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Exu

Tu que és o senhor dos

Caminhos da libertacéo do teu povo
Sabes dagueles que empunharam
Teus ferros em brasa

Contra a injustica e a opresséo
Sabes que em cada coragao de negro
Ha um quilombo pulsando

Em cada barraco

Outro Palmares crepita

os fogos de Xang6 iluminando

nossa luta atual e passada.

(Padé de Exu Libertador - Abdias Nascimento
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Resumo

Este trabalho toma como objeto de estudo o Bloco Ilé Aiyé. Nesta dissertacao
busca-se inferir a retomada do passado africano proposta pelo Bloco afro 1l1é Aiyé,
utilizando as figuras da M&ae Preta e da Deusa do Ebano como simbolos de
identidade negra ancorada em uma proposta estética de afirmacao e reelaboracao
da autoestima dos afro-descendentes. Certos elementos culturais sao utilizados
pelo Bloco como sinais emblematicos da diferenga e constituem o perfil sugerido:
a vestimenta, a danca, o canto, os tracos étnicos, a religido, a ancestralidade,
formando o chamado Perfil Azeviche, representando culturalmente sua proposta
de combate ao racismo e a discriminacdo. Retomam-se nesse estudo, para tanto,
leituras produzidas sobre o movimento negro no Brasil e nas diasporas africanas e
a insercdo dos blocos afros no carnaval de Salvador como um dos meios
utilizados, artisticamente, para denunciar e discutir o racismo e a discriminacao,
como Fantz Fanon, Homi Bhaba, Maria Nazareth Soares Fonseca, Dalmir
Francisco, Stuart Hall, entre outros. Desse estudo, compreende-se a construcao
de uma outra visibilidade do povo negro em Salvador, bem como da discussédo do
gue é ser negro e o carnaval baiano como espaco de reivindicacdo desse novo

lugar e dessa nova estética.

Palavras — chave: Bloco afro ilé Aiyé, carnaval, racismo, mulher negra, estética

negra.



RESUME

L objet d"étude de ce travail est le Bloco de Carnaval Ilé Aiyé. Les Blocos de
Carnaval sont des rassemblements de personnes, souvent du méme quartier qui
s’habillent de la méme facon et s’identifient culturellement — ils peuvent réunir de
quelgues douzaines a pres de dix milles personnes. Cette dissertation cherche a
susciter un rapprochement du passé africain proposé par le Bloco de Carnaval afro
llé Aiyé et des figures de la Mae Velha (Mére Noire) e de la Deusa de Ebano
(Déesse d Ebéne) comme autant de symboles de I'identitée noire ancrée dans
une proposition esthétique d afirmation et de réelaboration de |'estime de soi des
afro-descendents. Certains eléments culturels sont utilisés par le Bloco comme
autants de signes emblématiques de la différence et constituent le profil suggéré :
les vétements, la dance, les chants, les traits éthniques, la réligion, I"ancestralitée
qui forment ce qui se nomme le Profil de Poix, et representent culturellement sa
suggestion de combat contre le racisme et la discrimination. Pour cela, nous
reprendrons dans cette étude des lectures de textes produit par le mouvement noir
au Brésil et par les diasporas africaines, ainsi que linsertion des Blocos de
Carnaval afros de Salvador comme un des moyens utilisé, de forme artistique,
pour débattre le racisme et la discrimination, tel que Fantz Fanon, Homi Bhaba,
Maria Nazareth Soares Fonseca, Dalmir Francisco, Stuart Hall, entre autres. Dans
cette étude, nous comprenons la construction d’une autre visibilité du peuple noir a
Salvador de Bahia, ainsi que le débat de ce que c’est d"étre noir, et aussi le
Carnaval baianais comme espace de revendication de ce nouvel espace et de

cette nouvelle esthétique.

Mots-clés : Bloco afro ilé Aiyé, carnaval, racisme, femme noire, esthétique noire.
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INTRODUCAO

Dalmir Francisco (2000) ‘afirma que a identidade se organiza na diferenca e
pela diferenca “o que inclui o outro, através do jogo (modelo criativo) de um mundo
proprio — através da linguagem, da narrativa, que inventa, transmite, repde,
reinventa a identidade”. Percebendo, entdo, a identidade como um jogo de
enunciacfes, de narrativas de reinvencdo, a pesquisa apresenta um campo de
discusséao e investigagdo da forma como uma etnia historicamente silenciada
reinventa seu modo de dizer e inscrever-se no jogo social, através da inser¢cao no
carnaval baiano, utilizando as linguagens musicais e a estética corporal como via
de inclusédo e discussdo sobre o que é ser negro, propondo um modo negro de
ser.

O bloco 1lé Aiyé foi fundado em 1974, por um grupo de jovens negros do
bairro Curuzu/Liberdade, na cidade de Salvador, entre eles Antonio Carlos Vovo,
atual presidente. IIé Aiyé significa A Casa do Barro Preto na lingua em nago (Il€) e
yorubé (Aiyé), o abrigo do homem preto, e convencionou-se que seu significado é
“Mundo Negro”. Com 600 mil habitantes o bairro Curuzu/Liberdade € o de maior
concentracdo negra do pais. Como bloco, o Ilé Aiyé possui hoje trés mil
associados. Apenas em 2004, conseguiu construir sede propria - o Centro Cultural
Senzala do Barro Preto, com 4.500 m2 construidos, divididos em 8 pisos,
abrigando atualmente projetos pedagdégicos e sociais.

Quando o IIé Aiyé é criado, nos anos 1970, diferentes grupos? sociais que

nao podiam ser contemplados pelas lutas travadas na esfera das relacdes de

! Cf.: FRANCISCO, Dalmir. Comunicacéo, identidade cultural e racismo. In: FONSECA, Maria
Nazareth Soares (org.). Brasil afro-brasileiro. Belo Horizonte: Auténtica, 2000.
> Em 1978, surgem, em S&o Paulo, O Movimento Negro Unificado contra a Discriminacdo Racial e

0os Cadernos Negros. O primeiro, influenciado pelo movimento negro dos EUA, nasce com o
objetivo de contestar a idéia de que o Brasil vivia uma democracia racial e implementa uma pauta
de denudncias e manifestagfes contra o racismo, ambientada no periodo do regime militar; o

segundo, no ambito da onda negra que marca 0 momento histérico, articula um grupo de escritores
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producdo nem pela politica stricto senso — ja que se encontravam excluidos delas
—, organizaram-se com base em suas especificidades. Esses grupos
caracterizavam-se por um modo de atuacéao distinto dos sindicatos, justificado pela
identificacdo de formas de opressdo — “a guerra, a poluicdo, o machismo, o
racismo” (Santos, 2000)° — que ndo passavam pelas questdes trabalhistas e foram
chamados pela sociologia de novos movimentos sociais (0 movimento operario, ou
‘de trabalhadores’, era o ‘velho’ movimento social).

Entre as novas organizacdes estavam aquelas determinadas a partir do
objetivo comum de promover uma melhor qualidade de vida para a populacdo
negra, embora pudessem diferir radicalmente nas concepc¢fes e estratégias de
atuacao: umas eram chamadas ‘culturalistas’ — os grupos de danca, de teatro, 0s
afoxés, os blocos afro etc. — e outras ‘politicas’ — grupos de estudo e pesquisa ou
grupos como o Movimento Negro Unificado e o Unegro, caracterizados como de
atuacao politica.

Definido sumariamente como “entidade carnavalesca de difusédo e
preservacao da cultura negra” — como consta na maioria dos estatutos dos blocos
afro —, em termos socioldgicos o bloco afro € uma organizacao social de dificil
definicdo. Em geral, ele é concebido como um movimento social em fungéo do
grande numero de pessoas que é capaz de aglutinar e, principalmente, porque é
pensado a partir de seus trabalhos dirigidos ao combate ao racismo, a cidadania e
a inclusdo social. Sendo esta uma definicdo, 0s grupos que ndo se encaixam nela
séo percebidos em situacdo de déficit: de organizacao politica, de consciéncia, de
solidariedade ‘étnica’ ou ‘racial®. Neste ponto, as concepcdes de ‘movimento

social’ e de ‘movimento negro’ apresentam-se quase como sindnimos: os blocos

de todo o pais que passam a publicar seus textos (poesia e contos), discursos de contraposicao ao
racismo e a discriminacao racial, valorizacdo dos signos africanos e afro-brasileiros, solidariedade
aos povos africanos oprimidos, consciéncia negra e afirmagéo identitaria. (Barbosa, 2007:7)

3 Cf.: SANTOS, Milton. Ser negro no Brasil hoje. Folha de S&o Paulo. Caderno Mais. /7/5/2000 pp.
14-16.

4 Segundo Stuart Hall, raga é uma “construg&o politica e cultural. E a categoria discursiva em torno
da qual se organiza um sistema de poder socio- econémico de exploracdo e exclusdo — ou seja, 0
racismo.” A respeito da discussao do conceito de raga na diaspora, Ver: HALL, Stuart. Da Didspora
— identidades e mediacdes culturais.Belo Horizonte: UFMG, 2006.
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afros s6 sdo assim considerados quando sua forma de atuacdo pode ser
circunscrita a questdes ditas politicas e/ou de cidadania e incluséo social.

Nos anos 1960 e 1970, os novos movimentos sociais foram produtos de
inimeros processos de singularizacdo, ou, como diz Guattari (1986)°, “o que
caracteriza 0s novos movimentos sociais ndo é somente uma resisténcia contra
esse processo geral de serializacdo da subjetividade, mas também a tentativa de
produzir modos de subjetividade originais e singulares.” Diferentemente da
proposta integracionista da maior parte das entidades negras conhecidas até
entdo, as novas organizacdes surgidas nesse periodo acreditavam que era
preciso investir na diferenca para mostrar que o problema do ‘negro’ era diferente
do problema do ‘operario’, ou seja, que nao se tratava de uma questao de classe,
mas de racismo; que nao bastaria ‘educar’ ‘o negro’ para inseri-lo na ‘sociedade
brasileira’, tal como haviam defendido a Frente Negra Brasileira, os chamados
‘clubes de negros’ ou até mesmo o Teatro Experimental do Negro®.

A fim de denunciar a ‘democracia racial’ como um ‘mito’’ e afirmar que a
condicdo de ser negro — assim como a de ser mulher, indio, homossexual,
portador de deficiéncia fisica ou de transtorno mental — trazia problemas muito
especificos e, portanto, exigia também direitos especificos, a fim de que essas
pessoas pudessem viver em situacdo de igualdade com o restante da populacao,
dever-se-ia dar visibilidade a populacdo negra, encoberta pela ideia de
mesticagem e pela politica de formagao de um ‘povo brasileiro’. Para tornar-se

visivel e mostrar o desejo de um mundo distinto daquele em que vivia, seria

® Cf.. GUATTARI, Félix e ROLNIK, Suely. Micropolitica: cartografias do desejo. Petrépolis: Vozes,
1986.

® A inclusdo do TEN entre os movimentos negros integracionistas justifica-se pelo seu desejo de
viver a democracia racial com a plena participacdo da populacdo negra na sociedade brasileira,
tendo a alfabetizacdo de seus atores como um de seus principais objetivos. Cf.: NASCIMENTO, A.
e. NAscimento, Elisa Larkin. Reflexdes sobre o Movimento Negro no Brasil, 1938-1997. In: A. S. A.
G. e. L. Huntley. Tirando a Mascara: Ensaios sobre o Racismo no Brasil. Sdo Paulo Paz e Terra,
2000

" Ver, entre outros, MUNANGA, Kabengele. Rediscutindo a Mesticagem no Brasil: Identidade
nacional versus identidade negra. Petrépolis: Vozes, 1999.

especialmente o Capitulo V, em que o autor discute a tese de Darcy Ribeiro sobre a formagéo de
uma ‘etnia nacional’. Note-se ainda que, embora mais de trinta anos tenham se passado desde o
inicio desse processo, um dos argumentos mais comuns contra a adogdo de politicas de acao
afirmativa para afro-descendentes baseia-se na invisibilidade da populagdo negra, ou seja, na
alegada dificuldade de se definir ‘guem é negro’ no Brasil.
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preciso que a populacao negra se fizesse/inventasse como diferente da populagéo
brasileira. As tentativas de diferir foram (e séo) bastante variaveis. O bloco afro 1lé
Aiyé— objeto dessa investigacdo — é apenas uma delas.

O surgimento do primeiro bloco afro, ainda ndo nomeado como tal®, deu-
se em 20 de Novembro de 1974, com a fundacéo do llé Aiyé, em Salvador. Ja em
seu primeiro desfile, em 1975, ao permitir que s6 pessoas negras desfilassem, o
[lé Aiyé mostrou que os organizadores do bloco e seus primeiros componentes
partiihavam de uma visdo de mundo distinta daquela que predominava (e ainda
predomina) na ‘sociedade brasileira’ ou na ‘sociedade baiana’ a respeito do que se
costuma denominar relacdo racial. A primeira consequéncia disso foram as
acusacgdes de ‘racismo’ feitas ao bloco por parte da imprensa®.

O lIé queria ser “um bloco original”’, como constava de seu primeiro cartaz
de divulgacdo (Agier 2000)°, e sua originalidade se manifestava no uso de
elementos — a indumentaria, a masica, 0 nome, 0s temas — que buscavam na
Africa sua inspiracdo: uma ‘Africa’ que passava por Lagos, na Nigéria, presente na
foto que ilustra o primeiro cartaz do bloco, mas que passava também pelo
candomblé, do Brasil, de onde vieram o0s primeiros instrumentos; enquanto o
nome tinha origem simultaneamente nas duas Africas: 1l&, presente no nome do
terreiro da mae de um dos fundadores, e Aiyé, buscado num dicionéario de yoruba
emprestado a Antonio Carlos Vovd por um amigo iugoslavo.

Assim como o llé Aiyé, outros grupos constituidos a partir de questdes
referentes a populacéo afro-brasileira, fossem ‘politicos’ ou ‘culturais’, surgiram em
Salvador ao longo da década de 1970. Esse momento, concebido por Risério

como “reafricanizacdo” (1981) **, pode ser mais bem entendido como o resultado

® O termo s6 adviria em fins dos anos 70 criado pela Bahiatursa (6rgéo de turismo do Estado da
Bahia) para classificar um determinado tipo de bloco de carnaval a fim de organizar o desfile e/ou,
como diz Risério, “domesticar preventivamente o fenédmeno afrocarnavalesco”. Cf.: RISERIO,
Antdnio. Carnaval ljexa. Salvador: Corrupio, 1981.
° Sobre a repercussado do primeiro desfile do 1lé Aiyé e as acusacdes de racismo, ver SIQUEIRA,
Maria de Lourdes. DimensBes organizativas da cultura afro-baiana em Salvador. In: Poder local:
overno e cidadania. T. Fischer. Rio de Janeiro: FGV, 1993.

° AGIER, Michel. Anthroppologie du carnaval — la ville, la féte et I’ Afrique & Bahia. Marseille:
Coédition Edition Parenthéses/ Institut de Recherche pour le Développment, 2000.
" Termo empregado por Risério (1981) para designar o momento e o tipo de transformacdes
vivenciados pelo carnaval e pela cidade de Salvador a partir de trés ‘acontecimentos’ o
ressurgimento do Afoxé Filhos de Gandhi, o surgimento dos blocos afro e dos novos afoxés.
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de encontros de fluxos produzidos pelos mais diferentes movimentos, fossem em
Salvador, no Brasil ou no mundo. Parece-me que a maneira mais interessante de
visualizar, de perceber o que se passa € através da ideia de fluxos, que é significa
curso, andamento.

Eram fluxos gerados pelos movimentos produzidos pelo candomblé, pelo
samba, pelos antigos afoxés e pelos blocos de indio ou pelas organizacdes de
jovens buscando formas alternativas de lazer na periferia. Fluxos gerados pelos
movimentos de subjetividades afetadas pelas condi¢cdes socioecondmicas e de
discriminacao racial que agiam sobre a populacdo negra da cidade. Havia outros
movimentos que foram levados para a capital baiana pelos ventos que vinham de
centros urbanos que experimentavam um tempo de intensa efervescéncia ‘politica’
e ‘cultural’, com énfase para os bailes de soul music do Rio de Janeiro e dos
grupos politicos negros de Séo Paulo.

Fluxos que atravessaram o Atlantico, cuja origem esta nas lutas de
independéncia dos paises africanos, e que favoreceram um refor¢co na divulgacao
do Pan-Africanismo naquele momento; ou que passaram pelos movimentos de
‘libertacédo’ dos ‘negros’ e de ‘poder negro’ (Black Power) que ocorriam nos
Estados Unidos, na producéo e divulgacéo internacional do reggae jamaicano e de
seus idolos, como Bob Marley, Jimmy CIiff, Peter Tosh. Idéias, simbolos e desejos
gue se encontraram com novas idéias, simbolos e desejos.

Héa diversos estudos sobre os blocos afros com diferentes abordagens
gue tém em comum a concepc¢cao de que o motivo de constituicdo de um bloco
afro, assim como dos caminhos que ele segue, necessariamente passa pelo
desejo de ‘afirmar’ ou ‘produzir uma ‘identidade negra’. Este tema perpassa os
mais distintos aspectos enfocados e é, em si mesmo, discutido, praticamente, na
totalidade dos trabalhos sobre blocos afros, sendo a énfase no carater étnico, o
que acaba por definir a categoria®?.

12 Entre os muitos trabalhos sobre o assunto, estdo Agier 1992, 2000 e 2001; Godi 1991; Guerreiro 1994 e
1998; Morales 1988 e 1991; Nascimento 1994; Olivieri-Godet 2001; Ribard 1999; Santos 2000; Siqueira
1993 e 1996; Souza 2001; Almeida 2000 e Veiga 1998.
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Ainda que esses estudos apontem elementos de constituicdo/definicdo
do bloco que poderiam ser qualificados, entre outros termos, como de carater
econdmico, politico, associativo, ludico etc., o que € denominado étnico, sem
davida alguma, sobrepde-se aos demais, sobrecodificando-os, ou seja, fazendo
com que os desejos, as percepcdes, assim como 0s movimentos dos grupos afros
sejam observados exclusivamente por esse prisma.

O adjetivo ‘afro’ que acompanha e qualifica o termo ‘bloco’ ndo é
aleatério. Ele indica que sua constituicdo tem por objetivo uma diferenciacdo
baseada em elementos que sdo concebidos, percebidos e experimentados como
oriundos de uma ‘cultura’ de origem africana. Contudo, a atribuicdo de uma
‘identidade negra’ a um desses grupos — e de tudo o que vem a ela vinculado,
como formas de ser, de pensar e de sentir — impede a percep¢ado do que constitui
essa diferenciacdo e de que elementos importam para construi-la. Além disso,
uma vez que o bloco afro & assim definido, suas outras caracteristicas ou
dimensbes sdo ignoradas ou adequadas a formulacdo identitaria, seja para
corroboréa-la ou para ‘denuncia-la’ ausente.

Esta inter-relacdo da musica com outras expressdes artistico - culturais
foi, no Brasil (assim como em outros paises), alcada a simbolo de nacionalidade.
Peter Fry (1982)" evidencia essa tendéncia tanto ao demonstrar como certos
emblemas culturais se transformaram em nacionais — como o samba, feijoada, a
capoeira e mais recentemente o axé music — quanto ao recorrer as manifestacdes
da cultura global — como o reggae, o hip-hop e ao grupo afro-baiano Ilé Aiyé —
para a demarcacdo de espacos onde se pode produzir e desenvolver uma
identidade “negra” — “Black identity”.

A expressao identidade negra foi usada pela primeira vez por Arthur
Ramos num seminario, em 1941. Este, a exemplo de Freyre, separava,
analiticamente, diversos significados de democracia, buscando inserir o Brasil no
mundo moderno. Por sua vez, vai ser Roger Bastide, o primeiro a escrever a

palavra democracia racial num artigo publicado para o Diario de Sdo Paulo, em 31

3 Cf.. Peter Fry, Feijoada e Soul Food: notas sobre a manipulacio de simbolos étnicos e
nacionais, XXVIII Reuniéo da Sociedade Brasileira para o Progresso da Ciéncia, Brasilia (1976).
Também publicado em Fry, Para inglés ver, Rio de Janeiro: Zahar,1982.
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de marco de 1944, em que reflete sobre a auséncia de destinacéo rigida entre
negros e brancos.

Roger Bastide'* define o Brasil como um modelo de democracia racial e
social, o qual seria a constituicdo de uma ordem social, em que a raca teria
evoluido para classe e que o0 povo ndo copiava a cultura pequeno-burguesa
europeia e puritana, como nos Estados Unidos. Trata-se de um modelo que
construia uma forma original de cultura miscigenada, livre e festiva. Esse modelo
inspirado em Freyre e Jorge Amado ndo se baseava em direitos civis, mas na
liberdade estética de criagéo e convivio miscigenado. (Guimarées, 2001).*

Diante desse contexto, a dissertacdo denominada Palavras (en) cantadas
do Ila Aiyé: nos fios das trancas o caminho da Africa, é um estudo sobre as
representacdes de negritude de matriz africana propostas pelo bloco afro 11é Aiyé.

Procurou-se trabalhar nessa dissertacdo a problemética na qual esta
inserida o bloco Ilé Aiyé, por isso recorreu-se aos campos de conhecimento que
se ocupam da cultura e suas representacdes — sociologia, antropologia, estudos
culturais — por entender o fendmeno bloco afro dentro desse contexto mais amplo.

No primeiro capitulo, Cantos negros na Senzala do Barro Preto,
apresenta-se o carnaval de Salvador e suas especificidades e contextualizacao da
criacdo do bloco afro Ilé Aiyé na década de 1970. Nesse capitulo apresenta-se,
ainda, a exaltacdo do jeito negro de ser proposto pelo bloco Ilé Aiyé como
referéncia para a tomada de consciéncia e a representacdo da identidade negra
em Salvador.

