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De la négation a I'affirmation :
le processus d’institutionnalisation du patrimoine culturel afro-brésilien

Stefania Capone et Mariana Ramos de Morais

De nos jours, la culture afro-brésilienne occupe une
place de plus en plus importante dans la liste des
patrimoines culturels de I'Etat brésilien. Linclusion

des des

d’Africains au Brésil a été encouragée par le décret

manifestations  culturelles descendants
n° 3.551 du 4 aott 2000 qui établissait un registre
des biens immatériels. Ce décret précédait de trois
ans la Convention pour la sauvegarde du patrimoine
culturel immatériel de I'Unesco, datée du 17 octobre
2003. 11 est le fruit d’'un long chemin qui débuta
dans les années 1930 avec la création des premiéres
politiques publiques en faveur du patrimoine national
brésilien. De la mise en valeur d’un passé colonial,
symbolisé par le baroque et ses églises revétues d’or,
on en viendra graduellement & inclure les « biens
culturels » des groupes minoritaires dans les listes
de I'lnstitut du patrimoine historique et artistique
national (IPHAN) . Ce volume propose une analyse
des processus qui ont mené a la reconnaissance en
tant que patrimoine culturel brésilien de pratiques
culturelles afro-brésiliennes qui ont longtemps été
réprimées et discriminées. Pour cela, il est important
d’appréhender les changements dans les politiques
publiques qui sous-tendent aujourd’hui la formation
d’un patrimoine afro-brésilien.

Patrimoine historique et artistique

La protection légale du patrimoine national
brésilien a été instituée par le décret-loi n® 25 (voir
chronologie), signé le 30 novembre 1937 par Gettlio
Vargas (1882-1954), devenu président du Brésil a la
suite de la révolution de 1930. Le décret fut signé
A peine vingt jours aprés le coup d’Etat dirigé par
Vargas, qui instaurait la dictature de I'Estado Novo
(1937-1945). Dans son premier article, le décret
déterminait que :

Constituele patrimoinehistoriqueetartistique national
I'ensemble des biens meubles et immeubles existant
dans le pays et dont la conservation est d’intérét public,
soit par leur lien avec des événements mémorables de
I'histoire du Brésil, soit par leur exceptionnelle valeur
archéologique ou ethnographique, bibliographique
ou artistique (Brasil 1937a).

Le 13 janvier 1937, Vargas avait déja signé la Loi
378, qui créait le Service du patrimoine historique
et artistique national (SPHAN) pour « promouvoir,
dans tout le pays et de maniere permanente, le
classement, la conservation, 'enrichissement et la
connaissance du patrimoine historique et artistique
national » (Brasil 1937b).
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Dans les années 1920, la réflexion autour du
patrimoine national avait été associée au débat sur
la construction de l'identité nationale par un groupe
formé principalement de modernistes en quéte
d’une représentation utopique du passé et d’un
avenir pour I'art national. Il importait de construire
une autre vision des arts locaux, « méconnus ou
méprisés » A cause des « interprétations fantaisistes,
superficielles et colonisées [en vigueur au Brésil]
des styles dépassés européens et nord-américains »
(Cavalcanti 2000 : 10). Parmi ces modernistes, on
comptait Mério de Andrade dont I'ccuvre littéraire
et ethnographique ne cessait de mettre en valeur les
arts brésiliens. Membre du groupe d’intellectuels a
lorigine de la Semaine d’art moderne, organisée a
Sdo Paulo en 1922, ce poete et écrivain avait sillonné
le Brésil, en enregistrant, tel un ethnographe, les
différentes expressions de la culture populaire, dont
un grand nombre étaient issues de la culture afro-
brésilienne. (ill. 1)

Dans les années 1930, ce grand intellectuel
brésilien jouaunréle crucial danslesagences publiques
qui se chargeaient de gérer la politique culturelle”.
Il fut le fondateur de la Société d’ethnographie et
de folklore qui rassemblait aussi professeurs et éleves
de la nouvelle université de Sao Paulo (USP), créée
en 1934°. Claude Lévi-Strauss, jeune professeur
frangais membre de la Mission frangaise qui aida a
organiser les cours de la nouvelle université, collabora
avec cette société, tout comme son épouse, Dina
Dreyfus, qui fut l'une des principales collaboratrices
de Mirio de Andrade. A 'époque, ce dernier était le
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directeur du département municipal de la culture de
Sao Paulo, avant de prendre, en 1941, la direction
du SPHAN dans cette méme ville. En 1936, il avait
présenté un avant-projet* pour la création de cette
agence gouvernementale, 4 la demande de Gustavo
Capanema, le ministre de I’Education et de la Santé
de I'époque, a qui le SPHAN était subordonné.

Avant la publication du décret-loi n° 25, la
Constitution de 1934 déterminait déja, dans
son article 148, qu'« il est de la responsabilité de
'Union, des Etats et des Communes de faciliter et
d’encourager le développement des sciences, des arts,
des lettres et de la culture en général, de protéger
les objets d’intérét historique et le patrimoine
artistique du pays, ainsi que de préter assistance au
travailleur intellectuel » (Brasil 1934). La protection
du patrimoine historique et artistique était affirmée
en tant que principe constitutionnel. A cette époque,
le Brésil érait déja signataire de deux résolutions
élaborées lors de la Conférence internationale
d’architectes et de techniciens des monuments
historiques, tenue a Athénes en 1931, et du Congres
international d’architecture moderne, réalisé en
1933 dans cette méme ville. Toujours en 1933,
la publication du décret n® 22.928 avait déclaré
« monument national » la ville ’'Ouro Preto, dans
I'Etat du Minas Gerais, célébre pour sa richesse en or
au xviirsiecle et pour le style baroque caractéristique
de ses maisons et de ses églises catholiques. Les
modernistes élurent Ouro Preto comme ville symbole
du baroque brésilien, qu’ils considéraient comme
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Pexpression majeure de I'art produit jusqu'alors au
Brésil.

En 1938, un an aprés la création du SPHAN,
292 biens
national, dont la plupart étaient des exemples de

furent inscrits comme patrimoine
Parchitecture catholique, notamment du xvirsiecle,
marqués par le baroque (Fonseca 1997 : 126). Ce
furent des classements individuels, méme lorsque les
biens composaient un ensemble urbain ou faisaient
partie d'un méme contexte historique. La seule
exception fut le classement de six villes historiques
de I'Etat du Minas Gerais : Diamantina, Mariana,
Sao Joao Del Rei, Serro, Tiradentes et Ouro
Preto?, dans lesquelles la protection s'étendait non
seulement 3 certaines constructions, mais aussi a
'ensemble urbain et paysager de la ville. Cela montre
Iimportance accordée au baroque par ceux qui
intégraient la scéne patrimoniale et qui, en essayant
de créer un répertoire qui puisse définir « la culture
nationale », privilégiaient I'univers symbolique des

élites brésiliennes °.

A cette époque, le noir était encore présenté — &
travers ses croyances, ses danses, son art culinaire et
sa musique — comme un étre exotique, intégré dans
une société batie sur les préjugés et les inégalités.
Cette marginalisation de la culture afro-brésilienne
est 'une des raisons du retard de I'inclusion des biens
associés a la culture noire dans la liste du patrimoine
national brésilien. Parmi les biens classés en 1938,
on comptait une seule référence a la culture noire :

la collection du Musée de la magie noire’, premiére

inscription du Livre de Classement archéologique,
ethnographique et paysager. Néanmoins, pendant
presque cinquante ans, cette collection fut passée
sous silence par le SPHAN. Elle n'apparait dans
ses registres de classement qu'en 1984, année du
premier classement d’un ferreiro® (maison de culte)
de candomblé : la Casa Branca, le plus ancien des
terreiros de candomblé A avoir été fondé a Salvador
de Bahia, dans la premiere moitié du xrx* siecle.
Jusque-13, la seule référence a la culture noire classée
au patrimoine national de 1938 a 1984 associait
péjorativement les religions afro-brésiliennes, qui
étaient a cette époque majoritairement pratiquées par
des noirs, a la magie et a la sorcellerie (Corréa 2005) °.

Ainsi, bien que l'idée de nation brésilienne se
soit forgée, dans les années 1930, sur le mélange des
« trois races » (les blancs, les noirs et les indigeénes),
les composantes non blanches du peuple brésilien
n’étaient pas représentés dans 'ensemble des biens
classés par le décret-loi n° 25 de 1937, qui visait
justement a propager une idéologie nationaliste. Cela
eutune influence directe surla politique adoptée parle
SPHAN dans les années 1930 et 1940, dont I'impact
se répercuta méme sur les décennies suivantes. Les
années 1940 au Brésil furent marquées par la fin de
la dictature de I Estado Novo, en 1945, qui coincidait
avec la fin de la Seconde Guerre mondiale. Toutefois,
linstauration d’'un gouvernement démocratique
nentraina pas de véritables changements dans
lorientation de la politique du patrimoine (Fonseca
1997 ; Chuva 2009). En appliquant les préceptes
qui avaient fondé cette politique au Brésil dans les
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années 1930, les actions développées dans les années
1940 réactualisaient le projet initial selon lequel
nationaliser impliquait I'imposition d’une unité, en

empéchant toute idée plurielle de la nation.

Internationalisation

A partir des années 1960, 'action cruciale de I'agence
du patrimoine aida le Brésil a occuper sa place au
sein de la communauté internationale. Lagence
du patrimoine, devenue en 1946 le Département
du patrimoine historique et artistique national
(DPHAN), se rapprocha alors de I'Unesco qui, en
1964 — année méme du coup d’Erat militaire qui avait
mis fin A la période démocratique — avait établi une
représentation au Brésil. Ce rapprochement visait a
développer une nouvelle politique de conservation du
patrimoine, en se focalisant, principalement, sur les
villes historiques ot brillait le baroque. A I'époque,
I'Unesco défendait déja l'idée que le tourisme
pouvait agir comme une activité de promotion, de
développement et de financement de la préservation
du patrimoine culturel. Clest dans ce sens que
'Unesco décida de collaborer avec le DPHAN. Le
tourisme n’était pas un sujet inédit au Brésil. Le pays
comptait, depuis les années 1920, des organismes liés
au tourisme et, & partir de I’ Estado Novo, des agences
publiques consacrées a cette activité. Néanmoins, la
nouveauté découlait de l'association inédite entre
tourisme et patrimoine culturel (Leal 2008 ; Santos
2005).
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En 1966, Michel Parent, qui avait été pendant
plus de vingt ans inspecteur du Service principal
d’inspection des monuments et des sites en France, se
rendit au Brésil pour étudier 'appareil institutionnel
du DPHAN et dresser un inventaire des biens élus
patrimoine culturel brésilien. Dans son rapport de
1968 pour I'Unesco, intitulé « Protection et mise en
valeur du patrimoine culturel brésilien dans le cadre
du développement touristique et économique »,
Parent soulignait 'importance du patrimoine culturel
et naturel brésilien, en consacrant une section aux
« cultures traditionnelles », ol il analysait les cultures
noires et indigenes. Dans son texte, il reprenait I'idée
que régnait, au Brésil, une « démocratie raciale » :

Il est remarquable quau Brésil, ni I'état d’esclavage
qui a brouillé les langues et les ethnies, et par suite
les croyances originelles, ni ’heureuse miscégénation
entre la race noire et la race blanche, et marginalement
la race amérindienne, n’ont provoqué I'effondrement
de la culture africaine a travers la culture brésilienne,
mais ont, au contraire, contribué a fonder une
culture brésilienne a la fois trés diversifiée et trés
particuliere. [...] la culture populaire afro-américaine
a suivi souterrainement son chemin, et aujourd’hui
se révele aux chercheurs dans toute I'étendue de
la signification humaine et la force de son sens du

sacré. (Parent, 1968, cité in Leal, 2008 : 213)

La réalité de cette « démocratie raciale » a été
largement questionnée depuis, mais, malgré la
dictature, instaurée de 1964 a 1985, le changement
de perspective vis-a-vis du patrimoine culturel
simposa graduellement. Si dans les années 1930,
quand la politique culturelle commenca a prendre
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forme, les productions culturelles avaient un impact
limité, atteignant un nombre restreint de personnes,
a partir des années 1960, elles gagnérent une
dimension nationale, se diversifiant et se multipliant.
LEtat commenca alors 4 stimuler la culture comme
un moyen d’intégration, placé sous son contrdle. La
dictature militaire réagissait en effet avec violence
contre tous ceux qui exprimaient leur divergence face
aux politiques économiques, sociales et culturelles
adoptées. La censure exercée rendit impossible
I'émergence de certains types d’ceuvres artistiques,
en controlant fermement la presse et les universités.
En 1966, fut créé le Conseil fédéral de la culture
qui, comme le lui dictaient ses statuts, avait pour
principal objectif la formulation d’une politique
culturelle nationale, en accord avec les autorités
gouvernementales. Cette politique était intimement
liée a I'idée de métissage, formulée par des penseurs
de la fin du x1x° siecle et qui avait gagné de nouvelles
significations dans les trois premicres décennies
du xx¢ siecle, avec les travaux de Gilberto Freyre
(1933) sur la formation de la nation brésilienne
(Ortiz 2003).

Transition démocratique

Vers le milieu des années 1970, alors que la légitimité
du régime politique était ébranlée et que le modele
économique donnait des signes de ralentissement,
débuta un mouvement qui allait conduire a
reformuler la politique patrimoniale au Brésil. Cette
double crise entraina des tensions sociales et une

perte d’eflicacité des politiques publiques jusqu’alors
dominantes. LFtat chercha 3 se moderniser, sous
la pression de la population qui manifestait son
insatisfaction dans la rue. Clest dans ce contexte
historique et social que fut créé le Centre national
de référence culturelle (CNRC) qui eut un role
primordial dans la reformulation des politiques

patrimoniales '°.

Ce changement de perspective
a permis, en outre, de soutenir la proposition de
classement du ferreiro de candomblé de la Casa
Branca, en 1984 (Morais, 2014). A cette époque,
malgré les nouvelles conceptions défendues par le
directeur du CNRC, Aloisio Magalhaes (ill. 2), le
patrimoine était encore pensé comme quelque chose
de matériel, immuable et relatif 4 des monuments
anciens. En d’autres termes, pour utiliser une
expression courante dans les discussions autour des
processus de classement au Brésil, la conception du
patrimoine de I'"époque restait limitée aux biens « de
pierre et de chaux » (pedra e cal).

Les années 1980 ont été un moment de transition
de la dictature militaire 4 la démocratie. Apres le
classement du ferreiro de la Casa Branca, presque
quinze ans ont passé avant qu'un deuxie¢me terreiro,
I'Axé Opd Afonjd, ne soit inclus dans la liste des
patrimoines nationaux. La démocratie avait été
rétablieau Brésilen 1985 etladécennie futune période
d’ajustement au nouveau régime politique. En outre,
il fallut définir de nouvelles bases constitutionnelles
pour un pays encore agité par les mouvements sociaux
qui avaient gagné en force dans les années 1970 mais

toujours gouverné par I'élite politique qui sétait

10
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maintenue au pouvoir pendant la dictature militaire.
Le retour a la démocratie fut aussi marqué par un
fort engagement des intellectuels, et notamment des
anthropologues, dans les débats publics autour des
politiques culturelles du gouvernement brésilien.
Les anthropologues s’investirent activement dans
Iélaboration d’une nouvelle constitution prenant en
compte la totalité des contributions culturelles ayant
participé a I'édification de la nation brésilienne.

En aolt 1986, le mouvement noir organisa
a Brasilia, devenue capitale fédérale en 1960, la
Convention nationale du noir pour I'’Assemblée
constituante. On dressa une liste des revendications
des organisations noires en vue d’une nouvelle
Constitution fédérale : parmi celles-ci, on comptait la
qualification du racisme en crime excluant la remise
en liberté sous caution, l'octroi de titres de propriété
de la terre aux communautés quilombolas rurales et
urbaines, et la garantie de la liberté religieuse. Ces
trois revendications font partie du texte final de la
Constitution brésilienne promulguée en 1988. (ill. 3

et voir chronologie)

A partir de ce texte fut garantie la protection des
manifestations culturelles amérindiennes et afro-
brésiliennes, ainsi que celles des « autres groupes qui
ont contribué au processus civilisateur brésilien »,
selon les termes du premier alinéa de larticle 215
de la Constitution brésilienne. Pour la premiere fois,
était exprimée dans une loi I'idée que la nation s’était
formée a partir de différentes matrices ethniques
et culturelles. C’est aussi dans cette Constitution
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que la conception juridique du patrimoine culturel
brésilien, jusque-la restreinte aux biens culturels
matériels, fur élargie aux biens immatériels, en

suivant [article 216 :

Font partie du patrimoine culturel brésilien les
biens de nature matérielle et immatérielle, pris
individuellement ou conjointement, qui
porteurs de références a I'identité, a 'action et a la
mémoire des différents groupes formateurs de la

sont

société brésilienne, dont :

1 — les formes d’expressions ;

11 — les maniéres de créer, faire et vivre ;

m — les créations scientifiques, artistiques et
technologiques ;

v — les ceuvres, objets, documents, constructions et
autres espaces destinés aux manifestations artistiques
et culturelles ;

v — les ensembles urbains et les sites de valeur
historique, paysagere, artistique, archéologique,
paléontologique, écologique et scientifique.

(Brasil 1988).

Lannée 1988 fut marquée par la promulgation de
cette Constitution, qui oriente encore de nos jours
les politiques du gouvernement brésilien. Mais
la date célébrait aussi le centenaire de I’Abolition
de lesclavage au Brésil, entrainant la création a
Brasilia de la premiere agence, au niveau fédéral,
consacrée aux questions relatives a la population
afro-brésilienne : la fondation culturelle Palmares.
Le nom de cette fondation est une référence directe
4 Quilombo dos Palmares, un village d’esclaves
fugitifs qui aurait été fondé au xvir® siecle par

Zumbi, considéré par le mouvement noir comme

11
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I'un des principaux symboles de la résistance des
noirs et de la lutte contre l'esclavage. Ce quilombo
se trouvait dans I'Etat d’Alagoas, dans la Serra
da Barriga, qui a été le deuxieme bien culturel
afro-brésilien inscrit dans la liste des patrimoines
nationaux. Le classement de la Serra da Barriga
fut officialisé en 1985, 4 la suite du classement du

terreiro de la Casa Branca a Salvador.

La fondation Palmares, qui dépend du ministere
de la Culture, avait repris, lors de sa création,
certaines exigences du mouvement noir dans le
secteur culturel, commencant aussi & soccuper des
questions relatives a la régularisation des territoires
quilombolas. En effet, article de la Constitution de
1988 qui déclare que le patrimoine culturel brésilien
est constitué de biens culturels de nature matérielle
et immatérielle détermine aussi, dans le cinqui¢me
alinéa, le classement de « tous les documents et
les sites porteurs de réminiscences historiques des
anciens quilombos ». En outre, l'article 68 de I’Acte
des Dispositions Constitutionnelles Transitoires
(ADCT), stipule qu’« est reconnue aux héritiers
[remanescentes) des communautés des quilombos
la propriété définitive des terres qu’ils occupent et
[que] I'Etat doit leur octroyer les titres respectifs »
(Brasil 1988).

Immatérialité

Lélargissement aux biens culturels immatériels de
la notion de patrimoine culturel au Brésil a reflété
un débat qui se développait au sein du pays. Le

changement dans la facon de concevoir le patrimoine
est ainsi intimement lié a I'incorporation du concept
anthropologique de culture. Comme le montre
Regina Abreu (2005), 'anthropologie se saisit de
la question du patrimoine, auparavant réservée
aux historiens et aux architectes. Ainsi, & partir des
années 1980, les débats, qui avant se limitaient
aux agences consacrées au patrimoine, connurent
un développement croissant dans les universités,

alimentés par le travail des anthropologues.

Un exemple de ce changement de perception du
patrimoine est représenté par le classement du terreiro
de la Casa Branca, dont un anthropologue, Gilberto
Velho, fut le rapporteur. Il souligna la nécessité de
remettre en cause la politique du SPHAN (actuel
I[PHAN) en matiére de phénomenes religieux,
puisque la sacralité ne pouvait pas étre assimilée a
Pimmuabilité :

J’ai défini la culture comme un phénomene englobant

qui inclut toutes les manifestations matérielles et

immatérielles, exprimées dans des croyances, des
valeurs, des visions du monde existantes dans une
société. J’ai affirmé « qu'au moment ol existe une
préoccupation a reconnaitre I'importance des

manifestations culturelles des couches populaires, il

est nécessaire de reconnaitre le candomblé comme

un systéme religieux indispensable a la constitution

de lidentité de segments significatifs de la société
brésilienne » (Velho 2006 : 238).

Comme le rappelle Velho, si dans le dossier de
classement du terreiro de la Casa Branca on trouvait

bien des références a la dimension immatérielle,

12
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la protection fut toutefois accordée a Iespace
physique, comprenant le terrain et les batiments.
Les critiques de Gilberto Velho, qui a I'époque
dérangeaient les points de vue patrimoniaux les plus
orthodoxes, semblent avoir été prises en compte par
la politique patrimoniale de I'actuel Gouvernement
fédéral, notamment grice a linstitutionnalisation
des procédures d’enregistrement du patrimoine
immatériel, qui élargissent la conception du
patrimoine culturel, en y incluant « les pratiques, les
représentations, les expressions et les connaissances »
des divers groupes sociaux''. Une prérogative qui
était déja prévue dans l'avant-projet que Mdrio de
Andrade avait élaboré pour le SPHAN, en 1936
(Sant’Anna 2009).

Ces biens culturels sont classés selon les catégories
qui constituent les « Livres de Registre » (Livros de
Registro) :

1 — Livre de Registre des savoirs, ou seront inscrits
les connaissances et les savoir-faire enracinés dans le
quotidien des communautés ;

11 — Livre de Registre des célébrations, ol seront
inscrits les rituels et les fétes qui marquent
Pexpérience collective du travail, de la religiosité, du
divertissement et d’autres pratiques de la vie sociale ;
m — Livre de Registre des formes d’expression,
ol seront inscrites les manifestations littéraires,
musicales, artistiques, théatrales et ludiques ;

1v — Livre de Registre des lieux, o seront inscrits les
marchés, les foires, les sanctuaires, les places et les
autres espaces ou se concentrent et se reproduisent

des pratiques culturelles collectives (Brasil 2000).
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Dans la Convention de 'Unesco de 2003, qui traite
des biens de nature immatérielle, la définition du
patrimoine culturel immatériel met en rapport les
objets, les instruments, les lieux, avec les pratiques, les
expressions, les représentations et les connaissances
d’'un groupe social déterminé. Cette conception
du patrimoine immatériel a été reprise au Brésil,
ol, toujours en 2003, fut créé le département du
patrimoine immatérie]l et de la documentation
de biens culturels au sein de l'actuel IPHAN.
Néanmoins, on compte aussi d’autres instances qui
soccupent, au Brésil, des actions patrimoniales et
qui ne se restreignent pas aux actions tournées vers
les patrimoines immatériels. Les gouvernements des
Ftats comme les municipalités brésiliennes ont le
pouvoir de promulguer des lois et de créer des agences
publiques pour traiter ces questions. Cela élargit
considérablement la palette des biens culturels classés
au patrimoine, puisque on compte au Brésil 27 Erats
tédérés et plus de 5 000 communes. Un bien culturel
peut ainsi étre considéré a la fois patrimoine d’une
ville, d’un Etat de la fédération et de 'ensemble de
la nation. D’autres ne regoivent que la protection de
'IPHAN ou sont déclarés patrimoine d’une ville ou
d’une région spécifique 2.

Afro-patrimoines

Au Brésil, les biens culturels matériels sont inscrits
dans les Livres de Classement (Livros do Tombo),
définis dans le décret-loi de 1937, et les biens culturels
immatériels, dans les Livres de Registre (Livros de

13



AVANT-PROPOS

Registro), créés par le décret de 2000. Nous avons vu
que les premiers patrimoines liés a la culture afro-
brésilienne ont été inscrits comme des biens culturels
matériels, parmi lesquels les zerreiros de candomblé
de la Casa Branca et de I'llé Axé Op6 Afonjd, tous
les deux a Salvador de Bahia, et la Serra da Barriga,
dans la ville d'Unido dos Palmares (Etat d’Alagoas).
Actuellement, six autres terreiros, dont cinq de
candomblé et un de tambor de mina, une autre religion
afro-brésilienne considérée comme traditionnelle,
ont été déclarés patrimoines nationaux. Mais,
encore une fois, ils ont tous été classés comme des
patrimoines matériels, malgré I'importance donnée
a la dimension immatérielle depuis le classement du

premier terreiro de candomblé.

Le premier bien culturel enregistré en tant
que patrimoine immatériel brésilien a été 'Office
des Paneleiras de Goiabeiras, en 2002'3. Depuis
lors, le nombre de biens culturels immatériels
enregistrés comme patrimoine national a augmenté
significativement . En avril 2015 on en comptait
30, dont au moins 10 directement liés a la culture
afro-brésilienne, et 31 sont en cours d’enregistrement
aupres de I'IPHAN (voir liste). Cela montre
une modification de Iéquilibre de la politique
patrimoniale brésilienne, méme si les biens culturels

matériels demeurent les plus nombreux.

