 

{ŜƎǳƛƴŘƻ ŀ ƻƴŘŀ Řŀǎ άŎŀǊǘƻƎǊŀŦƛŀǎέΣ ǇƻǊ Ŝǎǘŀ ƧŀƴŜƭŀ ǎŜ ǾŜǊńƻ ŀƭƎǳƳŀǎ 
delas. A primeira é o famoso mapa invertido da América Latina, 
desenhado por Joaquín Torres-Garcia. Foi publicado pelo artista 
uruguaio em 1935, em seu manifesto A Escola do Sul. Ali proclamou: 
άbƻǎǎƻ bƻǊǘŜ Ş ƻ {ǳƭΦ bńƻ ŘŜǾŜ ƘŀǾŜǊ bƻǊǘŜ ǇŀǊŀ ƴƽǎΣ ŜȄŎŜǘƻ ŜƳ 
ƻǇƻǎƛœńƻ ŀ ƴƻǎǎƻ {ǳƭέΦ ¢ŀƭ ŎŀǊǘƻƎǊŀŦƛŀ Ŧƻƛ ǳƳŀ ŀƎǳŘŀ ŘŜŎƭŀǊŀœńƻ ǉǳŜ 
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recolocava a América Latina em termos de sua afirmação própria. 
Uma substituição ideológica e cultural de grande importância.  

Mas, mapas cartográficos similares redesenhados podem ter 
implicações opostas. Esta imegem surpreendente é o ex libris de A 
Naturalist in Cuba, publicado por Thomas Barbour em 1945, em 
Boston, como resultado de suas estadas na Ilha para fazer trabalho de 
campo. 

Em casos como este, colocar o mapa ao contrário poderia significar a 
proclamação de uma hegemonia pré-existente. O Norte seguindo 
para o Sul. Um mapa do poder, uma cartografia desde o cume. 
Parafraseando Torres, poderíamos confirmar uma vez mais que 
άƴƻǎǎƻ bƻǊǘŜ Ş ƻ {ǳƭέΣ ŎƻƳƻ ƻ ŀǊǘƛǎǘŀ ŜǎǘŀōŜƭŜŎŜǳ ŎƻǊǊŜǘŀƳŜƴǘŜΣ Ƴŀǎ 
também devemos estar alertas de que nosso Sul é o Norte deles. 

A artista novaiorquina Maura Sheehan parece confirmar isso com 
suas obras de 1990, sob o título Lição de Geografia, em que usa 
cartografia semelhante, porém com sentido oposto, de caráter crítico. 

                                                            XII 
 

Fecho as janelas com uma piada, como alegoria final, sobre possível 
estratégia para a arte latino-americana resolver suas dualidades entre 
Ocidente e não-hŎƛŘŜƴǘŜΣ ƻ άǇǊƛƳƛǘƛǾƻέ Ŝ ƻ ƳƻŘŜǊƴƻΣ ƻ ƴŀŎƛƻƴŀƭ Ŝ ƻ 
internacional, etc. Não é piada cubana ou caribenha, mas galega, que 
minha mãe costumava contar. Há pouco tempo, durante minha 
primeira visita à Galícia, a ouvi novamente depois de tantos anos, e 

me impressionou como fábula possível para enfrentar essas 
bipolaridades. 

Um camponês tinha de atravessar uma ponte em más condições de 
conservação. Entrou nela atento, e enquanto avançava 
cuidadosŀƳŜƴǘŜΣ ŘƛȊƛŀΥ ά5Ŝǳǎ Ş ōƻƳΣ ƻ 5ƛŀōƻ ƴńƻ Ş ƳŀǳΤ 5Ŝǳǎ Ş ōƻƳΣ 
ƻ 5ƛŀōƻ ƴńƻ Ş ƳŀǳΦΦΦέ! ǇƻƴǘŜ ǊŀƴƎƛŀ Ŝ ƻ ŎŀƳǇƻƴşǎ ǊŜǇŜǘƛŀ ŀ ŦǊŀǎŜΣ ŀǘŞ 
ǉǳŜ ŦƛƴŀƭƳŜƴǘŜ ŀƭŎŀƴœƻǳ ŀ ƻǳǘǊŀ ƳŀǊƎŜƳΦ 9ƴǘńƻ ŜȄŎƭŀƳƻǳΥ ά±ńƻ ǇŀǊŀ 
ƻ ƛƴŦŜǊƴƻ ƻǎ ŘƻƛǎΗέΦ 9 ǇǊƻǎǎŜƎǳƛǳ ǎŜǳ ŎŀƳƛƴƘƻΦ 

Tradução de Fernando Penner 

Gerardo Mosquera é crítico, escritor e historiador cubano de arte, um 
dos curadores das II e III edições da Bienal de Havana, e um dos atuais 
curadores do New Museum de Nova York. 

Fonte: Coleção Memo ς Fundação Memorial da América Latina nº 9 
(http://www.memorial.sp.gov.br/memorial/ContentBuilder.do?open=
submemoPu&ma=pu&pagina=memoPu).  
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ERRADIQUEM A COCA-COLA! 

Sebastian Hacher (sebastian@indymedia.org) 12/02/2003 Às 22:59  

  

  

Sem dúvida, o slogan "Erradiquem a Coca-Cola", pintado em um muro em 

Cochabamba, revela, de uma forma ingênua, os desafios, aspirações e 

problemas que os mais pobres da sociedade boliviana terão que enfrentar.  

..................................................................... 

  

A Bolívia é um país que fala a língua dos povos indígenas. Quase sete 

milhões de pessoas, mais de 80% da população, falam Quechua e Aymara 

como línguas principais. O resto, um pequeno milhão de habitantes, fala 

espanhol - uma língua imposta por uma colonização de 500 anos atrás, uma 

colonização que ainda não acabou. Na verdade, hoje as decisões mais 

importantes sobre o destino do país são tomadas em inglês. Como no resto 

da América Latina, durante este século os EUA organizaram diversos golpes 

de estado, ditando esquemas econômicos e tomando parte em todos os 

setores estratégicos da vida no país. 

 

Um dos atrativos da Bolívia sempre foi a sua riqueza de recursos. Um lugar 

que já teve a terceira maior reserva mineral do mundo, e que atualmente 

produz hidrocarbonetos em escala internacional - sem mencionar suas 

incríveis reservas de água doce, ou sua riqueza geográfica e natural.  

  

Esta riqueza natural também tem sido uma de suas piores tragédias. 

Durante séculos, alguns poucos colonizadores sugaram o sangue da Bolívia - 

primeiro Espanha, e agora multinacionais vindas dos Estados Unidos e 

Europa.  

  

Parece um paradoxo histórico, que tem se repetido desde a queda do 

Império Inca pelas mãos dos colonizadores espanhóis. Primeiro foi o ouro de 

Potosi, roubado e passado a multinacionais como Patiño, que exploraram, 

durante todo o século XX, minas de ouro, prata e estanho. Atualmente, a 

exploração de seu petróleo e gasolina por companhias como Repsol-YPF, 

Pan American, Shell, Enron e Pacific LNG, entre outras.  

  

Os aspectos mais dramáticos destes problemas estão expressos na criação 

da ALCA, um projeto que tenta obscurecer as intenções de companhias 

multinacionais de controlar os recursos mais ricos do país. A ALCA rebaixaria 

a Bolívia em nada mais que uma reserva barata de recursos naturais, e um 

consumidor de gasolina importada do Chile.  

  

A última onda de protestos que abalou o país, tem muito a ver com essas 

questões. Das 14 exigências dos camponeses, muitas dizem respeito à 

soberania nacional, controle das reservas de hidrocarbonetos, privatização 

de companhias e oposição à ALCA.  

  

A Guerra da Coca  

  

De todos os pontos em conflito, a política de "Coca Zero" imposta pelos 

Estados Unidos desde 1997 pode ser a mais delicada, mas é a chave para 

entender a situação na Bolívia.  

 

Diz a lenda que a folha de coca foi entregue pelo deus Sol aos Quechuas e 
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Aymaras, que a perderam para os conquistadores espanhóis. 

Cientificamente nós sabemos que ela existe desde tempos remotos, e 

continua a ser um dos produtos mais consumidos pelos pobres que têm 

apenas poucos recursos. 

  

A folha de coca representa, para os produtores e para os consumidores, 

uma flor nacional de muitos usos - médico, nutricional e ritualístico. Ela é 

consumida como um chá ou simplesmente mascada durante o "pijceo". A 

folha é usada como um estimulante natural, para ajudar nas longas horas de 

trabalho, fornecer energia em climas extremos e para curar problemas no 

estômago, ossos e sistema circulatório. Nos setores mais pobres, a folha de 

coca é misturada com cinzas e muitas vezes serve como única alimentação 

regular que garanta as calorias e proteínas necessárias à sobrevivência.  

  

Dentre as dúzias de aplicações da folha de coca, a cocaína é apenas um 

derivado, e não ao qual os camponeses bolivianos se dedicam. A vida dos 

fazendeiros de coca é atolada em tamanha miséria e pobreza que sua 

identificação como supostos traficantes de drogas é absurda.  

  

Nos últimos dez anos, os Estados Unidos vêm tentando acabar com a 

produção da folha de coca, igualando de alguma forma a planta e a droga. 

Desde 1998 iniciaram a estratégia da "Coca Zero", pretendendo erradicar 

completamente a planta e substituindo seu cultivo por outra cultura.  

  

A erradicação total da coca, anunciada como o objetivo nos anos passados, 

foi sistematicamente interrompida pela resistência dos camponeses - que 

atrasaram os planos americanos através de organização e protestos.  

  

A principal ferramenta para a erradicação da folha de coca é o exército 

boliviano. A região de Chapare é fortemente militarizada, e é tão comum ver 

mulheres em trajes tradicionais quanto soldados com rifles e metralhadoras. 

"Às vezes eles chegam à noite", conta uma camponesa, "e tiram nossos 

companheiros da cama. 'Saia daí!', eles dizem, e batendo e apontando 

armas eles nos forçam a cortar as plantas nós mesmos. Eles usam nossas 

ferramentas, eles nos tomam tudo e às vezes ainda queimam nossas casas. 

Há companheiros de quem eles roubaram tudo, suas crianças foram 

espancadas e eles levaram seus animais e suas colheitas."  

  

Nos últimos anos os EUA anunciaram uma suposta alternativa ao plantio de 

coca, convertendo para bananas, palmitos e outros produtos que poderiam 

teoricamente dar acesso ao mercado internacional àqueles que decidissem 

abandonar a produção de folha de coca.  

  

O resultado foi mais que patético. como disse um produtor que mudou para 

estes plantios: "Eu tenho bananas por toda a área, e tem um novo inseto 

que não conseguimos dedetizar! E pior, eles prometeram nos pagar 3 pesos 

por quilo (US$ 0,33), mas acabaram pagando apenas 50 centavos por quilo."  

  

A verdade é que a maioria dos "produtos alternativos" não têm mercado, e 

o subsídio do governo, como explica um camponês, "está perdido nas mãos 

de uns poucos políticos, que o utilizam para comprar armas e continuar a 

matança." 60% destes créditos são usados em supostos gastos 

administrativos para sustentar a modificação das plantações. 
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Como as vítimas destas políticas perceberam, a guerra contra os 

camponeses e seu produto tradicional tem vários objetivos. Em primeiro 

lugar, os EUA são o maior consumidor de cocaína, e como a coca não pode 

ser produzida lá, eles querem obter o monopólio sobre a planta, 

aumentando seus custos e produzindo-a nas suas próprias "áreas liberadas".  

  

O segundo objetivo é obter uma área de terra valiosa, em particular o 

Chapare, cuja fertilidade tem atraído gente de todo o país.  

  

O objetivo final é destruir o movimento camponês, cujas demandas e 

capacidade de mobilizar gente se converteu em uma coligação que uniu 

trabalhadores e indígenas da cidade e do campo.  

  

O Movimento "Campesino"  

 

 

 

 

 

 

 
 

 
 

FRONTEIRAS E ESPAÇOS FRONTEIRIÇOS INTERAMERICANOS 
Roland Walter, Universidade Federal de Pernambuco 
 
  
Este trabalho pretende analisar como autores de diferentes países 
americanos focalizam aquilo que Guillermo Gómez-Peña chama de 
"fronteirização" ς a migração e a resultante mestiçagem de pessoas, 
culturas e realidades além de fronteiras regionais e nacionais ς e o 
seu efeito, a saber: uma vida entre a desterritorialização e a 
reterritorialização, o local e o global, o físico e o virtual, o que chamo 
de entre-condição como experiência vivida. Nesse processo, tomo os 
conceitos de fronteira e de espaço fronteiriço ς um espaço 
geográfico, etnoracial, espiritual e psicológico dinâmico ς como ponto 
de partida para implicitamente problematizar o seu valor como 
indicador cultural e como instrumento conceitual-teórico. 
  
Em The Tortilla Curtain (1995), T.C. Boyle problematiza a fronteira 
cultural, etnoracial e geográfica dinâmica que une e separa os 
mexicanos e os norte-americanos na California. Ao justapor e cruzar 
as vidas dos imigrantes ilegais América e Cándido e dos liberais 
californianos Delaney e Kyra, Boyle nos dá uma versão atual do 
American Dream como mito vivo distorcido por uma dinâmica 
interesseira de subalternalização do outro que afirma a identidade 
anglo-americana. A visão de América e Cándido do American Dream, a 
sua luta para conseguir trabalho, comida e um lar, é um embate com 
uma fronteira mental determinada pelo nacionalismo anglo-
americano e encontra-se impregnada por um preconceito classista e 
etnoracial ς um racismo que é contra a abolição das fronteiras 
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precisamente porque diferentes estilos de vida e tradições 
fundamentam a incompatibilidade cultural (1). Para Jack Jardine ς o 
habitante de um novo condomínio fechado nas colinas fora de Los 
Angeles ς "esta sociedade não é mais o que era antigamente" porque 
perdeu o controle sobre suas fronteiras. Não culpa tanto os 
"imigrantes legais especializados ... com dinheiro" e "educação" mas 
os ilegais, os "peões" ignorantes sem "fundos" e "habilidades", que 
não têm nada a oferecer salvo as suas "costas fortes". Para Kyra, uma 
corretora de imóveis, estes imigrantes ilegais constituem um perigo 
para a comunidade porque "arruinam as escolas, baixam os valores 
das propriedades e parasitam a assistência social. ... Eram como os 
bárbaros fora das portas de Roma, com a diferença que já estavam 
dentro, poluindo o riacho e defecando no bosque" (BOYLE, 1996: 101, 
311). O romance de Boyle é um bom exemplo do policiamento da 
fronteira pela cultura dominante. O sonho de assimilação cultural de 
Cándido e América colide com o monoculturalismo anglo, o 
nacionalismo xenófobo que afirma uma imagem racialmente 
codificada da norte-americanidade.  
  
Nesse romance, a fronteira, como espaço fronteiriço dinâmico longe 
de ser um lugar onde agências contra-hegemônicas nascem e minam 
a soberania nacional, é uma zona de guerra onde dois conceitos de 
cultura e nacionalismo se combatem: por um lado, a noção de cultura 
e de nação como entidades orgânicas e homogêneas, ligadas a um 
território fixo e a uma língua; por outro lado, o conceito de cultura e 
nação como entidades constituídas por relações heterogêneas 
entrelaçadas em termos de raça, etnicidade, sexo, gênero, identidade 
e linguagem. O que Boyle enfatiza em última instância é a contradição 

subjacente à integração da zona de livre comércio entre os dois 
países. Concebido como um espaço econômico sem fronteiras para o 
incremento da mobilidade de mercadorias e do capital, a NAFTA 
aplica um regime diferente à mobilidade da mão-de-obra. Nos 
Estados Unidos, este regime, como o romance problematiza, é 
marcado por uma dupla dinâmica: um controle fronteiriço crescente 
para impedir a entrada de imigrantes e refugiados e uma tolerância 
(in)oficial de trabalhadores ilegais de baixa renda. Boyle, portanto, 
desmitifica a fachada hipócrita do chamado multiculturalismo liberal 
norte-americano e demonstra a política 'democrática' neoliberal 
baseada em condições coloniais de exploração. 
  
No conto "Sketches in transit ... going home" Dionne Brand vasculha a 
psíque dos seus personagens, revelando o efeito de uma vida entre 
lugares, num espaço fronteiriço que une e separa o Canadá e o 
Caribe. Carregados de bens de consumo ς o "motivo de sua 
emigração" ς emigrantes caribenhos no aeroporto de Toronto 
embarcam num vôo com destino ao Caribe para passar as suas férias. 
O que se revela antes e durante o vôo nas conversas e pensamentos 
dos personagens é a entre-condição de pessoas alienadas que vivem e 
perdem os seus eus num limbo cultural. Imigrantes de baixa renda em 
Toronto, fazendo os trabalhos sujos e incômodos que ninguém quer 
fazer, mas vestindo as máscaras de emigrantes ricos nas suas ilhas por 
algumas semanas, eles vivem "meio cá e meio lá". Empurrados para 
fora pelas más condições econômicas no Caribe e forçados a uma 
posição de subalternidade etnoracial em Toronto, estes migrantes são 
puxados tanto pela saudade e pelos laços familiares quanto pela 
vontade de cumprir com as regras de um jogo capitalista que não 
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controlam (2), bem como pelo desejo internalizado de não fracassar 
num jogo no qual a emigração bem sucedida significa a mudança de 
"classe ... status" e de cor ς a elevação do status de "preto" (nigger) 
ao "status da pele morena". Sem se sentir em casa em lugar algum, 
divididos entre lugares, eles não somente existem num lugar 
intersticial mas também, e isso é mais importante, internalizaram as 
suas fronteiras. Quer dizer, suas subjetividades e identidades 
refratam a entre-condição deste espaço. Voltando a sua ilha natal 
durante as férias, estes entre-migrantes demonstram uma relação 
ambígua com a sua terra natal, um "[a]mor que não era amor porque 
não enfoca uma forma, um pedaço de terra. Um amor que só 
recordou o gesto e não o movimento, o evento e o tempo". Incapazes 
de ver e compreender a si mesmos, de romper o espelho fissurado e 
transcender a sua 'consciência-dupla' como diria W.E.B. Du Bois, eles 
flutuam num limbo cultural sem saída (BRAND, 1989: 133, 134, 142). 
Tanto neste conto quanto nos seus dois romances, In Another Place, 
Not Here (1986) e At the Full and Change of the Moon (1999), Brand 
salienta que cruzamentos de fronteira não são atos inerentemente e 
necessariamente transgressivos. Nem interrompem automaticamente 
as estruturas hierárquicas e os sistemas de exploração historicamente 
estabelecidos, nem eliminam as fronteiras de per se. Pelo contrário, 
como acima abordado, eles podem levar a uma multiplicação de 
fronteiras como estados mentais. O que Brand, entre outros 
escritores caribenhos, deixa bem claro é que a fronteirização 
diaspórica do Caribe, arraigada na "não-história" da escravidão 
(GLISSANT, 1992: 62), não implica espaços fronteiriços onde certas 
formas de cura e novas visões possibilitam a dessubalternização, 
como Anzaldúa (1987), Rosaldo (1989) e Hicks (1991), entre outros, 

alegaram. A fronteirização diaspórica do Caribe é principalmente 
marcada pelas experiências fragmentadas de indivíduos incapazes de 
recompor os pedaços das suas identidades estilhaçadas nos 
"interstícios molhados e famintos" deste mundo (BRAND, 1999: 167).  
  
