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| Introducao |

A elaboracio deste livro, seus percalcos e descaminhos, foi interca-
lada por alguns discursos que desvelam dilemas que nos afligem. Em
1994, quando da realizacio do II Semindrio Estadual de Universitirios
Negros — SENUN, realizado em Salvador-BA, um estudante e militante
negro, finalizando a sua intervencao nos debates, reivindicava um Estado
negro. A fala, reveladora de alternativas para romper com as desigualda-
des raciais no pais, inscrevia-se no plano da representacio ideologica do
Quilombo de Palmares. Anos depois, em 1996, o presidente Fernando
Henrique Cardoso reconhecia oficialmente a existéncia do preconceito
racial na sociedade brasileira e instituia, através de decreto, em vinte de
novembro, Dia da Consciéncia Negra, o Grupo de Trabalho Interminis-
terial com a finalidade de desenvolver politicas para a valorizacao da
populacio negra.

E 6bvio que a repercussio do discurso presidencial teve mais efei-
to, pelo menos na sua divulgacio através da midia, que a fala do militan-
te, pois o reconhecimento do racismo a brasileira € muito menos proble-
matico que a proposta, vista naquele momento por muitos como radical,
de constru¢io de um novo tipo de representacio para o pais. De todo
modo, penso que os dois discursos sao menos passiveis de aproximacio
pelos seus contetidos que pelo elemento comum de constituirem discur-
sos afirmativos, tanto pelas dentncias e mobilizacdes dos movimentos

negros, a partir dos anos setenta, quanto pela significativa producao das
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pesquisas de cardter socioldgico e antropoldgico produzidas no pais e no
exterior, desde o final da primeira metade do século vinte, e com maior
vigor a partir dos anos setenta/oitenta.

Curioso € que as constantes dentncias de preconceito racial e a
crescente racializagdo das suas denuncias levaram a leituras interpretativas
de que nio mais fazia sentido falar do mito da democracia racial, visto
que o reconhecimento de uma sociedade de cariter racista implica, mais
que imediatamente, negacio automatica do mito da democracia racial. Se
o mito € o ponto nodal para entender as representacdes da, e sobre a
sociedade brasileira, de que modo € interpretado e se apresenta, tanto na
literatura quanto no discurso dos militantes negros? Onde ele se ampara?
Se ele € o moto perpétuo dos nossos dilemas, ha que entender o seu
proprio questionamento.

Inicio este livro revendo as criticas ao mito da democracia racial,
demonstrando a trama urdida no seu questionamento, em que “mito” tem
como pressuposto a identificacio imediata com ideologia e falsa consci-
éncia, constatacio que revela ingenuidades e equivocos tedricos, pois
tanto a sua “desmistificacio” quanto o simples “desmitificar” nao produzi-
ram um efeito imediato em termos de sua completa negacio, pelo menos
naquilo que Fernando Pessoa ja dizia sobre a natureza do mito: o nada
que é tudo.

Nada mais € dissensiao que o nosso mito de origem. Por essa razao
€ que eu tomarei como ponto de partida autores brasilianistas e nacio-
nais, e as suas visoes sobre esse mito, para adentrar na reflexdo da teoria
antropolégica sobre o mito como um objeto de conhecimento. A escolha
deu-se em funcio desses tedricos terem, em algum momento dos seus
trabalhos, direcionado suas analises sobre a “democracia racial”, assim
como por uma questio metodolégica, pois as suas reflexdes situam-se
entre as décadas de cinqlienta e noventa, periodizacio aqui analisada.

A partir de um depoimento, Roger Bastide (1955) afirmava que no

Brasil hd o preconceito de nio ter preconceito, o que significava, seguin-
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do uma livre interpretacio, uma espécie de fidelidade do Brasil ao ideal
de democracia racial; por conseqiiéncia, isso constituia-se em uma res-
posta que nio passava de “uma ideologia a mascarar os fatos”. Observe-
se a sua afirmacio: “E verdade que esse ideal (grifo meu) de democracia
impede as manifestacdes demasiado brutais, disfarca a raca sob a classe,
limita os perigos de um conflito aberto” (p.124).