No capitulo dois, Trancas e tramas da Mae Africa, analisa-se a construcéo
dos esterestipos sobre os afro-descendentes baseados nos tracos fisionémicos
gue sdo considerados marcas de distingdo negativa: a cor da pele, as feicbes do
rosto (labios grossos, nariz achatado), especialmente o cabelo da mulher negra, o
gue determina a constituicao identitaria, envolvendo configuracdes de sentido, que

caracterizam, para a mulher negra, a condigdo subjetiva. Neste capitulo, tenta-se

14

Cf.:
> Cf.. GUIMARAES, Antonio Sérgio Alfredo. Preconceito de cor e racismo no Brasil. Rev.
Antropol., 2001, vol.47, no. 1, p.9-43.
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demonstrar como a mausica serviu de veiculo para a divulgacdo de um ponto de
vista racial e machista a respeito da mulher negra e do seu corpo e como o llé
toma a mesma linguagem como forma de combate a esses mesmos esteredtipos.

No capitulo trés analisa-se a proposta de identidade negra do llé Aiyé a
partir de uma matriz africana simbolicamente recriada no bloco através das figuras
da M&e Preta e da Deusa do Ebano. Estas personagens sio interpretadas como
emblemas de um jeito negro de ser sugerido pelo bloco a partir do Perfil Azeviche,
gue tem caracteristicas principais: Matriz africana; Estética Negra (criada a partir
de tracos considerados africanos: cabelos crespos assumidos, trancas, torgos,
etc); Canto; Danca; Religidao (Candomblé); Ancestralidade. A analise do pefrfil
feminino do 1lé Aiyé é feito a partir de can¢gbes do bloco e das comemoracdes do
dia da Mae Preta e do concurso Deusa do Ebano.

Entendo que é através da linguagem que uma ordem social se organiza,
mas também é através dela que essa ordem é fissurada. Neste trabalho intento
investigar como grupos como o Ilé Aiyé, em situacdo desfavoravel nesse jogo de
poder, criam brechas no discurso que possibilitam um deslocamento. Tais grupos
elaboram taticas na tentativa de apoderarem-se, também, desse discurso do
poder e apropriarem-se, antes de tudo, do direito de falar de si, de fazer ouvir sua
VOZ.

As reflexdes trazidas pelos Estudos Culturais e Pds-coloniais, referidas
neste trabalho, permitem-nos buscar um entendimento da questdo identitaria
como uma questao de autoafirmacdo e auto-definicdo em continuo processo de
deslocamento e em permanente didlogo com as transformacdes histéricas em que
0S sujeitos estdo inseridos como base para uma andlise da representacdo da
figura do negro e da negra e sua trajetoria em busca da propria identidade, como
forma de subverter os resquicios do esquema colonial no qual a nossa historia foi

inscrita.
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1. CANTOS NEGROS NA SENZALA DO BARRO PRETO

Eu careco de luz o ano inteiro/Minha
gente inda dancga fevereiro/E eu correndo
na rua a Ihe chamar,
candeeiro/Candeeiro/A estrada ja vai
escurecendo/Minha gente se olha e nao
td vendo/Querosene acabou, vou lhe
chamar, candeeiro/Querosene acabou,

vou lhe chamar. (Dominio publico)

1.1 Carnaval de Salvador: espa¢o das margens

A afirmacédo de que ndo ha racismo no Brasil aponta para o aspecto mais
perverso do racismo, que € a imagem de maior sociabilidade, de convivéncia
pacifica e igual, mas, de fato, desarma o negro para lutar contra a pobreza que lhe
€ imposta e dissimula as condi¢des de terrivel violéncia a que é submetido. O
racismo no Brasil vai além de uma elaboracao discursiva, na medida em que inclui
de forma diferenciada o negro num lugar do inumano, do inferior.

Na pratica, violéncia, pobreza, desemprego e criminalidade sdo uma
constante nas comunidades negras. O mito de identidade mestica e malandra, do
povo que da sempre um “jeitinho” para sobreviver, quando observado de perto,
abriga uma sentenca de condenacgéo da populacdo obrigada a viver nos bolsdes
de miséria, em meio a criminalidade e violéncia, excluida de usufruir as formas de
inserir-se dignamente na sociedade, impossibilitada de exercer plenamente sua
condicao de cidada.

Estudos como o de Maria Nazareth Fonseca'® deslocam a visdo de

harmonia racial. Para ela, essa visdo “aprisiona 0 negro em esteredtipos

16 \Ver: FONSECA, Maria Nazareth Soares. Visibilidade e ocultagdo da diferenca: imagens de negro na
cultura brasileira, In: Brasil afro brasileiro. Belo Horizonte, MG: Auténtica, 2000.
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construidos segundo os modos como a sociedade lida com os descendentes de
escravos”. Uma heranga cruel que cria e recria uma imagem absolutamente
indesejavel, porque sobre ela recai “com toda dureza, o pauperismo, as
enfermidades, a criminalidade e a violéncia”.

Em Salvador, segundo dados do IBGE de 2004, o indice de desemprego
entre os negros é 74 % superior ao dos brancos e, quando empregados, ocupam,
na maioria das vezes, fungdes subalternas. Sendo o turismo um dos principais
vetores de investimento, Salvador fomenta uma visibilidade do negro como ser
exotico, para distracdo do turista: dancas, costumes, comida, religido sao
utilizados como espetéculo, apenas.

De acordo com GARCIAY, no IDH' Salvador apresenta grandes
contrastes, principalmente nos setores relacionados a renda, a educacdo, a
saude, a habitacdo etc. Também de acordo com a pesquisa realizada pela
Organizacdo das Nacbes Unidas (ONU), Salvador é a cidade que apresentou, de
1995 a 1999, em termos absolutos e percentuais, a menor taxa de evolugcdo dos
indicadores de qualidade de vida entre as 12 maiores capitais brasileiras.

Para a autora, a “Cidade d’Oxum'®’, na visdo dos seus moradores,
sobretudo os situados nos bairros periféricos de Salvador, é bem diferente
daquela apresentada aos turistas e vivida pelas classes dominantes locais”.

Paradoxos como o da “terra da felicidade®, da “espontaneidade dos pobres™,

22» «“Todo mundo é d’Oxum/Todo mundo é uma coisa s6”, néo

“‘da baianidade
revelam as estruturas de dominacgao racial, sexual e de classe que se expressam
na cidade, que reproduz espacialmente as desigualdades.

Isso deixa, principalmente, os afro-descendentes nas piores condicdes de
vida, com problemas de saulde, violéncia, educacdo, moradia, desemprego,

transporte, infraestrutura, pobreza, racismo e lazer.

" GARCIA, Antonia. Movimentos sociais da cidade D’oxum. In: Quem faz Salvador? Coordenador Paulo
Costa Lima et al. Salvador: UFBA, 2002.

'8 Indice de Desenvolvimento Humano.

19 Cidade D’Oxum é como o compositor Gerdnimo se refere a Salvador em uma de suas cangdes.

20 Samba que se refere & Bahia com terra da felicidade

2! Espontaneidade dos pobres

22 Baianidade é um conjunto de comportamentos atribuidos aos baianos como estar sempre em festa, por
exemplo.
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O carnaval de Salvador evidencia tal situacdo. Na demarcacdo dos
cenarios, o folido pipoca, essencialmente negro, disputa 0 exiguo espaco entre 0s
camarotes e as cordas dos blocos oficiais, com a policia de choque e os
vendedores ambulantes. Percebe-se que a festa € programada para os brancos e
para os turistas. No carnaval, a organizacao social cotidiana se torna ainda mais
visivel. Inclusive, o horario do desfile dos blocos afro comprova esse fato, j4 que
saem apenas ap0s a meia-noite. O Presidente da entidade carnavalesca IIé Aiyé

623

Vovo“ analisando esse historico encontra uma explicagao:

Eu atribuo isso a situacdo do pais. Uma terra de negros onde o
negro € sempre visto como inferior, que bom é ser o branco. O
negro €é sempre visto como marginal. Muitos negros
desinformados. Eu acho que nés temos € que lutar, ajudar, para
modificar isso. O bloco (Ilé Aiyé) ja tem feito isso, tentando reverter
esse quadro. Valorizando 0 povo negro para que comece a se
enxergar, se assumir e tenha orgulho de ser negro e comecar a
Ver 0 outro como um irmao, o irmao negro.(llé para somar, Il Aiyé

25 anos: 1999)

A participacdo da populacdo negra no carnaval sempre foi permeada por

conflitos. Segundo Moura®, “a disputa de territério, no Carnaval de Salvador, ndo
€ uma simples figura de linguagem”. Isso pode ser facilmente verificado na prépria
cena dos cortejos e também na maneira como os diferentes tipos humanos se
cotejam e se enfrentam na cidade durante o verdo, estacdo em que a exposicao
do corpo é mais frequente e prolongada. Para ele, “A guerra ndo esta apenas
entre 0s que estdo dentro e fora das cordas dos blocos, ou entre 0os que subiram

aos palanques e aqueles que olham os palanques desde baixo”( Moura, 2001:13).

% Anténio Carlos dos Santos, conhecido como Vovo é o Presidente do Bloco 11é Aiyé. Filho de Mae Hilda,
fez parte do grupo de jovens que fundou o Bloco em 02 de Novembro de 1974.

2 Cf.: MOURA, Milton. Um mapa politico do carnaval: reflexo a partir do caso de salvador. In: Carnaval e
Baianidade. Tese de doutorado UFBA, Salvador, 2001.
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Esta principalmente entre os tipos que toda esta dinamica estética produziu e que
no Carnaval encontram seu palco principal.

A imagem possibilitada pela observacdo dos folides no carnaval de Salvador
permite a visualizacdo de como o espaco da festa estd demarcado com fronteiras
rigidas e de dificil acesso. Para separar o folido dos blocos das pessoas que estéo
nas ruas e calcadas € montada uma operacdo de seguranca que envolve, em
alguns casos, até 600 pessoas, entre cordeiros, supervisores e coordenadores,
contratados pelos blocos que desfilam nos cortejos oficiais vestidos de abadas.

Tudo para que as fronteiras ndo sejam invadidas. E dificil demonstrar aqui o
guanto os espacos no carnaval delimitam a atuacéo dos grupos. Enquanto as ruas
sdo tomadas pelos blocos de trio protegidos por cordeiros, ha ainda a instalacédo
de camarotes, a cada ano mais luxuosos, oferecendo todo tipo de servigcos aos
gue podem pagar. Restam a populacédo, em sua maioria, 0S espacos marginais, as

bordas, entre as cordas e os camarotes.

1.2 O que canta o llé Aiyé?

.eae@«aa.
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Foi nesse contexto que o Ilé Aiyé se inseriu no carnaval de Salvador.
Propondo uma postura nova para o carnaval de Salvador, cuja principal
caracteristica era a exaltacdo do jeito negro de ser, inspirado numa matriz

africana, o bloco Ilé Aiyé sedimenta um trabalho cultural, com acdes
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caracterizadas pela luta contra o racismo e a discriminacdo, propde um modelo de
referéncia para a tomada de consciéncia e a representacao da identidade negra
em Salvador.

As manifestacdes culturais, religiosas e artisticas do povo negro, no Brasil
escravocrata, foram cercadas de estigmas de desvalorizacdo que imprimiram
marcas até hoje visiveis. As narrativas negras diziam de um povo, de um querer
existir, de perspectivas de luta e liberdade. E quem fala de si e de sua condicéo é
perigoso, porque maneja uma arma perigosa: a palavra. Na compilacdo de marcas
herdadas pelo povo negro, as narrativas orais e a musica exerceram papel
fundamental para a manutencdo dos saberes, da religiosidade, das marcas
culturais de um povo colonizado e escravizado.

PINHO (2005)%® observa a mudanca ocorrida no carnaval a partir da
participacdo dos blocos afros, especialmente por colocarem o corpo em evidéncia
e denunciar a forma como este era tratado e, por extensdo, o proprio negro. Para

ele,

No carnaval afro descendente, a extensdo do territério negro
ultrapassa as avenidas da cidade e invade o0 corpo negro,
subvertendo os significados que a biopolitica das estereotipizacdes
e racializag6es normalmente lhe atribuia. Por outro lado, € como
uma exterioridade que a tradicdo afro-descendente invade, em luta
por reconhecimento e autonomia, as representacoes e os planaltos
hegemonicos das instancias discursivas brancas ou europeizadas
em Salvador. (PINHO: 2005, 145)

O Ilé Aiyé assume o papel dos griots® e canta-conta narrativas que dizem

de um povo, de um querer existir, tornando visiveis as perspectivas de luta e

%% Cf.: PINHO, Osmundo de Araujo. Ethnographies of the brau: body, masculinity and race in the
reafricanization of Salvador. Revista Estudos Feministas, 2005, vol.13, n. 1.
% Na Africa existe um papel especifico desempenhado pelos profissionais da tradicao oral — os

griots e griotes — pessoas que tém o oficio de guardar e ensinar a memdéria cultural na
comunidade. Eles armazenam segredos, crengas, costumes, lendas e ligées de vida, recorrendo a

memorizacao.
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liberdade. Pode-se mapear nas estratégias de resisténcia engendradas pelo bloco
a desconstrucdo de esteredtipos e a fundacdo de outras identidades negras,
estratégias que significam recusar a assimilagdo de uma imagem que nao é sua. A
letra da musica escrita por Paulinho Camafeu e lancada no Carnaval de 1975,
intenta explicitar os novos valores propostos pelo bloco. Nela, o compositor afirma

que o mundo negro sera visto:

Que bloco é esse, llé Aiyé/Eu quero saber, llé Aiyé/E o mundo
negro, llé Aiyé/Que viemos mostrar pra vocé, Ilé Aiyé/Somos
crioulos doidos/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 nédo te ensino a minha
malandragem / Nem tdo pouco a minha filosofia/Quem da luz a
cego/E bengala branca de Santa Lexia. (AIYE: 1984) #’

A letra da cancéo traz alguns conceitos trabalhados pelo movimento negro
na década de 1970: Black Power, poder negro, afirmagdo de uma negrura na
pele e nos tracos fisiondmicos, ndo como marca distintiva de subalternidade,
mas como um traco positivo da diversidade étnica.

Com a cancédo Que bloco é esse e uma atitude de reivindicacédo, o Ilé Aiyé
causa espanto e recebe criticas violentas. Uma delas, feita pelo jornal A Tarde, na
época, jornal cujo teor era de defesa dos ideais da elite branca baiana. No dia
seguinte a estréia do bloco, tinha como manchete Bloco racista, nota destoante,
batiza o Ilé€ com o0 que vem a ser a maior critica dos seus opositores - bloco
racista.

Conduzindo cartazes onde se liam inscricdes tais como: "Mundo
Negro", "Black Power", "Negro para Vocé", etc., o Bloco IlIé Aiyé,
apelidado de "Bloco do Racismo", proporcionou um feio espetaculo
neste carnaval. Além da impropria exploracdo do tema e da imitagédo
norte-americana, revelando uma enorme falta de imaginacéo, uma vez

gue em nosso pais existe uma infinidade de motivos a serem

2 CAMAFEU, Paulinho. Que bloco é esse, | Canto Negro, 1984. Primeira cangéo langada pelo I1& Aiyé no

carnaval de 1975.
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Al

explorados, os integrantes do "llé Aiyé" - todos de cor - chegaram até a
gozacdo dos brancos e das demais pessoas que 0s observavam do
palanque oficial. Pela propria proibicdo existente no pais contra o
racismo € de esperar que o0s integrantes do "llé" voltem de outra
maneira no préximo ano, e usem em outra forma a natural liberagao do
instinto caracteristica do carnaval. Nao temos felizmente problema
racial. Esta é uma das grandes felicidades do povo brasileiro. A
harmonia que reina entre as parcelas provenientes das diferentes
etnias, constitui, esta claro, um dos motivos de inconformidade dos
agentes de irritacdo que bem gostariam de somar aos propositos da
luta de classes o espetaculo da luta de ragas. Mas, isto no Brasil, eles
nao conseguem. E sempre que pdem o rabo de fora denunciam a
origem ideolégica®® a que estdo ligados. E muito dificil que aconteca

diferentemente com estes mocinhos do 11& Aiyé.?*

A primeira cancao lancada pelo Ilé Aiyé toca em questdes conflituosas em
plena ditadura militar. A afirmacdo de que o bloco vem mostrar o mundo negro e
de que seus componentes sdo “crioulos doidos”, com “cabelo black pau” (sic)
coloca em xeque a elogiada democracia racial, por demonstrar que ha excluidos,
entre eles os negros, além de explicitar as referéncias®® do grupo, consideradas

subversivas, fato atestado pelo artigo do jornal A Tarde.

28 Suponho que a origem ideoldgica a que se refere o autor do artigo seja 0 Comunismo, na época,
generalizagdo para qualquer opinido contraria ao Governo.

%% Sobre isso ver o texto de Jonatas Conceicdo: SILVA, Jonatas Conceicdo. Vozes quilombolas:
uma poética brasileira. Salvador: EDUFBA,; ILE AIYE, 2004.
% O movimento de afirmacgédo da negritude surgiu na Franga, por volta de 1934. Teve como lideres

estudantes negros radicados em Paris, como Aimé Césaire, Leon Damas e Leopold Sedar
Senghor. Representou uma recusa global contra o que Césaire chamou de “atmosfera de
assimilacdo onde o negro tinha vergonha de si proprio”. Estruturou-se em torno de trés eixos
basicos: construcdo de uma identidade; rejeicdo de uma arte baseada na copia de modelos
europeus; revolta contra a politica colonialista. No Brasil, houve movimentos nesse sentido desde a
criagdo da chamada “imprensa negra” em 1915 e da Frente Negra Brasileira em 1930. Nas artes, a
criacdo do TEN — Teatro experimental do negro em 1944 por Abdias do Nascimento, das Gestas
Liricas da Negritude em 1960, a criacdo do bloco IIé Aiyé e dos Cadernos Negros em 1974. O

movimento Black Power e 0 movimento Black is Beautiful também foram influéncias para o l1é Aiyé.
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A musica € o primeiro veiculo de divulgacéo da proposta do bloco, é atravées
dela que seus participantes falam de si e do que representam. Pode-se analisar a
representacdo como resultado, em grande parte, de praticas linguisticas, de um
discurso criado pelas subjetividades e envolve julgamentos de valor, parametros
de comportamento e modelos a serem seguidos.

E importante lembrar a pluralidade da musica que retrata a paisagem
musical da diaspora negra no ultimo século: jazz, rock, blues, soul, funk, samba e
salsa, entre outros ritmos. Eles se desdobram por todo o planeta, em estilos
estéticos e comportamentos variados. Basta lembrar sua influéncia sobre a Bossa
Nova, a Jovem Guarda e o Tropicalismo no Brasil entre os anos 1950 e 1960 e
sua renovagdo numa vigorosa versao de rock nacional nas décadas seguintes.

Também a masica oriunda de um incipiente mercado musical afro-
americano, originada pela diaspora negra, teve um efeito multiplicador plural, com
o poder de atravessar fronteiras espaciais e culturais. E o caso do rhythm and
blues, do funk e da soul music, que influenciariam de maneira determinante o
reggae, do ragamurfin e do Hip Hop nas ultimas décadas do século XX. Insistimos
gue essas formas musicais atuais apontadas acima carregam uma matriz afro-
étnica, e ndo podem estar separadas do corpo, da danca e das muitas
encenacoes e reproducdes do mundo contemporaneo (Godi, 2007).

Nas sociedades Yorubas ha vinculacdo entre o que se canta, fala, danca,
gestualiza, come, veste e outros comportamentos sociais. Para OLIVEIRA
(1992)*!, essas manifestacdes, em conjunto, “promoviam a integracdo entre as
etnias escravizadas, a solidariedade e a organizacdo politica desses negros”.
Neste sentido, analisar-se-a o canto do lIé Aiyé a partir desta perspectiva iorubana
de a¢Bes conjuntas para narrar suas historias.

Nas narrativas contadas pelo Ilé Aiyé ha dois vieses: primeiro, a
denuncia das condi¢cdes desiguais em que vive 0 povo hegro por causa do
racismo e a desconstrugcdo do mito da democracia racial; e, segundo, a afirmacéao

de uma identidade negra reconstruida a partir de um modelo africano, sugerindo

L OLIVEIRA, Nadir Nébrega. Danca Afro — Sincretismo de Movimentos. Salvador: UFBA, 1992.
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um Perfil Azeviche®’. Afirmar-se como instituicdo que luta contra o racismo vai
além de uma construcao simbdlica, mas propde acdes que intentam modificar as
relacbes raciais em Salvador e a visibilidade da populacdo negra. Barbosa
(2007)* analisa a participacdo do 1l& Aiyé no carnaval e conclui que o Ilé
“configura-se num movimento cultural que interfere significativamente no debate
sobre a questao da identidade e cultura negra no Brasil”.

Com o Ilé no carnaval de 1975 de Salvador, veio para as ruas um mundo
onde as marcas histdricas, culturais, religiosas e estéticas herdadas da Africa, se
materializam como uma realidade que n&o podia mais ser invisibilizada3*.

Através da musica ritmada pela percussdo, o llé Aiyé traz versos
carregados de “orgulho negro” e amor & Africa, pois, como diz Jénatas Conceicéo,
0 bloco “elegeu a musica para o seu trabalho politico de deslocar velhas
hierarquias racistas consolidadas.” *. O “mais belo dos belos”, conforme um dos
epitetos que lhe é atribuido numa cancdo, surge num contexto marcadamente
influenciado pelos movimentos negros dos EUA da época, a exemplo do Black
Power®.

A partir de 1995, o Bloco Ilé Aiyé criou o PEP — Projeto de Extensao
Pedagdgica, coordenado por Jonatas Conceicdo, na intencdo de oferecer a
populacdo negra do Curuzu acesso a cursos e servigos. O PEP publica e divulga
0os temas trabalhados no carnaval através dos Cadernos de Educacdo, que
também s&o usados como material didatico na Escola M&e Hilda, de ensino

fundamental.

%2 perfil Azeviche, segundo o artista plastico J. Cunha, criador dos emblemas que caracterizam o
bloco IIé Aiyé, € um conjunto de atitudes e estética que comp6e o perfil idealizado pelos criadores
do bloco, recebendo o nome de Perfil Azeviche.