Tanto o romance de Boyle como o conto de Brand são exemplos 
reveladores de fronteiras e espaços fronteiriços interamericanos 
dentro daquilo que James Clifford chamou recentemente de "nova 
ordem mundial de mobilidade, de histórias sem raízes" (1997: 1). 
Migrações, vistas como fenômeno cultural planetário, criam "zonas de 
contato", como Mary Louise Pratt argumentou (1992: 6-7), onde as 
questões de identidade, envolvendo negociações de fronteiras que 
separam e unem o eu e o outro, são historicamente estruturadas em 
contenção e resistência. Quero afirmar que estas questões são 
especificamente pertinentes para as Américas porquanto diferentes 
formas de mobilidade, como a escravatura, o trabalho temporário nos 
engenhos e fazendas, deportações de indígenas, políticas de 
imigração etc., constituem fatores-chave no desenvolvimento 
histórico deste continente. Para poder melhor elaborar este ponto, 
gostaria de me referir brevemente aos pensamentos de três 
escritores e pensadores pan-americanos do século 20. 
  
Em 1907, o escritor norte-americano Henry James fez a seguinte 
pergunta: "Quem e o que é um estrangeiro ... num país ... povoado ... 
por migrações ao mesmo tempo extremamente recente, 
historicamente documentadas e urgentemente requeridas. ... Quem é 
o americano com base nessas medidas insuficientes? Quem e o que 
não é o estrangeiro ... e onde é que se descobre o limite entre estes 
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dois?" (JAMES, 1968: 124).  
  
Em 1940, o pensador cubano Fernando Ortiz enfatizou a natureza 
"contínua, contrastante e radical das transmigrações geográficas, 
econômicas e sociais dos primeiros colonos", "a perene natureza 
transitória dos seus objetivos e a sua vida instável no país onde 
viveram em desarmonia perpétua com a sociedade da qual tiraram a 
sua subsistência", como o mais "importante fator humano" da 
evolução e da composição transcultural da sociedade e cultura 
cubana. Tratando do encontro de índios, europeus e africanos, 
encontro este que faz nascer o povo cubano, Ortiz o define como um 
processo transcultural cujas três fases são inter-relacionadas: a perda 
parcial de cultura (desculturação), a concomitante assimilação de 
elementos de outras culturas por cada grupo de imigrantes 
(aculturação) e a criação de uma nova cultura cubana 
(neoculturação). (ORTIZ, 1947: 101, 103).  
  
No seu discurso seminal "Going to the Territory" pronunciado na 
Brown University em 1979, o escritor afro-americano Ralph Ellison 
lamenta o hiato entre os "princípios" norte-americanos, "a estrutura 
social" da nação e a "conduta" do povo-nação. Tocando no ponto 
fraco da nação, Ellison fez a seguinte observação: "ao empurrar 
importantes detalhes da nossa experiência para o subsolo da história 
não-escrita, não somente não nos damos conta de muita coisa 
positiva mas embaçamos as nossas concepções de onde estamos e 
quem somos. Além de confundir a nossa identidade moral, temos 
uma concepção errada da nossa identidade cultural ao ignorar tais 
questões como o compartilhamento de consangüineidade e tradições 

culturais por grupos de diferentes origens étnicas e ao ignorar a 
mistura e a metamorfose de formas culturais que marcam a nossa 
sociedade" (1995: 129, 125). O que liga estes escritores na sua 
diferença é o insight que nas Américas as fronteiras entre culturas, 
raças e etnicidades não podem ser vistas como limites fixos e estáveis 
mas, dado o processo histórico de transculturação, como linhas 
dinâmicas, fluidas e porosas. Em outras palavras, as observações de 
James, Ortiz e Ellison sugerem, nas palavras de Walter Mignolo (2000: 
298-99), que " 'a fronteira de civilização' no final do século XIX" ς o 
limite como zona de contato geográfico e epistemológico entre a 
civilização e a barbárie ς "tornou-se 'o espaço fronteiriço' no final do 
século XX ... onde uma nova consciência, uma gnose fronteiriça 
emerge a partir da repressão sujeitada pela missão civilizadora". 
Como vimos, porém, tanto T.C. Boyle quanto Dionne Brand 
problematizam a alegação de Mignolo na medida em que 
demonstram a perseverança da fronteira nos espaços fronteiriços. E é 
precisamente esta fronteira entre a civilização e a barbárie com o seu 
impacto na mente e agência das pessoas que, em contraposição à 
opinião de Mignolo (2000: 303), mantém e/ou cria a entre-condição e 
o hibridismo no espaço fronteiriço. Nas seguintes seções quero 
demonstrar que este embate entre a fronteira e o espaço fronteiriço 
é marcado por um processo transcultural de apropriação e 
reapropriação que transforma e/ou multiplica, mina, destrói e 
reconstrói as fronteiras e os espaços entre elas. Nesse processo, 
quero voltar ao lugar que deu o ímpeto recente à noção da fronteira, 
ou seja, a fronteira entre o México e os Estados Unidos. 
 
 Guillermo Gómez-Peña é um artista de performances que cruza 
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múltiplas fronteiras, criando novos espaços fronteiriços. Como 'Border 
Brujo' (Feiticeiro da Fronteira), 'Cyber Aztec' (Asteca Cibernético) ou 
'Warrior for Gringostroika' (Guerreiro para Gringostroika) ς "um 
hibridismo entre um mariachi, um low rider e um disc-jóquei" 
(GÓMEZ-PEÑA, 1993: 30) (3) ς Gómez-Peña atravessou e habitou o 
espaço fronteiriço entre o México e os Estados Unidos, criando um 
espaço intersticial entre a arte, o Direito (inter)nacional, as esferas 
públicas e privadas, o sublime e o popular com a performance de 
diferentes personagens e a entoação de seus discursos como 
mudança de códigos lingüísticos entre o espanhol, o inglês, o 
spanglish (a mistura de espanhol e inglês) e a gíria. A pedra angular 
deste projeto, que Gómez-Peña junto com Coco Fusco, entre outros, 
representou em galerias de arte, museus, festivais de teatro, praças 
públicas, em ambos os lados da fronteira entre o México e os Estados 
Unidos e comícios políticos, é uma performance fronteiriça que cria 
entre-espaços abertos e situações fluidas caracterizadas por 
irresolução. O objetivo desta performance estético-política é 
enfrentar, sentir e revelar a multiplicação e divisão da identidade, a 
criação de novas relações identitárias e a sua tradução para e 
mediante o discurso: a performance como um meio propulsionado 
pela linguagem para problematizar o conhecimento híbrido 
transculturado de si próprio. Nesse processo, Gómez-Peña salienta a 
mudança cultural de uma identidade estável e fixa para uma 
identidade relacional em processo nestes espaços e situações 
intersticiais: "ser um 'cidadão fronteiriço' ... significa que sou sempre 
o outro, podendo escolher a minha identidade. Dependendo do 
contexto posso ser um mexicano, um pós-mexicano, um chicano, um 
chica-lango (metade chicano, metade chilango), um latino-americano, 

um trans-americano ou um americano" (GÓMEZ-PEÑA, 1993: 21) (4). 
A performatividade, portanto, evoca a transculturação como 
transcriação de papéis identitários estáveis. Segundo Gómez-Peña, 
este paradigma fronteiriço de perspectivas interculturais é baseado 
na experiência existencial dos latinos/as nos Estados Unidos. Nesse 
sentido, a performance marca uma situação efêmera na qual práticas 
diárias tornam-se estéticas mediante traduções multiculturais e multi-
etnoraciais. Nesse processo, ela ilumina a luta hegemônica entre 
experiências e práticas locais e forças e estruturas globais; isto é, ela 
revela o processo transcultural da apropriação e reapropriação mútua 
que caracteriza (e constitui) a 'zona de contato' que liga, separa e 
transforma o local e o global e que está inscrita no e articulado pelos 
corpos e mentes de pessoas atuantes. A performance transcriativa 
como atividade crítica que fala "desde a fissura, ... desde o meio" 
(GÓMEZ-PEÑA, 1993: 44), portanto, transforma o saber de 
representação em saber de atuação performática com a intenção de 
moldar um consenso cultural alternativo baseado em tolerância e 
diversificação da diferença cultural. Encenando o deslocamento e a 
reterritorialização, o desarraigamento e o arraigamento, o silêncio e o 
"talking back" (5), o isolamento e o contato mediante a performance, 
Gómez-Peña comunica entre e através de uma variedade de 
fronteiras. A sua focalização performática da porosidade de fronteiras 
em conseqüência do que ele chama de "fronteirização" (1987: 1), 
examina e problematiza a transculturação como organizadora e 
mediadora do espaço-temporalidade não-sincrônico interruptor entre 
as culturas, línguas, posições e definições da subjetividade. 
  
Em outros projetos, Gómez-Peña traduz a fronteira geográfica e 
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etnoracial para o espaço virtual. Nesse processo, o wetback (o 
imigrante mexicano de costas molhadas pelo cruzamento do Rio 
Grande) liga-se ao web-back (aquele que cruza/surfa/se apropria dos 
websites), e o coyote (o guia dos imigrantes ilegais) ao coyote virtual 
que funciona como guia de cruzamentos fronteiriços (i)legais na 
World Wide Web. Qual é o sentido de entrelaçar o espaço geográfico 
com as suas fronteiras e o espaço virtual que aparentemente não tem 
fronteiras e onde se pode brincar, trocando identidades sem fim? 
Como parte da sua técnica de "reverse anthropology" (1996: 84) 
(antropologia inversa) ou "anti-colonial anthropology" (2000: 50) 
(antropologia anticolonial) Gómez-Peña e seus colaboradores geram 
personae de performance estilizando e exagerando os estereótipos de 
mexicanos e reintroduzindo-os "em espaços públicos" (1996: 96). 
Longe de exotizar e/ou marginalizar ainda mais os mexicanos, 
chicanos e outros subalternos, a finalidade desta antropologia é de 
explorar a natureza intercultural de fantasias específicas com relação 
ao outro etnoracial de tal modo que ela esclareça o racismo virtual, 
tornando-as visíveis e dialógicas para fins de conscientização. A 
inversão das relações antropológicas entre o sujeito dominante e o 
objeto subalterno no processo de reinserir as fantasias raciais no 
espaço público problematiza o que Ellison chama de hiato entre o 
conceito da cidadania norte-americana e a sua realização na prática. 
O enredo da peça de performance intitulada, "Naftaztec", por 
exemplo, não somente desconstrói sistematicamente o adjetivo 
"livre" do North American Free Trade Agreement (NAFTA), como 
também problematiza a identidade norte-americana como "messy 
business", ou seja, um negócio sujo e complexo (1996: 114). As cenas 
que simulam via programas de computador a brutalidade da polícia 

fronteiriça (La Migra) contra os imigrantes ilegais e/ou legais indicam 
que a realidade virtual não oferece uma fuga das limitações da vida 
real. Ao mesmo tempo implicam que os subalternos muitas vezes 
experimentam o seu deslocamento na vida real como uma 
virtualização com conseqüências reais. Isso porque a alterização os 
coloca num lugar intersticial entre a visibilidade e a invisibilidade e os 
objetifica como espelho-monitor onde se refratam as fantasias dos 
grupos dominantes. Denunciando o uso do cyberspace como palco de 
fantasias escapistas, racistas e/ou exótico-sexuais ς isto é, como lugar 
para cruzamentos das fronteiras da experiência pessoal ς Gómez-
Peña nos tenta sensibilizar para uma outra finalidade dele, a saber: a 
conscientização e a politização do ser humano.  
  
Todos esses exemplos, a meu ver, nos demonstram a utilidade do 
conceito da fronteira e dos espaços fronteiriços para mapear 
analiticamente a complexa heterogeneidade dinâmica que constitui 
as múltiplas zonas de contato (trans)fronteiriças que dividem e unem 
as nações, as culturas e os povos das Américas na interação do local e 
global. Em termos da interação cultural, as fronteiras são linhas e 
espaços onde tendências contraditórias se complementam. Como 
linhas divisoras da diferenciação cultural, espacial e temporal, as 
fronteiras distanciam o interno da alteridade externa, e como entre-
espaços compartilhados elas ligam-nos. As fronteiras geográficas e 
epistemológicas que ligam e separam as culturas (literárias) nas 
Américas criam espaços diferentes entre os diversos discursos e 
textos, um tipo de entre-condição útil para examinar não somente o 
fluxo rizomático (DELEUZE, 1987) das pessoas de um ponto para outro 
mas principalmente o efeito deste movimento em termos da 
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formação de subjetividade e identidade. Este conceito de fronteira 
permite-nos encontrar respostas que tentam dar conta do que 
significa viver dentro de e entre mundos, na encruzilhada de histórias 
esquecidas, relembradas, recompostas e revisadas, do que significa 
ser prendido nas fronteiras, dançar na corda bamba das fronteiras ou 
esquivar-se das fronteiras (in)visíveis cruzando territórios, 
pensamentos, corpos, línguas e a vida e, nesse processo, ser 
territorializado, desterritorializado e reterritorializado entre o lar do 
passado que não existe mais, o desamparo do presente e um futuro 
lar desejado. A localização na fronteira como local de intervenção 
crítica, portanto, possibilita a análise das múltiplas maneiras utilizadas 
por escritores de recriar as Américas dentro de, entre e além de suas 
várias fronteiras. 
  
Na problematização desta temática quero destacar o tema da 
poética-política identitária. Como é que a literatura representa a luta 
da posição do sujeito nestes entre-espaços? Em outras palavras, 
como é que o discurso literário articula a política da territorialização 
identitária em espaços criados e caracterizados por diversos 
processos inter e transculturais? "A identidade cultural", diz Stuart 
Hall, implica "becoming" (devir) e "being" (ser) (HALL, 2000: 23). A 
identidade, portanto, é baseada no espaço em movimento entre o 
passado e o futuro mediante a agência presente do sujeito que 
resulta da sua posição dentro da cultura (HALL, 1998: 291). Por 
conseguinte, a implicação é que os seres humanos são capazes de dar 
um sentido as suas experiências, de ler-se a si mesmos e ao mundo, 
atuar em virtude destas leituras e dos resultantes conhecimentos e 
desenvolver neste processo um eu significativo, quando são 

colocados no espaço social ς um local determinado pelo "'jogo' 
contínuo de história, cultura e poder" (HALL, 2000: 23). Isto implica 
duas perguntas. Primeiro, que valor é que tem a teoria da identidade 
como lugar potencial de agência nestes tempos de territorializações 
globais crescentes que minam qualquer certeza? Segundo, perante o 
fato de que a identidade é estabelecida e construída por meio de uma 
negociação de elementos, forças e práticas culturais ς uma 
hibridização mundana ambivalente de conexão e desconexão, 
preservação e transformação baseada num complexo processo de 
memória e esquecimento ς, como é que novas posições identitárias 
alternativas podem ser mobilizadas e improvisadas como formas de 
resistência à subalternação hegemônica do/a outro/a nesta zona 
fronteiriça? Considero a identidade como uma série de respostas 
poético-políticas a conjunturas específicas ς respostas 
(des/re)articuladas junto com outras identidades, formando um 
sistema, uma estratégia de diferenças em múltiplos níveis locais e 
globais (6). Analisando o deslocamento e a relocalização da 
identidade num contexto inter e transcultural significa mapear a 
identidade num contexto textual e extratextual dentro de, entre e 
através de fronteiras e delinear a identidade que focaliza o contexto. 
Significa examinar a relação entre a localização de um sujeito (p. ex., 
etnicidade, raça, classe, gênero, sexualidade, idade, etc.) e sua 
identidade como um processo contínuo de negociação que envolve 
relações, forças e práticas socioculturais, econômicas, políticas e 
históricas de continuidade, descontinuidade e hibridização. Em outras 
palavras, o que é importante aqui é a análise de processos mediante 
os quais identidades são construídas dentro de e através de campos 
de diferença. Teoretizar as conexões entre localizações, experiências 
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e identidades socioculturais, significa analisar o processo do 'ser-estar 
no mundo' dos personagens, ou seja, as ligações causais entre o ser 
de um sujeito ς as categorias historicamente constituídas e 
socioculturalmente determinadas que formam as diversas 
localizações sociais de um sujeito ς e suas experiências.(7) Dado o 
fato que no Dasein o 'estar' é impossível sem o 'ser', quero perguntar 
o que é que está em jogo quando indivíduos vivem numa condição 
intervalar (pós-)colonial ς quer dizer entre a imposição externa, a 
alienação e fragmentação interna e a apropriação/recriação da 
identidade (recriação esta que se dirige do interior para fora) 
mediante um processo de conscientização? Como é que indivíduos 
arcam com esta "oscilação entre fronteiras", a contínua "repartida" 
(MINH-HA, 1991: 14, 18) de diversos lugares/posições para outros/as 
dentro de um espaço onde várias culturas convergem, quando as 
formas de opressão baseadas em identidade, como por exemplo 
(neo)colonialismo, racismo e sexismo, negam ou delimitam a 
negociação ou a compreensão do significado da identidade? Qual é a 
natureza de identidades negadas, reprimidas e/ou reivindicadas nos 
espaços fronteiriços específicos das Américas? 
 
Fronteiras. Espaços fronteiriços. Conexão e divisão. Transculturação e 
hibridismo. Síntese e simbiose. Lares e mares. Raízes e rotas. 
Localização, deslocamento e relocalização. Profundamente 
entrelaçados tanto com a rede de poder e saber como com a de 
hierarquias de classe, sexo, gênero, raça e cor, as fronteiras e os 
espaços dentro e entre elas se referem à construção e mobilização de 
diferença. Assim, eles servem como ponto de partida para uma 
análise tanto das estratificações dentro de uma etnicidade ou nação 

quanto das maneiras como as diferenças culturais são ou podem ser 
usadas para definir conexões e tensões transnacionais. Como as 
identidades fronteiriças descendem das contradições dentro da 
modernidade, do momento do 'descobrimento' das 'Américas', os 
conceitos da fronteira e do espaço fronteiriço servem para iluminar os 
entre-lugares entre o passado e o presente, a pré-modernidade, 
modernidade e pós-modernidade, o colonialismo, o 'pós'-colonialismo 
e o neocolonialismo, a oralidade e a escritura. Em outras palavras, a 
visão crítica da fronteira e dos espaços fronteiriços nos permite 
mapear as práticas e formas da homogeneização nacional e da 
heterogeneização (trans/pós-)nacional, da subalternização e da 
dessubalternização, ou seja, os complexos processos transculturais de 
apropriação e reapropriação que marcam os espaços e lugares 
culturais das Américas. A questão da fronteira, seus entre-espaços e 
os mitos neles criados, portanto, é sempre também uma questão de 
alteridade: o cruzamento, ou seja, a problematização/o 
questionamento do eu pelo/a outro/a. 
  
NOTAS  
 
1. Ver Etienne Balibar (1991) para uma análise desta nova forma de 
preconceito racial. 
  
2. Neste ponto fundo-me na tese "push-pull" (empurra-puxa) de 
migração descrito por Stephen Castles e Mark J. Miller (1993: 19-22). 
  
3. Mariachi é um estilo musical de México; um low rider é um chicano 
que anda num carro muito rebaixado como símbolo de 
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diferença/resitência cultural. 
 
