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Eu sou negao

Meu coracgao € a liberdade

Sou do Curuzu, lIé

Igualdade na cor, essa € a minha verdade
Essa é a nossa verdade

(“Eu sou negéo”, composi¢cédo de Gerdbnimo Santana, 1989)



RESUMO

Este trabalho nasce a partir da necessidade de entendimento do processo de
autorreconhecimento étnico-racial. Para tanto, busca-se o estudo de como o bloco
afro-baiano llIé Aiyé, através de seu discurso autorreferente, atua na construcdo de
novos paradigmas do ser negro na sociedade brasileira. Nesses novos caminhos,
empreende-se no entendimento de como esse bloco atua no combate ao racismo a
partir do momento que conjuga agao politica e cultural, (re)inventando novos modos
de ser. A partir das diversas nuances apresentadas durante o trabalho, compreende-
se como o llé Aiyé vem, ao longo dos 45 anos de sua existéncia, atuando como
elemento de resisténcia e propulsor de empoderamento nos negros para além do

carnaval de rua da cidade do Salvador.

Palavras-chave: llé Aiyé; Reafricanizacao; Racismo; Carnaval; Sociedade.



ABSTRACT

This work arises from need to understand the process of ethnic-racial self-
recognition. For this, we seek the study of how the 1Ié Aiyé afro-baiano group, from
his self-referent discourse, acts in the construction of being black paradigms in
brazilian society. We undertake how this group acts as combating racism from the
moment it fit in political and cultural action, reinventing new ways of being. From the
diversity presented during the work, it is understood how the lIé Aiyé acting as an
element of resistance and propellant of empowerment in black people beyond the

carnival street of the Salvador city.

Key word: llé Aiyé; Reafricanization; Racism; Carnival; Society.
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Introducgao

Salvador ou, como dizia Jorge Amado, a Cidade da Bahia, €&, de fato, esplendorosa.
A primeira capital do Brasil abriga santos e orixas, tristezas e alegrias. Tive a
oportunidade de visita-la em diversos momentos da minha vida. Em cada momento,

novas questdes chamavam-me a atengao.

Ao desbravar a rua, observar o cotidiano, € possivel testemunhar muitas nuances
escritas por Jorge Amado em seus romances. Imaginar se Dona Flor, Vladinho,
Quincas Berro D’Agua, Pedro Archanjo, Nilo Argolo e os Capitdes da Areia’
poderiam ser aquela mulher vestida de baiana vendendo acarajés, ou aquele
homem encostado no muro dos prédios coloniais, ou aquele policial de olho no

jovem negro tentando convencer a turma de turistas a comprar sua arte.

Ah! Moca, esta Cidade da Bahia é multipla e desigual. Sua beleza eterna,
sélida, como a de nenhuma outra cidade brasileira, nascendo do passado,
rebentando em pitoresco no cais, nas macumbas, nas feiras, nos becos e nas
ladeiras, sua beleza tdo poderosa que se V&, apalpa e cheira, beleza de
mulher sensual, esconde um mundo de miséria e dor. Moga, eu te mostrarei o
pitoresco, mas também te mostrarei a dor (AMADO, 2012, p. 16).

Mas nao é sobre a cidade turistica que esta pesquisa versa. O que buscamos &
outra cidade, talvez varias. A cidade dos periféricos, dos que se empoderam da
musica e da danga para apontar a cidade desigual, dos que enxergam, no futuro,

uma cidade melhor.

Para tanto, entraremos no universo do bloco afro-baiano 1l1é Aiyé. Os blocos afro séo
uma das multiplas faces do carnaval do Salvador. Neste trabalho, o carnaval sera
estudado para além da visao de festa (0 que também é bastante importante), mas
no sentido de entender essa manifestagdo negra, dentro e fora dele, com contextos

sociais, culturais, econdmicos e politicos proprios.

O interesse pelo Ilé Aiyé surgiu enquanto escutava as musicas da cantora Daniela
Mercury. Boa parte de seu repertdrio fala sobre os blocos afro-baianos, em especial

sobre o Ilé Aiyé. Apesar de repetir os versos de suas musicas, nao havia um

! Trata-se de personagens do romance Capitaes da Areia (1937), de Jorge Amado.



entendimento claro do que se tratava. Inicia-se entdo uma trajetoria de busca de

conhecimento a respeito desses movimentos.

Em 2016, tive a oportunidade de assistir a saida do 1lé Aiyé do Curuzu, na
Liberdade, rumo ao desfile no circuito Campo Grande. A saida faz diversas
associagdes com rituais do candomblé. Vestidos de branco, os dirigentes do bloco
se reunem internamente para pedir permissao e prote¢cao ao orixa Exu, que governa
os caminhos. Posteriormente, na sacada da sede do bloco, soltam pombas brancas,
ensejando pedidos de paz. Por fim, descem a ladeira do Curuzu, em direcédo a

Avenida 7 de Setembro, onde desfilam no circuito.

Ao reconhecer e assumir aquelas identidades étnico-culturais como minhas,
surgiram diversas inquietagdes e angustias que foram cruciais para a deciséo de
impulsionar a presente pesquisa, em nivel académico, para tentar compreender,
entre outras questdes, como se deu o processo de construgdo daquelas identidades
e como esse processo, ao longo de 45 anos, tem sido importante para
empoderamento, elevagdo da autoestima e construgdo de identidades de jovens
negros que, assim como eu, sofrem todas as intempéries possiveis de uma
sociedade extremamente racista. No Brasil, as relacbes raciais estdo atravessas
pela ideia de que vivemos em um estado de democracia racial. Esse argumento da
existéncia de relagdes harmoniosas entre os diferentes grupos étnico-raciais operou
enquanto instrumento de legitimagdo e manutengdo das desigualdades

socioeconémicas entre brancos e negros.

A partir da revisdo bibliografica, foi possivel visualizar as variadas formas como a
academia vem tratando os blocos afro enquanto reformuladores do carnaval e da
sociedade. A comecar pelo trabalho de Antdnio Risério (1981), o primeiro a tratar
sobre os blocos afro-baianos, pensando em como essas agremiagdes inauguram o
processo de reafricanizacdo do carnaval do Salvador. Ao mostrar como se
desenvolveu esse processo, foi possivel enxergar como o carnaval foi transformado
em palco para afirmacbdes e manifestacdes da cultura negra e como as relagdes

politico-sociais do carnaval com a sociedade produzia transformacgdes nesta.



Surge também o trabalho de Osmundo Pinho (2007), cujo objetivo € compreender
como os blocos afro-baianos estdo alinhados com movimentos globais, entre eles o
movimento de contracultura e cultura da diaspora, cujo entendimento foi crucial para

o0 compreensao de como o IIé Aiyé atua na resisténcia contra uma ideologia elitista.

A partir da necessidade de entendimento do sentido do carnaval, surgem as
proposi¢cdes contrastivas de Roberto da Matta (1979) e Maria Isaura Pereira de
Queiroz (1992), que constituem matrizes de abordagem para estudos sobre a festa a
brasileira. Ao observar que o carnaval do Salvador, apesar de ter desenvolvido
caracteristicas préprias e diversas daqueles carnavais analisados por Da Matta e
Queiroz, também conserva especifidades que definem posigdes e papéis sociais dos
seus atores, foi necessaria a proposicao de um debate tedrico para mostrar como,
na presente analise, a partir da visualizagcdo das continuidades entre a ordem
habitual e a ordem carnavalesca, nos aproximamos de determinado Vviés

interpretativo.

Para o entendimento sobre racismo e antirracismo, recorrem-se aos ilustres
trabalhos de Florestan Fernandes (1989), Sérgio Costa (2006) e Francisco Carlos da
Silva (2008). Esses estudos foram essenciais no entendimento de como os blocos
afro atuam como interventores na cultura baiana e como o desenvolvimento de uma
suposta cultura integradora foi essencial para compreender como 0 racismo opera
na sociedade brasileira. Outros autores com suas perspectivas e abordagens
também foram utilizados. De modo geral, buscou-se caminhar em espagos que
privilegiem os blocos afro enquanto processos multiplos, heterogéneos e dindmicos

que estdo em processo de desenvolvimento.

Além disso, com o objetivo de apreender as diversas nuances do bloco, visitei sua
sede em dezembro de 2018, quando tive a oportunidade de conhecer toda sua
estrutura. Também participei da saida do llé Aiyé no carnaval de 2019, bem como no
desfile do bloco na tergca-feira de carnaval. Conhecedora do meu interesse em
pesquisar sobre o lIé Aiyé, a cantora Daniela Mercury me convidou para participar do
videoclipe da musica Pantera Negra Deusa, uma homenagem aos 45 anos do llé
Aiyé. Na ocasiado, foi possivel conhecer e conversar com Vovo do Ilé e Dete Lima,

personagens emblematicos na histéria do bloco.



Considerando que os blocos afro constituem importante expressao da cultura afro-
brasileira presente ndo s6 na Bahia, mas em todo o Brasil, a presente pesquisa
pretende se desenvolver dedicando-se a abordagem da histéria dos 45 anos do llIé
Aiyé, buscando entender o processo de desconstrugdo das imagens negativas que
por muito tempo omitiram e folclorizaram as culturas africanas e afro-brasileiras, na
esteira de trabalhos que buscam retomar auséncias importantes no elo ao
continente africano, base fundamental da cultura negra, além de tentar visualizar
como as mudancas culturais trazidas pelas novas relagcdes contemporaneas

moldaram a sua atuacéo para além da musica.

Por fim, no tocante ao conteudo do trabalho, no primeiro capitulo, fago uma
abordagem da histéria do carnaval e do Ilé Aiyé. No segundo capitulo, ao tratar da
cidade do Salvador, fago um didlogo entre o trafico negreiro e a composigéo
demografica da cidade para, posteriormente, tratar das intervengdes negras naquele
espaco. Por fim, no terceiro capitulo, fago inicialmente um debate tedrico sobre as
relagdes entre carnaval e sociedade para, posteriormente, tratar incisivamente sobre

como o llé Aiyé conduziu transformagdes na sociedade soteropolitana.



1. Carnaval e llé Aiyé: histérias negras imbricadas

Através do dialogo com os elementos da histéria, a proposta deste capitulo &
remontar as dinamicas que compdem o carnaval e o llé Aiyé, apresentando um
entendimento amplo da participagdo negra nessas historias imbricadas pelas tensas

relagdes sociais e raciais.
1.1 Atradigcao carnavalesca

Para que possamos comecgar a falar sobre o carnaval baiano, um dos muitos
carnavais do Brasil, € necessario falar sobre as origens dessa festa. Afinal de
contas, como dizia Jorge Amado, n6és somos o0 pais do carnaval. No imaginario
popular, tem-se a ideia de que, assim como a viola e a bola, o carnaval é o épio do
povo, ou que é o momento para esbanjar todos os sentimentos reprimidos durante o
ano, sejam eles bons ou ruins. O carnaval é algo tado importante no Brasil que ha a
ideia de que 0 ano s6 inicia apos o seu término. Nesse sentido, o carnaval assume a

funcdo de reabastecer a sociedade de energia e disposicdo para continuar a vidaZ.

O fato do Brasil ser o pais do carnaval ou que no Brasil tudo acaba em festa também
pode “apontar para a concepcado de certa alienacdo, displicéncia e tendéncia ao
descaso com a lei e a ordem” (AMARAL, 1998, p. 6). Porém, neste trabalho,
consideramos o carnaval enquanto elemento essencial para que possamos

compreender a identidade brasileira.

Os diferentes entendimentos do que vem a ser o carnaval também estao ligados a
diversidade dessa festa no Brasil. Aqui, o carnaval se apresenta de formas variadas.
Basta visualizar as caracteristicas dessa festa no Rio de Janeiro (com as tradicionais
escolas de samba), em Pernambuco (com os frevos, marchinhas e maracatus) ou na
Bahia (com os trios elétricos e blocos afro). Essas variadas formas também se

mostram quando buscamos a origem dessa festa: podemos tragar lagos do carnaval

? Esse sentido utilitario da festa para a sociedade ja foi discutido por Emile Durkheim em “As formas
elementares da vida religiosa” (1912). Analisando as rela¢des entre festa e sociedade, o socidlogo
conclui que a festa é importante, pois confere lagos sociais entre seus participes, no momento em
que transgride as regras, supera a distancia entre os individuos, criando, por consequéncia, um
sentido de coletividade.



com histérias mitologicas, egipcias, gregas, romanas. Nessas sociedades antigas,
existiam situagdes de festividades, de modificagdo do cotidiano e suas regras, culto

ao corpo e aos prazeres, mesmas caracteristicas do carnaval.

Quando procuramos sobre as primeiras manifestacées que nos remontem a tradicdo
carnavalesca, esbarramos com as celebra¢des dos bacanais, lupercais, saturnais e
outras manifestagdes populares gregas e romanas, momentos de permissividade
para dangas, musicas, comilangas e bebedeiras. Depois desses periodos, haveria
momentos de tranquilidade, recolhimento e disciplina. Para Freud, “a festa é um
excesso permitido, ou melhor, obrigatdrio, a ruptura solene de uma proibicédo” (1974,
p. 168).

A ideia de suspensdo da rotina e da ordem promovida pelas celebragdes romanas
propde o carnaval como festa necessaria, ligada ao sentido da vida, quando essa
inversao da rotina e da ordem estava atrelada a ideia de renascimento. Alias, como
diz Luiz Savio de Almeida (2003, p. 16): “se suportamos as obrigacdes do dia a dia,

€ sO porque nos lembramos da festa passada enquanto esperamos a proxima”.

Assim como os mitos, lendas e rituais, a tradicdo carnavalesca recebeu novos
significados do cristianismo medieval. No periodo feudal, a Igreja Catélica impunha o
cumprimento do periodo da quaresma, quando os cristdos deveriam abster-se dos
prazeres da carne e viver as questdes espirituais. No periodo anterior a época de
recolhimento, instituiu-se o carnaval enquanto festa iniciada no domingo e findada
na terga-feira gorda para a vivéncia do profano. A esse momento dava-se o nome de
Entrudo, que, do latim introito, significa introdu¢do (em referéncia ao periodo pré-

quaresmal).