Cette politique publique a été profondément
inspirée par un idéal nationaliste préoné a la fois
par le gouvernement et par des intellectuels pour
qui constituer un patrimoine culturel brésilien

était la seule fagon de faire face a la dégradation et
a 'imminente disparition des ceuvres d’art et des
monuments historiques sur le territoire national.
La politique de patrimonialisation au Brésil a été
ainsi fondée sur ce que José Reginaldo Santos
Gongalves (1996) appelle une « rhétorique de
la perte ». Cette rhétorique reprenait le discours
occidental a l'origine des politiques de préservation
des patrimoines nationaux (Fabre 2013), gagnant
en force 4 nouveau 2 la fin des années 1970,
quand les débuts de la mondialisation paraissaient
menacer l'identité nationale brésilienne. Pour
contrer une homogénéisation culturelle dévastatrice,
le gouvernement brésilien promulgua une série
de mesures de protection et de valorisation des
de la culture

« composants fondamentaux »

brésilienne, qui, selon Aloisio Magalhaes, directeur
de'IPHAN de 1979 21982, définissent la singularité
du « caractére » national brésilien. Cette singularité
découlerait de la diversité culturelle propre au Brésil,
exprimée dans les différentes formes de « culture
populaire » (Gongalves 1996 : 103-105).

Cette nouvelle politique annongait celle qui sous-
tend aujourd’hui linstitution du patrimoine culturel
immatériel au Brésil et qui est aussi défendue par
'Unesco. Comme le rappelle a juste titre Jean-Louis
Tornatore (2010 : 118), dans ce changement il se
« joue une recomposition d’un ordre international
universaliste fondé sur une conception occidentale du
patrimoine, au profitd’une perspective différentialiste
de défense de la diversité culturelle sous la menace

croissante d’'une mondialisation uniformisante, et en
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conséquence le rééquilibrage Nord-Sud de la carte
mondiale du patrimoine ». Dans cette perspective,
la constitution des patrimoines culturels — matériels
ou immatériels — est profondément imbriquée dans
un projet politique national, puisqu’il ne s'agit pas
seulement de produire des connaissances, mais avant
tout d’exprimer un pouvoir (Bortolotto 2011).
Mais, comme le souligne Daniel Fabre (1997), le
patrimoine est aussi action et le classement ou la
reconnaissance de la valeur d’un bien culturel n’est

pas sans conséquence.

Dans le cas brésilien, et notamment dans le cas
spécifique du patrimoine afro-brésilien analysé dans
les textes qui suivent, les conséquences peuvent
étre observées au travers de 'utilisation stratégique
des instruments légaux, prévus par cette politique
publique, par les acteurs concernés, prenant en
compte non seulement les intellectuels et les
administrateursalorigine de ces politiques, mais aussi
les communautés liées aux biens patrimonialisés. La
constitution du patrimoine culturel afro-brésilien est
ainsi liée a I'action du mouvement noir, qui a joué un
r6le central dans ce changement de politique vis-a-
vis des biens culturels afro-brésiliens, et notamment
dans la reconnaissance du caractére multi-ethnique
et multiculturel de la nation brésilienne. Clest a
partir de 'analyse des différentes actions politiques
de ce mouvement que Jocélio Teles dos Santos
aborde dans son article linstitutionnalisation des
patrimoines culturels afro-brésiliens. Il examine
la présence de représentants des mouvements

sociaux, et notamment du mouvement noir, dans les
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institutions publiques, et leur réle dans I'élaboration
des politiques raciales en faveur de la population afro-
brésilienne. Mais le role joué par les anthropologues
dans les processus de patrimonialisation est aussi
présent dans la plupart des articles de ce volume. A
le différence de ce qui se produit dans d’autres pays,
au Brésil 'anthropologue est souvent un intellectuel
engagé, devenant ainsi 'un des acteurs privilégiés de
la scéne patrimoniale.

Les politiques raciales, fruit de laction des
intellectuels et des militants du mouvement noir,
sont parfois présentées comme une réparation de
lesclavage, une idée qui est aussi présente dans les
mesures destinées ala population guilombola, devenue
le symbole de la résistance noire pour les activistes
noirs. Larticle de Martha Abreu et Hebe Mattos
montre bien comment la Constitution brésilienne
de 1988 a ouvert le chemin au développement de
politiques de réparation relatives a lesclavage au
Brésil. Les auteurs analysent les resignifications de
la mémoire du trafic atlantique d’esclaves dans le
processus d’identification en tant que « remanescentes
de quilombo » de trois communautés noires dans
le Sudeste du Brésil. Leurs réflexions font écho a
I’analyse proposée par Eliane Cantarino O’Dwyer des
nouvelles fagons de faire I'histoire, en opposition au
projet modernisateur de 'Etat brésilien en Amazonie.
Elle démontre que le projet de I'Etat ne correspond
pas toujours a la maniére dont les communautés
elles-mémes construisent leur propre histoire. La
question épineuse de la viabilité et de la durabilité
de la gestion des biens culturels patrimonialisés est
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soulevée par larticle de Christine Douxami qui
voit, dans les politiques du gouvernement brésilien
en faveur des patrimoines afro-descendants, une
possible fagon d’intégrer les « minorités », longtemps
victimes de discrimination, en redéfinissant la
citoyenneté par la valorisation de I'identité culturelle.
La culture devient ainsi une source de fierté raciale

pour les détenteurs de ces patrimoines.

Lidée de réparation est aussi présente dans
d’autres processus de constitution du patrimoine
culturel, matériel ou immatériel, auxquels
contribue la mémoire de lesclavage. Pour ce
dossier, nous avons sélectionné quelques pratiques
culturelles afro-brésiliennes, dont les processus de
« patrimonialisation » nous semblent particulierement
significatifs. Larticle de Wilson Penteado Jr. porte sur
la fagon dont la danse du jongo a été élue patrimoine
immatériel brésilien, en sintéressant notamment
aux aspects discursifs qui rendent possible une telle
reconnaissance. Larticle de Sergio Ferretti examine
une autre pratique afro-brésilienne, déclarée bien
culturel immatériel national : le wambor de crioula.
Cette pratique, qui a longtemps été réprimée et
stigmatisée, a été patrimonialisée, non seulement en
tant quaffirmation identitaire, mais aussi comme une
forme d’attraction touristique. Le métier des Baianas
do acarajé, déclaré patrimoine national, est le théme
choisi par Nina Pinheiro Bitar. Elle montre comment
les Baianas, qui vendent dans les rues les acarajés,
mets rituel du candomblé et plat emblématique de la
cuisine bahianaise, interprétent et construisent, dans

leur quotidien, la notion de patrimoine.

Lunivers abordé par Sergio Ferretti, tout comme
celui analysé par Nina Bitar, sont tous les deux liés
aux terreiros ou lon pratique les religions afro-
brésiliennes. Un théme directement étudié par
Mariana Ramos de Morais qui analyse le processus
de patrimonialisation de huit zerreiros, actuellement
inscrits en tant que patrimoines matériels brésiliens.
Sept de ces maisons de culte sont localisées dans I'Erat
de Bahia, Etat qui, au moins depuis les années 1930,
cherche 4 construire son identité régionale a partir
de la culture afro-brésilienne, devenue une ressource
pour le développement touristique. A Rio de Janeiro,
la culture afro-brésilienne prend aussi du relief dans
les actions patrimoniales qu'implique un grand projet
de requalification urbaine, appelé Porto Maravilha.
Larticle de Simone Pondé Vassallo étudie les réseaux
de relations qui ont été tissés entre les acteurs impliqués
dans ce projet en rapport direct, lui aussi, avec les
projets de développement du tourisme dans la ville.

Le rapport entre tourisme et patrimoine apparait
dansdeuxautresarticles, qui soulignentla constitution,
aux niveaux national et transnational, d’un patrimoine
« afro », héritage commun de I'ensemble des Afro-
descendants. Ainsi, Stephen Selka explore les tensions
qui ont accompagné la patrimonialisation de la Féte
de Notre-Dame-de-la-Bonne-Mort, dans la ville
de Cachoeira, dans le Reconcavo Baiano. Cette
célébration attire des touristes non seulement du
Brésil, mais aussi d’autres pays de la diaspora noire,
notamment des Etats-Unis. Patricia de Santana Pinho
évoque les routes afro-américaines du tourisme au
Brésil, élaborées a partir des exigences des touristes
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eux-mémes qui partent en quéte d'un « héritage
africain perdu ». Larticle de Stefania Capone montre
comment cette idée d’'un patrimoine culturel commun
aux descendants d’Africains dans les Amériques est
aussi le produit d’'une longue construction au sein
de I'Adantique noir, dans laquelle la performance
politique s'imbrique avec la performance artistique.
Lauteur analyse les « connexions diasporiques »
articulées par des intellectuels et des artistes noirs,
montrant comment elles ont eu une influence
directe dans les actuelles politiques gouvernementales
brésiliennes.

Ainsi, lorsque 'on analyse la constitution d’un
patrimoine afro-brésilien, il parait indispensable
de prendre en compte cette conjonction de

des

orientations d’organismes internationaux tels que

facteurs locaux et de mouvements globaux :

I'Unesco, jusqu’aux actions entreprises par les
noirs de la diaspora depuis les temps coloniaux.
A partir de ces liens, inlassablement reconstruits,

Notes

1. Depuis sa création, cette agence consacrée au patrimoine
a recu successivement plusieurs dénominations : Service du
patrimoine historique et artistique national (SPHAN), 1937 ;
Département du patrimoine historique et artistique national
(DPHAN), 1946 ; Institut du patrimoine historique et artistique
national (IPHAN), 1970 ; Secrétariat du patrimoine historique
et artistique national (SPHAN), 1979 ; Institut brésilien du

patrimoine culturel (IBPC), 1990. Depuis 1994, cette agence a
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entre noirs d’Afrique et des Amériques, s’est
forgée, depuis les années 1940, une conception
d’un patrimoine noir commun, qui posséde ses
propres spécificités dans chaque pays, dans chaque
région, mais qui préserve aussi un héritage africain
partagé. Un héritage sans cesse revendiqué qui a
amené a la reconnaissance par I'Unesco de la samba
de roda dansée dans le Nordeste brésilien, de
'oracle africain le plus répandu dans la diaspora,
a savoir le complexe divinatoire d’Ifd (Nigeria)
déclaré patrimoine de 'humanité, ou du lieu ou
les Africains, réduits en esclavage, débarquaient
a leur arrivée au Brésil : le quai du Valongo .
Ce numéro des Carnets du Lahic constitue un
état des lieux des recherches menées au Brésil,
dont I'ambition est de montrer la diversité des
dynamiques patrimoniales qui sous-tendent la
création d’un patrimoine culturel afro-brésilien,
tout en la reliant & une réflexion plus large sur les
dispositifs patrimoniaux au niveau global.

repris le nom d’Institut du patrimoine historique et artistique

national (IPHAN). =

2. Sur le role joué par Mdrio de Andrade dans 'élaboration d’'un

patrimoine national, voir Chagas (2009). =

3.Au Brésil, linérét pour les études de folklore ou des
traditions populaires date de la fin du xmx* si¢cle. Pendant les

années 1940, suivant les recommandations de 'Unesco, est
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créée la Commission nationale du folklore, liée au ministere
des Affaires étrangeres et avec des représentations dans
plusieurs Etats brésiliens. Cela coincidait avec le processus
d’institutionnalisation de la sociologie et de I'anthropologie
au Brésil. Tandis que ces deux disciplines s’affirmaient en tant
que champs de connaissance académique, le folklore associa
recherche et action politique, ses représentants collaborant de
fagon plus ou moins directe avec le gouvernement. Il faudra
attendre les années 1990 pour que 'anthropologie commence
a sengager plus ouvertement dans I'espace public, avec le
développement, entre autres, des expertises anthropologiques
dans les conflits fonciers, reprenant une tradition
d’engagement politique déja présente dans les parcours de
certains anthropologues, tels que Darcy Ribeiro. Plusieurs
facteurs ont contribué au déclin des études de folklore, parmi
lesquels la redéfinition du concept de culture dans le champ

de 'anthropologie (Cavalcanti & Vilhena, 1990). =

4. Dans I'avant-projet de Mdrio de Andrade, le « patrimoine
artistique et national » était défini comme étant composé
de « toutes les ceuvres d’art pur ou d’art appliqué, populaire
ou érudit, national ou étranger, appartenant aux pouvoirs
publics, aux organismes sociaux et aux particuliers nationaux
et écrangers, résidant au Brésil » (Andrade 2000 : 38). Dans ce
texte, les ceuvres d’art étaient classées selon huit catégories : art
archéologique, art amérindien, art populaire, art historique,
art érudit national, art érudit étranger, arts appliqués
nationaux, arts appliqués étrangers. Le texte définissait I'art
comme étant la capacité de I'étre humain a s'approprier les
sciences, les choses, les événements, en se rapprochant ainsi
de la notion de culture (SancAnna 2009 : 54). Cependant,
ce ne fut pas I'avant-projet de Mério de Andrade qui donna
forme au décret-loi n° 25, malgré certaines similitudes entre
les deux textes, comme les quatre Livres de classement dans
lesquels, encore aujourd’hui, sont inscrits les patrimoines
archéologique, ethnographique et paysager ;
historique ; beaux-arts ; arts appliqués. Mdrio de Andrade a
été 'un des principaux représentants des différents groupes,

nationaux

politiques et intellectuels, qui, dans les premiéres décennies

du xx¢ siecle, ont cherché & imposer sur la scéne nationale
leurs conceptions du patrimoine et leurs propositions pour
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le préserver. Voir http://portal.iphan.gov.br/uploads/
publicacao/RevPat30 m.pdf=

5. En 1980, Ouro Preto a été inclus dans la liste du patrimoine
mondial de '’humanité de I'Unesco, tout comme le centre
historique de Diamantina en 1999. =

6. Selon Falcao (1984), de 1938 a 1981 ont été réalisés 810
classements : 50,9 % des biens choisis étaient catholiques,
0,2 % protestants et 48,9 % non religieux, liés 3 'Etat ou 4
Iélite politique et économique du pays. *

7. Dans le processus de classement de la Collection du
Musée de la magie noire, conservée par 'IPHAN, il n’y a
pas d’informations concernant les raisons de son inclusion
dans les biens patrimonialisés. Cette collection se compose
d’objets de culte du candomblé ou de la macumba carioca,
saisis lors d’actions policie¢res menées par le ler Commissariat
de police auxiliaire, au cours des décennies 1920 et 1930
a Rio de Janeiro, ancienne capitale fédérale. Le fondement
légal de ces actions découlait, principalement, du Code pénal
brésilien qui considérait comme crime les pratiques du « bas
spiritisme » (baixo espiritismo), de la médecine illégale, de la
sorcellerie et du charlatanisme, toutes associées aux religions
afro-brésiliennes. La collection séquestrée fut incorporée au
Musée de la police civile de Rio de Janeiro et exposée pendant
longtemps. En 1989, un incendie en détruisit une partie et,
actuellement, elle est reléguée dans la réserve technique du
musée (Corréa 2005, 2008 ; Rafael & Maggie, 2013). Le
classement de cette collection fut signé en 1938 par Rodrigo
Mello Franco de Andrade, premier directeur du SPHAN qui
était proche des positions des modernistes brésiliens et qui
restera 4 la téte de I'agence du patrimoine jusqu’en 1967.
A ses yeux, le « patrimoine historique et artistique » était le
« document d’identité » de la nation brésilienne. Face aux voix
opposées a I'établissement d’une agence gouvernementale
consacrée au patrimoine, il défendait lexistence d’un
patrimoine brésilien, qui pouvait ne pas étre « au méme
niveau que celui des "nations civilisées” », mais qui présentait
sans aucun doute un caractére « spécifique, singulier, une
synthése des valeurs "primitives” et "exotiques" reconnues
par ces mémes nations » (Gongalves 1996 : 45). Les « nations
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civilisées », auxquelles il est fait référence dans ce texte, sont,
bien évidemment, les nations européennes. Ainsi, malgré la
défense d’une singularité brésilienne due & 'hétérogénéité de
sa formation culturelle, Rodrigo Mello Franco de Andrade
associait les valeurs « primitives » et « exotiques » aux Africains
et aux Amérindiens, dont les cultures étaient, a ses yeux, des
survivances d’un passé révolu. En les ignorant en tant que
formes actuelles de vie sociale et culturelle, la politique
patrimoniale mise en place pendant sa gestion restreignait au
passé la pluralité de la formation culturelle du Brésil. =

8. Les termes brésiliens en italiques sont expliqués dans le
glossaire qui figure en fin de volume. =

9.1l faudra attendre la fin des années 1970 pour que soit
abolie I'obligation d’obtenir une autorisation polici¢re pour
la réalisation de toute cérémonie publique de candomblé, en
vigueur depuis les années 1930. Les religions afro-brésiliennes
devinrent enfin des religions comme les autres, jouant méme
un role central dans la mise en scéne de la culture bahianaise
par les élites politiques de Salvador (Santos 2005). =

10. Le CNRC fut créé dans les années 1970 en dehors de
la bureaucratie officielle et, ensuite, fut rattaché a I'Institut
du patrimoine historique et artistique national (IPHAN),
nouvelle dénomination de Ilagence du patrimoine
anciennement appelée DPHAN. Selon Joaquim Arruda
Falcio (1984), la politique de conservation du patrimoine,
adoptée par le CNRC, « pose en de nouveaux termes la
question : quest-ce qu'un patrimoine historique et artistique
national ? La question patrimoniale est considérée comme
une question en suspens. Une question problématique. Le
patrimoine préservé hier ne délimite pas nécessairement
le patrimoine 4 préserver aujourd’hui. On reprend alors la
proposition d’origine de Mdrio de Andrade comme un levier
pour rouvrir la discussion sur les limites sociales, ethniques,
idéologiques et technologiques du concept de "patrimoine
culturel” ». (ibid. : 34) Cest fort de cette nouvelle conception
de patrimoine qu'Aloisio Magalhies, qui avait activement
participé & la création du CNRC, prit la direction de 'agence
du patrimoine. Dans sa gestion, il proposa de substituer au

concept de « patrimoine historique et artistique » la notion de

« biens culturels », concus comme des indicateurs devant étre
utilisés dans le processus d’identification d’un « caractére »
national brésilien, et d’adopter la notion de « culture
brésilienne » qui mettait le présent plus en avant que le passé

(Gongalves 1996 : 52). =

11. Bien que la Constitution fédérale de 1988 considére
comme patrimoine culturel brésilien autant les biens de nature
matérielle que ceux de nature immatérielle, aucun instrument
légal avait été créé pour protéger les biens immatériels. Un
an plus tard, en 1989, 'Unesco énonce la Recommandation
sur la sauvegarde de la culture traditionnelle et populaire, en
réponse 4 une revendication des pays du « Tiers Monde » lors
de la Convention mondiale, culturelle et naturelle de 1972.
Néanmoins, au Brésil, on comptait déja, depuis les années
1940, des institutions qui sintéressaient a cette question.
En 1947, la Commission nationale du folklore avait été
créée qui, dans les années 1970, allait donner naissance au
Centre national de folklore et culture populaire, encore lié
aujourd’hui au ministére de la Culture. En 1997, lors de la
célébration des 60 ans de 'IPHAN, un séminaire eut lieu
3 Fortaleza, capitale de I'Etat du Ceard, se concluant avec
la publication de la « Lettre de Fortaleza ». Ce document
recommandait le développement d’études pour la création
d’instruments légaux pour établir le registre du patrimoine
immatériel. En 1998, fut créé un groupe de travail au sein
de 'IPHAN qui visait 4 coordonner les études pour la
reconnaissance et la conservation du patrimoine immatériel.
A partir de ces études, fut publié le décret n® 3.551 qui crée
le Programme national du patrimoine immatériel, régi par
IIPHAN, et institue le Registre des biens culturels de nature
immatérielle. =

12. Ainsi, grace a la Loi n°® 5.506, le candomblé et 'umbanda
ont été déclarés patrimoine immatériel de I'Etat de Rio
de Janeiro en 2009. Cette loi visait aussi 4 encourager la
promulgation d’une loi fédérale qui, cependant, n'a pas

encore vu le jour au Brésil. =

13. 11 s’agit du classement du savoir-faire impliqué dans la
fabrication artisanale de casseroles de terre cuite réalisée dans
le quartier de Goiabeiras Velha, dans la ville de Vitéria, Etat
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d’Espirito Santo. Cette activité est principalement féminine
et emploie des techniques traditionnelles et des matieres
premiéres naturelles. =

14. La constitution des patrimoines afro-brésiliens est
inscrite dans une nouvelle conception du patrimoine qui
est intimement liée 4 la valorisation de la culture populaire.
Cette nouvelle conception a eu un impact direct dans les
actions du Gouvernement fédéral brésilien et dans sa
politique culturelle, principalement A partir du premier
mandat du président Luiz Inicio Lula da Silva, qui débuta
en 2003. Parmi ces actions, citons le programme « Culture
vivante » (Cultura Viva), insticué en 2004 pendant la gestion
de Gilberto Gil au ministére de la Culture (2003-2008)
et qui visait & « construire la démocratie culturelle ». Ce
programme, d’envergure nationale, a créé les « Points de
culture » (Pontos de Cultura), des centres gérés par des groupes
qui recoivent une aide financiére du ministére et participent
a des rencontres régionales et nationales ol ils partagent
leurs savoir-faire. Parmi les Points de culture, on compte des
groupes qui pratiquent le candomblé, la samba de roda, la
capoeira, le hip hop, le maracatu, et qui sont généralement
formés par des noirs de condition modeste. Mais celle-ci
n’a pas été la seule action qui refléte une mise en valeur de
la culture populaire de la part du Gouvernement fédéral.
En 2007, a été publié le décret n® 6.040, qui instituait la
Politique nationale de développement durable des peuples
et des communautés traditionnels. Dans ce décret, on
définit ce que l'on entend par « peuples et communautés
traditionnels », 4 savoir « groupes culturellement différenciés
et qui se reconnaissent en tant que tels, qui possédent des
formes propres d’organisation sociale, occupent et utilisent
des territoires et ressources naturelles en tant que condition
nécessaire a leur reproduction culturelle, sociale, religieuse,
ancestrale et économique, en utilisant des connaissances,
des innovations et des pratiques produites et transmises
par la tradition » (Brasil 2007). On rattache, ainsi, la
notion de traditionnel au populaire, y incluant la question
environnementale au moyen d’une norme légale qui sous-
tend les actions gouvernementales. Parmi les « peuples et
communautés traditionnels », on compte les communautés
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ribeirinhas (qui habitent les rivages des fleuves amazoniens),
indigenes et guilombolas (descendants d’esclaves fugitifs).
Avec le temps, d’autres groupes ont aussi commencé a
revendiquer ce classement, comme les pratiquants des
religions afro-brésiliennes. Au programme « Culture
vivante » et A la Politique nationale de développement
durable des peuples et des communautés traditionnels,
Sajoute A présent une autre politique publique qui met
'accent sur la population noire : la Politique nationale de
promotion de I'égalité raciale. Instituée en 2003, toujours
sous le gouvernement du président Lula, la Politique
nationale de promotion de I'égalité raciale est le fruit du
débat public autour de la question raciale au Brésil, lancé
par le mouvement noir & partir de la fin des années 1970.
Ce débat a aussi été alimenté par la participation active
du Gouvernement et d’activistes noirs brésiliens a des
événements internationaux, comme lors de la Conférence
de Durban, en 2001. La Conférence mondiale contre
le racisme, la discrimination raciale, la xénophobie et
intolérance, mieux connue comme la Conférence de
Durban, a eu lieu en Afrique du Sud du 2 au 9 septembre
2001. Il sagit de la troisi¢me session des Conférences
mondiales contre le racisme organisées par I'Unesco, les
deux premicres ayant été organisées 3 Genéve en 1978 et
1983. Le gouvernement brésilien envoya & Durban une
délégation d’environ cinq cents personnes, incluant les
représentants du gouvernement mais aussi de la société
civile, tels que des membres du mouvement noir et des
pratiquants des religions afro-brésiliennes qui composent
le mouvement afro-religieux, expression utilisée, & présent,
pour faire référence 3 l'ensemble des pratiquants des
religions afro-brésiliennes. Ces revendications incluaient des
mesures telles que la criminalisation du racisme, 'obligation
de lenseignement de lhistoire de Afrique dans les écoles,
I’écablissement de dates commémoratives dans le calendrier
officiel faisant allusion aux Afro-descendants et l'institution
de patrimoines qui soient représentatifs de la culture noire.
La Politique nationale de promotion de I'égalité raciale est
considérée comme une politique publique transversale, c’est-
a-dire qu’elle sarticule avec les politiques publiques d’autres
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secteurs dans le but de réduire les inégalités raciales dans
le pays. De cette maniére, elle dialogue avec les politiques
publiques de santé, éducation, culture, environnement,
sécurité publique et assistance sociale. Ainsi, les termes
de la Politique nationale de développement durable des
peuples et des communautés traditionnels — qui a été
construite & partir d’une articulation entre le ministeére du
Développement social, qui soccupe des questions relatives &
I’assistance sociale, et le ministére de 'Environnement — ont
été repris dans les actions développées par le secrétariat
des Politiques de promotion de I'égalité raciale, au niveau
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fédéral. Clest de cette imbrication de politiques publiques
que découle le Plan national de développement durable
des peuples et des communautés traditionnels de « matrice
africaine » (matriz africana) qui a vu la participation de
membres du mouvement afro-religieux dans sa conception.

