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Resumo: Este artigo usa o icônico texto Pele Negra, Máscaras Brancas de Frantz Fanon como 
um tropo metonímico para examinar a natureza dos “Estudos Brancos” por meio do enqua-
dramento autobiográfico de um crítico Negro. O artigo está estruturado em três componentes. 
Em primeiro lugar, a identidade socialmente construída de “Branquitude” como incorporada, 
emergente e criticada por aqueles no (e do) projeto dos “Estudos Brancos”. Em segundo lugar, 
é abordada a questão de como os “Estudos Brancos” servem como um projeto para “susten-
tar a Branquitude”, à luz da crescente crítica social e cultural da Branquitude. Em terceiro, 
o artigo apresenta um argumento para a natureza performativa da Branquitude que cruza as 
fronteiras de raça e etnia. O artigo também aborda questões de autenticidade embutidas na 
política e nas interseções da performatividade de raça e cultura, ao mesmo tempo em que es-
tende a noção de Branquitude, bem como de Negritude, como uma realização performativa.

Palavras-chave: Performatividade; Estudos de Branquitude; Sustentabilidade; Autenticidade; 
Frantz Fanon.

Black skin/white masks: the performative sustainability 
of whiteness (with apologies to Frantz Fanon) 

Abstract: This article uses the iconic text Black Skin/White Masks by Frantz Fanon as a met-
onymic trope to examine the nature of White Studies through the autobiographical frame of a 
Black critic. The article is structured around three components. First, the socially constructed 
identity of “Whiteness” as embedded in, emergent from, and critiqued by those in (and of) 
the project of White Studies. Second, it addresses the question of how White Studies serves 
as a project for “sustaining Whiteness,” in light of increasing social and cultural critique of 
Whiteness. Third, the article initiates an argument for the performative nature of Whiteness 
that crosses borders of race and ethnicity. The article also address issues of authenticity em-
bedded in the politics and intersections of performing race and culture while extending the 
notion of Whiteness, like Blackness, as a performative accomplishment. 

Keywords: Performativity; White(ness) Studies; sustainability; authenticity; Frantz Fanon.

Piel negra/máscaras blancas: la sostenibilidad performátiva 
de la blanquitud (con disculpas a Frantz Fanon)

Resumen: Este artículo utiliza el icónico Black Skin, White Masks de Frantz Fanon como un 
tropo metonímico para examinar la naturaleza de los “estudios blancos” a través del marco 
autobiográfico de un crítico negro. El artículo está estructurado en tres partes. Primero, la 
identidad construida socialmente de “Blanquitud” como incorporada, emergente y criticada 
por aquellos en (y desde) el proyecto de “Estudios Blancos”. En segundo lugar, aborda la 
cuestión de cómo “estudios blancos”sirven de proyecto para “sostener a la Blanquitud” a la 
luz de la creciente crítica social y cultural de Blanquitud. En tercer lugar, el artículo presenta 
un argumento a favor de la naturaleza performativa de Blanquitud que cruza los límites de la 
raza y la etnia. El artículo también aborda cuestiones de autenticidad incrustadas en la polí-
tica y en las intersecciones de la performatividad de la raza y la cultura, al tiempo que amplía 
la noción de Blanquitud, así como de Negritud, como un logro performativo.

Palabras clave: Performatividad; Estudios de blanquitud; Sustentabilidad; Autenticidad; 
Frantz Fanon.
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Pele negra/máscaras brancas: a sustentabilidade 
performativa da branquitude (com desculpas a 
Frantz Fanon)1

Usamos a máscara que sorri e mente. Ela esconde nossas bochechas e prote-
ge nossos olhos. Essa dívida que pagamos à astúcia humana; com corações 
dilacerados e sangrando, nós sorrimos e com uma boca com miríades de 
sutilezas. Por que o mundo deveria ser diferente, contando todas as nossas 
lágrimas e suspiros? Não, que eles apenas nos vejam, enquanto usamos a 
máscara. (Paul Lawrence Dunbar, 1993).

Em uma época em que a dúvida cética tomou conta do mundo, em que, 
segundo os dizeres de um bando de cínicos, não é mais possível distinguir 
o senso do contra-senso, torna-se complicado descer a um nível onde as 
categorias de senso e contra-senso ainda não são utilizadas. (Frantz Fanon, 
1967, p. 9).

Acho que pela aparência sou meio que à prova de suspeitas, de qualquer 
maneira. Você se lembra de como eu costumava ter dificuldade na escola 
tentando convencer os professores do que eu era realmente “colorido”... 
Desde que comecei a me passar por Branco, ninguém jamais duvidou que 
sou Branco. Onde eu trabalho, o patrão é sulista e está sempre falando 
mal de Negro na minha presença, sem perceber que eu sou um. É para rir! 
(Langston Hughes, 1962, p. 51).

Como professor Negro2, alguns Negros me acusaram de “agir como Bran-
co”. Essa acusação é diferente da prática de “passar por Branco” – consideran-

1	 Este artigo foi originalmente publicado com o título “Black Skin/White Masks: The Perfor-
mative Sustainability of Whiteness (With Apologies to Frantz Fanon)” na Qualitative Inquiry, 
Volume 10, Number 5, 2004: 647-672.

2	 O presente artigo recorre ao uso de iniciais maiúsculas em termos como ‘Negros’ e ‘Brancos’ 
a fim de realçar a dicotomia presente em ambos os termos. Alguns termos são apresentados 
com todas as iniciais maiúsculas devido à construção original do manuscrito que busca pro-
blematizar o poder atribuído (ou não) a determinadas perspectivas analíticas; enquanto os 
itálicos são utilizados para termos ou palavras do idioma original do manuscrito que não 
apresentam uma equivalência de tradução, enquanto outras palavras ou termos ficaram em 
itálico conforme a versão original do manuscrito, que ora busca problematizar estas questões 
e ora busca sinalizar as versões originais de texto que são debatidas ao longo do manuscrito.
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do minha pele marrom-escura e os dreadlocks. A crítica cultural de “agir como 
Branco” frequentemente vem de Negros urbanos que se consideram autênticos 
e reais. Ou, pior ainda, vem de alguns de meus colegas Negros, aqueles que se 
“guetaram” dentro da “torre de marfim Branca”, que veem como uma traição 
minha recusa em politizar mais ainda minha presença Negra. Em última aná-
lise, a avaliação de “passar por Branco” funciona em alinhamento com a gama 
performativa limitada do que significa ser um homem Negro e o que significa ser 
um professor universitário. Ambos têm expectativas estereotipadas de uma mas-
culinidade estoica, um comportamento contido e um impulso disciplinar rápido. 
E assim, para alguns, posso aparecer como “o professor da minoria... como a per-
sonalidade autoritária tradicional... John Houseman em uma resistência racial” 
(Karamcheti, 1995, p. 143).

No passado, o comentário sobre minha performance cultural, que, muitas ve-
zes, implica gênero e raça (agir como um homem Branco), sempre foi recebido em 
contraste com minha invenção criativa. No final das contas, com a proliferação do 
que foi construído como “Estudos Brancos”, fiquei interessado na noção de “agir 
como Branco”. Mais importante, meu interesse se aprofundou naquilo que cons-
truo como a sustentabilidade performativa da Branquitude.

Meu interesse está fundamentado em um método reflexivo de ampliar a 
compreensão e a teorização sobre os “Estudos Brancos”, bem como a prática da 
“performance racial”. Eu compreendo tais campos como projetos separados, mas 
interligados. E se “pesquisadores qualitativos estudam seus campos, tentando en-
contrar sentido, ou interpretar fenômenos em termos dos significados que as pes-
soas trazem para eles” (Denzin e Lincoln, 1998, p. 3), então este é um estudo 
qualitativo que está situado tanto na comunidade (cultural) acadêmica que produz 
tal discurso como no cotidiano da vida em que as teorias são performadas com 
consequências.

Este artigo está estruturado em torno de três componentes: primeiro, a identi-
dade socialmente construída de “Branquitude” incorporada, emergente e criticada 
por aqueles no (e do) projeto de “Estudos Brancos”. Em segundo lugar, coloco 
a questão: como os “Estudos Brancos” servem como um projeto para manter a 
Branquitude em uma época de crescente crítica social e cultural da Branquitude? 
Em terceiro, apresento e desenvolvo um argumento inicial da natureza performa-
tiva da Branquitude que cruza as fronteiras de raça e etnicidade. No processo, 
cada seção deste artigo é emoldurada por minha própria experiência autoetno-
graficamente detalhada, vivida como uma performance e como uma resistência à 
Branquitude.
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Branquitude como objeto de estudo/crítica

Quer sejam (alguns dos) meus alunos Negros ou (alguns dos) meus alunos 
Brancos, (alguns dos) meus colegas Negros ou (alguns dos) meus amigos liberais 
Brancos, há sanções e lembretes de suas expectativas performativas de Branqui-
tude, de Negritude e, particularmente, de masculinidade Negra. Veja, sempre que 
falo com alguns Brancos com franqueza e honestidade, sem o cuidado obrigatório 
de controlar minha língua, sou percebido como a quintessência do “homem Negro 
ameaçador”, pois, historicamente, ao falar com os Brancos, os escravos Negros 
eram forçados a sublimar sua paixão e canalizar sua intenção em uma verborragia 
cuidadosamente elaborada que revelava um temperamento contido e um discurso 
articulado – afetuoso, se não bajulador – para evitar serem percebidos como fora 
de controle, insolentes, desrespeitosos ou, pior ainda, rebeldes. É essa realidade 
histórica que, em parte, deu origem à prática de troca de códigos e vozes duplas, 
significantes do discurso Negro (ver também Gates, 1988):

O padrão de comunicação encontrado no instável mundo colonial era go-
vernado por uma contingência radical. A civilidade do escravo, do coloni-
zado e de seus descendentes permanece encoberta e furtiva. Seus signifi-
cados e mudanças podem ser táticos e performativos; contestatórios, bem 
como compensatórios. (Gilroy, 1995, p. 16).