4. Nesse contexto, é interessante mencionar que Judith Butler (1990) 
define a "performance" como um ato que desconstrói os binários que 
constituem a identidade, mas que, ao mesmo tempo, "plays out" 
(representa) a identidade em termos dos valores inscritos nestes 
binários.  
  
5. No sentido de bell hooks, 1989. 
  
6. Em outras palavras, as identidades devem ser analisadas via uma 
articulação dupla: como identidades articuladas e numa relação 
articulada entre si. 
  
7. Com a tradução do "Dasein" heideggeriano como 'ser-estar' quero 
articular a relação entre os elementos estáticos e fluidos que 
constituem o termo. Ver Martin Heidegger, 1963. 
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GLOBALIZAÇÃO ELETRÔNICA E AMÉRICA-LATINA (1) 
Ivana Bentes - Universidade Federal do Rio de Janeiro 
 

 
 
Introdução  
 
A idéia de um mercado transnacional, sem fronteiras nem barreiras, 
mercado ''universal'', já aparece como a perspectiva última do 
capitalismo no Manifesto Comunista de 1948. O que interessa aqui 
não é o caráter futurológico ou visionário da constatação, mas a 
consequência lógica dessa proposição, sublinhada por diferentes 
teóricos . Menos que uma ruptura, a globalização seria uma inflexão, 
um desdobramento inerente a vocação transnacional do capitalismo 
que se realiza no chamado capitalismo tardio ou pós-industrial. 
Inflexão que produz mudanças radicais em diferentes campos. Como 
ocorre com a idéia de pós-modernismo, globalização não é nenhum 
conceito mágico que explica o estado da cultura e da economia 
contemporânea, mas justamente o que deve ser explicado, já que não 
existe apenas uma, mas diferentes formas de entender o que é 
''globalizar''.  
 
A palavra ''globalização'' ganha hoje estatuto de um processo cultural 

autônomo e irrefreável em que a idéia de cultura e mercado se 
fundem em nome de uma concepção de mercado alargada e 
hipervalorada. Mercado pensado ''não como simples lugar de troca 
de mercadorias, mas como parte de interações sócio-culturais mais 
complexas'', como define Néstor García Canclini . Os mesmos 
suportes (redes eletrônicas, televisão, satélites, radiodifusão) que 
permitem o fluxo de capitais entre centros financeiros transnacionais, 
constituem o atual sistema de comunicação e cultura, seja na América 
Latina ou em qualquer parte do mundo.  
  
Os fluxos desterritorializados de informação, bens, pessoas, imagens, 
idéias confundem-se com os fluxos financeiros que flutuam nos 
mercados transnacionais. Fluxos de informações que são apropriados, 
produzidos e consumidos na esfera das mídias e da cultura 
globalizada. Nesse contexto, globalização não significa mais 
intercâmbio e troca entre estados-nação, mas a produção em escala 
global de uma cultura mundial integrada que aponta tanto para uma 
hibridização como para uma homogeneização entre o nacional e o 
global.  
  
A própria idéia de cultura volta a ser colocada em crise com o 
conceito de globalização, que vem substituindo ou concorrendo com 
as formas tradicionais de se pensar a cultura como pertencimento ou 
identidade (a idéia de cultura relacionada com nação, etnia, 
território). Essa cultura ou sociedade ''globalizada'', se afasta e põe 
em xeque os conceitos de identidade ou de nacionalidade, entendidos 
como unidade territorial, linguística ou político-social. A um conjunto 
de ''identidades locais fixas'' que comporiam a nacionalidade, a 
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globalização vem opor ou acrescentar ''identidades globalizadas 
flexíveis'' ou seja, comunidades virtuais de produtores ou 
consumidores que compartilham comportamentos, manias, idéias 
num espaço virtual ou numa esfera que não é mais a do território 
real, mas a das mídias e redes de informação.  
  
A globalização viria dar uma nova inflexão à própria idéia de indústria 
e mercado cultural, sobrepondo à idéia básica de centros 
hegemônicos de dominação cultural (monopólios impondo padrões) o 
que seria um sistema acentrado de rede, com centros variáveis e 
móveis de poder.  
  
Globalizar tem pois diferentes sentidos e modos, principalmente se 
formos analisar a inserção da cultura latino-americana nas novas 
mídias ''globalizadoras'' como a Internet e os canais de televisão à 
cabo. Pode-se constatar o crescimento dessas comunidades 
transnacionais ou desterritorializadas: os telespectadores da CNN, da 
Televisa ou da Globo, os usuários da Internet, as comunidades on-
line, os produtores e consumidores de cocaína ou coca-cola. Se não 
destitui, a globalização enfraquece as comunidades nacionais ou 
locais que resistem em maior ou menor grau a essa integração. É essa 
sobreposição, ressonância ou hibridização entre o local e o global que 
define o contexto atual.  
  
Duas formas de globalizar  
 
O modelo de comunicação de massa tradicional, concentrado em 
monopólios em que ''um'' produz para ''muitos'' dá lugar, na 

globalização eletrônica, a uma comunicação de ''muitos para muitos'', 
como na Internet, com suas Home Pages, Chats, listas e espaços de 
discussão on-line. A questão é que, paralela a essa coletivização da 
produção e consumo de informações, sua desmassificação e 
segmentação, cresce o que seria na expressão de Renato Ortiz uma 
''cultura internacional popular'', definida por Nestor Garcia Canclini 
como um ''folclore-mundo cujos exemplos proeminentes são os 
seriados americanos e os cinemas de Spielberg e Lucas''. Se, por um 
lado a globalização eletrônica pode ser a base para uma 
desmassificação e descentralização da cultura experimentada como 
hibridização, consolidam-se, por outro lado, essas ''narrativas 
espetaculares fabricadas a partir de mitos inteligíveis a espectadores 
de qualquer nacionalidade'', ou seja uma cultura de massa 
internacional.  
  
Essa oposição, a desmassificação global via Internet e o ''internacional 
popular'' (grandes espetáculos televisivos e cinematográficos), fica 
clara na própria estratégia da televisão que mantém o modelo da 
comunicação de massa nos canais abertos e aposta na 
heterogeneidade e na segmentação da TV à cabo, duplicando a nível 
planetário a divisão entre produtos standards para públicos globais e 
a segmentação e desmassificação para uma elite também 
internacional.  
  
Como base comum dessas duas formas de globalização está um 
mesmo fenômeno: o crescimento da cultura a domicílio (rádio, 
televisão, vídeo, Internet). Tendência internacional de esvaziamento 
dos espaços coletivos (praças, estádios de futebol, cinemas, teatros), 
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em que o público cede lugar ao privado ou doméstico. Ao invés de 
cinema e teatro, vídeo e TV. No lugar da praça e dos estádios, novos 
espaços de sociabilização como os shoppings centers e as 
comunidades eletrônicas. Na exata proporção da degradação do 
espaço urbano, considerado inseguro, lento, catastrófico, crescem as 
comunidades virtuais: consumidores, telespectadores e netcitizens, os 
cidadãos da rede eletrônica ou do cyberspace, que substitui com 
velocidade, eficiência e segurança os mega-territórios urbanos em 
crise.  
  
A relativa eficácia das redes tecnológicas seriam a contrapartida para 
a degradação e desorganização urbanas, um encolhimento do espaço, 
na definição de Paul Virilio, em favor de uma cultura on-line, em 
tempo real, que tende a abolir o espaço, as fronteiras e os territórios. 
Virilio vê nessa contração do espaço em favor da velocidade e do 
tempo real da cultura on-line uma mutação radical em termos de 
percepção, uma precipitação do tempo no simultâneo que seria para 
ele algo da ordem do intolerável e do catastrófico. O excesso de 
informação produzindo uma desinformação estrutural, como a 
sensação de labirinto e perda numa longa sessão de navegação pela 
Internet em que muito facilmente se perde o ponto de referência ou a 
motivação inicial do percurso.  
  
Mesmo qualidades como a da interatividade, colocados como um 
valor em si na globalização eletrônica podem ser questionadas, numa 
visão menos otimista das novas tecnologias. A capacidade de 
interatividade está pondo o mundo ao alcance da mão, do mouse, da 
visão. Alguns sentem essa proximidade como uma nova liberdade, 

outros como uma experiência de clausura, apequenamento do 
mundo, proximidade perigosa demais, sentimento de confinamento, 
como relata Virilio: ''A interatividade está para o espaço real como a 
radiotividade para atmosfera'', ou seja, ao colocar o mundo on-line, à 
disposição, cria-se uma saturação, precipitação de mundos virtuais 
que muda radicalmente nossa experiência de percepção do mundo. 
Com tantas informações e experiências à disposição, as novas 
gerações poderiam sofrer de um novo mal, a saturação, a tal ponto 
que alguém poderia se sentir vitimado por uma vida ''over'', saturada, 
e ''longa demais''.  
  
Oralistas na rede eletrônica  
 
Evitando as posições catastróficas ou deslumbradas com o novo 
contexto, nossa questão é tentar mapear como os países latino-
americanos se inserem na globalização eletrônica e em que diferentes 
níveis essa globalização se dá aqui. Um primeiro dado é decisivo. Se 
experimentamos uma precipitação, uma aceleração, um aumento na 
velocidade de circulação das informações, se o acesso à informação 
torna-se cada vez mais fácil e diversificado, essa disseminação ainda 
se restringe a uma certa elite social e cultural.  
  
No contexto latino-americano a globalização se dá a partir de 
realidades distintas. De um lado, temos uma população cuja cultura, 
educação e informação é basicamente oral e audiovisual e que tem 
um acesso restrito aos bens tecnológicos (vídeo-cassete, 
computador). De outro lado, uma elite, econônica e cultural que sofre 
não mais pela falta de informação, mas pelo excesso, pela 
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impossibilidade de decodificar e assimilar a quantidade de dados que 
recebe.  
  
Em relação às comunidades menos privilegiadas a disseminação da 
informação se dá quase que exclusivamente através do rádio e 
televisão, mídias populares que atingem diretamente esse segmento. 
Temos aqui uma cultura oral e audiovisual que vem substituindo a 
formação escolar clássica, letrada.  
  
Essa informação oral/audiovisual está plugando uma massa de semi-
analfabetos ou ''oralistas'' a um sistema de informação fragmentado e 
complexo, vivo, que pode ser, ao mesmo tempo, muito sofisticado ou 
limitado (mesmo uma pessoa que não sabe ler, aprende a usar um 
cartão eletrônico para movimentação de sua conta-salário ou conta-
aposentadoria no banco).  
  
Hoje, segmentos inteiros da sociedade têm no rádio, nas narrativas 
radiofônicas e e no audiovisual, nas informações vindas da TV, no 
folhetim eletrônico, a sua fonte principal de educação e formação. A 
palavra ''oralistas'' usada para designar esse contigente de pessoas 
que não dominam a cultura letrada, é, a meu ver, um bom conceito 
para expressar esse tipo de cultura midiática, oral e audiovisual que 
forma certa população.  
  
As rádios comunitárias, os trabalhos com vídeo e televisão junto a 
essas populacões não-letradas têm apontado para uma realidade 
aparentemente paradoxal: a existência de populações e comunidades 
inteiras inseridas na cultura midiática, oral e audiovisual, formados, 

informados e deformados por essa cultura midiática: os não letrados 
da era da informação. Populações que podem chegar a um nível 
sofisticado de elaboração dessas informações recebidas pela mídia  
  
A entrevista de Marcinho VP, um dos traficante do Morro Dona 
Marta, ao Jornal do Brasil, no início do ano, deixa claro o que significa 
''globalização'' para determinadas comunidades. Dominando o 
discurso sociológico sobre a interdependência entre tráfico, 
corrupção e violência, relacionando o tráfico com uma situação social 
e econômica complexa, Marcinho VP gaba-se do seu auto-didatismo 
parabólico dizendo que não precisa ir à universidade para estar 
antenado e informado com o que acontece, que a televisão supre 
essa lacuna. Todos os barracos do morro têm parabólicas captando o 
mundo via satélite, resta saber como essas informações 
desterritorializadas serão absorvidas e reprocessadas por essa 
comunidade.  
  
A questão hoje é mapear as ''maneiras desiguais com que os grupos 
se apropriam de elementos de várias sociedades, combinando-os e 
transformando-os'', o que se traduz por um conceito como o de 
hibridação. É o desafio lançado por Canclini quando diz que hoje 
trata-se de ''entender simultaneamente as formações pós-nacionais e 
a remodelação das culturas nacionais que subsistem'' na globalização.  
  
E aqui voltamos a um enunciado de base, o de que hoje, tão grave 
quanto a falta de informação, é o seu excesso. O excesso de 
informações descontextualizadas, excesso de informações 
fragmentadas e que não se pode ou não se consegue concatenar, ou 
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dar sentido, e que atinge de forma diferenciada a segmentos da 
sociedade. Hoje, tanto quanto a necessidade de uma cultura letrada, 
de alfabetizados, é preciso pensar estratégias de alfabetização 
audiovisual, que é o grande canal de formação da cultura urbana 
contemporânea.  
  
A cultura midiática globalizante é a base comum que forma, em 
diferentes níveis, o filho do favelado, o jovem universitário, o 
traficante e o teórico de comunicação. Com uma linguagem sedutora 
e veloz, essa cultura midiática impõe novos condicionamentos e 
formas de percepção e conhecimento. A questão é saber como nos 
relacionar com esse novo cenário sem cairmos no catastrofismo _ a 
globalização vista como homogeneização e padronização planetária_ 
ou no discurso eufórico que prevê a constituição de uma ''grande 
família universal'', heterogênea, colorida e auto-regulamentada. Nos 
dois modos de globalizar constata-se que a alta mobilidade do capital 
e das informações faz do mercado globalizante uma entidade 
autônoma que o neo-liberalismo acredita ser capaz de regular e/ou 
substituir o cultural, o social e o político.  
  
A pergunta seria, como nos integrarmos ao fluxo e a velocidade da 
informação e do capital, sem nos ''desintegrarmos'', sem cairmos 
numa cultura que seja simplesmente uma cultura de 
acompanhamento, de duplicação do midiático e do mercado?  
  
Um dos sentidos de globalização significa incorporar os ''subúrbios 
pós-nacionais'' (como Canclini chama a parte da cultura e da 
economia latino-americana, e mesmo européia, standartizada) 

enquanto consumidores e clientes das elites produtoras 
transnacionais.  
  
Outro sentido de globalização significa produzir espaços e 
comunidades virtuais, apontar eixos e questões que atravessem as 
fronteiras. Nesse sentido o mundo das artes plásticas, com suas 
Bienais e Salões vem indicando esses espaços: ''individuação de eixos 
que atravessem as fronteiras'' com propostas de produção de obras 
desterritorializadas que se adaptam a públicos globais. A Bienal de 
Veneza com sua proposta de uma ''Arte Nômade'', a Bienal de São 
Paulo lançando o tema da ''Imaterialidade da Arte'' como eixo em 
torno do qual se individualizam obras e artistas de todo o planeta.  
  
Globalizacão estética  
 
A Pop Art significou uma mudança de atitude diante da cultura 
técnica: dissolveu a idéia de ''estilo'', e fomentou não um 
desencorajamento da estética pela descoberta dos ready-mades, mas 
a sua celebração numa arte transitória, popular, serial, de baixo custo, 
rendosa, espirituosa. A pop art, a contracultura, conhecem um 
verdadeiro renascimento com as redes eletrônicas. A cybercultura 
disseminada na Internet vem desterritorializando a arte de forma 
radical. A arte em rede, a possibilidade de se produzirem obras 
criadas e compartilhadas por diferentes artistas, dissolve velhas 
oposições individual/coletivo, local/global .  
  
Criando em rede, conectado com outros artistas ou outras máquinas, 
o autor assiste como espectador, observador, ao nascimento da sua 
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própria obra. No campo da arte, a globalização eletrônica pode 
significar novos territórios, novos nômades, novos agenciamentos na 
produção estética. Daí não ser difícil entender porque na Internet o 
que mais compartilhamos é a sua própria celebração, celebração de 
um povo, de muitos povos que inventam a cada dia novos territórios 
e estão mobilizados num work in progress coletivo e pleno de 
virtualidades.  
  
A globalização traz de volta essa questão crucial, a possibilidade de se 
criar um espaço cultural virtual, um espaço cultural latino-americano 
ou um espaço cultural europeu ou euro-latino-americano, para além 
dos espaços configurados atualmente.  
  
Mercado multicultural  
 
A constituição de um mercado transnacional e os debates sobre o 
multiculturalismo parecem andar juntos. O que seria, no âmbito da 
cultura latino-americana, o equivalente a um mercado integrado? O 
Mercosul, o quarto maior bloco comercial do mundo, parte agora 
para a segunda fase de sua construção. Depois de países como Brasil 
e Argentina desarmarem suas fronteiras, desmontarem seus serviços 
de espionagem e assinarem tratados de cooperação na área de 
energia nuclear, o Mercosul (união dos mercados do Brasil, Argentina, 
Chile, Paraguai, Uruguai) pensa numa estratégia e política de defesa 
conjunta diante de temas como instabilidades políticas, narcotráfico 
terrorismo, etc. (Clóvis Rossi aborda o tema na sua coluna na Folha de 
São Paulo de 9/11/96). Fala-se de uma política supranacional de 
defesa e cooperação, o que implicaria em novas configurações de 

poder. Da mesma forma a Comunidade Econômica Européia busca 
cooperações e políticas comuns entre a Europa e a América Latina, 
como forma de resistência a hegemonia norte-americana. Seria pois 
decisivo estender esse tipo de discussão e de política para a esfera do 
social, do estético e do cultural, mesmo que nessas esferas seja ainda 
mais complexo pensar em ''integração'' , mas pode-se pensar em 
hibridações e criação de territórios estéticos.  
  
É cedo para se falar em globalização como uma 
indiscriminada circulação de bens e informações num sistema 
idealmente azeitado, de tal modo que nada resista a ele ou não seja 
atingido por esse fluxo globalizador. Um certo fatalismo em termos 
do que seriam os efeitos da globalização vislumbra uma espécie de 
síndrome de deficiência imunológica no campo da economia e da 
cultura, em que a globalização produziria uma incapacidade de resistir 
a infecção e proliferação virótica do capital e da informação em escala 
transnacional. A metáfora do vírus e da contaminação nesse campo é 
produtiva. A globalização funcionaria com uma queda das resistências 
econômicas e culturais, com o fim do protecionismo e da reserva de 
mercado em nome de uma ''livre'' circulação das informações, 
desejável para muitos setores.  
  
A questão é que, fazer circular o capital, financeiro ou simbólico, de 
forma mais veloz e azeitada pode implicar não apenas em queda de 
resistências, mas em novas formas de resistência e de configurações 
do local e do nacional, e não apenas a sua dissolução.  
  
Por outro lado, a valorização do local e do nacional em si, como forma 
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de resistir à globalização também não nos parece uma estratégia 
inquestionável. Comunidades construídas em tornos de certas 
afinidades (esporte, rock, igrejas, grupos de discussõs na Internet que 
orbitam em torno de sites de ódio, "I hate", e amor, '' I love'' ) podem 
reativar estereótipos fundamentalistas e racistas.  
  