Voir  http://www.seppir.gov.br/portal-antigo/arquivos-pdf/

plano-nacional-de-desenvolvimento-sustentavel-dos-povos-

e-comunidades-tradicionais-de-matriz-africana.pdf/view =

15. La candidature du quai du Valongo au titre de patrimoine
de ’humanité a été déposée a fin septembre 2014. Voir http://
portal.iphan.gov.br/noticias/detalhes/3293 =
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[lustration 1 : Mdrio de Andrade, 1928. Photographie de Michelle Rizzo,
source https://commons.wikimedia.org. #
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[lustration 2 : Aloisio Magalhaes, Fundagio Pro-Memoria, Brasilia, 1981. Archive familiale. =
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[lustration 3 : Proclamation de la nouvelle constitution. Brasilia, 2 octobre 1988. http://memoria.ebc.com.br/agenciabrasil/

galeria/2013-10-04/constituicao-de-1988-completa-25-anos#. =
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Mobilisation politique et médiation de conflits
Politiques publiques et organisations noires au Brésil

Jocélio Teles dos Santos

Une analyse de la politique de I'Etat brésilien en
direction de la population noire doit prendre en
compte les différentes étapes de son évolution.
Jusqu'ala fin du régime militaire (1985), les directives
élaborées par les pouvoirs publics concernaient
principalement le champ culturel, sans influence
ou interférence directe des organisations noires.
Cette politique était alors marquée par un processus
dinstitutionnalisation de 'Erat, & travers la création
de services nationaux de musique, d’arts plastiques
et du folklore, ainsi que de maisons de la culture.
A cela s'ajoutait le développement de projets dans
le domaine culturel et la protection de certains
monuments au titre du patrimoine historique
(Santos 1998).

A partir de la deuxiéme moitié des années 1980, la
redémocratisation progressive du pays et les actions
des mouvements et institutions noirs ont donné lieu
a des changements significatifs des politiques de
IEtat. Clest 4 cette époque que se sont diffusées, au
sein de la société brésilienne, des représentations de
I’histoire des « vaincus et des oubliés » qui ont permis
a certains groupes du mouvement noir de prendre
part a la mise en ceuvre de ces nouvelles politiques
culturelles.

LEtat procéda alors A un ajustement symbolique
de la constitution brésilienne qui traduisait une
tentative d’adoption d’une idéologie de la tolérance,
que Bolivar Lamounier avait qualifiée de tendance
au « compromis » (Hasenbalg 1979 : 245). On en
voit la réplique dans certaines constitutions de la
Fédération brésilienne, comme celle de I'Etat de Bahia
qui dédie un chapitre spécifique (xxiii) aux noirs. Par
ailleurs, 'Frat de Bahia entreprit des actions dans
divers domaines, tels que le classement de zerreiros
de candomblé ; le soutien a des événements culturels
afro-brésiliens ; linsertion dans le programme
de lécole publique bahianaise d’une discipline
intitulée « Introduction aux études africaines ».
Parmi ces actions, il établit aussi une représentation
institutionnalisée (O’Donnell 1989) de la société
civile noire en créant le Conseil de développement de
la communauté noire (CDCN), dont les membres

conservaient une relative autonomie.

Ces formes officielles de représentation de la
population afro-brésilienne montrent le role de I'Etat
dans I'élaboration de ces politiques. Celles-ci visaient
tout d’abord a accentuer la pression intégrationniste
(Fernandes 1978) sans toutefois aller jusqu'a

corriger les inégalités de salaires entre blancs et non-
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blancs (Barreto 1993; Castro & Barreto 1998), ni
affecter le prestige social et les rapports de pouvoir.
Mais, malgré I'absence d’une réelle politique de
mobilité sociale, I'importance de la population
afro-brésilienne dans lhistoire et la culture du pays
était symboliquement réaffirmée. Son rdle dans la
formation de la société brésilienne fut reconnu par la
Constitution fédérale, qui fit également du racisme
un crime imprescriptible.

Les mouvements noirs ont contribué a ces
changements significatifs de 'image de la population
afro-brésilienne et des modes d’intervention politique
au cours des dernieres décennies. En plus de lutter
contre la discrimination raciale, les organisations
noires ont fait pression pour occuper les espaces
administratifs, politiques et symboliques, dans
lobjectif de construire une nouvelle réalité politique

et sociale (Agier & Carvalho 1994).

En prenant position contre les inégalités socio-
économiques, ces militants démontraient qu’ils
n’étaient pas dupes du mythe de la démocratie raciale
brésilienne, une idéologie raciste visant a camoufler
les profondes inégalités entre noirs et blancs. Précisons
cependant que les opinions divergent au sein du
mouvement noir en ce qui concerne la participation
au développement des politiques sociales et les
actions & mettre en place pour combattre les inégalités
raciales et le racisme. Nombre de ces organisations
ont en effet subi, lors de leur formation, 'influence
d’idéologies de gauche et ont & leur téte des leaders

de formation marxiste. D’autres ont été fortement
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marquées par l'influence des Etats-Unis. Ce nest
ainsi pas par hasard que la classification bipolaire
américaine (noirs versus blancs), remettant en cause le
métissage, a été adoptée dans les politiques publiques

brésiliennes .

Les déclarations de dirigeants d’organisations
noires sur les différentes stratégies de participation
aux organismes publics témoignent de la diversité des
interprétations du role incombant a PEtat brésilien

en maticre de relations raciales (ill. 4 et 5) :

Nous avons beaucoup lutté pour [occuper] un espace.
Maintenant, on conteste I'espace conquis... on doit
simplifier davantage les choses, employer un langage
accessible au peuple et essayer de négocier avec les
gens. (Vovo, 11é Aiyé, Movimentos..,1988)

Ca dépend qui [le gouvernement de I'Etat] nomme.
Selon la personne en question, on pourra avoir plus
ou moins confiance en ce que le gouverneur ou le
maire proposent. Il y a un début d’ouverture, c'est
une opportunité [...] (Bira, Ilé Aiyé, /d.)

Il faut que nous formions des cadres qui analysent
cette conjoncture et définissent de nouvelles stratégies.
[...] [Maintenant] le noir fait de la politique. (Jodo

Jorge, Olodum, /d.)*

On constate par ailleurs que les sciences sociales de
ces derni¢res décennies se sont bien peu intéressées
a lanalyse des politiques raciales et de leurs
conséquences. S’il existe un ensemble significatif de
recherches portant sur la culture afro-brésilienne, il
manque une réflexion effective sur la mobilisation

raciale et sur le role des institutions publiques qui
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puisse mettre en lumiére la question raciale dans la

société brésilienne moderne.

La participation de représentants des mouvements
noirs au sein des institutions publiques est un
phénomene récemment apparu sur la scéne politique
brésilienne, 4 la faveur de la redémocratisation du
pays. En effet, pour certains leaders, participer a des
institutions officielles était une fagon de légitimer les
élites blanches et leurs politiques. Partager un espace
institutionnel avec des blancs ou des conservateurs

revenait ainsi a reproduire « '’hégémonie blanche ».

Mais, au-dela du changement qualitatif affectant
les politiques raciales, il existe de nos jours une
tension, parfois non explicite, entre les dirigeants
noirs et les institutions politiques et étatiques. Un
grand nombre de noirs apprécient le réle important
qu'ils jouent dans des institutions d’Etat en faveur
de la communauté afro-brésilienne. Ils soulignent
néanmoins le manque de politique globale contre la
discrimination raciale et reconnaissent les limites de
leur action. Durant les années 1990, contrairement
aux décennies précédentes, les revendications des
mouvements noirs sétaient davantage attachées a
la réaffirmation de la citoyenneté quaux questions
historiques et culturelles. Cette nouvelle prise de
position, conjuguée a la dénonciation constante des
préjugés raciaux, a poussé les instances officielles a
élaborer de nouveaux discours et 2 mettre en ceuvre
de nouvelles pratiques.

Les Conseils de défense de la communauté noire,

soupgonnés, depuis leur création dans les années

1980, de légitimer l'action de I’Etat, sont au centre
du débat sur les politiques publiques et leur impact
sur la population afro-brésilienne. Ils le sont d’autant
plus que leurs représentants sont nommés par des
institutions telles que les secrétariats d’Etat, par des
organisations liées au domaine culturel et politique,
ainsi que par des personnalités du milieu intellectuel

universitaire.

La création en 1987 du Conseil de développement
de la communauté noire (CDCN), a4 Bahia, est
liée a la conjoncture politique nationale. Alors que
Tancredo Neves, candidat de I’Alliance démocratique
sapprétait a étre élu président du Brésil en 1985,
on assista a une intense mobilisation politique
des organisations de la société civile, telles que les
mouvements en faveur des droits de 'Homme,
les syndicats et les organisations noires®. Clest
d’ailleurs a cette méme époque que le Front national
afro-brésilien se réunit 3 Uberaba, dans I'Etat du
Minas Gérais. Cette organisation recherchait « des
formes propres a lui garantir un espace politique
et administratif auprés du gouvernement fédéral et
des Etats » %, revendiquant introduction de langues
africaines dans les programmes d’enseignement a
divers niveaux et la mise en place d’une politique de
sauvegarde du patrimoine culturel noir du Brésil .

Cette mobilisation politique se poursuivit avec
la proposition de créer un Conseil noir d’action
compensatrice, « subordonné a la Présidence de
la République et au niveau interministériel® ».
La situation politique du pays permit d’élire
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plusieurs gouverneurs issus des partis d’opposition,
principalement du PMDB (Parti du mouvement
démocratique brésilien — centre gauche), et de
promouvoir des pratiques politiques en rupture avec
celles du régime militaire. Le gouvernement Franco
Montoro (PMDB-Sio Paulo) crée, en aotit 1984,
le Conseil de participation et développement de la
communauté noire (CPDCN) ; le gouvernement
Waldir (PMDB-Bahia), le Conseil de
développement de la communauté noire, en juin
1987 ; le gouverneur Alceu Collares (PDT — Parti
démocrate travailliste — centre-gauche) crée le Conseil

Pires

de participation et développement de la communauté
noire (CPDCN) de I'Etat de Rio Grande do Sul, en
mai 1988 ; et le gouverneur Leonel Brizola (PDT-Rio
de Janeiro), le Secrétariat extraordinaire de la défense
et promotion des populations noires (Sedepron), en
avril 1991.

Pour mieux saisir I'articulation entre politique et
culture, il convient d’examiner la mise en ceuvre des
Conseils de défense des populations afro-brésiliennes.
Les Conseils sont des espaces de la sphére publique ot
sexpriment des discours et des pratiques portant sur
la reconnaissance du patrimoine afro-brésilien, mais
ils sont également le lieu officiel ol les domaines de
la politique et de la culture s'interpéneétrent, non sans
tensions. En partant du cas du premier Conseil, créé
a S30 Paulo, j'examinerai la singularité du Conseil de
développement de la communauté noire (CDCN)
a Bahia’. Créé par un gouverneur du centre-gauche
(PMDB) en juillet 1987, le Conseil bahianais ne fut
réellement mis en place que quatre ans plus tard, sous
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le gouvernement du Parti du front libéral (centre-
droite) d’Antdnio Carlos Magalhaes®.

Le Conseil de Sao Paulo: le discours de lalégitimité
et de la compétence

La création du Conseil de Sao Paulo constitue une
nouvelle reconnaissance de la part des gouvernements
des Etats du réle joué par les noirs au Brésil. Selon
la commission exécutive du Conseil, il sagissait de
« la plus grande conquéte du noir au Brésil apres le
13 mai [date d’abolition de I'esclavage en 1888] ».
Cette interprétation sappliquait essentiellement au
domaine politique, comme le montre la déclaration

suivante :

Les Afro-Brésiliens ont donné au pays le meilleur
d’eux-mémes, mais jusqua récemment, bien peu
sont ceux qui ont eu la sensibilit¢ ou le courage
de reconnaitre notre importante contribution [...].
D’apres les données officielles, plus de 44 % de la
population brésilienne est noire ; cependant, pour
notre malheur, dans les différentes sphéres du
pouvoir, cette énorme masse humaine n’a pas encore
obtenu un minimum de représentativité. Nous
sommes la majorité du peuple mais nous ne sommes
pratiquement rien au niveau de la participation
au pouvoir. Ceci est dG & de nombreux facteurs,
principalement 2 un racisme mal camouflé®.

Si ce discours est critique envers les élites et les
instances officielles, fustigeant le confinement de la
population noire, il vise également les mouvements
noirs. Selon le Conseil, les discours des organisations
noires sinscrivent, depuis 'époque post-abolition,
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dans deux registres différents : le « discours de la
rancceur » et le « discours moderne ». Le premier
se cantonne a dénoncer la discrimination raciale
au travail, alors que le discours moderne, « outre
la dénonciation du racisme, implique [également]
une action concréte en vue d’éliminer les foyers de
discrimination » (ibid.). Le Conseil de Sao Paulo se
présentait comme étant 'instrument le plus légitime

pour mener cette nouvelle phase puisque :

[...] pour la premiere fois on reconnait officiellement
ce que les sciences sociales et la population
connaissaient déja trés bien : la discrimination
raciale subie par la population noire de notre pays.
Le théme est polémique mais il faut le traiter avec
fermeté, courage, intelligence et créativité afin
d’éviter les malentendus — aussi bien de la part des
blancs que des non-blancs *°.

Selon cedocument, le pouvoir d’agir du Conseil tenait
ala constitution d’une équipe « multidisciplinaire, ot
la compétence et le professionnalisme se substitueront
a 'improvisation et au volontariat, qui caractérisent
les mouvements noirs au Brésil » 1. Le désir de se
distinguer de ces mouvements se manifestait ainsi
clairement dans cette opposition — compétence
et professionnalisme (attributs du Conseil) versus
improvisation et bénévolat (caractéristiques des
mouvements noirs) — lui permettant d’apparaitre
comme le seul & pouvoir mener a bien la lutte contre
la discrimination raciale. (ill. 6)

En donnant la priorité a ces outils d’action
politique, les membres du Conseil mettaient en
évidence les différences substantielles entre cette

institution, vue comme « un instrument démocratique
(ouvert a la contribution de tous ceux qui désirent
réellement travailler) », et les organisations politiques
noires traditionnelles. Il s'agissait, sans surprise, de
proposer une nouvelle représentation sociopolitique
officielle, différente des représentations qui avaient
cours jusqu’alors.

La création d’un organisme officiel tourné vers « la
communauté noire » indiquait la possibilité d’une
participation politique et administrative réelle, au
niveau des instances fédérales ainsi que des Erats. Le
candidat a la présidence de la République, Tancredo
Neves, avait en effet indiqué son intention de prendre
en compte « les attentes de changement de la part
de la communauté [noire] dans la structure sociale,
politique et économique du pays'? ». S’organiser en
vue de « la réelle émancipation » des noirs, tel était
le premier objectif du Conseil. Par ailleurs celui-ci
se voyait chargé de « réunir les noirs aujourd’hui
divisés » :
des

toute

Limportance  d’une diverses
communautés  prévaut différence,
principalement en raison de I'actuelle phase politique

brésilienne 3.

intégration
sur

Mais de différences

Fondamentalement de différences d’ordre politique,

quelles Sagissait-il  ?

au regard de la pluralit¢ d’organisations noires
existantes et de la diversité de leurs perspectives

idéologiques.

Le Conseil s'estimait donc capable de surmonter
ces différences et de réguler les conflits politiques
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opposant les différentes organisations noires,
d’autant plus quil avait intégré en 1988 des
représentants des partis politiques, majoritairement
de gauche. Outre le PMDB (parti du gouverneur de
'Etat de Sdo Paulo), on comptait également sur la
participation de représentants du Parti communiste
brésilien (PCB), du Parti socialiste brésilien (PSB),
du Parti démocratique travailliste (PDT) et du Parti

communiste du Brésil (PC do B).

Si certaines études indiquent le role régulateur
de I'Etat moderne dans les politiques ethnico-raciales
(Toland 1993 ; O’Leary & McGarry 1993) et
considerent que, comme I'observe Bourdieu (1998 :
164), le champ politique est un espace de concurrence
entre agents, I'institution du Conseil non seulement
légitime Paction de I'Erat mais elle Pinvestit aussi
d’un capital symbolique lui permettant d’amenuiser
les différences idéologiques et de pratique politique

entre les diverses organisations noires.

Le role de médiation politique du Conseil de
Sao Paulo se donne également a voir dans la maniére
dont ses membres interpretent « 'éparpillement » des
organisations noires du pays, pléthoriques pendant
les années 1980. En 1988, sur les 343 organisations
recensées par I'Institut d’études de la religion (ISER),
143 (40 %) se trouvaient dans 'Frat de Sao Paulo ™.
Face 4 cette fragmentation, 'emploi constant de
termes tels que « intégration » et « union » dans
les discours des représentants de ces organisations
noires nest pas fortuit. Référons-nous a cet extrait
de I'éditorial du journal du Conseil :
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Il faut que la communauté noire, plus organisée
et unie que jamais, puisse réellement participer
a lintégralité du processus de restructuration
nationale, faute de quoi elle risque d’avoir a subir
pendant encore longtemps une marginalisation que
les groupes dominants cherchent a nous imposer.

Ainsi la stratégie élaborée par le Conseil doit étre
examinée aussi bien au niveau de sa composition et

de son organisation que de ses attributions.

Le Conseil de Sao Paulo était composé de dix
représentants de la société civile et d’'un représentant
d’Erat

Gouvernement, Economie et Planification, Justice,

de chacun des secrétariats suivants

Education, Promotion sociale, Emploi, Culture,
Sécurité publique et Affaires métropolitaines. Il
comptait également un suppléant pour chaque
représentant des secrétariats et huit suppléants
pour les représentants de la société civile. Au niveau
opérationnel, il existait des commissions de travail
(emploi, éducation, santé, sécurité, justice, culture,
communication, économie et planiﬁcation),
constituées de spécialistes « ou de personnes
intéressées, noires et blanches, qui ne doivent pas
nécessairement étre conseillers », et quatre conseils
techniques (communications, systemes et méthodes,
relations internationales, juridique). Les stratégies
d’action du Conseil, dans la province de Sao Paulo,
témoignent d’une tentative d’élargissement de
ses fonctions. Ainsi, dans les années qui suivirent
sa création, il amplifia sa stratégie pour insérer la
« communauté noire » dans des secteurs productifs

du marché.
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En proposant de créer prioritairement des « niches
de développement communautaire », le Conseil
fondait sa politique sur I'idée de solidarité entre les
noirs>. Le Conseil cherchait ainsi a légitimer des
actions 2 méme de doter les entrepreneurs noirs d’un
capital symbolique leur donnant acces au pouvoir,
et soctroyait le role d’instigateur d’une identité
socio-raciale valorisante. Apres quelques années de
fonctionnement, le Conseil de Sao Paulo devint une
référence nationale, inspirant la création d’autres
Conseils au niveau fédéral, revendiquée par des

leaders noirs .

Le Conseil de Bahia :
« afro »

la place de la religiosité

Bien qu’il ait vu le jour sous le gouvernement
du PMDB en 1987, le réeglement du Conseil de
développement de la communauté noire (CDCN)
bahianais ne fut officialisé quen 1991, sous le
gouvernement du Parti du front libéral (PFL).
Ceci indique l'importance, dans notre analyse,
des injonctions politiques, tant au niveau national
qu'au niveau local, qui correspondent aux périodes
de création et de mise en ceuvre d’'un programme
incluant

gouvernemental la  participation des

organisations noires.

Mais pourquoi le gouvernement a I'origine de sa
création ne I'a-t-il pas immédiatement officialisé ? On
peut invoquer deux raisons. La premiere témoigne
des limites d’une institution bureaucratique, méme
si elle a été restructurée lors d’une période de grande

effervescence et de mobilisation politique. D’autre
part, réglementer d’emblée le CDCN aurait signifié
ne pas le considérer comme purement consultatif, en
accédant ainsi aux revendications des organisations
noires qui souhaitaient qu'il devienne un organisme

représentatif aupres de I'Etat.

Il semble que nous nous trouvions face a une
nouvelle rhétorique de I’Etat, dont I'efficacité consiste
a tirer sa légitimité de la participation de secteurs de
la société civile. C’est parce qu’ils n’en reconnaissent
pas la légitimité aupreés de la population noire et
parce qu'ils percoivent les limites de cet organisme
dans le cadre d’'un gouvernement de centre-droite
que certaines organisations refusent d’y mandater

des représentants.

Ce refus repose sur une appréhension du
champ politique comme lieu de dispute du capital
symbolique : la représentativité. Bien que ces motifs
ne soient pas exprimés explicitement, cest ce qui
ressort de lattitude de certaines organisations
qui n'ont pas souhaité intégrer le Conseil. Il
sagit notamment de deux ferreiros de candomblé
traditionnels — I'Ilé Axé Iyd Nass6 Okd (Casa
Branca) et 'Axé Opd Afonjd, créés respectivement
dans les années 1830 et 1910, ainsi que de deux
organisations, le Conseil des organisations noires et
'Union des Noirs pour I'égalité (Unegro) — créée en
juillet 1988 et souvent associée au Parti communiste
du Brésil — qui sont toutes deux plus « politiques »
que « culturelles ». Linvitation & composer le Conseil

adressée aux organisations visait a sélectionner celles
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qui jouissaient de davantage de légitimité, dont le
positionnement politique était plus explicite, ou qui
servaient de référence dans le domaine de la culture,
et plus particulierement, les organisations religieuses
telles que les zerreiros de candomblé.

Clest sur ce point que réside une différence tres
significative entre le Conseil de Bahia et le Conseil
de Sio Paulo. Alors que le premier compte, dés sa
création, sur une participation considérable de
terreiros et d’entités religieuses, le second n'a intégré

des

quen 1999. Il convient de préciser quoutre la

un représentant communautés religieuses
participation formelle de représentants du champ
religieux, plusieurs représentants d’organisations
et d’institutions non religieuses sont aussi liés a des

terreiros de candomblé.

La relation dynamique entre pouvoir et culture,
inhérente a I'espace afro-bahianais, est éclairée par
analyse de Michel Agier (1992). Pour les membres
du « milieu noir » — qu’il sagisse de membres de
terreiros de candomblé, de groupes de capoeira,
d’institutions de bienfaisance, d’un groupe culturel
ou de militants politiques — le fait de participer & un
événement, ne serait-ce quau carnaval, signe une
appartenance politique, idéologique ou relationnelle
a une forme structurée de sociabilité. Une méme
personne peut ainsi occuper un poste élevé dans un
terreiro de candomblé et étre membre d’un groupe
culturel comme I'llé Aiyé ou 'Olodum ; militer dans
un groupe politique et appartenir & une confrérie
religieuse catholique telle que Nossa Senhora do
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Rosdrio dos Pretos ou avoir un parent qui appartient au
candomblé. Les individus tirent donc leur légitimité
et leur représentativité de leur appartenance a

plusieurs institutions.

Notons que lors du choix des entités religieuses qui
devaient composer le Conseil bahianais, des zerreiros
traditionnels et des organismes tels que la Fédération
nationale du culte afro-brésilien (Fenacab), avec
laquelle les relations sont tendues, ont eu la préférence.
On sait en effet que ces terreiros traditionnels sauto-
représentent et que la Fenacab quant a elle représente
légalement un nombre significatif de zerreiros de
moyenne et faible importance. Clest également du
fait de « sa plus grande portée, au niveau national et
international » que I'Institut national et Organisme
supréme sacerdotal de la tradition et de la culture
afro-brésilienne a été choisi 7.

Certaines candidatures témoignent par ailleurs de
liens de prestige, de légitimité et de proximité avec
les pouvoirs publics. Les anthropologues Vivaldo
da Costa Lima, alors directeur de [I'Institut du
patrimoine artistique et culturel, et Jalio Braga, a
I'époque directeur du Centre d’études afro-orientales
de I'université fédérale de Bahia (UFBA), adressérent
des lettres au secrétaire a la Justice proposant
I'anthropologue Jeferson Bacelar, du département
d’anthropologie de 'UFBA, comme suppléant. Ils
soulignaient qu'il sagissait d’« un spécialiste des
études ethniques et des politiques des minorités »,
proposant également comme suppléante Jocenira E

Barbosa Pereira, « fille de Olga de Alaketo », iyalorixd
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(prétresse en chef) du terreiro traditionnel Ilé
Mariolaje, probablement fondé pendant la premiére
moitié du xix¢ siécle.

Une fois clos les appels a candidatures aupres
des organisations, le gouverneur de Bahia Ant6nio
Carlos Magalhies envoya a I'Assemblée une liste
de titulaires et de suppléants, accompagnée de leur
curriculum, pour quelle soit évaluée et votée'®. La
composition du Conseil, établie par le décret n° 016
du 09 avril 1991, est de cinq fonctionnaires de I'Etat,
représentants des secrétariats 3 'Education et 2 la
Culture, a la Sécurité publique, au Travail et 2 'Aide
sociale, alaSanté, alaJusticeetaux Droitsde’homme;
quinze représentants de la société civile, un de 'Ordre
des avocats du Brésil, un universitaire ayant publié
des travaux importants sur la communauté noire,
un sociologue, un anthropologue, un représentant
de I’Association bahianaise de presse, dix membres
d’associations et organisations « représentatives de
la communauté noire, légalement constituées ou

reconnues officiellement ».

Contrairement aux années 1970 ou lon
distinguait les militants « politiques » (ceux qui
adoptaient des stratégies pratiques telles que
Porganisation politique de base, les boycotts, la
désobéissance civile, la lutte armée) des militants
« culturalistes » (agissant dans le cadre d’expressions
artistiques comme la danse, la musique, le théatre
afro-brésiliens), le CDCN se montrait enfin capable
de réguler de possibles conflits en adoptant une

politique tournée vers la citoyenneté. Ces tensions

tiennent aux différentes afhiliations politiques,
idéologiques et relationnelles qui caractérisent les
sociabilités au sein de I'ethno-politique bahianaise.
Cependant, pour ses représentants, le Conseil,
loin de n’étre qu'un théatre de conflits, est apte a
résoudre des problémes d’ordre politique et & opérer
une médiation entre les diverses institutions noires.