Nos anos sessenta, um outro brasilianista, Marvin Harris (1967),
partia do principio de que ndo havia grupos sociais brasileiros
subjetivamente significativos baseados exclusivamente no critério racial.
Os termos preto e branco denotavam segmentos bem definidos da popu-
lagcdo apenas para um antropélogo fisico. Como conseqiiéncia da falta da
lei de descendéncia, verificada na sociedade americana, e de uma ambi-
gliidade semantica, dizia haver diplomatas brasileiros e outros expoentes
oficiais e semi-oficiais que compartilhavam a crenca de Gilberto Freyre no
paraiso racial. Ainda para Harris, Donald Pierson subestimava o precon-
ceito racial, admitindo uma democracia inter-racial na Bahia (p.90).

A discriminacio racial por si s6 era, para Marvin Harris, sutil e equi-
voca, enquanto que a discriminacio de classe produzia impedimentos e
desigualdades de qualidade persistentes, o que aproximaria as classes,
no Brasil, aos indios dos altiplanos e aos negros dos Estados Unidos.
Além disso, apoiava-se na classificacio de Thales de Azevedo para a hie-
rarquia social baiana em trés classes, e observava que todos os sintomas
familiares de discriminacio racial tendiam a ser abafados pelas diferencas
entre as classes. Na argumentacdo de Harris, o “paraiso racial” é habitado
por criaturas de ficcio; e no que se refere ao comportamento real, as
“racas” nlo existiam para os brasileiros, apesar das classes existirem tanto
para o observador quanto para os brasileiros, assim como a identidade
racial em si mesma seria uma coisa sutil e de pouca monta no Brasil,
enquanto que, nos Estados Unidos, constituia, para milhoes de pessoas,
um passaporte para o inferno.

De que modo se apresenta a democracia racial nos estudos afro-

brasileiros?
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Thales de Azevedo (1975) pensava a democracia racial como ideo-
logia, chegava a apontar a reflexio de O. Ianni nessa mesma direcdo, e
também via-a como mito mantido por “duas ordens de argumentos: pri-
meiro, a forte determinacao dos critérios de classe no processo de atribui-
cao de status e de relacionamento individual; segundo, a auséncia de
hostilidade manifesta e de violéncia entre brancos e pessoas de cor”. Apoian-
do-se em Charles Wagley, dizia que fatores como fortuna, profissio,
instru¢do representavam papel mais importante que a ra¢a nas relagoes
pessoais. Entre esses fatores, salientar-se-iam os critérios para classifica-
¢oes raciais, de acordo com os quais branco €, genericamente, todo aque-
le que, mesmo mestico, tem certos atributos do grupo social superior (p.36).

Recorrendo ao didlogo com autores norte-americanos que aqui
aportaram, como Marvin Harris, Donald Pierson, Carl Degler, Thales de
Azevedo chamava a atencio para as falicias do mito. E algo que se destaca
na sua argumentacao € que a ideologia que estaria no Amago do mito che-
gou a ser pensada de diferentes formas nas regides do pais. A tradi¢ao e a
heranca cultural do patriarcalismo no norte do pais tornaria essa regio

menos ostensiva em sua resisténcia 2 ascensao social das camadas

baixas e de cor, por ter a camada superior e branca mais efetivo
controle sobre os mecanismos de mobilidade social, enquanto que

no Sul, com uma ordem mais competitiva, a maior discrimina¢iao

seria resultado de menor influéncia histérica do patriarcalismo, na

opinido de Bastide. (p. 260)

O autor que mais se destacou na influéncia extra-académica, com
releituras dos movimentos e intelectuais negros, € Florestan Fernandes'.
Na sua argumentacao (1972), a democracia era refletida como realidade e
mito. Para ele, a idéia de que existiria uma democracia racial no Brasil
vem sendo fomentada ha muito tempo, e constituia-se em uma distor¢ao
criada no mundo colonial, como contraparte a inclusao de mesticos no
nicleo legal das “grandes familias”, ou seja, como reagio a mecanismos
efetivos de ascenso social do “mulato”. A miscigenagio havia sido pro-

duzida como conseqliéncia de uma estratificaco racial, resultante de uma
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ordem escravista e dominac¢iao senhorial, contribuindo para aumentar a
massa da populaciao escrava e para diferenciar os estratos dependentes
intermedidrios, do que para fomentar a igualdade racial. Por isso, a misci-
genacao e a mobilidade social vertical operavam-se dentro dos limites e
segundo as conveniéncias daquela ordem social; indo além, dizia que,
fundamentalmente, era a hegemonia da “raca dominante” (p.26).
Transitando entre idéia e mito na qualificacio da democracia racial
no Brasil, Florestan Fernandes observava que, se vista pelo angulo do
comportamento coletivo das populacdes de cor, constituia-se em um mito
cruel, e acreditava que poderia acontecer “essa” democracia racial, a par-
tir de alguns fatores potenciais como economia de subsisténcia, desenvol-
vimento (leia-se industrializacao) e oportunidade de emprego. Na anilise