A Guerrilha eletrônica  
 
Se me perguntassem hoje, que acontecimento melhor caracteriza 
esse processo de globalização eletrônica, não hesitaria em dizer que é 
a guerrilha zapatista na Internet, guerrilha liderada desde 1994 pelo 
sub-comandante Marcos, líder dos guerrilheiros de Chiapas, numa das 
regiões mais pobres e isoladas do México. Uma guerrilha que tomou a 
Internet de assalto, na primeira apropriação política radical de uma 
mídia globalizadora. Uma nova entrevista ou artigo sobre o sub-
comandante Marcos, novos textos e comunicados, proliferam de 
forma espantosa na rede. Home Pages são dedicadas a anunciar, 
divulgar, convocar, mobilizar para as ações do Exército Zapatista de 
Libertação Nacional. Toda a história da guerrilha, seus manifestos e 
estratégias estão à disposição para serem impressos, fotocopiados, 
passados por e-mail. O que seria um acontecimento da ordem do 
nacional ou do local tornou-se uma 'netwar', uma guerra na rede, 
com alcance global.  
  
''A revolução não será televisionada, mas estará on-line'', é um dos 
slogans sobre a guerrilha que estão na Internet. A idéia de uma 
guerrilha latino-americana on-line e que usa a própria rede para criar 
uma espécie de comunidade virtual de ativistas, simpatizantes e 

informantes é a melhor tradução das interações e hibridações 
possíveis entre o local e global. Diariamente pode-se ler na Net 
comunicados do Exército Zapatista de Libertação. Mesmo isolados nas 
montanhas mexicanas, num local quase inacessível, a guerrilha 
conseguiu tomar proporções e importância internacional, graças à 
Internet. De tal forma que o ataque à guerrilha passa hoje pelo 
bloqueamento das linhas telefônicas a partir das quais os 
guerrilheiros se plugam com seus micro-computadores e modens à 
grande rede.  
  
''Tudo para todos. Nada para nós''. ''Basta!'' , ''Marcos somos todos'' , 
são alguns dos slogans que circulam nos sites eletrônicos dedicados a 
uma guerrilha que tem grande participação da população indígena de 
Chiapas e concentra mais de seis diferentes etnias e a participação 
virtual de simpatizantes no Japão, Alemanha, EUA, Brasil, França, etc. 
Nessas páginas da Internet, produzidas por simpatizantes de todo o 
mundo, pode-se encontrar desde informação histórica sobre o 
México até o último manifesto zapatista, de agosto de 1996, 
convocando os ativistas da rede a acompanharem e participarem pela 
Internet do ''Primeiro Encontro Intercontinental pela Humanidade e 
contra o Neoliberalismo'', que aconteceu em Chiapas em agosto e 
reuniu militantes de vários países. Na mesma Home Page, pode-se 
participar de uma passeata virtual, uma ''marcha pela paz no 
cyberspace'' com assinaturas do mundo todo.  
  
É uma nova idéia do político que se configura nessa experiência e é 
sintomático que o nosso mais típico produto latino-americano, a 
guerrilha, seja a grande novidade na Internet. A rede eletrônica e a 
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guerrilha latino-americana têm características comuns: dependem de 
uma rede de informação acentrada, móvel, veloz, maleável, não são 
passíveis de massificação, constroem estratégias e ações ponto-a-
ponto. Não dependem de um líder ou de um centro. E isso aparece na 
própria patente do líder da guerilha que se intitula ''sub-
comandante''. Marcos se define como o porta-voz de um exército que 
''sub-comanda'' . O próprio sub-comandante criou para si uma 
imagem absolutamente singular. Um rosto encapuzado em que só 
aparecem os olhos. A idéia de que o líder da guerrilha não tem um 
rosto e pode ser qualquer um, faz de Marcos uma figura mítica, um 
ícone da cultura eletrônica. ''Marcos somos todos nós'' é a frase que 
aparece junto do rosto encoberto nos botons vendidos no México e 
nas imagens da Internet.  
  
Outra característica que faz do sub-comandante Marcos o primeiro 
pop-star revolucionário da globalização eletrônica é um certo sentido 
do poético nos seus manifestos e comunicados. Marcos tem uma 
origem misteriosa, fala-se de um professor universitário que 
abandonou tudo para se isolar nas montanhas de Chiapas ou, 
segundo seus detratores, de um homossexual que trabalhava num 
bar em São Francisco. Seus textos não citam Marx, Lenin ou Mao, mas 
Cervantes, Garcia Lorca e sonetos de Shakespeare no original. Seu 
exército tem 35% de participação de mulheres com idade entre 17 e 
26 anos, além do grande contigente da população indígena.  
  
Nos manifestos zapatistas, o romatismo pop-revolucionário de 
Marcos é catártico: ''No teníamos palavra. No teníamos rostro. No 
teníamos Nombre. No teníamos mañana. Nosotros no existíamos.'' O 

manifesto adentra por metáforas telúricas em que os zapatistas 
ouvem a montanha de Chiapas aconselhar: ''La montaña nos habló de 
tomar las armas para así tener voz. Nos habló de cubrirmos la cara 
para así tener rosto. Nos habló de olvidar nuestro nombre para así ser 
nombrados. Nos habló de guardar nuestro passado para así tener 
mañana.'' (...) ''Esto somos nosotros. El Ejército Zapatista de 
Liberación Nacional.'' (...) ''Detras de nuestro rostro negro. Detras de 
nuestra voz armada. Detrás de nuestro innombrable nombre. Detrás 
de los nosotros que ustedes ven. Detrás estamos Ustedes.'' Zapata, 
Che, Marcos estão on-line! A guerrilha é real, mas também é um 
efeito da rede, uma guerrilha eletrônica, com idéias nacionalistas, 
zapatistas, contra o neo-liberalismo. Um exemplo radical dos 
caminhos que pode tomar a globalização.  
  
Notas 
 
1. Texto publicado no livro Signos Plurais: mídia, arte, cotidiano na 
globalização, organização de Philadelpho Meneses. Editora 
Experimento. 1997. Pgs. 11-23. São Paulo. 
 
Fonte: Bilblioteca On-Line de Ciências da Comunicação 
(http://www.bocc.ubi.pt/index.php).  
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LA CONCIENCIA DE LA MESTIZA/TOWARDS A NEW CONSCIOUSNESS - 
UMA CONVERSAÇÃO INTER-AMERICANA COM GLÓRIA ANZALDÚA 
(Parte 1) 
Sonia Torres - Universidade Federal Fluminense 
 
 
Este ensaio propõe uma leitura de "La conciencia de la 
mestiza/Towards a New Consciousness", de Gloria Anzaldúa, 
entretecida de um diálogo que busca possíveis pontos que unem as 
modalidades de pensar as identidades chicana e latino-americana, já 
que a obsessão sul-americana e caribenha pela identidade gerou 
inúmeros textos, tanto teóricos quanto ficcionais (inclusive os que, 
como o de Anzaldúa, deslizam entre um e outro gênero), que resistem 
à polarização (mesmo quando a incorporam), através do 
reconhecimento de uma cultura complexa, multi-facetada, em que os 
textos do colonizador/colonizado, opressor/oprimido, cultura 
dominante/cultura dominada são inextricáveis.  
.......................................................... 
 
Introdução: consciência mestiça e a luta de fronteiras  
 
Borderlands/La Frontera: The New Mestiza (1) é uma autobiografia 
construída na fronteira, tanto geográfica quanto étnica, lingüística e 
de gêneros (literários e sexuais). A obra de Gloria Anzaldúa 
compreende, a um mesmo tempo, história, autobiografia, jornada 
mística e manifesto feminista. A primeira parte, sob o título geral 
"Atravesando Fronteras/Crossing Borders", é toda escrita em prosa 
poética; a segunda parte, intitulada "Un Agitado Viento/Ehécatl The 

Wind", é toda composta de poemas. O fio que tece a autobiografia de 
gêneros (literários) entrecruzados de Anzaldúa é sua busca de 
crescimento espiritual e a reformulação de uma mitologia baseada na 
apropriação e subversão de deidades femininas, entre elas a Virgem 
de Guadalupe e Coatlicue. Na Introdução à segunda edição do livro, 
Sonia Saldívar-Hull oferece uma excelente síntese da obra da autora:  
 
 

Empregando um gênero que ela denomina autohistoria, Anzaldúa 
apresenta a história como um ciclo serpentino, ao invés de uma 
narrativa linear. A história (history) contada por ela é uma história 
(story) na qual ícones indígenas, tradições e rituais tomam o lugar dos 
costumes pós-cortezianos e católicos. Anzaldúa reconfigura as 
afinidades da chicana com a Virgen de Guadalupe e oferece uma 
imagem alternativa: Coatlicue, a mãe divina asteca (p. 2) (2). 

No capítulo "La conciencia de la mestiza/Towards a New 
Consciousness", que encerra a primeira parte do livro, Anzaldúa 
desenvolve sua noção de "consciência mestiça" articulando-a ao 
conceito de fronteira, já explicitado por ela nos capítulos anteriores 
da obra. Para Anzaldúa, a consciência mestiça implica consciência da 
fronteira (p. 78). Será produtivo, portanto, abrir minha discussão 
fazendo um breve reapanhado da relevância dessa última. 
Geograficamente, trata-se da fronteira entre o México e os Estados 
Unidos; sendo assim, o termo nos remete à guerra entre os dois 
países, no século XIX; à anexação da parte noroeste do primeiro pelo 
último; e à subseqüente linha divisória, de cerca de 4.200 km, 
dividindo os dois países, e que relegou a população mexicana daquela 
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região à condição de cidadãos estadunidenses de segunda classe, em 
sua própria terra. Mas la frontera de Anzaldúa também alude a outras 
fronteiras, metafóricas: de raça, classe, gênero, orientação sexual; e 
às fronteiras rígidas construídas pelo pensamento binário do 
Ocidente, que constrói essas esferas como sendo estanques gerando, 
nas palavras da própria Anzaldúa, "unnatural boundaries" (p. 3). O 
movimento de bordercrossing, ou a transgressão de tais fronteiras, 
conduz a um entre-lugar, uma terceira margem ou estado de 
nepantla, palavra nahuatle que significa "lugar no meio" , a partir da 
qual pode ser construída o que ela denomina consciência mestiça 
livre da violência gerada pelo binarismo positivista que permeia o 
pensamento ocidental:  
 

A massive uprooting of dualistic thinking in the individual and 
collective consciousness is the beginning of a long struggle, but one 
that could, in our best hopes, bring us to he end of rape, of violence, 
of war (p. 80).  
 

[Extirpar de forma massiva qualquer pensamento dualista no 
indivíduo e na consciência coletiva representa o início de uma longa 
luta, que poderá, com a melhor das esperanças, trazer o fim do 
estupro, da violência, da guerra.]  
 

Dessa forma, o conceito de fronteira, ao contrário de possuir uma 
carga que remete para uma idéia de limite fixo e, portanto, 
totalizante , é problematizado, e passa a caracterizar-se antes como 

local de fluidez e de hibridização. Neste sentido, a fronteira é um 
dangerous crossroads, implicando sobressaltos para quem escolhe 
nela viver, pois, na fronteira, a nova mestiça estará sozinha, 
vulnerável, e à mercê de seu próprio jogo de cintura e malandragem. 
De sua capacidade para evitar tornar-se prisioneira tanto das 
dicotomias quanto da própria fronteira e de sua habilidade para lidar 
com as contradições e com sua própria ambivalência é que a mestiça 
tira sua força muito embora tal ambivalência gere perplexidade e 
indecisão, e subjetividades múltiplas que a condenam à "inquietude 
psíquica" (p. 78) perpétua: 
 
                            Because I, a mestiza  
                   continually walk out of one culture  
                               and into another,  
             because I am in all cultures at the same time,  
              alma entre dos mundos, tres, cuatro,  
         me zumba la cabeza con lo contradictorio.  
       Estoy norteada por todas las voces que me hablan  
                            simultaneamente(p. 77). 
 

                           [Porque eu, uma mestiza,  
                   continuamente saio de uma cultura  
                                  para outra,  
         porque eu estou em todas as culturas ao mesmo tempo,  
                 alma entre dos mundos, tres, cuatro,  
           me zumba la cabeza con lo contradictorio.  
        Estoy norteada por todas las voces que me hablan  
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                              simultaneamente.]  
 
Vemos, então, que a construção da consciência mestiça empreendida 
por Anzaldúa está fortemente vinculada à idéia de sobrevivência, pois 
a sobrevivência irá depender de sua capacidade de adaptação e 
transformação. Sendo assim, a nova mestiza terá de estar equipada 
para alternar seu discurso não só entre o inglês e o espanhol como 
também entre os diferentes códigos culturais muitos deles em 
conflito:  
 
That focal point or fulcurm, that juncture where the mestiza stands, is 
where phenomena tend to collide. It is where the possibility of uniting 
all that is separate occurs. This assembly is not one where severed or 
separated pieces merely come together. Nor is it a balancing of 
opposing powers. In attempting to work out a synthesis the self has 
added a third element which is greater than the sum of its severed 
parts. That third element is a new consciousness a mestiza 
consciousness (p. 79-80).  
 
[Aquele fulcro ou ponto específico, aquela junção onde se situa a 
mestiça, é onde os fenômenos tendem a colidir. É onde ocorre a 
possibilidade de unir tudo o que está separado. Essa união não se 
trata da mera junção de pedaços partidos ou separados. Muito menos 
se trata de um equilíbrio entre forças opostas. Ao tentar elaborar uma 
síntese, o self adiciona um terceiro elemento que é maior do que a 
soma de suas partes separadas. Esse terceiro elemento é uma nova 
consciência uma consciência mestiza.]  

 

Na prática autobiográfica de Anzaldúa, a tomada de uma nova 
consciência de si mesma como uma encruzilhada ("aquela junção 
onde se situa a mestiça"), como um local de fluxos e trânsitos, o corpo 
confunde-se com a escrita. Para Sidonie Smith, "olhar para a política 
da fragmentação como um meio de contrapor-se ao poder centrífugo 
do sujeito autônomo do racionalismo ocidental" faz parte das práticas 
autobiográficas de escritoras contemporâneas (3). Através dessa 
estratégia, o sujeito desfaz a construção cultural totalizante, forjando 
uma nova relação entre subjetividade/identidade, promovendo 
possibilidades infinitas de autofragmentação.  
 

Antes de passar para o próximo tópico, queria deixar a sugestão de 
que, ao optar por um 'gênero impuro', em que combina prosa, poesia 
e ensaio teórico, Anzaldúa não só possibilita a leitura de sua 
autohistoria sob diferentes prismas, nos obrigando a adequar nossas 
estratégias de leitura a cada um dos gêneros empregados, como 
também replica estruturalmente, através dessa prática, o processo de 
negociação tematizado em sua teorização de uma consciência 
mestiça. A opção estética de Anzaldúa reflete, portanto, a realidade 
de quem habita a fronteira, indo, a um mesmo tempo, de encontro às 
teorias que postulam as fronteiras como sendo monolíticas, e ao 
encontro da visão de Juan Bruce-Novoa, de que a identidade (de 
latinos nos Estados Unidos) está inserida no próprio ato de se estar 
em movimento (4). O grande mérito de Borderlands é, em grande 
medida, a maneira através da qual Anzaldúa deixa claro que, para se 
compreender inteiramente as experiências de sujeitos fronteiriços, é 
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necessário que primeiramente se estabeleça a política subjacente a 
suas diferentes e variadas situações.  
 
Raza e mestiçagem: alguns percalços  
 

A autohistoria de Anzaldúa já se tornou um texto canônico, em se 
tratando de border studies norte-americanos; foi, e muito 
provavelmente continua sendo, o trabalho teórico mais citado nos 
estudos sobre o ir-e-vir incessante de sujeitos bi-culturais de 
comunidades hispânicas nos Estados Unidos, aqueles que vivem nas 
fronteiras, os desterritorializados. No prefácio à obra, Anzaldúa 
esclarece, contudo, que, embora tenha tematizado uma fronteira 
específica isto é, entre o Texas/sudoeste dos Estados Unidos e o 
México , fica o convite para que sua teoria seja aplicada em um 
contexto mais amplo, já que ela reconhece que as fronteiras também 
existem em outros espaços físicos e sociais:  
 
the Borderlands are physically present wherever two or more cultures 
edge each other, where people of different races occupy the same 
territory, where under, lower, middle and upper classes touch, where 
the space between two individuals shrinks with intimacy (Prefácio à 
edição em inglês, s/p).  
 

[a Fronteira está fisicamente presente onde duas ou mais culturas 
esbarram uma(s) na(s) outra(s), onde pessoas de diferentes raças 
ocupam um mesmo território, onde as classes subalterna, de baixa, 
média e alta renda se tocam, onde o espaço entre dois indivíduos se 

retrai, com a intimidade.]  
 

Por outro lado, Anzaldúa abre o capítulo "La conciencia mestiza" 
citando o filósofo mexicano Jose Vasconcelos, que previu "una raza 
mestiza, una mezcla de razas afines, una raza de color la primera raza 
sintesis del globo":  
 
He called it a cosmic race, la raza cósmica, a fifth race embracing the 
four major races of the world. Opposite to the theory of the pure 
Aryan, and to the policy of racial purity that white America practices, 
his theory is one of inclusivity. At the confluence of two or more 
genetic streams, with chromosomes constantly 'crossing over,' this 
mixture of races, rather than resulting in an inferior being, provides 
hybrid progeny, a mutable, more malleable species with a rich gene 
pool (p. 77).  
 
 
[Chamou-a de raça cósmica, la raza cósmica, uma quinta raça, 
abarcando as quatro raças principais do mundo. Em oposição à teoria 
da raça ariana pura, e à política de pureza racial praticada pela 
América branca, sua teoria é de inclusão. Na confluência de duas ou 
mais cadeias genéticas, com os cromossomos constantemente 
ultrapassando fronteiras, essa mistura de raças, em vez de resultar 
em um ser inferior, gera uma prole híbrida, uma espécie mutável, 
mais maleável, com uma rica carga genética.]  
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Se tomarmos o fato de que, para Anzaldúa, a consciência mestiça 
emerge de uma situação em que duas ou mais culturas geram (na 
conhecida expressão de Mary Louise Pratt) uma zona de contato (5), 
podemos distinguir o fio ligando sua utopia, acima, à de Vasconcelos, 
de uma síntese racial, gerando uma nova raça planetária, ou 
"cósmica". No entanto, o desenvolvimento dessa idéia em 
Borderlands fica registrado, através de uma série de expressões ou 
metáforas (confluência, junção, mistura, hibridismo, colisão, síntese 
etc.), de forma um tanto velada; para ser mais exata, no prefácio e no 
capítulo "La conciencia mestiza". A imagem gerada por tais 
expressões ou metáforas sugere que a concepção de cultura de 
fronteira, na teorização de Anzaldúa, encontra-se colada, na verdade, 
a conceitos mais contemporâneos, como os de transculturação e 
hibridismo, já que sua descrição da fronteira envolve a presença de 
uma multiplicidade de culturas compartilhando um mesmo território. 
Como busquei argumentar no tópico introdutório deste ensaio, 
sujeitos híbridos são traduzidos em uma escrita híbrida, em 
movimento constante entre ensaio, ficção e poesia; entre mito e 
história; entre tradições e transformações. 
 