En témoigne un fait survenu le 2 aotit 1994, lors de
la 8¢ session ordinaire. A cette occasion, la conseillére
et représentante de la confrérie Nossa Senhora do
Rosdrio dos Pretos, présenta le projet du 2¢ Congres
international sur les cultures afro-américaines,
organisé a Salvador par une institution argentine,
I'Tlé As¢ Osum Doyo — Institut de recherche et de
diffusion des cultures noires, sollicitant un appui
du Conseil pour cet événement qui subissait « une
espece de boycott de la part des organisations locales

concernées ».

Le théme du congres revint a l'ordre du jour
lors de la 9¢ session ordinaire, le 6 septembre 1994,
lorsqu’on apprit que le roi de Ketu (I'une des plus
anciennes villes yoruba au Bénin) n’avait pas été recu
officiellement a son arrivée a 'aéroport de Salvador
pour participer a'événement. D’apres le représentant
du groupe culturel Olodum, les organisateurs de
Iévénement auraient été vivement critiqués et accusés
de « pentecostalizar [diaboliser] le candomblé ». Les
représentants officiels du gouvernement auraient été
influencés par la vision pentecotiste des religions
d’origine africaine, marquée par de tres forts préjugés,
associant notamment cette religion a la magie noire.
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Les discussions tumultueuses suscitées par la
venue du roi de Ketu traduisent bien les disputes
pour le pouvoir symbolique. Au sein de la culture
religieuse  afro-bahianaise, le versant considéré
comme le plus légitime est celui de la tradition yoruba
dont la venue du roi de Ketu a Bahia sanctionnait
Iimportance politique et religieuse. Méme si ces
discussions laissent transparaitre I'expression des
vanités personnelles de chaque conseiller, elles
posent surtout la question des modalités d’accueil
d’une personnalité & honorer, a fortiori lors d’'un
événement promu par une organisation religieuse
argentine (I1é Asé Osum Doyo) non légitime car
extérieure au monde afro-religieux bahianais. Aussi
la dénonciation d’un boycott des « organisations
terreiros  de

concernées », probablement les

candomblé traditionnels, et ['accusation selon
laquelle les organisateurs voulaient « pentecostalizar »
le candomblé sont-elles & imputer aux rivalités entre

organisations afro-religieuses.

La défense du candomblé donna lieu 4 diverses

propositions, comme celle d’interdire danses,
cantiques, costumes et autres objets religieux en
dehors de I'espace sacré, ou de préserver les espaces
sacrés en partenariat avec I’Association des amis du
parc Sao Bartolomeu (militant pour la préservation
de ce parc, espace traditionnel d’offrandes religieuses
de candomblé). Toutes ces propositions illustrent
les valeurs religieuses de la « communauté que [le
Conseil] représente ». Le Conseil se proposait
également d’assumer un réle de médiateur dans les

conflits entre les différentes institutions, comme
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il allait le montrer lors du carnaval de 1993. La
coordination du carnaval, liée 4 la mairie de Salvador,
prévoyait d’utiliser des symboles afro-religieux pour
décorer les rues de la ville pendant le carnaval. Le
Conseil recommanda aux parties en conflit une
« entente entre la coordination du carnaval et la
Febacab (Fédération des cultes afro-brésiliens), pour
que soient éliminés du projet de décoration de la
ville tous les éléments considérés comme offensants
envers la communauté religieuse afro-brésilienne et
comme allant & 'encontre des dispositions légales de
la Constitution de I'Etat' ». En tant qu'organisme
gouvernemental, le Conseil se montrait ainsi 8 méme
de provoquer des discussions et de prendre des

résolutions de caractére officiel.

Le théme de [lutlisation de symboles du
candomblé en milieu profane revint a l'ordre du
jour de plusieurs réunions, en 1997, lorsqu'une
conseillere et représentante de I’Association des
sociologues et anthropologues de I'Etat de Bahia
affirma son engagement dans la lutte pour la religion
des orixds, « démystifiant la vision commune qui la
confond avec le folklore et la macumba ». Selon elle,
le CDCN devait « empécher toute tentative [...] des
organismes de tourisme, qu’ils soient municipaux
ou de I'Etat fédéral, consistant 3 utiliser ou autoriser
l'utilisation des images ou symboles des orixds au
sein du carnaval ». Elle rappelait que cet organisme
devait aussi « apporter des éclaircissements au
sujet du syncrétisme religieux ». Toujours selon
cette conseillére, il existait un parallele entre les

rites catholiques et ceux du candomblé, entre « la
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communion de la messe africaine et celle de la messe

catholique » :

Dans la premiére, I'067 [noix de cola utilisée lors des
rituels de candomblé] représente I'hostie [produite]
par la nature et, dans la seconde, [elle est produite]
par la main des hommes °.

Conclusions

La structure symbolique religicuse afro-brésilienne
est, comme on le voit, présente dans les discussions
et les actions politiques et alimente la prise de
position en faveur de la culture bahianaise. Les
discussions du CDCN abordent bien stir d’autres
questions telles que I'élaboration d’un plan d’action
pour lutter contre le racisme sur le marché du
travail ou l'insertion dans les programmes scolaires
de Thistoire des noirs au Brésil. Cependant, entre
1992 et 1998, Cest le theme de la religiosité afro-
brésilienne qui a le plus mobilisé les débats, a propos
de la participation du Conseil 4 la 1 Rencontre
des confréries religieuses de la ville de Salvador, au
séminaire « Vous connaissez la couleur de Dieu » et
a la Rencontre des « nations » ?' de candomblé et de
leurs religiosités. La défense du candomblé s’exprime
de maniére encore plus évidente et vigoureuse dans
la publication d’une note de refus d’un projet du
conseiller municipal Alvaro Martins, membre de
l’Eglise universelle du royaume de Dieu, interdisant
le sacrifice d’animaux, et d’'une réponse a un article

jugé raciste du journal Bahia Hoje, mettant en

garde contre le risque de contagion du sida dans le
milieu du candomblé 2. Il s’agit ainsi de sanctionner
latteinte aux valeurs religieuses de « la communauté

que 'organisme représente ».

On note qu'au sein des actions du CDCN, la
culture, en tant que « reproduction d’événements »
(Sahlins 1985), est cautionnée par le politique.
Autrement dit, la réalisation d’événements culturels
engage des mécanismes politiques. Il en est de méme
dans nombre d’organisations noires et non noires,
mais, s'agissant d’un organisme de représentation de
I'Etat comme le CDCN auquel participent différentes
organisations noires, les tensions inhérentes aux
spheres de la politique et de la culture s’y manifestent

plus clairement.

Malgré les divergences politiques entre conseillers,
les actions menées par le CDCN s’ancrent dans un
discours qui reflete bien ce que sont les organisations
noires des années 1980 et 1990. Clest plus
particulierement le cas du discours antiraciste, que
ce soit par le bais de la défense des religions afro-
brésiliennes et la dénonciation de la discrimination
de la police envers les noirs, que par la publication
d’informations au sujet de la loi et des droits de la
population noire.

Cesactions prolongentdes pratiques déja présentes
au sein des organisations non gouvernementales et
témoignent également d’un accroissement de leur
prestige et de leur autonomie face aux pouvoirs
publics. Les politiques publiques mises en ceuvre par

les gouvernements des Etats au cours de la derni¢re
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décennie dusiecle passé ontsuscité un renouvellement
des demandes. Si, 2 la fin des années 1990, les actions
en direction de la population noire étaient encore
circonscrites aux Conseils d’Frats de Sao Paulo, de
Bahia ou de Rio de Janeiro, 'accession du Parti des
travailleurs (PT) au pouvoir avec le gouvernement de
Luis Inicio Lula da Silva, en 2003, a donné lieu a la
création d’un secrétariat a la Promotion de I'égalité
raciale, rattaché a la présidence de la République
(Seppir). Ce secrétariat est chargé d’inciter les
organismes publics & engager des politiques « de
promotion de I'égalité, de protection des droits
des individus et des groupes raciaux et ethniques,
plus particulierement de la population noire », et
« d’ouvrir la porte a la société civile organisée, en

particulier au mouvement noir > ».

La création du Seppir ne comprend évidemment
pas de représentation des organisations noires,
puisqu’il sagit d’un service de la présidence de la
République. Mais c’est en son sein quon produit
aussi un discours valorisant sur le « patrimoine
afro-brésilien » et sur « la lutte contre le racisme
et la promotion de l'égalité raciale » pour les
Afro-descendants. Ceux-ci ont ainsi été inclus
dans une nouvelle dénomination — « peuples et
communautés traditionnels » — par larticle 3
du décret 6.040 de 2007 qui vise a définir « des
[...] qui

occupent et utilisent des territoires et des ressources

groupes culturellement  différenciés
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naturelles comme condition de leur reproduction

culturelle, sociale, religieuse, ancestrale et

économique, faisant usage de connaissances,
innovations et pratique issues de et transmises par
la tradition ». Aussi ses actions sont-elles destinées
a des communautés quilombolas et a des terreiros de
candomblé, dorénavant officiellement qualifiées de
« communautés traditionnelles de matrice africaine

(matriz africana) ».

De nouvelles nomenclatures pour d’anciennes
définitions ? Dans la sphére de I'Etat, c’est au nom
de son origine (sa « matrice africaine ») que le
patrimoine culturel afro-brésilien reoitun appui. Et
c’est dans cette méme optique que 'on crée, pendant
la premiére décennie du xx1° siécle, d’innombrables
Conseils et Secrétariats dans la plupart des Etats
brésiliens et que des centaines de municipalités se
dédient a la défense de « 'ancestralité africaine »
et & la promotion d’un « Brésil sans racisme ».
Larticulation entre la culture et la politique devient
de plus en plus explicite, visible et soutenue dans la
sphere publique. Comme me 'a affirmé un militant
noir 1ié a un terreiro de candomblé qui occupait
un poste prestigieux au sein d’un organisme
fédéral a Brasilia sous le gouvernement Lula : « Le
gouvernement fédéral est un gouvernement de
bagarre ». Cette tension entre culture et politique
est désormais au centre des discours dans nombre

d’espaces institutionnels au Brésil.

36



MOBILISATION POLITIQUE ET MEDIATION DES CONFLITS

Notes

1. A partir des années 1990, un débat autour des quotas
raciaux pour 'entrée dans les universités fédérales, dont I'acces
est régulé par des concours, sest graduellement développé,
acquérant de la force au début des années 2000, lorsque
la question raciale fut le theme central de la Conférence
organisée par 'Onu & Durban (Afrique du Sud), en 2001. =

2. I1é Aiyé et Olodum sont deux groupes de carnaval, appelés
blocos-afro, créés respectivement en novembre 1974 et en avril

1979. =

3. Tancredo Neves était le candidat d’opposition face au
candidat du régime militaire lors d’'une élection présidentielle
indirecte puisque seuls les députés congressistes votaient.
Il fut élu mais mourut quelques mois plus tard, et cest le
vice-président, José Sarney, qui gouverna le Brésil de 1985 a

1990. =

4. « Negros fazem reivindicagdes a Tancredo » (Les noirs
présentent leurs revendications a Tancredo), Jornal da Bahia,
27/11/1984. Le débat sur leur participation 4 la mise en
place de I'’Assemblée constituante faisait partie de la stratégie
des mouvements noirs ; Négo — Boletim do Movimento
Negro Unificado, n° 6, juin 1984; “Negros querem ampliar
debate da Constituinte” (Les noirs veulent élargir le débat
sur ’Assemblée constituante), A Tarde, 10/06/1985. On
notera quen 1983, le député Abdias do Nascimento (PDT)
présenta un projet de loi (n° 1.332) portant sur une action
compensatoire destinée a la population noire. =

5. Si I'héritage culturel d’origine africaine dans le pays est
qualifié¢ de « patrimoine », cette notion englobe aussi bien
des pratiques culturelles (comme la capoeira et la samba) que
des organisations afro-religieuses (terreiros de candomblé,
confréries) et méme des communautés noires telles que les
quilombos. Le patrimoine est ainsi progressivement associé a
tout ce qui reléve de la tradition et la référence au « temps
historique », soit « 'époque coloniale », devient récurrente au
sein des discours publics. =

6. Cf. le discours du député Abdias do Nascimento (PDT)
du 03/05/1985 : “Encontro do Presidente José Sarney com
a comunidade afro-brasileira” (Rencontre du président José
Sarney avec la communauté afro-brésilienne), Combate
ao Racismo, Brasilia, Cimara dos Deputados, Centro de
Documentacio e Informacio, 1985. =

7. Le Conseil bahianais fut créé par la loi n° 4.697 et éait
subordonné au secrétariat a la Justice, tout comme le Conseil
de I'Etat de défense des droits de la femme et le Conseil de
protection des droits de Thomme. =

8. Antdnio Carlos Magalhies (1927-2007), plus connu sous
le surnom ACM, fut un homme politique important au Brésil.
Proche du pouvoir fédéral, il a entretenu des alliances avec
différents courants politiques, depuis les militaires, pendant
la dictature, em passant par les gouvernements de Fernando
Henrique Cardoso et de Luis Indcio Lula da Silva. Il débuta sa
carriére politique en 1954 et fut élu maire de Salvador, député
fédéral, et trois fois gouverneur de ’Etat de Bahia. =

9. Jornal do Conselho da Comunidade Negra, an 1, n° 1, janvier
1984. =

10. Document dactylographié inticulé « Conselho da
Comunidade Negra » (Conseil de la communauté noire),
publié¢ par le cabinet du gouverneur de I'Etat de Sao Paulo,
s.d.,p.2.#

11. Id. 1l faut souligner que, pendant la seconde moitié
des années 1970, a Sao Paulo, Rio de Janeiro et Salvador
principalement, on a vu ressurgir un mouvement, le
Mouvement noir unifié contre la discrimination raciale
(MUUCDR), rebaptisé plus tard Mouvement noir unifié
(MNU). « Resurgissement » est un terme récurrent au sein
des discours des activistes noirs, puisque pendant la période
précédant le régime militaire (1964-1985), on comptait déja
des organisations noires telles que le Front noir brésilien (a
la fin des années 1920) et le Théatre expérimental du Noir
(dans les années 1940 et 1950). C’est dans ce contexte que
nombre d’organisations furent créées a partir de 1975.
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Elles se définissaient 2 partir d’identifications et de diverses
interprétations de la lutte antiraciste, influencées par les
mouvements des droits civils des Etats-Unis ou par des partis
politiques de gauche. Un grand nombre d’organisations
furent créées sous la forme de blocs carnavalesques qui
revendiquaient une identité exclusivement noire, & I'exemple
du groupe Il¢ Aiyé (qui n'acceptait dans ses rangs que des
noirs « foncés ») ou Os Negdes (formé d’hommes de couleur
« trés foncée » et mesurant au minimum 1,80 m), tous deux
a Salvador de Bahia. =

12. Jornal do Conselho da Comunidade Negra, an 1, n° 1,
janvier 1984. =

13. Id., an I, n° 2, juillet 1985. =

14. “Catélogo de entidades de movimento negro no Brasil”,

Comunicagées do ISER, n° 29, 1988, p. 6. =

15. Différentes études ont analysé les stratégies de solidarité,
développées par les noirs marginalisés dans leur quéte
d’ascension sociale (Figueiredo, 1998). =
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16. “Negros propéem 6rgao”, O Estado de Sio Paulo,
14/05/1986. =

17. Instituto Nacional e Orgio Supremo Sacerdotal da Tradicio
e Cultura Afro-Brasileira (INAEOSSTECAB). Entretien
avec Maria José L. do Espirito Santo, secrétaire du Conseil
bahianais. =

18. Note n°® 3667/92, Cabinet du gouverneur, message
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[lustration 4 : Le ministre de la Culture remet un prix & Vovo de I'llé Aiyé en 2013. Photographie de Montserrat Bevilaqua/
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Hlustration 5 : Le bloco-afro Olodum pendant le carnaval de 2010 a Salvador. Photographie de Roberto Viana/ https://
commons.wikimedia.org. #
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Quilombos contemporains : mémoire de ’esclavage, culture afro-brésilienne et
citoyenneté au Brésil’

Martha Abreu et Hebe Mattos

La Constitution brésilienne de 1988 a ouvert la voie
aux politiques de réparation de l'esclavage africain
au Brésil. Larticle 68 de I'’Acte des Dispositions
(ADCT)

Poctroi de titres de propriété collective des terres

Constitutionnelles Transitoires prévoit
pour les communautés noires reconnues comme
descendantes des quilombos?, les villages fondés par
des esclaves marrons, ainsi que la reconnaissance
officielle des patrimoines immatériels liés a 'héritage
des populations réduites en esclavage. Ainsi, le « jongo
du Sudeste », une expression artistique qui réunit la
danse, le chant et la percussion dont 'origine remonte
aux esclaves africains des anciennes plantations de
café du Sud-Est du Brésil, a été reconnu patrimoine
culturel brésilien en 2005 2.

Cet article aborde historiquement la constitution
de ces nouvelles références légales et I'incidence de
cette valorisation de I'identité noire et de la mémoire
de lesclavage sur la production de nouveaux acteurs
politiques. Lanalyse porte en particulier sur le
processus d’identification en tant que descendants de
quilombos de trois communautés noires de I'Erat de
Rio de Janeiro et se fonde sur la recherche menée en
vue d’élaborer les rapports techniques indispensables
aux procédures légales d’attribution des titres de
propriété de leurs terres par les pouvoirs publics.

Ces trois cas concrets permettront d’examiner les
conséquences politiques et culturelles de 'adoption
de larticle 68, directement liées a la mise en place
du décret fédéral 3.551, du 4 aolit 2000, qui a
permis de considérer des manifestations culturelles
immatérielles comme patrimoine de la nation.
Par conséquent, des savoir-faire, des célébrations,
des lieux et des formes d’expression musicales et
festives de différents groupes a l'origine de la société
brésilienne, en particulier les Afro-descendants,
commencent a recevoir le titre de « patrimoine

brésilien » (Abreu 2007).

Pour comprendre la rédaction de larticle 68 et
son inclusion dans les mesures transitoires de la
Constitution, il faut prendre en considération, en
premier lieu, le renforcement des mouvements noirs
dans le pays tout au long de la décennie 1980, et
la remise en question de la mémoire publique de
lesclavage et de l'abolition qu’ils ont proposée®.
Labolition de lesclavage fut officialisée au Brésil
par une loi votée au parlement et promulguée le
13 mai 1888, alors que le pays était une monarchie
constitutionnelle. La loi, connue sous le nom de loi
Aurea, fut signée de la main de la princesse régente,
Isabelle d’Orléans-Bragance, qui devint en quelque
sorte une figure rédemptrice. De nos jours, cependant,
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le mouvement noir brésilien tend & minimiser le role
réel de cette princesse dans 'abolition de I'esclavage.
Limage d’une petite princesse blanche libérant
par décret des esclaves soumis et bien traités, qui
a été diffusée pendant des décennies dans les livres
scolaires brésiliens, a été opposée a celle d’'un systeme
cruel et violent, auquel le noir résistait, en particulier
en senfuyant et en formant des guilombos. Dans le
discours mémoriel du mouvement noir brésilien,
les derniers esclaves se métamorphoserent tous en
habitants des quilombos (quilombolas).

Selon wune lecture restrictive du dispositif
constitutionnel de 1988, néanmoins, seuls les
descendants des esclaves fugitifs vivant dans des
campements seraient protégés par la nouvelle loi.
Cependant, quand la Constitution est promulguée,
un grand nombre de communautés noires rurales
répandues dans le pays luttaient déja pour la
reconnaissance de la propriéeé traditionnelle de
terres collectives, identifiées en majorité comme des
« terres de noirs » (Almeida 1989 et 2001), pour
avoir été a l'origine occupées par des ancétres captifs
ou libres. De nombreux groupes liés a la mémoire
de l'esclavage et a la propriété collective de la terre,
dans des cas étudiés par des anthropologues ou
des historiens pendant les années 1970 et 1980,
faisaient du don de la terre recu des anciens maitres
dans le contexte politique de I'abolition leur mythe
d’origine (Soares 1981 ; Slenes 1996). Du point de
vue de ces groupes, les conflits agraires vécus dans le
présent leur permettent de revendiquer leur droit en
application de larticle 68.
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Des juristes, des historiens, des anthropologues

et, en particulie, I'Association brésilienne
d’anthropologie (ABA) ont joué un réle important
dans cette discussion. Face a la croissance du
mouvement de défense des guilombos a partir de la
fin des années 1990, le terme quilombo a été redéfini
sur le plan anthropologique et juridique en vue de
I'utiliser dans le cadre du dispositif constitutionnel,
valorisant le contexte de résistance culturelle qui a
permis le maintien historique de telles communautés
(Price 1999 ; Verlan 2002 ; O’Dwyer 1995 et 2002 ;
Almeida 1996 ; Gomes 1996 ; Arruti 2006). La
promulgation en 2000 du décret sur le patrimoine
immatériel a renforcé cette position et a permis
aux quilombolas de mettre en valeur, en tant que
patrimoine culturel, leur propre histoire, leur

mémoire et leurs expressions culturelles.

Louverture permise par la Constitution de 1988
et fortement élargie par décret en 2000 est devenue
'une des priorités du ministere de la Culture, depuis
la prise de pouvoir du président Luis Indcio Lula da
Silva en 2003. Tout un ensemble de biens culturels
a la fois populaires et avec une forte présence
afro-descendante, comme la samba de roda ou la
capoeira, regoivent une reconnaissance y compris
internationale. Dans tout le pays, le processus
d’émergence des communautés quilombolas, méme
sil a été engendré en majeure partie par les luttes
pour la terre, est ainsi aujourd’hui directement lié
au mouvement de transformation en patrimoine
de la culture immatérielle des populations afro-
descendantes.
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Selon le décret d’application de I'article 68 (décret
4.887 du 20 novembre 2003), « la reconnaissance
des descendants des communautés de quilombolas
aura lieu sur la base de l'autodéfinition de la
Par
quilombolas sont entendus des « groupes ethnico-

communauté elle-méme ». communautés
raciaux, selon le critére d’autodéfinition, avec une
trajectoire propre, dotés de relations territoriales
spécifiques, la présomption d’une ancestralité noire
lide a la résistance a une oppression historique
vécue ». La possession d’un patrimoine culturel
relatif & I'expérience de l'esclavage et a la mémoire
de I'Afrique ou de la traite des noirs, exemple fort de
cette « résistance a I'oppression vécue », a permis de
légitimer la revendication du droit de propriété des
territoires occupés collectivement par les descendants
des derniéres générations d’Africains emmenés
comme esclaves au Brésil. Dans ['ensemble, ils
étaient issus d’une paysannerie noire formée dans le
contexte de la désagrégation de I'esclavagisme dans le
pays tout au long du x1x° siecle (Mattos 2005). Selon
la fondation culturelle Palmares du ministere de la
Culture, en 2009, 1342 communautés guilombolas,
désormais classées comme patrimoine culturel

brésilien, avaient été reconnues.

Les nouvelles conceptions du patrimoine culturel
national ont permis a différents groupes sociaux
d’utiliser les nouvelles lois et le soutien de spécialistes
pour reformuler les images et les allégories de leur
passé et décider ce qu'ils veulent conserver et définir
comme leur étant propre et faisant partie de leur
identité : fétes, musique, danses, tradition orale,

savoir-faire ou lieux de mémoire. Le décret a permis
lapparition de nouveaux canaux d’expression
culturelle et de lutte politique pour des groupes
de la société civile. Autrefois réduits au silence, ces
groupes sont détenteurs de pratiques culturelles
immatérielles, considérées comme traditionnelles,
qui ont été fondamentales dans le processus de

reconnaissance des communautés de quilombos.

Le cas du guilombo Sao José da Serra, dans la
municipalité de Valenca (Etat de Rio de Janeiro)
nous parait exemplaire®. La diffusion et la notoriété
du jongo a joué un role stratégique dans la lutte
pour la terre et pour la reconnaissance en tant que
remanescente de quilombo. (ill. 7)

Selon Manoel Seabra, 'un des plus anciens
membres de la communauté, lors d’un entretien qu’il
nous a accordé en 2004, la communauté connaissait
la valeur du jongo — qu’il appelle « tambour® ». La
danse et la percussion ont toujours représenté un
patrimoine du groupe. Néanmoins, selon lui, le
contact avec différents intellectuels et spécialistes a
permis au jongo de gagner de nouvelles et importantes
significations au-dela de la communauté :

On ne savait pas la valeur que le tambour a, mais le
tambour en a beaucoup. C’était un divertissement
[...] pour nous qui venions participer. On le prenait
comme une distraction, c’est tout. Mais il a de la
valeur, non ? Pour le monde entier, non ? [...] On va
le préserver car Cest trés important”.

