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Neste texto propõe-se refl etir sobre alguns aspectos do processo, presente e passado, 

de construção de uma identidade cultural afro-brasileira e dos seus laços com outros 

territórios e culturas, constituindo um meio de mobilização para a reivindicação da 

plena cidadania no plano transnacional. Ao longo da história, os negros brasileiros 

celebraram continuadamente a sua africanidade ou negritude, mas só recentemente 

os negros de Salvador puderam-no fazer abertamente. Mas nunca, como hoje, a glo-

balização permitiu uma divulgação de signifi cantes em nível planetário. Através da 

mídia ou pela internet, os interessados podem, independentemente do lugar geográfi -

co a que pertencem, conhecer a cultura negro-africana e/ou defi nir uma cultura da 

diáspora africana.
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COM A “DESCOBERTA” DA ÁFRICA dá-se o encontro entre dois 
mundos, e 1492 é um ano-chave do processo de conhecimento mú-

tuo entre todos os povos da Terra, marcando a primeira mundialização.
Pela primeira vez na história, todos os povos do planeta iriam, di-

reta ou indiretamente, entrar em contato uns com os outros.
O tráfi co negreiro pelo Atlântico foi para a América e a África o 

efeito mais visível e com mais consequências dessa mundialização.
Na América, os países ligados comercialmente ao Atlântico rece-

beram contingentes numerosos de escravos africanos que iriam infl uen-
ciar a formação das sociedades americanas, mesmo se essa infl uência foi 
e é ainda ignorada frequentemente. No entanto, ainda antes dos traba-
lhos de Roger Bastide (Bastide, 1967), Gilberto Freyre contribuiu para 
o reconhecimento do protagonismo de africanos e seus descendentes 
através do livro Maîtres et esclaves (Freyre, 1974).

 Na sociedade escravocrata, apesar dos interditos e preconceitos,  
sobreveio uma mestiçagem biológica sem precedentes. Outros africanos 
e afro-descendentes conseguiram sobreviver e manter a sua identidade 
em liberdade nos quilombos, e outros subsistiram  através da preserva-
ção da sua cultura material, simbólica e espiritual.  

A identidade cultural afro-brasileira resgatou a história dos afro-
brasileiros durante o regime escravocrata, na forma de uma cultura de 
resistência, representada pelos quilombos e pelas revoltas nas plantações 
e nas cidades, e da capoeira, desenvolvida pelos escravos, mas igual-
mente através das irmandades religiosas católicas de negros e mestiços, 
assim como através das religiões afro-brasileiras, e da música e da dan-
ça, ligadas aos rituais dessas religiões.

O associativismo foi uma das formas privilegiadas de resistência 
desde a escravatura até a atualidade. No caso específi co da Bahia, exis-
tiram irmandades, candomblés, juntas de alforria e cantos de trabalho.
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O candomblé é o nome dado ao modelo de re-
ligião afro-brasileira e designa grupos religiosos. As 
juntas de alforria eram associações de crédito mutu-
alista destinadas a comprar a liberdade, os cantos de 
trabalho eram locais na rua onde se reuniam para co-
merciar, e as irmandades eram associações religiosas 
católicas de mestiços ou negros.

In Bahia, these imported African slaves developed 
mechanisms  of solidarity, forged new identities, de-
signed strategies of alliance, and established mechanis-
ms for negociation among themselves and with other 
sectors of society as means of coping with slavery and 
oppressive conditions. (Reis, 2003, p. 240)

Algumas dessas associações como as irmandades  
utilizaram o modelo de outras similares que já exis-
tiam em Portugal e na Europa católica, enquanto os 
candomblés e as juntas de alforria eram fundados em 
elementos africanos, mas de igual forma esse ativis-
mo associativo é devedor da matriz africana, na qual 
o associativismo tem uma forte e longa tradição. “O 
que caracteriza o processo histórico negro-africano é 
o fato de notarmos uma linha de continuidade inin-
terrupta de determinados princípios e  valores trans-
cendentes que são capazes de engendrar e estruturar 
identidades e relações sociais” (Luz, 2000, p. 31).