 
Por outro lado, a autora refere-se, inúmeras vezes, a duas culturas 
inextricáveis "fechadas num combate mortal" (p. 78), como ela 
escreve. Trata-se de um dado significativo, pois aponta para uma 
certa essencialização de "cultura chicana", em expressões como "la 
cultura chicana" (p. 78); ou, através do emprego de qualificadores 
como "dupla imagem [da mestiça]" (grifo meu), sugerindo uma certa 
dificuldade de fugir do binarismo que ela mesmo combate. Toda a 

seção "Una lucha de fronteras/Uma luta de fronteiras", do capítulo 
em questão, enfatiza o trauma psíquico resultante do choque entre 
duas culturas "O encontro de duas estruturas referenciais 
consistentes, mas geralmente incompatíveis, causa um choque, uma 
colisão cultural" (p. 78) , demonstrando estar ele diretamente ligado 
ao problema de ter de escolher entre duas culturas. Podemos 
concluir, então, que tal escolha não seria tão dolorosa se o sujeito 
descrito por Anzaldúa não fosse, já, o produto de culturas 
inexoravelmente imbricadas uma na outra e, portanto, hibridizado. As 
dificuldades de invocar circuitos díspares de localização/significação 
lingua(gen)s, culturas, raças, gêneros e situações sociais, codificados 
pelo contexto em que surgem (a fronteira de Anzaldúa, no caso 
presente), nos alerta Norma Alarcón, sublinham o processo doloroso 
na busca de articulá-los; mas, ao mesmo tempo, abrem espaço para 
um debate para além do etnocentrismo, sem, contudo, negá-los ou 
deixar de incorporá-los (6).  
 
 
Ao mesmo tempo, ficará aparente que existem problemas 
fundamentais em se empregar discursos latino-americanos acerca de 
mestiçagem, de uma maneira geral sobretudo tomando como ponto 
de partida a teoria da raça cósmica do mexicano Vasconcelos para a 
reconstrução da subjetividade (sobretudo feminina) que Anzaldúa 
propõe em sua obra. No entanto, não há como fugir da 
problematização, pelo fato de Anzaldúa ter feito referência ao filósofo 
mexicano no capítulo de Borderlands sendo discutido aqui.  
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Comecemos pelo termo la raza cósmica empregado por Vasconcelos, 
em seu livro homônimo, de 1948. O termo la raza, incorporado pelos 
chicanos durante o Movimento Chicano do final dos anos 1960, é uma 
subversão inteligente, já que sua tradução para o inglês (the race) 
coloca os mexicanos no centro, como "a" raça. Mas é necessário 
entendê-lo no contexto mexicano, onde se originou. O termo foi 
introduzido como resposta à intelligentsia mexicana do século 
anterior, que buscava uma identidade para o povo mexicano, durante 
um período de conflitos sociais. Mas é preciso ter em mente que o 
conceito de Vasconcelos é muito contestado na própria América 
Latina, por fundamentar-se em uma ideologia assimilacionista e, 
portanto, elitista e hierarquizante, pois parte da premissa de que, 
como a presença indígena no México é inexorável, sua mistura aos 
povos brancos, europeus (leia-se "melhores") é desejável, pois irá 
fazer surgir uma nova raça, mestiça (leia-se "um índio melhorado"). O 
conceito de raça cósmica foi articulado com o discurso nacional 
mexicano, e esse imbricamento dos dois discursos foi cooptado pelo 
Estado-nação, vindo a tornar-se o discurso oficial mexicano muito 
bem representado pelo slogan criado pelo próprio Vasconcelos para a 
Universidad Autónoma de Mexico, "Por mi raza hablará el espíritu". 
Ora, dado o conhecido fanatismo católico de Vasconcelos, é muito 
pouco provável que tal 'espírito' tenha alguma coisa em comum com 
o processo de crescimento espiritual, fortemente inspirado em mitos 
pré-colombianos, de que fala Anzaldúa. O caminho do conhecimento, 
em Anzaldúa, eqüivale a um processo de resistência, e invoca "uma 
ruptura consciente com todas as tradições opressivas de todas as 
culturas e religiões" (p. 82), assim como uma reinterpretação da 
história, "usando novos símbolos, dá forma a novos mitos. Adota 

novas perspectivas sobre as mulheres de pele escura, mulheres e 
queers" (p. 82), de forma que se torna problemático encontrar uma 
base comum entre a ruptura descrita por Anzaldúa e o positivismo em 
que se baseia a obra de Vasconcelos.  
 
Como alerta Silvina Carrizo,  
 
 
[o] conceito de mestiçagem exige uma abordagem histórica 
condizente com a discursividade que fala sobre ela, os sujeitos que a 
enunciam e os modos diferentes com que se vão preenchendo os 
sentidos. Trata-se de um conceito que emerge do choque com o 
diferente e se estabelece a partir da biologia, alargando-se na 
sociedade através de artimanhas discursivas e práticas políticas e, por 
sua vez, atinge seu clímax ao ser proclamado como categoria 
identitária de uma nação e/ou de um continente (7).  
 
Nesse sentido, a utopia de Vasconcelos está fortemente 
comprometida com a invenção da nação, e encontra ecos em 
teorizações semelhantes desenvolvidas no restante da América 
Latina. Para ficarmos com o exemplo brasileiro, podemos dizer que, 
de maneira semelhante ao México, deu-se a articulação do discurso 
sobre a mestiçagem com o discurso nacional praticado pelas elites. 
Isso fica evidente na obra de Sílvio Romero (de 1949, e portanto 
contemporânea à de Vasconcelos), cujo ideal de miscigenação parte 
do ideal de branqueamento, baseado na mesma premissa de 
Vasconcelos; ou seja, de que uma raça superior pode assimilar as 
inferiores (no caso do Brasil de Romero, a raça negra) (8).  
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Assim, a pergunta que fica no ar é: até que ponto os escritores 
chicanos e chicanas leram, de fato, a obra de Vasconcelos? Cabe 
indagar ainda: que pontos em comum podem exister entre La raza 
chicana e a raza cósmica assimilada ao centro europeu de 
Vasconcelos?  
 
 
A crítica chicana Rosaura Sánchez já havia lamentado o fato de essa 
versão de 'multiculturalismo' mexicano ter sido incorporada ao 
discurso de escritores chicanos e chicanas,  
 
 
repetindo, talvez inconscientemente, discursos hegemônicos 
mexicanos que acabaram por se tornar, em certa medida, parte da 
retórica política dominante daquele país, que serviu para distorcer e 
ofuscar a opressão e exploração de milhares de indígenas mexicanos 
(9).  
 
É importante assinalar que esse modelo de mestiçagem não leva em 
conta que, para grande parte da população indígena do México, 
mestiçagem eqüivale a compactuar com a ideologia de diluição racial 
do Estado-nação. É, ainda, Rosaura Sánchez quem nos lembra que 
"escritores como Octavio Paz e Carlos Fuentes fizeram da mestiçagem 
um fetiche, atribuindo a essa noção uma monocausalidade 
essencialista para explicar a identidade e a história mexicanas". Ela 
acrescenta, contudo, que a auto-representação baseada na 

mestiçagem e na língua, se devidamente historicizada e dialética, 
pode, sem dúvida, desempenhar um papel contra-hegemônico em 
um país cujos discursos sobre raça e origem têm sido instrumentais 
na opressão e exploração de chicanos e chicanas (10).  
 
 
Sendo assim, a falta de historicização de que fala Sánchez, na 
referência a Vasconcelos na obra de Anzaldúa, assinala as dificuldades 
da auto-representação de latinos nos Estados Unidos em fluidez com 
discursos identitários nacionais na América Latina datados e, 
consequentemente, extremamente comprometidos com construções 
dos Estados-nação hemisféricos. Vemos, a partir das reflexões 
desenvolvidas acima, que não constitui tarefa fácil relacionar a 
conciencia mestiza de Anzaldúa às teorias de mestiçagem 
desenvolvidas na América Latina, sobretudo se essas últimas estão 
historicamente ligadas a discursos oficiais do Estado-nação. No ensaio 
"Deslizamentos semânticos do conceito de mestiçagem", Eurídice 
Figueiredo lembra, inclusive, que o termo mestiçagem foi 
estigmatizado, por designar a mistura racial no âmbito do mundo 
colonial; e que, dado o sentido biológico do termo, cujo peso era 
negativo, os pesquisadores anglo-americanos sempre recorreram a 
seu eqüivalente em francês (métissage) ou espanhol (mestizaje) para 
designar novos fenômenos, provenientes das migrações mais 
recentes nas sociedades multiculturais do chamado centro (11). Dessa 
maneira, de maior rendimento, parece-me, é investigar até onde é 
possível um diálogo hemisférico com a consciência mestiça de 
Anzaldúa, tendo como eixo teorias mais contemporâneas de 
transculturação e hibridização.  
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Transculturação e entre-lugar: o deslocamento como paradigma para 
uma conversação inter-americana 
 

 
 
A miscigenação dos povos e culturas quando ocorre dentro de uma 
relação de dependência cria um monstro abortado, rejeitado tanto 
pelo dominador quanto pelo dominado. Fazer dele um filho, como 
uma outra expressão da humanidade e, portanto, legítimo, tem sido a 
preocupação dos latino-americanos, em sua busca persistente por 
uma identidade própria.  
Leopoldo Zea (12)  
 
 

We need you to accept the fact that Chicanos are different, to 
acknowledge your rejection and negation of us. We need you to own 
the fact that you looked upon us as less than human, that you stole 

our lands, our personhood, our self-respect (p. 85).  

[Precisamos que vocês aceitem o fato de que os/as chicanos/as são 
diferentes, que reconheçam a forma como nos negam e rejeitam. 
Precisamos que vocês admitam o fato de que nos viam como seres 
inferiores, que nos roubaram nossas terras, nossa humanidade, nosso 
amor-próprio.] 
Gloria Anzaldúa 

Sem sombra de dúvida, um dos pontos que unem as modalidades de 
pensar as identidades chicana e latino-americana é a mestiçagem 
ocorrida dentro de uma relação de dependência, em face de um 
modelo europeu e, portanto, etnocêntrico, de 
superioridade/inferioridade racial, cultural e econômica. A obsessão 
latino-americana pela identidade gerou inúmeros textos teóricos que 
buscam dar conta de nossas realidades e incríveis circunstâncias. 
Entre essas teorizações, começaria destacando o conceito de 
transculturação, postulado por Fernando Ortiz e, mais tarde, 
adaptado por Angel Rama à produção literária na América Latina (13).  
 
Para dar conta da mestiçagem como dado fundamental na formação 
do povo cubano, Ortiz empreende uma revisão da história de Cuba 
baseada no "encontro múltiplo variado de povos, etnias, raças, mas 
sobretudo de culturas e economias distintas, em choque 
permanente" (14), mapeando a formação do povo cubano, desde 
suas origens pré-colombianas até a chegada dos europeus e, mais 
tarde, de grupos provenientes de várias etnias do continente africano. 
O conceito de transculturação criado por Ortiz é freqüentemente 
empregado como sinônimo de mestiçagem cultural e serve de base 
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para as discussões sobre a identidade latino-americana por parte de 
vários teóricos. Já o crítico uruguaio Angel Rama desenvolve sua 
teoria sobre a narrativa ficcional na América Latina lançando mão do 
conceito de transculturação de Ortiz para dar conta do que ele 
denomina "plasticidade cultural", que incorpora formalmente 
tradição e inovação e implica a revisão dos mitos como força motriz 
em obras literárias.  
 
 
A partir dessas breves referências, podemos estabelecer uma analogia 
com o texto "mestiço" de Anzaldúa, sobretudo pela incorporação de 
identidades étnicas múltiplas (européia, indígena e mexicana) e 
revisão/subversão de mitos mexicanos. Por outro lado, as críticas 
mais contemporâneas à conceituação de transculturação, por parte 
de Alberto Moreiras, que argumenta que o trabalho de Rama é 
ideologicamente comprometido com as elites, por conceber a 
modernização de forma monolítica, resultando na sujeição histórica 
do subalterno ao eurocentrismo; ou, ainda, no âmbito dos Estados 
Unidos, de John Beverley, que enxerga, no trabalho de ambos os 
autores, uma noção de processo ou etapa a ser vencida pela periferia, 
até chegar, finalmente, à modernização, acabam por ecoar, em certa 
medida, a crítica à ideologia assimilacionista já assinalada em 
Vasconcelos e Romero, acima. Ou seja: apontam para um movimento 
de subsumir as culturas (agora não mais as raças) subalternas à 
cultura (embora já não mais à raça) hegemônica. Não cabe, neste 
breve espaço, discorrer mais alongadamente sobre a aplicação do 
conceito de transculturação (15). É impossível, contudo, deixar de 
reconhecer o valor dessas obras para a criação de um quadro teórico 

especificamente latino-americano; e para o trabalho posterior, a 
partir do 'Primeiro Mundo' (para ficar apenas com um exemplo) de 
Mary Louise Pratt, que iria, através de sua leitura dessas obras, 
desenvolver seu conhecido, e muito citado, conceito de "zonas de 
contato", abundantemente citado tanto em textos sobre border 
studies quanto de teoria pós-colonial.  
 
 

É, a meu ver, a partir desse paradigma, que se apresenta como re-
leitura de outro paradigma, o da razão moderna, que se esboça um 
possível diálogo entre a América Latina e la frontera de Anzaldúa. 
Assim como, na América Latina, fomos tradicionalmente 
estigmatizados como "atrasados" em relação aos países mais 
'desenvolvidos', e "imitadores" ou "cópias" das culturas dominantes, 
o chicano nunca é visto como cidadão estadunidense em pé de 
igualdade com a comunidade Anglo; e tampouco é considerado um 
mexicano 'autêntico', uma vez imerso na comunidade imaginada 
mexicana, que critica seu espanhol e seu estilo de vida, muitas vezes 
estigmatizando-o como "vendido" ao American way of life. Como 
descreve Anzaldúa,  

[i]n the Gringo world, the Chicano suffers from excessive humility and 
self-effacement, shame of self and self-deprecation. Around Latinos 
he suffers from a sense of language inadequacy [...] (p. 83).  
 
[[n]o mundo gringo, o chicano sofre de uma humildade e 
autonegação excessivas, vergonha de si e autodepreciação. Entre os 
latinos, ele sofre de uma sensação de inadequação lingüística [...]]  



Ψ85 

 

 
 
Torna-se impossível, sobretudo para a chicana, construir sua 
identidade sem levar em conta que ela contém subjetividades 
múltiplas, contendo elementos da cultura e do patriarcado de ambos 
os lados da fronteira, e de traços colonizadores e coloniais da cultura 
anglo-americana e mexicana, respectivamente, que ela tem de estar 
constantemente traduzindo/transculturando:  
 
 
"You're nothing but a woman" means you are defective. Its opposite 
is to be un macho. The modern meaning of the word "machismo", as 
well as the concept, is actually an Anglo invention. For men like my 
father, being "macho" meant being strong enough to protect and 
support my mother and us, yet being able to show love. Today's 
macho has doubts about his ability to feed and protect his family. His 
"machismo" is an adaptation to oppression and poverty and low self-
esteem. It is the result of hierarchical male dominance (p. 83).  
 
["Você é nada mais que uma mulher" quer dizer que você é 
defeituosa. Seu oposto é ser un macho. O significado moderno da 
palavra "machismo", assim como seu conceito, é, na verdade, uma 
invenção dos anglos. Para homens como o meu pai, ser "macho" 
significava ser forte o bastante para proteger e sustentar minha mãe 
e nós, ainda sendo capaz de demonstrar amor. O macho de hoje tem 
dúvidas sobre sua capacidade de alimentar e proteger sua família. Seu 
"machismo" é uma adaptação à opressão e à pobreza e à baixa auto-
estima. É o resultado da dominação masculina hierárquica.]  

 
Como sabemos, todo ato de traduzir, de trasladar, trazer de um lado 
para o outro, gera um excesso, através do "sujeito-em-processo", 
"reintroduz[indo] o que já estava presente em transculturações 
combinatórias novas e dinâmicas". Para Alarcón, essas 
transculturações combinatórias reorganizam o discurso, permitindo a 
aparição de novos espaços-temporalidades, onde "pode-se descobrir 
diversas formações narrativas culturais, traduções, apropriações e 
recodificações que geram textos 'híbridos' ou 'sincréticos'" (16).  
 
Essa prática de transculturação, apropriação ou deslocamento, de se 
viver em/produzir um lugar do excesso gerado por constantes 
entrecruzamento, um lugar "entre", e portanto "impuro", também 
encontra ecos na noção de entre-lugar postulada por Silviano 
Santiago na década de 1970. É inegável, como escreveu Santiago, a 
impossibilidade de se construir uma identidade cultural na América 
Latina isenta de traços colonialistas e estrangeiros. Para ele, a maior 
contribuição da América Latina para a cultura ocidental é exatamente 
o apagamento do estigma de "atraso" ou "cópia", através do 
deslocamento da noção monolítica de pureza:  
 
 
A maior contribuição da América Latina para a cultura ocidental vem 
da destruição sistemática dos conceitos de unidade e pureza: estes 
dois conceitos perdem o contorno exato de seu significado, perdem 
seu peso esmagador, seu sinal de superioridade cultural, à medida 
que o trabalho de contaminação dos latino-americanos se afirma, se 
mostra mais e mais eficaz. A América Latina institui seu lugar no mapa 



Ψ86 

 

da civilização ocidental graças ao movimento de desvio da norma, 
ativo e destruidor, que transfigura os elementos feitos e imutáveis 
que os europeus exportavam para o Novo Mundo [grifos do autor] 
(17).  
 
Santiago aponta para a "impureza" como dado positivo, 
desconstrutivo, de nossa dependência e, a um mesmo tempo, 
universalidade; da mesma forma que Anzaldúa apresenta uma 
imagem de encruzilhada universal catolicismo/curandeirismo; 
espanhol/mexicano/estadunidense; inglês norte-americano/espanhol 
castelhano; dialeto norteño (norte do México)/Tex-Mex/nahuatl, 
deslocando, dessa forma, "cultura" como objeto fixo, para um espaço-
entre, onde as línguas, raças e sexualidades colidem, se misturam, se 
transformam e re-significam. Em seu ensaio, Santiago cita Derrida:  
 
 
"a Etnologia só teve condições para nascer como ciência no momento 
em que a cultura européia [...] foi deslocada, expulsa de seu lugar, 
deixando então de ser considerada como a cultura de referência. [...] 
Este momento não é apenas um momento do discurso filosófico [...]; 
é também um momento político, econômico, técnico etc." [grifos de 
Derrida] (18).  
 
Tal deslocamento comprova, portanto, o potencial dos cortes 
epistemológicos para forjar novos espaços onde a diferença já não 
pode ser contida, gerando uma cartografia que resiste à fixidez, à 
compreensão fechada ou consumo fácil, uma vez que produz uma 
forma de conhecimento que problematiza uma única fonte, ou uma 

tradição dominante.  
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LA CONCIENCIA DE LA MESTIZA/TOWARDS A NEW CONSCIOUSNESS - 
UMA CONVERSAÇÃO INTER-AMERICANA COM GLÓRIA ANZALDÚA 
(Parte 2) 
Sonia Torres - Universidade Federal Fluminense 
 

 
 
Hibridismo, pós-colonialismo e pós-modernismo: refazendo fronteiras  
 
O entre-lugar de que falou Santiago, no final dos anos 1970, iria, mais tarde, 
encontrar eco no trabalho de Homi Bhabha (outro derridiano):  
 
a regulação e a negociação daqueles espaços que estão continuamente, 

contingencialmente, se abrindo, retraçando as fronteiras, expondo os limites 
de qualquer alegação de um signo singular ou autônomo de diferença seja 
ele classe, gênero ou raça. Tais atribuições de diferenças sociais onde a 
diferença não é nem o Um nem o Outro, mas algo além, intervalar 
encontram sua agência em uma forma de um "futuro" em que o passado 
não é o originário, em que o presente não é simplesmente transitório. Trata-
se, se me permitem levar adiante o argumento, de um futuro intersticial, 
que emerge no entre-meio entre as exigências do passado e as necessidades 
do presente (19).  
 