Larticulation entre le nouveau programme

patrimonial de valorisation des expressions culturelles
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afro-brésiliennes — transformées en icones de la
« résistance a 'oppression historique vécue » — et les
actions de revendication des titres de propriéeé des
descendants des quilombos semble s opérer de plus en
plus dans I'ancien Sud-Est esclavagiste. En plus de la
communauté de So José da Serra, d’autres groupes
afro-descendants de la région a Guaratinguetd (dans
I'Etat de Sdo Paulo), & Bracui et & Pinheiral (dans
I'Ftat de Rio de Janeiro) associent la mémoire de
Pesclavage a la valorisation du jongo, patrimoine
culturel hérité et reconstruit par les descendants
des esclaves. En sappropriant cette association
dans le nouveau contexte légal, les communautés
pratiquantes du jongo affirment ainsi politiquement
leur trajectoire historique et leur identité ethnique et
culturelle en gagnant une visibilité nouvelle, ainsi que
des perspectives de survie collective. Les territoires du
jongo dans le Sud-Est, situés sur les anciennes terres
cotieres liées a la traite illégale d’Africains ou dans les
anciennes plantations de café de la vallée du Paraiba
(dans les Etats de Rio et de Sao Paulo) ont fini par se
confondre avec les nouveaux territoires quilombolas
et vice-versa. (ill. 8)

Avant d’examiner deux autres cas paradigmatiques
de ce mouvement, il faut néanmoins préciser
que lintroduction d’'un programme patrimonial
dans les revendications du droit 4 la terre et a
lidentité quilombola n’impliquait pas seulement
des expressions culturelles de musique et de danse
associées a 'esclavage et aux Afro-descendants®. Elle
a aussi inclus la perception par le groupe de sa propre
histoire, de sa mémoire et de sa tradition orale en
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tant que patrimoine. Les nouveaux cas que nous
présenterons montrent que les groupes quilombolas
commencent aussi 4 revendiquer des réparations
matérielles et symboliques au nom d’un « devoir de
mémoire » de la société brésilienne envers I'esclavage
et la traite des esclaves. En plus de la lutte pour leurs
terres traditionnelles, les descendants des quilombos se
sont en effet mobilisés pour que certains événements
ne soient pas oubliés, pour qu’ils soient intégrés a la
mémoire du pays par le biais de la construction de
lieux de mémoire et I'inclusion de telles mémoires et
traditions orales dans 'histoire racontée et diffusée
dans les écoles et les universités.

Le cas de Bracui

Lhistoire, la mémoire et la trajectoire du quilombo
de Bracui, une communauté proche d’Angra dos
Reis (Etat de Rio de Janeiro), démontrent bien ce
mouvement. Ses habitants, descendants d’esclaves,
présentent aujourd’hui une riche tradition orale a
partir de laquelle ils construisent leur identité comme
héritiers de la tradition des guilombos. Les traditions
orales et les mémoires des descendants d’esclaves de
Santa Rita de Bracui complétent souvent les registres
écrits et érudits sur le passé et contribuent ainsi a
la construction d’une autre histoire des derniéres
années de lesclavage et de la traite atlantique,
jusqu’alors oubliées. Un certain répertoire de récits
transmis oralement de pére en fils comme des
patrimoines de valeur les a aidés & se mobiliser dans

le passé et justifie aujourd’hui encore la permanence
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du groupe de Bracui dans la région, malgré diverses
tentatives d’expulsion depuis la fin du xrx® siecle.
Ces récits préservent notamment la mémoire du
legs de terres & un groupe d’anciens esclaves, en
1878, par le commandeur José de Souza Breves,
grand producteur esclavagiste de café et propriétaire
de nombreuses plantations. Les parcelles léguées,
provenant d’une de ses propriétés située au bord de
la mer sur le litroral sud de I'Etat de Rio, forment le
territoire actuel de la communauté et de son réseau
de solidarité et de parenté. Clest cette mémoire de
I’héritage qui a transformé les héritiers en gardiens
et témoins de I'histoire de I'ancienne plantation, qui
vivait de la traite des esclaves provenant directement

d’Afrique a une époque ou celle-ci était déja illégale.

Le Brésil vota deux lois pour éradiquer le trafic
atlantique d’esclaves ; la premiere, en 1831, ne fut
pas vraiment respectée mais conduisit tout de méme
a fermer l'ancien espace de Valongo, lieu officiel
d’arrivée et de mise en quarantaine des esclaves
africains dans la ville de Rio de Janeiro, ce qui donna
lieu & une nouvelle structure d’accueil d’esclaves,
cette fois-ci illégale, dans les fazendas privées du
littoral. Bracui fut 'une d’entre elles. Une seconde
loi d’abolition du trafic fut approuvée en 1850, et
cette fois-ci effectivement mise en ceuvre, la marine
brésilienne réprimant le débarquement de clandestins
sur le littoral.

La tradition orale, transmise par le biais de

nombreuses histoires, constitue une des bases

importantes de I'identité du groupe et du maintien

de son territoire. Raconter des anecdotes des ancétres
esclaves a leurs enfants, neveux ou petits-enfants, a
été sans nul doute la stratégie employée par les ainés
de cette communauté illettrée pour actualiser le
passé, pour que I'on n'oublie pas, en particulier, le
droit de propriété de la terre et 'héritage recu.

Lors de conversations portant sur Ihistoire de la
communauté, on nous parlait de Breves, le maitre,
et de la vie de ses esclaves. La tradition orale, tout
comme les chansons du jongo, raconte des histoires
qui se sont déroulées dans la région, des deux cotés du
massif de la Bocaina, dans la zone caféiere de la vallée
du Paraiba. Les décors des histoires sont les anciennes
plantations de café, les usines de transformation de
la canne a sucre et les distilleries de cachaga — 'alcool
de canne. Les protagonistes sont des esclaves dont les
noms figurent en général dans la liste des héritiers
de José de Souza Breves. Le répertoire est vaste. On
se réfere A des actions héroiques des esclaves, a la
violence de I'esclavage. Mais il y a aussi des narrations
bien spécifiques, comme les histoires qui opposent le
« bon » Breves au « terrible » Pedro Ramos, autre
trafiquant d’esclaves, seigneur des terres voisines.
Cette tradition orale est partagée par différentes
familles et dialogue avec I'histoire écrite de la région,

en révélant des événements jusqu'alors peu connus.

(ill. 9)

Le dialogue entre la tradition orale et les sources
écrites sur la plantation et la région, ou le lien
entre la mémoire collective du groupe et I'histoire

des historiens, est si intense qu’il impressionne le

46



Martha Abreu et Hebe Mattos

chercheur. Nous avons trouvé une série de documents
qui impliquent Souza Breves dans la traite atlantique
des esclaves et qui confirment ce que les histoires
orales racontent sur lui. Comme nous I'a déclaré
Manoel Moraes, 'un des plus anciens habitants du
quilombo de Bracui :

Ici se trouvait le lieu d’embarquement et de
débarquement du commandeur Souza Breves quand
il partait et arrivait [...]. Ici, c’était aussi un lieu
d’engraissement, vous savez ? Il y a un endroit par 13,
que je ne peux pas vous montrer, pour les esclaves,
puisque, quand ils arrivaient, apres le temps passé
en mer, ne mangeaient pas bien et perdaient alors
de leur valeur, devenaient maigres, faibles. [...] Ils
étaient cachés par ici. Ils y passaient une vingtaine
] [est qu] ils

ont interdit la vente des esclaves par ici. Mais je ne

de jours. Lhistoire que je connais [..

sais pas comment ils faisaient pour ne pas perdre
une opportunité et trouver des esclaves [...]. Ils ont
enlevé des esclaves la-bas, ils ont rempli les bateaux
et les ont emmenés par ici. [...] Le bateau [...]
emmenait les gens jusqu’ici. Et 13, quand ils voyaient
qu'un vaisseau les pourchassait pour les arréter [...],
on raconte que le navire avait un trou, au niveau de
la mer. Le verrou s’ouvrait, ouvrait le trou et 'eau
envahissait le bateau. Certains tombaient dans ['eau,
d’autres langaient un canot a la mer, beaucoup se
sont sauvés, beaucoup sont morts et le bateau a coulé.
Dans l'ancien temps, on entendait encore parler de
ce bateau. Les gens péchaient beaucoup pres de son
épave. Il y avait beaucoup de poissons”.

Le témoignage de Manoel Moraes, petit-fils
d’esclaves de José Breves, recoupe une histoire
recherche antérieure et

découverte lors d’une
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qui, désormais, gagne une nouvelle dimension

la répression d’un débarquement clandestin par
le gouvernement impérial, par I'intermédiaire de
la police de la capitale, Rio de Janeiro, en 1852
(Abreu 1995). Tout indique que ce débarquement
fut 'un des derniers dans la baie d’Angra dos Reis,
proche de 'embouchure du fleuve Bracui. Le récit
de Manoel Moraes est, sans aucun doute, la version
orale, travaillée par le temps, de ce méme événement
connu sous le nom de « cas de Bracui », quand le
gouvernement impérial ne lésinait pas sur les moyens
pour montrer qu’il souhaitait réellement éliminer la

traite des Africains vers le Brésil.

Selon la version de Manoel Moraes, beaucoup
d’esclaves sont morts car le « bateau » a été coulé
pour échapper aux poursuites. Il y a des preuves
que le navire négrier en question, le brick Camargo,
a réellement coulé'’, son capitaine ayant donné
Pordre de I'incendier. Selon les journaux de I'époque,
les Africains auraient débarqué sur les terres de
Santa Rita de Bracui et auraient été répartis entre
les seigneurs des vallées du café, le long du massif.
Les morts rapportées par Manoel Moraes peuvent
avoir eu lieu lors d’autres débarquements dont les
souvenirs se sont mélangés ou qui ont été omis dans
les articles qui, a I'époque, ont été publiés dans la

presse brésilienne.

En décembre 1852, 540 Africains provenant de
Quelimane au Mozambique ont, selon plusieurs
journaux de Rio de Janeiro, débarqué du brick
Camargo sur les terres de Santa Rita de Bracui.
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Cette propriété était entierement organisée pour la
contrebande d’Africains. Si plusieurs débarquements
ont eu lieu dans I'lle de Marambaia — aujourd’hui,
elle aussi, un espace de guilombo —, au début de la
décennie 1850, le débarquement de Bracui a écé
exemplaire car il a été découvert, poursuivi par
la police impériale et rendu public. Cette affaire
a dévoilé le réseau de la traite d’Africains dans
I'Atlantique apres 1831 (Abreu 1995 ; Ferreira 1995,
2001).

Manoel Moraes, 'un des plus vieux jongueiros
de la communauté, vit depuis plus de 80 ans sur les
terres de 'ancienne ferme de Santa Rita de Bracui. Ses
grands-parents maternels et paternels ont été esclaves
de José de Souza Breves. Son grand-pere paternel,
connu comme « preto forro » (noir affranchi), et son
grand-pere maternel, Antonio Joaquim da Silva, ont
vécu les derniéres années de lesclavage dans cette
ferme. Tous deux ont été libérés pendant la décennie
1870 et ont été cités comme héritiers de la ferme
dans le testament de Breves, écrit en 1877 et ouvert
en 1879. Il est tres probable que ce soient ces grands-
péres qui aient conservé la mémoire des histoires du
temps de I'esclavage au long des années, transmise
de génération en génération comme un patrimoine

familial et communautaire.

Le grand-pére de Manoel Moraes, Antonio
Joaquim da Silva, esclave de José Breves, avait connu
et entendu parler des nombreux débarquements
clandestins d’Africains qui avaient lieu a Bracui
depuis 1840. Il était contremaitre dans la distillerie

de la ferme qui produisait de 'eau-de-vie a base de
canne a sucre, une des principales marchandises
échangées contre des esclaves de la cote atlantique
de 'Afrique. Il n’y a aucun doute que les propriétés
rurales de la famille Breves sur le littoral étaient
aménagées pour la réception des esclaves qui
débarquaient apres la traversée de I’Atlantique. La
plantation, achetée en 1829, en plus de posséder une
structure pour le débarquement d’Africains, a aussi
organisé sa production en fonction du commerce
atlantique (Lourenco 2010).

Dans un contexte mémoriel ou la traite négriére
est considérée comme un crime contre '’humanité,
les gardiens de cette mémoire orale jouent un role
de plus en plus important. En donnant de nouveaux
sens au jongo, les héritiers du testament se sont
transformés en gardiens de la mémoire de la pratique
illégale de la traite atlantique et des souffrances
entrainées par I'esclavage. Le patrimoine construit
a partir des histoires, des mémoires, des chants, se
transforme ainsi en un tribut aux origines africaines
de leurs ancétres et donne droit, sens et forme 2 la
nouvelle identité guilombola du groupe.

Pinheiral et Pedra do Sal, lieux de mémoire

Non loin du quilombo de Braculi, sur les contreforts
du massif et les rives du fleuve Paraiba, se trouve la
petite ville de Pinheiral, batie sur d’autres terres qui
appartenaient aussi au commandeur José de Souza
Breves. La vit un groupe qui aujourd’hui revendique
le titre de descendants de guilombo a partir de son
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passé et du patrimoine culturel du jongo hérité de ses
ancétres. La plupart d’entre eux sont des descendants
d’esclaves des plantations proches. A la recherche de
nouvelles opportunités et expulsés de leurs lopins
de terre par vagues successives apres I'abolition de
Pesclavage en 1888, ils ont migré vers un lieu ot
se trouvait une voie de chemin de fer construite 2
proximité de l'ancienne habitation des Breves et
ol, au début du xx¢ siecle, existait aussi une école
d’agriculture. Le chemin de fer et 'école d’agriculture

sont ainsi a l'origine de la ville de Pinheiral. (ill. 10)

Le groupe de jongo de la ville de Pinheiral est
constitué de descendants des anciens esclaves qui
demandent aujourd’hui la reconnaissance de cet
endroit comme quilombo. Lespace revendiqué
pour le guilombo est ce qui reste de la somptueuse
Fazenda do Pinheiro, quartier général et résidence
du propriétaire de Bracui lui-méme, le puissant
commandeur José de Souza Breves, ainsi que
lancien jardin, les entrepots de café et quelques
dortoirs d’esclaves transformés en résidences. Depuis
quelques années, ils utilisent les ruines de I'espace
des jardins et des entrepots pour danser le jongo et
chanter leurs histoires lors d’activités culturelles et
éducatives. En obtenant la propriété définitive des
ruines de la maison de 'ancien maitre, ils entendent
y créer un lieu de mémoire pour l'exercice du droit
de raconter leur passé A leur maniére, et célébrer
I'héritage culturel de leurs ancétres dans la lutte

contre la discrimination et le racisme.
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Le quilombo de Pinheiral s'insére ainsi dans un
contexte de revitalisation d’un patrimoine historique
et culturel noir, inscrit dans un domaine seigneurial
représentant le pouvoir des propriétaires terriens de
la vallée du Paraiba. Lobjectif de ses membres est de
faire connaitre un patrimoine culturel immatériel
hérité de leurs ancétres esclaves et africains a partir
d’un autre patrimoine, architectural et artistique,
symbole des seigneurs des vieilles vallées du café.

Tout acte de préservation de patrimoines culturels
vise A sauver ce qui est menacé de disparition ou
d’oubli. A Pinheiral, les ruines de la maison de maitre
et le jongo témoignent ensemble d’une histoire non
écrite, qui doit encore étre diffusée, présentée comme
un instrument de réparation envers les descendants
des esclaves et leur héritage culturel. Les quilombolas
de Pinheiral revendiquent ainsi la position d’héritiers
légitimes d’un patrimoine culturel matériel, la
maison de maitre construite grice au travail et au

sacrifice de leurs ancétres.

Un autre quilombo peut aussi étre cité pour
montrer la relation entre le nouveau programme
patrimonial et les revendications des quilombolas : le
quilombo da Pedra do Sal dans la zone portuaire de Rio
de Janeiro . En 1987, la Pedra do Sal (littéralement,
« pierre de sel ») a été reconnue comme patrimoine
matériel de I'Etat de Rio de Janeiro. Ses membres
pronent le maintien et la consolidation d’une
mémoire afro-brésilienne dans la zone, et comptent
faire connaitre le patrimoine culturel immatériel
hérité de leurs ancétres africains.
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Avec la fin de P'esclavage, a la fin du x1x¢ siecle,
le « territoire noir » autour de la Pedra do Sal
était encore visible : la surgirent les premieres
pensions, édifices qui abritaient — matériellement
et spirituellement — les nouveaux venus, les anciens
esclaves a la recherche d’une vie meilleure 2 Rio de
Janeiro, ainsi que d’importantes organisations de

travailleurs noirs du port.

Menacé d’expulsion aujourd’hui, le groupe auto-
intitulé « descendants du quilombo de la Pierre de
Sel » se revendique légitime héritier de ce patrimoine
culturel, matériel et immatériel. Méme si la Pierre de
Sel est classée comme patrimoine de I'Etat, ils ont
voulu transformer son espace physique et symbolique
en un lieu de célébration et de rencontre des Afro-
descendants : un lieu de mémoire de la samba, du
candomblé et du travail des noirs dans le port. Le
2 décembre de chaque année, ce groupe célebre sur
la place Joao da Baiana cette mémoire par le lavage
rituel de la pierre (rite symbolique de purification),
la samba et les témoignages d’anciens dockers.

La zone de référence de I’Association de la
communauté des descendants du quilombo Pedra
do Sal est vaste et comprend d’importantes traces
symboliques et territoriales associées a Ihistoire
noire dans la région du port de Rio, entre la place
Sdo Francisco da Prainha et le quartier de Saude :
lespace du marché des esclaves africains (appelé
Valongo) ; le cimetiére des noirs ; 'agitation du port
et de ses anciens entrepdts, la Pierre de Sel. Mais,

dans cette zone, C'est 'espace entre la Pierre de Sel et

la place Joao da Baiana et ses alentours qui concentre
l'attention de I'association, en raison de sa grande
importance en tant que symbole du patrimoine afro-
descendant de la région.

Politiques de réparation et citoyenneté

« Noir en captivité/ A tant travaillé/ A gagné sa
liberté/ Le 13 mai » : ce sont les paroles d’un jongo
toujours chanté aujourd’hui dans certains des
nouveaux guilombos du Sud-Est. Il n’est pas difficile
d’y rencontrer des anciens qui se disent « petits-
enfants du 13 mai » et qui sont capables de raconter
des histoires du « temps de la captivité », comme
leurs grands-parents les leur racontaient. Une telle
rencontre montre comment, a une échelle historique,
est peu significative la période qui sépare le xx1° siecle
de I'époque ou les Brésiliens étaient divisés entre
citoyens libres et esclaves ; libres d’origines les plus
diverses et a propos desquels on mentionne rarement
la couleur ; esclaves tous descendants d’Africains,
souvent portant la couleur ou l'origine directement
inscrite dans leur nom, comme José Preto (le noir),
Anténio Pardo (le métis) et ainsi de suite. Malgré
cela, seule une petite minorité d’Afro-descendants
étaient encore en captivité le 13 mai 1888, moins
de 10 % de la population classée preta ou parda
dans le recensement de 1872. Depuis I'époque de
'indépendance, une pensée universaliste, antiraciste
etopposée a la traite s'était développée au Brésil. Toute
une génération d’intellectuels dits « de couleur » a
été ainsi formée a partir de ce libéralisme antiraciste
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qui n'est devenu ouvertement abolitionniste qua
la fin du x1x© siécle. Accepter une justification non
p J
raciale de lesclavage les menait néanmoins 4 une
impasse car le langage racial continuait en pratique
comme une source de hiérarchisation. Tous les Afro-
descendants libres, méme s’ils étaient eux-mémes
propriétaires d’esclaves, demeuraient dépendants
de la reconnaissance publique de leur condition
d’hommes libres, pour ne pas étre confondus avec
des esclaves ou des esclaves affranchis. La mise en
place d’une éthique du silence concernant la couleur
des citoyens, du moins dans des situations formelles
y
d’égalité, a été le résultat pratique de tels conflits,
comme un hommage que le vice préte a la vertu

(Mattos 2009).

Le silence sur la couleur de peau comme symbole
dela citoyenneté est un phénomene qui s’est construit
au cours des luttes antiracistes du x1x¢ siecle qui
remettaient en question les hiérarchies de couleur
au sein de la population libre. Cette légitimation
non raciale de la continuité de I'esclavage au Brésil
a eu, comme conséquence, le fait de gommer la
« ligne de couleur » au sein de la société brésilienne,
sans toutefois empécher I'adoption publique de
projets racistes de « blanchiment » encourageant les
migrations en provenance de I'Europe, a une époque
ot de tels discours jouissaient d’une aura scientifique
dans la pensée occidentale. Tout au long du xx° siecle,
ni la construction de la notion de démocratie raciale,
ni sa critique développée par les mouvements noirs,

n'ont réussi a effacer les significations hiérarchisées et
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inégalitaires des dénominations de couleur présentes

de longue date dans la société brésilienne.

Comme au xIx° siécle, se présenter comme noir
revenait encore fondamentalement a s’identifier a la
mémoire de l'esclavage, inscrite dans les pratiques
culturelles et dans la peau de millions de Brésiliens.
Clest la base sur laquelle sappuie la discussion
actuelle sur les politiques d’action affirmative au
Brésil & partir de 'auto-identification comme afro-
descendant. Mais, au Brésil, parler de la couleur
de peau évoque une hiérarchisation, car cela
implique de rompre le pacte du silence sur le passé
esclave, un pacte scellé par les citoyens libres alors
que lesclavage érait encore en vigueur. Un siecle
apres I'abolition, rompre avec I'éthique du silence
par le biais des guilombos et du jongo, représente
paradoxalement la voie possible pour renverser le
processus de hiérarchisation cristallisé dans le temps
et atteindre 'universalisme désiré, mais pas encore
réalisé. (ill. 11)

Lidentification  collective est toujours un
processus et une construction. Elle ne peut étre
comprise quen prenant en compte les contextes
historiques et politiques. Le silence sur la couleur
comme éthique sociale autant que la revendication
de la couleur, aujourd’hui un objectif de la lutte,
sont les fruits différents de la présence diffuse du
racisme dans la société brésilienne dans ses relations

complexes avec la mémoire de I'esclavage.

Rompant avec le principe du silence, sont

d’abord apparues les « terres des noirs », et ensuite
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les mémoires de 'esclavage et de la traite esclavagiste,
les jomgos et les espaces de célébration du passé
africain. Les patrimoines culturels qui apparaissent
aujourd’hui comme le jongo, la samba de roda,

le maracatu et les fétes des Rois Mages, méme si

Notes

1. Une premiere version de cet article a été publiée dans
Saillant et Boudreault-Fournier (2012). =

2. Le texte intégral de I’Article 68 de 'Acte des dispositions
constitutionnelles transitoires établit que : « aux descendants
des communautés des guilombos qui vivent sur leurs terres est
reconnue la propriété définitive, I'Etat devant leur fournir les
titres respectifs ». *

3. Voir l'article de Wilson Penteado Jr dans ce méme volume. =

4. Voir le texte de Jocélio Teles dos Santos dans ce méme
volume. =

5. Le cas du guilombo Sao José da Serra a déja été étudié dans
divers articles (Mattos 2003, 2006 et 2008). =

6. Le jongo du Sud-Est est aussi appelé tambu ou caxambu. =

7. Témoignage présenté dans le DVD Memdrias do Cativeiro
(Mattos & Abreu 2005), Fonds Petrobras « Cultura Meméria
e Musica Negra », Archives audiovisuelles du Laboratoire
d’histoire orale et d’image du Programme de second et

leurs communautés d’origine ne sont pas toujours
reconnues comme guilombos, permettent eux aussi
de tenter de rompre ce silence, révélant un orgueil
du passé, soutenu par de nouvelles revendications de
droits et de réparation.

troisieme cycles en histoire de I'université fédérale Fluminense

(LABHOI/UFF). =

8. Entre les communautés jongueiras et quilombolas, il n'y a
pas que le jongo qui puisse étre identifié comme un héritage
de lesclavage et de I'abolition. La féte des Mages et le calangos
font aussi partie d’un répertoire culturel qui lie I'identité noire
et le patrimoine culturel. Nous abordons aussi cette question
dans le DVD Jongos, Calangos e Folias, Miisica Negra, Memdria
e Poesia (Mattos & Abreu 2007). #

9. Entretien réalisé en février 2007. Acervo DPetrobris
Cultura Memoéria e Musica Negra, Arquivo Audiovisual do
Laboratério de Histéria Oral e Imagem do Programa de Pés-
Graduagio em Histéria da Universidade Federal Fluminense

(APCMMN/LABHOI/UFEF). =

10. Jornal do Brasil, 14 mars 2009, entretien avec le chercheur
et archéologue marin Gilson Rambelli. =

11. Voir le texte de Simone Pondé Vassallo dans ce méme
volume. #
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lustration 7 : Jongueiros du quilombo de Sio José da Serra, 2007. Photographie de Guilherme Fernandez. =
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[lustration 8 : Jongueiros de Pinheiral, 2015. Photographie de Guillerme Hoffmann. =
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Hlustration 9 : Roda de jongo du Quilombo de Sio José. Valenca, 2004. Photographie d’Isabel Cotro, archives LABHOI/UFE =
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[lustration 10 : Danseurs de jongo, Pinheiral, 2015. Photographie de Guillerme Hoffmann. =
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[lustration 11 : Bénédiction de Mde Teté avant une roda de jongo, mai 2005. Photographie d’Isabel Cotro, archives LABHOI/
UFE =
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Le projet modernisateur de la nation et la reconnaissance des droits culturels et
territoriaux par I’Etat brésilien

Eliane Cantarino O’ Dwyer

Ce texte propose une réflexion sur I'Erat et ses
marges en prenant en considération les processus
de construction du Brésil en tant qu’Etat-nation, A
savoir les processus de « Nation building » au sein
desquels les « investissements capitalistes et les Etats-
nations modernisateurs sont les deux pouvoirs les
plus importants qui organisent I'espace de nos jours »
(Asad 1993 : 8). Le projet de construction de PEtat-
nation brésilien « ne se réfere pas seulement aux
gouvernants qui tentent de 'implanter, mais aussi
aux adversaires » (ibid.) de ce projet dans les espaces
politiques. C’est le cas des groupes ethniques auto-
identifiés comme remanescentes de quilombo® qui
revendiquent, face a I'Etat brésilien, la reconnaissance
de droits territoriaux, de leurs modes de vie et de
leur savoir-faire, en tant que 'un des groupes qui ont
contribué a la formation de la société nationale. Les
manifestations culturelles afro-brésiliennes, rendues
auparavant invisibles socialement et culturellement
par des formes tutélaires de domination de I'Etat
et d’exercice du pouvoir foncier, ont été déclarées
parties intégrantes du patrimoine national par une
nouvelle disposition constitutionnelle (articles
215 et 216 de la Constitution fédérale de 1988).
Ainsi, le pouvoir hégémonique n’élimine pas les

ambiguités, ni ne les homogénéise, mais différencie
et classe des pratiques, en définissant, par son projet
modernisateur, de nouvelles maniéres de « faire
I’histoire », principalement aprés la Constitution de
1988 qui, selon certains juristes, a institué un nouvel
ordre juridique, différent des précédents, inaugurant

ainsi un nouvel Etat au Brésil.