% hegemonia. Rio de Janeiro: Editora da UFRJ, 2003.

BARBOSA, Lindinalva Amaro. Pelas aguas do Atlantico, navegam versos de liberdade... Lagos entre o
Movimento da Negritude e a Literatura Negra feita no Brasil. | CBPN, 2007.

% Sobre esse contexto ver: SILVA, Jonatas Conceigdo da . Vozes Quilombolas — uma poética
brasileira, 2004.

% |dem, p. 19.

% Sobre esse contexto ver: ALBUQUERQUE & FRAGA FILHO, Wlamira e Walter. Uma Histéria do
negro no Brasil, 2006, pp. 287-292.
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O bloco procura fazer um redimensionamento do papel do negro, o qual,

segundo Vovo:

So6 é visto de maneira marginal, de maneira ruim. Entdo isso faz
parte de todo esse processo de embranquecimento do Brasil.
Agora, o llé Aiyé, especialmente através do Projeto de Extenséo
Pedagodgica, vem tentando reverter esse quadro. Seja através do
Carnaval, dos seus temas, dos seus panos, das suas estamparias
ou entédo através do nosso projeto. (Antbnio Carlos Vovo)

E nessa via que o llé se propde permitir ao negro vislumbrar um futuro
além da miséria e da ignorancia. Resgatar o passado para, sobre novas bases
(dignidade, solidariedade e construcdo da autoestima), aventar um novo futuro. O
bloco utiliza a musica como porta-voz, esforcando-se para afirmar e inventar uma

identidade, e tem como missao:

Difundir a cultura negra na sociedade, visando agregar todos 0s
afro-brasileiros na luta contra as mais diversas formas de
discriminacdes raciais, desenvolvendo projetos carnavalescos,

culturais e educacionais, resgatando a autoestima e elevando o

nivel de consciéncia critica, através do ludico.

Na tessitura desta rede em torno dos costumes, religido, cultura
(principalmente da musica) e da historia do negro, o Ilé procura redimensionar
uma heranca cruel legada ao negro e recria outra imagem que ndo a criada a
partir dos estigmas decorrentes do processo de escravizagao do negro, a qual,
para RIBEIRO (1995)*” é absolutamente indesejavel, porque sobre ela recai, com

toda dureza, o pauperismo, as enfermidades, a criminalidade e a violéncia.

% RIBEIRO, Darcy. Classe e raca. In: O Povo brasileiro: a formacéo e o sentido do Brasil.S&0 Paulo:
Companhia das Letras, 1995.
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Nas musicas do Ilé Aiyé, o negro é sempre belo, forte, guerreiro, incansavel

na busca por um tratamento mais digno, a exemplo da cancgé&o transcrita abaixo.

Sem faccbes, sem transmutacdo da cor, sem lagrima nem dor, ndo
h& submissdo da raca, pirraca, pirraca, pirraca. Sem lagrima nem
dor, s6é mesmo o Criador. Se vé que o passado o vento levou. Hoje
a expressado do negro é sonhador, hoje a expressdo do negro é
liberdade. E certo: o futuro vai estar no presente. Um militante ex,
nao combatente, um dissidente negro € traidor. Saudade daqueles
que nado voltaram atras, sem dividir seremos sempre mais, sem
dividir esse meu eu sera vocé. Adoro Il€, tenho orgulho, ilé, e o
mais pleno e invulgar respeito. Na sua trajetdria tornou-se um
monumento irreverente dessa nossa historia. Il€ Aiyé é bonito de

ver.

A ocupacgédo de um espaco efetivo, de “acdo autorizada”, perpassa pela
perlaboracdo de um discurso que intenta reinventar sentidos, fundar outra
representacao do grupo. Demonstra ainda que esta “invencao” nao foi outorgada a
outrem, advindo do pensamento hegemonico instaurado no pais, mas tomada a

cargo dos que se sentem alijados do processo de construcdo de cidadania.
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2. Trangas e tramas da méae Africa

O itinerario que leve a um ‘si mesmo’ esta para ser inventado,
de uma maneira sempre singular, e ndo se pode evitar nem as

incertezas nem os desvios sinuosos. (Jorge Larrosa — 2007)
2.1. Espelho, espelho meu...

A pergunta do conto de fadas*® quando feita ao “espelho social” pelas
mulheres negras no Brasil tem uma resposta: Vocé é invisivel, ndo posso
refleti-la. Fato que pode ser constatado ao se olhar, por exemplo, o tipo fisico
predominante das mulheres que aparecem na televisédo, nas revistas de moda,
nas histérias em quadrinhos®, nos romances populares®. A lista poderia ser
infinita.

N&o h& um reflexo, ha uma imagem inventada pelo espelho, urdida a
partir de elementos que legitimam preconceitos, pois qualificam desmerecendo
a mulher negra. Padrbes estéticos que reforcam esteredtipos. A imagem
transforma-se no reflexo do preconceito.

Os tracos fisiondmicos dos afrodescendentes sédo analisados
como marcas de distingdo negativa: a cor da pele, as feicdes do rosto (labios
grossos, nariz achatado), o tipo de cabelo. Considero o cabelo, mais que um
simbolo, o traco concreto de estigmatizacdo da diferenca. E nele que se
concentra, muitas vezes, a inferiorizacdo e a ofensa, as vezes velada, as vezes

violenta. Os epitetos de depreciacdo ao pixaim sdo comuns e consideradas

%Branca de Neve e os Sete Andes, histéria colhida pelos Irmdos Grimm dos relatos orais alemées. Na
maioria das versdes, a pergunta “Espelho, espelho meu, existe alguém mais bela do que eu?” ¢é feita pela
madrasta méa ao espelho méagico. Na terceira vez, o espelho responde que a mais bela é Branca de Neve, a
enteada. A madrasta entdo manda mata-la na por ndo suportar que outra fosse a mais bela.

%9 56 para citar algumas personagens mais conhecidas do roteirista brasileiro Mauricio de Souza: Ménica,
Magali, Rosinha, Pipa, Tina, todas brancas.

“Jdlia, Sabrina, Bianca, Momentos intimos, romances populares de publicacdo semanal. Foram
examinados para esta exemplificacdo 20 exemplares publicados em setembro de 2007. Em todos, as

personagens femininas séo descritas brancas e de cabelos “longos e sedosos”.
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naturais por grande parcela da populacdo: cabelo da desgraca, cabelo de

‘bombril™

, cabelo bom X cabelo ruim, cabelo de veréo (cabelo alisado que ndo
pode ser molhado), cabelo duro etc.

Ao observarmos a visibilidade dada ao corpo do povo negro, de forma
especifica o da mulher negra, notamos aspectos especificos ligados ao tipo de
racismo brasileiro*® em que as imagens da mulher negra configuram o ponto de
vista do patriarcado e do machismo que a inscrevem numa semiologia que
legitima o olhar discriminatério lancado sobre ela: da “mulata®® tipo exportagéo”
a “nega do cabelo duro”. O gedgrafo Milton Santos analisa a visibilidade do

corpo negro brasileiro como um corpo marcado pelo preconceito, e ressalta:

Costuma-se dizer que uma diferenga entre os Estados Unidos
e o Brasil é que |4 existe uma linha de cor e aqui, ndo. Em si
mesma, essa distingdo € pouco mais do que alegorica, pois
nao podemos aqui inventar essa famosa linha de cor. Mas a
verdade é que, no caso brasileiro, o corpo da pessoa também
se impde como uma marca visivel e é frequente privilegiar a
aparéncia como condicdo primeira de objetivacdo e de
julgamento, criando uma linha demarcatéria, que identifica e
separa, a despeito das pretensdes de individualidade e de
cidadania do outro. Entdo, a propria subjetividade e a dos
demais esbarram no dado ostensivo da corporeidade cuja

avaliac&o, no entanto, é preconceituosa. (Santos, 2000)**

A representacéo preconceituosa do corpo negro na sociedade brasileira,
a que se refere Milton Santos, transformou-se em uma desumanizacédo do povo

negro. Esse processo tem como consequéncia bloquear a possibilidade de

* Marca de |14 de aco utilizada metonimicamente associado ao cabelo como sinénimo de
aspero, dificil, rebelde.

2 Ver capitulo I.

> Em “Sobre a Invencdo da Mulata”, Mariza Corréa analisa a construgdo da personagem

“mulata” em discursos e escritos variados, colocando em perspectiva a correlagéo entre raga e
género, os estudos de género e, inclusive, os que tematizam sobre raca. CORREA, Mariza.
Sobre a Invencdo da Mulata. Cadernos Pagu (6-7), Campinas-SP, Nuacleo de Estudos do
Género- Pagu/Unicamp, 1996, pp.35-50.

* Cf.: SANTOS, Milton. Ser negro no Brasil hoje. Folha de S&o Paulo. Caderno Mais. /7/5/2000
pp. 14-16.
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identificacdo com os “outros” nas relagdes sociais. A Unica esfera de
identificagdo possivel seria com outros negros e negras, todos identificados
entre si e pela exterioridade social como ndo - individuos sociais, porque
seriam “coisas”, “pegas”, “mercadorias”.

A imagem refletida pelo espelho - o cabelo- e o pixaim da mulher negra
assumem, neste contexto, importante elemento para entender-se como o
discurso hegemonico, o discurso do poder, agindo com voz dupla sobre a
mulher negra — racismo e sexismo - interfere sub-repticiamente nas praticas
cotidianas, no reconhecimento e na aceitacdo de si mesma.

Na busca por um “si mesma” em um mosaico de identidades
conturbadas por dificeis processos de diferenciacdo negativa — mulher, negra,
brasileira - eis que ha um abismo entre o espelho e a imagem, com bordas
distintas. Segundo SEIDEL (2007)*, “o que faz do abismo ser abismo é que ele
possui duas bordas, duas margens. O abismo se encontra entre as duas
margens, apartando-as. As margens s&o o seu limite”.

Neste caso, tal limite cria um ponto que ndo se deve ultrapassar,
estabelecido por uma intrincada construcdo discursiva. Visdes estereotipadas
da mulher negra séo veiculadas, ainda, através de ditados, piadas, chavdes,
musicas, que constroem as bordas do abismo, distinguindo-as: o cabelo -
simbolo de seducédo, feminilidade, submissdo, maleabilidade; e o pixaim -
representacdo do imprestavel, do indomavel, rebelde.

Ao debrucar-se sobre o abismo, a mulher negra encontra o espelho. E o
que vé nele refletido é o que define sua identidade: o que esta do outro lado,
onde esta o outro, o contrario, o diferente, também debrucado sobre o abismo
e cuja imagem refletida reconhece como sua, num processo de aceitacdo do
processo de invisibilidade, de apagamento e negacao de si mesma. A mulher
negra entende que definir uma identidade € reconhecer-se diferente (num
conflito em que entram em jogo dessemelhancas e semelhancgas) atribuindo a
si mesma caracteristicas que a tornam ou nao parte de um grupo.

Na maioria das culturas o reflexo do espelho é elemento importante para
entender a subjetividade humana. CICERO (1994,268) lembra que o espelho é

uma invencao de Esculapio, o deus da medicina. A partir de sua invencéo, o

*> SEIDEL, Roberto H. Embates simbdlicos: estudos literarios e culturais. Recife: Bagaco, 2007.
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espelho transformou-se em simbolo do inconsciente, como no livro Alice no
Pais dos Espelhos (2004)*. Alice acredita estar em outra dimens&o em que o
portal &€ o espelho, no final descobre que estava sonhando. A outra dimenséo
era seu proprio inconsciente.

O espelho aparece, ainda, como elemento de poder e ha a crenca
universal de que quebra-lo acarreta em um longo periodo de azar ou ma sorte.
Também hé& a crenca de que as criaturas sem alma sob a forma humana, como
0S vampiros e 0s zumbis, ndo tém suas imagens refletidas no espelho. Nao
devemos esquecer que 0s negros ja foram considerados, oficialmente, seres
sem alma pela Igreja Catolica, num processo que poderia ser visto como
vampirizagdo: sem alma e sem imagem.

Existem lendas em que espelhos sdo armas. A mais conhecida €, talvez,
a luta de Perseu contra a Medusa®*’. Na lenda, o espelho é uma arma capaz de
fazer com que o outro se reconhega, tome consciéncia de si e de suas
projecoes.

Na mitologia africana o espelho guarda uma relacdo direta com o
simbolismo aquatico devido a sua associacdo com a lua. As Ayabas (ou iabas)
“8 Oxum e lemanja portam abebés*®e dominam as aguas, respectivamente,

doces e salgadas. Na mitologia de lemanja e Oxum®®, o espelho é arma

*® CARROLL, Lewis. Alice no Pais do Espelho. Sdo Paulo: LPM, 2004.

*” Na mitologia grega, Medusa era a Unica mortal das trés irmas Goérgonas. As Gérgonas eram
Medusa, Esteno e Euriale. Medusa era filha de Fércis e Ceto (sendo ambos divindades
marinhas). Com o0 aspecto de uma bela mulher, mas que possuia serpentes no lugar dos
cabelos e transformava em pedra quem olhasse diretamente nos seus olhos. Foi amaldicoada
por Atena, pois ousou competir em beleza com essa Deusa. Perseu foi o responséavel pela
morte de Medusa, decapitando-a. Para tal, usou um espelho, que colocou a sua frente. Medusa
nao poderia petrifica-lo, pois ele ndo a estava olhando diretamente; Assim, ela ficou indefesa e
Perseu enfiou uma espada no seu pescoco: havia duas veias jorrando sangue — de uma um
veneno mortal e de outra com um fluido que poderia ressuscitar qualquer morto. Perseu s6
usou o veneno. Do sangue que ressuscitava (dava vida),nasceu o cavalo alado Pégaso.
(Disponivel em http://anamargens.blogspot.com/2006/06/mitos-e-lendas-medusa.html)

8 As Aiabas (do ioruba Ayaba, significa rainha) sdo os orixas femininos: Oxum, Oi4, Oba
(esposas de Xangd), lemanja, Eua e Nana. A designacdo também se aplica aos filhos e filhas
desse orixa.

9 Abebé é um leque em forma circular, usado por Oxum quando feito em latdo ou dourado,
trazem um espelho no centro, e usado por lemanja quando prateado, normalmente trazem
desenhos simbdlicos.

*® Diz 0 mito gue Oxum era a mais bela e amada filha de Oxala. Dona de beleza e meiguice

sem iguais, a todos seduzia pela gracga e inteligéncia, portava o Abebé. O espelho de Oxum


http://pt.wikipedia.org/wiki/Mitologia_grega
http://pt.wikipedia.org/wiki/G%C3%B3rgonas
http://pt.wikipedia.org/wiki/Perseu
http://pt.wikipedia.org/wiki/P%C3%A9gaso
http://pt.wikipedia.org/wiki/Leque
http://pt.wikipedia.org/wiki/Oxum
http://pt.wikipedia.org/wiki/Lat%C3%A3o
http://pt.wikipedia.org/wiki/Dourado
http://pt.wikipedia.org/wiki/Espelho
http://pt.wikipedia.org/wiki/Iemanj%C3%A1
http://pt.wikipedia.org/wiki/Prata
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importante, de seducéo, adivinhacdo. Os mitos de Oxum e lemanja serao
analisados mais adiante, a propésito de sua importancia para a definicdo do
perfil da Deusa do Ebano do IIé Aiyé.

2.2 O teu cabelo ndo nega, mulata

Aceitar a obsesséo coletiva em alisar o cabelo da mulher negra reflete
a opressdo e os impactos da colonizacdo racistas. A supremacia branca
informa e trata de sabotar todos os esforcos da mulher negra no intuito de
construir uma individualidade e uma identidade. Algumas mulheres negras
percebem que a quantidade de produtos disponiveis no mercado para o
alisamento de cabelo é maior quando comparado aos produtos que realcam a
beleza natural, reforcando a maxima de que a beleza significa, em primeira
mao, um cabelo liso ou, como comumente dito, cabelo “bom”. Segundo
HOOKS (2005)°*, o cabelo alisado esta vinculado historicamente e atualmente
a um sistema de dominacao racial incutido especialmente nas mulheres negras
de que n&o sao aceitas como sao, porque nao sao belas.

A autora ainda salienta que o cabelo natural sempre esteve comparado
a palha de ago ou casco e “as respostas aos estilos de penteado naturais
usados por mulheres negras revelam comumente como 0 nosso (sic) cabelo é
percebido na cultura branca: ndo sé com feio, como também atemorizante”
(2005, p. 5). A partir de entrevistas feitas pela autora, constatou-se que um
namero consideravel de mulheres afirmou que ter o cabelo alisado significa
uma maneira de sobreviver e funcionar nessa sociedade, pois “os problemas
sdo menores, ou, como alguns dizem, da menos trabalho por ser mais facil de
controlar e por isso toma menos tempo” (2005, p. 9).

O que resulta desse processo de alisamento dos cabelos é a

autonegacao representada pela imitacdo da aparéncia do cabelo da mulher

reflete, de um lado, a sua beleza, que pode servir ao amor, e de outro lado, € usado como
escudo. Quando usado invertido cega e paralisa os inimigos da Aiaba, que neste caso, utiliza a
beleza como sedugéo e poder.

L cf.: HOOKS, Bell. Alisando o nosso cabelo. Trad. Lia Maria dos Santos.— Unién de escritores
y artista de Cuba, Habana, jan.-fev. 2005. Revista Gazeta de Cuba.



36

branca, o que pode indicar um racismo interiorizado, que cria uma imagem
distorcida, copiada de um modelo imposto. A mulher negra apresenta-se néao
como é, mas como “deve ser”.

Adyel Silva®, jornalista e atriz, dep&e a respeito do ritual das mulheres
de sua familia e de seu proprio ritual na tentativa de alisar os cabelos com ferro
guente. Ela conta que, durante o processo de alisamento, “bolhas se formavam
no couro cabeludo. As lagrimas escorriam silenciosamente pelas faces. Tudo
em nome da vaidade, tudo em nome de um padréo estético que deveria ser
obedecido”.

Outra escritora negra, Cristiane Sobral, narra a experiéncia de
transformacao dos cabelos, no conto Pixaim (SOBRAL: 2002). A autora toma
os cabelos da menina negra do suburbio do Rio de Janeiro como foco central
do enredo; sdo os fios de seus cabelos que tecem a trama narrativa. Desde a
infancia até a idade adulta, a narradora conta como foi oprimida e depreciada
por causa de seus cabelos ditos pixaim, sua resisténcia a esta opressao, 0s
conflitos familiares (a mée queria-lhe de cabelos lisos a todo custo!) e seus

conflitos internos:

Os ataques comecaram quando fui apresentada a uns pentes
estranhos, incrivelmente frageis, de dentes finos, logo
guebrados entre minhas madeixas acinzentadas. Pela primeira
vez ougo a expressao cabelo “ruim”. Depois uma vizinha disse
a minha mae, que todos os dias lutava para me pentear e me
deixar bonitinha como as outras criangas, que tinha uma

solugdo para amolecer a minha carapinha “dura”. (p.13)

Nestas linhas, pode-se perceber que o conflito se estabelece a partir do
olhar do outro. E o outro quem determina o que é “diferente” e apresenta
solucbes para moldar esta diferenca ao padrdo normativo. A relacdo de
alteridade que prevalece aqui é aquela que inferioriza e oprime o diferente,
regra que a menina-narradora-personagem do conto aprende desde cedo: “Em

meio ao espanto, (a menina) descobre que existem pessoas descontentes com

52 Cf.: SILVA, Adyel. Nega do cabelo bom. In: Revista Raga, n°. 117, set, 2007.
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a sua maneira de ser (...)” (p. 13). Esta descoberta se da da maneira mais
dolorosa, especialmente para uma crianca, pois se trata aqui de desaprender a
gostar de si mesmo, aprender a rejeitar-se. Assim, logo os conflitos internos
surgem: “Nao percebia como alguém poderia ser algo além daquilo que €.” (p.
14).

E importante notar que, no conto Pixaim, os sentimentos de
estranhamento e de rejeicdo ao diferente partem de um outro que constitui a
mesma comunidade da protagonista e partilha, portanto, dos mesmos
agenciamentos sociais.

Ainda no conto pixaim, a narradora passa por um processo de tomada
de consciéncia de si mesma. Porém, neste caso, isto se da ao longo de 25
anos de sofrimento, rejeicdo, opressdo e baixa autoestima. A protagonista
relata dolorosos momentos em que, na tentativa de torna-la “igual as outras
criangas”, sua mae submete-a a processos de alisamento dos cabelos pixaim,
repetindo e perpetuando uma atitude propria do colonizador: a de domesticar e
catequizar aquilo que ndo se ajusta aos padroes dominantes.

Numa destas tentativas de conversdo, a mais marcante para a
protagonista, definida como sua “primeira sessdo de tortura” (p. 15), a
descricdo da aplicacdo do creme Hené expde detalhes de grande violéncia
fisica e psicolégica. Apés o trauma do alisamento, que, além de doloroso,
deveria se repetir sistematicamente para manter o cabelo liso, a narradora
passa por uma fase de aparente submissdo aos estere6tipos que lhe
imputavam; aceita o cabelo liso e passa a se comportar de maneira a confirmar
0 que diziam dela: “tudo de péssimo”, “ingrata”, “desgosto da méae”, “ma”,
“bruxa”, “feia”, “bombril”’, “macaca”, “pixaim”. Porém, é neste momento de
profunda negacdo de si mesma que a narradora percebe sua realidade e
compreende seus proprios conflitos de identidade, intricados também nas

relacbes familiares:

Minha mé&e queria me embranquecer para que eu sobrevivesse
a cruel discriminacdo de ser o tempo todo rejeitada por ser
diferente. Percebi subitamente que ela jamais pensara na
dificuldade de ter uma crianca negra, mesmo tendo casado

com um homem negro, porque ela e meu pai tiveram trés filhos
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mesticos que ndo demonstravam a menor necessidade de
serem negros. Eu era a ovelha mais negra, rebelde por

exceléncia, a mais escura e a que tinha o cabelo “pior”. (p. 16)

Nesse sentido, alisar o cabelo poderia ser analisado como um ato de
amansamento das consciéncias, aceitacdo de um padrdo de beleza pautado
em aspectos raciais, configurando o que Barbero (1995) salienta sobre o
processo de dominacdo, de que este jA ndo € uma imposicao a partir de um
exterior, mas um processo de reconhecimento. Na constru¢ao das identidades,
o discurso da hegemonia ndo permite aos sujeitos reconhecerem-se em si
mesmos, mas no modelo que € proposto pelo “outro”. Segundo ele, “uma
classe hegemoniza na medida em que representa interesses que também
reconhecem de alguma maneira como seus as classes subalternas’. >

O Hené ou o pente de ferro quente que causa “bolhas e lagrimas” na
mulher negra pode ser lido como metafora daquilo que arruma e que ordena,
numa tentativa violenta de apagar a identidade, transformando a imagem
conhecida em algo distorcido, mascarado em um “outro” desconhecido. Nos
processos de “transformacado” contemporaneos, a mulher acaba sendo agente
de uma auto — tortura. Sem saber, suas maos sado usadas como algozes de si
mesma. Deixar o cabelo livre assume, portanto, para as mulheres negras, um

carater libertéario e libertador.