A mestiçagem de que fala Anzaldúa confunde-se, portanto, com as teorias 
pós-coloniais sobretudo aquelas representadas pelo trabalho de Stuart Hall, 
Edward Said, Gayatri Spivak e Homi Bhabha. Mas, quando se faz referência a 
críticos pós-coloniais, há, às vezes, uma tendência a se esquecer do Caribe 
francófono. Não podemos nos esquecer do mundo pós-colonial francófono, 
em especial de Edouard Glissant, que prefere o termo crioulização a 
mestiçagem. Em texto de 1990, ele argumenta que crioulização seria "a 
mestiçagem sem limites, cujos elementos são multiplicados [e] os resultados 
imprevisíveis". Eurídice Figueiredo argumenta que sua rejeição de 
mestiçagem seria por causa da carga fortemente racial (eqüivalente a 
bastardo) a que o termo remontava, tradicionalmente. Em texto mais 
recente, de 1999, Glissant observa que o termo mestiçagem encontra-se 
mais próximo do conceito de hibridismo:  
 
Neste contexto, a mestiçagem não aparece mais como atribuição maldita do 
ser, mas cada vez mais como uma fonte possível de riquezas e de 
disponibilidades. Mas creio que, à medida que a mestiçagem se generaliza, é 
a categoria do mestiço que cai (20).  
 
Observamos, portanto, o mesmo privilégio dado à impureza por Santiago no 
pensamento do teórico antilhano.  
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Susan Basnett, por sua vez, observou que as diferenças entre as sociedades 
do Caribe e a dos chicanos são evidentes: a história do Caribe, desde a 
chegada de Colombo, tem sido uma história de genocídio, comércio 
escravista brutal, exploração econômica, pobreza e racismo; os chicanos são 
despossuídos, sofreram com racismo e exploração, e estão mais 
identificados com as comunidades indígenas, por terem, também, sido 
colonizados em sua própria terra. Por outro lado, ela observa que o elo mais 
comum entre chicanos e a população do Caribe é sua hibridização cultural e 
racial. Ela frisa que, nas literaturas de um e do outro, há o reconhecimento 
da ausência de uma linha ancestral única, mas, antes, a tematização de uma 
pletora de raças e culturas, significando que caribenhos e chicanos possuem 
uma visão mais flexível da história (21).  
 
Através das observações de Basnett, podemos relacionar os discursos pós-
coloniais com o discurso de mestiçagem empreendido por Anzaldúa, que, 
por sua vez, tem vínculo com os trabalhos pós-modernos sobre 
bordercrossing desenvolvidos por teóricos latino-americanos como Nestor 
García Canclini. Vale, ainda, lembrar o que escreveu Henry Giroux (valendo 
ressaltar que ele estava se referindo ao nosso Paulo Freire) sobre o trabalho 
intelectual que cruza fronteiras: que essa prática oferece a oportunidade 
para novas subjetividades, identidades e relações sociais que podem 
produzir resistência a estruturas de dominação e opressão (22).  
 
 

Nesse sentido, podemos identificar pontos de articulação entre teorias e 
práticas chamadas pós-modernas (border studies e bordercrossing, por 
exemplo) e discursos pós-coloniais em obras como a de Anzaldúa. Walter 
Mignolo escreveu que, se entendemos tanto a pós-colonialidade quanto a 
pós-modernidade como construções de teorias, cada um dos termos se 

manifesta a partir de diferentes tipos de herança cultural (23). Se partirmos 
do princípio de que Anzaldúa teoriza a partir de diferentes heranças 
culturais (para empregar as categorias postuladas por Mignolo), de um lado 
seu lugar de fala de dentro da colônia de assentamento, os Estados Unidos 
(mesmo que sua voz seja subalterna), e de outro a partir de práticas 
culturais de uma colônia de assentamento profundo do tipo "b" (colônias 
que fizeram sua independência antes do final da Idade Européia 1945) e, 
portanto, não identificadas com a (pós-)modernidade de 'Primeiro Mundo', 
confirmamos que a fronteira é um local de enunciação que articula o dentro 
e o fora, centro e periferia e diferentes temporalidades de formas 
complexas e ambivalentes. É Mignolo quem faz a ressalva de que, mesmo 
respondendo a diferentes classes de heranças culturais, como operações de 
construção literária, tanto o discurso pós-colonial quanto o pós-moderno 
representam movimentos contra-modernos. A coincidência entre os dois 
tipos de teorização estaria explicada da seguinte maneira:  
 

si la modernidad consiste tanto en la consolidación de la historia europea, 
como en la historia silenciosa de las colonias de la periferia, la 
postmodernidade y la postcolonialidad (como operaciones de construcción 
literária) son lados distintos de un proceso para contrarrestar la 
modernidade desde diferentes herencias coloniales (24).  
 
Mignolo defende ainda a tese de que as discussões de questões de gênero e 
do feminino dentro da crítica colonial, dando uma nova dimensão na 
configuração de teorias, "ajudam na reorientação das práticas teóricas pós-
coloniais rumo a um encontro com os pontos postos em relevo por 
mulheres de cor como também por aquelas que teorizam as fronteiras" (25), 
confirmando, assim, os avanços epistemológicos apresentados pela 
teorização pós-colonial, em duas direções ao mesmo tempo diferentes e 
complementares: por um lado, a articulação da cumplicidade e violência da 
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razão, ao des-cobrir a supressão de qualidades secundárias do campo do 
conhecimento; e, por outro, ao abrir o trabalho erudito e a busca acadêmica 
à esfera pública para fora da academia (26). Creio que a obra de Anzaldúa 
aponta nas duas direções, através da incorporação de uma lógica e episteme 
não-anglo-européia; e através da própria forma inovadora (cabendo lembrar 
que Borderlands foi sua tese de doutoramento).  
 
Conforme venho buscando argumentar, todo texto construído através de 
estratégias de deslocamento, que deixa o outro, a margem, falar, realiza 
cortes na própria episteme, resistindo à compreensão fácil ou fechada, pois 
gera formas Outras de conhecimento. Gostaria de sugerir, também, que tais 
formas de conhecimento deslocam a própria posicionalidade do sujeito 
subalterno, que deixa de ser sujeito do conhecimento do Outro, de fora, 
para transformar-se em local de produção de conhecimentos Outros. Isso 
fica muito bem traduzido em "La conciencia de la mestiza/Towards a New 
Consciousness":  
 
I am participating in the creation of yet another culture, a new story to 
explain the world and our participation in it, a new value system with 
images and symbols that connect us to each other and to the planet (p. 81).  
 

[[e]stou participando da criação de uma outra cultura, uma nova estória 
para explicar o mundo e a nossa participação nele, um novo sistema de 
valores com imagens e símbolos que nos conectam um/a a/o outro/a e ao 
planeta .]  
 
Nesse sentido embora não isento de contradições, como vimos, o texto de 
Anzaldúa dialoga com textos sul-americanos e caribenhos, tanto ficcionais 
quanto teóricos (inclusive os que deslizam entre um e outro gênero, como o 
da própria Anzaldúa), que resistem à polarização (mesmo quando a 

incorporam), através do reconhecimento de uma cultura facetada, em que 
os "textos" do colonizador/colonizado, opressor/oprimido, cultura 
dominante/cultura dominada são inextricáveis.  
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A reconstrução da subjetividade chicana, como mulher e como exilada de 
seu "lar ancestral", em conseqüência da conquista e subjugação, não deixa 
de apresentar paradoxos, contradições e parcerias inesperadas (como a de 
Vasconcelos), assim como inter-referências abertas ao diálogo, 
possivelmente despercebidas pela própria Gloria Anzaldúa, como busquei 
assinalar aqui. O tipo de inter-referência cultural a que me refiro, 
especificamente, foi identificada por Michael Fischer como sendo um traço 
recorrente nos escritos autobiográficos de minorias étnicas. Tais escritos 
"fornecem reservatórios para a renovação de valores humanos" (27). 
Anzaldúa busca (para ficar com o conhecido sintagma de Fischer) "famílias 
de semelhanças" (28) para fora das comunidades hispânicas dos EUA ς 
 
 

The Latinoist movement [...] is good but is not enough. Other than a 
common culture we will have nothing to hold us together. We need to meet 
on a broader communal ground (p. 87).  

[O movimento latinista [...] é bom, mas não é suficiente. A não ser uma 
cultura comum não teremos nada que nos una. Precisamos nos encontrar 
em bases comuns mais amplas.]  

ς assinalando o processo de trans-modernidade sobre o qual escreve 
Dussel:  
 

A transmodernidade (como projeto de liberação política, econômica, 
ecológica, erótica, pedagógica e religiosa) é a co-realização daquilo que é 
impossível de ser realizado pela modernidade: isto é, da solidaridade 
incorporativa, que chamei de analética, entre centro/periferia, 
homem/mulher, entre diferentes raças, grupos étnicos e classes, entre 
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civilização/natureza, cultura ocidental/culturas do Terceiro Mundo etc (29).  
 
Como sugere o próprio título do ensaio, trata-se de uma jornada rumo a 
(towards) uma conciencia mestiza, que apresenta "uma tolerância às 
contradições" (p. 79) e "quebr[a] o aspecto unitário de cada novo 
paradigma" (p. 80). Inacabada, portanto, visto que essa consciência de 
alteridade "retém uma diferença irredutível que se recusa a corresponder 
de forma organizada à narração do sujeito, e a teoria que produzimos a dar 
conta de sua aparição" (30).  
 
Notas 
 
1. Gloria ANZALDÚA. Borderlands/ La Frontera: The New Mestiza. San 
Francisco: Aunt Lute Books, 1987. Todas as referências no texto, a não ser 
quando indicado em contrário em nota de pé-depágina, foram tiradas desta 
primeira edição de Borderlands, e aparecerão no texto seguidas do número 
da página indicado parenteticamente.  
 

2. Tradução livre do inglês para o português feita pela autora do ensaio.  
 
3. SMITH, 1993, p. 155.  
 
4. Em inglês, "ultimately places identity in the act of movement itself". Ver 
BRUCE-NOVOA, 1991.  

5. Cfr. PRATT, 1999.  

6. ALARCÓN, 1994, p. 128.  

7. CARRIZO, 2005, p. 261.  

8. Para uma historicização das teorias de mestiçagem no Brasil, remeto a 
leitora para CARRIZO, 2005.  

9. SÁNCHEZ, 1994, p. 17.  

10. SÁNCHEZ, 1994, p. 17-18.  

11. FIGUEIREDO, 2004, p. 1.  

12. ZEA, 1970, p. 129.  

13. Cfr. ORTIZ, 1983; e RAMA,1982.  

14. Livia REIS, 2005, p. 467.  

15. Para uma discussão mais minuciosa da polêmica em torno do conceito 
de transculturação, remeto a leitora para REIS, 2005.  

16. ALARCÓN, 1994, p. 136.  

17. SANTIAGO, 2000, p. 16.  

18. SANTIAGO, 2000, p. 11  

19. BHABHA, 1998, p. 301.  
 

20. Devo todas as informações e referências citadas neste trecho sobre 
Glissant a Eurídice Figueiredo. Ver FIGUEIREDO, 2004.  
 
21. BASNETT, 1993.  
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22. GIROUX, 1992, p. 18.  
 

23. Mignolo está empregando a distinção entre colônias do tipo "a", de 
assentamento (Estados Unidos, por exemplo), e colônias dos tipos "b" e "c", 
de assentamento profundo (isto é, antes de 1945 e depois de 1945, 
respectivamente), para distinguir entre pós-modernidade e 
póscolonialidade.  
 
24. MIGNOLO, 1996, p. 14.  
 
25. MIGNOLO, 1996, p. 25-26.  
 
26. MIGNOLO, 1996, p. 26.  
 
27. FISCHER, 1986, p. 201.  
 
28. FISCHER, 1986, passim.  
 
29. Apud MIGNOLO,1996, p. 21.  
 
30. ALARCÓN, 1994, p. 137. 
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 HACKERS DE FRONTEIRAS 

Uma entrevista com Fran Ilich, o criador do festival Borderhack 

Ricardo Rosas 

  

 
 

  

Muito embora se fale em "fim das fronteiras" nestes nossos tempos ditos 

globalizados, nada parece mais distante da realidade, pelo menos em se 

tratando das fronteiras dos países desenvolvidos com seus vizinhos menos 

favorecidos. Desde os acontecimentos de 11 de setembro, então, a situação 

só fez piorar. Nas Américas, um "mercado comum" como a ALCA, por 

exemplo pode clamar pelo fim das barreiras comerciais (apesar de que a 

maior fatia do bolo irá, claro, para as grandes corporações americanas), mas 

as fronteiras permanecerão, mais policiadas e vigiadas do que nunca. Na 

Europa, as coisas não são muito diferentes. Imigrantes das antigas colônias, 

exploradas muitas vezes até a mais completa miséria pelas potências 

européias em sua época, são hoje tratadas como cidadãos de segunda 

classe, têm vários direitos básicos restringidos, quando não são levados à 

http://www.scielo.br/scielo.php?script=sci_serial&pid=0104-026X&lng=en&nrm
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ilegalidade por uma política discriminatória que só não é abertamente 

racista por que nossa época "políticamente correta" ainda não permite. O 

problema se repete em países como Australia, Canadá e quase todos os 

rincões do mundo desenvolvido.  

  

Contra esse contexto de discriminação oficializada, grupos ativistas têm se 

organizado e se mobilizado em vários fronts e via internet nesses países 

para tentar alterar essa situação. Movimentos como Kein Mensch ist illegal 

(Ninguëm é ilegal - www.contrast.org/borders/kein/) e No Border (Sem 

Fronteira - www.noborder.org), entre outros, se manifestam em fronteiras, 

como aconteceu em Estrasburgo no primeiro semestre deste ano, para 

protestar pedindo um real fim das fronteiras e a legalização dos imigrados. À 

maneira dos protestos anti-globalização, esses grupos combatem a injustiça 

globalizada que caracteriza as imensas diferenças sociais, econômicas e 

políticas entre os países ricos e pobres na atualidade, e a continuidade deste 

estado de coisas. 

  

Um exemplo bem próximo para nós, brasileiros, é o caso da fronteira 

México-Estados Unidos, onde uma barreira intransponível desce mar 

adentro, constantemente vigilada pelos mais avançados aparatos 

tecnológicos e helicópteros. Essa "zona-de-guerra" não declarada vira 

muitas vezes palco de verdadeiras cenas surreais como as frustradas 

tentativas de atravessar pelo oceano, e já gerou seus tipos folclóricos, como 

os coyotes, que são os "atravessadores" de imigrantes latinos para o lado 

ianque. 

  

Fran Ilich, um jovem antenado de Tijuana, cidade que faz fronteira com San 

Diego nos Estados Unidos, teve uma brilhante idéia para protestar contra a 

barreira imposta pelos EUA. Ilich criou um festival de ativismo anti-fronteira 

chamado Borderhack (Hackerismo de Fronteira - www.dele-tv/borderhack), 

que reúne gente de várias àreas, artistas, ativistas e programadores de 

software, entre outros, geralmente conectados à cultura eletrônica de 

ponta, e que já contou com a presença de músicos como DJ Spooky e 

Scanner, hacktivistas como Ricardo Dominguez do Critical Art Ensemble e do 

Eletronic Disturbance Theater, ciberteóricos como Douglas Rushkoff e Mark 

Dery, net artistas e ativistas das mais variadas procedências, de Chiapas e 

San Diego a Nova York, Barcelona, Berlim ou Amsterdam.  

  

Borderhack, com sua mistura inusitada e quase indefinível de atrações 

eletrônicas, ativismo e arte, têm chamado atenção (até das autoridades 

americanas, diga-se de passagem) para um problema bastante sério e de 

difícil solução, só que de uma maneira divertida e inteligente, característica 

que tem em comum com o ativismo festivo e carnavalesco de nossa época. 

  

Em Tijuana, como, de resto, ao longo de toda a fronteira entre os dois 

países, a entrada de americanos é livre, mas o caminho inverso é difícil, 

atribulado e muitas vezes impossível. Com cerca de três milhões de 

habitantes, Tijuana, "cidade-irmã" de San Diego, com a qual está colada e só 

separada pelo "muro de Berlim" da fronteira, é uma cidade incomum no 

México. Nem tão mexicana mas tampouco tão americana, possui elementos 

de ambos os lados e serve como porto de passagem para latino-americanos 

de todas as latitudes que para lá se dirigem esperançosos de cruzar a 

fronteira, e igualmente como QG de redes de narco-tráfico ligadas a suas 

congêneres ianques. A proximidade com os EUA, por sua vez influencia os 

http://www.contrast.org/borders/kein/%29
http://www.noborder.org/
http://www.dele-tv/borderhack
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hábitos da cidade e de sua juventude, o que já gerou diversas crias 

mutantes, das quais as mais recentes são mundialmente conhecidas, como 

o movimento de música eletrônica Nortec, que mistura ritmos de Tijuana 

(Tijuana Bass, por exemplo) com techno, ou os grafites e posters de 

Acamonchi (Gerardo Yepiz), que vão na linha de Andre the Giant (Shepard 

Farey).  

  

Ilich é filho dessa cultura indeterminada e fronteiriça de Tijuana. Escritor e 

autor do tecno-romance best-seller Metro-Pop, editor da revista de cultura 

eletrônica Sputnik (www.sputnik.mx), Ilich é também representante no 

México do Rhizome (www.rhizome.org), o super-hype site americano de 

arte eletrônica e net arte, e foi fundador da Nettime Latina, a seção latino-

americana e ibérica da Nettime (www.nettime.org), provavelmente a mais 

descolada lista de discussão sobre cibercultura e ativismo na internet. Mas o 

cara não pára por aí. Vive organizando vários ciberfestivais, realiza filmes 

digitais interativos, já se apresentou em consagrados festivais eletrônicos 

como Next 5 Minutes (Holanda) e Ars Eletronica (Áustria), e seu trabalho já 

foi apresentado em diversos países na Europa e nos EUA. Atualmente, vive 

na Cidade do México e foi de lá que nos concedeu esta entrevista por e-mail 

sobre o Borderhack, realizada à época do festival, em agosto. 

 

PLAY: Olá, Fran, vamos começar esta entrevista falando de fronteiras. 

Fronteiras são uma questão muito em debate hoje em dia. Tanto na Europa. 

com campanhas como No Border e Kein Mensch ist illegal, e na América do 

Norte, com Borderhack e principalmente depois dos ataques de 11 de 

setembro, esta se tornou uma questão fundamental para os países do dito 

primeiro mundo, uma vez que a segurança, para seus governantes, depende 

basicamente do controle das fronteiras. Mas a nossa visão é totalmente 

outra, uma vez que nosso problema tem mais a ver com economia e 

sobrevivência que segurança. Sendo você mesmo um mexicano de Tijuana, 

como vê a situação agora, dez meses após os ataques terroristas? O 

controle ficou pior? As barreiras estão maiores do que eram antes? 