A relevância das irmandades para os africanos e 
seus descendentes  não se  exaure no seu contributo 
para a compra de cartas de alforria, contribuindo para 
a libertação da escravidão, mas como espaços sociais 
onde se constituía e mantinha a solidariedade grupal 
e onde se elaborava a identidade e se preservavam me-
mórias da herança africana (ver Luz, 2000, p. 343).

O Brasil atual foi moldado não só pela herança do 
colonialismo português, como pela histórica econo-
mia escravocrata.

No entanto, em numerosos países do continente 
americano, até uma data recente, mesmo os descen-
dentes da diáspora africana ainda não haviam reconhe-
cido, no quadro do processo de elaboração da identi-
dade histórica nacional e étnica, o papel da África. A 
história da África e dos descendentes dos africanos no 
Brasil estava ausente do ensino escolar e era ignora-
da pela sociedade em geral. Assim, os afro-brasileiros 
achavam-se no processo de homogeneização, levan-
do a uma cultura isenta de traços de matriz africana 
(como também acontece com a cultura indígena).

Paradoxalmente, o discurso ofi cial que mostrava o 
Brasil como um paraíso racial apresentou a mestiçagem 
como a panaceia igualitária para os novos cidadãos. 

No século XIX, a abolição da escravatura foi 
apresentada como a panaceia para a igualdade antes 
negada. Nesse sentido, a mestiçagem foi aclamada 
como uma vitória dos direitos da cidadania e como 
acarreando a democratização. No entanto, pelo con-
trário, essa ideologia do paraíso racial e da exaltação 

da mestiçagem contribuiu no Brasil, como noutros 
países, para o desconhecimento da diversidade e dos 
direitos relativos à identidade cultural dos descenden-
tes da diáspora africana (Dizidzienyo, 1971).

No século XX elaborou-se a ideologia, por mui-
tos considerada um mito, sem contrapartida na reali-
dade factual, da democracia racial brasileira, que ca-
mufl ou a real situação social na qual os afro-brasileiros 
são objeto de preconceitos raciais e ocupam os lugares 
mais baixos da estratifi cação social. “Abroad it pres-
ents our country as a model of racial coexistence; in-
ternally, the myth is used to keep blacks tricked and 
docile” (Nascimento, 1999, p. 380).

Em reação a essa ideologia e por infl uência dos 
movimentos negros estrangeiros, será só nas últimas 
décadas do século XX que, na Bahia, se organizou o 
movimento negro, reivindicando a igualdade social a 
partir da sua diferença étnica. Esse movimento tem 
estado ativo na Bahia, nomeadamente em Salvador, 
que, segundo o censo de 2000, tinha uma população 
de 2.892.625 habitantes (ver IBGE Cidades) e é tam-
bém a cidade com maior população negra, só ultrapas-
sada pela cidade de Lagos, na Nigéria.

 A história da formação da cidade de Salvador 
e da sua população relaciona-se com o tempo histó-
rico em que esta era o centro político, social e eco-
nômico da colônia, onde dominavam as elites rurais 
sobre as classes trabalhadoras, reduzidas à escravatura. 
Ainda atualmente, 90% da sua população tem ascen-
dentes negros, e a cultura afro-brasileira impregna 
a vida quotidiana, acompanhando o seu processo de 
modernização. A Bahia, no início do século XX, con-
tinuava a ser, essencialmente, um estado agrícola, com 
uma economia em declínio acentuado. A revitaliza-
ção econômica iniciar-se-á com a industrialização de 
Salvador, concretizada com a instalação da Petrobras 
e do polo petroquímico, implicando o surgimento de 
um setor tipicamente capitalista, e a expansão do mer-
cado de trabalho, de que se benefi ciaram, direta ou 
indiretamente, as populações mais pobres, predomi-
nantemente negro-mestiças, resultando na formação 
de uma classe média afro-brasileira. Ora, simultane-
amente a essa nova ordem econômica e social, que 
propiciava ao segmento negro novas oportunidades 
de educação e emprego, elevando o nível de aspira-
ções da sua juventude, ocorreu um amplo movimento 
cultural que, nos Estados Unidos e na Europa e daí 
para o Brasil, questionava os valores e as verdades da 
civilização ocidental, o conhecimento acadêmico, a 
superioridade dos modelos burgueses e dos seus valo-
res éticos e estéticos, procurando alternativas noutras 
culturas, recuperando antigos e esquecidos valores e 
formas de expressão.