2.3Qual é o pente que te penteia, 6 nega?

A musica popular brasileira, por décadas, vem disseminando ideologias
preconceituosas e racistas a respeito da mulher negra, reforcando os
esteredtipos negativos defendidos pela ideologia do embranquecimento. Seu
corpo negro>* é socialmente concebido como representando o que corresponde

ao excesso, ao que é estranho, ao que extravasa. Considerado por alguns

como lindo, forte, sensual e espetaculoso, um corpo desejado, também odiado

% BARBERO, Jesus Martin. América latina e os anos recentes: o estudo da recepcdo em
comunicacao social. In: SOUSA, Mauro Wilton de (org.). Sujeito, o lado oculto do receptor. Sdo
Paulo: Brasiliense, 1995.

> Ver: OLIVEIRA, Nadir Nobrega. O corpo e a danga negra no cenario artistico Soteropolitano. P. 61-
63. Revista Palmares — Cultura afro-brasileira. Ano I — N°. 1 — agosto de 2005. ISSN 1808-7280.
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e diabolizado por outros. (Nobrega: 2005,61). Assim, o corpo significa a marca
que, a priori, a exclui dos atributos morais e intelectuais associados ao “outro”
da negra — a mulher branca. A mulher negra vive cotidianamente a experiéncia
de que sua aparéncia pde em risco sua imagem de integridade.

E dessa dimensdo singular que torna a condicdo da mulher negra
impossivel de ser simetrizada a condigdo de mulher branca porque se produz
para a negra a experiéncia de “sofrer o proprio corpo”, de estranha-lo,
considera-lo desconfortavel. Essa experiéncia, portanto, a meu ver, ira
determinar formas particulares na constituicio da dimensdo identitaria,
envolvendo configuracdes de sentido, que caracterizam, para a mulher negra, a
condicao subjetiva.

Tal fato é naturalizado pela midia e explorado nas letras de musica,
como alguns exemplos tirados do cancioneiro popular, ao longo do século XX,
mencionados nesse texto. Em algumas musicas, que se referem ao cabelo da
mulher negra, o discurso é violento com letras agressivas e de referéncias
pejorativas.

O primeiro exemplo é uma marchinha muito popular, ainda hoje tocada
no carnaval brasileiro: O teu cabelo ndo nega® de Lamartine Babo, lancada em
1932. Nela, o compositor afirma que:

Depois da descoberta do Brasil/A maior descoberta que se fez/

Foi...foi a mulata,/ A mulata que venceu mais uma vez!/ O teu

cabelo ndo nega, mulata/ porque és mulata na cor/mas como a

> A histéria de O teu cabelo ndo nega é curiosa. Com o titulo Mulata, os compositores pernambucanos
Jodo e Raul Valenca apresentaram a gravadora Victor sua composicdo. Lamartine Babo foi solicitado a
ajustar a letra, especialista na arte de melhorar canges alheias, ele logo p6s méos a obra, transformando o
frevo na marchinha de sucesso e a composi¢do O teu cabelo ndo nega foi lancada como apenas de
Lamartine, o que gerou uma acéo judicial, ganha pelos Irméos Valenca. Houve um acordo e Lamartine
Babo passou a constar como co-autor da mesma, e ndo seu Unico autor. Conforme andlise do maestro
Roberto Gnattali, que comparou as partituras, Na segunda parte, letra e musica sdo diferentes, com
excecdo de cinco notas do 9° para o 10° compasso (inicio da segunda frase musical) que Lamartine
aproveitou. A segunda parte foi toda modificada: "Tu nunca morre de fome / que os home / te d& sapato
de sarto / bem arto / pra tu abalanga o gereré..."e a letra de Lamartine "Quem te inventou / meu pancadao
/ teve uma consagracdo / a lua te invejando fez careta / porque mulata tu ndo és deste planeta...".
"Pancaddo” e "ndo é do planeta” eram girias da época, significando, respectivamente, "mulherdo” e

"pessoa ou coisa excepcionalmente valiosa". (Disponivel em www.cifrantiga3.blogspot.com)
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cor ndo pega, mulata/mulata quero o teu amor/ Tens um sabor/
Bem do Brasil/ Tens a alma cor de anil/ Mulata, mulatinha, meu
amor/ Fui nomeado teu tenente interventor/ Quem te inventou/
Meu pancadé&o/ Teve uma consagragado? A lua te invejando fez
careta/ Porque mulata, tu ndo és deste planeta/ Quando meu
bem/ Vieste a terra/ Portugal declarou guerra/ A concorréncia
entdo foi colossal? Vasco da Gama contra um batalh&o naval.

Apesar do cabelo e da cor, a mulata é desejavel, mas lhe deve
obediéncia, pois hierarquicamente, o “tenente interventor’”, o homem, é quem
manda e fala por ela.

Em 1942, Rubens Soares e David Nasser, na musica Nega do cabelo

duro, perguntam:

Qual é o pente que te penteia,/ Qual é o pente que te penteia,/
Qual é o pente que te penteia, 6 nega?/ Ondulado permanente/
Teu cabelo é de sereia/ E a pergunta sai da gente/ Qual é o
pente que te penteia, 6 nega?/ Quando tu entras na roda/ O teu
corpo bamboleia/ teu cabelo esta na moda/ Teu cabelo a fogo e
flor/ tem um qué que me tonteia/ Minha nega meu amor/ Qual é
0 pente que te penteia, 6 nega?/ Misampli a ferro e fogo/ Nao
desmancha nem na areia/ Tomas banho em Botafogo/ Qual é o

pente que te penteia, 6 nega?

Nessa cancdo, aparecem signos conflitantes que provocam
ambiguidade. O pente que penteia a nega é de ferro e fogo, mas causa “bolhas
e lagrimas”. Ela, entdo, bamboleia, escapa a arrumacado, tonteia, causa
espanto.

No final dos anos oitenta, Luis Caldas e Paulinho Camafeu®® escrevem

a musica Fricote, que diz:

% Embora Luis Caldas tenha dedicado o LP Magia, de 1985, “aos negros da Bahia”, a miisica mais tocada
do disco, Fricote, conhecida como Nega do cabelo duro, em parceria com Paulinho Camafeu, sofreria

severas criticas do movimento negro baiano, que via na letra conotagdes racistas e sexistas.
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Nega do cabelo duro/Que ndo gosta de pentear/Quando passa
na baixa do tubo/O negdo comeca a gritar/Pega ela ai/pega ela
ai/Pra que ?/Pra passar batom/De que cor?/De violeta/Na boca
e na bochecha/Pra que?/Pra passar batom/De que cor?/De cor
azul/Na boca e na porta do céu

A mulher negra tem fricote, chilique, n&o se deixa pentear, tem que ser
pega a forca. Talvez surpreenda o fato de Paulinho Camafeu ter criado a letra
da primeira musica lancada pelo Bloco Ilé Aiyé, Que Bloco é esse?, em 1975.
Tal fato pode indicar ambiguidade na visdo masculina de homens negros sobre
a mulher.

Tiririca, em 1996, escreve a musica Veja os cabelos dela, lancada pela
Sony Music, posteriormente de execucao proibida pelo Ministério Publico,
como resultado de processo movido pelo MNU, em particular pela Criola®’, por

ser de cunho racista e sexista, chama atencao para os cabelos “dela”:

> Instituicdo da sociedade civil sem fins lucrativos, fundada em 2 de setembro de 1992, no Rio de
Janeiro. E conduzida por mulheres negras de diferentes formacdes, voltada para o trabalho com mulheres,
adolescentes e meninas negras basicamente no Rio de Janeiro. A instituicdo publicou documento
justificando a agdo movida na justica. O texto dizia que “(...) a misica de conteldo racista e sexista,
pregava que “..MULHER NEGRA FEDE..”, que “..SEUS CABELOS SERVEM PARA ARIAR
PANELA...” , demonstrando total desrespeito as mulheres negras. Diante de tal fato, organizagdes do
movimento negro e de mulheres que atuam no combate a discriminacgdo racial e de género, propuseram
acao civil publica, perante a 332 Vara Civel da Cidade do Rio de Janeiro, visando proibir a veiculagdo
desta composi¢do racista e sexista, assim como o pagamento de indenizacdo , destinada a programas
educacionais anti-racismo e sobre cidadania, em virtude da afronta & dignidade das mulheres negras que
tanto ajudaram na construcdo desse pais. A sentenca, publicada em 13/01/2000, ndo reconheceu o
conteudo racista e machista da cancéo, apoiando mais um ato de racismo. Insatisfeitas com o resultado do
julgamento , organizacdes de todo o pais se manifestaram contra essa sentenca e apelaram ao Tribunal de
Justica do Estado do Rio de Janeiro para que este impedisse mais um ato de desrespeito as mulheres
negras, na audiéncia que ocorreu no dia 28/09/05 na 11° Camara Civel.” Posteriormente, os
desembargadores Marilene Melo Alves relatora, do processo, Claudio Mello, revisor, acompanhados de
mais um componente daquela Camara reconheceram a ofensa as mulheres negras e proibiram a
veiculagcdo da musica e condenaram a Sony Music a pagar indenizagdo. Outros grupos de mulheres
ligados a0 MNU e que apoiaram a Criola: Caces, Cedenpa, Maria Mulher, Nzinga, Geledés, Imena, Fala
Pretal, Casa de Cultura da Mulher Negra, Acmun , Ceap, Ipcn, Grucon e Ipdh. Na época, afirmavam que
repudiavam qualquer decisdo que ndo resguardasse o direito de imagem e representacdo positiva das

mulheres negras.
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Alb, gente, aqui quem fala é o Tiririca/ Eu também estou na
onda do Axé Music/ Quero ver os meus colegas dangando/
Veja, veja, veja os cabelos dela, parece Bombril de arear
panela/ Quando ela passa, me chama atencdo/ Mas seus
cabelos ndo tém jeito, ndo/ A sua catinga quase me desmaiou/
Olha, eu ndo aglento o seu grande fedor/ Veja, veja os cabelos
delal/ Parece Bombril de arear panela/ Eu jA mandei ela se
lavar/ Mas ela teimou e ndo quis me escutar/ Essa nega fede!
Fede de lascar/ Bicha fedorenta, fede mais que um gamba/
Veja, veja, veja os cabelos dela/ Como é que é? A galera toda
ai/ Com as méozinhas pra cima/ Veja, veja, os cabelos dela/
Bonito, bonito!/ Ai, morena, vocé, garotona/ Veja, veja, veja 0s

cabelos dela.

A voz do texto marca a sua posicao desvalorizando desde a Axé Music,
vista como “moda” e ndo como expressdo cultural, at¢é a mulher negra.
Apresenta conotacdo explicitamente pejorativa. Alguns defensores de Tiririca,
na época do processo movido pelo MNU, alegavam ser “apenas brincadeira”,
comparando a musica a outras ditas “baianas” e que tratavam dos tracos
étnicos dos negros também de forma pejorativa, referéncia a Fricote, ja citada.
Esse tipo de argumentacdo demonstra naturalizacdo do preconceito: tudo
sobre a mulher negra é permitido ser dito e ndo deveria causar espanto.

O primeiro alvo da Criola foi Tiririca, processado pelo Ministério Publico
na época. Apesar de ter tido varios shows cancelados, CDs apreendidos e a
execucdo de suas musicas proibida, o cantor conseguiu ser absolvido porque
alegou que sua mulher era negra e que ele proprio era mulato. Ou seja, a
naturalizacdo do preconceito e da discriminacdo como parte integrante do

modus operandis do brasileiro.
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2.3 Respeitem meus cabelos, brancos

Em todas as mdusicas citadas acima, o cabelo aparece como marca
étnico-racial. Aliado a isso, esta nelas representada a visdo do homem em
relagdo a mulher negra, mesmo o homem negro, exemplo disto &€ a musica
Fricote, ja citada, composta por um homem negro, defensor de idéias anti-
racistas. O cabelo € transformando em simbolo da dominacdo masculina:
assim como o cabelo, a mulher precisa ser alisada, amaciada, relaxada,
processada (o que lembra julgamento, condenacéo) e, por fim, domada.

As reacdes e respostas do homem e da mulher negros sdo pouco
conhecidas, ndo tém visibilidade, as musicas ndo sao apresentadas na midia,
0S poemas nédo sao publicados ou ndo fazem parte dos curriculos escolares, na
maioria das escolas.

O bloco 1lé Aiyé enfrenta a invisibilidade imposta aos negros e faz parte
da vertente cultural que intenta reverter o processo de racismo iniciado no pais
pela escravizagéo dos negros africanos. Antonio Carlos Vovo, presidente do Ilé
Aiyé, falando em nome do Bloco, explica uma das estratégias utilizadas pelos

componentes do IlIé Aiyé:

[...]... Se diz que o negro é feio, nés dizemos que é bonito, se 0
pessoal diz que negro fede, nés dizemos que é cheiroso, que
tem um aroma gostoso! Diz que o cabelo é ruim, ndo, € duro!
Se dia que o cabelo do negro ndo cresce, a gente diz e mostra
na pratica que o cabelo cresce...tudo que eles formam de
forma pejorativa, n6s mandamos de volta ao contrario! (Antonio
Carlos dos Santos Vovd- Presidente do llé Aiyé, In: Freitas,
1996).

A despeito das estratégias para invisibilizar os textos escritos por negros
e negras, podemos citar alguns exemplos, como a musica Respeitem meus

cabelos, brancos, do compositor Chico César. Na letra, ele diz:
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Respeitem meus cabelos, brancos/chegou a hora de
falar/vamos ser francos/pois quando um preto fala/o branco
cala ou deixa a sala/com veludo nos tamancos/cabelo veio da
africa/junto com meus santos/benguelas, zulus, géges/rebolos,
bundos, bantos/batuques, toques, mandingas/dancas, trancas,
cantos/respeitem meus cabelos, brancos/se eu quero pixaim,
deixa/se eu quero enrolar, deixa/se eu quero colorir, deixa/se
eu quero assanhar, deixa/deixa, deixa a madeixa
balancar/chegou a hora de falar, vamos ser francos.

Além da referéncia ao cabelo, Chico César faz alusdo a dificuldade em
se falar das questbes raciais no Brasil e da sutileza dos comportamentos
racistas no pais camuflados, muitas vezes, sob o mito da democracia racial,
teoria defendida por importantes pensadores brasileiros *®e que influenciaram
varias geracfes. Segundo tais defensores da democracia racial, aqui no Brasil
aconteceu a feliz reunido das “trés ragas”, num “cadinho” que gerou o mestico
e a mulata. Para estes, ndo ha racas em conflito no Brasil®.

Em entrevista ao site de musica EntreCantos®®, Chico César conta que
resolveu fazer a musica apés um show que fez em Afogados, Recife, onde foi a
policia. Isso, segundo ele, o motivou a pensar sobre o carnaval, sobre a

guestao dos negros e sobre o cabelo especificamente, respondeu :

Porque o cabelo é o que estd em cima da cabeca, mas a raiz
do cabelo é dentro da cabeca e € dentro da cabeca que estdo
as idéias, os sonhos, 0 pensamento. Entdo, quando eu digo
respeitem meus cabelos, eu estou querendo dizer respeitem 0s
meus sonhos, respeitem as minhas ideias. E isso, na verdade,
se amplia. Ndo estou falando s6 por mim, estou falando por
uma vasta camada da sociedade, respeitem minhas origens,

meu povo. Nos deixem pentear e pensar do jeito que a gente

%8 Ver capitulo I.

% A esse respeito, ver: SCHWARCZ, Lilia K. Moritz. As teorias raciais, uma construgdo histérica do
século XIX. O contexto brasileiro. In: SCHWARCZ & QUEIROZ, Lilia K. Moritz & Renato da Silva
(orgs). Raca e diversidade. Séo Paulo: Estagdo Ciéncia/EDUSP, 1996.

80 \/er: www.entrecantos.com.br.
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quiser. E mais, eu acho que a raca negra tem uma contribuicdo
grande a dar para o Brasil, ndo s6 para o Brasil, mas se pensar
na Africa, os modos de ser, tem uma contribuicdo a dar para o

mundo. H& uma exclusao muito grande ainda.

No lancamento do CD Respeitem meus cabelos, brancos, em 2002,
Chico Ceésar foi entrevistado por varias revistas, jornais e Redes de televisdo
sobre discriminacdo, racismo, preconceito racial. As pessoas pareciam
surpresas por um artista conhecido falar sobre tal assunto. Haveria mesmo
discriminacao racial no pais? O proprio Chico responde no Release do Cd

Respeitem meus cabelos, brancos:

Muita gente fala que nédo tem discriminagcédo, mas tem sim. No
Brasil tem bastante. Quando digo "respeitem meus cabelos,
brancos" nao falo s6 de mim nem quero dizer s6 isso. Debaixo
dos cabelos, o0 homem como metafora. A raca. A geragdo. A
pessoa e suas idéias. A luta para manter-se de pé e manté-las,
as idéias, flecheiras. E como se alguém dissesse "respeitem
minha particularidade”. E o que eu digo, como artista brasileiro
nordestino descendente de negros e indios. E brancos. Ou
ainda no plural: minhas particularidades mutantes. Fala-se em
tolerdncia. Pois ndo é disso que se trata. Trata-se de respeito.

(Release do Cd Respeitem meus cabelos, brancos , 2002)

Outro exemplo de texto musical que trata do ataque sofrido pelos
cabelos é o rap Cabelo da Desgraca,®* do grupo de Hip-Hop Rapaziada da
Baixa Fria, de Salvador, composta por Heider Santos Gonzaga, Joseilson Silva
Oliveira e Roni Erico Castro da Silva. Durante apresentacdo do grupo No |
CBPN®® | integrantes do grupo explicaram que estavam cansados de ouvir
criticas e agressodes a respeito de sua cor, de seus tracos, de seu cabelo.
Contaram experiéncias suas e de outros jovens negros que perderam a chance

de conseguir emprego por causa do cabelo.

*! N&o ha gravacdo da musica, mas o grupo cedeu-me gentilmente a letra para uso neste trabalho.
62 | Congresso Baiano de Pesquisador@s Negr@s - Politicas ptblicas e Populacdes Negras: AcBes

afirmativas, raca, género e culturas. 15 a 17 de Novembro de 2007, Salvador-Ba.
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Neste contexto, sentiram necessidade de responder, principalmente aos
comentarios, muito comuns na Bahia, de que quem tem cabelo black power,
trancado, com dreads, crespo natural, tem o “cabelo da desgraca”. E possivel
perceber a ndo-aceitacdo de epitetos de desvalorizacdo e conhecimento, por
parte dos integrantes do grupo, dos processos discriminatorios engendrados
pela sociedade racista, alicercados pela estereotipizagdo preconceituosa dos
tracos do povo negro.