  

ILICH: Acho que para nós, latino-americanos, as fronteiras com o primeiro 

mundo têm sido muito bem definidas ao longo dos anos. O 11 de setembro 

foi definitivamente algo que afetou profundamente as pessoas na fronteira 

com os EUA, mas não tanto no centro do México. As pessoas choravam, não 

sabiam o que esperar, muitas pessoas esperavam que uma guerra nuclear 

começasse imediatamente, algo que os mexicanos na fronteira com os 

Estados Unidos cresceram temendo. Igualmente, estava bastante claro que 

o número de latino-americanos que tinham morrido no WTC era muito 

maior que o estereótipo típico do cidadão americano que temos gravado em 

nossas mentes. Os EUA, como todos sabemos, é bastante multicultural. 

Desnecessário dizer que a fronteira dos EUA com o México foi fechada, e a 

segurança ficou ainda mais rígida. Creio que a segurança aumentou tanto 

que realmente não faz muita diferença se fica mais rígida. De certa forma, é 

uma piada. 

  

P: Conte-nos agora sobre o Borderhack. O que é exatamente? Pelo que sei, 

ele soa como algo entre um festival cyber-musical e uma reunião de 

ativistas. Poderia nos explicar do que se trata? 

  

I: Borderhack é um acampamento temporário que acontece 3 dias por ano 

no ponto exato em que o Oceano Pacífico, o Primeiro e o Terceiro Mundos 

http://www.sputnik.mx/
http://www.rhizome.org/
http://www.nettime.org/
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se dividem. Há um enorme muro separando o México dos EUA, mais radares 

de som, câmeras de vídeo, patrulha de fronteira em veículos 4x4, e 

helicópteros, tudo isso a poucos metros e polegadas de distância do 

Borderhack. O evento em si é uma reunião de ativistas, artistas, hackers, 

cineastas, músicos e pessoas que estão interessadas em fronteiras, mídia 

tática e cibercultura. Além da parte central, que são workshops, palestras e 

painéis sobre temas relacionados à fronteira, há concertos, performances, 

exposições de arte-mídia, mais net radio, exposições online com 

participantes dos Estados Unidos, Amërica Latina e do Leste e Oeste da 

Europa, e, é claro, manifestações hacktivistas contra as políticas de 

fronteiras do México e dos EUA. 

  

P: Qual é a principal proposta do Borderhack? 

  

I: Um ataque às coações e limites que a fronteira impõe aos seres humanos. 

  

P: Você acha que o Borderhack tem sido bem sucedido em sua intenção? Ele 

trouxe mais consciência para as pessoas visadas pelo festival? 

  

I: Muitas coisas foram conseguidas, sim. Agora, um fato importante é que se 

as pessoas deixam o México é por que o governo mexicano tem sido 

corrupto e injusto, pois de outro modo as pessoas não iriam querer deixar o 

país. 

  

P: O próximo festival será realizado em agosto? Quem participará? Haverá 

ações de ambos os lados da fronteira? Como vai ser? 

  

I: Até agora temos nos concentrado em ações da lado mexicano da 

fronteira, pois não há fronteira real do outro lado para cá. As pessoas nos 

EUA não precisam de um visto ou passaporte para vir ao México, enquanto 

um mexicano não só necessita de um passaporte mas de um visto que é 

muito difícil de conseguir. Muitos ativistas dos EUA queriam fazer o 

Borderhack de ambos os lados, mas achamos que isto significaria 

novamente recriar a fronteira porque, se isso acontecesse, com certeza que 

os destaques do evento estariam em território americano. 

  

P: Vai haver algum tipo de hacktivismo? 

  

I: Sim, além de net strikes (prática de acesso excessivo de pessoas e 

repetição de acessos automaticamente provocando congestionamento nos 

sites visados, um equivalente virtual do sit in, o protesto de rua  não-

violento), há vários workshops para usar ferramentas especificamente 

criadas por hackers, além de culture jamming (congestionamento de cultura 

tipo anti-propaganda e similares), micro radio e por aí vai. 

  

P: Você teme algum tipo de repressão por parte das autoridades de ambos 

os lados da fronteira? Soubemos que houve muita repressão aos ativistas do 

No Border em Estrasburgo recentemente. 

  

I:  Nós aprendemos a viver com isso. Tivemos uma grande cobertura graças 

à Secretaria do Departamento de Arte e Tecnologia do Governo Americano, 

que mandou para jornais, etc., uma ordem executiva onde por 3 dias eles 

declararam aberta a fronteira em torno do Borderhack. 
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P: Agora, mudando nosso ponto de vista, também tem havido meio que um 

movimento dentro dos EUA por parte de jovens e descendentes latinos, 

como um certo tipo de ação afirmativa na linha do antigo Movimento 

Chicano, que agora se tornou um clamor pelo  "orgulho marrom", La Raza 

ou mesmo uma nova Aztlán* digital. Qual a sua opinião sobre tais 

movimentos de auto-determinação? Isso tem alguma analogia ou conexão 

com uma reinvindicação para hackear a fronteira EUA-México? 

 

 I: Sim, há uma grande conexão, apesar de que se você viesse à parte norte 

do México, você nem mesmo imaginaria que as pessoas lá realmente não 

têm nenhum tipo de contato com movimentos chicanos ou digital Aztlán ou 

coisas do tipo. É uma questão de polinização cruzada. Você não poderia 

imaginar como as cenas mexicanas nos EUA estão desconetadas do México. 

Ser um mexicano não é uma questão no México. O movimento Nortec 

nasceu de uma necessidade de recriar a cultura rave no norte do México, 

não porque eles quisessem dar um upgrade na música tradicional. 

  

P: Tijuana tem revelado muitos talentos na cultura, pelo que sabemos aqui 

no Brasil. Qual a sua opinião sobre o coletivo Nortec e a produção de 

Gerardo Yepiz (aka Acamonchi)? Eles participarão do Borderhack? 

  

I: Temos estado envolvidos há já muitos anos, viemos da mesma cena na 

mesma cidade, e por um tempo costumava tocar com o Bostich. Quando o 

conceito Nortec foi criado, Pepe Mogt me telefonou por que ele queria que 

eu fizesse parte do coletivo, então eu fui uma das primeiras pessoas a 

receber um cd com os samplers de som que foram usados para criar as 

primeiras faixas da música nortec. Mas eu não quis fazer parte, assim como 

eu não gostava da maneira que eles estavam usando os sons de uma música 

que não pertencia a eles, sampleando uma estética sem pegar a paixão que 

eu acredito que é o âmago da música nortenha, que naquele momento foi 

usada para fabricar algum tipo de tex mex house ou drum'n'bass. 

  

P: O que você acha do movimento em Chiapas? Como as coisas estão hoje? 

  

I: Em espírito, nós damos 100% de apoio a Marcos**, mesmo se viemos de 

uma parte completamente diferente do México. Como você sabe, o México 

está caindo nas mãos da política católica de direita. Não é suficiente ter 

raves, modems, a gente tem de se mobilizar.  

 

Isto é algo que eu acredito que, por exemplo, falta bastante em boa parte 

da arte eletrônica mexicana. Você se surpreenderia de ver como ela é 

ascéptica, desconectada das realidades do méxico e derivada de uma tecno-

arte sem riscos. Mesmo não havendo muita arte eletrônica no México. 

  

P: Você fundou a Nettime-Latina. A Nettime em si é conhecida por sua 

brilhante teorização em torno de novas mídias, tecnologias e resistência às 

sociedades de controle. Mas isto é algo que podemos ver muito mais na 

seção de língua inglesa. Eu percebo que a Nettime-Lat tem muito mais 

anúncios e chamadas para festivais de arte eletrônica do que teoria. Você 

concorda comigo? Nesse caso, o que poderíamos fazer para mudar isto?  

Não podemos mostrar uma teorização original sobre tais temas usando 

nossa própria perspectiva periférica e trazer insights inovadores? Sendo eu 

mesmo um participante da lista, algumas vezes me sinto intimidado de 

apresentar alguma teoria ou articulação sobre estes temas uma vez que vejo 
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tão pouco disso na lista. Então, estou livre para fazer isso, para teorizar e 

enviar tais ruminações para a lista e começar, mesmo polemizar debates? 

Você não acha que já é hora de mostrarmos nossas capacidades originais, 

trazer novos pontos de vista (latino-americanos, em nosso caso) para as 

teorias da Nettime? 

  

I: Claro, eu definitivamente penso o mesmo que você. Espero que as coisas 

mudem, e tenho esperança de que o festival de mídia tática Next 5 Minutes 

[a ser realizado no próximo ano e com grandes possibilidades de ter uma 

seção latino-americana, talvez no Brasil] possa se tornar algo que motive 

isso. No México, as artes eletrônicas são algo que tende a deixar de lado a 

realidade das ruas, e também não há muito hacktivismo acontecendo. 

  

P: Falando agora de você, soube que também é escritor. Pode nos falar de 

seus livros?  

  

I: Eu escrevi quatro romances quando era adolescente, a maioria deles lidam 

com fronteira, rua e culturas eletrônicas. Foi assim que eu cresci, em meio a 

uma voragem que é cruzar um muro e estar no primeiro mundo, voltar para 

casa e estar em ruas de barro. Eles tratam muito da cultura faça-você-

mesmo, e são bastante anti-escolas. Talvez seja por isso que Metro-Pop seja 

parte do currículo de muitas escolas, e muitas pessoas tenham protestado 

contra ele. 

  

Também escrevo ensaios, e planejo lançar um livro no próximo ano tratando 

de algum tema da cultura digital. 

  

P: Parece que você também tem outros projetos, como Cinematik, um cyber 

festival. O que era o festival? Você vai fazer um outro? 

  

I: Este foi um festival que eu organizei em 1998, em Tijuana. Ele acabou 

virando as séries que foram produzidas graças à ajuda de Natalie Bookchin, 

que tinha financiamento do Museum of Contemporary Arts de Los Angeles e 

do California Institute of the Arts. 

  

P: É verdade que uma Love Parade foi proibida no México? Por quê? 

  

I: Ah, a questão da Love Parade. Lembro de alguma coisa, mas não muito 

bem por quê. Mas recordo que havia grandes anúncios da Pepsi que seriam 

usados durante a Parada e que acabaram ficando. 

  

P: Você também realiza filmes digitais? Está produzindo algum? 

  

I: Estou produzindo Modem Drama, que é uma série interativa onde as 

pessoas podem escolher caminhos nas estórias baseadas na vida de teens. 

Esta série lida com questões culturais, tecnológicas e críticas à globalização, 

mas dentro dos limites dos relatos ficcionais. Há muitos projetos que ainda 

estão sendo feitos, você sabe, tão pouco tempo e tantas idéias.  

  

P: Quais seus projetos atuais? 

  

I: Realizar meu trabalho de "Secretário da Livre Distribuição Cultural e da 

Desintegração das Fronteiras e Limites do Departamento de Arte e 

Tecnologia do Governo dos Estados Unidos" da melhor forma possível, 
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claro. E continuar com todos os projetos que preenchem o meu dia, desde 

as primeiras horas até pouco depois da meia noite. 

  

P: Uma última pergunta: artistas eletrônicos do Brasil podem participar do 

Borderhack? Nesse caso, como eles podem contatá-lo para participar? 

  

I: Sim, claro, qualquer um pode participar. Eles podem entrar no 

Borderhack.org e nos contactar por lá. 

  

* Aztlán era um território mítico para os aztecas, meio como o Éden judaico-

cristão, cuja localização concreta estaria entre o sudoeste americano e o 

norte do México. Território tomado primeiramente pelos espanhóis, e 

depois pelos americanos na guerra (forjada) contra os mexicanos no século 

XIX, Aztlán tem sido usada pela juventude chicana nos Estados Unidos como 

uma "terra prometida" símbólica pela qual os descendentes dos americanos 

"originários" (aztecas, índios, etc., que lá viviam antes da descoberta) 

poderiam reinvindicar uma suposta posse de território. O Movimento 

Chicano dos anos 60 chegou a criar um "Plano Espiritual para Aztlán" e o 

mito tem servido como inspiração para boa parte dos movimentos de ação 

afirmativa (auto-valorização e luta por direitos civis) de latinos e seus 

descendentes nos EUA na atualidade. 

  

** O subcomandante Marcos é um dos principais líderes do levante de 

Chiapas. 

 

Uma versão desta entrevista foi publicada na revista Play 

(www.pl4y.com.br). 

 

Visite o site de Fran Ilich : www.de-lete.tv . 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

 
 
 
 
 
 

http://www.pl4y.com.br/
http://www.de-lete.tv/
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HISTÓRIA DE UMA IDÉIA TENSA  
Peter Burke (Colunista da Folha) 
 

 
 
Duas obras recém-lançadas nos EUA e Brasil rastreiam a gênese, os mal-
entendidos e a apropriação ideológica do conceito de América Latina.  
..................................... 
 
Uma das coisas que me surpreenderam na primeira visita que fiz ao Brasil, 
nos anos 1980, foi ouvir as pessoas falando da "América Latina". No Reino 
Unido, considera-se normalmente que o Brasil faz parte da América Latina. 
Mas as pessoas com as quais eu conversava ou que eu ouvia pareciam dar 
como certo que a América Latina era outro lugar. De maneira semelhante, 
os britânicos costumam falar da "Europa", e os sicilianos, da "Itália", como 
se os termos não os incluíssem.  
 
Esse mal-entendido potencial é apenas um dos problemas levantados pelo 
termo "América Latina". Gilberto Freyre (1900-87), em 1963, dedicou um 
ensaio a esse tema: "Americanidade e Latinidade da América Latina" 

[publicado pela Imprensa Oficial de SP].  
 
Um estudioso uruguaio, Arturo Ardao (1912-2003), discutiu os problemas 
em sua "Génesis de la Idea y el Nombre de América Latina" (1980).  
 
Dois livros recentes voltam a debruçar-se sobre o tema, que ganhou 
atualidade adicional no momento da disputa pela liderança do continente 
travada entre [os presidentes] Luiz Inácio Lula da Silva, Hugo Chávez e 
outros. Como parece acontecer com freqüência cada vez maior no mundo 
de hoje, dois estudiosos tiveram a mesma idéia ao mesmo tempo ou, pelo 
menos, lançaram seus livros ao mesmo tempo, argumentando que o 
conceito de "América Latina" não é tão neutro quanto pode parecer, mas 
carrega associações e implicações políticas.  
 
Duas abordagens 
 
Felizmente para os potenciais leitores, os dois livros são muito diferentes, 
assim como seus autores, e, em lugar de competir um com o outro, se 
complementam.  
 
João Feres Júnior, autor de "A História do Conceito de "Latin America" nos 
Estados Unidos" (Edusc/Anpocs, 320 págs., R$ 38,50), leciona no Rio de 
Janeiro. Walter Mignolo, que escreveu "The Idea of Latin America" 
(Blackwell, 224 págs., US$ 24,95, R$ 57), é um argentino que vive nos EUA e 
leciona na Universidade Duke.  
 
Feres é cientista político, e seu estudo cuidadosamente documentado é uma 
versão revista de sua tese de doutorado. 
  
Mignolo, que optou por escrever um ensaio polêmico e de largo alcance, faz 
parte de um grupo de acadêmicos contemporâneos que, aos poucos, foram 
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passando da crítica literária para a crítica cultural -Edward Said (1935-2003; 
autor de "Representações do Intelectual", Cia. das Letras) é um nome que 
nos vem à mente imediatamente nesse contexto.  
 
Em seus livros anteriores, Mignolo escreveu sobre o colonialismo e o que ele 
chamou de "conhecimentos subalternos" e "pensamento de fronteira" 
("border thinking").  
 
Raça latina  
 
Os dois estudiosos fazem relatos semelhantes da história inicial do conceito 
de "América Latina" e de suas implicações políticas. Ambos destacam a 
importância do poeta e diplomata colombiano José Maria Torres Caicedo, 
que traçou um contraste entre as Américas "Latina" e "Anglo-saxônica" em 
seu poema "Las Dos Americas" (1856) e fundou associações de intelectuais 
para aproximar os países latino-americanos. Nas palavras de Mignolo, a 
América Latina foi e é não um lugar, uma entidade preexistente, mas um 
projeto político.  
 
Esse projeto foi erguido com base na idéia anterior da "raça latina", 
aventada primeiramente pelo francês Michel Chevalier (1806-1879), em 
1839, enfatizando o que os povos que falam francês, espanhol, português e 
italiano têm em comum e o que os diferencia dos outros.  
 
As elites locais da América espanhola gostaram do conceito da "América 
Latina" porque justificava a admiração que sentiam pela cultura francesa, e 
o governo francês, como deixaria claro sua intervenção no México nos anos 
1860, estava interessado em aumentar sua influência política no mundo 
hispanófono.  
 
Mas a preocupação principal dos dois autores é com a história recente do 

conceito. Feres está interessado particularmente em apresentar dois 
argumentos, um que diz respeito às instituições e outro, às idéias. Para 
começar, ele sugere que a disciplina dos estudos latino-americanos, como 
outros "estudos de área" nos EUA, foi financiada pelo governo para dar 
apoio à guerra contra o comunismo, após 1945.  
 
Num primeiro momento, o dinheiro foi canalizado sobretudo para estudos 
asiáticos, mas, após a revolução cubana, foi vertido também aos estudos 
latino-americanos, financiando cursos universitários, periódicos 
especializados e assim por diante.  
 
O segundo argumento diz respeito à imagem da América Latina, de modo 
que remete a "Orientalismo", de Edward Said (Cia. das Letras). Feres traça 
uma lista dos estereótipos hostis utilizados por acadêmicos norte-
americanos, entre eles brasilianistas, para descrever seus vizinhos 
meridionais, revelando preconceitos contra o tema que optaram por 
estudar, em lugar da abertura e simpatia que se poderia prever.  
 
Sistema de oposições 
 
A lista de adjetivos condescendentes ou desdenhosos é extensa, incluindo 
"apaixonados", "impetuosos", "infantis", "atrasados", "indolentes", 
"exibicionistas", "irracionais", "supersticiosos", "autoritários", "feudais", 
"militaristas", "desordeiros" e "egocêntricos".  
 
Feres sugere, ainda, que esses termos fazem parte de um sistema de 
oposições que leva os norte-americanos a enxergarem a si mesmos como 
racionais, democráticos, trabalhadores, ordeiros e progressistas. Algo 
semelhante pode ser dito a respeito da idéia dos "hispânicos", termo oficial 
que foi imposto pelo governo de Richard Nixon, como Mignolo nos faz 
lembrar.  
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O ponto forte do estudo de Feres é o minucioso e paciente acúmulo de 
detalhes. O autor não hesita em citar os nomes de estudiosos individuais a 
quem acusa de preconceito, desde Thomas Skidmore até Samuel P. 
Huntington (notório por ter aconselhado o governo dos EUA sobre a Guerra 
do Vietnã e por suas idéias sobre o "choque de civilizações" entre o 
Ocidente e o islã), quando falam da "cultura autoritária" da América Latina.  
 