Etimologicamente, a palavra carnaval aparece quase sempre associada a algum
significado cristao: os trés dias de folia que precedem a quarta-feira de cinzas ou os
trés dias anteriores a quarta-feira de cinzas, quando se iniciam o0s jejuns
quaresmais. Nessa esteira de simplificagdo dos sentidos do carnaval ao sentido
cristdo, tem-se que a palavra carnaval vem do latim carnelevamen, que significaria
adeus a carne, em alusao ao tempo onde seriam vividos os prazeres e ultimo dia em

que é permitido comer carne, de acordo com o calendario cristao.



No Brasil, a tradicdo carnavalesca chega através dos colonizadores portugueses
que celebravam o Entrudo. Inicialmente, o Entrudo era um unissono: tratava-se de
uma brincadeira que reproduzia espécie de duelo utilizando limdes de cheiro (bolas
de cera contendo agua perfumada) realizado em diversas regidées do Brasil. Aos
poucos, com as transformacgdes ocorridas nos nucleos urbanos, as praticas do
Entrudo criaram particularidades em cada regido. Os tragos de uma sociedade
altamente hierarquizada socialmente e economicamente também comecam a
aparecer nas brincadeiras. Esses duelos eram, sobretudo, interfamiliares, na maioria
das vezes realizados por diferentes grupos oligarquicos, portanto também serviam

de instrumento de intermediacdo entre membros da elite.

Aos escravizados, negros alforriados e pequenos comerciantes restavam os duelos
utilizando farinha, ovos, restos de comida, barro e até dejetos. Esse carnaval era
classificado como “porco e brutal”’, como diz Eneida de Moraes (1958), apesar de
reconhecer que apenas refletia-se e repetiam-se os habitos dos colonizadores
(adaptando-os). Nao demorou muito para que o poder publico tomasse medidas. Em
Salvador, por exemplo, ha um Decreto Municipal de 25 de janeiro de 1831 que
legitima o Entrudo “familiar” ou “doméstico” (realizado pelos brancos) e proibe o

Entrudo “popular” (realizado pelos negros).

Segundo Miguez (1996, p. 41):
A guerra do Entrudo reproduz, assim, fielmente, as batalhas do cotidiano
escravista e patriarcal. Ndo ha aqui, portanto, qualquer inversdo de papéis.
Branco é branco, negro € negro. Aos brancos, as armas, o direito permanente
ao ataque. Aos negros, a defesa, se tanto. Qualquer atitude, portanto, que
fuja a essa demarcacgéo de posicdes nos combates e no cotidiano, se torna,
obviamente, um caso de policia.
Sob a influéncia dos padrbes da elite europeia, principalmente seguindo os padroes
estéticos italianos e franceses, ha, a partir da segunda metade do século XIX, o
“aburguesamento” dos costumes ligados a pratica do Entrudo. Os bailes de
mascaras, as festas a fantasia, os saldes e clubes ganham destaque e possuem
relacdo direta com a construcdo do sentimento de nacionalismo. Para tanto, foi
imprescindivel a criagdo do carnaval enquanto simbolo nacional, responsavel pela

congregacao dos diversos elementos formadores da nossa identidade. Esse



pertencimento ao Estado Nacido responde aos anseios de uma elite em ascensao

que se auto afirmava civilizada. Ao resto da sociedade, restava a rua.

Era, portanto, um carnaval dividido. As oposi¢coes dos “carnavais” refletem as
contradi¢cdes vividas nas relagdes sociais. Em 1824, a lei definia que todos os
homens livres eram iguais, mas, no costume, os libertos e seus descendentes
sofriam toda a sorte das exclusbes sociais. Naquele contexto, criam-se espagos
para reinvindicagdes, onde os negros ganharam as ruas. A Bahia sempre teve uma
historia de lutas por autonomia politica. Entre 1820 e 1880, a Bahia foi palco de
diversas revoltas, rebelides e motins que sempre contaram com a participacao

negra.

Naqueles momentos, a religido se transformou em linguagem politica para os
negros. A Revolta dos Malés, de 1835, & exemplar no entendimento do alinhamento
politico-religioso, uma vez que as agdes dos revoltosos estavam sustentadas por
uma base religiosa: o islamismo. Além disso, € possivel observar a importancia
desse movimento ndo s6 para o desmonte do contexto escravocrata da época, mas
na influéncia cultural desempenhada até hoje: a Revolta foi elemento influenciador
na criagdo do bloco afro-baiano Malé Debalé, de 1979; a vestimenta utilizada pelos
rebeldes para lutar nas ruas era chamada de abada, espécie de tunicas brancas
compridas, utilizada pelos adeptos do islamismo e que da nome as fantasias

utilizadas no carnaval do Salvador.

Ha o carnaval dos saldes e o das ruas. O primeiro, frequentado pelos
brancos e mulatos de “boa sociedade”; o segundo, pelas camadas
populares das cidades, compostas em maioria por negros e mulatos
escuros (Verger, 1980, p.10).

Considerando que “as autoridades e imprensa passam a incentivar a adocédo de
novas formas de festejar” (MIGUEZ, 1996, p. 50), em Salvador, mais uma vez, o
poder publico toma medidas através do Decreto Municipal de 21 de fevereiro de
1884, que tratou de regular a substituicdo das praticas do Entrudo (sobretudo aquele
classificado como popular) para o Carnaval. E nesse periodo que o Teatro Sdo0 Jo3o,
Polyteama e Hotel Sul Americano, no Salvador, enquanto espagos privados,

recebem a elite local para os bailes de mascaras e festas a fantasia.



Além da continuidade do Entrudo, as camadas populares improvisaram suas
mascaras e fantasias e ganharam as ruas. Nesse mesmo momento, a elite local cria
associagdes carnavalescas promotoras de desfiles e ousa a sair as ruas. Para tanto
se inicia a regularizagao, disciplinarizagao e controle dos espagos publicos. Em
linhas gerais, esses processos ocorreram através da retirada das camadas
populares das ruas. Segundo Germano (1999, p.133), “(...) estes desfiles da elite,
“civilizada”, eram verdadeiras exibigdes publicas, nas quais a participacao revelava
aspectos da posic¢ao cultural, politica, econémica e social atingida na sociedade local

pelos seus componentes”.

Como forma de resisténcia, as camadas populares acentuaram brigas e agressoes
ao Entrudo que existia nos espacgos publicos, até entdo caracterizado apenas com
musicas e dancgas. Essas novas caracteristicas serviram de resposta a violéncia com
que eram tratados. Esses conflitos eram a expressao das diades entre formas de
organizagdo, modos de vida, padrbes de comportamento e valores totalmente

distintos, onde os brancos queriam a qualquer custo se sobrepor aos negros.

Cansados de participar dos desfiles das associagdes carnavalescas apenas como
espectadores, as camadas populares organizam suas proprias associagdes. A partir
de 1895, essas associagcbes nascem e estao diretamente associadas ao continente
africano seja nos cantos, dancgas, trajes e costumes, seja no nome das associagoes:
Pandegos da Africa, Folia Africana e Lembranca dos Africanos sdo os nomes das

primeiras associag¢des carnavalescas das camadas populares no Salvador.

Essas manifestacdes ocorriam em espaco diferente daquelas manifestacdes da alta
sociedade. Enquanto a alta sociedade desfilava nas areas nobres da cidade,
principalmente na regido do Campo Grande e Rua Chile, as camadas populares
desfilavam nas zonas periféricas, sobretudo nas regides do Terreiro de Jesus, Baixa
dos Sapateiros, Torord, Garcia e Liberdade. Por conta dos jornais da época darem
énfase as associagdes carnavalescas da alta sociedade, voltando-se para as demais
apenas para apontar seu carater “primitivo”, “barbaro” e de “resisténcia a sociedade
civilizada”, conforme explicita Miguel (1996, p. 67), pouco se sabe sobre suas

praticas.



Utilizando instrumentos de terreiro (como os atabaques e agogés), as associagdes
saiam as ruas tocando os ritmos ljexa (tocado apenas com as maos, dedicado a
orixa Oxum), Opanijé (tocado com as maos e aguidavi, dedicado ao orixa Obaluaé)
e cantando em nagl. Por diversas vezes, a saida dessas associagdes se
transformava em casos de policia. Para as autoridades, esses desfiles pareciam
rebelides e, portanto, deveriam estar em permanente vigilancia a fim de preservar a

ordem.

A partir de 1920, somam-se aos desfiles as “pranchas”, espécie de bases colocadas
sobre os trilhos dos bondes, onde desfilavam as familias. Nessa mesma época,
surgem os “Corsos”, espécie de carros sem capota, especialmente preparados para

o carnaval.

Pode-se dizer que o Carnaval de rua, na primeira metade do século
XX, dividia-se entre um Carnaval oficial, europeizado, com carater de
espetaculo, pomposos desfiles dos préstitos, do corso e das
pranchas, organizado e patrocinado pelas aristocraticas familias
baianas, e um outro, organizado pelas classes populares e
responsavel pela festa propriamente dita (MIGUEZ, 1996, p. 77).

As vésperas do carnaval de 1950, Adolfo Antdnio Nascimento (mais conhecido como
Dodd) e Osmar Alvares Macedo, resolvem transformar seu Ford 1929 em Corso
(apelidado posteriormente de Fobica). Além das indumentarias inerentes a um
Corso, Dod6 e Osmar resolvem instalar amplificadores e instrumentos musicais em
cima do carro. A Fobica € considerada o precursor do trio elétrico, chamado assim,
pois além de Dodbd e Osmar, existia um terceiro musico. A partir dessa invencao, ha
novas configuragdes da logica do carnaval do Salvador, por muitos pesquisadores

denominada de “afro-elétrico-empresarial’.

A partir de 1970, a alta sociedade abandona completamente as festas fechadas e vai
atras dos trios elétricos, organizando blocos, onde era necessario comprar uma
fantasia, que identificada o folido “pagante”, para desfilar. Os blocos serviam de
reunido socioeconémica, tendo em vista que, nestes espacgos, 0s grupos sociais

distinguiam-se com fantasias iguais e cercados por corda.



Também a partir de 1970, percebe-se outro movimento importante no carnaval do
Salvador: trata-se daquilo que Antdnio Risério (1981) denomina de “reafricaniza¢ao”
a partir do ressurgimento dos afoxés e da criagdo dos blocos afro. Inicia-se entéao
uma outra légica do carnaval do Salvador, que os pesquisadores chamam de
“repertério estético-politico de matriz afro-baiana”. A partir de entdo, ha o
ressurgimento dos Filhos de Ghandi, promovido, principalmente, por Gilberto Gil,
que comandou o desfile de 1974 a 1980. Posteriormente, surgem os blocos afro-
baianos: o IIé Aiyé, objeto deste trabalho, criado em novembro de 1974; o Olodum,
de abril de 1979; e tantos outros - Malé Debalé&, Bankoma, Dida, Cortejo, Muzenza,

Badaué, Timbalada, Araketu, entre outros.

Apesar do llIé Aiyé ser o precursor dos blocos afro-baianos, de certo, o Olodum foi
responsavel por dar novas conotagdes para este fenbmeno tipicamente baiano. Em
1990, o Olodum participou do album do cantor Paul Simon e estrelou o clipe The
Obvious Child (em tradugao livre: a notoria infancia), chegando a tocar com o cantor
para milhares de pessoas no Central Parque, em Nova lorque. Em 1996, o
Pelourinho, sede do Olodum, recebe o cantor Michael Jackson para a gravagéo do
clipe They Don’t Care About Us (em traducao livre: eles ndo ligam pra gente), ja na
esteira do trabalho sociocultural desenvolvido pela entidade. Para Marcelo Dantas
(1994), quando estende seu campo de atuacédo para além do Pelourinho e da

musica, o Olodum se transformou em espécie de holding cultural.

Com o passar do tempo, os blocos afro-baianos vdo ganhando espago no carnaval,
sobretudo por conta da visibilidade dada pelos cantores da Axé music, a partir dos
anos 1990. Boa parte do repertério dos primeiros cantores da Axé music que ficaram
conhecidos nacionalmente e até mesmo internacionalmente, como Daniela Mercury,
Luiz Caldas, Banda Reflexu’s, entre outros, era de musicas e/ou compositores
ligados aos blocos afro-baianos. Apesar do interesse da industria fonografica por
essas musicas, os cantores da Axé music sempre davam um novo formato para
essas musicas, a fim de torna-las mais “comercializaveis”. O que nos coloca naquilo
que Daniel Martins (2017) chama de sentimento dubio, pois “para apresentar os
blocos a um publico mais amplo, acabou por esconder sua prépria producéo
musical” (p. 278). Porém, é inegavel que esse movimento também deu visibilidade

para os blocos.



Nessa esteira, de certo, ndo ha circunstancias, mas sim continuidade. O carnaval é
uma festa que, através do tempo, se adaptou a sociedade de sua época,
transformando, por consequéncia, os seus significados. Percebe-se uma soma dos
significados mitoldgicos, cristdos e tantos outros significados dados pelos que
viveram o carnaval ao longo dos anos. Isso é ainda mais nitido quando buscamos
elementos comuns nas festas da Antiguidade e nas festas atuais. Praticas marcadas
pelas tradicbes e costumes coexistem com dindmicas aceleradas e cheias de

variagoes do que essa festa representa no Brasil.
1.2 As origens do llé Aiyé

O bloco afro-baiano® llé Aiyé nasceu em 1974, nos fundos do terreiro da yalorixa
Hilda Jitolu. Pela sua origem nigeriana (antigo reino Yoruba), o terreiro da yalorixa
esta vinculado as praticas do candomblé de nacéo jeje-nagd®. Hilda Dias dos Santos
nasceu em 6 de janeiro de 1923, casou-se com Valdemar Benvindo dos Santos e
teve cinco filhos — Antonio Carlos (mais conhecido como Vovd do lIé), Hildete Lima
(mais conhecida como Dete), Vivaldo Benvindo, Hildemaria Georgina e Hildelice
Benta. Hilda Dias foi iniciada na religiao Candomblé a partir do babalorixa Cassiano
Manoel, que a batizou com o nome de santo Jitolu (palavra em yoruba que, em
tradugao livre para o portugués, significa velho). Apds cumprir todas as suas
obrigacdes no terreiro de Cassiano Manoel, em 6 de agosto de 1952, funda o seu

proprio terreiro.