E daquele jeito, mantenho o respeito,/O cabelo é crespo, o corpo e
preto./Ouviu direito, entdo por que passa/Alisante, escova,
chapa?/Se envolver nessa farsa renegando a nossa raca./SO
porque inventaram que é duro? /A verdade, eu te juro,/Esse € 0
passado, o presente e o futuro de quem tem o corpo escuro. /Mas
ainda acham normal passar alisante, ficar legal./Prefiro o meu
crespo, natural, trancado, enrolado ou black pow(sic)./Quem &
nunca se humilha. Cabelo crespo, o olho brilha. /S6 em saber e ver
minha filha com uma boneca preta que nem a familial/Quem alisa
parece que esquece que O crespo sempre cresce. /E isso que
merece saber que a raga prevalece./Sou bleckdo! Eu sou bleck&o!
Cabelo da desgraca! Cabelo da desgraga./Sou bleckdo! Eu sou
bleckdo! Cabelo da desgraga! Cabelo da desgraca./ Puxa, estica,
assim néo vai dar/ Temos que cortar o cabelo para poder
trabalhar./- L4 vai ele passando, que cabelo da desgraca!l/ Corta
essa porra, rapaz, deixa de palhagada./- Ham! Ham! Deus é mais, ja
se olhou no espelho? /Vocé ate é bonitinho, mas 0 que mata é o seu
cabelo./- Ha! H4! H&! Ha! T4 engracado pra caralho. /- N&o chega
perto de mim que pra sair vai dar trabalho. /Se ndo me esquivar
acaba furando o meu olho./ Em seu cabelo tem insetos carrapatos e
piolhos./Isso é coisa de preto, de ladrao, de maconheiro, /Que anda
todo largado e diz que temos preconceito./- Olhe-se num espelho!/-
Ndo vejo nada./- Veja o seu reflexo que é bonito e
inteligente./Saquei, vejo auto-estima um mano sem complexos./ Um
preto, assumido, fazendo o seu protesto./S6é quem é louco se

identifical
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Analisando-se a palavra desgraca podemos destacar algumas acepcdes
e relaciona-las com a viséo ocidental sobre o negro: 1. Coisa ruim, desconexa
ou destrambelhada; 2. Acontecimento lamentavel, funesto; 3. infortunio,
desventura, infelicidade, desdita. (Cegalla, 2005:292) Etimologicamente, o
prefixo des- significa ndo. Acrescenta-lo a uma palavra negativiza seu sentido.
N&o possuir graca para os cristdos € ndo ser favorecido por Deus: des — graca
— nao — gragca — auséncia de Deus. No senso comum, é aquele destituido de
graca, de beleza. Des-graca = sem graca. Os compositores do Cabelo da
Desgraca invertem tal nocdo quando assumem ter o cabelo da desgraca e que
sao “bleckao”. Afirmam que ha discriminacdo e propdéem saidas: protesto,

educacao, enfrentamento:

Pode vir um, dois, trés. Té chamando pra briga./ E ai? Qual que
€? Entdo, vai encarar?/Pode vir, chegue mais perto, mas,
chegue pra soltar./Quer dizer, se puder se ndo eu arregago. /O
Unico jeito de me derrotar é fazer melhor o que eu fago. /Quer
dominar alguém, destrua sua cultura./Se arme de artificio e
construa sua estrutura./Demonstre que comanda e que merece
obediéncia. /Se ndo tiver resultados meu irméo,
paciéncial/Arma psicolégica que ofereco para ti. /Se errou,
volta pro inicio pede pra repetir /Desistir ndo vamos, nao faz
parte do plano./Foram séculos e séculos estudando e
observando./ (...) Esta chegando a hora é hora de partir (...)
/Vamos bater de frente estamos aqui pra competir./Minha
cultura é baseada em quatro elementos./Cabeca é apoio junte-
a aos demais membros. /Pdxa, me desculpa se esta
confundindo a sua./O que me fortalece é a auto-estima da
revolucdo das ruas./Que nem o0s black powers, cinco mil
soldados. /Ou melhor, panteras negras, injuriados revoltados.
/Vou ate trazer pra nés, convocar meu porta voz,/Seu Zumbi
dos Palmares e os irmaos Nagods. /Quem assumiu a cabeca?
Em Palmares 30mil/ Foram trancas na raiz e o resultado
camuflado./Todo mundo igual, pelo menos na aparéncia. /O
ideal € um Unico e a liberdade é a sentenca./E eu acho que é
isso que faz repercutir./Meu cabelo solto ou trancado vai ser

crespo, vai ser crespo até cair, até cair./Sou blackao! Eu sou


http://www.workpedia.com.br/acontecimento.html
http://www.workpedia.com.br/lament%E1vel.html
http://www.workpedia.com.br/funesto.html
http://www.workpedia.com.br/infort%FAnio.html
http://www.workpedia.com.br/desventura.html
http://www.workpedia.com.br/infelicidade.html
http://www.workpedia.com.br/desdita.html
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blackao! Cabelo da desgraca! Cabelo da desgraca./Sou
blackao! Eu sou blackao! Cabelo da desgraca! Cabelo da
desgraca./Sou e sou filho da mae Africa/sinto falta do meu
blackao, do cabelo da desgraca./Agora que estou aqui com o
meu ja trancadinho,/Cabelo duro de responsa pronto para o
desafio. /Junto aos meus parceiros para a guerra no
empenho,/Enfrentar todo o] racista do territério
brasileiro./Armados da mente aos dentes, guerreiros afro
descendentes./Televisdo o primeiro alvo o segundo alvo o
presidente./Dentro de algumas mdsicas que merecem O
exterminio.(...) nega do cabelo duro que ndo gosta de pentear,
guando passa na Baixa do Tubo o negdo comeca a gritar:
Escova, escova, escova (...).Espere ai, ndo faca isso!/Manda
tnc, o Luis Caldas e o Psirico./Invista nas suas trancas, nos
tratamentos naturais./Valorize a negritude, heranca de nossos
ancestrais./Colete a prova de balas, racistas: estamos
usando./Curando e chamando pra guerra todas as minas e
todos o0s manos./Vamos enfrentar agora a educagéo
racista,/Nado dé boneca branca para sua filha./Nao deixe as
criancas se viciarem em televisdo./Porque o bicho mal e feio
gue aparece sempre € 0 negdo/Eles vao querer ser brancos,
ndo vao se achar bonitos. /Porque ndo sdo vistos na
propaganda da Sorriso./Assim nds prosseguimos na nossa luta
muito ardua. /Cidadania e consciéncia negra sdo as nossas
armas./Da matriarca nacdo do mundo surgiu a
matematica,/Geometria, medicina e escrita la também se

praticava.

Afirmar-se bleckdo é analogamente rebater outra caracteristica atribuida
ao negro: ser cdo, demoénio, diabo, Exu - figura associada ao diabo catdlico
num processo de demonizacdo, também, do candomblé - fato destacado na

letra do Rap:

Se vocé insistir em dizer que o preto € burro, /Vai ter que
alguém me segurar se nao irei te dar um murro. /Sofremos a

exploracdo daqueles branquelos imundos, /Que pintaram em
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um quadro um branco com o cabelo liso. /Na sequéncia dos
nossos ataques vém as igrejas evangeélicas, /Usufruindo o
dizimo e prometendo a vida eterna./Jogando o preto contra o
preto é vocé sabe como €:/Pastores sdo 0s proprios demonios
falando mal do candomblé./A guerra esta s6 no comego, O
racismo € o pior dos virus. /Colocaram olhos azuis oh, Jesus
Cristo!/Branquelo, azedo, daquele jeito? N&o acredito. /Isso
muito importa agora irei pintar o meu quadro. /Jesus Cristo
para mim é Zumbi reencarnado. /A nossa imagem e
semelhangca com o nariz amassado, /Cabelo bom, crespo,
dread, trancado ou ourigado. /Agora estou empolgado, Zumbi
parece comigo. /Nosso espelho esta na Africa, somos negros
lindos. /Temos a mais bela estética ouviu racista? Vé se pensa.
/Esses s@0 0s nossos tragos, foda-se o seu padrdo de
beleza./Reveja 0s seus conceitos seus adjetivos ja sdo em
vao/Quando nos chamam de macaco, de preto feio do
beicdo,/Ndo sentimos vergonha isso aumenta a nossa
autoestima./Caracteristicas resistentes ao tempo e ao clima.
/Orgulhosos somos assim no toque de nossos labios carnudos.
/Negros com negras fazem filhos negros formando o exercito
maior do mundo. /Sou blackdo! Eu sou black&o! Cabelo da
desgraca! Cabelo da desgraca. /Sou black&o! Eu sou blackao!
Cabelo da desgraca! Cabelo da desgraca. /Sou blackdo! Eu
sou blackédo! Cabelo da desgraca! Cabelo da desgraca. /Sou
blackdo! Eu sou blackdo! Cabelo da desgraca! Cabelo da
desgraca.

Exu %, ao contrario do diabo catélico, ndo est4d em oposicdo a Deus. Foi
assim identificado por ser astucioso, malicioso, provocador e apresentar-se
para dancar com demonstracdes de sexualidade. Na verdade, € o mensageiro
dos orixas, é o orixa da comunicacdo®. BASTIDE (2001)° acrescenta que Exu

‘ndo é apenas o mensageiro, € também o intérprete dos homens.” Ele ainda

% Ver: BENISTE, José. As aguas de Oxala: (awom omi Osald). Rio de Janeiro: Bertrand Brasil,

2005.

 Exu pode ser comparado a Hermes da mitologia grega, que também se fez mensageiro e

intérprete dos deuses e cujo nome deu origem a hermenéutica, interpretacdo do sentido das
alavras e dos textos sagrados. Ver: GATES, 1988, p. 8-9.

® Cf.: BASTIDE, Roger. O Candomblé da Bahia. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2001.
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abre as portas e traca os caminhos, utiliza sortilégios para ajudar quem precisa
de sua ajuda.
Ainda a respeito do papel de Exu, BARBOSA (2000)% conta que:

No pantedo dos deuses africanos, Exu € considerado uma
forca motora, geradora, criativa e onipresente, cuja existéncia
se faz nas margens, nos limites, na limiaridade e nas suas
multiplas caracterizagbes. Representando a ambiguidade, a
pelintragem, o imprevisivel e o cadtico, ele é também o mestre
das encruzilhadas e das aberturas, conhecedor dos caminhos,
inicio da vida, mensageiro entre 0s orixas e 0s seres humanos.
(Barbosa: 2000)

Pode-se dizer, entdo, que Exu®’ atua no campo da fala e da escrita, é
possuidor do poder da linguagem e personifica o principio da transformacao,
acao proposta no rap analisado. Os autores falam de consciéncia, orgulho da
raca, valorizacdo da autoestima, legitimacdo dos saberes negros, respeito a
religido candomblé. Ao invés de reforco de uma imagem malandra e mestica do
povo brasileiro®, ha, na letra, a revelacdo de um pais de conflitos e a

expressao de um descontentamento com o estado de coisas atuais.

% Cf.: BARBOSA, Maria José Somerlate. Exu: “verbo evoluto”. In: FONSECA, Maria Nazareth
Soares (org.). Brasil Afro-Brasileiro. Belo Horizonte: Auténtica, 2000.
%7 Para maior esclarecimento sobre Exu, ver: REIS, Alexandro (org.). Exu em debate: da compreensdo a
superac¢do da ignorancia. Salvador: Imprima Gréfica e Editora Ltda., 2005.
%8 A esse respeito, ver: DAMATTA, Roberto. Carnavais, malandros e heréis: para uma sociologia do

dilema brasileiro. Rio de Janeiro: Rocco, 1997.
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3. O FEMININO NO ILE AIYE

3.1 O Corpo como identidade

A identidade ou o sentimento de si e a nocdo de tempo sé&o
concomitantes. Aquilo que o sujeito € resultou de acontecimentos, de cadeias
de ocorréncias e do modo como este construiu a sua realidade. O sentido de
identidade proposta pelo Ilé Aiyé passa pela desconstrucdo das identidades
construidas do que era ser negro no Brasil concomitante ao processo de
construcdo da nacionalidade. Este processo criou esteredtipos e estabeleceu
identidades: ser negro para a sociedade brasileira relacionou-se, para muitos,
com o feio, com o que fede, o sujo, o astuto, o pregui¢coso, pouco inteligente,
dotado para trabalhos que exigem forca e pouco intelecto. Estas eram as
identidades permitidas aos negros.

A construcéo da identidade, neste caso, perpassa pelo discurso sobre o
corpo, para além de seu carater biolégico, ja que a construcdo do que € corpo
€ afetada pela religido, grupo familiar, classe, cultura e outras intervencdes
sociais. Assim, o corpo € ideologico, é mais que a aparéncia. Funciona como
garantia ou nao da integridade de uma pessoa, em termos de grau de
proximidade ou de afastamento em relacdo ao conjunto de atributos que
caracterizam a imagem dos individuos em termos do espectro das tipificacdes.

O corpo funciona como marca dos valores sociais e, nele, a sociedade
fixa seus sentidos e valores. Assim, socialmente, o corpo é um signo. Pensar o
corpo negro a partir dessa definicdo de corpo implica, necessariamente, em
pensar o lugar do negro em nossa sociedade.

Os negros e negras sao aqueles que trazem a marca do “corpo negro” e
expressa escatologicamente o repertério do execravel que a sociedade afasta
pela negativizacdo. E essa dimens&o singular que torna a condicdo de negro
impossivel de ser simetrizada a condigdo de branco que se produz, para o
homem e a mulher negros, a experiéncia de rejeitar o proprio corpo. Essa
experiéncia, portanto, a meu ver, ira determinar formas particulares na
constituicdo da dimenséao identitaria, envolvendo configuracdes de sentido que

caracterizam a condicao subjetiva.
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Schwarcz (1996) *cita um documento que fora redigido na intencéo de
orientar proprietarios na compra de “novas pecas” (negros trazidos da Africa),
alertando-os para o perigo de “calote”, isto é, para as condi¢gbes do corpo: pele,
cicatrizes, odores demasiado fortes, partes genitais convenientemente
desenvolvidas, carnes rijas e compactas etc. Portanto, uma mercadoria em
perfeitas condi¢des de uso.

Nesse passado histérico marcado pela desumanizacéo, estabelece-se a
constituicio de um obstaculo & construcdo da subjetividade. E dificil
reconhecer-se como desumano, estranho e indesejado. Embora haja um
processo em que O negro busca constituir-se como tal, esse processo €&
conturbado, esbarrando em inimeras dificuldades. Se 0s negros e negras, de
um lado, sdo herdeiros desse passado historico que se presentifica na memoria
social e que se atualiza no preconceito racial, vivem, por outro lado, numa
sociedade cujas autorrepresentacdes denegam esse mesmo racismo,
camuflando, assim, um problema que produz efeitos na propria subjetividade.

Problema que gera conflitos na reelaboracdo de uma representacao
identitaria que ndo aceita mais as antigas regras de poder, que quer se inserir
no jogo, tomar o poder, através da linguagem, do discurso, criando estratégias
de resisténcia. A identidade negra se desenvolve dentro do movimento rumo a
uma nova cidadania e, em particular, nas suas formas mais populares ou de
massa, ndo pode ser vista de forma separada do desejo de consumo e
protagonismo civil. (SANSONE, 2000).

Dessa forma, o gestual negro, fixado como uma reapresentacao,é marca
da constituicdo do individuo afrodescendente os constrangimentos sociais que
constituiram o ambiente integral do racismo e da divisdo racial do trabalho,
repetido como forma alienada de viver a cultura. O gesto negro como ato
subversivo, encarnado na performance do Ilé Aiyé, revela o corpo negro como
um ndo - ser, uma fronteira variavel e em disputa. Stuart Hall’® explica a
retomada do passado utilizando a cultura como matriz de novas identidades,

ele assegura que:

% SCHWARCZ, Lilia K. M. Complexo de Zé Carioca - notas sobre uma identidade mestica e
malandra In: Revista Brasileira de Ciéncias Sociais, n 29, ano 10, out. 1995. p. 49-63.

" Cf.: HALL, Stuart. Da diaspora: A identidade cultural na pés-modernidade. 32. ed. Rio de
Janeiro: DP&A, 2003.
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A cultura ndo é apenas uma viagem de redescoberta, uma
viagem de retorno. Ndo é uma “arqueologia”. A cultura é uma
producdo. Tem sua matéria-prima, seus recursos, seu trabalho
produtivo. Depende de um conhecimento da tradicdo enquanto
‘o mesmo em mutacdo” e de um conjunto efetivo de
genealogias. Mas o que esse “desvio através de seus
passados” faz € nos capacitar, através da cultura, a nos
produzir a n6s mesmos de novo, como novos tipos de sujeitos.
Portanto, ndo é uma questdo do que as tradicoes fazem de
nés, mas daquilo que noés fazemos das nossas tradigdes.
Paradoxalmente, nossas identidades culturais, em qualquer
forma acabada, estdo a nossa frente. Estamos sempre em
processo de formacéo cultural. A cultura ndo € uma questédo de

ontologia, de ser, mas de se tornar. (Hall, 2003, p 24)

A ocupacgao de um espaco efetivo, de “acédo autorizada”, perpassa pela
elaboracdo de um discurso que intenta reinventar sentidos, fundar outra
representacdo do grupo, desta vez positiva e que ndo esteja ancorada em
esteredtipos. O esterebtipo € um conceito que traz uma simplificacdo do
individuo porque, segundo Bhabha (2005)™, “¢ uma forma presa, fixa, de
representacado que, ao negar o jogo da diferenca constitui um problema para a
representacao do sujeito em significacdes de relagdes psiquicas e sociais”.

E possivel analisar a participacdo do bloco Ilé Aiyé no carnaval como
um ritual. O canto, a danca das deusas, as vestimentas, os tambores, o Padé’
de Exu na saida do bloco, podem ser tomados como elementos de uma
narrativa que fala da ancestralidade, da matriz africana, da continuacédo de um
rito sagrado. O corpo negro conta sua histéria e as marcas que apresenta
agora sdo as marcas dos ancestrais, das divindades, de reis e rainhas. O corpo

€ transmutado na propria historia. Este corpo tem por objetivo sedimentar um

" BHABA, Homi K. O local da cultura. Trad. De Myrian Avila et al. Belo Horizonte: Editora
UFMG, 2005
20 Padé é um ato sagrado em que a comunicacéo verbal (musica e saudacdes) e ndo verbal

(a danca), possibilita a reiteragdo dos acontecimentos miticos. Exu cumpre no ritual do Padé a
func@o de mensageiro, de encarregado, de transportador do ebd, poder magico. A colaboragéo

de Exu é que garante o bom andamento do ritual e das celebrac¢des seguintes (LIMA; 2005,47).
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trabalho cujas acbes se caracterizam como luta contra o racismo e a
discriminagdo conjugando interesses de apropriacdo de espacos, posturas de
resisténcia, consciéncia e valorizacao do ser negro.

A desumanizacéo imposta aos afrodescendentes vem sendo contestada
por Varios grupos de organizac¢ao negra, ja citados, desde a década de 1930. E
especialmente analisada neste trabalho, a reconstituicdo do corpo negro pelo
bloco IIé Aiyé - como humano e como signo - utilizando a africa como modelo
mitico. O Ilé Aiyé insere-se no conjunto dos movimentos sociais de sujeitos ndo
hegemonicos propondo uma postura nova para 0 COrpo negro e inventa um

jeito negro de ser, representado no Perfil Azeviche.

3.2 Perfil Azeviche

A méscara que representa o Perfil Azeviche™ do Ilé Aiyé foi criada

pelo artista plastico J. Cunha’® em “homenagem ao orix4 Omolu”, cabeca’™ do

™ Azeviche é uma gema organica, produzida por madeira imersa em 4gua estagnada, depois comprimida
por segmentos acumulados ao longo de milhares de anos, é uma variedade de carvao vegetal fossilizado.
Simbolicamente, é utilizado ha muitos séculos por diversas civilizagdes, para confeccao de joias e objetos
esotéricos como. Segundo adeptos do candomblé, a figa de azeviche, representada por uma mdo humana
em que o polegar esta colocado entre o indicador e 0 médio, é um dos amuletos mais poderosos contra o
mau-olhado. A lenda comegou no antigo Egito, onde as propriedades naturais e esotéricas do azeviche
eram unidas a qualidade da méo, resultando em um colar cuja funcdo era espantar répteis sem patas e
decifrar segredos do futuro. (Ver:

"“Entrevista concedida a autora.

® Segundo BENISTE (2005), Omolu é filho de Nana e Oxala. Irm&o adotivo de Ogum e Exu e
irméo carnal de Iroco e Oxumaré. A variola é a punicdo que ele aplica aos maus feitores.
Quando morre uma pessoa, Omolu_senta-se em cima do corpo , reivindicando seus direitos.
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Terreiro 1lé Axé Jitolu, observando a caracteristica relacdo do orixa com o

candomblé: uma cabeca com Buzio da Costa, evocando uma Yad’’ do orixa”.

Omolu

Os elementos criados por J. Cunha’® para representar o I1é Aiyé tém
influéncia do candomblé e dos tracos africanos, que segundo o artista plastico,
sdo uma técnica milenar utilizada pelos africanos e que une o homem a
natureza. J. Cunha ressalta que tais tracos sao interpretados por alguns como
primitivos a partir de uma visdo ocidental. Segundo ele, o termo primitivismo &
utilizado a partir de uma visdo eurocéntrica, colonizadora. O simbolo do perfil
sugerido pelo bloco ser um orixa torna evidente sua ligacao com o candomblé.

Mas o0 que € ser negro e negra e como se aprende a ter consciéncia?
Trata-se aqui de lidar com questdes que dizem respeito a identidade ou as

identidades e que constituem um tema cada vez mais recorrente nas

Esté relacionado a terra, os troncos das arvores e os ramos. Transporta o axé preto, vermelho
e branco, seu maior segredo é com os espiritos contidos na terra, que sdo seus irmaos e de
quem ele é o maior simbolo. Assim como Nand, ele é o patrono dos Kauris. Ele usa em suas
vestimentas um capuz de palha da costa, chamado AXO YIKO, que Ihe foi dado por seu irm&o
Oxossi, para lhe cobrir as chagas e, principalmente, seus olhos, pois contém todo o brilho do
sol e quem olhasse perderia a visdo. O ax6 yikd6 € um material de grande significado, pois
participa de todos os rituais ligados a morte. A presenca de yiko é indispensavel, em todas as
situagBes que se maneja com o sobre natural. O yiké € a fibra da réfia, obtida de palmas novas
de Yigyogoro, arvore sagrada, que produz a palha obtida dos talos do olho da palmeira,
guando nova, antes delas abrirem-se e curvarem-se. O fato de cobrir-se com yik6 e ornar-se
com buzios e cabacas, mostra que estamos na presenca de um Orixa ligado, diretamente, com
a morte, cujas faculdades destruidoras sé@o de dificil controle. Sua saudag&o- Atoto - quer dizer
Siléncio.

’® A cabeca de alguém, no Candomblé, é o Orixa que o guia, seu principal protetor, sua raiz.

" lyawé, lyawd, Yao ou lad palavra de origem yoruba, é a denominacao dos filhos-de-santo ja
iniciados, que ainda ndo completaram o periodo de 7 anos da iniciagdo. S6 apds a obrigacao
de 7 anos ele se tornara um Egbomi (irméo mais velho). Antes da iniciagdo sdo chamados de
abiyan ou abian.