de Florestan, confunde-se tolerdncia racial com democracia racial, e a

propalada democracia racial ndo passa, infelizmente, de um mito
social. E um mito criado pela maioria e tendo em vista os interesses
sociais e os valores morais dessa maioria; ele ndo ajuda o ‘branco’
no sentido de obrigid-lo a diminuir as formas existentes de resistén-
cia a ascensio social do ‘negro’; nem ajuda o ‘negro’ a tomar cons-
ciéncia realista da situacio e a lutar para modifici-la, de modo a
converter a ‘tolerdncia racial’ existente em um fator favoravel a seu
éxito como pessoa e como membro de um estoque ‘racial’. (p.40)

Além de ser refletido como ideologia, idéia, mito ou mesmo reali-
dade, uma concep¢iao sobre a democracia racial no Brasil se apresenta.
Roberto da Matta (1987) faz um certo deslocamento ao ver o racismo cien-
tifico contido na “fabula das trés racas”, desde o final do século passado,
florescendo no campo erudito (das chamadas teorias cientificas) e no campo
popular, ao demonstrar que € impressionante a profundidade histérica
desta “fibula”. Chamando a atencio para a obviedade e a banalidade
empirica da descoberta dos trés elementos sociais (negro, indigena e bran-
co), observa que hd uma distancia significativa entre a presenca empirica
dos elementos e seu uso como recursos ideolégicos na construcao da

identidade social. Reportando-se a0 que me parece ser uma das nossas
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mais antigas inquietacdes, a comparacdo com a sociedade norte-america-
na diz que, ao contririo dos Estados Unidos, onde o recorte social da
realidade empiricamente dada foi numa espécie de linha social perpendi-
cular, por aqui houve uma triangulacdo étnica; uma juncio ideolégica
basica entre um sistema hierarquizado real, concreto e historicamente dado,
e a sua legitimacao ideolégica num plano mais profundo. A mesticagem,
portanto, deve ser notada como uma ideologia dominante abrangente,
capaz de permear a visao do povo, dos intelectuais, dos politicos e dos
académicos, de esquerda e de direita.

Roberto da Matta evita falar em mito da democracia racial, deslo-
cando-o para a analise da fibula das trés racas. Isto € significativo, pois
demonstra a hierarquia totalizadora da sociedade brasileira e o poder
dessa fiabula de se apresentar como a mais poderosa forca cultural do
Brasil, que integra idealmente sua sociedade e individualiza sua cultura
(p.62). No entanto, este modo de pensar o mito apresenta problemas ana-
liticos: afinal de contas, se o mito é recorrente na andlise das desigualda-
des raciais, por que esgoti-lo em fibula, se esta, desse modo, pode ser
reduzida a alegoria social?

Ainda no Ambito da leitura do mito da democracia racial como ide-
ologia, ou melhor, no sentido de uma falsa consciéncia, encontra-se nas
dltimas décadas uma referéncia de sua criacio na argumentacio e defesa
freyriana. Gilberto Freyre, que foi elevado a condi¢ao de uma espécie de
intelectual organico das elites brasileiras, desde os anos sessenta, com o
seu apoio ao regime militar, € referido como uma espécie de Dumézil
tupiniquim. Carlo Ginzburg (1990), ao discutir a obra de G.Dumézil —
Mythes et dieux des Germains — e a sua relacio com a interpretacio ou
mesmo a influéncia da mitologia germanica e as orientacdes politicas,
militares e culturais do Terceiro Reich, observa que a obra refletiria uma
pesquisa sobre longuissimas continuidades culturais: na mitologia
germanica, pode-se individuar um elemento — a evolucio em sentido mi-

litar — que a distingue das outras mitologias do campo indo-europeu. Tal
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evolugdo pode se encontrar nas conotagdes guerreiras, além das reais e
sacerdotais, assumidas pela figura de Odin, onde haveria concordancias
explicitamente indicadas entre o presente e passado. Uma continuidade
ideologica. Segundo Ginzburg, a continuidade inconsciente entre mitos
germanicos e aspectos da Alemanha nazista mostrava-se, em Mythes et
dieux des Germains, como um dado, sem remeter a raca nem ao inconsci-
ente coletivo.