Essa exigência de contenção sutil, como o privilégio de quem o exige, é 
“apenas esperada”, mesmo que minha voz seja paralela à sua própria lín-
gua não mediada e não censurada. Como Michelle Fine, em seu ensaio 
Witnessing Whiteness:

Eu me pego tentando entender como a branquitude acumula privilégios e 
status; se envolve em camadas protetoras de recursos e/ou benefícios da 
dúvida; como a branquitude repele a fofoca e o voyeurismo e, em vez disso, 
exige dignidade. (1197, p. 57).

Peter McLaren (1999) começou a responder a essa pergunta quando disse:

A codificação da Branquitude como um hieróglifo social associado à civi-
lidade, à racionalidade e ao avanço político é parte de formações sociais e 
culturais herdadas, formações que nasceram após o início do capitalismo 
e seu casamento com o industrialismo e o militarismo” (Peter McLaren, 
1999, p. 40).
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Nakayama e Krizek (1995) me lembraram que:

O risco para os pesquisadores críticos que optam por interrogar a bran-
quitude, inclusive que desenvolvem etnografia e estudos culturais, é o risco 
do essencialismo. O que quer que “branquitude” realmente signifique, é 
constituído apenas por meio da retórica da brancura. Não há “verdadeira 
essência” na “branquitude”; existem apenas construções históricas contin-
gentes da localização social. (Nakayama e Krizek, 1995, p. 293).

A performance da Branquitude é uma prática autorreificadora, uma prática 
que sustenta a capacidade de nomear, a capacidade de não ser nomeado e o po-
der de falar sem ser punido, enquanto desenvolve o processo de punir os outros. 
Portanto:

Embora não tenhamos disponibilidade semântica para capturar totalmente 
o significado e a função da branquitude, podemos pelo menos descrevê-la 
como uma estratégia, articulação ou modalidade discursiva. Ou podemos 
nos referir a ela, talvez, como uma forma de discurso privilegiado, um 
padrão de negociação que ocorre em condições geradas por formações dis-
cursivas e relações sociais específicas. (McLaren, 1999, p. 40).

A Branquitude “em si” resiste à codificação. É apenas perceptível em sua per-
formance.

Cultura é fazer, raça é ser, e performance cultural desempenha papel similar 
e, ao mesmo tempo, alternativo na conquista de pertencimento e legitimidade so-
cial. Dwight Conquergood (1989, p. 831) me disse que “culturas e sujeitos não são 
dados, eles são feitos, mesmo como ficções, eles são ‘inventados’... eles sustentam 
a promessa de re-imaginar e remodelar o mundo”. Com essa contribuição, eu foco 
no engajamento ativo do fazer e construir, que sempre sinaliza a implicação da 
performance na construção da identidade. A realidade da cultura existe apenas 
em atos performativos socialmente negociados. É a partilha dos atos que constrói 
comunidades de cultura. “E, uma vez que a raça em si – na medida em que é algo 
em si – se refere a algumas diferenças geográficas/físicas intrinsecamente insignifi-
cantes entre as pessoas, é a imagem da raça que está em jogo” (Dyer, 1997, p. 1).

Para que a Branquitude seja um objeto de estudo, ela deve ser reconhecida 
como uma presença substancial. Deve ser reconhecida como mais do que a mar-
cação visual pelo seu oposto, ou, mais especificamente, mais do que apenas servir 
como o padrão, no qual os Brancos definem o que são por meio de um processo 
negativo do que não são – como Saussure (1960) escreveu sobre oposições binárias. 
Ou como Stephanie M. Wildman afirmou:
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A branquitude é raramente nomeada em conversas sobre raça, exceto quan-
do é discutida como o oposto de Negro. As discussões sobre raça são geral-
mente construídas ao longo desse eixo bipolar, tornando invisíveis muitas 
das dinâmicas de construção social de raça e, assim, perpetuando o privi-
légio Branco. (Wildman, 1997, p. 324).

Desse modo,

A branquitude é na verdade coproduzida com outras cores, geralmente 
junto com a negritude, em uma relação [tensão] simbiótica. Onde a bran-
cura cresce como uma construção ‘natural’ para qualidade, mérito e van-
tagem e a ‘cor’ se desintegra para incorporar déficit ou ‘carência’. (Fine, 
1997, p. 58).

A Branquitude deve ser reconhecida como algo que é performativo, alguma 
coisa que faz alguma coisa no mundo, ou pelo menos no momento de seu engaja-
mento. É algo que está ligado ao acesso, à construção social do poder, ao mérito 
e ao valor – que leva à (ouso dizer) prática do privilégio. No sentido Foucaul-
tiano (1974), o discurso sobre a Branquitude sistematicamente forma os objetos 
dos quais fala – invocando uma presença que não se manifesta no físico, mas na 
construção social de identidade, mérito e valor. Ao estender sua discussão sobre a 
personagem de Allie, no filme Single White Female, Ellen Brinks (1995) fez uma 
crítica à personagem que desejo aplicar aos “Estudos Brancos”. Cito-a com o pro-
pósito de captar o valor substantivo de sua crítica:

Ao universalizar-se como mercadoria [commodity], Allie perde a capacida-
de de se definir como sujeito particular. E, como objeto de desejo mercan-
tilizado, sua privacidade ilusória é contida de forma objetificada. A lição 
foucaultiana que Allie não consegue compreender é que essa perda do Eu 
oferece outras formas de poder e privilégio. Sendo a mercadoria encontrada 
em todos os lugares ou fixada em nenhum lugar (como a ideologia), seu 
poder de controle se expande. Em outras palavras, a extensão de sua subje-
tividade também é uma medida potencial de sua capacidade de ser determi-
nada como um objeto. A identidade homogeneizada não necessariamente 
restringe ou oblitera o exercício de poder de Allie. Allie, no entanto, de-
seja desesperadamente manter e afirmar certas distinções de classe com as 
homogeneizações indumentárias que ela produziu. Ela garante os direitos 
autorais de sua linha de software controlando (seus lucros) por proprieda-
de exclusiva e legal. Isso inclui um mecanismo integrado que permite que 
Allie sozinha apague o programa a qualquer momento que desejar. (Brinks, 
1995, p. 7).



Sexualidad, Salud y Sociedad - Revista Latinoamericana

ISSN 1984-6487 / n. 37 / 2021 - e21303 / Alexander, B. et al . / www.sexualidadsaludysociedad.org

8-32

http://doi.org/10.1590/1984-6487.sess .2021.37.e21303.a

Eu acredito que os “Estudos Brancos” se desenvolvem como a construção 
acadêmica de uma mercadoria disciplinar e, consequentemente, a mercadorização 
de todos aqueles que operam nas análises de distinção racial. Mas isso não é uma 
mercadoria para ser comprada e vendida, como corpos negros em um comércio de 
escravos. A construção da mercadoria nos “Estudos Brancos” é o significante dos 
mitos de nacionalidade e identidade. E, apesar de algum idealismo antiquado de 
que somos todos iguais, a imagem idealizada de ser americano ainda está ligada 
à Branquitude.

A “replicação objetivada” da Branquitude é estratificada e ultrapassa as fron-
teiras de classe e localização geográfica. Assim, Toni Morrison (1992) fez a per-
gunta: “quais partes da invenção e do desenvolvimento da branquitude atuam na 
construção do que é vagamente descrito como ‘americano’?” (p. 9). Ao abordar 
essa pergunta, tanto em relação a Morrison quanto à minha preocupação maior, 
lembro-me dos anúncios de “American Dream”, a série da rede NBC. Ambientado 
no final dos anos de 1950 e início dos anos de 1960, o comercial sobre a série abre 
com um trio de garotas negras cantando para a diversão de uma audiência presu-
midamente Branca. A imagem está em preto e branco; é uma filmagem antiga e 
granulada, de um tempo passado. Na verdade, a premissa é baseada na nostalgia, 
naquele desejo de retornar a um passado vagamente lembrado.