Les droits culturels garantis par I'Etat brésilien,
relatifs aux « indigenes », aux « Afro-Brésiliens » et
tout autre groupe concerné par la « valorisation de
la diversité ethnique et régionale » (articles 215 et
216 de la Constitution fédérale), ont été pensés a la
lumiere de la démarcation des terres indigenes et de
la reconnaissance de la propriété des terres occupées
par les « remanescentes de quilombo ». Ce terme,
institué par la Constitution de 1988, est utilisé
par les groupes pour désigner un legs, un héritage
culturel et matériel, qui confere le sentiment d’étre et

d’appartenir & un endroit et & un groupe spécifique.

Mais le texte constitutionnel n'évoque pas
seulement une « identité historique » qui peut
étre assumée et ravivée par la loi. Elle doit aussi se
baser sur lexploitation commune des terres que
ces groupes occupent « historiquement » et dont ils
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revendiquent le droit de propriété. Ainsi, n'importe
quelle invocation du passé doit correspondre a une
forme d’existence actuelle qui peut sorganiser a
partir d’autres systemes de relations dans un univers
social déterminé. Cela a amené les anthropologues
a suivre, dans leur travail, un principe de base :
« trouver la place conceptuelle du passé dans le
présent » (Sahlins 1990 : 19). Ainsi, l'idée de
remanescéncia (« rémanence »), entendue comme
excédent ou reste dans le texte constitutionnel, doit
étre relativisée. En effet, le présupposé légal se réfere
32 un ensemble d’individus ou d’acteurs sociaux,
organisé selon leur situation actuelle. Cela permet de
les appréhender en tant que groupes ethniques qui
existent ou persistent au long de Ihistoire comme
« types organisationnels », formés par des processus
d’exclusion et d’inclusion qui définissent les limites
entre ce qui est a intérieur ou a lextérieur des
frontieres du groupe (Barth 2000 : 31). Dans le cas
des « remanescentes de quilombo », la reconnaissance
des droits territoriaux est établie par l'article 68 de
I’Acte des dispositions constitutionnelles transitoires
(ADCT), qui régit des « situations concretes »,
considérées comme « analogues » mais « distinctes »,
comme dans le cas des terres indigenes qui sont

désormais reconnues par la Constitution.

De cette maniére, la notion de « terres
traditionnellement occupées » par les Amérindiens
comme condition nécessaire a leur reproduction
physique et culturelle, selon leurs us et coutumes,
a également été utilisée pour la reconnaissance des

droits constitutionnels d’occupation territoriale
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des « descendants de guilombos » ainsi que pour
d’'autres groupes définis comme des « peuples et des
communautés traditionnels » [décret 6.040 de 2007
qui institue la Politique nationale de développement
durable des peuples et des communautés traditionnels].

Selon ce décret, le territoire traditionnel est constitué

d’espaces nécessaires a la reproduction culturelle,
des des

communautés traditionnels, qu’ils soient utilisés

sociale et économique peuples et
sous forme permanente ou temporaire, observant,
en ce qui concerne les peuples indigenes et les
quilombos  (quilombolas),

respectivement, les articles 231 de la Constitution

communautés de

et 68 de I'Acte des dispositions constitutionnelles
transitoires (ADCT) et autres réglementations.

De plus, la politique nationale de développement
durable des peuples et des communautés traditionnels
(PNPCT), créée par le décret cité, dans son article 3,

institue

la reconnaissance, la valorisation et le respect de
la diversité socio-environnementale et culturelle
des peuples et des communautés traditionnels,
en prenant en compte, entre autres aspects, les
découpages en termes d’ethnie, de race, de genre,
d’age, de religion, d’ancestralité, d’orientation
sexuelle et d’activités professionnelles qui traversent
les groupes, ainsi que l'interrelation de ces aspects
dans chaque communauté ou peuple, de maniére a
ne pas manquer de respect, réduire ou négliger les
différences au sein des mémes groupes, communautés
ou peuples, ou encore instaurer ou renforcer tout
type de relation d’inégalité.
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Cette politique est toujours en phase initiale
d’application et devrait étre implantée (entre
autres instruments) par la Commission nationale
de développement durable des peuples et des
communautés traditionnels.

Cette politique n’implique pas d’actions comme
le classement réalisé par I'Institut du patrimoine
historique et artistique national (IPHAN), méme si
d’autres formes de préservation — comme le registre et
I'inventaire, 4 la charge de cette institution — peuvent
étre utilisées dans le contexte de la reconnaissance
des droits territoriaux en complémentarité avec la
politique de préservation du patrimoine culturel
brésilien. Les représentants des communautés de
quilombos ont remis en question certaines actions
visant le classement par 'IPHAN des territoires
d’occupation traditionnelle, depuis le début du
processus de réglementation de larticle 68 de
ADCT, dans les années 1990, jusquau décret
4.887 de 2003. Le classement, qui a pour objectif de
préserver des biens de valeur historique, culturelle,
architecturale, environnementale et aussi de valeur
affective pour la population, en empéchant leur
destruction ou leur altération, « implique que le
bien est sous protection légale, inscrit dans le Livre
du Classement (Livro do Tombo), ce classement étant
formellement communiqué aux propriétaires ». A
la différence de cette notion de classement, le texte
constitutionnel énonce que « les remanescentes de
quilombo qui occupent leurs terres en ont la propriété
définitive reconnue, I'Etat devant émettre leurs
titres de propriété » (article 68 de TADCT). Or, les

terres traditionnellement occupées comprennent les
espaces de reproduction physique, sociale et culturelle
de groupes ethniques « porteurs de références a
I'identité, I'action et la mémoire » (article 216), dont
les « références culturelles » constituent des biens
de nature matérielle et immatérielle du patrimoine
brésilien.

Dans ce contexte de reconnaissance des droits
culturels et territoriaux par la nouvelle Constitution,
les  recherches ethnographiques ont produit
des formes de connaissance qui, en privilégiant
Pexpérience, ont su rendre compte de processus
sociaux difficilement analysables si 'on suit d’autres
protocoles d’enquéte. De ce fait, le travail de terrain
ethnographique « offre une perspective unique [pour
saisir un] type de pratiques qui semblent défaire
I'Etat dans ses limites territoriales et conceptuelles »
(Das & Poole 2008 : 20) et, pourrions-nous encore

ajouter, dans ses limites légales.

Ethnographie de processus sociaux et politiques

Plusieurs exemples ethnographiques issus du
contexte brésilien montrent comment peut étre
délimité 'espace social et politique de reconnaissance
et d’exercice légitime du pouvoir. Dans le cas du
rapport anthropologique rédigé en 1989 et publié
pratiquement une décennie plus tard sous le titre
« Seringueiros* de ’Amazonie : drames sociaux et
regard anthropologique » (O’Dwyer 1998), le travail
de 'anthropologue avait été sollicité a partir de la

dénonciation de violations des libertés individuelles
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et de formes de harcelement illégales perpétrées
contre les seringueiros dans I’Etat de Acre. De fait, il
sagissaitde problemessociaux posésal’anthropologue
(et non pas de questions issues de la construction
d’'un objet de recherche) dans un contexte de
conflit et de mobilisation intense des seringueiros,
apres l'assassinat de leur leader, Chico Mendes,
a Xapuri, le 22 décembre 1988. Ce dernier était
connu pour ses actions en faveur des mobilisations
des seringueiros contre les envahisseurs madeireiros
(coupeurs d’arbres) qui déboisaient dans les zones
d’exploitation  extractiviste,  traditionnellement
réalisée par des familles ou des groupements de
voisins. Cet assassinat tragique a eu des répercussions
nationales et internationales, en mettant en évidence,
face 2 I'Etat-nation et aux organismes internationausx,
la lutte des seringueiros pour la préservation de la
forét et pour la reproduction durable des écosystemes
d’Amazonie. Des situations de conflit ont ainsi été
transformées en questions d’Erar, ce qui a exigé un
traitement supposément « objectif », garanti par la
recherche scientifique.

De ce fait, le rapport d’expertise anthropologique
sur les formes de travail forcé (trabalbo escravo) dans
les exploitations de caoutchouc de 'Alto Jurud (région
nord du Brésil) est issu des actions coordonnées par
I’Association brésilienne d’anthropologie (ABA)’.
Dans le cadre de la reconnaissance des droits de
groupes ethniques et sociaux, celle-ci a développé
les collaborations entre des anthropologues et le
bureau du procureur général de la République, dont
lobjectif constitutionnel est la défense des droits
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sociaux et individuels inaliénables, comme le droit a

la vie, a la liberté et a la santé.

Létude des des
fleuves Tejo et Breu (qui dépendent de I'ensemble

anthropologique bassins
hydrographique de 'Alto Jurud) avait pour objectif
la reconnaissance iz loco des relations sociales et des
formes de travail esclavagiste, dominantes dans les

exploitations de caoutchouc. (ill. 12)

Dans une telle situation, I'anthropologue doit
créer une méthodologie de recherche spécifique
afin de répondre aux questions soulevées par les
dénonciations regues par le ministére public fédéral
(MPEF). La recherche anthropologique, donnant voix
aux victimes des violations des libertés individuelles,
permet ainsi de mettre en valeur les témoignages
d’une mémoire collective appartenant a une catégorie
d’individus dépossédés du prestige du pouvoir et du
savoir.

Jusqu'a la création de la premicére réserve
extractiviste au Brésil en 1989 dans I'Alto Jurud,
les populations seringueiras ne bénéficiaient pas de
la protection des structures politiques et légales du
domaine étatique. Ces populations, restées « en
marge de lhistoire », éraient soumises a des formes
d’exploitation de la main-d’ceuvre, considérées
comme du travail forcé. La création de cette premicére
réserve extractiviste a ainsi eu pour effet de convertir
des espaces périphériques, caractérisés par des
pratiques illégales et illégitimes, en lieux d’exercice
de la citoyenneté et de formes spécifiques du pouvoir
juridique.
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Le cas des « communautés ribeirinhas », qui
occupent les rives des fleuves et des lacs de la région
du Bas-Amazone * dans 'Etat du Pard et qui vivent
des ressources environnementales durables de ce

complexe fluvial-lacustre, montre aussi les limites

de I'Etat. (ill. 13)

La recherche a permis d’identifier les probléemes
vécus par la communauté, comme la diminution
de la quantité de poissons dans les eaux, résultat
de Pintensification des activités de péche a partir
des années 1970, et les conflits d’appropriation
des ressources naturelles renouvelables des vdrzeas,
des terrains cultivables proches des fleuves et des
grandes rivieres de ’Amazonie, particuliérement
a Santarém (Etat du Pard). Cette situation a
conduit les pouvoirs publics a intervenir au moyen

3. A
d’instruments comme les accords de péche, les
« termes d’ajustement de conduite » et 'attribution

es titres de propriété des vdrzeas, par la concession
des titres d té d l
du droit d’usage. Lenquéte consiste ainsi en un
mode de production de savoirs, auquel participent
des ONG et des chercheurs dans le cadre du
recensement de la population et du diagnostic
socio-environnemental des régions proches des
fleuves. LEtat finance et appuie ces actions afin

pp

de réunir et d’actualiser un corpus d’informations
sur ces régions de vdrzea de ’Amazone, un travail
d’information en rapportavec la gestion du territoire
par 'IBAMA (Institut brésilien de 'environnement
et des ressources naturelles) et par d’autres organes
du gouvernement, comme le ministére public

fédéral. De ce fait, la connaissance de ces territoires

oriente l'intervention gouvernementale et devient
inséparable de 'exercice du contrdle et de la gestion
par I'Etat.

Ainsi, I'Frat, en imposant une régulation a
un ensemble d’acteurs sociaux, semploie a créer
une uniformisation juridique, régulatrice des
conflits autour de l'appropriation des ressources
naturelles renouvelables, comme base de nouvelles
relations sociales. Mais ce projet d’uniformisation
et d’égalisation de l'espace, en présupposant une
convergence d’intéréts entre les parties en présence
et la possibilité d’une négociation collective, peut
amener 2 cristalliser les rapports de force locaux,
actuellement caractérisés par la fragilit¢é des
conditions d’utilisation et de gestion des ressources
environnementales renouvelables.

Ces formes de régulation censées caractériser
'Etat-nation moderne ont amené les populations
ribeirinbas qui habitent les rivages du fleuve Ituqui,
a Santarém, arevendiquer, grice a leurs associations
communautaires, la reconnaissance de leur territoire

en tant que « remanescente de quilombo ».

Le Territoire d’Aiaid
Taperinha

et la fazenda (ferme)

Dans la municipalit¢é de Santarém, une des
principales propriétés esclavagistes au x1xc siécle
étaitI'établissement agricole (engenho) de Taperinha,
appartenant a un Portugais qui portait le titre de

baron de Santarém. Son associé était ’Américain
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Romolus Rhome, installé dans cette région avec
d’autres Confédérés immigrés a partir de 1867, peu
apres la fin de la guerre civile américaine en 1865.

Une des traces ethnographiques des relations
esclavagistes dans 'espace territorial sont les cavados,
cavités résultant des excavations réalisées a la main
par les esclaves. Aujourd’hui encore, ces cavités
accueillent le flux des eaux, permettant la circulation
de bateaux et le transport de marchandises dans la
région. Les cavados condensent symboliquement et
significativement le « sacrifice » du travail ancestral
et marquent la relation que ces groupes, descendants
des anciens esclaves, ont avec le territoire. Ce
paysage, produit de ces relations sociales, est désigné
par les habitants des rives du fleuve comme étant le
« territoire d’Aiaid ». Selon eux, une de ces cavités est
actuellement dénommée « le cavado de Darlan », le
nom d’un des exploitants agricoles qui affirme étre
un descendant des anciens Confédérés a Santarém.
Cette cavité est située sur la rive droite du fleuve
Ituqui, dans une région aux abords des rivages, qui est
décrite par les sources historiques comme étant reliée
a la fazenda Taperinha depuis le temps de I'esclavage.
Ainsi, le cavado (cavité) peut étre considéré comme
une trace du processus d’occupation du territoire,
qui contribue a I'élaboration d’une mémoire sociale
et de formes de relations sociales spécifiques.

Au x1x© siecle, la fazenda Taperinha a été autant
le champ d’activités liées a Iexploitation des
ressources de la vdrzea et de la terre ferme que de
recherches scientifiques. Cette période a été décrite
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par des voyageurs, notamment par des naturalistes,
parmi lesquels Charles E Hartt, Joseph B. Steere et
Joao Barbosa Rodrigues. On découvre dans leurs
récits que ces hommes de science furent regus par
la famille américaine Rhome et qu’ils recueillirent
différents spécimens de faune et de flore 2 Taperinha
et dans les alentours. Ces spécimens devinrent les
holotypes de différentes collections brésiliennes
et étrangeres. Dans les articles scientifiques et les
récits de cette époque l'exploitation de Taperinha
est décrite comme un endroit prospere, ou étaient
cultivés le tabac, la canne 3 sucre et le cacao. La
ferme était habitée par les membres de la famille
de Romulus Rhome, propriétaire de I'exploitation
agricole, par ses esclaves et ses indiens (Papavero &
Overal 2011).

Dans la région d’Aiaid, les communautés
remanescentes de quilombo qui forment le « territoire
quilombola Maria Valentina » se différencient entre
elles et invoquent leurs droits constitutionnels en se
disant descendants d’une ancétre commune appelée
Maria Valentina Ramos qui vivait aux alentours de
la fazenda Taperinha. Selon ce que raconte la Tante
G6, une petite-fille de Maria Valentina, 4gée de
88 ans, qui nous a regus en 2010 dans sa maison,
au bord du fleuve Ituqui, et qui revendiquait
ouvertement son identité guilombola, sa grand-mere
était une vieille courageuse, capable de tenir téte
aux hommes. De fait, la mémoire sociale se référe a
Maria Valentina comme 4 une esclave libérée grice a

sa résistance et a son courage.
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Lors des réunions avec I'équipe d’anthropologues,
les membres des communautés de Sao Raimundo, Sao
José et Nova Vista qui forment le « territoire de Maria
Valentina », craignaient que, a cause du métissage
racial, les chercheurs ne remettent en question I'usage
du terme quilombo et lautodéfinition de quilombola,
qui est fréquemment associée aux descendants des

esclaves noirs.

Néanmoins, dans ce champ dapplication

des

'Association  brésilienne d’anthropologie

chercheurs de
(ABA)

questionnent depuis longtemps l'utilisation de formes

droits constitutionnels, les

d’identification et de classification étrangeres aux
acteurs sociaux eux-mémes, basées sur des criteres
historiographiques, archéologiques, « raciaux ou
culturels », qui cherchent a prouver I'authenticité de
ces identités. Ils insistent au contraire sur 'importance
de comprendre les nouvelles significations que I'usage
de termes, tels que « remanescentes de quilombo »,
acquiert dans les actions sociales orientées par le
dispositif constitutionnel (O’Dwyer 2010).

De cette manicre, lexistence légale d’un groupe
dépend des actions et des significations qui sont
produites dans les processus de reconnaissance de droits
différenciés d’acces ala citoyenneté, lesquels ne peuvent
étre appréhendés que « lorsquils s'inserent dans une
organisation sociale et une praxis de communication »
(Barth 1989 : 85). Dans ces contextes, les individus et
les groupes en question sont portés par leur vision du
monde, par les représentations et les relations sociales

qui configurent leurs expériences.

5

Selon la perspective anthropologique, la race
n'existe qu'en tant que « construction culturelle » et
« les notions indigeénes de races sont cruciales pour
a compréhension de lethnicité [...] et peuvent
1 préh de 1 p

étre importantes dans la mesure ou elles informent
les actions des personnes » (Eriksen 1993 : 141).
Lethnicité, en tant que sentiment et condition
d’appartenance a un groupe ethnique, peut ainsi
prendre de nombreuses formes. Mais, de fagon
générale, les groupes ethniques tendent a accentuer
la descendance commune de leurs membres. Clest le
cas des communautés de quilombos qui forment le

« territoire de Marie Valentina ».

Au cours de l'enquéte réalisée en 2010, nous
avons rassemblé beaucoup de récits, préservés par la
mémoire sociale dont I'importance est fondamentale
pour la recherche anthropologique car « pouvoir
partager le passé de I’Autre signifie pouvoir participer
a sa vie présente » (Fabian 2010 : 19). Dans ces récits,
la revendication d’un territoire collectif par les
membres des communautés de la région de I'Ttuqui,
Maria
Valentina, est fondée sur la parenté, plutdt que sur

auto-identifiés comme descendants de

un phénotype caractérisé par la couleur de la peau.

Maria Valentina aurait en effet eu des relations avec
beaucoup d’hommes avec lesquels elle eut plusieurs
enfants de différentes couleurs de peau. Ce fait est
constamment remémoré dans I’élaboration d’une
origine commune et dans la revendication d’une
appartenance ethnique. Mais la relative diversité
« ethnique » (au sens phénotypique) est aussi mise en
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relation avec des faits historiques qui ont eu lieu dans
la région, principalement le mouvement de révolte

sociale de la cabanagem dans les années 1830°.

La grande diversité entre les membres du
mouvement, dénommés « cabanos », incluait des
individus considérés comme « blancs », d’origine
européenne, et des « noirs », dorigine africaine,
arrivés sur le continent comme esclaves. A coté des
indigenes, on comptait aussi les « caboclos » (métis de
blanc et d’indigeéne), les « cafuzos » (métis d’indigene
et de noir) et les mulatres (métis de blanc et de noir).
De ce fait, I'analyse de la construction de I'identité
quilombola en ce contexte doit étre mise en rapport
avec cette origine historique des communautés et
avec la descendance commune de Maria Valentina,
cette femme considérée comme « impétueuse » et

« brave » comme l'ont été les insurgés cabanos.

Cette théorie indigene du métissage est confortée
par des textes comme O Negro no Pard (Le Noir du
Pard) de Vicente Salles (1971), qui montre le grand
impact du métissage en Amazonie et dans la province
(capitania®) du Pard ou, vers le milieu du x1x° siecle,
la population esclave n'était plus exclusivement
noire. A cette époque, le terme crioulo, utilisé au
Brésil pour se référer a tout type de personne a la peau
noire, renvoyait déja & de multiples combinaisons
ethniques. Les métis, qui formaient ce qui a été
appelé « la population de couleur », étaient aussi des
esclaves, comme le montrent les termes d’une petite
annonce publiée dans la presse de la capitania du
Pard dénoncant la fugue d’un « mulato atapuiado »,
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a savoir un mulatre ayant aussi des caractéristiques
phénotypiques indigenes.

Si la politique de la métropole portugaise a
encouragé les mariages inter-ethniques, lintense
métissage a aussi été le résultat de la politique
migratoire du X1x‘ siecle qui a « forcé » la colonisation
de Santarém par des Américains et d’Obidos par des
Italiens (Salles 1971 : 83). Mais le métissage n’a pas
signifié 'élimination du préjugé, considéré comme
I'une des causes qui a mis la population cabocla sur
le pied de guerre lors de la révolte de la cabanagem
contre les reindis (« royalistes ») (ibid. : 138), surnom
donné aux Portugais. Le terme s’étendait aussi a ceux
qui n’étaient pas d’origine portugaise mais « qui s’y
identifiaient en raison d’intéréts économiques et de
positions sociales communes » (7bid.).

D’apres Vicente Salles, au cours de la cabanagem,
« le noir qui jusqu'alors fuyait dans les lointains
mocambos [des refuges qui rassemblaient les esclaves
marrons] a adhéré en masse au mouvement, en quéte
de liberté » (ibid. : 212). Mais cette derniére ne lui a
pas été accordée et, apres la révolte, les mocambos se

sont multipliés dans presque toute ’Amazonie.

Selon les récits récoltés au cours du travail de
terrain, Maria Valentina avait été esclave dans son
enfance. Le relevé généalogique indique que sa
naissance doit avoir eu lieu entre 1860 et 1865, ce
qui fait d’elle une contemporaine de l'arrivée des
Confédérés a Santarém. Dans une étude qui traite
de larrivée des Confédérés au Brésil en 1867, deux
ans apres la fin de la guerre de Sécession, Gerald
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Horne (2010) rappelle que le New York Times publia
un reportage sur plusieurs grands propriétaires du
Sud des Etats-Unis qui avaient choisi de s'établir au
Brésil, pays ou I'esclavage était encore en vigueur.

Mais en 1885, trois ans avant [abolition de
Pesclavage en 1888, le consul des Etats-Unis au Par4
avait déja remarqué la désillusion de ses anciens
compatriotes face au métissage et aux relations
interraciales qui prévalaient sous les tropiques. Le
projet des Confédérés au Brésil fut considéré comme
un échec et plusieurs d’entre eux, défenseurs de
I'idéologie de la ségrégation, retournérent vivre aux

Etats-Unis (ibid.). (ill. 14)

Aujourd’hui les auto-dénommés quilombolas de
Santarém, Afro-descendants qui se disent métissés
et descendants de Maria Valentina, luttent pour
leur autonomie et pour la préservation de leur
environnement en revendiquant les titres de propriété
des territoires qu'ils occupent, face a des exploitants
agricoles, descendants des Confédérés esclavagistes
installés dans la région du Bas-Amazone, dont ils
contestent le modele d’organisation de 'espace et

d’exercice du pouvoir.

Nouvelles identités ethniques en relation avec le
territoire

Avec ce changement d’échelle d’analyse, nous
pouvons considérer les communautés ethniques au
niveau local comme des « communautés imaginées »,
selon I'expression proposée par Benedict Anderson

(2008 [1983]) pour définir la nation. Au sujet de la
formation, consciente ou non, d’identités collectives,
comme celle des remanescentes de quilombo ou des
communautés quilombolas qui revendiquent les
droits de propriété de leurs terres, nous pourrions
dire, avec Eriksen (2001 : 50), « que rien ne surgit
du rien ». C’est pour cela qu'il est inutile d’envisager
ces identités politiques comme une construction
universelle car elles changent historiquement et
varient géographiquement. Il ne sert a rien non
plus de penser qulelles relevent de I'imposition de
catégories ethniques par un Etat souverain. Il faut,
au contraire, les appréhender dans la vie sociale, 1a
ou les individus et les groupes donnent du sens au

monde (ibid.: 66).