O terreiro l1é Axé Jitolu esta localizado na Rua Direita do Curuzu, numero 228, bairro
Curuzu, localizado no alto do platd, que divide a Cidade Baixa da Cidade Alta, na
cidade do Salvador. Por conta da delimitacdo legal dos bairros da cidade do
Salvador ser recente, ha quem diga que, na verdade, o Ilé Aiyé é do bairro da
Liberdade, sendo o Curuzu espécie de bairro distrito, que nasceu da expansao do
bairro da Liberdade. Por, socialmente, ndo haver divisdo entre o Curuzu e a

3 Utilizaremos a palavra afro-baiano no entendimento de “afro” enquanto elo ao continente africano e
“baiano” enquanto referenciador do local de fala.
* O candomblé & divido em nacdes (jeje, nagd, ketu, efon, ijexa, entre tantas outras). O conceito de
nacgao esta vinculado a origem dos povos que aqui chegaram. Hoje, uma pessoa que se identifica
com determinada nagdo de candomblé n&o necessariamente nasceu ou possui ancestrais dessa
regido, mas condescende com aquele universo.



Liberdade, optamos por tratar do 1l1é Aiyé enquanto bloco situado na Liberdade, visto

que suas agoes se expandem para todo o bairro.

Em 2010, o bairro da Liberdade possuia populagdo de 60.696 habitantes, o que
corresponde a 2,49% da populagdo de Salvador; 85,90% da sua populagdo se
autodeclarou negra®; concentrava 2,42% dos domicilios da cidade, estando 22,28%
dos seus chefes de familia situados na faixa de renda mensal de 1 a 2 salarios-
minimos. No que se refere a escolaridade, constatou-se que 28,40% dos seus

chefes de familia tém de 4 a 7 anos de estudo.

Figura 1: Localizagao do bairro Liberdade na cidade do Salvador/BA
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Fonte: Elaborada pelo autor.

A histéria do bairro da Liberdade esta ligada ao movimento de Independéncia da
Bahia. O estopim da Guerra da Independéncia na Bahia relaciona-se ao fato de que

foi enviado o general portugués Luis Madeira para substituir o general brasileiro

® Para esse calculo, considera-se, na categoria negro, os individuos que se autodeclaram como
pretos e pardos.



Manoel Pedro de Freitas como Comandante das Armas. Tendo em vista o
desalinhamento que havia entre as benesses recebidas pelos militares lusitanos e
brasileiros, somado ao novo comando, os militares brasileiros iniciam, em 19 de
fevereiro de 1822, um movimento separativista, motivado pelo sentimento federalista
emancipador, que culminou com a insergdo da Provincia da Bahia na Unidade
Nacional Brasileira. Em 2 de julho de 1823, final da Guerra da Independéncia, os
soldados marcharam vitoriosos pela entdo Estrada das Boiadas (que recebeu esse
nome, pois servia de passagem de gado bovino criado na regido para
comercializagdo na regido do Porto), que, apés a marcha, recebeu o nome de

Estrada da Liberdade, que originou o nome do bairro da Liberdade.

Em novembro de 1974, Antbnio Carlos, junto a seus irmaos Hildete Lima, Vivaldo
Benvindo, Hildelice Benta e seu amigo Apolonio de Jesus decidiram criar um bloco
cujos integrantes fossem negros. A partir da “familia de sangue”, nasce a “familia
espiritual” ou “familia de santo”, que tem Mae Hilda Jitold como referéncia mor. O
objetivo deles era ter um espaco no carnaval do Salvador, ja que 0s negros nao
eram aceitos nos grandes blocos e clubes carnavalescos do Salvador na década de
1970.

Nesses grandes blocos e clubes carnavalescos, para os homens negros era
concedida a participagdo enquanto porta-estandarte ou percursionista, enquanto
para as mulheres negras era concedida a participagdo enquanto costureira ou
cozinheira. Essa participagdo negra demonstra como o racismo, a discriminagéo e o

preconceito racial estavam presentes na sociedade soteropolitana em 1970.

A falta de representatividade negra no carnaval da cidade mais negra do mundo fora
da Africa® é fator primordial na criagcdo do bloco afro-baiano I1& Aiyé. Ao criar o bloco,
Vovd do llé inicia um movimento contrario ao que estabelece a cultura branca
europeia como referéncia para a cultura brasileira. Os blocos afro-baianos se juntam
aos terreiros e afiguram-se como espacgos de forga social, a partir do momento que
agregam a diversidade cultural de pessoas que possuem condigdes desiguais de

acesso a cidadania.

® Segundo o IBGE (2010), Salvador possui uma populagéo negra estimada em 10.690.306, o que
representa 76,26% da populagao soteropolitana.



O espacgo do terreiro se expandiu e deu lugar a sede do lIé Aiyé, prédio amplo que
recebe os eventos anuais do Ilé Aiyé, local dos ensaios da Band'Aiyé, além da
estrutura da Escola Mae Hilda e Escola Profissionalizante do 1lé Aiyé. A Escola Mae
Hilda foi criada em 1995 e oferece o Ensino Fundamental | para criangas de 1 a 5
anos, todas moradoras da Liberdade. Na escola, a educacdo basica soma ao
extracurricular através de aulas de danga, percusséo e sobre a histéria do l1é Aiyé. A
escola sempre se manteve com a contribuigdo dos associados. Ja a Escola
Profissionalizante do Il€ Aiyé foi criada em 1997 com o apoio do Governo da Bahia e
da Petrobras. Na escola, sdo oferecidos cursos de profissionalizantes para jovens
entre 17 e 21 anos. Em seu caderno de educacgao, o lIé Aiyé atribui a necessidade
dessa escola a “crescente dificuldade dos jovens em capacita-se para o mercado de
trabalho”. (ILE AIYE, 2009).

Figura 2: Fachada do prédio-sede do Ilé Aiyé

Fonte: Fotografia de Henrique Mendes. Disponivel em htip://g1.globo.com/bahia/noticia/2017/02/com-

divida-de-r-600-mil-ile-para-atividades-em-escolas-para-criancas.html. Acesso em: 14 jun. 2019.



http://g1.globo.com/bahia/noticia/2017/02/com-divida-de-r-600-mil-ile-para-atividades-em-escolas-para-criancas.html
http://g1.globo.com/bahia/noticia/2017/02/com-divida-de-r-600-mil-ile-para-atividades-em-escolas-para-criancas.html

Além da sede do Ilé Aiyé, a Liberdade abriga as sedes do Movimento Negro
Unificado e do bloco afro-baiano Muzenza, de 1982. A Liberdade é um dos bairros
mais negros do Salvador, foi considerado pelo Ministério da Cultura como territério
nacional da cultura afro-brasileira. Cheio de becos, vielas e ladeiras, em qualquer

lugar, pode se ver cabelos trangados, rastafaris e turbantes.

Etimologicamente, llé € sinbnimo de moradia, lar, casa, enquanto Aiyé é sinbnimo de
terra. Essas duas palavras sao de origem yoruba, diretamente ligada a regiao
cultural chamada de lorubaléndia, que compreende a atual regido da Nigéria, Togo e
Benim. Na Bahia, a maior parte dos escravizados era de origem yoruba. Conforme
Juana Elbein dos Santos (2008, p. 29), estudiosa da cultura yoruba, eles foram
responsaveis nao sO pela importacdo da lingua, mas também dos costumes,

estruturas hierarquicas, conceitos mitolégicos, filoséficos e estéticos.

A partir dos diversos caminhos que a polifonia conceitual de resisténcia nos
apresenta, sabe-se que os escravizados foram sujeitos ativos de sua historia,
constantes reinventadores das suas culturas. Segundo a estudiosa sobre o conceito
de identidade contrastiva’, Manuela Carneiro da Cunha (1987), em situacdes de
diaspora, a cultura original de um grupo étnico ndo se perde ou se funde por
completo, outrossim, adquire novas fungdes. Ao mesmo tempo em que ela se

simplifica, se acentua e enrijece.

Segundo Robert W. Slenes (1992, p. 49), “(...) quem descobriu a Africa no Brasil,
muito antes dos europeus, foram os préprios africanos”, isso porque, apesar da
impossibilidade de olhar para seu passado e futuro, os africanos criaram um
sentimento de pertencimento & uma Africa inventada ou reinventada. Esse ideia
também inventa um novo modo de ser negro, que produz novas subjetividades.
Essas subjetividades sao criadoras de uma rede na qual os negros criam entrelacos.
O despertencimento e desterritorializagdo criados pela diaspora sao geradores de

novos sentidos para o pertencimento e o territorio

" O conceito de identidade contrastiva ou identidade de contraste utilizado por Manuela Carneiro da
Cunha (1987) decorre dos estudos de Fredrik Barth (1969). Para este, a identidade contrastiva surge
a partir do momento que determinada cultura afirma-se diante de outra. Essa afirmagao se efetiva a
partir da diferenciacéo entre a cultura pessoal e a cultura do outro.



O terreiro da yalorixa Hilda Jitolu, que viu nascer o bloco afro-baiano 1Ié Aiyé, existe
desde 1952 na ladeira do Curuzu. Denominado IIé Axeé Jitolu, € uma fusdo das
nagdes de candomblé jeje e nagd. Segundo Vivaldo da Costa Lima (1976, p. 77),
“‘nacao passou a ser o padrao ideoldgico e ritual dos terreiros de candomblé da
Bahia”. Sabe-se que as origens da yalorixa remetem a llé Ifé, cidade mais
importante dos yorubas, devido ao seu Rei esta ligado diretamente ao orixa

Oduduwa, responsavel pela criacdo da terra (no yoruba, Aiyé).

Em linhas gerais, as praticas da religido Candomblé ocorrem nos terreiros através
dos cultos aos orixas. Por isso, os terreiros foram, desde sempre, ndo apenas
espacos de sociabilidade identitaria, mas também de fecundagao e construgcédo de
novas identidades. Até hoje, essas praticas sao inferiorizadas, estigmatizadas e
demonizadas. A Lei n° 9.459, de 13 de maio de 1997, pune, com penas de até cinco
anos de reclusao, além de multas, os crimes resultantes de discriminacdo ou
preconceito de raga, de cor, etnia, religido ou procedéncia nacional. Em 2008, um
ano apoés a Lei n® 11.635, de 27 de dezembro de 2007, que institui no 21 de janeiro o
dia nacional de combate a intolerancia religiosa, o Centro de Estudos Afro-
Ocidentais, da Universidade Federal da Bahia — UFBa, publicou um mapeamento
dos terreiros de Salvador. Na época, existiam cerca de 1.164 terreiros, sendo que

cerca de 8,6% viviam alguma situagao de intolerancia religiosa.

Assim como nos trés primeiros terreiros de Candomblé em Salvador (Engenho
Velho, Gantois e l1&é Axé Opd Afonja), o terreiro que viu nascer o l1& Aiyé foi fundado
por mulheres. Segundo Ruth Landes (2002, p. 321), uma das estudiosas que
inauguram a tese da matrifocalidade®, “os sacerdécios nagd na Bahia sdo quase
exclusivamente femininos. A tradicao afirma que somente as mulheres estdo aptas,

pelo seu sexo, a tratar as divindades”.

A partir do terreiro do 1lé Axé Opd, um dos primeiros terreiros no Salvador, a

estudiosa Juana Elbein dos Santos faz uma analise metodolégica da religido

¥ Matrifocalidade € um conceito que qualifica um grupo doméstico centrado na mée, estando o pai
frequentemente ausente ou detento apenas um papel secundario. Esse conceito foi criado por
Raymond Thomas Smith (1957). Segundo o IBGE (Censo 2010), na Bahia, cerca de 40% dos
domicilios tém a mulher como responsavel. Destes, 31% estdo sob a responsabilidade de mulheres
negras, enquanto apenas 9% estao sob a responsabilidade de mulheres brancas.



Candomblé. Segundo Santos (2008), a grande dificuldade de estudar as religides de
matriz africana esta na falta de documentos. Quando registrados, muitos destes
foram queimados juntos aos documentos referentes ao trafico negreiro. Segundo
Santos (2008, p. 39), ‘0 axé é a forca que assegura a existéncia dindmica, o
principio que torna possivel o processo vital. Como toda forga, € transmissivel,
sendo conduzido por meios materiais e simbdlicos”. Por isso, boa parte dos
pesquisadores sobre religibes de matriz africana utilizam como fontes a triade

tradicdo®, memoria e oralidade.

O axé representa o poder da casa, sua tradicdo. Mae Hilda, por exemplo, faz todas
as suas obrigacdes da nacéo jeje, incluindo o Deka — poderes de yalorixa, Mae de
Santo — no terreiro Cacunda de Yaya, de outra mulher, a Mae Tanca. E a yalorixa a
responsavel por alimentar e distribuir o axé para seus filhos. Segundo Osmundo
Pinho (2003, p. 191), “se no centro da cultura negra estda o candomblé, no centro do

candomblé esta o axé”.

Essa discussdo é importante para este trabalho, quando o llé Aiyé resgata e
ressignifica a tradi¢do africana e faz vinculagdes a religiosidade, a partir da religido
Candomblé, no terreiro 1lé Axé Jitolu. Inicialmente, é necessario entender esse
resgate e ressignificagdo interno para, posteriormente, entender as transformacoes

que o llIé Aiyé provoca na cidade do Salvador.

As identidades dos blocos afro-baianos estdo estreitamente ligadas a religido
Candomblé, pois, assim como acontece com outros blocos afro-baianos, o l1é Aiyé
inter-relaciona os signos e simbologias dessa religidao na poética de suas musicas e
vestimentas. Nessa religido, o patriménio cultural é transmitido geragdo a geracéo

através da oralidade, criando memodrias individuais e coletivas, portanto tradicionais.

% Sabe-se que o conceito de tradicdo é historicamente e politicamente construido. Se, em algum
momento, os pesquisadores aferiam o quao tradicional era determinada religido, terreiro ou culto,
hoje, ndo existe mais esse confrontamento, até porque, enquanto culturas, essas praticas sao
independentes e se adéquam conforme suas necessidades.