Conforme já foi referido, através da história os 
negros brasileiros celebraram continuadamente a sua 
africanidade ou negritude, mas só recentemente os 
negros de Salvador puderam fazê-lo abertamente. A 
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identidade cultural afro-brasileira resgatou a história 
dos afro-brasileiros durante o regime escravocrata, 
na forma de uma cultura de resistência, representada 
pelos quilombos e pelas revoltas nas plantações e nas 
cidades, e da capoeira, desenvolvida pelos escravos, 
mas igualmente através das irmandades religiosas ca-
tólicas de negros e mestiços, assim como na prática das 
religiões afro-brasileiras e através da culinária (com 
o uso do óleo de dendê, do gengibre, da malagueta, 
do quiabo, do inhame frito, das fi lhós de feijão, do 
“acarajé”, entre outros alimentos e receitas de origem 
africana), assim como por meio da música e da dança 
ligados aos rituais das religiões afro-brasileiras e, ain-
da, pela continuidade das ligações com a África.

Mas nunca, como hoje, a globalização permitiu 
uma divulgação de signifi cantes em nível planetá-
rio. Através da mídia ou pela internet, os interessa-
dos podem, independentemente do lugar geográfi co 
a que pertencem, conhecer a cultura negro-africana 
e/ou defi nir uma cultura da diáspora africana.1 Ao 
mesmo tempo, o legado cultural do Atlântico negro 
tornou-se uma metalinguagem de protesto político 
contra situações opressivas diversas como mostra, por 
exemplo, a expansão do rap entre os descendentes de 
imigrantes marroquinos ou argelinos na periferia de 
Paris, ou a invenção do oriental hip hop2 pelos jovens 
turcos em Berlim que, autodenominando-se negros 
alemães, buscam cindir o ideal de pureza que orienta 
a construção da nacionalidade na Alemanha e impede 
a sua plena integração social.

Há uma relação direta entre a globalização e a et-
nicização do local (Agier, 2001, p. 16). A nova versão 
da África no Brasil, em construção desde os anos 70 do 
século XX, recebe um fl uxo de informações de ori-
gens bem diversas (socialização e memórias familia-
res, reportagens de televisão, revistas, livros, turismo 
cultural, “viagens”, e coleta de informações e imagens 
na internet, entre outros). Por intermédio dos meios 
de comunicação globalizantes, a comunidade negra de 
Salvador teve oportunidade de conhecer o movimento 
negro dos Estados Unidos, através de militantes como 
Angela Davis, Malcom X, Martin Luther King, o gru-
po Black Panthers, do Black Power, as gravações da 

Motown, a linguagem do hip hop, ou os movimentos 
afro-caribanhos como o rastafarianismo,3 movimento 
que normalmente está associado ao reggae,4 que nas-
ceu como música de intervenção social, divulgando a 
exploração dos afro-descendentes na “Babilônia”, de-
nominação que representa o sistema social construído 
através da escravização dos negros, da corrupção dos 
políticos, e de todas as injustiças praticadas no mundo, 
e apela à rejeição desse sistema, veiculando uma men-
sagem de esperança. O reggae e os penteados de cabe-
los longos agrupados em canudos fortes, denominados 
dreadlocks, foram apropriados como símbolos do in-
conformismo e do empenho numa vida mais “natu-
ral” e justa, pelas comunidades de origem africana um 
pouco por todo o mundo, e também no Brasil.