Mais, ot se situent les marges de 'Etat ? Jusqu'a
présent nous avons défini ces marges comme étant
les périphéries ou les territoires ot I'Etat doit encore
pénétrer. Cependant, 4 présent, laction de I'Ertat est
aussi remise en cause par lillisibilité de ses propres
pratiques administratives. C’est le cas des processus
de régularisation des territoires guilombolas par
INCRA, I'Institut national de colonisation et
de réforme agraire’, 4 qui revient, selon le décret
4.887 de 2003, 'identification, la reconnaissance, la
délimitation, la démarcation et la remise de titres des
terres occupées par les communautés remanescentes
de quilombo. Dans le contexte actuel, au nom des
intéréts de I'Erat, le gouvernement invoque une série
de difficultés empéchant la publication des rapports
techniques d’identification et de délimitation
(RTID) et l'on a « conseillé » aux anthropologues
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qui collaborent a ces procédures de ne pas soumettre
des requétes au sujet d’« aires territoriales qui
peuvent poser des problemes » au gouvernement.
En outre, la direction des aménagements fonciers
de 'INCRA a demandé que lui soient adressées des
fiches contenant les informations sur les groupes
et leurs territoires qui sajoutent aux expertises
anthropologiques. La publication des RTID dépend
ainsi de I'approbation de ces fiches par le cabinet du
président de FINCRA. Dans une note, les employés
de 'INCRA ont dénoncé le fait que de « nouvelles
routines administratives, exceptionnelles, en dehors
des normes et qui finissent par retarder la mise en
place de politiques publiques et la concrétisation
du droit des groupes a leur territoire [...] ne font
quintensifier les conflits fonciers et la violence dans

les régions rurales ® ».

La carte du territoire occupé par la communauté,
esquissée par les employés des directions
régionales de 'INCRA en vue d’illustrer les fiches
d’information, le réduit aux parties cultivables et
aux habitations, sans prendre en compte d’autres
modalités d’appropriation et d’utilisation commune
de lespace territorial, notamment la péche, la
chasse et autres formes d’activités extractivistes.
Ainsi, 'INCRA reprend a son compte la position
défendue par le Groupe de sécurité institutionnelle
de la présidence de la République, en intervenant
dans les études techniques et anthropologiques qui
doivent permettre de fixer les limites de ce territoire.
Délimiter ce dernier est d’autant plus préoccupant
que la question agraire sest aggravée et sest
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répercutée sur la démarcation des terres indigenes
et sur les revendications d’autres groupes, tels que
les « populations traditionnelles » et les travailleurs

ruraux sans terre.

Le présupposé du gouvernement, dans ce cas,
est que les personnes mises dans des conditions
similaires agiront toujours de la méme manicre,
poussées par les mémes désirs de pouvoir et de
gain, par les mémes espoirs de les obtenir. Enfin,
la culture importe peu quand on la compare a une
nature humaine subjacente, qui résiste aux lois
et aux coutumes, qui dépend de lintéréc propre,
inné, des étres humains. Mais le recours 2 la nature
humaine déprécie la construction culturelle. Sahlins
(2006), dans son analyse comparative de la guerre
du Péloponnese et de celle de la Polynésie, au x1x*
siecle, entre les royaumes Bau et Rewa des iles
Fidji, démontre au contraire que les intéréts en jeu
dépendaient des schémas culturels, des valeurs et de
ce qui était valorisé, ainsi que des motivations et des
actions qui dérivent de I'ordre culturel et non d’un
ordre naturel.

La définition externe des « terres occupées »,
qui ne prend pas en compte les usages effectifs du
territoire par les groupes en question, va a contre-
sens du plein exercice des droits culturels, comme le
préconisent les articles 215 et 216 de la Constitution
fédérale selon lesquels les dénommées « nécessités
territoriales » comprennent les espaces nécessaires
a la préservation et a la reproduction de pratiques

culturelles, de modes de vie et de territorialités
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spécifiques. Quand la bureaucratie doit choisir,
son choix est par définition complétement libre
et, en conséquence, incertain, de sorte que « la
suspicion et le doute concernant I'impartialité de
I'Etat sinsinuent entre la loi et son application »
(Asad 2008 : 59). Dans les marges, qui cessent des
lors d’étre des espaces périphériques, Iillisibilité des
pratiques de I'Etart instaure de nouvelles formes de

contréle des populations.

Le projet modernisateur de IEtat-nation
brésilien, via la construction de barrages tels que
Belo Monte? dans I'Etat du Pard et Tijuco Alto
dans la vallée de la Ribeira & Sao Paulo, affecte les
communautés de remanescentes de quilombo, tout
comme le font les projets d’exploitation miniére
de I'Alto Trombetas, qui concernent des territoires
occupés depuis longtemps par les guilombos de
la municipalité de Oriximind (Etat du Pard). Les
impacts socio-environnementaux de ces projets ont

altéré les formes de vie des populations.

Selon Asad (1993 : 10), la souffrance infligée a
lautre est considérée comme condamnable quand elle
est gratuite, mais elle est justifiable quand elle est en
relation avec un objectif — développementaliste dans
ce cas — jugé salutaire pour I'économie, la politique
et I'Etat-nation. En suivant les réflexions de Talal
Asad (2008), Veena Das et Deborah Poole (2008), et
a partir de nos propres expériences ethnographiques,
nous pouvons nous demander si les marges ne

commencent pas a envahir I'Etat de droit. Dans ce

contexte, quel champ de possibles s'ouvre-t-il dans
la reconfiguration de I'Etat brésilien ?

Les arguments développés jusqu’ici se veulent
une contribution au défi du présent proposé par Talal
Asad : « Il nest pas seulement possible mais nécessaire
que l'anthropologue agisse en méme temps comme
traducteur et critique » (Asad 1991: 234). Les diverses
identités définies de maniére situationnelle, comme
celles des populations seringueiras extractivistes,
des populations ribeirinhas et des remanescentes de
quilombo, ne peuvent étre mobilisées que dans les
limites imposées par ' Etat-nation. Mais « la trajectoire
d’une tradition de connaissance est en grande partie
déterminée de mani¢re endogene. Cela implique [...]
que nous pouvons démontrer comment des pensées
préétablies, des représentations et des relations
sociales de large extension configurent et filtrent nos
expériences humaines du monde, en générant aussi
culturellement différentes visions du monde » (Barth
2002 : 1).

Prophétisme et pratiques de guérison

Prenons le cas des communautés noires rurales
des fleuves Trombetas et Erepecuru, a Oriximind
(Etat du Pard), qui revendiquent le statut de
« remanescentes de quilombo ». Ces communautés
se différencient et revendiquent leurs droits
constitutionnels en se fondant sur une provenance
commune, sur des modes d’utilisation de la terre
et des ressources environnementales, ainsi que sur

Pancienneté de I'occupation d’un territoire d’usage
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commun. Le contrdle qu’ils exercent sur le territoire
est aussi symbolisé par les récits sur les deux plus
célebres curandeiros (« guérisseurs ») de la région du
fleuve Erepecuru, aussi appelés sacacas'®. Le premier
guérisseur, Balduino, a vécu jusque dans les années
1960 ; le deuxieme, Chico Melo, lui succéda pendant

vingt ans et est aujourd’hui aussi décédé.

Balduino est cité, dans les récits de guérison,
pour ses prévisions déconcertantes sur le futur, et
notamment la prévision de 'apparition d’une grande
ville illuminée dans la forét, qui est aujourd’hui
Porto Trombetas, une ville industrielle construite
par lentreprise d’extraction de minerais Mineragao
Rio do Norte (MRN) !. Balduino était aussi crédité
du don de 'omniprésence ; il était apercu par les
habitants et aussi par les enfants dans des endroits
éloignés, dans les foréts, dans le fond de rivieres,
assis sur une sucurijii (un grand serpent), comme s'il
sagissait d’'un trone ol il passait des jours entiers sans
remonter 4 la surface. On dit aussi qu'il apparaissait a
Serrinha — la communauté ot il vivait, située en aval
du fleuve Erepecuru — et qu’il était en méme temps
vu dans le lac de 'Encantado ('enchanté) — situé
Jauari, quelques

derriere la communauté de

kilometres plus loin.

Les sacacas ont appris a guérir avec les plantes
quils ont découvertes pendant de longs séjours
dans la forét ou au cours des voyages au fond des
fleuves. Chico Melo a raconté a sa femme qu’il avait
été emmené au fond du fleuve pour connaitre un

hopital ot les poissons enseignaient a prescrire des
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médicaments, sans 'aide des docteurs blancs de la
ville. C’est ainsi qu’il considérait qu’il avait appris a
guérir lalepre, le cancer et toute une série de maladies.
Il était aussi célebre pour sa capacité a retrouver des

personnes disparues et 4 les ramener a leurs familles.

Cette « imbrication complexe de terres et de
droits » (Revel 1989 : 103) est ainsi symboliquement
construite comme un territoire unifié, sous le contrdle
d’une population, grice a laction des guérisseurs.
On peut affirmer que le type de connaissance que
les sacacas ont du territoire, de ses biens et de ses
étres naturels, ainsi que leur pratique itinérante
et leurs grands déplacements (on raconte que
Balduino marchait sur les eaux du fleuve i la vitesse
des bateaux ou des canots a moteur d’aujourd’hui)
permettent en méme temps la production d’un
territoire unique, appartenant aux communautés
remanescentes de quilombo des fleuves Trombetas
et Erepecuru-Cumind, et la légitimation du droit
de propriété quils revendiquent sur ce territoire et
que, de fait, ils exercent. Les références relatives au
temps historique et mythique de la fuite vers les
quilombos font des parois de pierre aux bords des
rives de I'Erepecuru, telles que le Barracio de Pedra
ou fut commémorée I'Abolition de l'esclavage en
1888, des monuments du passé, des marques de la
mémoire inscrites dans 'espace, et qui définissent les
communautés remanescentes de quilombo comme des

« communautés territoriales fortement enracinées »

(ibid. : 165). (ill. 15)
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Ainsi, la croyance en des mondes paralleles,
habités par des étres surnaturels, et le controle
de cet espace acquis par les sacacas, notamment
par lapprentissage de l'utilisation des ressources
naturelles et des puissances surnaturelles lors de
leurs pratiques thérapeutiques, permettent la
construction du territoire qu’ils occupent comme
un tout symbolique qui définit les fronti¢res du
groupe. De telles puissances surnaturelles peuvent
aussi se manifester indirectement et de diverses
manieres dans la vie quotidienne du groupe, causant
des infortunes et des maladies. C’est pour cela
quelles doivent étre domestiquées et exorcisées par
les prieres et la pratique de pouvoirs divinatoires et
de guérison qui se manifestent chez certains d’entre

Cux.

Les prophétismes et les pratiques de guérison des
sacacas des fleuves Trombetas et Erepecuru, ainsi
que la pharmacopée indigene, ont été reconnus
en tant que « savoirs traditionnels » par le Conseil
de gestion du patrimoine génétique (CGEN) du
ministére de 'Environnement (MMA) et ont inspiré
le projet de bio-prospection et de développement
technologique des connaissances traditionnelles.
Cela a fait des membres de ces communautés
de remanescentes de quilombo les dépositaires
locaux de ce savoir traditionnel, en permettant

que leurs connaissances thérapeutiques ainsi que
celles de leurs ancétres puissent étre utilisées par
d’autres Brésiliens, moyennant la conversion de
remedes traditionnels en médicaments produits
industriellement. Cependant, une telle collaboration
entre professionnels de la pharmacologie et
populations des remanescentes de quilombo qui
utilisent les plantes médicinales d’Amazonie dans
leurs pratiques de guérison ne doit pas étre comprise
comme établissant une équivalence entre savoirs,
ni comme une opposition entre des « spécificités
culturelles irréductibles » (Amselle 2001 : 129).

La production de médicaments de type moderne
a partir de plantes indigenes, dont les sacacas et
autres guérisseurs sont les spécialistes reconnus, a
été considérée par la direction de I’Association des
descendants de quilombos d’Oriximind (ARQMO)
et par les membres des communautés que nous
avons interviewés, comme une source de revenus
considérable pour eux-mémes et pour les générations
a venir. Elle représente, a leurs yeux, le combat que
menent ces populations non seulement en raison
de nécessités matérielles, mais aussi pour le droit
a la citoyenneté, comprise comme l'obtention de
Iestime de soi, en défendant ses valeurs et sa propre

vision du monde.
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Notes

1. La signification vernaculaire de ce terme portugais est
attribuée a des groupes d’esclaves marrons qui occupaient des
terres appelées guilombos. Cependant, « le terme quilombo a
gagné de nouvelles significations dans la littérature spécialisée,
mais aussi pour des groupes, des individus et organisations.
Bien qu'il ait un contenu historique, celui-ci est “resémantis¢”
pour décrire des situations présentes dans les segments noirs
[de la population] dans différents régions et contextes au
Brésil. Des définitions ont été élaborées par des organisations
non gouvernementales, par des groupes confessionnels et
des organisations autonomes de travailleurs, mais aussi par
le mouvement noir lui-méme. » (Document du groupe de
travail « Terre de Quilombo » de I'’Association brésilienne

d’anthropologie - ABA, 1994). =

2. Personnes qui récoltent le caoutchouc en faisant des
saignées dans les hévéas. =

3. Lanthropologie brésilienne a une longue tradition
d’engagement  social. La
anthropologiques pour les tribunaux et dans les conflits

fonciers, souvent a la demande du ministere public fédéral,

production  d’expertises

constitue une nouvelle forme de cet engagement. =

4. Le territoire du Bas-Amazone (Pard) recouvre une région
de 317 273 km? et comprend douze municipalités : Alenquer,
Almeirim, Belterra, Curud, Faro, Juruti, Monte Alegre,
Obidos, Oriximind, Prainha, Santarém et Terra Santa. J’ai
réalisé un travail de terrain ethnographique dans six de ces
municipalités, Alenquer, Monte Alegre, Obidos, Oriximin4,
Prainha et Santarém au cours de 2002-2003, en tant que
coordinatrice d’une étude sur la région, afin d’étayer le projet
de gestion des ressources naturelles, appelé ProVirzea. Cf.
http://www.mma.gov.br/port/sca/ppg7/capal. =

5. La cabanagem est une révolte qui a eu lieu dans le Pard
entre 1835 et 1840. Les « cabanos »,
indigénes et des métis, ainsi que les membres de I'élite
sociale (les commercants et les propriétaires d’exploitations

en majorité des

agricoles) se soulevérent contre le gouvernement régional.
Lobjectif principal était la conquéte de l'indépendance
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de la province du Grao-Pard. Les cabanos réclamaient des
conditions de vie meilleures ; les propriétaires d’exploitations
et les commercants, qui dirigeaient la révolte, exigeaient de
pouvoir participer davantage aux décisions administratives et
politiques. La révolte de la cabanagem a entrainé une guerre
sanglante entre les cabanos et les troupes du gouvernement
central. Les cabanos occupérent la ville de Belém (capitale de
la province), mais le gouvernement central brésilien, apres
cing années d'un combat sanglant, réussit 3 réprimer la
révolte en 1840. =

6. Les capitanias
des anciens territoires outre-mer des empires espagnol et
portugais. *

étaient des divisions administratives

7. La politique d’encadrement de la « colonisation », a savoir
la distribution de terres & des paysans pauvres, fait partie
des actions des organismes gouvernementaux brésiliens
chargés d’administrer le crédit agricole et la réforme agraire,
dont le principal, I'Institut national de colonisation et
réforme agraire INCRA), est chargé des expropriations, des
répartitions des terres et de I'assistance aux bénéficiaires de
cette politique. Depuis la Loi sur la terre (1850), la situation
fonci¢re brésilienne a trés peu évolué jusqu'a la Constitution
fédérale de 1988 qui réglemente de fagon plus claire la
désappropriation des terres pour la réforme agraire. Promulgué
au début du gouvernement militaire, en 1964, le Statut de
la terre, toujours en vigueur, vise également a encadrer les
mouvements de revendication des paysans « sans terre »,
qui luttent contre une haute concentration fonciere. Ainsi,
en 1984 on comptait 10,6 millions de travailleurs sans terre,
tandis que les latifundia occupaient 409 millions d’hectares,
dont environ 41% de terres en friche. Depuis, cette situation
sest aggravée considérablement et la politique de réforme
agraire, lancée sous la présidence de Fernando Henrique
Cardoso (1995-2003) et poursuivie sous la présidence de Luiz
Indcio Lula da Silva (2003-2010), le président Lula, a perdu
sa force sous le gouvernement de I'actuelle présidente, Dilma
Rousseff. Cette réduction de I'impact de la réforme agraire a
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suscité les protestations du Mouvement des sans-terre (MST),
traditionnellement lié au Parti des Travailleurs au pouvoir
au Brésil depuis 2003. La « colonisation » s'est concentrée
dans des régions mal desservies, comme I’Amazonie, mais
qui revétent une importance stratégique pour le pays et
dont l'occupation joue un roéle central dans la sécurisation
du territoire national. CINCRA doit aussi gérer les conflits
fonciers et la démarcation des terres quilombolas et indigénes
[Note des éditrices]. #

8. http://reporterbrasil.org.br/documentos/incra.pdf
(consulté en octobre 2015). =

9. Lusine hydroélectrique de Belo Monte, en construction

dans la région du Rio Xingu, inondera un territoire de plus
de 100 km?* ou résident deux communautés indigenes et
différentes communautés ribeirinhas. Lusine atteindra aussi
une partie de la ville d’Altamira, surtout les quartiers les plus
pauvres. 20 000 personnes devront étre déplacées, un chiffre
qui augmente chaque année. =

10. Selon Eduardo Galvao (1955), les sacacas sont les pajés
(guérisseurs) les plus puissants, qui ont la capacité de voyager
au fond des fleuves, vétus de la peau de grands serpents. =

11. La MRN est considérée comme le plus gros producteur de
bauxite du Brésil. Elle est présente a 'ouest du Pard, a Porto
Trombetas. =
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Illustration 12 : Zone de I'Alto Jurud dans 'Etat de 'Acre. Communautés de quilombos du fleuve Erepecuru, a Oriximind, et
du fleuve Ituqui, a Santarém (Etat du Pard). =
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Mlustration 13 : Pécheurs dans la vdrzea. Photographie d’Elisa Cotta de Araujo. *
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Hlustration 14 : La vdrzea. Photographie d’Elisa Cotta de Araujo. *
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Hlustration 15 : Barracdo de Pedra le long du fleuve Erepecuru (Etat du Par4). Photographie d’Eliane Cantarino O’Dwyer. #
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La politique du patrimoine culturel immatériel au Brésil :
une volonté politique de démocratisation et d’inclusion des « minorités » 2

Christine Douxami

Depuis les années 2000, la notion de « patrimoine
culturel immatériel de 'Humanité » (PCI), mise
en avant par 'Unesco, a peu a peu été diffusée au
sein de la communauté scientifique — historique et
anthropologique notamment —, en soulevant de
nombreux questionnements quant a sa viabilité
pratique mais aussi conceptuelle’. A cet égard, le
Brésil, ot la notion de patrimoine immatériel existe
depuis les années 1980, constitue un bon observatoire
des relations que la définition et la gestion de biens
culturels ainsi légitimés instaurent entre un Etat et les
communautés qui le composent et de leurs dérives
possibles vers la manipulation ou la dépendance.
Le choix de valoriser, ou non, un patrimoine
immatériel au sein d’'une société s’inscrit au coceur
du questionnement, non seulement du mode de
circulation des savoirs et des arts, via des « labels »,
mais aussi du lien entre valorisation de ces savoirs,
développement durable, émergence de la démocratie
et conception de la nation comprise, ou non, comme

plurielle.

En effet, la reconnaissance d’'un PCI est souvent
au coeur des dynamiques de revendication identitaire
des « minorités » (réelles ou considérées comme telles)

et des populations marginalisées en général — que

leur mise a I'écart soit due a la couleur de peau,
lorientation sexuelle, I'appartenance ethnique ou le

genre.

Il apparait qu'en interrogeant les différentes
mesures liées au patrimoine immatériel, au travers
d’une problématique propre aux enjeux de la
diaspora africaine, nous touchons aux constructions
identitaires ou démocratiques, aux lieux de mémoire,
aux tensions liées aux migrations, aux rapports entre
local et global, entre secteurs économiques formels
ou informels, entre Ftat et nation. Quels sont les
phénomenes identitaires liés a la patrimonialisation
au Brésil et quels sont en particulier les différents
moyens de redéfinir la citoyenneté par la valorisation
de lidentité culturelle ? La citoyenneté est souvent
mise & mal dans un pays comme le Brésil ou le
gouvernement nattache que peu dimportance
aux jeunes afro-descendants dont on retrouve
quotidiennement les cadavres aux périphéries des

grandes métropoles *.

Ces interrogations recoupent des préoccupations
d’ordre économique, puisque lattribution du
label national de 'IPHAN ([nstituto do Patriménio
Histérico e Artistico Nacional, organisme patrimonial
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lié administrativement au ministére de la Culture
brésilien) > dépend du niveau de vulnérabilité de la
manifestation concernée mais aussi de celui de la
communauté dans laquelle elle s'inscrit. La question
des « ressources et des systémes économiques » doit
ainsi étre prise en compte lors des études lides a la
« patrimonialisation » puisqu’il faut, par exemple,
dans le cas de certains artisanats, sassurer de la
gestion des matiéres premiéres, comme la terre glaise
pour les casseroles en terre de Goaiabeiras dans I'Erat
d’Espirito Santo dont la fabrication est reconnue
comme un patrimoine immatériel par 'TIPHAN %, ou
encore décider d’allouer, ou non, une retraite de I'Ftat
brésilien aux « maitres » (mestres) de manifestations de
culture populaire labellisées « patrimoine immatériel ».
Les enjeux de développement économique® font
partie intégrante de l'attribution du label, méme si
les communautés « labellisées » sinterrogent sur les
bénéfices a en attendre.

Par ailleurs, la notion de PCI a conduit 2
reconsidérer le « folklore » © — terme encore utilisé il y
a peu avant 'apparition de celui de PCI. Le folklore
est souvent per¢u comme un moyen de légitimer, par
I’histoire et la mémoire, la place d’'une minorité dans
la société qui I'oppresse et par conséquent comme une
source de fierté. Par exemple, pour le premier théitre
militant afro-brésilien des années 1940, I'ancienneté
du folklore afro — comme le maracatu nagio dans
PEtat de Pernambouc — a contribué i la légitimité
du nouveau théitre noir et a la reconnaissance de la
communauté afro-brésilienne dans son ensemble. De
plus, les artistes afro-descendants rappellent souvent
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la participation de la communauté noire a I'ensemble
du folklore brésilien et non pas seulement a celui
reconnu comme afro-brésilien, ce qui leur permet de
réaffirmer leur place au sein de la société brésilienne,
jusqua proclamer l'existence d’'un « Brésil noir ».
La politique du patrimoine immatériel donne ainsi
une nouvelle légitimité au folklore en général et, en
particulier, a celui des Afro-Brésiliens, en estompant
Iaspect désuet qui lui était associé.

En outre, la volonté, ou non, de reconnaissance
d’un patrimoine immatériel au sein d’une société
sinscrit aussi au cceur de la conception de nation
comprise, ou non, comme plurielle. Il se trouve que
certains pays, comme le Brésil, ont devancé 'Unesco
dans la mise en place de politiques culturelles qui
permettent I'application effective de lois visant a sa
sauvegarde et a sa valorisation’. Lattribution d’une
aura démocratique a la mise en valeur des patrimoines
culturels sest avérée particulierement forte au Brésil

depuis les années 1930 jusqu'a nos jours.

Deux questions distinctes seront soulevées
dans cet article. Cune d’ordre conceptuel : quelle
nation le Brésil cherche-t-il & construire au
travers sa politique de valorisation du patrimoine
immatériel de ses « minorités » ? Peut-elle étre pour
eux un facteur d’inclusion et de développement,
et plus spécifiquement pour les Afro-Brésiliens,
favorable a leur revendication d’une citoyenneté
réelle et non factice ? Lautre d’ordre concret : si
la volonté politique parvient a sappliquer sur
le terrain — et clest souvent la que le systeme
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se grippe —, quadvient-il de la communauté
favorisée — particuliérement dans le cas des Afro-
Brésiliens — lors de la patrimonialisation d’une
manifestation culturelle ?

Les difficultés rencontrées lors de I'application
des différentes politiques liées au folklore puis,
plus récemment — depuis que sest imposée la
terminologie de 'Unesco — au PCI indiquent-elles
des contradictions au sein de la politique générale
mise en place par les différents gouvernements
brésiliens depuis la fin de la dictature, ou montrent-
elles une résistance de la part des politiques locaux
censés les appliquer ? La politique actuelle du
patrimoine immatériel se met en effet en place
parallelement a celle qui établit des quotas pour les
Afro-Brésiliens tant dans les universités, que dans
les emplois fédéraux, tout comme dans les appels a

projets du ministére de la Culture (MINC).

Cet article sarticulera en trois parties : la
premiére autour de linterprétation faite au Brésil
du concept de patrimoine culturel immatériel
dans une volonté de définition d’une nation
multiculturelle, la seconde concernant 'application
de ce concept aupres des détenteurs afro-brésiliens
de la samba de roda dans 'Etat de Bahia, reconnu
PCI par I'Unesco, et la troisi¢éme, en contrepoint
de Pexemple précédent, autour de I'analyse d’une
autre politique de sauvegarde d’'un patrimoine
immatériel afro-brésilien : la ciranda de Lia de
Itamaracé, « labellisée » régionalement par I'Etat de

Pernambouc.