Esse entendimento é referenciado pelo africanista Jan Vansina. Segundo este autor:

A tradicdo pode ser definida, de fato, como um testemunho transmitido
verbalmente de uma geracgéo para outra. Quase em toda parte, a palavra tem
um poder misterioso, pois palavras criam coisas. Isso, pelo menos, € o0 que
prevalece na maioria das civiliza¢des africanas (VANSINA, 2010, p. 140).

E a partir das diades entre meméria individual e coletiva que a identidade desses
grupos € construida. Nessa esteira, a religido Candomblé, o espago sagrado do
Terreiro, os rituais e os blocos afro-baianos surgem como espacgo para vivéncia e
fortalecimento da memdria, haja vista o histérico de impedimento do “continum
africano” (SODRE, 1983, p. 133) na historiografia nacional.

Ao mostrar que a tradicao decorre da memodria que, enquanto forga ativa, escolhe
aquilo que deve ser lembrado e esquecido, pretendemos mostrar que as “tradi¢des
africanas”, bem como o préprio conceito de “Africa” sdo invengdes da modernidade

para se adequar a demandas e situacdes especificas.

Segundo Michel Pollack (1989), a memodria coletiva, sempre que evocada em fungao
do presente e do futuro, reinterpreta seu passado e para assumir a fungao de
salvaguarda de seu grupo. Pensando essa perspectiva nos blocos afro-baianos, que
vao em busca do continente africano para reencontrar as raizes dos negros que
foram perdidas durante a histéria, o passado atua na reconstrucao e legitimacao de

narrativas uteis a formagao étnico-racial.

No estudo sobre as “tradigdes africanas”, Paul Gilroy nos auxilia no entendimento da

construgao desses conceitos ao afirmar que:

A tradicdo deve ser vista como um processo, e ndo como um fim. Ela ndo
deve ser usada nem para identificar um passado perdido, nem para nomear
uma cultura de compensacdo que pudesse restaurar o acesso a este
passado. A tradicdo ndo deve estar em oposi¢cao a modernidade, nem deve
invocar imagens pastorais ou saudaveis da Africa, que possam ser
contrastadas com o poder afasico e corrosivo da histéria da pds-escravidao
nas Américas e no Caribe. A tradicdo pode, em vez, se tornar uma maneira
de conceitualizar as frageis relagcbes de comunicagédo ao longo do tempo e
do espago, que seriam a base ndo de identidades diasporicas, mas de
identificagdes diasporicas (GILROY, 2001, p. 276).



As identidades criadas pelos terreiros da religido Candomblé, bem como pelos
blocos afro-baianos tém a Africa como referéncia maior. Por estar em continua
simbiose com os ambitos politicos, econdbmicos e sociais, ela serve como

mecanismo de garantia e manutencéo de poder para o grupo.

Nessa esteira, o bloco afro-baiano llé Aiyé surge com a proposta de, através da
musica e como resposta aos conflitos politicos, econdmicos e sociais vividos pelos
negros em Salvador, coagular identidades baianas e africanas, o que confere um
duplo processo, ja que as identidades estdo em constante movimento e devem ser

pensadas dentro de processos sociais e, por isso, histéricos.



2. Salvador e sua histéria de diferengas

Brasil nordestépia

Na Bahia existe Etidpia

Pro Nordeste o pais vira as costas

E la vou eu

(“Protesto do Olodum”, composicao de Tatau, 1994)

Para que possamos avancar sobre a atuagao sociopolitica dos blocos afro-baianos
na sociedade soteropolitana € necessario remontar as estruturas sociopoliticas do
Salvador, a fim de se situar historicamente em um processo que tem inicio ainda no

periodo colonial.

Como nos alerta Jodo José Reis (2002), por dispor de pouca documentagédo da
eépoca, boa parte do que sabemos sobre a histéria dos escravizados no Brasil € a
traducéo da visdao de mundo dos que tinham o poder de denunciar, reprimir ou até
mesmo permitir. Por pouco saber sobre o tempo, espagos, formas, gestos, jeitos,
dancas, musicas, comidas, dadivas e deuses dos escravizados, inevitavelmente
importamos para a nossa analise aquilo que era entendido pelos possuidores das

armas, das missas, das leis e das letras.

Quando tentamos remontar a historia a partir da nossa perspectiva, colocamos em
disputa a memodria, forga ativa e seletiva, que escolhe aquilo que deve ser lembrado,
ao mesmo tempo em que escolhe o que deve ser esquecido. Como nao ha
consenso, nos resta uma histéria multifacetada, dotada de narrativas oficiais, mas
também de inumeras outras narrativas que por vezes reafirmam, por outras se
contradizem. Do mesmo modo, inevitavelmente, as diades entre escolha e renuncia
fazem com que priorizemos determinados aspectos da histéria em detrimento de

outros.

2.1 A diferenga colonial

Ao remontar a presenga africana no Salvador, voltamos ao periodo do ciclo
acgucareiro. Foi Martim Afonso de Souza, o0 mesmo responsavel por trazer a cultura
da cana-de-agucar e por montar os primeiros engenhos no Brasil, quem primeiro

empreende com o agucar na Bahia.



A expansao do agucar pelas terras férteis da regido do Recéncavo baiano teve que
se desvencilhar dos indios tupinambas ali residentes. Logo, as forgcas oficiais
iniciaram um processo de confronto com os nativos, a fim de expulsa-los daquela
regidao tdo propicia para o empreendimento agucareiro, principalmente nas

condicdes de clima e solo, segundo Freyre (1967).

O empreendimento agucareiro condiciona muito mais do que simples engenhos na
regido. Ele moldava os aspectos sociais, politicos e econdmicos dos espagos, a
medida em que os engenhos se organizavam em torno de uma rede de casa-
grande, senzala, comércio, igreja e outras instalagdes diversas nem sempre voltadas

diretamente a atividade agucareira.

Sabe-se que, inicialmente, nos engenhos de cana-de-agucar, foi utilizada a méao de
obra indigena. Os nativos trabalhavam em troca de objetos. Porém, a légica de
trabalho totalmente divergente do que eles estavam acostumados até entao, fez com
que o interesse pelos objetos diminuisse e aumentasse o abandono das tarefas,
ocasionando em maior vigilancia por parte dos colonizadores e instituicdo do

trabalho forgado aos indigenas, tensionando ainda mais essas relagoes.

Nesse periodo, nossos colonizadores ja faziam uso de africanos escravizados em
outras regides de exploragdo, notadamente na Illha da Madeira, em Cabo Verde e
nos Agores. No Brasil, essa substituicdo da mao de obra variou em intensidade e
velocidade em cada regido. Segundo Caio Prado Junior (1981), essa substituicéo
ocorreu rapidamente na Bahia. O principal empecilho da utilizagcdo da mao de obra
escrava era o custo. Segundo Caio Prado Junior, “(...) em consequéncia da grande
mortandade a bordo dos navios que fazem o transporte (...), em média, apenas 50%
chegavam com vida no Brasil; e destes, muitos estropiados e inutilizados” (PRADO
JR, 1981, p. 23).

Ainda segundo Caio Prado Junior, apenas regides ricas eram capazes de sustentar
o preco do trafico de escravos. Na Bahia, como ja dito, a substituicdo da mao de
obra indigena pela africana ocorreu rapidamente, além disso o trafico tornou-se

atividade tao lucrativa quanto violenta. Esses dois fatos sdo importantes para que



possamos compreender quanto a Bahia era importante para o empreendimento
acgucareiro e como o trafico de escravos cresceu e se tornou continuo em pouco

tempo.

Os africanos trazidos para o Brasil tinham, além de origens diferentes, situagdes
diferentes: tratavam-se de presos de guerra, de divida ou por delitos; poderiam
ainda terem sidos raptados sorrateiramente, principalmente quando a demanda por
africanos era tdo grande que os presos locais ndo eram capazes de suprir. Na
maioria das vezes, esses africanos eram trocados por produtos que eram
transformados em moedas nas méaos dos traficantes. Nessa comercializacao, é
ingénuo pensar que os negociantes africanos eram sujeitos passivos, uma vez que

esse comércio era complexo e, muitas vezes, controlado pelas autoridades locais.

Em embarcagbes conhecidas como navio negreiro, os africanos eram transportados
nos pordes, amontoados, com fome, sede, sem as minimas condi¢des de higiene.
Sobre o navio negreiro, um dos simbolos das crueldades impostas aos africanos,
Castro Alves (1868) escreve: “o porao negro, fundo, infecto, apertado, imundo, tendo
a peste por jaguar... E o sono sempre cortado, pelo arranco de um finado e o baque
de um corpo ao mar....”. Como representagédo, Johann Mortiz Rugendas, em 1830,

retrata o pordo de um navio negreiro em sua obra:

Figura 3: Representagédo de do pordo de um navio negreiro

Fonte: Negros no fundo do porao, litografia sobre papel de Johann Mortiz Rugendas, 1835. MCM,;
BBGJM e IPAHN.



De diferentes localidades, as estruturas sociais dos africanos eram desmanchadas
dentro do navio negreiro. Para Marcus Rediker (2011), o desmonte do sentimento de
pertencimento social criava o elo de “parentesco ficticio”, cuja mesma mae era a

Africa.

Mama Africa

A minha mae

E mae solteira

(“Mama Africa”, composicdo de Chico César, 1996)

No que foi registrado, consta que cerca de 12,5 milhdes de africanos foram retirados
de seu continente e vendidos para diversas partes do mundo. Destes, cerca de 5
milhdes vieram para o Brasil. O maior contingente dos escravos trazidos para o
Brasil fora remetido a Bahia — cerca de 1,7 milhdes. Pierre Verger (2002) divide em
ciclos o trafico de escravos. Primeiramente, a partir 1520, chama de Ciclo da Guiné.
Durante todo o século XVII, chama de Ciclo de Angola. Nos trés primeiros quartos
do século XVIIl, chama de Ciclo da Costa da Mina. Do século XVIII até 1831,
quando é promulgada a Lei Feijé, que tornava ilegal, a partir dagquele momento, o

comércio de escravos, chama de Ciclo da Baia de Benin.

A maior parte dos africanos vieram da Africa Centro-Ocidental, regido conhecida
como Reino do Congo, onde atualmente compreende a Angola e Republica
Democratica do Congo; e do Golfo da Guiné, onde atualmente compreende a Gana,
Togo, Benim e Nigéria. Nesses diferentes espacos, existiam diversos grupos étnicos.
Nao pretendemos adentrar nesse universo, pois, como nos alerta Gwendolyn Hall:
(...) é facil confundir-se diante do numero de designag¢des que aparecem para se
referir a uma variedade de populagdes ao longo de 400 anos de trafico pelo
Atlantico” (2005, p. 31).

Muitas vezes, os africanos eram tratados a partir das regides em que eram
comercializados ou que embarcaram. Por vezes, eram referidos a partir de aspectos
linguisticos. De maneira geral, convencionou-se a dividir os africanos em dois
grupos: bantos e sudaneses. Enquanto os bantos seriam provenientes da Africa

Centro-Ocidental, os sudaneses seriam provenientes da Africa Ocidental.



Reginaldo Prandi (2000), ao analisar relagdes entre elementos linguisticos bantos e
da lingua portuguesa, mostra as diversas reminiscéncias desse grupo em nossa
cultura. Como exemplo, utiliza-se da palavra cagula, que tem origem banto e
significa filho menor ou filho mais novo. Se reproduzissemos aquilo que é falado em

Portugal para designar o filho menor, utilizariamos a palavra benjamim.

No Brasil, os sudaneses foram divididos em trés grupos: nagés, jejes € malés. Os
nagds sao povos que trazem aspectos linguisticos e culturais iorubas. Os jejes
abrangem uma diversidade de povos. Ja os malés referem-se aos africanos

islamizados, que trazem aspectos linguisticos culturais haussas e arabes.

Os contatos interétnicos, sobretudo entre jejes e nagds, que se iniciaram ainda na
Africa com as trocas comerciais e aliancas militares, se acentuaram no Brasil. E na
religido Candomblé, a partir da criacdo de um “sistema”, conforme conceitua Antonio
Risério (2004), jeje-nagd, que esse contato pode ser observado. Os orixas cultuados
pela religido Candomblé, por exemplo, exercem esse papel, a medida em que
Xangd, Oxéssi e lemanja fazem parte de territérios nagd, enquanto Nana, Oxumaré

e Obaluaé fazem parte de territorios jeje.

A escravidao nao apenas deixou marcas na nossa sociedade, ela a formou: praticas
de discriminagao racial, na culpabilizagédo dos pobres ou até mesmo nos elevadores
de servigo, no trabalho das empregadas doméstica, que guardam a marca africana
na cor. O escravo, por definicdo, abriga individuos destituidos de direitos, sem nome

ou passado.

Remontar a histéria da presenga africana na Bahia, além de trazer o entendimento
tedrico das culturas africanas, mesmo que de forma simples, é fundamental para
que possamos entender como a histéria deixou marcas na estrutura atual da
sociedade baiana, além de trazer proximidade entre o pesquisador e seu objeto de
estudo, uma vez que os blocos afro-baianos se utilizam a todo momento das

culturas africanas, seus termos e cargas simbdlicas.



2.2 A diferenga atual

Para que possamos analisar o atual panorama do Salvador, utilizaremos os
levantamentos censitarios realizados pelo IBGE nos anos de 1991, 2000 e 2010. A
partir da analise da série historica desses dados, sera possivel observar como a

composi¢cdo demografica e as consequentes nuances entre estratificagdo social e

questao racial estao ligadas ao passado escravagista.

Tabela 1 — Populagao residente no Brasil por cor ou raga x ano

1991 2000 2010

Brancos 51.56% 83,74% A7 51%
Pretos 5,00% 6,21% 752%
Pardos | 4245% 3845% 4342%

Fonte: IBGE, Censos Demograficos 1991, 2000 e 2010. Elaborado pelo autor.

A partir dos dados da Tabela 1, € possivel observar que houve um aumento gradual

da quantidade de pessoas que se autodeclaram negras, sobretudo aquelas que se

autodeclaram pretas no Brasil.