Deste modo, a elaboração, em Salvador, de uma 
cultura negra foi eminentemente transnacional e es-
sencialmente construída através de uma bricolage 
de elementos heterogêneos, donde resultaram novas 
criações culturais, e caracterizou-se pela ação comu-
nitária, numa perspectiva de apropriação de elemen-
tos culturais de origens diversas, para a construção de 
uma identidade negra afro-brasileira.

É no contexto transnacional que se insere o 
movimento cultural negro em Salvador, acionando 
processos conducentes à valorização social dos afro-
brasileiros, ao usufruto pleno dos seus direitos cívicos 
e à integração dos afro-descendentes nas instituições 
da sociedade global. Essas aspirações, de mudanças no 
estatuto social dos negros e mestiços, e de redefi nição 
da sua identidade social, traduziram-se no surgimen-
to, na década de 1970, de um “movimento negro” 
que se reforçou nas décadas seguintes até hoje, cuja 
perspectiva é a plena integração dos afro-brasileiros na 
economia e na sociedade nacionais, a partir da valo-
rização étnica, isto é, da redefi nição da sua identidade 
social como negros. 

Por conseguinte, essa procura identitária foi de-
terminada pelo imperativo político de combater as 
estruturas que reproduzem as desigualdades raciais e 
foi animada, tanto a partir da “cultura afro-brasileira” 
quanto pelo legado cultural e político do “Atlântico 
negro”, isto é, o movimento pelos direitos civis nos 

1 O termo diáspora deriva do verbo grego speiro (disseminar) e da preposição dia (para o outro lado de). Quando o termo era usado relativamente 

a pessoas, signifi cava migração e colonização na Grécia antiga. A expressão “diáspora africana” surge nos textos a partir da segunda metade do 

século XX, por infl uência da cultura greco-judia, inspirada na experiência do exílio do povo judeu. Por este fato alguns autores preferem substituir 

o termo “diáspora” por outros, como “dispersão africana” (ver Prah, 1998, p. 72-73; Shepperson, 1982).

2 O hip hop, considerado nos Estados Unidos um estilo musical autenticamente negro, utiliza elementos latino-americanos, caribenhos e norte-

americanos.

3 Movimento social e religioso, sem dogmas nem chefes, surgido na Jamaica durante os anos 30 do século XX, baseado nas palavras de Marcus 

Garvey, um jamaicano que se tornou famoso como líder do movimento negro no início do século passado.

4 A origem do reggae está na música negra norte-americana, que era ouvida na Jamaica nos anos 40, e da sua mistura com o som local, o 

mento, dando inicialmente origem ao ska, que será a música da independência da Jamaica. Posteriormente, nos anos 60, e com o surgimento 

de uma nova realidade social numa Jamaica soberana, o ska deu origem ao rock steady, que assumia uma fi nalidade de intervenção social, ainda 

hoje reconhecido em toda a música reggae. Com esse nome, o reggae surge apenas no fi nal da década de 60, através de uma nova geração de 

músicos ligada ao movimento rastafári e orgulhosa das suas origens africanas.
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Estados Unidos e ainda pela “renascença cultural ca-
ribenha” (Guimarães, 2000, p. 28), assim como pelo 
discurso afro-centrista e pan-africanista que recorre à 
construção mitológica de um passado africano glorio-
so, tendo como arquétipo os antigos impérios africanos 
e o Egito faraônico, e que teria sido interrompido pela 
colonização e negado pela historiografi a ocidental.