Como a própria nostalgia, “(talvez o tropo final do retorno) como um excesso 
da história” (Pollock, 1998, p. 93), a série promete ser sobre o retorno dos Brancos 
ao “sonho de um estado de segurança e ordem” antes do ápice do movimento dos 
direitos civis (Baldwin, 1985, p. 291). A série é um ato performático de Branqui-
tude, que busca resgatar e sustentar a memória de uma História Branca. De fato, 
nos comerciais da série, são apresentadas famílias brancas “reais” testemunhando 
a importância do significado, do envolvimento e da visualização do “retorno” da 
família Branca, que é o argumento central da série. Nos seus testemunhos, eles 
choram e reproduzem cenas cruciais que tocaram seus corações e validaram suas 
experiências vividas.

Nos “Estudos Brancos”, “a lição foucaultiana”, sobre a qual Brinks (1995) 
escreveu, não está perdida. Nesses tempos em que a discussão sobre multicultura-
lismo e diversidade cultural é cada vez maior, os “Estudos Brancos” afirmam um 
tipo de visibilidade para a Branquitude que há muito se evitava, pois “continua a 
influenciar a identidade, tanto daqueles dentro quanto daqueles fora de seu domí-
nio” (Nakayama e Krizek, 1995, p. 291). Charles A. Gallagher (1997, p. 10) afir-
mou que, “em grande parte, [a revelação da] identidade branca é uma reação à en-
trada de grupos raciais e étnicos historicamente marginalizados na arena política e 
na luta pelos recursos sociais”. Então, eu traço uma analogia entre a especificidade 
do copyright da linha de software de Allie com a intervenção dos “Estudos Bran-
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cos” na política cultural e na tentativa de manter esse senso de controle por meio 
do discurso. Como o “mecanismo embutido que permite que Allie sozinha apague 
o programa, a qualquer momento que desejar” (Brinks, 1995, p.7), Branquitude é 
a performance que dá suporte aos “Estudos Brancos”. Assim, a imagem do sonho 
americano é mantida.

Os “Estudos Brancos” são “capturados na ação de definição social” (Richar-
ds, 1993). E, com esse sentido, os “Estudos Brancos” não estão definindo o que é 
novo, como o início de uma nova conversa disciplinar ou de uma nova construção 
social. Estão empenhados em um processo de redefinição, de reclassificação e redi-
ferenciação do que sempre existiu. Howard Winant (1997) afirmou que:

A Branquitude foi profundamente fissurada pelos conflitos raciais do perío-
do pós-direitos civis. Desde a década de 1960, o discurso racial contempo-
râneo foi incapaz de funcionar como uma lógica de superioridade racial e 
exclusão justificada. Portanto, foi forçado a rearticulações, representações, 
reinterpretações do significado da raça e, forçosamente, da branquitude. 
(Winant, 1997, p. 40)

“Estudos Brancos” são, portanto, um projeto de redefinição das fronteiras e 
dos parâmetros da Branquitude – simultaneamente desconstruindo e reconstruin-
do. “O DISCURSO é capaz de explorar o mecanismo de rejeição em sua hetero-
geneidade por ser uma prática que pulveriza a unidade, tornando-se um processo 
que postula e desloca teses” (Kristeva, 1984, p. 208).

James Snead (1990, p. 245) referiu-se aos “Estudos Brancos” como contágio 
cultural, “não de doença, mas da consciência compartilhada de uma energia com-
partilhada”. Snead passou a definir o termo em mais detalhes:

Talvez, o que mais importa em relação ao contágio cultural seja o fato de 
que, com o tempo, conscientiza-se que isso já aconteceu. O contágio, sendo 
metonímico (con + tangere = “tocar juntos”), envolve... um processo real 
de contatos entre pessoas, ao invés de uma configuração quantitativa de 
valor metafórico. Se a coleção existe como fiadora de valor prospectivo, 
então o contágio é uma tentativa retrospectiva de avaliar uma proximidade 
que parece ter sempre estado presente em forma latente e já irrompeu sem 
causa ou aviso... Mesmo que a coleção domestique e organize barreiras e 
distâncias, o contágio parece já ter tornado obsoletas as barreiras para sua 
própria disseminação. (Snead, 1990, p. 245).

O uso da palavra “coleção” por Snead (1990, p. 244) é uma referência à “uni-
versalidade” e a um movimento em direção ao acúmulo de “textos, artefatos, 
nações, povos como possibilidades” e à homogeneização do estado sob a rubrica 
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de Branquitude. Eu uso a perspectiva de Nakayama e Krizek (1995, p. 293) para 
seguir esta afirmação, “a universalidade da branquitude reside em sua posição já 
definida como tudo”.

Portanto, o projeto dos “Estudos Brancos” é conflitante. Ele está preso entre 
possuir e renegar a história, entre descentrar a Branquitude em debates raciais e, 
ao mesmo tempo, centrar a Branquitude como um objeto de estudo e crítica. O 
enunciado de Mike Hill (1997) em Vipers in Shangri-la Whiteness, Writing, and 
Other Ordinary Terrors oferece um ponto-chave. Ele afirmou que, “infelizmente, a 
presença da branquitude dentro de nosso alcance crítico cria um certo constrangi-
mento inevitável de distância”, o qual pessoalmente me atraiu e me distancou (Hill, 
1997, p.3), no sentido de que o constrangimento sinaliza uma tentativa de objetivi-
dade crítica, mas é combatido pelos interesses investidos na Branquitude. Hill disse: 

A Branquitude se torna algo que nós (escolhemos para a crítica) e evitamos 
(ao reivindicar a Branquitude para a crítica, o que mais podemos ser se por 
acaso somos identificadamente Brancos?). A aderência epistemológica e a 
oscilação ontológica imanente nos “Estudos Brancos” são precisamente o 
conflito. (Hill, 1997, p. 3).

McLaren (1999, p. 42) problematizou esse dilema ainda mais quando afirmou 
que “os Brancos ainda têm os privilégios de serem Brancos, embora renunciem ide-
ologicamente à sua branquitude, muitas vezes com as melhores intenções”. Conse-
quentemente, aqueles Brancos envolvidos na promoção dos “Estudos Brancos” se 
posicionam como sujeitos e objetos em uma nova etnografia que tem implicações 
auto-reificantes em sua produção simultânea de “mesmidade” e “outridade” – em 
um terreno cultural já manchado com o legado da história.

Sustentando branquitude por meio do estudo da branquitude

Na faculdade, tive minha primeira aula de História Negra. Foi uma disciplina 
que eu, como estudante de educação, fiz como optativa, porque meu orientador 
Branco não acreditava que seria aceita para cumprir a exigência da universidade 
em curso de História Americana. À medida que passei da disciplina de (H)istória 
Americana para a de (h)istória Negra, rapidamente percebi que essas histórias fo-
ram elaboradas para diferentes propósitos. A exclusão da história Negra em minha 
disciplina de História Americana sinalizou a forma de sustentar a Branquitude, 
por meio de um estudo da Branquitude e da exclusão das histórias significativas 
dos Outros. O objetivo de escavar a história dos Negros na disciplina de História 
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Negra colocou em primeiro plano a ausência específica de Negritude em todos 
os lugares. Era para mim a óbvia’presença da ausência’ que me perturbava. “A 
‘presença da ausência’, como eu estou definindo aqui, tem a ver com a presença 
figurativa de raça e racismo, mesmo na ausência virtual de cor” (Rosenberg, 1997, 
p. 80). Sabemos que o branco é uma cor, mas que os Brancos não têm cor – é como 
a história distinguiu esses termos (Dyer, 1997).

Sentado na grande sala de aula em que era desenvolvida a disciplina de His-
tória Americana, com uma proporção de 10 alunos Brancos para 1 aluno não-
-Branco, tive que aprender uma versão imaculada da história:

Mas, obviamente, estou falando como uma criação histórica que teve que 
contestar amargamente sua história, lutar com ela e finalmente aceitar a 
fim de me retirar dela. Meu ponto de vista certamente é formado por mi-
nha história e é provável que apenas uma criatura desprezada pela história 
considere a história um assunto questionável. Por outro lado, as pessoas 
que imaginam que esta história os engrandece (o que, de fato, o faz, desde 
que a escreveram) são empaladas em sua história como uma borboleta em 
um alfinete e se tornam incapazes de ver ou mudar a si mesmas, ou o mun-
do. (Baldwin,1985, p. 411).

E, na disciplina de História Negra, na qual todos os alunos eram Negros, eu 
tive que entender questões relacionadas à audiência, ao desejo e à construção social 
do ‘conhecimento necessário’, em relação ao requisito da educação geral univer-
sitária e dos alunos Negros que se matricularam na disciplina de História Negra. 
Isso exemplifica o meu envolvimento com os “Estudos Brancos”.