Tabela 2 — Populagao residente no Salvador por cor ou raga x ano

1991 2000 2010

Brancos 2043% 23.04% 18,90%
Pretos 14.58% 2041% 27 40%
Pardos | ©4.24% 54,80% 51,83%

Fonte: IBGE, Censos Demograficos 1991, 2000 e 2010. Elaborado pelo autor.

Conforme os dados da tabela 2, no Salvador, o aumento foi acentuado entre aqueles
que se autodeclaram pretos. Essas mudancas nos quadros nacional e regional estao

associadas aos avangos na tratativa da questdo racial, a partir da valorizagdo da

negritude e das campanhas e politicas de a¢des afirmativas.

A partir dos dados do censo 2010, é possivel observar a composi¢cao da populagao

residente, por cor ou raga, do bairro da Liberdade:



Tabela 3 — Populagao residente na Liberdade por cor ou raga x ano

2010

Brancos 12 4%
Pretos 2047%
Pardos 47 B9%

Fonte: IBGE, Censos Demograficos 1991, 2000 e 2010. Elaborado pelo autor.

Observa-se que o bairro do llé Aiyé possui uma quantidade de pessoas que se
autodeclaram negras maior do que a quantidade de declarantes para Salvador,
cidade conhecida como aquela, fora da Africa, que possui a maior quantidade de

negros do mundo.

E essa “opgao” pelo reconhecimento enquanto negro revela-se estritamente ligada
com a atuacéo do bloco no bairro e dos demais blocos na cidade. Essa percepcao
da cor ou raga, bem como a categorizagdo e a declaragdo em entrevista de uma
operacao censitaria estdo inseridas em um contexto de interagdes sociais

construidas e desconstruidas historicamente.

Segundo os pesquisadores Alessandra Nascimento e Dagoberto Fonseca, que
analisam as mudangas e continuidades de classificagdes e identidades nas
definigdes de cor e raga, “as cores tém recebido um valor cultural e simbdlico
significativo na medida em que sao dados a elas papel e fungcédo sociais diferentes

para dialogarem e estruturarem categorias sociais” (2013, p. 56).

Nessa esteira, se a cor branca, mais do que qualquer outra, sempre configurou
apenas signos positivos, a cor negra sempre configurou signos negativos. Nesse
jogo, delimita-se o “lugar do branco” e o “lugar do negro” na sociedade. Essa
delimitagcao se expressa de diversas maneiras: desde os espacos até os indicadores
sociais que tangem pobreza, analfabetismo, desemprego, mortalidade, condicbes de
moradia. No Brasil, em 2016, a taxa de analfabetismo entre a populagao branca era
de 4,2% enquanto entre a populacédo negra de 9,9%. O rendimento médio do

trabalhador negro equivalia a 55% do rendimento médio do trabalhador branco. A



taxa de desocupacgéo entre os brancos era de 9,5%, enquanto atingia 28,10% da

populagao negra.

A cidade do Salvador foi criada em 1549 para servir como fortaleza. Dividida em
duas, Cidade Baixa e Cidade Alta, desenvolveu caracteristicas peculiares ao longo
do século. No inicio, a Cidade Baixa abrigava os edificios comerciais, enquanto a
Cidade Alta abrigava os edificios administrativos. Paralelamente, os bairros centrais
e as regides periféricas se desenvolviam. Nesta abrigavam-se os escravos fugidos e
os negros libertos. Essas periferias nasceram dos quilombos que foram
transformados em conjuntos urbanos, compostos em sua maioria por unidades

habitacionais com condi¢des precarias em aglomerados subnormais.

Analisando o atual nome dos bairros do Salvador, € possivel visualizar seus
processos de configuragédo. Os bairros tradicionais, localizados nas regides centrais
da cidade, recebem nomes relacionados a Igreja Catdlica: Lapa, Pilar, Conceigao,
Nazaré, Santo Antonio Além do Carmo. Nos arredores, ha bairros com nomes
relacionados aos indigenas: Abaeté, Piata, Pituagu, Pernambués e Pituba. Ja nas
regides periféricas, temos nomes relacionados aos africanos: Cabula, Bonocd e
Ogunja. Todos esses espagos sédo provenientes de quilombos. A regidao do bairro

Cabula, por exemplo, abrigava o espacgo do quilombo Urubu.

Sobre a localizagdo desses quilombos em Salvador, Jodo José Reis afirma que: (...)
os quilombos, pelo menos a maioria deles, ndo ficaram isolados, perdidos no alto
das serras (...). Embora em lugares protegidos, os quilombos, na sua maioria, vivam

proximos, (...) na fronteira da escravidao (...). (REIS, 1996, p. 18).

Apesar da existéncia desses quilombos nas regides periféricas, o primeiro terreiro de
Candomblé no Salvador nasceu na Barroquinha, regido central da cidade.
Inicialmente, abrigou-se na casa'® da lya Adeta, reafirmando a presenca feminina na
regéncia dos terreiros na cidade. Com o passar do tempo, ganhou espago € nome

proprio: 11é Axé Aira Intilé. No século XIX, na esteira da “reurbaniza¢ao” da cidade, o

9 A maioria dos terreiros de Candomblé nasce na casa de seus mentores. A essa pratica da-se o
nome de Calundu. O motivo principal paira na possibilidade de aglomerar negros de forma isolada,
trazendo segredo e seguranga para os participantes.



terreiro vai para o bairro da Federagao, regido periférica, recebendo nome de

Engenho Velho.

Segundo Edison Carneiro (1985), a partir do Engenho Velho, os terreiros se
espalham pela cidade e funcionam como instrumento de ocupacdo dos espacos
pelos negros. Cabe lembrar que a maioria dos blocos afro-baianos esta ligada aos

terreiros, que estao associados a ocupacao de regides periféricas da cidade.

Figura 4 — Mapa com distribuicdo dos terreiros no Salvador - 2006

Fonte: Centro de Estudos Afro-Orientais — CEAQO, da Universidade Federal da Bahia — UFBA.

Em diversos momentos da nossa historia, houve esses espagos de resisténcia
negra, seja individual, através de suicidios, pratica bastante comum entre os
escravizados, ou coletivamente, através de fugas, revoltas ou na criagdo de
quilombos. Apesar das estruturas sociais vigentes serem tao desfavoraveis para os
escravizados, aqueles movimentos de resisténcia provocavam mudangas e

contestagdo da ordem vigente. Esse sentimento de “quilombismo”, de acordo com a



definigdo de Abdias do Nascimento (2002) sobre movimentos dos escravizados no
sentido de resisténcias no entendimento fisico e cultural, & fator primordial na

génese dos blocos afro-baianos.

Segundo Jodo José Reis (1996), enquanto houve escraviddo no Brasil, houve a
existéncia de mocambos ou quilombos, alternativas concretas a ordem escravista (e,
por consequéncia, transformada em problema para a sociedade colonial) e simbolos
da luta pela liberdade. A palavra mocambo significa esconderijo, ja quilombo foi
utilizado para se referir a regides fortificadas e militarizadas. A partir de Palmares™*, o
maior e mais duradouro quilombo que existiu no Brasil, a palavra quilombo foi
remetida a aglomeragdes negras. Os quilombos constituiram um novo lugar politico
para os negros. Nesse novo lugar, foi possivel nao so resistir, mas também conciliar

€ negociar suas existéncias.

De acordo com o levantamento realizado pela Secretaria de Cultura do Estado da
Bahia em 2018, Salvador possui 60 blocos afro. A maioria da sede desses blocos
esta localizada em regides periféricas da cidade. Cabe ressaltar que alguns blocos
estdo localizados no centro historico da cidade, como € o caso do Olodum,
localizado no Pelourinho. Mas, analisando a histéria dessas localidades, percebem-
se elos com um passado que lhe atribui caracteristicas negativas: até seu
tombamento, em 1980, o Pelourinho era visto como espaco de prostituigao,
consumo de drogas e reunido de marginalizados. Esse espaco foi criado e nomeado
como local onde os senhores de engenho castigavam os escravizados. Na regido
mais alta e central, em meio as ladeiras, onde atualmente localiza-se o museu-casa
de Jorge Amado, os escravizados eram castigados com forca e sem pudor,

demonstrando o poder dos senhores de engenho naquela sociedade.

! Palmares foi a maior a comunidade de escravos fugidos, e também a que sobreviveu por mais
tempo. Esse quilombo passou a coalizar ndo apenas escravos fugidos, mas também experiéncias
novas de negociagdes de autonomia com os brancos e entre os negros. Sobre Palmares, ver Décio
Freitas (1990).



Figura 5 — Mapa com distribuicdo dos blocos afro no Salvador — 2017
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Fonte: Daniel Martins (2017).

Até hoje, imagens negativas desses bairros sao reafirmadas pelos moradores do
Salvador, principalmente os das regides nobres. Quando decidi ver a saida do Ilé
Aiyé durante o carnaval de 2016, diversas pessoas tentaram me convencer a nao ir,
por conta dos perigos que o bairro da Liberdade poderia me oferecer. Ao descer as
ladeiras, adentrar entre becos e vielas, vivi uma situacdo emblematica na minha
vida: ja me aproximando da sede do lIé Aiyé, vinha, no sentido contrario da calgada,
um jovem negro de regata, bermuda e chinelo, era magro e alto, aparentava ter
menos de 20 anos. Ao perceber sua presenga, me senti ameagado ao ponto de
procurar um estabelecimento comercial para me abrigar. Ao entrar no
estabelecimento, outro jovem negro com as mesmas caracteristicas do que estava
na calcada, vendendo bebidas e comidas para os que iam para a festa. Ao voltar
para a rua, outro jovem negro pilotava uma moto, enquanto outro assistia o
movimento pela janela de sua casa. Percebi entdo que tinha acabado de estabelecer
um padrdo ameacador para as minhas proprias caracteristicas. A partir desse
momento, comecei a entender como as persisténcias do passado atuavam em mim
e nos demais. Foi ultrajante e degradante compreender que, até entdo, eu
enxergava o branco como padrédo. E como esse padrao pauta, ainda hoje, as nossas
relagdes sociais.



Como foi visto, em 1974, segregados do carnaval dos clubes e das ruas, sob a
influéncia do movimento afro-americano, do Pan-Africanismo, Martin Luther King e
Angela Davis, um grupo de jovens negros do bairro da Liberdade resolvem fundar
uma agremiagao predominante negra. Para Anténio Risério (1981), a criacédo do llé

Aiyé inaugura o movimento de “reafricanizac&o” do carnaval do Salvador.

No ano seguinte, pela primeira vez no carnaval, os integrantes da agremiacao

desfilaram pelo bairro da Liberdade cantando:

Que bloco é esse?

Que eu quero saber

E o mundo negro que viemos mostrar pra vocé
Somos criolo doido, somos bem legal

Temos cabelo duro, somos black pau

Branco se vocé soubesse

O valor que o preto tem

Tu tomava banho de piche

Ficava preto também

Eu nao te ensino minha malandragem

Nem tampouco minha filosofia

Quem da luz a cego

E bengala branca e Santa Luzia

(“Que bloco é esse?”, composi¢ao de Paulinho Camafeu, 1975).

Na quarta-feira de cinzas daquele carnaval de 1975, o jornal “A Tarde” publica uma

noticia sobre o desfile do IIé Aiyé:

Conduzindo cartazes onde se liam inscricdes tais como: “Mundo
Negro”, “Black Power”, “Negro pra vocé”, etc..., o bloco II&é Aiyé,
apelidado de “Bloco do Racismo”, proporcionou um feio espetaculo
neste carnaval. Além da impropria exploragao do tema e da imitagao
norte-americana, revelando uma enorme falta de imaginacédo, uma
vez que em nosso pais existe uma infinidade de motivos a serem
explorados, os integrantes do “llé Aiyé” — todos de cor — chegaram até
a gozacéao dos brancos e das demais pessoas que os observava do
palanque oficial. Pela prépria proibigdo existente no pais contra o
racismo, & de se esperar que os integrantes do “llé Aiyé” voltem de
outra maneira no proximo ano. (...) Ndo temos felizmente problema

racial. Esta é uma das grandes felicidades do povo brasileiro.

E importante salientar que, naquele momento, o Brasil convivia com um regime
ditatorial militar. Se, até entdo, qualquer manifestacdo negra ja era alvo de criticas,
naquela conjuntura, as agremiag¢des negras poderiam ser tratadas como subversivas

e sujeitas as represalias do regime. No momento da criagéo do Ilé Aiyé, Salvador era



governada por Clériston Andrade, da Alianga Renovadora Nacional (ARENA), partido

criado em 1965 com o objetivo de dar sustentagao politica a ditadura militar.

A repressao editada pelo Al-5, de dezembro de 1968, atravessa toda a década de
1970. O aparelho repressivo procurava vincular o surgimento das organizagdes de
afirmacdo negra, homossexual, além de grupos de mulheres como movimentos
manipulados pelos partidos comunistas. O 1lé Aiyé sempre frisa que toda sua
movimentagao esta desligada de partidos politicos e sindicados. Assim como os
demais blocos afro-baianos, o IIé Aiyé assume-se enquanto associagdes civis. Essas
associacbes nascem das ineficiéncias do fazer politico através dos meios

tradicionais.

Se, inicialmente, a principal questao era ter um espago para 0s negros no carnaval,
ao passar do tempo, novas questdes foram tomando forma, se agregando e dando
novos entendimentos para a atuagdao do bloco. Conforme Lélia Gonzales (1982),
essas agremiagdes exercitam a politica por meio da cultura e sdo fundamentais para

o advento dos movimentos negros de carater ideoldgico.