Essa referência a uma África antiga poderosa já 
tinha precedentes: em 1899, o Clube Uniformizado 
“Embaixada Africana” desfi lou no carnaval de Sal-
vador com o tema do Egito. Essa estratégia de va-
lorização dos povos africanos e do seu patrimônio 
cultural como símbolos positivos na comunidade 
negra em geral corresponde ao que hoje se chama-
ria de “ação afi rmativa”. Igualmente as referências à 
história do negro na diáspora africana integrava os 
temas dos clubes uniformizados negros no carnaval, 
que davam realce aos feitos de maior destaque na his-
tória da resistência e luta dos afro-descendentes ao 
regime escravocrata, como os quilombos, as revol-
tas negras, a personagem de Zumbi, ou as religiões 
afro-brasileiras, considerados como paradigmas de 
resistência às estruturas de dominação impostas pelos 
brancos. Ainda no século XIX a construção da iden-
tidade cultural dos negros soteropolitanos procurou 
legitimar a sua igualdade de estado “civilizatório” 
com os brancos através da celebração de culturas fl o-
rescentes na África, reconhecidas como adiantadas 
em progressos técnicos, como os mouros, egípcios 
e etíopes e de africanos heroicos na luta contra os 
europeus, como Menelik II, rei da Etiópia, que con-
quistou grandes vitórias nas lutas contra as tropas 
colonizadoras italianas e obteve a independência na 
batalha de 1896 (Rodrigues, 1995, p. 110, 115-118).

Este exemplo, de um clube uniformizado, segun-
do o modelo das elites brancas, constituído por ne-
gros que procuravam contrariar a imagem ocidental 
de uma África pobre, selvagem e sem “civilização”, 
esclarece na medida em que os afro-descendentes ti-
veram de usar as mesmas armas do Ocidente, isto é, 
pensar-se através das categorias ocidentais. Esse fenô-
meno de apropriação de signifi cantes universalistas 
para construir signifi cados particulares e locais foi ob-
jeto da tese de Jean-Loup Amselle (Amselle, 2001).

Para caracterizar esse movimento que marcou o 
cenário do “movimento negro” em Salvador, utilizou-
se o conceito de reafricanização da cultura afro-brasi-
leira. No entanto, a noção de reafricanização implica 
que os afro-brasileiros teriam perdido uma “cultura 
africana original” e essa perspectiva essencialista e es-
tática da cultura é redutora, ignorando o fenômeno da 
dinâmica da cultura africana e da sua reinterpretação 
na história afro-brasileira. Em alternativa à noção de 
reafricanização, para caracterizar as formas culturais 
contemporâneas afro-brasileiras em Salvador, é mais 
apropriado esclarecer as suas conexões e contextos, 
uma vez que a identidade é por natureza relacional, 

remetendo sempre para um “outro”: outro lugar, ou-
tro tempo, outras pessoas. É a relação com o passado, 
com outras culturas, com outros lugares que contribui 
para um acervo de informações, que permitem uma 
contínua recriação da cultura que é reivindicada para 
defi nir a posição social da identidade negra em Salva-
dor (Agier, 2001, p. 10, 14).

O movimento negro na Bahia esteve sempre in-
timamente ligado às expressões culturais, essencial-
mente através da música, de inúmeras associações 
culturais ligadas aos blocos carnavalescos e, também, 
de afi rmações identitárias e projetos educativos e pro-
fi ssionalizantes dirigidos à comunidade afro-brasileira 
mais carente.

A inovação musical na Bahia, e a sua ampla difu-
são, nacional e internacional, através da indústria cul-
tural e da mídia, criou uma nova economia do lazer, 
organizou-se de um modo empresarial, obedecendo a 
uma lógica mercadológica, visando alcançar o maior 
número de consumidores, e conquistou o mercado da 
indústria cultural no Brasil e também em outros paí-
ses. Deste modo, a expressão cultural, essencialmente 
através da música, permitiu dar visibilidade às condi-
ções, históricas e contemporâneas, dos afro-descen-
dentes, retomando os mecanismos das tradições orais 
na preservação do passado, dando sentido ao presente 
e, por aí, criando aspirações quanto ao futuro. 

Se o movimento negro em Salvador se afi rmou 
principalmente no plano cultural, a mobilização dos 
afro-brasileiros resultou da linguagem visual, gestual e 
rítmica compartilhada e da estética, história e cultura 
afro-brasileiras, revalorizando os elementos culturais 
de origem africana, e, no plano simbólico, da adesão 
às novas formas de expressão que se evidenciaram na 
participação carnavalesca.