As forças centrífugas dos “Estudos Brancos”, que pretendem envolver o proje-
to abolicionista de desconstruir e se afastar da Branquitude como paradigma do-
minante, na verdade em conteúdo e método, tornam-se centrípetas ao centralizar 
a Branquitude nas discussões de raça e multiculturalismo. Trino Grillo e Stephanie 
M. Wildman (1995, p. 566) colocaram melhor quando disseram: “essa marginali-
zação e ofuscação são evidentes na... retirada de pessoas de cor do centro do palco, 
mesmo em discussões de racismo, para que as questões brancas permaneçam ou se 
tornem centrais no diálogo”.

Em última análise, os Estudos Brancos, seja como uma intenção direta ou 
uma consequência, sustentam a branquitude por meio do estudo da branquitude. 
Ao analisar a teoria da performatividade de Butler (1990), Michael Brown (2000) 
ofereceu-me uma forma significativa de compreender e construir a branquitude 
dentro da lógica da performatividade. Eu o cito, ao mesmo tempo em que tomo a 
liberdade de intervir em seu enunciado, para afirmar a importância de meu pró-
prio argumento sobre a natureza performativa da branquitude. Brown disse:
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A adoção do ponto de vista pós-estruturalista, de que tudo é textual (ou 
nada é pré-discursivo), permite ela [Butler] se mover do discurso para o gê-
nero/sexualidade. Este movimento brilhante permite que ela arrisque uma 
série de importantes descrições teóricas e percepções. Acima de tudo, é 
claro, fornece a ela uma maneira de descrever e discutir gênero que não é 
essencialista ou simplesmente redutível a algum contexto social imediato. 
(Brown, 2000, p. 31).

Da mesma forma, eu vinculo a noção de performatividade à Branquitude e, 
mais especificamente, aos “Estudos Brancos” críticos. Concentro-me na prolifera-
ção de textos que buscam explorar as manifestações sociais da Branquitude, tan-
to a partir das experiências vividas, corporificadas por determinados performers, 
quanto a partir de um modelo teórico/científico que objetiva essas questões.

Brown (2000) identificou uma segunda estrutura fundamental na teoria da 
performatividade de Butler (1990) que ajuda a separar a materialidade dos corpos 
Brancos da encenação da Branquitude. Isso ajuda a apoiar a construção teórica, 
a qual desenvolvo posteriormente, que objetiva não apenas compreender porque 
pessoas não-Brancas performam a Branquitude, mas também para mostrar que a 
performance da Branquitude não é necessariamente realizada por ‘todas’ as pes-
soas Brancas.

Em segundo lugar, o movimento permite [Butler] vincular os verbos “ser” 
e “fazer” juntos. Em certo sentido, seu trabalho é uma espécie de teoria 
da estruturação para os críticos literários. A noção de performatividade, 
estrutura social e agência humana são constituídas mutuamente, e sua re-
cursividade pode produzir consequências indesejadas (consequentemente, 
reiterativas). Esse ponto, por sua vez, nos permite ver a ação social como 
momentos ou instâncias de relações de poder mais amplas, mas não sim-
plesmente explicáveis por elas em algum tipo de “última instância” por 
causa da superestrutura de (digamos) sexo e gênero. (Brown, 2000, p. 31).

Aplicando aos “Estudos Brancos”, ser Branco é apenas isso, ‘um estado de ser’ 
definido pela interpretação social da pigmentação ou melanina. Branquitude é um 
‘ato de fazer’, em termos da importância social, que é colocado na pele e, como ela, 
se manifesta em relações comportamentais específicas com outros agentes dentro e 
fora dessa categoria agora racializada. Em última análise, usando a lógica de Brown, 
fundamentada na noção de performatividade de Butler, Branquitude não tem base 
fundacional para o poder, exceto para seus próprios estudiosos, que ocupam posições 
de poder para chamar atenção para a construção social da própria Branquitude.

No entanto, Jill Dolan (2001) alertou contra a aplicação generalizada de per-
formatividade quando afirmou que:
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Performatividade como metáfora é usada cada vez mais para descrever as 
construções não essencializadas de identidades marginalizadas... a citação 
promíscua da teoria contemporânea do performativo se mostrará inapro-
priada, a menos que esteja seguramente ligada não apenas a novas formas 
de ver, mas a novos lugares e múltiplas identidades. (Dolan, 2001, p. 77).

Sua cautela é atendida e apropriadamente aplicada sobre e dentro dos corpos 
Brancos, o espaço privilegiado dos “Estudos Brancos”, e em engajamentos perfor-
mativos individualizados da Branquitude.

No cerne da teoria da performatividade de gênero de Butler (1990, p. 270) está 
a identificação de “uma repetição estilizada de ações”. Há uma sugestão de que o 
gênero, como, neste caso, a Branquitude, é mantido por meio de uma série de ence-
nações significativas (atos, ações e atividades) que sustentam gênero (Branquitude). 
“É somente por meio da repetição que alguém recorre à autoridade da metáfora 
estabelecida, da retórica bem usada [e] do discurso aceito” (Blocker, 1999, p. 66). 
Essas repetidas encenações então dão ‘a aparência de substância’... uma realização 
performativa na qual a audiência social mundana, incluindo os próprios atores, 
passa a acreditar e a performar com base na crença” (Butler, 1990, p. 271).

E, embora Butler (1990, p.273), posteriormente, tenha afirmado que “gêne-
ro é, portanto, uma construção que normalmente oculta sua gênese”, volto-me 
novamente para Brinks (1995) para concretizar a perfeição da performatividade, 
aplicada não apenas ao gênero, mas também à Branquitude:

Como modo de operação, a produção em série afeta não apenas a identida-
de dos objetos produzidos, mas também de seus produtores. Eles estão sob 
uma lei de equivalência que os reduz a produtores indistinguíveis, destruin-
do de uma vez por todas a ficção de uma fonte de referência original, única 
e autêntica... O objeto produzido... e o produtor... chocam em simulacro, 
literalmente simulacro um do outro. (Brinks, 1995, p. 6-7).

Valorizo a contribuição de Butler (1990) para ver a Branquitude como per-
formativa, mas quero focar na questão da consciência. Se acreditarmos em Fine 
(1997), que “a branquitude é de fato coproduzida com outras cores”, então o ato 
de coprodução e de notar e denotar a diferença sinaliza uma agência performativa 
na realização da performance da Branquitude. Em outras palavras, os Brancos que 
performam a Branquitude sabem que são Brancos. Eles sabem que a pele em que 
vivem oferece a eles o privilégio social. E sabem que, embora sejam indivíduos, a 
natureza de sua performance de Branquitude está ligada à precedência histórica, 
senão categórica.

A natureza da equivalência a que Brinks se referiu sinaliza uma “relação re-
flexiva, simétrica e transitiva entre os elementos de um conjunto que estabele-
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ce quaisquer dois elementos no conjunto como equivalentes ou não equivalentes” 
(Morris, 1972, p.443). Assim, as pessoas que não são brancas têm consciência da 
Branquitude, da gênese da Branquitude e até mesmo da tentativa da Branquitude 
de ocultar sua gênese; portanto, as pessoas Brancas também devem reconhecer 
esse processo ativo de ocultação e revelação na performance.

Em seu ensaio, Unthinking Whiteness, Rethinking Democracy, McLaren 
(1999) apresentou uma litania de críticas descritivas da Branquitude, algumas das 
quais aparecem ao longo deste artigo. Acho a seguinte articulação particularmen-
te útil:

A Branquitude não é apenas mitopoética no sentido de que constrói uma 
totalidade de ilusões formadas em torno da superioridade ontológica do su-
jeito Europeu-Americano, mas é também metaestrutural no sentido de que 
conecta a Branquitude por meio de diferenças específicas; ela solda, separa 
e re-hegemoniza o discurso. (McLaren, 1999, p. 35-36).

Sua observação serve menos para definir o que é a Branquitude e mais para 
descrever a tensão inefável em um projeto que luta entre o que se esforça para 
rejeitar ou se esforça para se tornar. A narrativa dos “Estudos Brancos” é de natu-
reza recuperativa. Uma narrativa recuperativa é aquela construída e contada para 
resgatar ou criticar a própria culpabilidade em um acontecimento histórico. Mas 
a própria natureza do método de construção da narrativa inibe a restauração do 
sujeito na narrativa.

Um mantra repetido nos “Estudos Brancos”, relacionado com a escavação da 
Branquitude, negando a Branquitude e desmantelando a Branquitude, é a noção de 
que o privilégio requer responsabilidade. A afirmação é, muitas vezes, baseada na 
lógica da responsabilidade social e, em última análise, ‘reduzida a dar algo de volta 
aos desafortunados’. Embora seja um ato nobre, e, no jargão Negro, alguns podem 
até dizer “isso é um poder Branco”, frequentemente eu rejeito o sentimento de doar 
aos menos afortunados que está embutido nos “Estudos Brancos”. Por que o privi-
légio branco requer responsabilidade? É para compensar, para se desculpar, para 
desviar argumentos contra o privilégio? É uma encenação do que Shannon Jackson 
(1998, p. 53) chama em “Ruídos Brancos”, “um estado conflituoso e onipresente 
de justiça própria, culpa, direito, romantização, objetificação e autocensura?”.