No final dos anos 1970, ha também a criagdo de um movimento negro de carater
nacional: o Movimento Negro Unificado Contra a Discriminacdo Racial - MNUCDR,
posteriormente Movimento Negro Unificado — MNU. Na Bahia, a fundagao da seccgao
do MNU é oriunda do grupo Négo, entidade que discutia os discursos e praticas do
racismo localmente. Hoje o projeto do MNU é unificado com grupos, movimentos e
organizagcdes negras nacionais, como o bloco afro-baiano Ilé Aiyé, mas essas
relagdes nem sempre foram amistosas. Isso se deve ao fato de que, no inicio da sua
trajetéria, o MNU nado conseguia enxergar a atuagéo dos blocos afro-baianos para
além do campo cultural. Para eles, esse aspecto era oposto a politizacdo. Anos
depois, o que se percebe é que tanto o MNU quanto os blocos afro-baianos se
inserem em um mesmo processo historico, conforme consigna Joel Rufino dos

Santos ao atribuir definicdes ao movimento negro:

(...) entidades religiosas, assistenciais, recreativas [como € o0 caso
dos blocos afro-baianos], artisticas, culturais e politicas [como é o
caso do MNUJ; e acdes de mobilizagdo politica, de protesto anti-
discriminatorio, de rebeldia armada, de movimentos artisticos,
literarios e ‘folcléricos’ — toda essa complexa dindmica, ostensiva ou



encoberta, extemporanea ou cotidiana, constitui movimento negro
(SANTOS, 1994, p. 158).

Se é possivel enxergar um carnaval antes e depois do Ilé Aiyé e estabelecer um
elemento de ligagéo entre as questdes culturais e o campo politico em sua atuacgao,
estamos analisando o bloco dentro do movimento de contracultura. Esse movimento
esta ligado a tomada de novas consciéncias em uma sociedade diferente daquela
pautada pelos paradigmas dominantes, sobretudo branco e europeu. Se, até entéo,
a diferenciacdo entre branco e preto era visto no outro, essa nova consciéncia

voltava-se para si, deixava de lado a alteridade para se autoafirmar.

E as cabecas enchem-se de liberdade
O povo negro pede igualdade deixando de lado as separagdes
(“Farad, divindade do Egito”, composicédo de Luciano Gomes, 1987)

O llé Aiyé surge para modificar os conceitos enraizados dentro dos proprios negros
que os levam para a desvalorizagao de suas origens, diminuindo ou escondendo
estas. Para tanto, entra no jogo do simbdlico, alterando os valores atribuidos as
imagens, que sao responsaveis por classificagbes e exclusbes sociais ao longo da
nossa histéria. Rompendo com o senso comum, reelaboram conceitos, ressignificam
confltos e se ampliam, produzindo mudancas nas estruturas histéricas e nas

conjunturas das realidades cotidianas.

As mudancas se dao através de negociacgdes politicas e enfrentamentos constantes
entre o simbdlico e o social. Se sair com turbantes, tor¢os, penteados, roupas cheias
de estampas e aderecgos coloridos causou impacto no ambiente que historicamente
€ de inversao da ordem, seguir com essas caracteristicas fora do carnaval foi ainda

mais dificil, mas fundamental no processo de constru¢ao de identidades.

O canto do negro veio la do alto

E belo como a iris dos olhos de Deus, de Deus
E no repique, no batuque, no choque do ago

Eu quero penetrar no lago afro que € meu e seu
Vem cantar meu povo, vem cantar vocé

Bate os pés no chao, mogada

E diz que é do lIé Aiyé

La vem a negrada que faz o astral da Avenida
Mas que coisa tdo linda, quando ela passa me faz chorar

Tu és 0 mais belo dos belos, traz paz e riqueza
Tens um brilho tao forte por isso te chamo de Pérola Negra
(“llé, Perola Negra”, composicéo de Miltdo, Guiguio e Rene Veneno, 2000)



Nesse processo, as identidades tendem a marcar as diferengas. Para se
autoafirmarem, as identidades precisam, ao mesmo tempo, demarcarem o outro.
Nesse jogo, ser negro pode significar uma identidade, um esteredtipo ou ainda as

duas coisas.

Cabe lembrar que o racismo ndo € produgdo da sociedade brasileira, mas aqui
possui contextos e processos historicos especificos. Isso porque, como dizia
Joaquim Nabuco, “a escravidao permanecera por muito tempo como a caracteristica
nacional do Brasil” (2000, p. 39). O racismo operou cientificamente e

institucionalizado em nossa sociedade.

Foi por meio da cultura que o lIé Aiyé decidiu agir politicamente contra o racismo.
Esse movimento de “culturalizar” a politica € comum aos movimentos sociais que
eclodem nos anos 1970. Esses movimentos sdo oriundos do movimento negro
americano, primeira referéncia ao bloco. Ao se internacionalizarem, o conjunto de
manifestacdes politico-culturais norte-americanas fortalece a cena da contracultura.
Esse movimento norte-americano estava pautado na insatisfagdo com o american
way of life e na valorizagao do black power e black is beautiful. Em 1963, o ator
negro Sidney Portier ganha o Oscar; em 1968, os atletas negros Tommie Smith e
John Carlos sobem ao pdédio olimpico com os punhos vestidos de luvas pretas e
erguidos; o ano de 1971 é escolhido pela ONU como o ano internacional contra o

racismo.

Essa valorizacdo norte-americana ndo despreza o processo de descolonizacao e
independéncia dos paises da Africa, até porque os blocos afro sempre se voltaram
para as suas origens africanas em suas tematicas. Em 1974, ano da criagado do llé
Aiyé, Guiné Bissau e Cabo Verde tornaram-se independentes. J& no ano seguinte,
quando o llé Aiyé desfila pela primeira vez no carnaval, Angola e Mogambique
tornaram-se independentes. Todos esses paises sao africanos de lingua portuguesa.

Se, até entdo, negar a negritude operou como protegado ao racismo, o lIé Aiyé inverte
esse processo. Os negros passam a se assumir enquanto tais. E nesse aspecto que
mora o politico, aquele que nao percorre as vias tradicionais. Ele se operacionaliza

pelo campo cultural, criando outras naturezas e atendendo outras demandas.



Antbénio Risério fala em dois tipos de estratégias de resisténcia: “a do quilombo e a
do terreiro” (2004, p. 270). Enquanto a do quilombo esta atrelada ao uso da forga, a
do terreiro esta atrelada a negociacdes simbdlicas. E nesse campo simbdlico que
nao so a ideia de reafricanizagado do carnaval, mas também o sincretismo religioso e

o hibridismo cultural aparecem.

Nessa esteira, € inegavel lembrar-se do sentido pos-tradicional daquilo que Eric
Hobsbawm (1984) denomina como inveng¢do das tradigbes, pois o llé Aiyé é
exemplar na busca de elos entre identidades africanas e baianas no combate ao
racismo. Como exemplo, podemos citar a religidgo Candomblé, que atua em um
processo dinamico de criacédo e recriagdo das suas proprias tradigdes. No Brasil, o
Candomblé atua para além da religido, ele representa referéncias identitarias
daqueles seres, resguardando o seu sentido de ser, mesmo que coisificados pela

escravidao, ligados a um tempo e espaco.

Se toda pratica de dominagao esta atrelada a um processo que estabelece quem
sdo os dominadores e quem sdo os dominados, o Ilé Aiyé se coloca na
contraposigao a esse processo, atuando em uma perspectiva etnolégica. De certo,
as praticas culturais negras sempre desempenharam papeis politicos fundamentais
no enfrentamento das condicbes em que eram submetidos. O que conecta os
diversos momentos de participacdo negra na tradicdo carnavalesca e seus
respectivos impedimentos, que foram trabalhados na parte inicial desse trabalho, ao

surgimento do Ilé Aiyé é, sem duvida, o racismo.

Ao analisar a passagem do carnaval do Salvador de festa para aquilo que denomina

“festa resisténcia”, Maria do Carmo Araujo (1996, p. 111) diz que:

O carnaval representou, e ainda representa, a ‘chave’ para abrir as portas
para os negros em Salvador e que existe uma certa amargura nesta
constatagdo, mas, ao mesmo tempo, uma espécie de propésito de, ao
admitir-se isto, transforma-lo em estandarte.

A participagao negra no carnaval através do “estandarte” bloco afro, fez surgir outras
agremiagdes como essa na Liberdade, no Salvador e no Brasil. AQui em Maceio, por
exemplo, temos os bloco Afro Dendé, Afro Mandela, Afro Afoxé e Afro Zumbi que,



apesar de desenvolverem trabalhos proprios, reverenciam os grandes blocos afro-

baianos seguindo o mesmo género musical e a luta antirracista.

Essa festa resisténcia se da em meio ao processo de reafricanizagao, que atua
como aglutinadora dos negros em torno da valorizagdo da sua ancestralidade, da
criagcao do orgulho de ser, da producao de lagos de pertencimento. Esse conjunto de
praticas é lugar de verdades, mas também de confrontos. Ja ndo bastava mais
apenas denunciar o racismo sofrido pelos negros no Salvador, era necessario atuar
no cotidiano criando valores. Esses novos valores, criados em novas configuragoes

culturais, criam subjetividades que atuam nas configura¢des sociais.

O negrume da noite reluziu o dia

O Perfil Azeviche que a negritude criou

Constitui um universo de beleza explorado pela raga negra

Por isso, 0 negro lutou, o negro lutou

E acabou invejado, mas se consagrou

(“Negrume da Noite”, composig¢édo de Paulinho do Reco e Cuiuba, 1992).

Esses novos valores produzem praticas que atuam simultaneamente como
processos de desconstrugcao e construcao de identidades. Quem ja visitou Salvador
sabe do que estou falando. A influéncia africana pode ser vista por todos os lados:
nos cabelos e penteados de quem vai ao Pelourinho atras do trabalho das
trangadeiras; nos torsos, no tabuleiro da Cira do Rio Vermelho cheio de acarajés; na
imponéncia dos Orixas no Dique dos Tororé. Ao ingénuo que vé uma cidade
predominantemente negra, corre o risco de pensar que, pelos menos nesse lugar, se

vive a democracia racial de Gilberto Freyre.

Falar sobre o movimento de antirracismo no Brasil ndo é facil. Isso porque cada
sujeito atua com suas particularidades e s&o, ao mesmo tempo, sujeitos e
assujeitados nos processos de construgdo das identidades dentro das relagdes
raciais. De certo, os discursos, as praticas e as realizagbes desses sujeitos atuam
na construgcao do “mundo negro que viemos mostrar para vocés”, como diz a musica

citada anteriormente.



3. Carnaval e seu sentido duplo

No percurso desenvolvido até aqui, procurou-se a todo 0 momento mostrar como o
ll& Aiyé realizou intervengdes no carnaval e, por consequéncia, na sociedade
soteropolitana. Essas intervencdes, entendidas como processos amplos de
reafricanizagcdo do carnaval e da sociedade, sdo produtoras de novas identidades
culturais, sociais e raciais nos sujeitos e nas coletividades. Se o carnaval molda a
sociedade, o contrario também ¢é verdadeiro e é este o sentido duplo que

pretendemos trabalhar.

3.1 O duplo tedrico

Diversos pesquisadores brasileiros recairam seus estudos sobre as relagdes entre
carnaval e sociedade. De maneira mais expressiva, existem as visdes de Roberto da
Matta (1979) e Maria Isaura Pereira de Queiroz (1992). Constituindo matrizes de
abordagem para estudos posteriores, esses dois autores teorizam sobre as relagcoes
entre carnaval e sociedade e suas respectivas transformagdes ao longo do tempo,

sobretudo no Brasil.

Para realizar sua analise, Da Matta utiliza-se das escolas de samba do carnaval do
Rio de Janeiro como paradigma para a analise dos outros carnavais do Brasil.
Naquela época, o carnaval das escolas de samba havia se espalhado por todo o
pais, inclusive no Salvador, cujos contextos do nascimento, crescimento e
encerramento de seus desfiles sao analisados por Rafael Soares (2015). Esse
carnaval €, para Da Matta, por exceléncia, a representacdo nacional, o que coloca
de lado as outras expressdes carnavalescas existentes nos espacos inventados

como periféricos.

Para Da Matta, o carnaval ndo estaria relacionado ao desdobramento da vida em
sociedade. Em sua analise, o carnaval é visto “(...) como um reflexo complexo, um
comentario complicado sobre o mundo social brasileiro” (1981, p. 68). Ele enxerga
as escolas de samba como espacos onde as contradicbes sociais, raciais e até
mesmo de género s&o suprimidas ao inaugurar espagos de inversdes da ordem,

ritualizando a festa.



Na esteira de Da Matta, Martins (2002), ao enxergar o carnaval enquanto outra vida,
mais justa e igual, define “(...) a festa significa ruptura total com a vida cotidiana,
uma experiéncia intensa e coletiva, (...) caracteriza-se pela ruptura entre atores e
espectadores, [fazendo] de todos, ao mesmo tempo, um ator total” (MARTINS, 2002,
p. 122).

Constituida enquanto paradigma, essa visdo recebeu criticas incisivas contidas na
obra de Maria Isaura Pereira de Queiroz. A visdo dupla reside no ponto de
discordancia entre esses dois autores, o que € crucial para o andamento deste
trabalho. Para Da Matta, o carnaval, enquanto ritual de inversdo'?, rompe com as
hierarquias sociais vigentes e torna-se o momento onde todos os individuos

desfrutam de igualdade.

No caminho inverso, Queiroz, ao analisar o carnaval realizado nas ruas e clubes das
cidades de Tatui (SP), Piracicaba (SP) e Sdo Jodo Del Rei (MG)*, mostra que as
estruturas sociais ndo sao abolidas durante a festa. Ao contrario disso, ao visualizar
a separagdo entre os diversos grupos sociais, cada um em sua agremiagao
carnavalesca, e os diversos atores sociais existentes, cada um ocupando
determinados espacos, ela propdée uma analise de como as diades vividas na

sociedade se reproduzem no carnaval.

Analisar essas cidades de médio e pequeno porte, destacadas pelos seus aspectos
abastados e que estdo integradas ao conjunto das cidades historicas com
construcdes do seculo XVIII, ja reside um ponto de desencontro com Da Matta, que
analisa a cidade do Rio de Janeiro. Aquelas cidades possuem um /6cus particular,

na medida em que o carnaval é vivido nas ruas, avenidas, pracas e clubes.

Inicialmente, é necessario ressaltar que, na analise de Da Matta, o samba parece
ser o0 elo entre o centro e a periferia, mas, segundo Osmundo Pinho (2003), essa

2 Da Matta divide a festa em rituais de trés tipos: ritual de separagdo, onde ha a divisdo da
sociedade; ritual de inversdao, onde ha a quebra das divisbes das sociedades; e ritual de
neutralizacao, que seria a cooptacao da divisdo e quebra das hierarquias.