Le Brésil et son rapport précurseur au patrimoine
culturel immatériel

Le Brésil a développé, a la fois avant et apres la
Convention de 2003 de 'Unesco, toute une série
de lois et d'incitations pour protéger son patrimoine
immatériel, tant au niveau municipal que fédéral.
Depuis la fin de la dictature militaire (1985), les
Brésiliens sont en quéte de ce qu'ils appellent les
«droits culturels » %, liés A une conception plus générale
de la société démocratique et citoyenne. Labolition
tardive de I'esclavage en 1888 a laissé des traces au
sein de la démocratie brésilienne et le mouvement
noir a cherché A influencer la nouvelle constitution
de 1988 pour véritablement intégrer la communauté
afro-brésilienne en utilisant la reconnaissance de son
folklore comme une arme, et en revendiquant une
nation noire, un Brésil afro-descendant en opposition
a l'idéologie du blanchiment.

Il est intéressant de noter qu'une large part de ce
qui est considéré comme du PCI dans la définition
de I'Unesco est liée a la « culture populaire » et est
pratiquement assimilée a cette derniere (un autre
sujet qui mériterait discussion) ou au folklore, lui-
méme souvent appelé « danse-théatre populaire » ou
« théatre populaire » a partir d’un triptyque « danse-
théatre-musique? ». Or les politiques culturelles au
Brésil ont tres tot accordé une importance particuliére
tant au folklore qu'a la culture populaire, mais aussi
aux manifestations culturelles de ses minorités. Ainsi,
la Constitution brésilienne de 1934 était déja en
avance sur son temps quant a la protection des biens
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culturels. Selon larticle II de cette Constitution, le
gouvernement brésilien se devait de protéger « ses
réalisations historiques et son patrimoine artistique ».
Par un décret de novembre 1937, les catégories
« d’art archéologique, ethnographique, indigene
et populaire » avaient été ajoutées, n’incluant pas
spécifiquement les Afro-Brésiliens mais prenant déja
en compte le folklore. Ce décret montrait une réelle
conscience de la valeur du patrimoine vivant, méme
si, jusque dans les années 2000, ce qui primait était
une vision restrictive de la notion de patrimoine,
limitée aux édifices historiques (patrimoine dit

« matériel ») 10,

Puis, en 1979, fut créée la Fondation Pr6-Memoria,
dont 'un des départements traitait uniquement des
manifestations des « ethnies et groupes culturels ».
Cet intérét pour le patrimoine vivant des groupes
ethniques fut renforcé par la Constitution de 1988 et
plus particuli¢rement pour ce qui concerne la culture
des Afro-Brésiliens, en tant qu’ils contribuent au
« processus civilisateur de la nation ». Finalement, en
2000, avant la Convention de I'Unesco de 2003, le
Brésil lancait sa propre législation sur le patrimoine
culturel immatériel 1.

Gilberto Gil, durant la période ou il fut
ministre de la Culture (2003-2008) du premier
gouvernement Lula, renfor¢a grandement larsenal
juridique et administratif brésilien de valorisation
du patrimoine culturel immatériel, mettant en
place le programme Cultura Viva. Selon la majorité
des personnes interviewées, sa gestion a permis
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de mettre en application les différentes mesures
politiques et juridiques restées jusque-la inopérantes.
En 2005, il créa le Conseil national de politique
culturelle (CNPC) qui permit lorganisation de
la 1¢¢ Conférence nationale de la culture, réalisée
cette méme année a la suite de rencontres avec
des associations et de conférences municipales
et régionales. Cette conférence est a lorigine du
Plan national de la culture', lancé en 2010 pour
« consolider la gestion et la participation sociale », en
sappuyant sur trois dimensions complémentaires de
la notion de « culture » : «la culture comme expression
symbolique, la culture comme droit de citoyenneté et
enfin la culture comme potentiel de développement
économique ™ ». (ill. 16)

Ainsi, outre la mise en place de 4 204 « points de
culture » (pontos de cultura, créés de 2005 4 2014) '
qui ont permis le développement de manifestations
culturelles a travers des appels a projets ouverts, la
gestion de Gilberto Gil a rendu possible 'organisation
de grandes conférences au niveau local, régional et
fédéral. Ces conférences ont permis la circulation
d’informations depuis la base (envoi de représentants
locaux aux conférences régionales, puis nationales,
pour exposer leurs propositions de valorisation du
patrimoine immatériel), comme depuis le sommet (le
gouvernement fédéral adressant ses orientations de

politiques culturelles aux Etats puis aux municipalités).

Plus de 450 000 personnes ont participé aux
conférences municipales, régionales et fédérales

préparatoires a la 3¢ Conférence nationale de la
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culture de novembre 2013. La ministre de la Culture
de T'époque, Marta Suplicy, dans son discours
d’ouverture de la conférence, souligna 'importance
de « I'inclusion sociale par la culture » — tant pour
accéder a la culture que pour la produire — grice
aux wvales-cultura (« bons-culture » distribués aux
travailleurs pour pouvoir se rendre au théitre ou au
cinéma). Il fallait encourager les « minorités » a devenir
« producteur de culture » grice a des appels a projets
spécifiques en direction des Afro-Brésiliens et des
Tsiganes '* ou a un systeme de prémio cultura indigena
(prix de la culture indigéne). Elle a fait un éloge de
la diversité culturelle du Brésil en mettant surtout en
avant le legs afro-brésilien : « Nous allons devoir parler
de la douleur. [...] Nous voulons montrer le lux du
trafic d’esclaves [...] Nous sommes un peuple dont
I'identité a des racines noires ! Notre musée [« Museu
Afro »] parlera du processus civilisateur brésilien, et
principalement de la contribution du noir'. » Ce
discours volontariste d’intégration des Afro-Brésiliens
est relativement novateur puisqu’il était absent a la fin
des années 1990.

La législation actuelle reste cependant complexe.
Selon Celia Corsino, ancienne directrice du secteur
du PCI i 'IPHAN, il existe différentes formes de
pontos de cultura selon le financement quils regoivent
(60 000 réais par an pour les pontos et 400 000
réais pour les pontoes). Les pontoes de cultura, (sing.
pontdo), cogérés par le MINC et 'IPHAN, sont
eux aussi soumis a des appels a projets. On compte
également des Pontos indigenas gérés par la FUNAI,
organisme responsable de la gestion des populations

amérindiennes, et des Pontos de Bem Imatérial
gérés par 'IBRAM (Institut brésilien des musées).
Parallelement un élément du patrimoine immatériel
peut recevoir des financements émanant directement
de 'TPHAN, dans le cadre du Plan de sauvegarde.
Le budget fédéral ou régional de 'IPHAN dépend
du ministere de la Culture et du Fundo Nacional de
Cultura, et est investi dans des projets intégrant le
Sistema nacional de cultura, qu’ils soient municipaux,
régionaux ou fédéraux. Les détenteurs du PCI peuvent
aussi répondre a des appels a projets, comme ceux de
la loi Rouanet qui permet de solliciter un financement
aupres d’entreprises mécénes, qui obtiennent en
contrepartie une déduction fiscale.

En 2012, le MINC a commencé & mettre en place
le Sistemna Nacional de Cultura. Selon Célia Corsino,
« le systtme cherche 4 unifier les lois fédérales,
régionales et municipales, ce qui rendrait effective une
décentralisation de la politique de patrimonialisation
etdonc, a terme, permettrait une plus grande viabilité
et durabilité de la gestion des biens culturels. Ces
derniers ne dépendraient plus autant des politiques
fédérales une fois leur patrimonialisation en cours.
Ceci permettrait de labelliser de nouveaux biens
immatériels et d’instaurer de nouveaux plans de
sauvegarde fédéraux puisque les précédents auraient
une relative autonomie financiere grice a des appels
a projets et des soutiens locaux ou régionaux . » Le
Plano Nacional de Cultura Viva (Plan national de
culture vivante), voté en 2014 (loi n° 13.018), valorise
cette horizontalité évoquée par Célia Corsino afin
d’associer la société civile a I'élaboration des nouvelles
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politiques culturelles au travers de discussions

communautaires.

Par ailleurs, comme l'indique le Plano Nacional
de Cultura de 2010, les manifestations déclarées
patrimoine immatériel doivent étre comprises
comme partie prenante du développement du pays,
conformément a 'esprit qui a présidé au lancement de
cette nouvelle politique. Comme I'explique Oswald
Barroso, ancien responsable du Centro Nacional de
Referéncia Cultural (créé al'initiative du gouvernement
fédéral dans les années 1970 et précurseur des
politiques d’inventaires qui ont suivi), « dés la moitié
des années 1970, 'objectif était de créer une industrie
qui soit différente de celle des autres pays, utiliser la
créativité présente dans le folklore, l'artisanat, pour
développer une ligne qui soit brésilienne. Par exemple,
I'Etat du Ceard pensait développer un design brésilien
a partir du savoir-faire de l'artisanat et ce design serait
'un des points de départ du développement du pays.
Ce design n’aurait rien a voir avec le design européen.
Par ailleurs, de nombreux artistes de classes moyennes
allaient chercher leurs sources d’inspiration dans le

folklore et I'artisanat pour créer un art brésilien 8. »

Lors de la création de la Fondation nationale Pré-
Memoéria, en 1979, son fondateur, Aloisio Magalhaes,
souhaitait diminuer les écarts de développement entre
les régions du Brésil, en valorisant notamment les
manifestations artistiques et artisanales du Nordeste.
Certains Etats brésiliens sont en effet plus « avancés »
que d’autres dans la prise en compte de la culture. La
région Nordeste, économiquement moins développée,
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attache ainsi beaucoup d’importance aux lois en
faveur de la culture, et notamment les Ftats du Ceari
et de Pernambouc, pionniers de la valorisation du
PCI. Dans ces Frats, de nouvelles formes de tourisme
dit « culturel » sont encouragées dés les années 1960
et de nouvelles infrastructures économiques se créent,
non sans tensions, transformant en profondeur la

réalité locale.

En 2011, 'Unesco a attribué le Prix des meilleures
pratiques de sauvegarde au Brésil pour son soutien
au PCI a travers le programme d’appel a projet de
I'IPHAN. En effet, 'Unesco, lorsqu’elle reconnait
un PCI, ne fournit aucun soutien financier. Pour
I'Unesco, le Brésil est le pays « reflétant le mieux
les principes et les objectifs de la Convention [de
2003 sur le PCI] [...]. Ce programme peut servir
de modele pour d’autres pays, en particulier pour
des grands pays avec une population culturellement,
historiquement et socialement diversifiée, et
de modele pour les politiques de sauvegarde
décentralisées, particulierement adaptées a un niveau
régional ou sous-régional. [...] Le programme peut
servir d’exemple pour les pays en développement a
condition qu’ils disposent de suffisamment de fonds
pour sa mise en ceuvre et son développement durable »
(site de 'Unesco) . Pour Celia Corsino, « ce prix de
"bonnes pratiques” est plus important aujourd’hui
que les reconnaissances de "patrimoine immatériel de
I’humanité" en elles-mémes. [...] Les PCI reconnus
montrent déja la diversité culturelle du pays entre
des biens indigenes, afro, catholiques. A présent, il
faut que la gestion de ces biens fonctionne et cest ce
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quindiquent ces prix de "bonnes pratiques”et cela est
Iessentiel 2% ».

Le Brésil serait-il alors un modele pour les
pays du Nord comme du Sud pour sa gestion
du PCI, et linscription de la culture dans le
processus de développement tant économique
que démocratique ? La conception brésilienne du
patrimoine culturel immatériel différe pourtant
quelque peu de celle de I'Unesco, notamment
dans sa volonté de prendre en compte, a la fois les
responsables des manifestations, la communauté
(dans son ensemble) dans laquelle ils s'inscrivent, et
leur environnement géographique et économique
(Belas 2004). Ce modele a été généralisé au continent
sud-américain, au travers du Programa Ibero-Cultura
Viva de 2013, inspiré par le Programa Cultura Viva
brésilien. Mais il y a loin des principes a leur mise en
application. En effet, les élites dirigeantes brésiliennes
peinent a considérer les détenteurs des PCI — souvent
noirs, indiens et métis, issus de milieux populaires
— comme des citoyens autonomes, maitres de leur
destin, pouvant réaliser une autogestion efficace et
responsable des moyens mis a leur disposition pour
la valorisation des manifestations culturelles. Le
Brésil a développé une telle culture de l'oppression
et du clientélisme, héritage de l'esclavage, que la
majorité des détenteurs eux-mémes doutent de
leurs propres capacités, ce qui complexifie la gestion
des patrimoines labellisés*'. Les fonctionnaires de
I'TPHAN, généralement blancs et de classe moyenne,
adoptent parfois une attitude paternaliste vis-a-vis des
détenteurs de PCI et ne voient souvent que I'aspect

esthétique des manifestations, alors méme que les
directives fédérales incitent a envisager 'ensemble de
la réalité de la communauté abritant le patrimoine
immatériel. Ils oublient bien souvent que ces
manifestations sont en mouvement, réalisées par des
étres vivants capables de gérer ces patrimoines et de

les modifier, s’ils le souhaitent.

Par ailleurs, les détenteurs de PCI sont en contact
quotidienavecdes maires, des fonctionnaires de mairie,
des fonctionnaires des gouvernements d’Frat, censés
participer au plan de sauvegarde de leur patrimoine. Or
la plupart d’entre eux sont profondément convaincus
de linfériorité ontologique des détenteurs de PCI,
surtout s'ils sont afro-descendants. De ce fait, ils vont
semployer a ralentir, voire empécher, la valorisation
du patrimoine immatériel et lapplication des
nouvelles lois en faveur de ceux qui le maintiennent
et le transmettent. Le blocage est d’autant plus fort
lorsqu’il s'agit d’un patrimoine lié 4 la religiosité afro-
brésilienne puisque, comme I'explique Célia Corsino,
«I'intolérance religieuse est en augmentation au Brésil
de la part des Eglises évangéliques, alors il suffit que
le maire soit évangélique et il rend impossible la mise
en place d’'un PCI lié a une religion afro-brésilienne
parce que sa religion le pousse a cela. Nous avons fait
de grandes avancées au niveau fédéral, tant au niveau
législatif qu'en termes d’actions concrétes, mais tant
que le Systéme national de culture ne sera pas mis
en place avec un systtme de fonds bien définis aux
niveaux municipal et régional, nous serons confrontés

a ce type de probleme**. »
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Les enjeux de la patrimonialisation de la samba

de roda

La samba de roda du Reconcavo de Bahia a été
proclamée PCI en 2005 par I'Unesco. La demande de
patrimonialisation de cette manifestation, présentée
par 'IPHAN, confirme le soutien de la Constitution
de 1988 a la culture afro-brésilienne en tant
quexpression d’un groupe fondateur de la nation.
Il semble qu’il y ait 1a une perspective démocratique
de valorisation des minorités — minorités réelles ou
non, selon les différentes statistiques démographiques
utilisées — au travers de la reconnaissance de leurs
patrimoines immatériels respectifs de la part du
gouvernement fédéral : minorités afro-descendantes
a Bahia avec la samba de roda et indigénes dans le cas
de la manifestation amazonienne Expressions orales et

graphiques des Wajapi, reconnue en 2003.

LUnesco donne la définition suivante de la samba

de roda sur son site :

La samba de roda est une manifestation festive
populaire mélant musique, danse et poésie. Apparue
au xvir siecle dans 'Etat de Bahia, plus précisément
aux environs du Recodncavo, elle procede des danses
et traditions culturelles des esclaves africains de la
région. Elle a également intégré des éléments de la
culture lusitanienne, notamment la langue, la poésie
et certains instruments de musique. Initialement
composante majeure de la culture populaire régionale
des Brésiliens d’origine africaine, la samba de roda
a été apportée par les migrants a Rio de Janeiro ol
elle a influencé la samba urbaine, devenue au xx¢
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siecle le principal marqueur de lidentité nationale
brésilienne .

Les membres de [association des sambadores

(ASSEBA,

majoritairement  afro-descendants, ont décidé de

association de joueurs de samba),
s’autogérer, créant ainsi une jurisprudence en termes
de gestion du patrimoine immatériel . Les autres
patrimoines immatériels brésiliens ont généralement
une gestion mixte. Par exemple, le Cirio de Nazaré
de Belém (Ftat du Pard) a organisé son plan de
sauvegarde en accord avec 'IPHAN dans le cadre
d’une gestion participative entre I'Eglise catholique et
le département de la Culture du Pard, alors que celui
du jongo du Sudeste était, jusquen 2014, administré
en gestion participative entre 'IPHAN et ['université
fédérale fluminense (UFF) %, Pour les détenteurs du
patrimoine immatériel de la samba de roda, confier
ladministration du plan de sauvegarde de leur
PCI 4 des personnes extérieures a la manifestation
serait prendre le risque de ne plus pouvoir décider
des actions engagées et donc d’étre dépossédés du

patrimoine qu’il représente.

Leur volonté d’indépendance, via I'autogestion,
a divis¢ I'IPHAN, puisque le représentant de
la superintendance régionale de Bahia a refusé
d’entretenir des relations avec les sambadores alors
méme que 'TPHAN de Brasilia voyait en eux des
représentants légitimes. Cette division dure depuis
des années et bloque de nombreuses négociations au
niveau local. En effet, les représentants de 'TPHAN
a Bahia devraient théoriquement contribuer a
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consolider la position des sambadores, en les aidant
a obtenir I'appui financier ou mobilier des mairies
par un travail de médiation auprés des services
municipaux. Toutefois, les préjugés des maires et des
fonctionnaires des mairies vis-a-vis des sambadores
sont profondément ancrés dans 'héritage colonial et
esclavagiste qui fait des Afro-descendants des citoyens
de deuxieme classe. Pour contrer ce type de probleme,
les superintendéncias régionales (bureaux de 'TPHAN
dans chaque Erat) doivent depuis peu obligatoirement
des

immatériel dans leur budget et non uniquement de

présenter projets de patrimoine culturel
patrimoines matériels, qui demeurent majoritaires *°.
Méme si ces projets sont souvent classés en dernier
par les superintendéncias régionales, la direction de
I'TPHAN au niveau national les repositionne en
bonne place. De plus, des orientations précises sont
données aux superintendéncias depuis la direction de

IPHAN quant a la gestion des budgets régionaux
afin de contourner ces préjugés.

En 2013, I'« Ordre du mérite culturel » est attribué
a PASSEBA par la présidence de la République, en
reconnaissance du fait que « 'objectif de I'association
est de contribuer au processus de préservation,
de valorisation et de revitalisation de toutes les
formes et traditions de la samba de roda visant le
renforcement, la consolidation et l'autonomie de
ses associés”” ». Ceci montre clairement le décalage
existant entre la volonté de démocratiser la culture,
présente dans la politique publique fédérale, qui
valorise la participation des détenteurs de PCI au
plan de sauvegarde de leur manifestation, et son refus

sur le terrain par les élites locales représentées par les
maires et parfois, comme Cest le cas 2 Bahia, par un
fonctionnaire d’une superintendéncia de 'TPHAN.

(ill. 17)

Pour parfaire son autonomie, TASSEBA a créé
un réseau de Casas do Samba formé par une maison
principale 4 Santo Amaro et par quatorze maisons
dans tout le territoire du Reconcavo?. Ce réseau
permet de donner un emploi fixe a chaque responsable
de lieu, de fournir partiellement un travail aux
différents intervenants lors des ateliers musicaux,
chorégraphiques ou informatiques, de créer un
studio d’enregistrement, une bibliothéque, des salles
d’informatique, un musée de la samba de roda, des
espaces de rencontre. Mais surtout la création de ce
réseau désenclave certaines zones rurales en mettant a
disposition des Casas do Sambalocales certains moyens
de communication et d’information. IASSEBA
réunit des groupes de samba de zones géographiques
éloignées, permettant un échange d'informations
fructueux pour leur développement (au sujet des
tournées nationales ou internationales, et de I'acces
aux différents appels a projets du ministere de la
Culture) ainsi que pour celui des individus (prise de
parole collective, prise de responsabilité, découverte
de nouvelles réalités sociales et culturelles). Il aide
ainsi a construire une identité collective positive. La
direction de I'association, qui change tous les trois ans
et est constituée de sept personnes, ne recherche pas
un rapport hiérarchique et souhaite se placer en tant
que médiateur, dans les réunions ou en cas de conflit.

Cela vise, selon Edivaldo Bolagi, 4 « ne pas exclure, ne
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pas punir, pour que les gens parviennent a s'entendre,
a trouver des solutions ensemble, parce que, si nous
excluons, nous allons nous retrouver dans le réle du
dominant, du colonisateur % ».

Cependant, lefaitquelamanifestationsoitreconnue
ne fait pas de ses participants des musiciens et des
danseurs professionnels. Au Brésil, aucune législation
nencadre le statut d’auteur-compositeur, méme si
un projet de reconnaissance de ce métier est a I'étude
aupres du Congres *. Pour Marcia Sant’Anna (2001),
'une des anciennes responsables du département du
Patrimoine immatériel 3 'TPHAN, bien qu’il soit
juridiquement trés complexe de créer un droitd’auteur

\

collectif lié & une communauté de détenteurs de
PCI, il est urgent de trouver une solution, puisque le
Brésil est depuis longtemps victime de piratage de ses
savoirs traditionnels, tant par les industries que par les
laboratoires pharmaceutiques. Toutefois, selon elle*’,
la reconnaissance institutionnelle ne transforme pas
les sambadores en musiciens professionnels mais joue
simplement sur I'estime de soi et du groupe et donne
une nouvelle impulsion a un travail préexistant plus
« classique », comme celui de l'artisanat treés présent
au sein de ces communautés (poterie, tressage...),

travail valorisé lui aussi par « analogie ».

Clest en tout cas le souhait d’Edivaldo Bolagi :
«Clestle travail, au cceur duquel surgit la manifestation
artistique, qui devrait étre valorisé et permettre de
subvenir aux besoins de la manifestation artistique et
non des financements publics ou privés 2. » Il estime

que « dans le cas de la samba de roda, les pécheurs de
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poissons ou de fruits de mer doivent, eux aussi, étre
reconnus et valorisés pour que leur travail permette
une future autonomie financiére de la samba de
roda™ ». En d’autres termes, si 'activité quotidienne
des détenteurs, en 'occurrence la péche, est valorisée
tant financierement que socialement, cela se
répercutera sur le patrimoine immatériel qui pourrait
alors sautofinancer sans dépendre d’aides extérieures.
Or Cest généralement parce que leur patrimoine
est valorisé que leur travail quotidien prend de la
valeur. Cela est encore plus tangible quand il sagit
d’une activité économique telle que lartisanat. Par
ailleurs, grice au processus de patrimonialisation de
la samba de roda, d’autres manifestations, non encore
reconnues comme patrimoniales, comme la cheganga,
théatre-danse populaire lié au monde des pécheurs,
a laquelle de nombreux sambadores participent,
bénéficient elles aussi d’'une valorisation en cascade.
Ceci permet la création d’associations dans les villes
ou existent les Casas do Samba, ces derniéres devenant

lieux d’expression de cette effervescence culturelle .

La patrimonialisation au niveau international,
fédéral ou local semble ainsi ouvrir la voie a de
nouvelles formes de gestion des fonds qui se veulent
plus transparentes, marquées par un rapport plus
horizontal et moins hiérarchique entre citoyens et
autorités administratives. Dans le cas de la samba de
roda, ses participants, qui ont choisi de s’organiser
démocratiquement et de sautogérer, sont devenus
une référence de « bonne gestion » pour les autres PCI
brésiliens, et notamment pour le jongo du Sudeste et le
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tambor de crioula du Maranhio, afro-brésiliens ?® eux

aussi. (ill. 18)

Le label de Patrimoine vivant et la ciranda de Lia
de Itamarac4 dans PEtat de Pernambouc

Pourtant, certains « plans de sauvegarde » au Brésil

peuvent souffrir d’une carence démocratique.
Attachons-nous a un exemple de manifestation
« afro » reconnue uniquement par un Erat, celui de
Pernambouc : la ciranda de Lia de Itamaracd. Lia de
Itamaracd, une femme noire soumise a la fois 4 une
discrimination raciale et de genre, a recu le « titre »
de Diva de la Musique noire par le New York Times
en juillet 2001, puis la médaille de 'Ordre du Mérite
culturel en 2004 par le président Lula, avant de
recevoir en 2005 le label « local » de « Patrimoine
vivant » (« Patriménio Vivo») de I'Etat de Pernambouc,
comparable & celui de « Trésor humain vivant » de
I'Unesco. Sa chanson « Essa ciranda quem me deu
foi Lia » (Cette ciranda m’a été donnée par Lia),
composée par Teca Calazans dans les années 1960,
a donné a Lia une grande importance, puisque les
Brésiliens du Nordeste apprennent a danser la ciranda
au son de cet air dés la petite enfance. Nombreux sont
ceux qui imaginent Lia comme une figure littéraire
et musicale et non comme une personne réelle. La
ciranda de Lia est une danse en ronde qui se pratique
originellement sur la plage & Recife, a Olinda ou dans
‘fle d’Ttamaracd. Lia est aussi associée au candomblé
et est souvent comparée a lemanj, la déesse de la mer,

trés présente dans la ciranda. Dans les années 1970,

Lia a enregistré un disque et a continué A pratiquer
la ciranda a ltamaracd, mais n'a repris sa carriére

nationale et internationale qu’en 2000. (ill. 19)

Le label Patriménio Vivo a été créé en 2002 % par le
gouvernement de Pernambouc et définit un nombre
relativement fixe de maitres (mestres) pouvant recevoir
le titre (environ de 18 4 24). Le gouvernement lorsqu’il
octroie ce label, soit a une personne, soit 4 une entité
juridique, c’est-a-dire & un groupe reconnu détenteur
d’un patrimoine culturel immatériel, sengage a
rendre possible la préservation et la valorisation de
la manifestat