E é pelo carnaval que tudo começou. 
Em Salvador, até a década de 70 do século passa-

do, o carnaval não constituía um tempo e um espaço 
de inversão e contestação dos valores e hierarquias so-
ciais, mas, em 1975, os afro-descendentes chegaram, 
viram e conquistaram o carnaval soteropolitano.

Em 1975, quando os negros eram implicitamen-
te, mesmo se não abertamente, excluídos dos blocos 
carnavalescos, um bloco negro, que fi caria conhecido 
pelo nome de Ilê Ayê (que pode ser traduzido como 
casa da vida), constituído por jovens do Bairro da Li-
berdade, desfi lou no carnaval, dando visibilidade à 
comunidade afro-descendente, expondo publicamen-
te a discriminação dos afro-descendentes, exibindo 
cantares, danças e fantasias de negros, afi rmando que 
o negro era belo e forte, sedutor e atraente, inteligente 
e consciente.

Inspirado no movimento norte-americano Black 
Power, esse grupo denominou-se originariamente 
“Poder Negro”, mas, como lhes foi proibido o registro 
com esse nome, no primeiro ano desfi lou sem nome, 
cantando “Mundo negro”. No ano seguinte, inspi-
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raram-se num documentário sobre o mundo animal 
exibido na televisão, apresentando-se vestidos como 
os dançarinos Watusi e, no terceiro ano, os refrões 
das canções foram cantados em iorubá, língua africana 
que se perpetuou no Brasil como língua litúrgica das 
religiões afro-brasileiras.

O exemplo das temáticas e elementos escolhidos 
pelo Ilê Ayê, para afi rmar uma identidade negra – o 
movimento negro norte-americano (Black Power), 
os guerreiros Watusi exibidos na televisão e a cultura 
afro-brasileira –, remete aos processos de reelaboração 
de uma africanidade, através de signifi cantes planetá-
rios (Amselle, 2001).

 A afi rmação identitária do bloco negro ul-
trapassou a mera denúncia e o protesto contra a dis-
criminação para assumir que o negro é belo e forte, 
inteligente e consciente. Essa afi rmação da identidade 
negra teve êxito, uma vez que provocou reações hostis 
e indignadas da elite dominante. O jornal A Tarde, 
de 12 de fevereiro de 1975, publicou um editorial in-
titulado “Bloco racista – nota destonante”, onde se 
afi rmava:

Conduzindo cartazes onde se liam inscrições tais 
como: Mundo Negro, Black Power, Negro para você, 
etc., o Bloco Ilê Aiyê, apelidado de Bloco do racis-
mo, proporcionou um feio espectáculo este Carnaval. 
Além da imprópria exploração do tema e da imitação 
norte-americana, revelando enorme falta de imagina-
ção, uma vez que em nosso país existe uma infi nidade 
de motivos a serem explorados, os integrantes do Ilê 
Aiyê, todos de cor, chegaram até à gozação dos bran-
cos e demais pessoas que os observavam do palanque 
ofi cial. Pela própria proibição existente no país contra 
o racismo é de esperar que os integrantes do Ilê voltem 
de outra maneira no próximo ano, e usem em outra 
forma a natural liberação do instinto característica do 
Carnaval. (A Tarde, 1975).

O êxito das suas afi rmações identitárias pode ser 
visto pelas mudanças que desencadeou na forma como 
a comunidade negra era, ou, antes, não era, vista na 
sociedade global e ainda pela sua contribuição para a 
instituição de novas relações entre essa comunidade e 
a mídia.