"8 Ver nos anexos as capas criadas por J. Cunha para os Cadernos de Educacéo do Ilé Aiyé e
as capas dos cd’s.
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discussbes sobre minorias sociais, direitos individuais, nacionalidade e
pertencimento. Neste sentido, o tema torna-se bastante amplo e seu terreno,
movedico: tratar de uma identidade (étnica, cultural, de género, individual ou
nacional) pode levar ao perigoso caminho da exclusdo de outra. Portanto, ao
trilharmos este caminho, tomamos consciéncia dos riscos e dos desafios que
permeiam qualquer analise a respeito das representacdes e das identidades.
Zila Bernd”® utiliza os mitos gregos de Ulisses e Jasdo como metéaforas
para ilustrar suas reflexdes acerca das duas faces da identidade. De um lado, a
figura de Ulisses - simbolo do desejo nostalgico do retorno a terra natal -
estaria atrelada a ideia do enraizamento e da busca de um tempo-espaco
conferido antes do exilio. De outro lado, a figura de Jasédo, lider dos
Argonautas, desbravador de novas terras, estaria relacionada ao desejo da
errancia e, portanto, a ideia de continuos deslocamentos. Assim, ao
estabelecer estas diferentes perspectivas através dos dois mitos, Bernd aponta
para dois caminhos possiveis a serem percorridos na busca do ser humano

pela sua prépria identidade, conforme afirma em seu texto:

(...) o mito de Ulisses aponta para uma construcdo identitaria
de raiz Unica, ou seja aquela que tende a construir uma cultura
ou uma nacdo coesas e homogéneas, a enraizar-se e a
imobilizar-se no mesmo (...);

(...) o mito de Jasdo aponta para formacbes identitarias
rizomaticas, abertas ao outro, constituindo um vasto sistema
relacional, perfazendo-se no préprio processo de sua
determinacgdo. (BERND: 2002, p. 37-38, grifos da autora)

Desse modo, Bernd procura mostrar duas formas de conceber a questéo
da identidade: uma baseada em essencialismos narcisistas e totalitarios, que
negam a alteridade e, ndo raro, inventam modelos de representacédo fundados
em preconceitos e esteredtipos; e outra, que se baseia no contato —
harmonioso ou conflitante — do sujeito com o (s) outro (s) e, a partir dai, da-se
inicio a um processo instavel de permanente construcdo/ desconstrucdo das

identidades em jogo. De acordo com esta ultima concepcédo, a questado

¥ VER: Enraizamento e errancia: duas faces da questdo identitaria (2002:36-46).
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identitaria € negociada e, em se tratando de contextos marcados por processos
histéricos de colonizagdo, esta negociacdo acontece entre multiplas
possibilidades de conhecimento, de memdrias e tracos culturais e de acordo a
estruturacéo da cultura nacional. (BERND, 2002).%°

Assim, no percurso da busca identitaria, cabe ao proprio sujeito fazer
sua viagem de volta ao encontro com o outro e, assim, poder se reencontrar
consigo mesmo. Anterior a Bernd, este também foi o foco do pensamento de
Sartre.®! Evocando outro mito, Sartre fala do tomar consciéncia do ser negro

através de uma viagem “orfica” dentro de si mesmo:

Trata-se de uma busca, de um despojamento sistematico e de uma
ascese que acompanha um esfor¢co continuo de aprofundamento. E
chamarei de “6rfica” tal poesia porque esta incansavel descida do
negro dentro de si mesmo me lembra Orfeu indo reclamar Euridice.
(SARTRE, 1978: 98).

Esta descida ao inferno, numa visdo cristd — para fazer uso da
simbologia de Orfeu — esta atrelada a ideia de que o negro, na busca de si
mesmo, vai ao encontro de suas proprias mazelas e de sua condenacao,
infligidas primeiramente pelo exilio e pela deportacdo imposta pelo sistema
colonial, que o submeteu a condi¢cdes subumanas por séculos. Desse modo, o
negro toma consciéncia de si mesmo e da opressao que lhe foi imposta para
subverté-la.

Além disso, havia a necessidade da constru¢do de uma nova ldgica nas
relacdes, politicamente pensadas pelo grupo e organizadas de forma a agregar

seus pares, passa a ser exigéncia e necessidade. Como explica Barth:

Os grupos étnicos sao vistos como uma forma de organizacao
social. Entdo, um traco fundamental torna-se a caracteristica
da auto-atribuicdo por outros a uma categoria étnica. Na

medida em que os atores usam identidades étnicas para

% BERND, zila. Enraizamento e errancia: duas faces da guestdo identitaria. In;: SCARPELLI,
Marli Fantini & DUARTE, Eduardo de Assis (orgs.). Poéticas da diversidade. Belo Horizonte:
UFMG/ FALE: P6s-Lit, 2002. p. 36 — 46.

8VER: Orfeu negro, 1978.
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categorizar a si mesmos e outros, com objetivos de interacao,
eles formam grupos étnicos neste sentido organizacional.
(BARTH: 2005, 63).

A resisténcia aos processos de formagao da nacionalidade brasileira -
nos quais as imagens do negro ndo apenas configuram o ponto de vista de
classes privilegiadas, mas também inscreve o individuo numa semiologia que
legitima o olhar discriminatério lancado sobre ele — no caso da populacdo negra
do Curuzu - Liberdade — é, a partir da criacdo do Bloco llé Aiyé, uma
construcdo discursiva mdultipla, pois traz a tona as condi¢cdes desfavoraveis
vividas pelo negro, em Salvador, em contraste com o poder exercido
hegemonicamente pela populacdo branca e sugere ao préprio negro que
precisa olhar para dentro de si mesmo na tentativa de descobrir-se, para ter
consciéncia.

Esta perspectiva aproxima-se da proposta de HALL (1999), que concebe
a identidade como um conjunto de representacfes construido em situacdes
especificas, um “sistema de representacado cultural”, um “modo de construir
sentidos que influencia e organiza tanto nossas a¢6es quanto a concep¢ao que
temos de n6és mesmos”.

O llé Aiyé inventa outras identidades, criando uma representacdo
cultural, ao explicitar seus questionamentos e desejos em um repertério
simbdlico de matriz afro e construir um patamar organizacional que lhes
garante o papel de inovadores culturais e participantes do mundo politico da
cidade, fazendo um trabalho fronteirico da cultura.

A partir dos elementos citados, pode-se interpretar o processo de
assimilacdo de caracteristicas africanas na configuracdo de identidades em
torno do signo Africa como uma desterritorializacdo dos mapas hegemdnicos
sobre raca e género produzindo outros mundos e novas conexdes inesperadas.
Como um empreendimento nédmade, a africanizacdo do Ilé Aiyé reinventa o
territrio para as afetividades e identidades negras, fundando mundos e

destruindo alguns outros. Segundo Bhabha:

Um encontro com o “novo” que nao seja parte do continuum de

passado e presente. Ele cria uma ideia do novo como ato
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insurgente de traducédo cultural. Essa arte ndo apenas retoma o
passado como causa social ou precedente estético; ela renova
0 passado, refigurando-o como um “entre - lugar” contingente,
que inova e interrompe a atuacdo do presente. O “passado-
presente” torna-se parte da necessidade, e ndo da nostalgia,
de viver. (Bhabha, 2005, p. 56)

E importante atentarmos para o significado da Africa que o IIé Aiyé toma
como matriz. Nos temas apresentados pelo bloco nos carnavais®, ha um
esforgo em apresentar uma Africa negra, prospera, mae de homens e mulheres
guerreiras, terra de reis e rainhas negras. Para Guellwaar Adun®®, a Africa a
que ele e outros compositores do ilé Aiyé se referem em suas can¢des nunca
existiu e talvez nunca exista, mas simboliza a vontade, o desejo de novas
configuracdes das relacfes raciais na africa e no Brasil. Esta africa aparece em
forma de mulher porque esta simboliza a criagdo, o novo que se reinventa. Ele
se refere a este papel de duplo feminino — terra e mae, mulher e deusa — na

cancao Vozes da Floresta Macua, de sua autoria.

Vou de IIé pra falar de Mogambique
Pode até dobrar o repique

Samora, guerreiro, Mashell

Negra estrela a brilhar no céu

Filha de Africa, maravilha de Africa
Macondes ... Resisténcia feminina
Onde Negras mulheres ndo se curvam ao machismo universal
E contra méo colonial

Viva Samora Mashell

Que em nome da Independéncia
Botou Portugal no banco dos réus
Gungunhana Vutlari

Samora Mashell — Mo¢cambique
Vou de Il&, pra falar de Mocambique

82 \er : capitulo 1.
8 poeta e compositor, compds cangdes para o Bloco 11é Aiye.
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Pode dobrar o repiqgue Banda Aiyé ...

Maputo, Zambézia, Sofala

Filha de Africa, maravilha de Africa

Um Shangana me ensinou a ter orgulho dos meus ancestrais
Quando a méo bela jogar o Tinholo

Shykuembu vai responder e o 1lé Aiyé todo vai cantar:
Nyereré, Nyereré ... A luz do Pantera Negra

Nyereré, Nyereré ... Josina Muthemba Mashell

Nyereré, Nyereré ... Deusa do Ebano de Mogcambique

Nyereré, Nyereré ... Negra, guerreira e feminista

Ha semelhancas entre a estrutura da cancao e os cantos de saudacao
aos orixas. Tais cantos, durante o ritual, conta a histéria do orixa com a ajuda
da danca e da musica dos tambores sagrados®*. O orixa mostra ao publico sua
origem mitolégica, redistribuindo a energia vital, axé, e trazendo o mundo
sagrado de volta ao cotidiano. As dancas e as cantigas contam episodios de
sua origem mitoldgica.

Os movimentos narram suas histérias pessoais. Observar um orixa
dancando é um como assistir a uma narracdo: As Ayabas Oxum e lemanja,
orixas do elemento agua, por exemplo, dancam com muita fluidez nos bracos,
contam episdédios de maternidade, de acolhimento. Mostram como se banham
e ornamentam-se. Miram-se demoradamente em seus abebés.

O lIé Aiyé cria o Perfil Azeviche, em um processo de reconhecimento
das diferencas, que implicam desigualdades na sociedade baiana em que foi
criado, nos conflitos cotidianos enfrentados pela populacdo negra e da falsa
harmonia encontrada nos discursos sobre a baianidade. O Perfil Azeviche
agregaria todos os valores que 0 grupo estabeleceu como pertinentes e

importantes para a invencao de uma nova identidade ou identidades negras.

#denominados Rum, Rumpi e L&. Os Tambores sdo parte do sagrado e para toca-los, as pessoas
predestinadas sdo consagradas a servigo de um orixa, por quem ele for escolhido, constituindo o corpo de
Ogans da casa denominados Alabés - Senhores, mestres da arte de tocar Tambor para as entidades e seus
rituais, relembrando as mitologias e as historias da simbologia de cada orixa.Ver : BENISTE, José. As

aguas de Oxala: (awom omi Osald). Rio de Janeiro: Bertrand Brasil, 2005.
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Para este grupo, o corpo negro é belo, inteligente, digno, soberano e
tem a Africa como modelo. Na opinido de Lindinalva Barbosa, “O perfil
azeviche refere-se a um modelo de ser negro. Negro com histéria,
ancestralidade, orgulho, sabedoria e enfrentamento. O perfil azeviche simboliza

0 negro empoderado e que luta pela liberdade” ®.

Tao importante quanto ter um jeito negro de ser era ter-se consciéncia.
Consciéncia Negra passa a ser uma categoria discursiva. Diz-se ter
consciéncia negra aquele que conhecimento do que se passa em simesmo e a
sua volta: saber-se negro, ter orgulho de suas raizes e saber dos processos
histéricos que sedimentam a discriminag&o e o preconceito racial.

A esse respeito, Guellwaar Adan

, compositor, vencedor de varios
festivais do Ilé Aiyé, lembra seu proprio processo de busca por um jeito de ser
negro que o incluisse, pois é mestico e viveu os conflitos advindos de ser o
filho “de pele clara”. Segundo ele, os primeiros contatos que teve com uma
afirmacdo de negritude foi através das musicas dos blocos afro Olodum e
Araketu e da musica Eu sou negdo, de Gerdnimo, quando ainda morava no
Rio de Janeiro. Guellwaar “Achava maravilhoso ouvir Gerdnimo afirmar ser
negao, este também mestico. Se ele era, eu também era.” A partir do relato do
compositor, pode-se perceber o processo de conscientizacdo como aceitacao
de si mesmo. Watusi, entrevistado por Risério®’, comenta as dificuldades de
definir a consciéncia e a importancia do Ilé Aiyé para o entendimento desse

processo:

A consciéncia veio como moda, é claro. Tinha aquele som,
aquelas roupas, etc. Depois com o tempo a gente viu que esse
lance todo de moda néo era la tdo importante. Foi ai que pintou
o llé Aiyé. Eu acho que foi com o Ilé Aiyé que pintou a
passagem, que a gente passou de uma coisa pra outra. Porque
com o IIé, veio essa coisa de se manifestar no carnaval ja com

uma orientag&o mais real, afro-brasileira. (RISERIO: 1984,32)

8 Relato a autora.
% Ralado a autora

87 WATUSI, citado em RISERIO, 1981, p. 32.
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O discurso veiculado pelas cancdes e as praticas cotidianas do bloco
combatem, além do racismo, a (in) visibilidade deste fendmeno e o0s
pressupostos que sustentavam a ideia de inferioridade de negro. As préticas e
discursos do Bloco Ilé Aiyé, na luta contra o racismo, tém de ser
compreendidas, portanto, dentro de um processo de singularizacdo das
relacbes raciais, de territorializacdo e desterritorializacdo de identidades, ou,
melhor dizendo, da subjetividade dos negros e negras. Florentina Souza®,

analisando a matriz africana do canto do IIé Aiyé:

Como civilizagdes em que predomina a oralidade, as africanas tém nos
canticos e no estabelecimento de circuitos de producédo e de transito
das expressdes de sentimento, emoc¢des e anseios, importante veiculo
de comunicagdo e informacdo. Ligando a expressdo musical local a
outras, ao blues, ao jazz, ao reggae, ao soul, aos chamados “ritmos
caribenhos”, ao ijexa, ao rap, entre outras, o Ilé contextualiza-se nas
formas universais de resisténcia, de protesto, rebeldia e afirmacéo dos
afro-descendentes. (SOUZA: 2002, 63)

P

Darlna e iyé ‘
Para entender essa divisdo de papéis, podemos recorrer a Margaret

Drewal,®® que explica os conceitos iorubas de poder masculino e feminino.

8 Cf.. SOUZA, Florentina et al (orgs.). Tradicdo oral e vida africana e afro-brasileira, In:

Literatura afro-brasileira. Salvador, BA: Centro de Estudos afro - orientais; Brasilia, DF:
Fundacéo Cultural Palmares, 2006.

8 Cf.. DREWAL, Margaret Thompson . Yoruba ritual: Performers, Play, Agency. Bloomington &
Indiana: Indiana university Press, 1992.
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Segundo a autora, tais poderes originam-se da divisdo dos valores culturais
resultantes da interpretacdo dos fatores bioldgicos, entendidos como opostos
binarios. Drewal demonstra através de varias entrevistas com iorubas que entre
o masculino e o feminino ndo ha uma superioridade, mas uma
complementaridade entre os dois sexos, uma simetria.

Os papéis atribuidos a mulher no bloco Ilé Aiyé podem ser entendidos
dentro desta visdo iorubana de divisdo de papéis e complementaridade de
forca. Os iorubas acreditam que a concentracdo da forca vital nas mulheres,
seu axe, seu poder de fazer as coisas acontecerem, gera um extraordinario
potencial que pode ser canalizado de duas maneiras: positiva ou negativa.

Existem expressbes em ioruba que dizem dessa dualidade e
ambiguidade femininas, o bem e o mal, o grande poder de transformacao
feminino, como oloju meji, que significa com duas caras, ou abara meji, com
dois corpos. Alguns versos de Ifa®° falam de trés categorias de poder das
mulheres, chamadas eleyé ( “donas do passaro” ) e mostram seu poder de
transformacao. O poder pode ser eleyé branco, com um sentido benéfico, o
eleyé vermelho, que traz sofrimento, e o eleyé negro, que traz a morte.

As mulheres negras, ao chegarem ao Brasil como pecas, mercadorias a
serem negociadas, foram marcadas por papéis especificos que deveriam
desempenhar: seriam ao mesmo tempo a ama e zeladora da casa e dos filhos
da mulher branca, tendo que esquecer suas proéprias crias, transformadas
também em mercadorias; e objeto de desejo do homem branco. Perdiam suas
dimensdes de seres humanos, de méae, de mulher. A partir de entdo, suas
subjetividades n&o deveria ter mais importancia para aqueles que as
compravam. Aprenderiam apenas a servir, esquecendo-se de sua humanidade,
possuidoras, agora, de caracteristicas animalescas.

Mesmo apds tantos anos do fim oficial da escraviddo, ecos dessa visdo
permanecem. Se fossemos recorrer a literatura a lista de exemplos seria
infindavel. Poderiamos citar, para exemplificar, algumas personagens que

atendem a essas visbes de Mae Preta resignada, como a Tia Nastacia,

% Oréaculo, de acordo com a tradicdo loruba. A esse respeito, ver: ADEKOYA, Olumuyiwa
Anthony. Yoruba: Tradicdo Oral e Histéria. Sdo Paulo: Terceira Margem, 1999. (Cole¢éo
Africa). Ou ainda, “textos orais que s&o veiculadores dos conhecimentos sagrados, histéricos e
césmicos dos iorubas” (XAVIER: 2005 9).
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empregada de Dona Benta, personagens criadas por Monteiro Lobato, no Sitio
do Pica - Pau Amarelo. A ela é negado o direito a uma vida particular, de
preocupagdes consigo mesmas ou com 0s seus, transforma-se em faz-tudo
para a familia branca.

Assim, se configurava a visdo do papel das mulheres negras, descrita
por autores como Gilberto Freyre num tom paternalista, enumerando o0s
afazeres reservados as negras como tragco positivo. Porém, por tras da
aparente docilidade na execucao das tarefas, esconde-se um violento processo
de opresséo. A estas mulheres era negado o direito pleno de serem maes -
pois tinham que abdicar dos cuidados aos filhos para cuidar dos filhos dos
senhores — e a primazia sobre o proprio corpo.

Na ternura, na musica, no andar, na fala, no canto de ninar
menino pequeno, em tudo que é expressdo sincera de vida,
trazemos quase todos a marca da influéncia negra. Da escrava
ou sinhama que nos embalou. Que nos deu de mamar. Que
nos deu de comer, ela propria amolengando ha méo o boléo de
comida. Da negra velha que nos contou as primeiras histérias
de bicho e de mal-assombrado. Da mulata que nos tirou o
primeiro bicho-de-pé de uma coceira tdo boa. Da que nos
iniciou no amor fisico e nos transmitiu, ao ranger da cama-de-
vento, a primeira sensagdo completa de homem (FREYRE:
2004).**

%8 Cf.. FREYRE, Gilberto. Casa-Grande & Senzala: Formacao da Familia Brasileira sob o

Regime de Economia Patriarcal. Rio de Janeiro, Maia & Schmidt Ltda, 1933.
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Ama amamentando
Porém, estas mulheres descritas como resignadas e cordatas

conseguiram ultrapassar a condicdo que Ihes era imposta, manter as tradi¢coes
e relatar as novas geracfes costumes e modos de ver o mundo, 0s anseios de
liberdade e as maneiras para consegui-la através de formas impensadas pelo
opressor. As formas de “educar” os filhos para ndo se esquecer de onde vieram
eram simples, mas guardavam segredos insuspeitos e estratégias ardilosas,
demonstrando uma sabedoria que escapava ao entendimento e ao controle
dos senhores: o modo de viver era, também, o modo de educar.

No cotidiano, os habitos considerados pelos brancos como “coisas de
negro”, eram os meios de narrar e ndo esquecer quem eram e de onde vieram:
nas comidas, cantigas e dangas, no conhecimento das folhas, na reveréncia
aos elementos da natureza, na mitologia contada a noite nas senzalas, estava
presente uma visdo de mundo oposta a ocidental. Nesta visdo de mundo
preservada, havia acima de tudo o respeito a vida.

Na filosofia iorubana existe uma énfase a continuagcdo da vida, a
corrente que liga o ser humano ao seu antepassado e aos seus filhos, existe
um fluxo fixo de energia que ndo pode ser quebrado. E o que conhecemos
como ancestralidade. Esta ancestralidade se renova pelo rito, pela mitologia.

“As religides africanas e suas reelaborag¢des sao revividas, realimentadas pelos
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rituais que presentifica na comunidade a ancestralidade que a constitui”
(Siqueira: 2005).%

Nos terreiros das senzalas nasciam os Terreiros de Candomblé, espaco
fundamental para a preservacdo do segredo que seria herdado pelas novas
geracdes, guardado pelas Yalorixas/Maes de Santo: o principio do respeito a
vida e a um jeito proprio de enxergar a si mesmo.

O culto aos orixds foi perseguido e diabolizado em tentativas de
aniquilamento e enfraquecimento dos que os cultuavam. No senso comum, o
Candomblé ainda é relacionado a praticas diabdlicas e misteriosos rituais de
feiticaria e depois ao folclore.

As discussdes e reivindicagbes feministas tiveram como centro de
preocupacdo as relacdes de poder. Os Estudos Feministas®® procuraram
demonstrar as formas de silenciamento e opressao das mulheres. Contudo, é
importante pensar que os ideais feministas muitas vezes ndo correspondem a
realidade e aos anseios da mulher negra. Enquanto sutias eram queimados em
praca publica num clamor por liberdade sexual e independéncia financeira, ha
muito tempo as mulheres negras buscavam sustento.

Até meados do século XX, no Brasil, enquanto as mulheres brancas
eram trancadas em casa e educadas para serem esposas e maes, as mulheres
negras precisavam ganhar o sustento para si e para filhos e companheiros.
Saiam as ruas para vender as comidas que preparavam e servicos de toda
espécie. As baianas de acarajé sao exemplos da continuidade desta pratica.

Alberto Filho (1998-1999)%* analisando o trabalho nas ruas das
mulheres pobres (em sua maioria, negras) baianas, de 1980 a 1937, comenta
qgue as atribuicdes das mulheres brancas e negras eram totalmente diversas. A
pesquisa do autor atesta que as praticas cotidianas de mulheres negras e

brancas eram opostas, 0 que, na opinido da Makota® Valdina Pinto®,

% Cf.. SIQUEIRA, Maria de Lourdes. Dimensdes organizativas da cultura afro-baiana em

Salvador. In: Poder local: governo e cidadania. T. Fischer. Rio de Janeiro: FGV, 1993.
% A esse respeito, ver: BEAUVOIR, Simone. Lé deuxiéme sexe. Paris: Editions Gallimard,

1949. Ver também: COSTA, A et al (orgs.). Uma questdo de género. Rio de Janeiro e Sao

Paulo: Rosa dos Ventos e Fundagéo Carlos Chagas, 1992.