Eu concordo que aqueles que foram “abençoados” com privilégios financeiros/
econômicos devem dar e ajudar no suporte daqueles que não têm recursos ou de 
quem suas riquezas foram derivadas, porque acredito que foi Paulo Freire quem 
sugeriu que lavar as mãos do conflito entre os poderosos e os impotentes significa 
ficar do lado dos poderosos e não significa ser neutro. Talvez minha principal pre-
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ocupação seja a fusão de que ser Branco é ter privilégio – em oposição às questões 
de classe social e poder econômico, fundamentais para a construção do privilégio.

E então, por um momento, quero examinar a separação do privilégio econô-
mico da Branquitude como uma qualidade inata, embora as questões de classe, 
que frequentemente estão ligadas ao privilégio, também estejam ligadas à Bran-
quitude. Quero considerar o caso do “white trash” (população branca de pouca 
escolaridade e baixa renda) como uma categoria de Branco que é construída como 
Outro e marginalizada pela Branquitude, mas que ainda assume/retém os privilé-
gios da Branquitude.

Ao contrário das formas hegemônicas não marcadas de Branquitude, a ca-
tegoria de “white trash” é marcada como branca desde o início. Mas, além 
de ser marcada racialmente, é simultaneamente marcada como um lixo, 
como algo que deve ser descartado, expulso e eliminado para que a bran-
quitude alcance e mantenha a dominância social. Assim, o “white trash” 
deve ser entendido, ao mesmo tempo, como uma ameaça externa e interna 
à branquitude. É exteriorizada pela diferença de classe, mas mantida por 
meio da identificação racial. “White trash” existe simultaneamente dentro 
e fora da branquitude, tornando-se a diferença com o Outro Branco que 
habita o âmago da Branquitude. (Newitz e Wray, 1997, p. 170-171).

Embora eu concorde com Newitz e Wray (1997), também percebo claramente que 
o “white trash” que conheci na infância, crescendo no sul, e os que conheço agora, 
clamam claramente pela autoridade e pelo privilégio de ser Branco. Desconsiderando 
questões de classe e localização, eles engajam em uma performance de “melhor do que 
você” na presença de não-Brancos; uma performance de privilégio que eles supõem 
ter direito desde o nascimento ou com base na percepção histórica de não ser punido.

Butler (1993) pode sugerir, no caso do “white trash”, que a materialidade de 
sua presença Branca é “o efeito de [seu presumido] poder”. Assim, eles se envolvem 
em uma performance de Branquitude com base na condição de ser Branco “como 
o efeito mais produtivo do poder” (Butler, 1993, p. 2). Embora seja possível ques-
tionar se eles reivindicam todos os direitos listados no tratado (ou confissão) de 
Peggy McIntosh (1997), White Privilege and Male Privilege, eles provavelmente 
reivindicam a maioria deles. Portanto, essa reivindicação do privilégio dos Brancos 
não é específica para o vínculo raça/classe. Deve estar relacionada à política racial 
que dicotomiza Brancos e não-Brancos.

A ideia de privilégio Branco, então, deve ser uma referência elíptica ao 
resultado da discriminação e exclusão de não-Brancos. Chamar o resulta-
do de privilégio, o que significa uma vantagem positiva, especificamente 
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concedida, em vez de relativa, obscurece a questão das disparidades entre 
brancos e não brancos... Também pode haver uma suposição tácita de que 
os brancos são melhores em algum sentido absoluto, quando estão apenas 
relativamente melhor que os não-brancos. Ou seja, se os não-brancos fos-
sem incluídos nos privilégios gerais e não fossem discriminados, o efeito 
econômico de longo prazo poderia ser de mais benefícios para os brancos 
do que têm agora. (Zack, 1999, p. 80).

Essa é, obviamente, a lógica permanente que tanto assombra quanto sustenta 
os “Estudos Brancos”. E, separado do ato específico da escravidão e da perma-
nência das disparidades sociais e econômicas, pode ser também que essa lógica 
estimule uma ação afirmativa e uma falsa noção de igualdade. Este não é um 
argumento contra, bem como o reconhecimento da imersão dessas questões. E 
“a complexidade dessas relações sociais e culturais não deve fornecer álibi para a 
complacência e nem desculpa para a indiferença” (Gilroy, 1995, p. 14).

Performando branquitude fora dos corpos brancos

Há uma história que conto muitas vezes. Conto isso como uma lição objetiva 
para meus alunos sobre a intersecção singular entre raça, identidade e performan-
ce. Conto a história para invocar a memória e o respeito por meu pai, que faleceu 
há mais de um ano. Conto a história como um ato autoreflexivo, como um ato 
de me manter consciente. Apresento aqui o epílogo da história para iniciar algu-
mas reflexões. “Lembre-se de quem você é”. Por muito tempo ponderei sobre essa 
afirmação de meu pai. Como um homem do sul e nascido na década de 1930, ser 
professor significava ser Branco. Mas não apenas Branco – como usamos insen-
sivelmente essa palavra para descrever a tonalidade da pele de alguém. Para meu 
pai, ser professor sinalizava o que ele costumava chamar de os quatro “P” das 
profissões de colarinho branco: privilégio, posição, poder e propriedade.

Para meu pai, ser professor significava estar engajado em uma performance 
de Branquitude. Para ele, ser professor significava estar um tanto distanciado das 
preocupações da classe trabalhadora, do desafio da autoridade racial e de ter que 
enfrentar as difíceis negociações culturais da Alteridade. A mensagem de meu pai 
pra mim, tanto quanto uma responsabilidade, era um alerta. Por um lado, ele que-
ria que eu mantivesse o que presumia ser uma autenticidade cultural e racial; ensi-
nar pela “densa particularidade” do meu ser como homem Negro (Mohanty, 1989, 
p. 13). Por outro lado, ele estava me alertando que, apesar da minha educação, 
ou, não obstante à minha educação, as pessoas sempre me veriam primeiro como 
um homem Negro, mesmo se eu merecesse os quatro “P” do profissionalismo de 
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colarinho branco, e mesmo se eu tivesse assumido a performance de Branquitude, 
a qual ele associava ao professor e, mais importante, a um professor universitário.

E meu pai estava certo. Como professor Negro com posição permanente na 
universidade, eu aprendi a conhecer o alcance limitado de minhas possibilidades 
socialmente construídas. Em tempos de conflito, a crítica facilmente recai sobre 
o “Outro”, e neste outro (que sou eu) em relação à população que me reivindi-
ca ou me repudia. Para outros companheiros Negros, a crítica recai sobre o que 
eles percebem ser meu privilégio, minha posição, meu poder e minha propriedade 
como professor e sobre a capacidade de exercer poder sobre eles ou de excluí-los. 
Consequentemente, talvez a Branquitude possa ser estudada por meio dos “eixos 
interligados de poder, localização espacial e história” – quem eu sou, o que faço e 
onde faço (Shome, 1999, p. 109). Talvez:

A branquitude, portanto, não seja apenas um discurso contido em socieda-
des habitadas por Brancos; não é um fenômeno que é representado apenas 
onde existem corpos Brancos. A branquitude não é apenas sobre corpos e 
cor de pele, mas muito mais sobre as práticas discursivas. (Shome, 1999, 
p. 108).

A crítica de eu “agir como branco” é exacerbada pelas sanções sociais de 
eu não performar o que é percebido como uma masculinidade negra normativa. 
Eles me veem como Caliban e Prospero, uma figura patética presa entre sua pró-
pria identidade bifurcada? E. Patrick Johnson referiu-se corretamente a essa crítica 
como uma ‘circulação da Negritude’ que é, “muitas vezes, fundamentada na essên-
cia biológica ou... uma marca particular de política [racial] como agente de eficácia 
social” (Johnson, 2002, p. 115). Meus críticos Negros, sejam aqueles com quem 
tenho contato direto ou os críticos culturais, servem como guardas de fronteira, 
verificando meus documentos negros e revisando minha autenticidade. Isso é sobre 
The Crisis of the Negro Intellectual, que Cruse (1967) escreveu, ou The Dilemma 
of the Black Intellectual, que C. West (1991) escreveu? É este o local tenso de ope-
rar dentro da “estrutura de poder Branco e do aparato cultural, e das realidades 
internas do mundo Negro” (West, 1991, p. 109) – um mundo que é experimentado 
no dia a dia da interação cultural e articulado por críticos culturais que redimem 
e reificam a Negritude, criando uma faixa performativa estreita para ser Negro?