¥ Ao contrario de Da Matta, que utiliza uma grande cidade como /6cus de observagao, o locus
utilizado por Queiroz pode ser entendido como particular, uma vez que, nas pequenas cidades,
apesar da expectativa da conservagao das estruturas socioeconémicas do cotidiano, percebeu-se um
aumento das possibilidades de dissidéncia entre as camadas sociais.



aproximagao esta ligada ao processo de “expropriagdo do patriménio cultural negro
e de sua conversdo em espetaculo adequado ao ponto de vista branco” (p. 202).
Esquecer a historia do carnaval negro parece ser lugar comum nao s6 na historia do
carnaval soteropolitano, visto que esse processo de invisibilizagdo da historia negra
também esta presente no carnaval carioca. Para se fazer simbolo da identidade
nacional, o samba foi destituido de seus elementos negros: samba de umbigada,

samba rural, samba de chula, samba de roda, entre outras expressdes.

Para Queiroz, o carnaval que, por exceléncia, € a representacao nacional, é o
carnaval inventado pelos negros, uma vez que o carnaval dos brancos seguia um
modelo importado da Europa. Além disso, Queiroz percebe que a separagao
econdmica é fundante na divisdo dos espagos: os que possuem dinheiro frequentam
os clubes da alta, enquanto os demais frequentam os clubes de operarios. Nas ruas,
a separacao econdmica também acontece: enquanto os atores ocupam o leito das
ruas, os demais, enquanto espectadores, ocupam as calgadas, imagem semelhante

ao que ocorre no carnaval do Salvador.

Nessa esteira, a perspectiva posta por Da Matta é criticada por Queiroz, uma vez
que esta reconhece a festa enquanto continuadora das divisdes sociais oriundas da

sociedade. Queiroz afirma que:

A estrutura social permanece durante essas festas, o que pode ser
notado pela separagédo entre espectadores e folibes nas ruas, e na
presenga dos diferentes grupos sociais, cada um no seu respectivo
bloco carnavalesco. Estes fatos apontam que as origens
socioeconOmicas das pessoas se mantém e se reproduzem no
carnaval (QUEIROZ, 1992, p. 27).

Para verificar essa proposicao, basta ter em mente que os desfiles das escolas de
samba do Rio de Janeiro foram transformados em espetaculos. Para assisti-los, &
necessario comprar espacos. Além dessa divisdo entre atores e espectadores,
Queiroz também analisa a presenca dos servidores, aqueles que trabalham na festa.
Embora ocupem os mesmos espacgos de folia, esses sujeitos ndo se misturam nem
com os atores, nem com os espectadores. Esse movimento também pode ser
percebido no carnaval do Salvador, seja com os policiais ou com os milhares de

ambulantes que disputam espacos para vender bebidas e comidas.



Segundo Queiroz, a “conduta” dos sujeitos da festa € distinta. Os atores carregam
maior qualidade e grau carnavalesco, a medida que estao dentro de blocos, espagos
constituidos para reunir seus conhecidos, permitindo que estes individuos se sintam
mais a vontade na multiddo. Queiroz chama esse comportamento de “loucura
coletiva” (1992, p. 45).

Esse sentido de inversdo também foi discutido por Emile Durkheim, que inspira a
interpretacdo de Da Matta, bastante criticada pelos historiadores franceses a partir
de 1970%. Ao analisar quem eram os folides e quais posicdes estes ocupavam no
poder local e na prépria festa, esses historiadores inauguram uma abordagem que
mostra que a folia carnavalesca possui profundas ligagdes com as estruturas

sociais.

Sendo assim, segundo Queiroz: (...) Trazendo a participagdo das camadas inferiores
a festa, poderia significar uma modificagdo de camadas sociais (....), mas a classe
dominante nacional manteve sempre sua preponderancia, (...) a ordem, portanto,
nao é subvertida” (1992, p. 218).

As afirmacgdes que ignoravam as continuidades entre sociedade e carnaval nao sao
adequadas para pensar o carnaval do Salvador. Segundo Queiroz (1978), Roxo
Nobre (1978) e Ortiz (1980), esta festa possui limites e diferencas entre individuos e
grupos, pois cada bloco de trio, bloco afro ou afoxé se enquadra numa camada
social, uma vez que demonstram a vontade de nio perder seu grupo de vista. Essa
ordem carnavalesca reafirma a ordem cotidiana: ndo ha destruigdo, apenas
mimetizacao.

A cidade empobrecida danga empoderada

Sao oito dias de alegria, noutros dias nada

A cidade entristecida danga com a negrada

Canta e danga: “eu sou negao”, enquanto da porrada

A cidade entristecida danga enfeitica

E se esquece da miséria, miséria cultivada

A cidade dividida danga ensandecida

Sem fedor, nem desamor enquanto é agredida

A cidade ensanguentada danca calada e enfrente sua alegria fantasia
(“Samba Presidente”, composi¢do de Daniela Mercury, 2018).

4 Ver Mesnil (1974), Boiteux (1977), Bonnain (1977), Faure (1978) e Le Roy Ladurie (1979).



Segundo Luiz Savio de Almeida (1996), os estudos de Roberto da Matta e Maria
Isaura de Queiroz estdo dentro da dicotomia entre o vivido e o sentido,
respectivamente. Nosso estudo, portanto, baseia-se em focalizar o carnaval a partir
da forma como ele é sentido, enxergando uma compatibilidade entre a ordem
vigente e a festa. A classica oposigao entre tampo sagrado e tempo profano, pois,
como diz Moraes Moreira (1985), “de todos os santos, encantos e axé, sagrado e

profano, o baiano é!”.

3.2 O duplo da festa

Ao tragar o panorama das manifestagdes culturais negras até chegar no carnaval
negro do Salvador, vimos como operou a reprodugédo social, no sentido de que a
cultura representa a sociedade. Procuramos deixar de lado a historiografia que tem
enxergado o carnaval enquanto parte externa da estrutura social, pelo fato de que
esse modelo interpretativo ndo é capaz de enxergar as nuances do carnaval

reafricanizado pelos blocos afro-baianos.

Ao evocar o sentido duplo do carnaval, defendemos que essa festa vai muito além
da representacdo da sociedade a qual esta associada, ela atua como apéndice
desta. Nesse sentido, o carnaval possui identidades sempre abertas e em constante

(trans)formacgéo.

O carnaval em Salvador apenas acontecia. A possibilidade de explorar sua
potencialidade econbémica veio a partir de 1990, com a necessidade de enfrentar a
crise financeira do municipio. A partir de entao, criam-se mecanismos para iniciar o
processo de mercantilizagdo da festa. O principal mecanismo foi a privatizagao:
criacdo de blocos de trio, camarotes e espagos para publicidade, além da

reordenagao dos espacgos publicos.

Para a reordenacao dos espacos publicos acontecer, foi necessario a separacao dos
blocos de trio dos blocos afro e afoxés. A estes, era concedido espago para desfilar
no final do dia, quando ja n&do havia mais publico e nem publicidade. Outra
reconfiguragdo dos espacgos publicos aconteceu apds a criagao do circuito Barra-

Ondina, localizado na orla maritima da cidade. Todos os grandes blocos de trio



passaram a desfilar 1a, esvaziando o circuito Campo Grande, localizado no centro da
cidade. Atualmente, s6 desfilam no circuito Campo Grande os trios elétricos
independentes (que sao custeados pelo governo estadual e municipal), os blocos
afro e afoxés. Destes, apenas o bloco afro Olodum e o afoxé Filhos de Ghandi
desfilam também no circuito Barra-Ondina. Os demais blocos afro e afoxés desfilam

apenas no circuito Campo Grande.

Os blocos de trio sdo cercados por cordas, que separam os folibes pagantes,
chamados de associados, dos folides ndo pagantes, chamados de “pipoca”. Em
2019, para desfilar um dia no bloco Coruja, regido pela cantora Ivete Sangalo, o
folido deveria desembolsar, no minimo, R$ 700,00. Apesar dos folides pagantes e
nao pagantes assistirem ao mesmo show, ha uma separacado social: aqueles que
desfilam na rua principal, sob a protecdo das cordas, daqueles que disputam

espacos nas calcadas.

Essa separagdo social € acompanhada de uma separagao racial. Os blocos de trio
sdo compostos por um publico majoritariamente branco, enquanto a presenga negra
€ marcante entre os folides “pipoca”. Predominante também €& a presencga negra
entre os que sustentam as cordas™ dos blocos, os que vendem bebidas e os que

limpam as ruas.

Os blocos de trio, na esteira do carnaval dos clubes, sempre desempenharam lugar-
comum para discriminagdes sociais e raciais. Um ano emblematico para o
entendimento de como esses processos “contemporaneos” se desenvolveram é
1999. Apds o carnaval, a Camara Municipal de Salvador instaurou uma Comissao
Parlamentar de Inquérito para apurar e investigar as denuncias de racismo no
carnaval. As colocagdes dos parlamentares, da imprensa e da propria sociedade na
época revelam a crenga que se tinha de Salvador ser a cidade-mée da democracia

racial.

!> Chamados de cordeiros, s3o espécie de segurangas, responsaveis por separar os folides pagante
dos n&o pagantes através de uma corda. Cerca de 50 mil cordeiros fazem a seguranga dos blocos
durante os dias de carnaval, sendo que a remuneragao destes custa menos de 1% dos gastos dos
blocos. As precarias condigbes de trabalho dos cordeiros tem sido alvo de agdes do Ministério Publico
do Trabalho contra os blocos, que tem assumido compromissos minimos com os profissionais.



Como resposta a suposta negativa, por parte dos blocos de trio, de venderem
abadas para os negros da cidade, evocou-se a todo o momento o llé Aiyé enquanto
agremiagao que nega a participacao de brancos em seus desfiles no carnaval. O llé
Aiyé, que sempre foi importante instrumento de combate ao racismo no carnaval e
no Salvador, foi colocado como responsavel pelo préprio racismo existente naquela

situagao.

Apods 70 dias de trabalho, o relatério final da Comisséo relativizou todos os episodios
discriminatérios relatados pelas vitimas, isso porque os proprietarios dos blocos de
trio sempre estiveram ligados ao poder publico estadual e municipal. Mais uma vez,
o argumento de que Salvador seria o lugar onde as etnias e classes convivem
harmoniosamente foi utilizado, escondendo a face ultrajante dos relatos que
apontavam para além da discriminacéo racial nos blocos, pois havia também aquilo

que Dias (2002) chamou de discriminag¢ao estética e geografica.

Além de nao aceitarem negros entre seus associados, houve relatos de que os
blocos de trio também nado aceitavam mulheres com caracteristicas fisicas fora de
determinado padrdo estético (notadamente peso, compleicdo e maciez capilar,
conforme publicagcdo do Vereador Juca Ferreira (1999), um dos responsaveis pela
instauragcao da comissao). Também houve relatos de que alguns folibes costumavam
fornecer enderegos falsos para conseguir se associarem aos blocos, pois, se
fornecessem seus enderecos verdadeiros, de bairros periféricos da cidade,
poderiam ser barrados de desfilar. De certo, essas duas nuances discriminatérias

estao relacionadas a questao racial.

Naquele momento, o llé Aiyé emerge para questionar como aquelas situagdes de
racismo estavam relacionadas com as modificacdes trazidas pela mercantilizacdo do
carnaval, na medida em que o proprio poder publico estruturava um sistema onde as
hierarquias tinham espacos privilegiados em detrimentos dos “blocos de pobre”,

como eram chamados os afoxés e blocos afro.



Me diz que sou ridiculo

Nos teus olhos sou mal visto

Diz até tenho ma indole

Mas no fundo tu me achas bonito, lindo
l1é Aiyé

Negro sempre € vilao

Até, meu bem, provar que nao

E racismo meu? Nao
(“llé de Luz”, composigao de Carlos Lima, 1989).

Ja ocupando os espacos da cidade, questionava e provocava mudangas no cenario
étnico-racial, principalmente através do seu discurso autorreferente. O Ilé Aiyé
produzia novos signos: Nnao era mais necessario aos negros ir aos blocos de trio de
forma errante, tentando se encaixar no corpo branco. A partir daquele momento,
eram os rataplas dos tambores que deveriam gratificar, pois quem fica ndo pensa

em voltar.

O lIé Aiyé, assim como os demais blocos afro de Salvador, se tornam sujeitos que
questionam as acdes da sociedade e politicas do Estado. Ao contrario do que se
pensa, essa atuagao nunca foi conjunta. Os blocos afro de Salvador atuam de forma
“‘desemparelhada”, uma vez que nunca houve dialogo interblocos, diferente do que

sempre ocorreu com os blocos de trio.*°

Sempre que questionados, os dirigentes dos blocos afro apontam diversos motivos
dessa falta de relacionamento entre os blocos. Um deles é o empenho que cada
agremiagao realiza, individualmente e concorrentemente, para poder se manter.
Atualmente, todos eles sdo mantidas com verbas publicas e privadas voltadas ao
incentivo a cultura, além de iniciativas proprias de arrecadacao. Ao longo do ano, o
ll€é Aiyé promove diversos eventos, cujos recursos mantém as escolas de educagao

basica e profissionalizante.

® Enquanto os blocos afro tém realizado seus desfiles com dificuldades financeiras, devido & falta de
capacidade do carnaval do Salvador de cooptar dinheiro, sobretudo através de patrocinadores
privados, os blocos de trio estdo se fundindo para enfrentar a crise do carnaval que tem sido
percebida a partir de 2012. Atualmente, ndo ha mais blocos de trio desfilando no circuito Campo
Grande, enquanto no circuito Barra-Ondina sobraram menos de 8 blocos que deixaram de desfilar
todos os dias do carnaval para desfilar apenas uma ou duas vezes durante os dias de folia. A maioria
desses blocos sao voltados para o publico LGBT, turismo que tem crescido bastante nos ultimos
anos.