94 Cf.: FILHO, Alberto Heréclito Ferreira. Desafricanizar as ruas: elites letradas, mulheres

pobres e cultura popular em Salvador (1890-1937). Revista Afro-Asia . Salvador: Centro de
Estudos Afro-Orientais — FFCH/UFBA. N° 21-22. 1998-1999.
% Makota é um titulo hierarquico no candomblé.
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evidencia a necessidade de cautela da mulher negra ao falar de feminismo.
Para ela, o movimento feminista intenta resolver as dores e problemas das
mulheres brancas. Em entrevista a Ubiratan Castro para a Revista Palmares
(2005)%, relata o papel da mulher negra em sua familia e de outras familias da
comunidade em que morava, o Engenho Velho da Federacdo, bairro da

periferia de Salvador, e como era o aprendizado em sua infancia:

Hoje quando vejo o movimento feminista, e eu falo em relacdo
as mulheres negras, que muitas vezes incorporam algumas
atitudes e algo que nao € nosso, que vem de fora, eu fico
pensando: - gente, minha mae e outras mulheres sempre
tiveram voz dentro da comunidade e da familia!Minha mée
nunca esperou meu pai para tomar alguma atitude. Sempre
tomou atitudes e quando meu pai chegava a deciséo ji estava
tomada. [...] Enquanto mulher, a gente aprendia a ser mulher
sendo menina, me lembro que muitas coisas eram ensinadas
enguanto estava na esteira aprendendo as coisas que davam

para tocar. (Valdina Pinto, Revista Palmares, 2005, p. 77).

O llé Aiyé inicia-se a partir do terreiro Ilé Axé Jitolu, tendo como lider
espiritual Mae Hilda Jitolu, mée biolégica de um dos principais fundadores e
hoje presidente do Bloco, Antdnio Carlos Vovd. E ela a sacerdotisa que
representa a Mée Preta homenageada e reverenciada no bloco Ilé Aiyé. Porém
ndo é a Mae Preta que vemos no modelo histérico, mas a lider detentora e
guardia de saberes e segredos ancestrais.

O corpo da Deusa do Ebano retrata a possibilidade de a mulher negra,
através da danca e da estética, mostrar-se presente no mundo, representando
a filosofia de uma civilizacdo sustentada por fundamentos rituais e mitoldgicos
de cunho religioso. O projeto de reconfiguracao da autoestima delineia-se com
a insercdo do corpo da mulher negra como diferenga, revestindo-o de

positividade tanto no campo estético quanto no comportamental.

% Makota do Terreiro Tanuri-Juncara.Professora, foi educadora no Ilé Aiyé, lider comunitéria,
religiosa e ambientalista.

" Cf.: PINTO, Valdina. Entrevista: Saberes e vivéncias da mulher negra. Revista Palmares —
Cultura afro-brasileira. P. 75-83. Ano | — N°. 2 — dezembro de 2005. ISSN 1808-7280.
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As dancas afros, inspiradas nos Orixas, sdo constituidas de sua
especificidade enquanto linguagem. Ou seja, agrega 0 conceito de uma
identidade de cultura afro-brasileira que apreende a estética do corpo que
“fala”, impregnado de valores e marcado pela sua histéria e condi¢cao de vida.
O corpo cantado, como na letra da musica Cenério Negro na simpatia do 11, de

Genivaldo Evangelista e Amiltonegro Fulo:

E que eu sou um negro dotado

Sou um negro dotado do que IIé Aiyé
Sou um negro dotado

Sou do curuzu venha me ver sim mée
Oh, venha me ver sim, mae, no llé Aiyé
E que o mundo hoje esta evolucionado
E o llé Aiyé, mamae, traz de volta o cenario negro
N&o somos negros dispersos, nao
Somos negros dotados 1lé

Vem do curuzu liberdade Aiyé
Invadindo a cidade negra

O negro simpatiza com negra

Negra € pura firmeza

Raca negra ilé

Vou mostrar o swingue Ilé

Vou mostrar a beleza Aiyé

E as nossas dancas

Seu corpo tem gingado e balanca
Negra de tranca que me faz delirar
Deusa do Ebano

Seu corpo negro , Seu corpo negra
Seu corpo negro do lIé Aiyé

Seu corpo

Negro negro negro

Seu corpo

Negra negra negra

Seu corpo do negro lIé Aiyé


http://cliquemusic.uol.com.br/br/Busca/busca.asp?Status=BUSCA_GERAL&area=6&Chave=14431
http://cliquemusic.uol.com.br/br/Busca/busca.asp?Status=BUSCA_GERAL&area=6&Chave=16105
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Em outra cancdo que faz alusdo a Deusa, Negra Fissura, 0s
compositores Valmir Brito e J0 Nascimento, num jogo de linguagem, brinca
com o signo “deusa”’ travestindo-o de multiplos significados: a deusa
mencionada é inspiragdo para uma resisténcia, para o desejo de “viver no

bloco do prazer”, para a necessidade de ndo ser esquecido.

O mundo negro hoje esta em festa
Oh! Minha deusa, minha musa

Oh! Meu amado amor

O dia vem o dia vai

E logo a noite cai

Vou amanhecer no tanque do tambor
Na vida tudo passa

Essa cancdo me arrasta

Pela estrada desse amor sem fim
A negra me fissura

E pé no ch&o e carne dura

E dessa vez eu nao vou desistir
De viver no bloco do prazer

E dessa vez ndo vale me esquecer
O negro no Baquine L4 Kundé
0lad

O diguindin do lIé Aiyé

0lad

6la,6la,6la,dla, 6

A associacdo entre o bloco Ilé Aiyé, a beleza negra e a figura feminina
em Salvador faz-se principalmente pela lembranca & Deusa do Ebano e a Mae
Preta. Para Souza Junior (2007)%, esta representacdo de beleza negra

associada as mulheres “dar-se-a conjuntamente com a transformacéo do bloco

% Cf.: SOUSA JUNIOR, Walter Altino. O Ilé Aiyé e a relacdo com o estado: Interfaces e
ambiglidades entre poder e cultura na Bahia. Salvador. Dissertacdo (mestrado) — Universidade
Federal da Bahia, Faculdade de Filosofia e Ciéncias Humanas, 2006.
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em movimento associativo e empresa, sendo que esta representacao feminina
€ incorporada ritualisticamente por Mae Hilda, imagem que passaria a
singularizar seu estilo”.

Na pesquisa empreendida por Souza Junior o numero de mulheres que
desfila no Ilé Aiyé é expressivo. O autor verificou que no tocante a categoria
género hd um equilibrio razoavel entre a presengca masculina e feminina,
contudo com uma tendéncia favoravel a representacdo feminina, sendo esta
mais da metade, num total de 56,3 % de mulheres e 43, 8 % de homens.
Michel Agier® observa que a presenca masculina era dominante no 1lé Aiyé até
1988 e 1989, mas comeca a se inverter e a presenca feminina € maior, agora.
Agier destaca a importancia simbdlica da figura feminina, contudo, a imagem
de forca e respeito do bloco seria predominantemente masculina; ja de graca e
beleza, feminina.

No candomblé cada pessoa tem uma funcdo e um papel sacerdotal a ser
desempenhado. Homens e mulheres ocupam papéis importantes, obedecendo
a uma hierarquia. Considerando a matriz religiosa do Ilé Aiyé, ndo poderiamos
analisar os papéis exercidos pelas mulheres por uma visdo ocidental, mas a
partir da visdo de Africa construida pelo bloco 1lé Aiyé, em que a mulher
transforma-se em representacdo viva da Africa ancestral, a mater, berco de
rainhas e deusas.

Nas letras das musicas do Bloco Ilé Aiyé analisadas neste capitulo sédo
delineados dois perfis femininos: a sensual e a mae, que se cruzam e se
completam, ao mesmo tempo em que remetem ao culto dos orixas, rainhas da
beleza e da fecundidade, respectivamente, Oxum e lemanja. As ayabas
simbolizam a forca da mulher negra e seu poder de transformacao e luta por
melhores condi¢des de vida. Conclui-se que o Ilé Aiyé propbe a desconstrucao
de dois simbolos caros a teoria da democracia racial e a opressao sofrida pelas
mulheres negras desde que aqui chegaram na condicdo de escravas nos
navios negreiros — a Mae Preta e a Mulata — transmutadas pelo lIé Aiyé em

Sacerdotisa e Deusa.

% cf.: AGIER, Michel( org.). Cantos e toques: etnografias do espaco negro na Bahia. Salvador:
CRH/Fator, 1991.
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Para seus adeptos, o uso do candomblé como folclore é falta de
respeito e profanagdo. Em carta aberta ao publico, datada de 27 de julho de
1983, lyalorixas de Salvador dizem que o Candomblé precisa ser respeitado
como religido. Para elas, ja passou o tempo de ter que esconder sua religido.
Seus antepassados, para nao serem massacrados, foram levados ao

sincretismo, fato inaceitavel, hoje. Em um trecho da carta, enfatizam que:

Todo este nosso esforgo € por querer devolver ao culto dos
orixas, a religido africana a dignidade perdida durante a
escraviddo e processos decorrentes da mesma: alienacéo
cultural, social e econdmica que deram origem ao folclore, ao

consumo e profanac&o da nossa religido. *®°
Para Michel Foucault (1987),*° “poder e saber estdo diretamente
implicados”, ou seja, s6 ha relagao de poder quando se constitui um campo de
saber; do mesmo modo, € o0 saber que assegura a posi¢do superior nas
relacbes de poder. Foucault propde que observemos o poder sendo exercido
em muitas e variadas dire¢des, como se fosse uma rede que “capilarmente” se
constitui por toda a sociedade. Para ele, o poder deveria ser concebido mais
como uma “estratégia”. Na concepcédo de Foucault, o exercicio do poder
sempre se da entre sujeitos capazes de resistir, pois, caso contrario, 0 que se

verifica, segundo ele, é uma relacéo de violéncia.

As mulheres pobres e trabalhadoras, mais que outro segmento,
explicitavam as contradicbes inerentes aos projetos
europeizantes de uma elite letrada mais atenta as prescricdes
dos compéndios franceses que a realidade a sua volta. Eram
como vilvas necessitadas de criar seus filhos, mae de
rebentos vitimados pelo abandono paterno que um grande
namero de mulheres justificava a sua presenga nas ruas,
tocando desta forma as feridas da moralidade patriarcal
dominante. Se, como trabalhadoras, elas eram depreciadas por

habitarem o mundo da rua, a atividade econbmica das

1% Disponivel em www.ileaxeopoafonja.com.br, acessado em 15 de novembro de 2007.
191 Cf.: FOUCAULT, Michel. Vigiar e Punir. Petrépolis: Vozes, 1987.



http://www.ileaxeopoafonja.com.br/
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mulheres no espaco publico sensibilizava a opinido publica
gquando denotava esforgco para a manutencdo dos filhos e
descendentes. Certamente que as maes de santo que
galgaram prestigio social se afiguram como referencial
simbdlico dessa prética largamente utilizada pelas mulheres
pobres baianas. (FILHO: 1998-1999)

3.1 Mae Preta

SEMAUA DA MAE PRETA

No primeiro LP gravado pelo Ilé Aiyé, em 1984, ha duas cancbes que
tratam do feminino. Uma é a composi¢cdo Mae preta, de Jailson e Apolino. Na
letra, os autores fazem homenagem aos trinta anos de ebomim*®’de Mée Hilda,
celebrados pelo terreiro 11é axé Jitolu em 1979. A primeira estrofe lembra o
culto ao candomblé: “Mae Hilda/ trinta anos de fé/ os quais consagrados/ao

Z

culto do candomblé.” A segunda retoma um cantico em ioruba de abertura das
cerimbnias no terreiro de Méae Hilda: “Ago dagé lind” (“licenca, pedimos licenga
no caminho”).

A “maternidade” de Mae Hilda neste caso € espiritual e, segundo Agier
(1996, 201), “evoca a tradicdo das grandes senhoras que dirigem o0s
candomblés na Bahia ha décadas”. O llé Aiyé apropria-se de um simbolo de
escravidao e submisséo e reveste-o de significados de recriagéo e resisténcia.

A méae branca, delicada, fragil, protegida € o oposto da Mae Preta forte,
dona de si, sdbia. A Mae Preta passa a ser simbolo de protesto contra o
paternalismo e a escraviddo. (AGIER: 1996, 197).

O Bloco IIé Aiyé instituiu a comemoracdo do Dia das Maes protestando

contra a opressdo contra a mulher, ao invés de um domingo, “comemora”

192 0 titulo de ebomim permite, no culto nagd, abrir e dirigir um terreiro de candomblé.
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durante uma semana de debates e protestos. A Semana da Mae Preta
acontece desde 1978 quando foi instituido o dia 28 de Setembro como o Dia da
Mée Preta.

O principal objetivo do 1lé, no momento da criacdo deste dia, foi
homenagear Mae Hilda. Posteriormente, além de homenagear a Mae Hilda, a
Semana da M&e Preta tornou-se um evento de resgate e valorizacdo da
participagcdo da mulher negra na sociedade. Durante toda a Semana
acontecem exposicOes, debates, palestras, projecdo de filmes, mesas-
redondas. Participam das atividades intelectuais negras e mulheres das
comunidades, associa¢gfes, maes das criancas matriculadas na Escola Mae
Hilda.

3.2 Deusa do ébano

A minha beleza negra/Aqui é vocé quem manda/Vai exalar seu
charme, vai/lPara o mundo ver/Vem mostrar que vocé é/A
Deusa Negra do Ilé.(O mais belo dos belos, Guiguio, Valter

Farias e Adailton Poesia)

Nos moldes eurocéntricos, a beleza da mulher negra foi associada a
seus cabelos estarem alisados e 0 seu corpo mais exposto possivel. Através
da Deusa do Ebano, o llé trabalha o impacto que é a proposta de género
inserida no processo pedagdgico segundo o qual, para a mulher negra ser
considerada bela, ndo precisa expor o0 seu corpo e nem alisar os seus cabelos.

O cabelo é um dos principais aspectos de reelaboracdo da estética
negra. As deusas precisam assumir o0 seu cabelo, usar trancas e torgos
inspirados nos jeitos das mulheres negras arrumarem seus cabelos. Além

disto, a deusa deve saber dancar o ijexa*®

e vestir-se como as Ayabas. Dancar
ijexa significa assumir a sua identidade, respeitar o Candomblé, ter consciéncia

da sua ancestralidade.

19 |jexé é a danca dos Orixas. Esta danga é um dos critérios para a escolha da Deusa do Ebano.
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Dancarinas IlIé Aiyé

Do ponto de vista étnico — social, em relacdo aos concursos de beleza
que existiam e os modelos de beleza postos, a Deusa do Ebano produz um
efeito que pode ser visto como lugar de construgcdo de outros modelos de
beleza/estética. Aquele corpo que a tradicdo ocidental desenhou como
apropriado apenas para o trabalho, o corpo convencionalmente representado
como depositario de qualidades e sentidos negativos e desprestigiados,
reinscreve a diferenca com dignidade e altivez, impondo-se como signo da
individualidade. A Noite da Beleza Negra'’®*é um dos marcos para esta
reconfiguracdo da identidade e da autoestima da mulher negra, fato também

cantado pelo IIé Aiyé:

Minha Crioula/Eu vou contar para vocé/Que estas tdo linda/No meu
bloco llé Aiyé/Com suas trangas muita originalidade/Pela avenida
cheia de felicidade/Minha deusa do Ebano/E Deusa do Ebano/E

Deusa do Ebano/Todos os valores/De uma raga estdo presentes/Na

% 0 concurso para a escolha da Deusa do Ebano acontece desde 1976 no bairro Curuzu-Liberdade,
apenas em 1980, no Clube Comercial em Salvador, a escolha da Deusa passa a acontecer na Noite da
Beleza Negra e ter visibilidade na midia. Segundo NOBREGA (1992:180) “tudo comegou com Sérgio
Roberto, bancario, jovem morador do bairro Curuzu, local onde estd sediado o 1l1é Aiyé quando, em
conversa com Arani Santana, uma das diretoras do bloco, questionou o fato de néo existir, no carnaval de
Salvador, uma rainha negra. Dai foi um passo para se discutir e avangar no processo politico de

identidade negra”.
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estrutura deste bloco diferente/Por isso eu canto pelas ruas da
cidade/Pra vocé, minha crioula, minha cor, minhas verdades/Minha
Deusa do Ebano/E Deusa do Ebano/E Deusa do Ebano. (referéncia)

Arani Santana, uma das coordenadoras do [lé Aiyé, comenta 0s
critérios atipicos utilizados pelo bloco com relacdo aos demais concursos de
beleza e que caracterizam a premiacéo da Deusa do Ebano, principalmente, no
que diz respeito a cultura intelectual da candidata: “Analisamos o nivel de
consciéncia sobre a histéria da negritude, a danca, a capacidade criativa de

fazer um figurino voltado para a tematica do bloco e da entidade” %

, explica
Arani Santana. A organizadora ressalta, ainda, que as candidatas sempre

demonstram muito mais sabedoria na apresentacéo:

A cada ano, vejo um crescimento na qualidade das meninas que
entram na disputa. No que tange a educagédo, as mulheres negras séo
as mais excluidas. Tenho visto um avango que transcende a beleza.
O concurso ajuda no avango da consciéncia dessas mulheres na

sociedade. (Arani Santana)

O jornal A Tarde publicou entrevista, em 12 de Janeiro de 2008, com as
candidatas a Deusa do Ebano para o carnaval deste ano, perguntando-lhes
porque se candidataram ao concurso e 0 que pensam sobre o Ilé. As

candidatas deram as seguintes respostas, aqui resumidas:

“Sou simpatizante da entidade, é um orgulho participar” (Adriana Santos, 24,
dancarina).

“Me identifico muito com o mundo afro” (Antonieta Silva, 18, estudante).

“Adoro a preocupacao do Ilé com a negritude” (Cyntia Paixdo, 22, promotora de
vendas).

‘O llé é o unico que ndo tem esse negoécio de miss” (Claudia Matos, 27,

pedagoga).

195 Entrevista concedida & autora em abril de 2007.
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“Meu sonho de ser a Deusa é desde crianga“ (Daiana Ribeiro, 25, promotora

de vendas). “Representar a identidade negra é um sonho” (Daniele Nobre, 21,

dancarina).

“Sei dangar e tenho a beleza do bloco® (Edmeire Cerqueira, 23, vendedora).

“Quero somar ao movimento negro” (Elizete Araujo, 21, estudante).

“E uma realizacdo pessoal representar a mulher negra” (Georgia Santos, 25,

seguranca)

“Resolvi participar por questdes politicas e de consciéncia” (Gisele Santos, 20,

coordenadora pedagdgica)

“Sempre gostei de dancar, por isso resolvi participar’ (Luanda Matos, 18,

estudante)

“E importante a valorizacdo das mulheres afro - descendentes” (Naiana Farias,

20, estudante)

“A cultura do llIé é linda“ (Quénia Borges, 25, professora)

“Sempre procuro saber mais sobre a cultura negra“ (Sueli dos Santos, 26,

dancarina)

“Todas as comunidades deveriam ter o 11&€” (Vania Cerqueira, 24, educadora).
A partir das respostas, conclui-se que as candidatas sentem-se

valorizadas e entendem que sua participacdo € um ato politico que tenciona

afirmar uma identidade negra pautada, principalmente, no fortalecimento da

auto-estima da mulher negra.

29° NOITE DA BELEZA NEGRA

Essas sao as 15 Candidatas ao titulo
de Deusa do Ebano do llé Aiyé.

Gisele, Quénia, Sueli, Luanda, Vania
Naiana, Edmeire, Elizete, Daniele, Claudia

Divulgacéo Ilé Aiyé
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Analisando as fotos divulgadas pelo bloco, profissdes e idade das
candidatas a Deusa do Ebano, percebe-se que todas s&o mogas comuns e
podem ser avistadas nas ruas de Salvador, nas escolas, nas festas. Mas, num
processo de reconhecimento da propria beleza e do seu potencial estético, se
veem alcadas ao status de Deusas. A transformacdo da-se, primeiro, na
imagem de si mesmas: apagam o reflexo falso e intentam descobrir outra

106

indicagédo do que podem ser. Lindinalva Barbosa,™" ela mesma referéncia para

o bloco llé Aiyé do que seria uma Deusa do Ebano, analisa o concurso da

seguinte forma:

Acho que o concurso tem uma importancia na perspectiva em que
reconhece a mulher negra como portadora de beleza, guerreira,
lutadora, mas também. bela, sensual, inteligente, pelo menos a nivel
simbdlico é isso. A deusa do ébano esta relacionado a referéncia
das grandes matriarcas africanas e as iabas. Portanto, acho que
todas as mulheres negras, de vérias idades, formacao intelectual e

condicao social se sentem representadas na idéia da beleza negra.

Wmul&'.‘f R ST T W

Adriana santos - Deusa do Ebano 2008

106 | indinalva Barbosa atuou no MNU/BA de 1986 a 1993 e como educadora no I1é Aiyé de 1995 a
2005,
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A mitologia de Oxum conta episédios em que a aiaba usa a inteligéncia,
a determinacgéo e a beleza para alcancar o que deseja. Seus objetos sagrados
sd0 0 Abebé e a espada que sO6 um tipo de Oxum possui - Oxumaré — sendo
essa uma guerreira. Peixes adornam sua saia, simbolos de fertilidade.
Segundo a mitologia de Oxum*®’, pode se transformar em passaro e em peixe,
pode sumir no ar ou na agua. A musica Deusa do ébano Il, de Miltdo, fala de

uma deusa que parece representar a divindade Oxum:

Vou para o llé Aiyé te procurar/Oh! Minha beleza negra, negra/Oh!
Minha deusa do Ebano/lrmandade Ilé Aiyé/Sonho lindo Curuzu/E |a
no alto eu vejo vocé/Reinando bela num s6 balangar/Meus olhos
brilham de felicidade,/Minha majestade quero te amar/A minha vida é
batida forte/Tambores soam no 1lé Aiyé/A minha alma é uma festa

negra,/Um ritual de amor e prazer.