Em seu artigo ... to be real: The Dissident Forms of Black Expressive Cultu-
re, Gilroy (1995) ofereceu uma resposta substantiva à crítica intracomunitária da 
Negritude. Seus comentários desvelam as tensões e as contradições, a força e as 
pressões de um controle performativo ‘intrarracial’ que não é diferente das sanções 
‘inter-raciais’ à identidade.
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O desejo de afirmar e celebrar a continuidade ininterrupta [na identidade 
racial ou na performance da raça] é claramente uma resposta a um racismo 
que nega qualquer sentido histórico à vida negra. Mas, essa mesma conti-
nuidade e as noções de tempo, civilização, nacionalidade e etnicidade que 
são irremediavelmente limitadas, no entanto, são um cálice envenenado, 
sedutoramente apresentado pela própria ordem de poder que as culturas 
subalternas, originadas da escravidão e da ação anticolonialista, prometem 
abolir. (Gilroy, 1995, p. 23).

A promessa de autenticidade é realmente uma armadilha (Spangler, 2002). 
Do lado dos Brancos, a crítica sobre mim rapidamente recai na Negritude e espe-
cificamente na masculinidade Negra – que é construída, ao mesmo tempo, como 
exótica e bestial (fria, rude, mesquinha, insensível) e sempre oposta e suspeita pela 
Branquitude. “Eles objetivamente cortam fatias da minha realidade. [E] estou des-
nudo” de ambos os lados (Fanon, 1967, p. 116). Então, talvez:

Como uma formação ideológica transformada em um princípio de vida em 
um conjunto de relações e práticas sociais, a branquitude (como a Negri-
tude) precisa ser entendida como conjuntural, como um hieróglifo social 
composto que muda a ênfase denotativa e conotativa dependendo de como 
seus elementos são combinados e os contextos em que opera. (Haymes, 
1995, apud McLaren, 1999, p.35).

O que quer dizer que não se trata de todos os Brancos, mas, sim, de pessoas 
que performam a Branquitude; o que Catherine Fox (2002) chamou de ‘desarti-
culação‘, uma separação entre a materialidade dos corpos e as expectativas per-
formativas do ser. “É análogo à masculinidade: assim como a masculinidade tem 
alguma correlação com a condição de ser macho, embora não seja uma caracte-
rística fundamental dela, a branquitude não é essencialmente ligada à cor” (Fox, 
2002, p. 199).

O argumento de Fox (2002) para a desarticulação é uma separação entre a 
realidade material do ser e o engajamento performativo do fazer. Embora ambos, 
os corpos Brancos e a performance de Branquitude, possam sugerir um ao outro, 
eles não são inerentemente dependentes um do outro – ainda que um tenha o reco-
nhecimento da presença existencial do outro no mundo. Consequentemente, talvez 
uma pessoa de cor possa ser capaz de performar a Branquitude, com o conheci-
mento de como a Branquitude é representada e com os efeitos da Branquitude. No 
entanto, a eficácia ou o impacto de tais performances é obviamente contingente 
entre o público e o valor/a política relativa que eles colocam na relação entre pele, 
cultura e performance.

Desse modo, estou refinando a atenção de Ann Louis Keating sobre a generali-
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zação excessiva do caráter na “mudança de ‘Branquitude’ para ‘pessoas brancas’” 
(Keating, 1995, p. 907) para a mudança de “Pessoas brancas” para “Branquitude”. 
Ao discutir a política racial de “um coro gospel australiano totalmente Branco e de 
maioria ateu”, E. P. Johnson (2002) reconheceu a mudança performativa racializa-
da da Branquitude para Negritude. Além disso, ele advertiu que:

Negociar qualquer identidade é uma aventura perigosa, principalmente no 
mundo pós-moderno, no qual reconhecemos que as identidades são cons-
truídas, não dadas. Também devemos perceber que o impulso pós-moder-
no para teorizar discursivamente a identidade deve ser equilibrado com as 
teorias da corporeidade e da materialidade. (Johnson, 2002, p. 118).

Embora eu não reivindique nem aceite a acusação de “agir como Branco”, é 
possível que alguém engaje em uma performance inter-racial sem adornos insurgen-
tes? Uma performance em que não apenas as fronteiras da prática cultural sejam 
assumidas, mas também a autoridade presumida dessa posicionalidade racial? Tal-
vez, não. Esses são os critérios perceptivos nos quais fui criticado. Eu sei que minha 
pele “Negra” e meu cabelo “pixaim” não podem ser desconsiderados. Mas, talvez, 
como Walter Johnson disse em Reading Bodies and Marking Race, isso seja apenas 
“sinal visível da essência invisível” (Johnson, 1999, p. 139). Como no processo de 
seleção de escravos a que Johnson se referiu, eles olham o que meu corpo faz, como 
meu corpo está constituído e minha boca, como variáveis em sua avaliação.

Eu acho que a distinção que Fox (2002) fez entre fazer o “reconhecimento 
de estruturas sociais” e fazer um “movimento libertador” é uma crítica adequa-
da aos “Estudos Brancos”. É um apelo a um maior sentido de auto-implicação e 
maior subversão das práticas culturais. Talvez isso lance um olhar crítico sobre a 
performance corporificada e a direcionalidade do racismo. Um racismo que não é 
sempre sobre cruzar as fronteiras da divisão racial, mas que também pode ser re-
alizado dentro dos limites de comunidades específicas – baseado tanto ‘no ser’ (da 
cor da pele) quanto ‘no fazer’ (da performance de raça). Isso é dirigido não apenas 
aos ‘meus’ críticos Negros (ou críticos culturais Negros em geral), mas também 
ao racismo internalizado que ocorre entre os Brancos, dentro da perspectiva dos 
“Estudos Brancos”, que afirmam ser mais liberais do que outros.

A noção de ‘desarticulação‘ de Fox (2002) é similarmente ligada à construção 
de ‘desidentificação‘ de José Esteban Muñoz (1999):

Desidentificação embaralha e reconstrói a mensagem codificada de um tex-
to cultural, de uma forma que tanto expõe as maquinações universalizantes 
e excludentes da mensagem codificada quanto reorienta seu funcionamento 
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para explicar, incluir e capacitar identidades e identificações minoritárias. 
(Muñoz, 1999, p.31).

A relação central entre esses conceitos é um distanciamento crítico para ga-
nhar perspectiva. Fox afirmou:

O pensamento crítico, quando desarticulado de um determinado ponto 
de vista ideológico, oferece-nos um meio de nos engajarmos na autorre-
flexividade necessária para questionar a verdade de nossas posições. Para 
começar a nos afastar da condição de Branquitude, podemos construir o 
pensamento crítico como um processo autoreflexivo que é pragmaticamen-
te orientado, em vez de uma resposta certa ou um ponto de chegada. (Fox, 
2002, p. 204).

A desarticulação estabelece um distanciamento crítico que também nos im-
pulsiona a pensar sobre a implicação e a complicação de nossas performances de 
raça e gênero, e como nossa teorização nessa área é sempre complicada por nossa 
cumplicidade em manter ou subverter essas estruturas. Trata-se de reconfigurar 
máscaras e estratégias de opressão e representar empoderamento por meio de apre-
sentações autênticas de nós mesmos. Seus pensamentos ecoam com o termo “desa-
lienação”, como Fanon (1967, p. 231) usou para sinalizar um projeto semelhante 
de libertação.

A frase “agir como Branco” é uma ‘performatividade’ no sentido de como 
Austin (1962) usou esse termo para se referir a palavras faladas ou escritas que 
não simplesmente existem, mas que fazem alguma coisa, que são comprometidas 
no ato quando proferidas, quando dirigidas.

Como “a palavra multiforme ‘N’”, que invoca e nega uma história e, ao mes-
mo tempo, aglutina a intenção crítica com qualquer descrição (Kennedy, 2002, p. 
3); e como a noção de prática como enunciação de Certeau [1984], que imbrica 
em ‘contextos de uso’” e sinaliza uma colisão entre história, raça e expectativas 
de performance cultural (Dimitriadis, 1999, p. 356). Quando dirigido a mim, 
é um significante que pousa em um significado resistente. Portanto, eu resisto à 
acusação de “agir como branco” com base em sua intenção vingativa e deprecia-
tiva, que é culturalmente/racialmente alienante. Ainda, dentro dessa acusação, 
há um cerne de teorização desorganizada ou talvez pouco elaborada que sugere 
a realização performativa da Branquitude que pode ser separada e projetada em 
qualquer pessoa.

Mas, embora a acusação de “agir como Branco” possa ser a verdade percep-
tiva para aqueles que lançam aquelas pedras, estou longe de viver a Branquitude. 
Há uma desconexão entre o ato performativo e a presença corporificada. Até que 
ponto eu experimento uma:
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Confusão de [meu] corpo e identidade e, por sua vez, coloco em primeiro 
plano a “impossibilidade de obliterar a ‘diferença’ que compreende a re-
presentação” – especificamente aqui, a diferença entre o “eu” (meu corpo/
identidade), o “não/eu” (não minha identidade), e o “não-não-eu” (talvez 
meu corpo/identidade e talvez não)? (Hamera, 1993, p. 54).