A Noite da Beleza Negra, evento que ocorre antes do carnaval e tem o objetivo de
escolher a Deusa do Ebano, aquela que vai representar o l1& Aiyé no carnaval e nos
diversos eventos que o bloco participa durante o ano, € um exemplo desses
eventos. E uma espécie de concurso de beleza ndo convencional, isso porque as
nogdes estéticas hegemonicas que criaram padrdes brancos sédo postas de lado, a
medida que se afirma a expressdo e consciéncia da negritude e suas raizes

africanas.

Dentro dessas nogdes estéticas, as mulheres negras sempre foram colocadas
enquanto figuras estigmatizadas de sexualidade, além de inferiorizadas e
ridicularizadas. Essa questédo envolve diversas discussdes, inclusive relacionadas ao
abuso e exploragado sexual. A Bahia € o terceiro estado do Brasil com o maior indice

de casos de abuso e exploragao sexual de mulheres, sobretudo negras.

Figura 6 — Daniela recebendo a premiacdo de Deusa do Ebano do Vové do llé

durante a Noite da Beleza Negra 2019

Disponivel em: https://www.instagram.com/p/Bt f8QXIsyF/. Acesso em 12 de jul.2019.

A minha pele de ébano é a minha alma nua

Espalhando a luz do sol, espelhando a luz da lua

Tem a plumagem da noite e a liberdade da rua

A minha pele é linguagem e a leitura é toda sua

(“Alegria da Cidade”, composicao de Jorge Portugal & Lazzo, 1990)


https://www.instagram.com/p/Bt_f8QXlsyF/

A imagem da Deusa do Ebano é um dos elementos fundamentais no processo de
desconstrugcdo das imagens negativas associadas ao ser negro, pois entra na
constituicio de um novo éthos em um novo sistema cultural, marcado por
discussdes sobre a questao do negro e sua etnicidade. Essa nova producéao estética
— de uma mulher negra colocada como fonte de inspiragéo para o llé Aiyé e para a
comunidade — referencia novos comportamentos nas mentes e nos corpos dos

negros no Salvador.

Para a consciéncia politica das mulheres negras, sejam elas jovens ou adultas, a
mulher negra representada pela Deusa do Ebano possibilita um olhar para seus
proprios corpos diferente dos olhares do desejo e comercializagao, “aquela mulata
facil, vendida como objeto sexual dos caprichos do senhor” (FREYRE, 2006, p. 94),

imagem imbuida de preconceitos de género e raga.

Nesse novo contexto cultural possibilitado pelo lIé Aiyé, os individuos passam a
compreender suas identidades, assumindo-as e, a partir disso, transformando suas
realidades. A sociedade nunca mostrou aos negros quem eles sdao e em quem
podem se tornar. Pelo contrario, essas visdes sempre foram limitadas. A Deusa do
Ebano é uma revisdo desses espacos: ela nos mostra novos modos de vestir,
dancar, comportar, existir. Esse movimento reverbera para além de assumir nossos
padroes de beleza, ele atua na busca de espago dentro das universidades, no

mercado de trabalho, no poder politico.

Quem é que sobe a ladeira do Curuzu?

E a coisa mais linda de se ver?

E o llé Aiyé!

O mais belo dos belos, sou eu, sou eu

Bata no meio mais forte e diga: eu sou llé!

(“O mais belo dos belos”, composigédo de Adailton Poesia, Guiguio e Valter Farias, 1989)

A partir da Noite da Beleza Negra, o llé Aiyé reivindicava refletores para os negros.
Nao era mais necessario se esconder ou usar artificios de embranquecimento:
roupas com tons claros, maquiagens de tons mais claros ou alisar os cabelos. A
forma como nos relacionamos com o nosso corpo reflete na nossa relacdo som a
sociedade, por isso, nosso corpo adquire formas politicas e historicas. Segundo

Nadir Noébrega Oliveira (2016), “(...) o corpo negro coabita como um sistema préprio



de identificacdo que seja individual ou grupal, sendo um referencial basico para as

compreensdes das questdes sociais” (p. 99).

A Deusa do Ebano relaciona-se também com as reflexdes sobre género, uma vez
que da visibilidade a atuagdo das mulheres enquanto sujeitas ativas da sociedade,
em um ambiente de diaspora onde o eurocentrismo e o patriarcado exercem limites

sobre suas vidas, segregando-as.

Para que possamos visualizar a presenca feminina na fundacdo e expansao dos
blocos afro no Salvador, € necessario ter em mente aquilo que Joan Scott afirma ser
fundamental para a discussdo de género. Para ela, “género € um meio de
decodificar o sentido e de compreender as relagcbes complexas entre as diversas

formas de interagdo humana” (1995, p. 86).

Se, no inicio, as agremiagdes carnavalescas dos brancos sabiam definir quais eram
os locais que os homens e mulheres negras deveriam ocupar, hoje, nos blocos afro,
€ possivel ver quais os espacos sdo concedidos para os homens e mulheres. Eles
sao presidentes dos blocos, diretores musicais, diretores financeiros, coordenadores
das alas, estilistas e cantores. Elas sdo as lideres espirituais, coordenadoras dos

projetos educacionais, costureiras e dancgarinas.

Na esteira da contraposi¢do ao racismo e ao machismo, o corpo da mulher negra
deixa de representar “a carne mais barata do mercado” e ganha novos significados a
partir da Deusa do Ebano. Segundo Vania Silva Oliveira (2016), “somos nés, as
mulheres negras, que temos a dignidade reintegrada por meio de a¢des dos blocos
afro” (p. 113).

Atualmente, as mulheres compdem uma das maiores alas do bloco durante o desfile
no carnaval. De variadas idades, elas exibem seus figurinos e aderegos em meios
as dancas, expressdes de suas identidades. “Trancamos cabelos, fazemos faxina,
somos manicures, vendemos acarajés (...). Um dia, poderemos contar com muito
orgulho nossas verdadeiras historias, (...) de mulheres negras, “cabeca feita, forga
perfeita” (OLIVEIRA, 2016, p. 125).



Para desfilar durante o carnaval com o ll1é Aiyé, & necessario ser associado ao bloco.
Em 2019, o valor cobrado pelo lIé Aiyé para desfilar durante o sabado, segunda-feira
e terca-feira de carnaval foi de R$ 760,00. Esse valor é o que mantém o desfile que
demanda uma estrutura de trios elétricos, fantasias, cordeiros, pagamento de caché
para os musicos da Band’'Aiyé, além das taxas cobradas pela Prefeitura. E lugar
comum o pensamento de que os blocos afro, de um modo geral, ndo cobram para
os folides desfilarem. De fato, isso nao existia nos primérdios dos blocos. Essa
cobranca esta dentro das modificacbes ocorridas no carnaval mercantilizado, onde

os simbolos culturais sdo transformados em mercadoria.

Apesar do lIé Aiyé preferir silenciar sobre esse tipo de discussao, é nitido o aumento
da quantidade de brancos, sobretudo turistas, que tem desfilado no bloco durante o
carnaval. Sempre busquei refletir sobre 0 que levava essas pessoas a procurarem
os blocos afro como espagos de diversao no carnaval, pois isso poderia estar ligado
a uma mudanga de paradigmas, mas também poderia reforcar a falta de
conhecimento e visdes estereotipadas do que aquele desfile representa ndo apenas

no momento do carnaval, mas em uma historia de lutas negras.

Apesar de entender que determinada pratica cultural pode ser realizada por um
grupo alheio aquele que lhe concede legitimidade, a utilizagcdo, recriacédo e
ressignificagdo das vestimentas, musicalidades e performances artisticas por
aqueles participantes do bloco sdo geradoras de tensdes e contradicbes. Essa
discussao € importante para este trabalho, pois se insere em um contexto onde o
racismo e as desigualdades sociais exercem influéncia sobre o discurso do que € ou

nao inerente a cultura negra.

Se vocé esta de ofender

E sé chama-lo de moreno, pode cré

E desrespeito a raca, é alienagao

Aqui no llé Aiyé, a preferéncia é ser chamado de negéo

=0

(“Alienacao”, composicdo de Mario Pam e Sandro Teles, 1989)

Desde o Império Romano, a cultura e a politica caminham juntas. Elas estado juntas,
pois a expressao € reflexo das relagbes de poder estabelecidas na sociedade.
Segundo Pierre Bourdieu (1979), essa aproximagado é exemplar quando utilizada
como elemento de distingdo e afirmag&o de sujeitos ocupantes de posi¢cdes e grupo



sociais inferiorizados. Ao se posicionar frente as culturas hegeménicas, a cultura

negra da diaspora se transformou em arma na luta contra as discriminagdes raciais.

A preocupagao que sem tem é com a descaracterizagao do politico que envolve a
cultura negra. Segundo Kabengele Munanga (1988), ser negro representa mais que
uma identidade, uma vez que esta dentro de um movimento ideolégico. Além do
trabalho com passado, através do resgate a memodria, as origens ancestrais,
também representa resisténcia, resposta a histéria de discriminagao racial. Nao se
trata da critica aqueles que usam turbantes, cantam as musicas dos blocos e
dancam afro, mas sim da consciéncia do significado daqueles turbantes, musicas e
dangas para além do ambito simbdlico: € necessario ter em mente como esses

elementos demarcam posi¢des sociais.

E ainda mais nocivo pensar esses elementos como mercadoria, 0 que tem
acontecido ultimamente no carnaval. Na logica mercantilizada, a cultura negra se
tornou mercadoria. Por isso, para essa discusséo, nao basta apenas tratar sobre os
que podem ou nao utilizar a cultura negra, mas também entender como os blocos
afro estdo colocados dentro de um sistema fomentado em varios aspectos,

principalmente financeiro.

Como um carnaval que é conhecido como uma das festas mais populares e
representativas do mundo pode ser espago para vivéncias desiguais? De certo,
essas instituicdbes socioculturais (re)criam o0 acesso aos espagos de poder
sociocultural e politicos, atraves da visibilidade que se busca para a cultura negra. A
partir dos blocos afro, o carnaval se transformou em palco para manifestacoes

politicas.

Sendo palco para as manifestagdes politicas, quais foram as conquistas do lI1é Aiyé
na luta por espacos durante os 45 anos de sua existéncia? Pode parecer, mas a
pergunta ndo é facil. Nem a histéria € o unico caminho para dar conta dela. Como foi
visto, a histdria do I1é Aiyé é marcada de reivindicagdes por direitos sociais, dentro

do contexto adotado no pais nos anos 1970, quando da criacdo do bloco.



Histéria ndo € conta de somar, isso porque ela se faz de avangos e recuos,
concessoes e dissensdes. As conquistas sdo lentas, dificeis de conseguir e podem
se perder facilmente. Vivemos em constante e sempre incompleta luta por direitos,
que nunca chegam de uma vez. As lutas negras sempre sdo questdbes em aberto,
pois muitas caracteristicas do passado sao insistentes ou até mesmo retornam no
presente. Enquanto isso, nds, negros, pretos, pardos, qual seja 0 nome que se
queira dar, continuamos a conviver com toda discriminagao racial expressa desde os

indices de educacao e trabalho até os indices de criminalizacao e mortalidade.



Consideracgoes finais

Realizar uma analise sobre discurso autorreferente na dimensédo da identidade e
cultura que se funda em espacos de vivéncias do racismo nao € tarefa facil. A partir
desse trabalho, foi possivel entender como o processo de construgao de identidades

€ complexo e esta inserido em um ambiente dindmico e cheio de tensoes.

Nesses momentos de colapso, de apagao historico, € importante pensar sobre os
avangos, conquistas e contribuigdes que esses movimentos negros trouxeram para
as relagdes sociais e raciais. A escrita sobre o discurso autorreferente do llé Aiyé
deixou de ser apenas um desejo de conhecer determinado aspecto da nossa cultura
€ passou a ser um compromisso com o que acredito, minha histéria e

ancestralidade.

Os negros em diaspora reelaboraram os conceitos de identidade negra. Aqui, eles
estabeleceram sentimentos de pertencimento a uma Africa “imaginada” que possui
formas nas musicas e dangas, nos costumes e estética, na religiosidade. Essas
formas s&o pujantes na criagdo dos blocos afro, elementos que reunem diversas

vozes em uma so6 entonagéo.

Os blocos afro atuam durante todo o ano: eles estdo dentro do processo de
educacdo de criangas, adolescentes, jovens e adultos negros através das escolas
de educacéo basica e profissionalizante; realizam eventos que tem como objetivo a
valorizagdo da cultura negra. Isso tudo sem perder de vista a presenca da
religiosidade africana, a musicalidade através das letras das cangdes, as dancas

carregadas de signos e simbolos.

O entendimento do IIé Aiyé envolvido com a inovacao estética e com as questdes
sociais ndo pode ser construido sem levar em consideragdo as interseccoes
formadoras dessa agremiacao: a questao de género, a partir da Mae Hilda do ll€, da
Deusa do Ebano; a questdo da religiosidade, a partir do Candomblé; a questdo
cultural, a partir dos novos movimentos inaugurados no Salvador; a quest&o politica,

a partir da sua integragdo em um processo maior, que o antecede e atravessa.



Mesmo que um dia os blocos afro deixem de existir, esse processo nunca ira
encerrar. Ele foi iniciado pelos negros nos pordes dos navios negreiros, desdobrados
nas diversas formas de enfrentamento do cotidiano, fortalecido nos espagos dos
terreiros e quilombos, embalado pelo som dos tambores. Esse processo nada mais

é do que a resisténcia negra.

A criacao e existéncia dos blocos afro esta atrelada a um propésito: o combate ao
racismo. As entidades atuam visando a transformagdo nos contextos pessoal,
educacional, profissional e politico, elementos essenciais para o exercicio da
cidadania. Os resultados, mesmo que pequenos e caminhantes a passos lentos, ja
podem ser vistos. Por isso, € importante trazer visibilidade nao sé para os 5 dias de
folia, enquanto blocos carnavalescos, mas para os outros 360 dias, enquanto

movimentos sociais.

O lIé Aiyé mostra que o combate ao racismo envolve além de mudancas nas searas
sociais, politicas e econdémicas. E necessaria a ascens3o de uma nova consciéncia
estética. Lutamos todos os dias por esse novo espacgo: onde ser negro seja sinbnimo

de beleza!
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