Mesmo Richard Morse, muito conhecido por seu interesse pelo Brasil ("A 
Volta de McLuhanaíma", Cia. das Letras), é citado no livro porque, em 1964, 
descreveu a América Latina como "continente sem história", incapaz de 
mudar ou de progredir. Em suma, a produção de conhecimentos sobre a 
"América Latina" nos EUA tem, de maneira geral, dado subsídios à visão 
oficial segundo a qual a região precisa de assistência, orientação e liderança 
firme.  
 
A tentativa francesa de hegemonia na região, no século 19, deu lugar a uma 
tentativa norte-americana.  
 
Contrastando com essa monografia, o livro de Mignolo é o que os 
acadêmicos ingleses às vezes descrevem como "think piece" ou texto que 
provoca reflexão: uma série de ensaios ou palestras provocados pelos 
acontecimentos recentes e às vezes também apresentando comentários 
sobre eles -como no caso da referência feita a Lula e a "suas conversas sobre 
a criação de um bloco econômico G3", que incluísse a Índia e a África do Sul.  
 
O autor não hesita em fazer generalizações amplas, algumas delas difíceis de 
levar a sério (em dado momento ele compara "Borderlands/ La Frontera", 
da escritora feminista chicana Gloria Anzaldúa (1942-2004), ao "Discurso do 
Método", de Descartes).  
 

O ponto forte do ensaio está em sua perspectiva global e sua preocupação 
com o que o autor descreve como a "geopolítica do conhecimento" 
estudada no longo prazo.  
 
Por exemplo, Mignolo situa os movimentos atuais de protesto contra a 
hegemonia "ocidental", como o dos zapatistas no México (e ele certamente 
acrescentaria Evo Morales à lista), dentro de uma tradição mais longa que 
abrange o escritor peruano do século 17 Guamán Poma de Ayala.  
 
Duas invenções 
 
Tanto Feres quanto Mignolo discutem as idéias de Huntington, mas Mignolo 
também analisa Aristóteles e Cortés. Ele situa suas observações sobre os 
latinos e a latinidade num contexto mais amplo, que inclui os anglos, os 
afro-americanos e os povos indígenas e compara a "invenção" da América 
Latina à "invenção da África" pelos colonizadores europeus.  
 
Apesar de diferentes em estilo e abordagem, os dois livros devem incentivar 
os leitores a tomar mais cuidado quando utilizam o termo "América Latina", 
por mais difícil que ainda seja deixar de fazê-lo. Imagino que Mignolo será 
traduzido para o espanhol e o português em pouco tempo, mas que Feres 
terá que esperar muito para ser traduzido para o inglês, se é que isso 
chegará a acontecer.  
 
Se minha previsão for correta, a recepção dada aos dois livros vai ilustrar a 
força da hegemonia que ambos os autores criticam. Ao mesmo tempo, 
porém, espero que minha previsão seja desmentida.  
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Peter Burke é historiador inglês, autor de "O Que É História Cultural?" (ed. 
Jorge Zahar). Escreve regularmente na seção "Autores". 

Tradução de Clara Allain 

Imagem: Urutu, Tarsila do Amaral. 

Fonte: Folha de São Paulo (http://www1.folha.uol.com.br/fsp/). 

 

 
 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

LOWRIDER - OS CARROS QUE PULAM 
Por Gilberto Yoshinaga 
  
Conheça o Low Riding, a cultura de origem chicana que desembarcou no 
Brasil há mais de cinco anos e ganha cada vez mais adeptos.  
  
.................................................................................................. 
 
1. Low Rider: os carros que pulam e dançam 
 
Quem já viu aqueles carrões ('barcas') que literalmente pulam, presentes 
em videoclipes de rap norte-americanos, não deixa de se impressionar. O 
Low Rider ("andar baixo"), sistema hidráulico de origem mexicana, já esteve 
presente em clipes como "Jump", do Kris Kross, além de vários do Dr. Dre e 
do Ice Cube, só para lembrar alguns nomes de maior destaque. Geralmente, 
são utilizados antigos modelos de Impala, com pinturas caprichosamente 
elaboradas - hoje, essas pinturas incorporaram técnicas do grafite. Mas a 
história do Low Rider teve início na década de 60, época em que florescia a 
manifestação dos pachucos em Los Angeles (EUA). 
 
História 
 
Fonte inspiradora do estilo gangsta, Los Angeles é também o berço do hip-
hop chicano, representando a influência de povos latino-americanos nos 
EUA, com destaque para porto-riquenhos, cubanos e mexicanos. Desde os 
anos 30, as gangues, ou "Street Syndicates", são uma presença constante na 
paisagem urbana de LA. No livro "Ritmo e Poesia - os caminhos do rap", os 
portugueses Antônio Concorda Contador e Emanuel Lemos Ferreira definem 
o "brown hip-hop" como um estilo marcado pelo orgulho chicano, na raça e 
na sua especificidade cultural, tendo como referência o pachuco. 
 

http://www1.folha.uol.com.br/fsp/
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Nos anos 40, o estilo pachuco tornou-se símbolo último da resistência 
cultural chicana, de anarquia e de (in)diferença em relação à América branca 
protestante. Geralmente, são assim identificados os membros das gangues 
chicanas (embora muitos não o fossem), criando uma nova atmosfera 
estética à sua volta: do vestuário largo e comprido ? calças, camisas, 
chapéus-, às longas correntes para o relógio de bolso, passando pelo fato de 
falarem gíria e de terem o seu próprio estilo musical. Apesar de ser um 
produto cultural dos anos 40, o pachuco ganha raízes na comunidade 
chicana e irá marcar profundamente o hip-hop chicano, dando corpo e 

forma ao estilo gangsta que eclodirá no final dos anos 80. 
 
Ostentação ou Alternativa? 
 
Para muitas pessoas, o Low Riding representa ostentação e luxo, e não pode 
ser associado ao hip-hop. Porém, estas pessoas não sabem que 
originalmente essa arte concebida nos anos 50 tinha como objetivo pegar 
bocados de carros do ferro-velho para criar algo novo e único. Com isso, 
ofereciam alternativas profissionais e de lazer à juventude ameaçada pelo 
poder de sedução das gangues. Os clubes automobilísticos, também 
chamados de "car clubs" (como o The Imperials), tornaram?se rapidamente 
focos de atração de uma efervescente vida social dos jovens chicanos: havia 
quem encontrasse no Low Riding um emprego, ou só viesse para curtir ou 
ouvir música. Essencialmente era um local onde se ganhava experiência e se 
exprimia uma forma cultural diferente, a arte de modificar automóveis, 
além de desviar-se do caminho das ruas sombrias. Os chicanos 
desenvolveriam esta arte desde os anos 40. 
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Segundo a revista "Lowrider", Bill Hines é uma das "Lendas do Low Riding". 
Seu primeiro trabalho teria sido um Buick descapotável de 1941, onde o 
tejadilho teria sido retirado, e a frente, sacada de um Caddilac. Bill Hines foi 
também um dos primeiros a aperfeiçoar um sistema de suspensão 
hidráulica para subir e descer estes carros modificados, usando trens de 
aterragem transformados de aviões, em 1964. Estas suspensões hidráulicas 
eram controladas manualmente, permitindo a opção por uma condução 
lenta e rente ao chão, roçando o alcatrão (low and siow), ou por uma 
condução mais normal e menos suspeita. Guiar uma destas obras de arte 
era um sinal de orgulho, de ser diferente, de ser chicano. Mas rapidamente, 
este culto passou as fronteiras étnicas, sendo assimilado por brancos e 
negros de periferia. 
 
2. O Low Riding no Brasil 

 
Para efeito histórico, o primeiro carro Low Rider do Brasil foi montado em 
Mogi das Cruzes, cidade com cerca de 350 mil habitantes situada a pouco 
mais de 60 km de São Paulo. O autor da façanha foi o nipo-brasileiro Sérgio 
Yoshinaga, que passou quase nove anos no Japão aprendendo as técnicas e 
truques do mais respeitado seguidor da arte no país, o criador e presidente 
do célebre car club "New Mafia". 
 
Ao retornar ao Brasil, trazendo na bagagem alguns kits de bombas 
hidráulicas, Sérgio interessou-se por dar um toque brasileiro à arte chicana 
que aprendera no Japão: comprou um Galaxie branco, ano 1968, que logo 
se tornaria o primeiro automóvel Low Rider do Brasil. A transformação se 
iniciou com a pintura do carro num indescritível tom de roxo (uma das 
características dos Low Riders são as cores inéditas, extravagantes), 
permanecendo apenas o teto do Galaxie na cor branca. Com o direito de 
trazer ao Brasil o nome New Mafia, Sérgio internacionalizou o mais 
respeitado car club japonês, criando o primeiro car club brasileiro, com o 
mesmo nome. 
Mogi das Cruzes ficou pequena para a curiosidade: pela primeira vez, no 
Brasil, um carro atrevia-se a pular e dançar - sempre ao som de muito rap, é 
claro. Poucos meses após transformar um velho Galaxie no primeiro Low 
Rider brasileiro, Sérgio apresentou-se em programas televisivos, como o 
"Domingo Legal" (em que permaneceu vários minutos no ar) e "Ratinho 
Livre" (então na Rede Record), entre outros. No final de 1998, este mesmo 
Galaxie recepcionou o rapper norte-americano Shabbazz, do grupo 
Gravediggaz, quando o mesmo veio ao Brasil excursionar com Marcelo D2. 
Só não foi possível continuar promovendo este carro por problemas 
pessoais. 
 
 
Após esse primeiro impulso, Sérgio ajudou o empresário Tatá, de São Paulo, 
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a montar seus dois primeiros Low Riders, dois Impalas: um verde e outro 
dourado (ambos estampam encartes de alguns CDs, dos grupos RPW, Verbo 
Pesado e Estado Crítico, entre outros). Com a volta de Sérgio ao Japão em 
1998, onde foi aprender mais técnicas do Low Riding, Tatá tornou-se forte 
referência para a arte chicana no Brasil, montando mais carros que pulam e 
dando origem a novos car clubs, incluindo o Vida Lôca (de Mano Brown) e o 
Vida Real, entre outros. 
 
Panorama atual 
 
No final de 2001, Sérgio Yoshinaga retornou do Japão, trazendo novos 
conhecimentos sobre a arte, além de novas tecnologias. Para tanto, espera 
poder difundir o Low Riding no seio da comunidade Hip-Hop, apesar de 
preconceitos que o rotulam como objetos de ostentação. O objetivo, agora, 
é demonstrar que o lido com carros pode tornar-se uma atividade (e até 
uma profissão) para jovens de periferia sem rumo, bem como outros ofícios 
criados pelo Hip-Hop, como DJs, produtores, engenheiros de som, 
grafiteiros, oficineiros de break (e grafite), entre outros. 
 
Outro objetivo é demonstrar que ninguém vive de "neurose" 24 horas por 
dia, e que todos têm direito à diversão - e, acreditem, "dar um rolê" em um 
Low Rider ao som de rap é bastante divertido. Quanto aos que dizem que 
Low Riding é "coisa de americano" (como se o próprio Hip-Hop não fosse), 
devem saber que as informações sobre a origem dessa arte apontam para o 
México, um país tão pobre quanto o Brasil. 
  

 
Artigo extraído do Manuscrito (www.manuscrito.com.br), site de hip hop 
brasileiro com muita atitude.  
 
   

http://www.manuscrito.com.br/
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SÍMBOLO DA MAIS BURRA ALIENAÇÃO 
Augusto Boal 
 

Folha da Tarde, 29 de maio de 1968 

O primeiro manifesto antitropicalista acaba de ser redigido por Augusto 
Boal, que vai lançá-lo na I Feira Paulista de Opinião, que estréia dia 5 de 
junho no Teatro Ruth Escobar, abordando o tema O QUE PENSA VOCÊ DO 
BRASIL DE HOJE? Boal diz o que pensa do Brasil e da arte que aqui se faz no 
texto Que pensa você da arte de esquerda?, que ele escreveu como 
fundamentação da feira. Um dos capítulos desse texto é o manifesto 
antitropicalista, intitulado Chacrinha e Dercy de Sapato Branco. Em cinco 
itens o diretor do Teatro de Arena define a sua opinião sobre o movimento 
de Caetano Veloso e outros que têm como inspiração e símbolo a banana:  

1. O Tropicalismo é neo-romântico - todo ressurgimento do romantismo 
baseia-se no ataque às aparências da sociedade, agride a usura desumana (o 
que faz supor a usura humanizada), agride os burgueses pederastas 
(excluindo os garanhões) e as burguesas lésbicas (excluindo as bem-
aventuradas). Agride o predicado e não o sujeito.  

2. O Tropicalismo é homeopático - pretende destruir a cafonice endossando 
a cafonice, pretende criticar Chacrinha participando de seus programas de 
auditório. 

A participação de um tropicalista num programa do Chacrinha obedece a 
todas as coordenadas do programa e não às do tropicalista - isto é, o cantor 
acata docilmente as regras do jogo do programa sem, em nenhum 
momento, modificá-las: veste-se à maneira do programa, canta as músicas 
mais indicadas para este tipo de auditório dopado e, finalmente, se essa 

platéia já está habituada a ganhar repolhos, o cantor, mais sutilmente, atira-
lhe bananas.  

3. O Tropicalismo é inarticulado - justamente porque ataca as aparências e 
não a essência da sociedade, e, justamente porque essas aparências são 
efêmeras e transitórias, o Tropicalismo não se consegue coordenar em 
nenhum sistema - apenas xinga a cor do camaleão. Seus defensores 
conseguem apenas alegar vagos desejos de "espinafrar" ou mais 
moderadamente declaram que "não há nada a declarar".  

4. O Tropicalismo é tímido e gentil - pretende épater, mas consegue apenas 
enchanter les bourgeois. Quando um outro cantor se veste de roupão 
colorido, isso me parece falta de audácia. Eu vou começar a acreditar um 
pouco mais nesse movimento quando um tropicalista tiver a coragem de 
fazer o que Baudelaire já fazia no século passado: andava com cabelos 
pintados de verde com uma tartaruga colorida atada por uma fitinha cor-de-
rosa. No dia em que um deles fizer coisa parecida é capaz até de dar uma 
boa dor de cabeça a algum policial... (Será sem dúvida uma contribuição 
para a revolução brasileira...)  

5. O Tropicalismo é importado - desde o desenvolvimentismo de JK, quando 
apareceu o cinema novo, a bossa nova e a nova dramaturgia brasileira, o 
Brasil não importava arte. Agora, em cinema, é comum assistir a filmes 
dirigidos por Vincent Minelli (ou quase) para a MGM, coisas do gênero 
Garota de Ipanema; em teatro, assiste-se à avalancha inglesa misturada com 
a crueldade provinciana, copiada de Grotowsky Living Theatre, em música, 
depois do iê-iê-iê vemos a maioria dos nossos cantores procurando fantasias 
e até Roberto Carlos, que já era símbolo acabado da mais burra alienação, 
voltou da Europa com os óculos e os bigodes de John Lennon.  
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Estas são as características do Tropicalismo - afirma Augusto Boal - e, de 
todas, a pior é a ausência de lucidez. E esta ausência permite que qualquer 
um fale em nome de todos. Ora, Che Guevara significa a um só tempo um 
exemplo de luta e um método de conduzir essa luta. Se alguém afirma que o 
corpo de Che é tão tropical como uma barata voando, estará apenas 
revelando o seu próprio caráter cafajeste e reacionário. Mas, como dentro 
do Tropicalismo ninguém define sua própria posição, qualquer imbecil de 
vista curta, ao balbuciar cretinices como essa, pretende falar em nome de 
todo o conjunto de havaianos - e estará efetivamente falando até o 
momento em que algum tropicalista trace os limites do estilo que adotou.  

A I Feira Paulista de Opinão sobre o Brasil pretende denunciar também as 
tendências da arte de esquerda, que facilitam a dominação da direita: o 
neo-realismo que analisa a vida dos camponeses, operários e lumpens, 
como as peças de Plínio Marcos, e que funciona como empatia filantrópica. 
O espectador, por assistir à miséria alheia, julga-se absolvido do crime de ser 
ele também responsável por essa miséria; a tendência exortativa, tipo Arena 
Conta Zumbi, que adota a técnica maniqueísta de conflito entre "o lobo e o 
cordeiro"; o Tropicalismo "que pretende ser tudo e não é nada". O Teatro de 
Arena quer encontrar a superação dessas tendências, uma saída para a 
esquerda.  
 

Na feira o público terá contato com essas e mais outras tendências. Verá 
peças de Augusto Boal (A Lua Pequena e a Caminhada Perigosa), Bráulio 
Pedroso (É Tua a História Contada?), Lauro César Muniz (O Líder) e Plínio 
Marcos (Verde que Te Quero Verde). Obras de poetas e artistas plásticos de 
São Paulo, como Flávio Império, Aldemir Martins, Mario Chamie, Maria 
Bonomi, Manabu Mabe e outros. Composições de Ari Toledo, Caetano 
Veloso, Chico Buarque, Edu, Gil, Sérgio Ricardo e Pablo Neruda. E qualquer 
pessoa pode participar da feira enviando uma obra de arte - quadro, 

escultura, caricatura, fotografia, cartaz, poema, frase, ensaio, peça, canção - 
dizendo O QUE PENSA VOCÊ DO BRASIL DE HOJE?  

(Arquivo Rizoma) 
 

 

  

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

 
 
 



Ψ109 

 

PARTINDO DAS MAQUILADORAS, O EXEMPLO PARA A ALCA 

Raphael F. Amaral (Ação Global por Justiça Local) 

 

 
 

Uma breve análise de como a expansão do NAFTA por todo o continente 

americanos pode ser prejudicial partindo do princípio que ocorrerá a 

proliferação das maquiladoras por todo o continente.  

 

O objetivo deste texto é demonstrar um pouco sobre como as maquiladoras 

podem servir de exemplo para apontar alguns pontos em que a 

concretização da ALCA pode vir a ser algo prejudicial aos países que 

participarem do acordo. Porém, é necessário que se faça uma 

contextualização histórica para podermos situarmos as maquiladoras e 

entendermos como e por que elas acontecem.  

........................................................................................ 

 

INTRODUÇÃO  

 

Atualmente, em quase todos os meios de comunicação que decidem por 

relatar algo ligado à economia mundial, podemos observar a utilização do 

termo "Globalização". Os problemas ligados ao fato deste termo ser 

utilizado sem ser explicado em seu contexto histórico ou de estar, 

freqüentemente, sendo utilizado apenas no nível econômico da sociedade 

não será discutido aqui. O que realmente importa é que o termo se encaixa 

em um período em que o Capitalismo se organiza com o pensamento 

neoliberal (que tomou corpo durante a década de 1930 do século XX, 

retomando a idéia do Liberalismo de Adam Smith, do século XVIII e de David 

Ricardo, século XIX) demonstra- se preponderante política e 

economicamente, sendo que todo o planeta sofre suas conseqüências, 

independente de elas serem benéficas ou não.  

 

Entra tantas características, o que marca o Neoliberalismo é um completo 

desmantelamento das funções do Estado. Este é o seu objetivo. Isto pode 

acontecer de diversas formas, por exemplo, através da desestatização de 

empresas, tornando-as privadas. Mas o que pretendemos focar nas 

características neoliberais é a constante tendência à formação de blocos 

entre Estados(não apenas econômicos) e o poder cada vez mais forte 

exercido pelo livre-comércio.  

 

BLOCOS ECONÔMICOS  

 