Eu acho que a “re-coreografia” de Hamera (1993) relativa à Schechner (1985) 
é uma descrição maravilhosamente perturbadora que se ajusta à minha resposta 
à acusação frequentemente lançada contra mim como um professor Negro. Mas, 
eu devo admitir minha cumplicidade. Sei que me dediquei “avidamente” à minha 
educação, talvez para “tornar a cultura ocidental [Branca] [minha] própria” (Fa-
non, 1963, p. 218). Para conseguir entrar na academia, até que ponto devo engajar 
um desempenho particular da linguagem e da noção de McLaren de uma “bran-
quitude articulatória” (McLaren, 1999, p. 36)? Até que ponto isso me garante a 
entrada, como um certificado de minha capacidade de performar o acadêmico, 
performar o professor, de negociar e exibir o aparato acadêmico de membro ins-
titucional (cultural), de ser socialmente aceitável – em exclusão de outros aspectos 
de meu eu Negro performativo? Talvez, eu tenha permitido “a branquitude [entrar] 
na minha consciência” (Shome, 1999, p.113). O que, claro, era a grande esperança 
e o medo de meu pai.

É a noção de performar a Negritude, como a noção de performar a Branqui-
tude, um ato recursivo de iluminar e reencenar imagens históricas, estilísticas, 
posicionalidades, artes, linguagens e política? Sim – pelo menos na companhia 
daqueles que valorizam essas performances ou daqueles que reconhecem o perigo 
nessas performances. Existe “um sinal mais profundo de um conjunto de quali-
dades raciais” (Johnson, 2002, p. 139)? O fato de minha abordagem acadêmica 
frequentemente enfocar questões de performance racial e cultural significa mi-
nha performance de Negritude? O fato de, agora, eu estar criticando os “Estudos 
Brancos” exemplifica uma performance de Negritude? Ou minha posicionalidade 
como professor titular contraria minha Negritude?

Eu estou engajado em um ato de ‘passar por Negro, o que Blocker (1999) viu 
“como resultado da performance de cor”, à medida que minha pesquisa se torna 
um “local de subversão” (Blocker, 1999, p. 122)? E, por falar nisso, as pessoas 
que se autodenominam Brancos passam por Brancos? “Eles [vieram] pela Ilha 
Ellis, onde Giorgio se tornou Joe, Pappavasiliu se tornou Palmer, Evangelos se 
tornou Evans, Goldsmith se tornou Smith ou Gold e Avakian se tornaram Reis” 
(Baldwin, 1985, p. Xix). Eu performo uma Negritude híbrida que destaca esse 
lado da minha identidade conforme cruzo fronteiras entre muitas comunidades, 
aceitando as mudanças nas performances de autenticidade? Matthew Spangler 
afirmou que:
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A autenticidade é obscura, fragmentada, confusa e, em última análise, per-
dida em uma complexa teia de significação que promete um artigo genuí-
no, mas é sempre incapaz de entregar. Paradoxalmente, porém, a própria 
ausência de autenticidade é um dos prazeres da autenticidade. (Spangler, 
2002, p. 125).

Embora eu aprecie o pensamento, sob a vigilância da crítica, eu não sinto 
prazer imediato em minha autenticidade. Como Angela Davis me disse (como ela 
é compreendida por meio de Anna Deavere Smith (1993), em Fires in the Mirror), 
estou começando a pensar que “raça se tornou... uma forma cada vez mais obso-
leta de construir comunidade porque é baseada em fatos biológicos permanentes, 
imutáveis e muito pseudo-científicos” (p. 30).

Desculpas à Frantz Fanon (uma conclusão)

[Desculpas. Justificativa (de grego apo, “defesa”, logos, “discurso”)].
Ao longo deste artigo, estive envolvido em um ato performativo, iterando e rei-

terando lógicas contra a Branquitude que não são novas, mas que são importantes 
de serem revisitadas. Minha crítica não é exclusivamente uma “narrativa raciali-
zada”. Não é a noção de Patricia Turner (1993) sobre as “narrativas de conspira-
ção”, nem as “narrativas de contaminação”, que os Negros contam sobre como os 
Brancos são cúmplices ou desejam infligir doenças contra os Negros ou outras po-
pulações não brancas. É uma narrativa que desvela um espaço de contestação que 
sempre está presente e energiza a resistência performativa contra a proliferação 
acrítica da Branquitude. O sentido das minhas reiterações está menos nos textos 
citados do que no despertar daqueles que a história não documentou no papel, mas 
cujas vozes ecoam e em cujas sombras sempre caminhamos. Como meu pai disse, 
Baldwin escreveu: “Mais tarde, na hora da meia-noite, a identidade ausente dói” 
(Baldwin, 1985, p. XIX).

Em seu texto, agora icônico, Pele Negra, Máscaras Brancas, que serviu de 
tropo-metonímico a esse ensaio, Fanon (1967) reconheceu que, embora o projeto 
de libertação deva ser duramente lutado, ele apresenta uma dupla responsabilida-
de. É uma responsabilidade que requer os Negros e os Brancos para se reunir e 
comungar.

O preto não é. Não mais do que o branco. Todos os dois têm de se afastar 
das vozes desumanas de seus ancestrais respectivos, a fim de que nasça 
uma autêntica comunicação. Antes de se engajar na voz positiva, há a ser 
realizada uma tentativa de desalienação... É por meio de uma tentativa de 
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retomada de si e de despojamento, é pela tensão permanente de sua liber-
dade que os homens podem criar as condições de existência ideais em um 
mundo humano. (Fanon, 1967, p. 191).

E, em “Os condenados da Terra”, Fanon também me disse que a elite pode 
“tentar resolver o problema colonial em torno de uma mesa de baeta verde” ou 
dentro da sacralidade da arena acadêmica, mas, para ser significativo, não pode 
ser apenas retórica (Fanon, 1963, p.61). Deve criar uma resistência que corres-
ponda à “história de resistência” dos colonizados (Fanon, 1963, p. 69). Deve ser 
um comportamento corporificado que tenha consequências materiais nas relações 
entre os povos.

Portanto, embora eu aplauda os novos abolicionistas dos “Estudos Brancos”, 
o que realmente significa renunciar à Branquitude ou mesmo se desengajar das 
performances da Branquitude? É esse ‘desengajamento‘ ou desinvestimento na 
Branquitude possível? Quais são os efeitos? Concordo com muitos que ofereceram 
conselhos e cautela. Eu concordo com Howard Winant quando ele disse:

Os novos abolicionistas também poderiam se beneficiar do reconhecimento 
de que, em uma base pragmática, os Brancos podem se aliar a minorias 
racialmente definidas sem renunciar à sua branquitude. Se eles realmente 
concordam que raça é um conceito socialmente construído, como afirmam, 
os novos abolicionistas também devem ser capazes de reconhecer que as 
identidades raciais não são uma coisa ou outra, nem conceitos fechados que 
devam ser defendidos em uma reação que está na moda ou na rejeição em 
um ato abrangente de renúncia. (Winant, 1997, p. 50).

Tal prática exige não apenas um compromisso sincero de praticar o que você 
prega, mas também o de reivindicar a plenitude da identidade construída social e 
historicamente que nos trouxe a este lugar no tempo.

E, por mais problemática que seja a noção de autenticidade, os Brancos devem 
se apresentar em sua verdadeira pele, eles não podem renunciar à sua realidade 
racial tanto quanto se engajar em novas performances que procuram subverter 
as percepções sociais de uma identidade racial especificada. Concordo com Chris 
Cuomo e Kim Hall:

Em vez de compreender a natureza condicional das fronteiras raciais como 
uma desculpa para negar o privilégio e a responsabilidade implícita na 
identidade branca, os pensadores anti-racistas [deveriam] ter como objetivo 
minar as hierarquias raciais, juntamente com as falsas concepções natura-
listas de fronteiras raciais. (Cuomo e Hall, 1990, p. 2).
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Eu concordo com a resposta de Geraldine Harris quando ela disse: “em suma, 
a branquitude anti-racista deve realizar novas relações com as subjetividades, as 
ideologias e os legados materiais dessas relações históricas” (Harris, 1999, p. 184). 
Eu suspeitaria que, como nas análises de gênero, por meio dessa “realização perfor-
mativa... a audiência social, incluindo os próprios atores, [pode] vir a [sinceramente] 
acreditar e [sinceramente] performar no modo de acreditar” (Butler, 1990, p. 271).

A maioria dos estudos e das performances reunidos sob a rubrica dos “Estu-
dos Brancos” têm sido não-reflexivos, o que eu tenho considerado particularmente 
revelador e que penso que Nakayama e Kizek (1995) aludiram em sua pesquisa. 
Para mim, não é o que/ou o que não está sendo dito, mas como/e como não está 
sendo dito e por quê. Citando James West (1993), Nakayama e Krizek aludiram 
à questão da intenção quando escreveram sobre como os discursos, aberta e ve-
ladamente, operam nas relações de poder nas “instituições e políticas que produ-
zem ‘conhecimento’” (p. 304). Segundo J. West: “embora muitos discursos não 
enfoquem no poder como um tópico central, TODOS os discursos são encenados 
dentro de relações de poder” (p. 213).