Assim como a danca da Deusa do Ebano, a danca de Oxum é descrita

com movimentos circulares, suaves, continuos, feitos com os bragos, ombros e

YEm alguns episddios, como estes colhidos por BASTIDE (2001: 180), Oxum e lemanjé sio auxiliadas
por Exu: 1. “Um dia Orunmil4, também chamado de If4, o adivinho, santo poderoso, saiu do seu palacio
para dar um passeio. la com todo o seu acompanhamento, os Exus que sdo seus escravos. Chegando em
certo lugar deparou-se com outro cortejo, onde a figura principal era uma mulher linda. Ele parou assim
assombrado por tanta beleza. Chamou um dos seus Exus e 0 mandou ver quem era aquela mulher. Exu
chegou defronte dela, fez dobalé e apresentou-se dizendo ser escravo do senhor poderoso Orunmila que
mandava perguntar quem era ela. Ela disse que era lemanj4, rainha e mulher de Oxald. Exu voltou &
presenca de Orunmila e disse quem era ela. Ele entdo lhe mandou um recado de que desejava “ter uma
conversa com ela” no seu palacio. Iemanja ndo acedeu logo ao pedido de Orunmild, mas um dia foi falar
com ele. “Nao se sabe que conversa foi essa, diz 0 narrador com malicia, mas o certo é que ela ficou
gravida dele.” [...] Quando nasceu a crian¢a, Orunmild mandou Exu Baba — 0 mais velho dos exus e seu
secretario — verificar se 0 omolei [a crianca] tinha um caroco, sinal ou mancha na cabeca, indicio certo de
ser mesmo filho dele.”

2. “Mesmo depois de casado com Oxum, Xangd continuou indo a festas sozinho, a fazer farras e a ter
aventuras com mulheres. Oxum queixava-se de ficar s6 em casa e brigavam. Ela era muito dengosa e ndo
se adornava com ele. Por isso ele trancou-a numa torre de seu palacio. Um dia, Exu Etameta, o dono das
encruzilhadas, veio para uma encruzilhada defronte ao palacio de Xangd. Viu Oxum chorando na varanda
e perguntou por que era. Ela contou e ele foi dizer a ela que deixasse a janela aberta. Ele entdo soprou o
po que, entrando pela janela, transformou Oxum numa pomba. Ela voou para a casa do pai e ai ele

transformou-a de novo. E por isso que Oxum ndo come pombo.”
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quadris. Seus movimentos séo gentis, sedutores, representam as aguas doces.
Oxum representa na danca atos cotidianos, como o banhar-se nas aguas
doces dos rios: abaixa-se, enquanto ekedes'® seguram a barra de sua saia
simulando as aguas em que se banha e se olha ao espelho demoradamente,

ornamentando-se para tornar-se mais bela.

Oxum - Caribé

Raca negra ilé/ Vou mostrar o swingue llé /Vou mostrar a
beleza Aiyé /E as nossas dancas/Seu corpo tem gingado e
balanca /Negra de tranca que me faz delirar /Deusa do
Ebano/Seu corpo negro , seu corpo negra/ Seu corpo negro do
& Aiyé.

A letra sugere movimentos, acdo, estética diferenciada — trancas que
balancam. Ha uma possibilidade de se ver através do olhar do outro, do
homem negro que a admira, além de referir-se aos seus tracos fisiondmicos
cOmo marcas positivas.

Essa andlise pode ser feita, ainda, em outra cancdo do Ilé Aiyé,
Havemos de Voltar, de Edson de Carvalho “Xuxu” e Augusto Moreira Daltro
“Cuiuba”, que se refere ao feminino simbolico representado pela Africa como

mae:

Coanza, Congo, Matamba e Angola de Ilé/ As batalhas foram
travadas /Ao querer fundar sua cidade/ Ver seu povo em liberdade
/Amava o traje e a riqueza /Soberana sua beleza /Ginga Deusa de
Angola /A Angola sempre livre/ Sempre foi seu pensamento /Sua

vontade permanecera /A bela patria Angola /Nossa terra, nossa méae

108 Ekedes sdo
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/INOs havemos de voltar /E na Senzala do Barro Preto, Curuzu /A
felicidade reinara /Porque os tambores do "Mondo” '® anunciavam
/Que no ano do decénio /llé vinha de Angola /Eua que bembesué
/Chibenganga /Dunda, meu catendoio

Agier (1996) chama a atenc&o para a “retorica identitaria do l1é Aiyé ao
referir-se a Mae Preta como ‘preservadora dos costumes dos povos africanos’,
como se estes nao tivessem atravessado sem gasto a historia desde o trafico
de escravos até hoje”.

N&o ha, a meu ver, uma preocupacéo do Bloco em conservar uma Africa
intacta, preservada em seu estado primitivo, mas em busca-la como simbolo de
contestacdo de um modelo ocidental imposto aos descendentes de africanos
na Bahia. Neste sentido, o retorno a tradicdo africana “tem o poder de se
reinscrever através das condi¢cdes de contingéncia e contraditoriedade que
presidem sobre as vidas dos que estdo na minoria”. (Bhabha, 2003:21)

Analiso o retorno a Africa pelo bloco II1é Aiyé como resposta a imposicao
dos valores ocidentais pelos processos de escraviddo e da continuagdo de
aljamento perpetrado, ainda hoje, aos negros brasileiros. A escolha do
feminino como simbolo principal representa, portanto, o retorno as raizes, a
volta para um lugar simbdlico que reapresenta sua humanidade perdida. Mitica
que seja, mas forjada a partir de um “desconhecido” confortador e acolhedor
em um jogo de inversdo que intenta descobrir qual outra imagem é possivel
vislumbrar além da projetada a partir de um modelo que ndo o comporta, ndo o
acolhe.

Ao relacionar a Africa & Mae, o Ilé Aiyé intenta criar uma ideia de berco,
no qual os homens negros eram livres. Cria-se, assim, um retorno a Africa que
simboliza a liberdade, condicdo negada aos negros, ainda hoje, segundo o que
canta o bloco e o que subsidia o trabalho que faz na Senzala do Barro
Preto.Em outra cancéo, intitulada Canto Sideral, composta por Julinho Leite e
El6i Estrela, os autores reverenciam a Mae Africa e a Mae Preta:

Hoje proeminente sua cultura/Lapidados ao Canto Sideral/Oriundo de

forca e formosura/Dessa raca viril e colossal/Onde traz toda graca e

poesia /Quando toda a Bahia vem me ver /No gingado reflete a

199 5 Mondo. Boletim informativo do 11& Aiyé. Salvador: PEP do 11& Aiyé.
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fantasia /Oh meu gaudio negro llé Aiyé!/Gana, Zambezaié, Congo,
Guiné, Angola,/Tanzania e Mali/Zaire, Zimbabue saudam a Mae
Africa/lE Zumbi Gangazumba Danda/A Beldade da negra
Dandara/Grande Acoutirene Danda /Oh minha linda Mae Preta
Dandara.

E possivel relacionar a Mae Preta recriada pelo 1é Aiyé e a analogia
com a Mae Africa com o arquétipo da Ayaba lemanja'’. lemanja é a expressao
da feminilidade em sua inteireza, mae*! de muitos filhos entre eles Ogun e
Xang0, além de cuidar da criacdo de Omolu. E a esposa de Oxald, gosta de
ordem e da hierarquia.

Quando dancga, os movimentos sao circulares, seu corpo vira uma onda:
algumas vezes 0s movimentos sdo continuos, outras imitam o ir e vir das
ondas. Suas maos ficam em forma de concha, representando a fecundidade, a
reproducdo. Junto com Oxum, é a grande m&e. Um de seus simbolos é o
abebé, o espelho, arma de ofensa e defesa que ela usa para proteger seus
filhos. Segundo a mitologia lorubad ela é, ainda, a senhora dos sonhos.
Representa a mulher madura, firme.

Ayaba significa rainha e tal realeza pode ser entendida com o sentido de
que nos fala SIQUEIRA (2005: 62), “é aquele a quem a comunidade nos
confiou seu destino”. E neste sentido que a Mae Preta assume no l1é Aiyé o
papel de sacerdotisa, de dona dos caminhos. O lIé também canta as rainhas e
no carnaval de 2008 foi enfatizado o papel Rainhas Negras, na cancao de

Amilton Lopes, Marcos Alves e Milton do Sina :

Rainhas negras, as piramides do rei/Lutam para simbolizar /E
edificar o reino Meroe /Nefertiti, Cledpatra e negras africanas
/Mulheres de grande influéncia /Bravas guerreiras a cantar
INegras candaces, negras fortes no poder /Reinando no

império encantadas pelo Ilé /Hoje na Bahia /Mulheres negras

19 Tem relagdo com as deusas Vénus e Afrodite da mitologia greco-romana. Ambas so belas, férteis,
sedutoras e doadoras.

segundo José Beniste (2005, 122), os conceitos de filhos, irméos e pais, usados para alguns orixas, nem
sempre sdo vistos como partes bioldgicas, mas sim portadores de identidades harmoniosas entre si, ou

conceito de importancia.



82

do Brasil /M&@e Hilda negra serena, Dete Lima forca mil /Leci
Brandao beleza negra, arte, poesia e cancdo /Na gestédo do Il1é
Aiyé /Lacos de confraternizacdo /Negras candaces, negras
fortes no poder /Reinando no império encantadas pelo 11é /Ilé
vai tocar ta r4 ra /Pra negro dancar ta ra ra /Batuque ijexa /Para
as candaces balangar .(l1é Aiyé, Ascom)

lemanjé - Caribé

Enfim, a escolha da mulher pelo llé Aiy¢é como simbolo de
reivindicacdo de um lugar de respeito e de protagonismo nas relacées sociais
demonstra que também o homem e a mulher negros olham para o espelho no
fundo do abismo e intentam vislumbrar um ‘si mesmo’. Apds percorrer um
itinerario doloroso, percebem que a imagem distorcida que lhes é imposta
agride, continuamente. Passam entdo a trancar um novo Si, nhum trabalho
intrincado de percepcdo das diferencas como distingdo e ndo como
inferioridade, ao mesmo tempo em que tramam outras subjetividades, criando

estratégias de resisténcia.
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CONSIDERACOES FINAIS

O que nasce agora deve ser plural ou
nao vai sobreviver. Ser plural para ser
singular: “Singular nao porque Uunica
mas porque plural; que escolhe a
conviviabilidade e ndo a violéncia: onde
ha escuta e indignacdo pela falta de
equidade; onde ha o gesto do corpo a
confirmar nos atos o que as palavras
valem.(Yunes 2003:51)

No conjunto de apropriacdes simbdlicas feitas pelo Bloco 1lé Aiyé, a
afirmacéo de um jeito de usar o cabelo, com tor¢os e trancas, € uma de suas
principais estratégias. A resisténcia de mulheres que fazem parte do bloco Ilé
Aiyé, representa a elaboracdo de estratégias que atuam numa operacao de
combate ao racismo, destacando as trangcas como elemento de afirmacgéo de
uma identidade negra que ndo aceita mais a visibilidade imposta as mulheres
negras e que a tornam invisivel em suas especificidades, pois utiliza
pressupostos que sustentam a ideia de inferioridade.

Para Cardoso (2001:112) **? o bloco afro-brasileiro 1lé Aiyé, pelas letras
das musicas, se inscreve “em uma linha criativa da diaspora que evidencia o
desejo de promover a reconfiguracdo da autoestima e a elaboracdo de outro
sistema de representacdo dos afrodescendentes”, bem como o “redesenho
afirmativo de lagos culturais com a Africa gestados nos intensos transitos e nas
sofridas, dolorosas e criativas trocas no “Atlantico Negro”, além da
reconstrucdo da atuacao historica e da memoria do afro-brasileiro”.

As estratégias politicas de insercdo na sociedade do Bloco IlIé Aiyé - a
partir das acdes que propde na comunidade, a partir das propostas de

reinvencdo de identidades que desfila no carnaval, das tematicas veiculadas

12 . CARDOSO DA SILVA, Francisco Carlos. (Des) Construgdo de identidade Etnica-racial em
Salvador: O MNU e o II1& Aiyé no combate ao racismo. Dissertacdo do Mestrado em Sociologia - UFPB,
Campina Grande, 2001
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pelas letras de suas musicas - dao visibilidade e voz a uma etnia que sempre
viu sua histéria ser contada por outrem, estabelecendo um jogo, no campo da
linguagem, que promove a reconstru¢ao de outras narrativas negras. Na letra
da cancdo Negro de Luz, de autoria de Edson Carvalho “Xuxu”, o papel de

porta voz é assumido:

A epopeia negra hoje é narrada/ e vai cantando o coral negro do Ilé
Aiyé/ nos faremos Palmares de novo/ vamos escrever a nossa
verdadeira histéria/ ele esta vivo em cada um de nés/ sera que eles
nao vém?/ serd que eles ndo ouvem o nosso grito de liberdade? (llé
Aiyé: 1989).

E comum a histéria ou 0 modo de se perceber de um povo seja contado
através de epopeias. Podemos retomar ideia simbolizada em A Odisseia, de
Homero. Na analise de Bernd (2002: 37-38), Ulisses € simbolo da busca pelo
retorno a terra natal. Contudo, nos episodios contados sobre a errancia de
Ulisses na tentativa de voltar para casa, aparece o modus vivendis do povo
grego. A epopeia narra, por exemplo, o0 modo como este povo define sua
religiosidade, muito semelhante as religides de matriz africana: varios deuses
sdo responsaveis pelas forcas da natureza e dos arquétipos humanos, numa
configuracédo politeista.

Os discursos dos novos artifices negros perpassam pela pratica
antirracista e a luta pela “descolonizacdo das consciéncias”, a medida que
fabricam novos modos de ser, elaboram discursos fundadores, nas quais
expressam a forma de ser e dizer o negro e combatem o racismo a partir de
invencbes, de “articulacdes estabelecidas entre a experiéncia pessoal e
coletiva, o ficcional e o real num jogo que permite a desconstru¢cdo de uma
ordem simbdlica opressiva, propondo, em seu lugar, novas formas de saber, de
pensar’ (FILHO: 2004)™3,

13 C.f: FILHO, Domicio Proenca. A trajetdria do negro na literatura brasileira. Revista Estudos

Avancados, vol. 18. n° 50. S&o Paulo, 2004.
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No entanto, alguns escritores, como Domicio Proenca™**

, temem que ao
assumir compromissadamente a arte como espaco de afirmacéo consciente de
singularizagéo e de afirmagéo cultural, ao assumir-se como sujeito do discurso

literario, 0 negro enfrente novas e sutis armadilhas marginalizantes. Para ele:

O negro brasileiro ndo pode ser tratado como 0 outro, que tanto
trabalhou pela grandeza da nacdo etc. e a quem se deve
reconhecimento especial por isso, como ndo cabe agradecer aos
brancos portugueses ou aos indios, mas também n&o deve tratar-se
como o outro em nome de sua autoafirmacdo. Como os demais
grupos étnicos, ele é parte da comunidade que fez e faz o pais. Se a
luta em que se empenha se tornou e continua necessaria, isto se
deve, como € sabido, ao fato de ter-se tornado alvo de tratamento

social e historicamente discriminatorio.

O ato de criar e contar - cantar outras narrativas parece ainda manter um
sentido universal, que reside na sustentacdo do espaco de sociabilidade.
Cantar-contar € trocar, compartilhar vivéncias e saberes. A possibilidade de
escolha dos novos artifices da cultura negra ocuparem o lugar de um griot e o
poder de usar a fala constituem um espaco de autoafirmacéo. Nesse terreno de
denuncia dos conflitos do espaco social, a performance do corpo negro no Ilé
Aiyé atua como inventora de um novo imaginario, fazedora de uma narrativa
transvalorada em bussola, instrumento efetivo de navegacao.

A criacao dos blocos afro, em Salvador, constitui a formacao de um lugar
fronteirico de reconstrucdo de identidades negras na busca de perceber as
injusticas e de apropriar-se de estratégias que permitiriam ao negro sair da
situacao de subalternidade legada pelos processos de colonizag&o. Afirmacéo,
também, da cultura e da arte como instrumentos de luta, campo de combate,
lugar de discusséao do itinerario de dor e excluséo percorrido pelo negro.

A retomada do passado africano pelo Ilé Aiyé instaura, a meu ver, um
espaco fronteirico, utilizando a cultura como local de reflexdo e mudanca, lugar

de articulacdo de conflitos. Para construir esse espaco fronteirico de

114 FILHO, Domicio Proenca. A trajetéria do negro na literatura brasileira. Estudos Avancados

vol.18 no.50 Séo Paulo , 2004.Disponivel em: <http://www.scielo.br/scielo.php acesso em 25 de set. 2006.
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reelaboracéo de identidades — utilizada como forma de estabelecer os limites
do grupo e de reforcar sua solidariedade — o Ilé Aiyé toma as diferencas
culturais em consideragéo e elege a cultura africana como modelo.

Para o Bloco, ndo é apenas a soma das diferencas culturais que
determinam o conteddo da identidade étnica, mas aquelas que seus
componentes consideram significativas, que sao realgcadas e tornadas
organizacionalmente relevantes. Certos elementos culturais s&o utilizados pelo
Bloco como sinais emblematicos da diferenca e constituem o perfil sugerido: a
vestimenta, a danca, o canto, 0s tracos étnicos, a religido, a ancestralidade.

Tais elementos reunem significados e singularidades que denotam fortes
lacos com as tradicdes africanas e possibilitam entrever questbes que
comprovam os conflitos pautados nas diferencas raciais, no preconceito e na
discriminacdo, do cotidiano soteropolitano: as religides de matriz africana,
especificamente o Candomblé, as relagbes (desiguais) de género,
desigualdade social etc.

Pode-se dizer, entdo, que o lIé Aiyé, através de uma estratégia que tem
como vetor o Perfil Azeviche deu inicio a um novo jogo, do qual fazem parte,
agora, como sujeitos em disputa. Entrar nesse jogo possibilitou dar visibilidade
a uma proposta de transgressdo que procura explicitar a exclusdo e a
marginalizacdo dos negros e mesticos em Salvador e desarticular
manifestacbes de preconceito explicito ou camuflado, além de procurar
ultrapassar algumas posturas que ainda se ligam a visdo do negro “tutelado”,
pois, ao falar por ele, silenciam a sua voz e imobilizam reagdes mais concretas
para desarticular os papéis estabelecidos pela sociedade.

O Bloco llé Aiyé se apresenta no carnaval de Salvador com uma
proposta estética e musical consciente de sua condi¢do de discurso, de disputa
por condic¢des igualitarias que permitam, ao negro, estratégias de sobrevivéncia
e resisténcia em meio aos conflitos raciais existentes, embora camuflados
numa falsa democracia racial. Tal proposta € composta da fusdo de elementos
provenientes da experiéncia e da observacdo da realidade do negro em
Salvador (afirmacdo de uma identidade negra) com outros inteiramente
inventados (inspirados na Africa, em oposi¢cdo direta a cultura branca

ocidental).
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As formas de alteracdo visual, de manipulacdo da aparéncia e de
reversdo de estigma sdo formas politicas de inscricdo da visualidade afro-
descendente no 'corpo’ da cidade, subvertendo a paisagem e reinventando os
lugares como espacos publicos para o publico negro em Salvador. Identidades
sociais reafricanizadas, nesse sentido, seriam formadas ndo contra o pano de
fundo da paisagem e das culturas urbanas, mas nesses complexos arranjos
interconectivos de paisagem, corpo e discurso.

Fotos Llcio Tavora

Outras discussdes poderiam advir das reflexdes a partir da proposta do
lIé Aiyé. Até mesmo o que propde como reversdao do papel e da imagem da
mulher, o que por si sO daria outro estudo, fato atestado pelo depoimento de

Lindinalva Barbosa:

O llé diz que "mulher é matriz", e Made Hilda € a grande
matriarca realmente, mas na pratica, ndo tenho muita certeza
sobre a lideranca das mulheres na instituicdo. O fato é que as
guestdes de decisdo sdo tomadas pelos homens que sao
maioria na direcdo da Entidade. De todo modo, ndo tenho

muitos elementos para fazer uma analise mais profunda, pois a
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minha atuacao se restringia as acbes de educacao nas escolas
do Ilé, e isto era esporadico. na verdade as questdes de género
sdo dificeis de ser tratadas, inclusive nas organizagfes negras.
Afinal tudo envolve poder e privilégios, que os homens ndo
estdo a fim de perder. De todo modo, ndo podemos dizer que o
llé ndo tem uma politica para mulheres, afinal o préprio
concurso da beleza negra, a semana da mée preta etc, sdo
acOes importantes para a reflexdo, valorizagéo e fortalecimento

da autoestima da mulher negra. (Relato a autora)

E evidente que a postura do bloco em relacdo aos papéis femininos
suscita questionamentos, mas a valorizacdo da mulher, através da autoestima
talvez seja um passo importante na retomada de um caminho de humanizagao
da mulher negra e por extensao dos afrodescendentes. Estes mesmos
guestionamentos podem indicar que a musica e os papéis femininos, aqui
analisados, atuam como elementos incorporadores de alteridades e de
subjetividades, sugerindo que ha um “desarrumado” nas relagdes
supostamente harmoénicas no Brasil.

Conclui-se que as identidades ndo podem ser resolvidas ou
enquadradas em definicbes simples. Ser negro, ser branco, ser mestico, no
Brasil, vai além de atribuicdes de caracteristicas aparentes. No caso aqui
investigado, da mulher negra baiana, atribuir-se uma identidade é encontrar um
caminho, dentro de si mesma, que a leve a vivenciar uma experiéncia que a

faca sentir-se confortavel dentro de sua propria pele.
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