Na sequência desses resultados, o Bloco Ilê Ayê 
conseguiu sensibilizar a população para a luta con-
tra o racismo e conscientizar a comunidade negra da 
sua posição social inferior, discriminada e excluída, 

e, por aí, mobilizá-la para participar de eventos que 
promovessem a autoestima. Particularmente, incen-
tivou a criação de escolas alternativas que possibili-
tassem o acesso à educação e à profi ssionalização dos 
afro-descendentes, criando oportunidades para a sua 
integração no mercado de trabalho, tradicionalmente 
dominado pelos brancos. 

A Associação Cultural Bloco Carnavalesco Ilê 
Ayê tem já mais de trinta anos de existência e trabalha 
com a comunidade do Bairro da Liberdade, o maior 
bairro popular da cidade, onde predomina a popula-
ção de baixa renda e negro-mestiça. A partir de 1995, 
o Ilê Ayê implantou o Projeto de Extensão Pedagó-
gica, a Escola de Música e a Escola Profi ssionalizante, 
tendo como objetivo a educação preventiva contra a 
exclusão e a marginalização social dos membros da 
comunidade com que trabalha.

A pedagogia adotada confi gura o ensino integra-
do de competências artísticas, profi ssionais e acadê-
micas, numa perspectiva de conscientização étnica e 
cívica, dos jovens afro-descendentes oriundos de fa-
mílias carentes.5

Existem muitos outros grupos culturais orga-
nizados e funcionando à semelhança deste pioneiro, 
que não são aqui mencionados, por uma questão de 
economia, mas, também, para não deixar de referir 
um qualquer, pois são todos merecedores da nossa 
admiração pelo trabalho comunitário e em prol do 
fi m da discriminação dos afro-descendentes. Foi efe-
tivamente uma surpresa e uma inspiração descobrir 
a mobilização participativa dos cidadãos em luta por 
justiça e pelo pleno usufruto dos seus direitos de ci-
dadania e, no caso particular dos afro-descendentes, 
a sua capacidade de utilizar a indústria cultural para 
denunciar o preconceito racial, redefi nir a identida-
de brasileira como multicultural e trabalhar para for-
mar cidadãos conscientes e competentes para a nação 
brasileira.

Neste contexto, as dinâmicas associativas foram 
e são ainda hoje parte importante do patrimônio cul-
tural afro-brasileiro, compreendido como fenômeno 
social construído pelos sujeitos em situações de desi-
gualdade social, e testemunham a dinâmica da relação 
entre os processos de globalização e etnicização.

Nesse sentido, o recurso ao discurso étnico por 
parte do movimento negro consubstancia uma estra-
tégia de mobilização e reivindicação de uma mudança 
da sua identidade social estigmatizante no sistema de 
relações raciais baiano (ver Morales,1990).

5  Ver mais sobre as atividades dessa associação em Araújo (2002).
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Globalization and Ethinicization in Salvador 

Abstract
The text builds on empirical data of «black» organizations focusing on logics, practices and strategies which transform living expe-

riences of Afro-Brazilian groups by overcoming the economic precariousness, marginalization, social sub-alternization and symbolic 

violence of their everyday lives. The analysis of strategies and organizations of resistance and struggle for power developed by groups 

focuses on the cultural representations of black identity, past and present, including those which inform the construction of identities 

and contribute to their present social condition, as well those on which the black have historically based their strategies of resistance 

and transformative innovation.
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Globalización y etnicización en Salvador

Resumen
Este texto propone refl ejar sobre algunos aspectos del proceso, presente y pasado, de construcción de una identidad cultural afrobrasi-

leña y de sus lazos con otros territorios y culturas, constituyendo un medio de movilización para la reivindicación de la plena ciudada-

nía en el plan transnacional. Por medio de la historia, los negros brasileños celebraron continuadamente su africanidad o negritud, pero 

sólo recientemente los negros de Salvador lo pudieron hacer abiertamente. Sin embargo, nunca, como hoy, la globalización permitió 

una divulgación de signifi cantes a nivel planetario. Por los medios de comunicación o por internet los interesados pueden, indepen-

dientemente del lugar geográfi co a que pertenecen, conocer la cultura negro-africana y/o defi nir una cultura de la diáspora africana.
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