Por outro lado, John T. Warren (2001, p. 453) falou sobre “a armadilha da 
intenção”, ao referir-se ao impulso e ao objetivo de escrever sobre a abolição, a 
reivindicação ou a negação da Branquitude.

Embora eu concorde com eles, estou mais interessado na verdadeira mensagem 
retórica dos “Estudos Brancos”, na sua forma atual de fazer, escrever e performar, 
que liga a teorização da Branquitude ao ato performativo da Branquitude, em que 
“relações de ‘Branquitude são estruturalmente recriadas” (Apple, 1997, p. 124). 
Essa é a verdadeira natureza da performatividade dentro dos “Estudos Brancos” 
que “mina a fácil localização da identidade ao minar a coerência de categorias 
como o pessoal e o político, por ver os atos individuais como relações discursivas 
complexas inseparáveis de relações de poder” (Blocker, 1999, p. 25).

Os “Estudos Brancos” se beneficiariam da redundância de uma autoreflexi-
vidade crítica. A autoreflexividade como um engajamento pessoal “desmascara a 
complexa agenda política/ideológica oculta em sua escrita”, em nossa performan-
ce e em nossas declarações públicas (Richardson, 1998, p. 359). O principal bene-
fício de tal impulso, que é mais notavelmente reconhecido em boas performances 
autoetnográficas, não é apenas a capacidade de ver a si mesmo (de Brancos falando 
sobre Branquitude e/ou privilégio), mas também usando esse conhecimento vi-
sionário, duplamente removido do conhecimento de si mesmo, para representar, 
articular e construir um modelo de mudança social crítica para o self e os Outros: 
“fazer a diferença política” (Pelias, 1999, p. 165).

O problema nos “Estudos Brancos” é não observar e não criticar reflexiva-
mente um comportamento, ou como outros percebem o comportamento, e reiterar 
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essa identificação problemática na maneira de articular o reconhecimento, envol-
vendo-se, assim, em uma estratégia que desvia o olhar crítico da performance de 
Branquitude no momento em que está acontecendo. Eu acredito que seja esse o 
cuidado que Nakayama e Krizek sinalizaram ao afirmar:

Ao ver a branquitude como uma construção retórica, nós evitamos buscar 
qualquer natureza essencial da branquitude. Em vez disso, buscamos com-
preender as formas como essa construção retórica se torna visível e invi-
sível, iludindo a análise, mas exercendo influência sobre a vida cotidiana. 
(Nakayama e Krizek, 1995, p. 293).

A minha crítica aos “Estudos Brancos” “efetivamente desconstrói a base na 
qual as pessoas brancas bem-intencionadas querem voltar seu olhar para a Bran-
quitude como categoria racial”? Talvez, sim. Talvez, não. O questionamento mais 
importante para eu fazer aos outros e a mim é: em que base todos nos posiciona-
mos como críticos culturais? O terreno não é estável. Não oferece valência entre 
a intenção e o resultado, entre o propósito objetivo e o envolvimento subjetivo. A 
fundação é constituída pelos sedimentos densos da experiência cultural. E as fron-
teiras desses territórios são marcadas não por linhas invisíveis ou paredes outrora 
existentes, mas por corpos no lugar e no espaço; corpos que se relacionam com 
si mesmos na atualidade de ser e no despertar histórico. Nós somos e estamos já 
envolvidos em nossas ações e a natureza de nossa agência está sempre contextuali-
zada no tempo e no espaço. Portanto, embora a fundação se mova sob nossos pés, 
ela nunca é completamente removida. Ficamos todos com as convicções de nossa 
consciência e são os vestígios residuais dessa fundação que nos oferecem suporte.

Nós que estamos engajados em fazer o trabalho dos Estudos Culturais Críti-
cos, “levantando questões sobre as margens e os centros, especialmente em torno 
de categorias de raça, classe e gênero” (Giroux, 1992, p. 202), independentemente 
‘da pele em que vivemos’ (Wills,1997), podemos querer engajar com a noção de 
Norman Denzin de uma ‘reflexividade feminista/materialista’, que:

Problematiza o conceito de sujeito que pode se conhecer fora do desejo in-
consciente. Ao mesmo tempo, exige uma crítica implacável dessa forma de 
escrita (e desejo narrativo) que pressupõe uma identidade unificada capaz 
de escrever sobre a vida dos outros sem escrever sobre a sua própria vida. 
(Denzin, 1997, p. 222-223).

A construção de Denzin também é sinalizada por Cornel West (1993) ao falar 
da direção necessária dos trabalhadores culturais Negros; uma crítica que, embora 
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não seja tão proeminente neste artigo, ainda é relacionada aos “Estudos Brancos”. 
Ele afirmou que:

Os trabalhadores culturais Negros [ou melhor, todos] devem constituir e 
sustentar redes discursivas e institucionais que foram desconstruídas an-
teriormente... estratégias que identificam as formações e desmistificações 
de relações de poder que incorporam vieses de classe, patriarcado e homo-
fobia, e constroem respostas mais multivalentes e multidimensionais que 
articulam a complexidade e a diversidade da prática [cultural/racial] no 
mundo moderno e pós-moderno. (West, 1993, p. 19).

Essa responsabilidade é o que nos une no esforço dos críticos dos Estudos Cul-
turais de questionar a verdadeira natureza de escrever sobre os outros, sobre nós 
mesmos e sobre como os outros nos veem à luz de nossas identidades fragmentadas 
e nossas intenções competitivas.

Em Playing in the Dark, a última linha de Toni Morrison (1992, p. 91) afir-
ma: “todos nós, leitores e escritores, nos perdemos quando o criticismo permanece 
muito educado ou amedrontado para notar a escuridão perturbadora diante de 
nossos olhos”. Portanto, se, neste artigo, pareço um leitor resistente dos “Estudos 
Brancos”, eu sou. Para mim, a narrativa dos “Estudos Brancos” “contribui para 
a performatividade da nação [branca] e é uma tentativa de reformular os meios 
pelos quais essa nação foi imaginada” (Blocker, 1999, p.119). Eu sou resistente às 
suas maneiras, mas não ao seu projeto proposto. Assim como eu sou resistente à 
Branquitude, e não às pessoas Brancas. Na verdade, estou disposto a ser uma pes-
soa que acolhe as promessas e possibilidades dos “Estudos Brancos” criticamente 
reflexivos.

Os “Estudos Brancos” estão apropriadamente situados no projeto abrangente 
dos Estudos Culturais, o que Manthia Diawara (1993, p. 262) efetivamente decla-
rou: “muitas vezes (os Estudos Brancos) delineiam modos de vida ao elaborá-los 
literalmente, constrangendo e confundindo a compreensão teórica anterior dessas 
formas de vida”. Os “Estudos Brancos” ajudam a promover o processo de desven-
dar e examinar de perto o poder e a situação da “Branquitude” como presença 
performativa nas relações sociais. E, portanto, uma das principais promessas e 
possibilidades nos “Estudos Brancos” é a de que eles começam a reposicionar o 
olhar crítico sobre a conversa racial, não apenas sobre as “pessoas de cor”, já que 
essa frase é problematicamente usada para reificar a diferença, mas também sobre 
os múltiplos eixos de associações raciais. Os benefícios desta possibilidade proce-
dimental foram assinalados por bell hooks:
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Geralmente, esse processo de posicionamento tem o poder de construir 
práticas de racismo e possibilitar a dissociação da branquitude com o terror 
na imaginação negra. Como intervenção crítica, permite o reconhecimento 
de que brancos progressistas que são anti-racistas podem ser capazes de 
compreender a maneira como sua prática cultural reinscreve a supremacia 
branca sem promover culpa ou negação paralisantes. (hooks, 1992, p. 346).

As possibilidades criticamente reflexivas dentro do “Projeto de Estudos Bran-
cos” também começam a estabelecer um impulso empático que ajuda a desassociar 
a Negritude (alteridade) com o terror na imaginação branca.

Sinalizando o trabalho de William F. Pinar (1993) sobre a crítica do currículo 
escolar, o benefício potencial dos “Estudos Brancos” é que ele pode ajudar na luta 
iniciada por grupos minoritários e oprimidos para nos entendermos a nós mesmos 
como textos raciais. Explorando o passado negado, podemos empurrar de volta 
as áreas apagadas e reprimidas e, ao fazê-lo, compreender nossa identidade não-
-sincrônica como americanos” (Pinar, 1993, p. 63). Ao fazer isso, os “Estudos 
Brancos” devem continuar a negociar o delicado equilíbrio entre ‘descentrar’ a 
Branquitude e ‘recentrar’ a Branquitude dentro dos discursos de raça. Os “Estudos 
Brancos” devem questionar e examinar continuamente a relação entre intenção, 
método e efeito. Neste sentido, talvez eu deva terminar como Fanon (1967) fez em 
Pele Negra, Mascaras Brancas, com uma oração de esperança:

“Ó meu corpo, faça de mim sempre um homem que questiona!” (p. 232).

Recebido: 01/02/2021 
Aceito para publicação: 27/09/2021
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