Guardando as devidas propor¢des, nao estaria reservado a Gilber-
to Freyre o mesmo destino que foi consagrado a Dumézil? Seria bom refle-
tir que estamos, de um lado, perante um accord préétabli entre passado
pré-histérico e presente, uma continuidade cultural e nio étnica —, e do
outro, diante de uma reconstrucido histérica que argumentava a importan-
cia das trés culturas na formac¢ao da sociedade brasileira. O que aproxima
os dois autores seria nao s6 a moldura interpretativa — é a cultura o arse-
nal explicativo da sociedade alema e da brasileira — mas o papel a eles
reservado pela critica: a continuidade entre mitos germanicos e aspectos
da Alemanha nazista (Dumézil) e a interpretacio do encontro das racas
como substrato da tese de uma democracia racial brasileira e, por conse-
guinte, da manutencio do racismo 2 brasileira.

No intuito de pensar a democracia racial como mito, sendo, portan-
to, um objeto de conhecimento da sociedade brasileira, argumento que é
possivel refletir sobre o seu significado menos como pura negacio, ideo-
logia, falsa consciéncia ou uma mera estoria, e sim pelo que ele pode
trazer de compreensio sobre a sociedade brasileira.

Afinal, se descartamos a sua utilizacio como produto da reflexao, ja
que o ndo reconhecimento significaria o seu desaparecimento, a tradicio
antropolégica encontrar-se-ia perante uma encruzilhada que poderia le-
var a seguinte indagacao: o mito morreu; abaixo, ou viva, a Antropologia?

Uma primeira observaciao é a de que, como observa Balandier (1976),
os relatos miticos expressam simbolicamente, através das personagens

primordiais e de suas acdes, a “argumentacio” pela qual se compreendem
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(e se justificam) a ordem das coisas e dos homens. A ordem estaria, por
assim dizer, fornecendo um elemento de constituicio da matéria mitica.
Nessa direcio, eu remeteria a observacdes de Lévi-Strauss (1985) sobre a
estrutura dos mitos. Um mito diz respeito, sempre, a acontecimentos pas-
sados: “antes da criacio do mundo”, ou “durante os primeiros tempos”,
em todo caso, “faz muito tempo”. Esses acontecimentos formam também
uma estrutura permanente, em que esta se relaciona simultaneamente ao
passado, ao presente e ao futuro. E o que melhor se assemelha ao pensa-
mento mitico € a ideologia politica. Exemplificando o evocar da Revolu-
¢ao Francesa, que se refere a uma seqiiéncia de acontecimentos passados,
cujas conseqiiéncias longinquas se fazem presentes através de uma série,
nao-reversivel, de acontecimentos intermedidrios, Lévi-Strauss observa que,
para o homem politico, a Revolucao Francesa é uma realidade de outra
ordem: seqiiéncia de acontecimentos passados, mas também esquema
dotado de uma eficicia permanente, permitindo interpretar a estrutura
social da Francga atual, os antagonismos que nela se manifestam, e entre-
ver os lineamentos da evolucio futura.

Alguns pontos tedricos importantes aparecem na argumentaciao de
Lévi-Strauss (1981 e 1987). H4, em primeiro lugar, o fato de por vezes os
mitos se assemelharem a fragmentos e remendos, historias desconexas; e
por vezes serem historias muito coerentes e com logicidade. Podem se
constituir numa espécie de minimitos, visto que muito curto e condensado,
mas preservando a propriedade de um mito, na medida em que o pode-
mos seguir sob diferentes transformacdes: um elemento provoca a
readaptacio de outros elementos, sio historias altamente repetitivas, ou
seja, um mesmo tipo de elemento pode ser utilizado diversas vezes na
explicacio de varios acontecimentos...

Em segundo lugar, a transformacio que ocorre nos mitos se opera-
ria de uma variante a outra de um mesmo mito, de um mito a um outro
mito, de uma sociedade a uma outra sociedade, com referéncia aos mes-

mos mitos ou a mitos diferentes, e que afetariam ora a armadura, ora o
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codigo, ora a mensagem do mito, mas sem que este deixe de existir como
tal. Enfim, as transformacdes respeitam uma espécie de principio de con-
servacdao da matéria mitica, em funcio do qual, de qualquer mito sempre
podera sair um outro mito. Indo a extenuacao e niao ao desaparecimento,
dois caminhos se apresentam: o da elaboracio romanesca (em que o con-
to € uma op¢ao) e o da reutilizacao para fins de legitimacao histérica. E
“por sua vez, essa histéria pode ser de dois tipos: retrospectiva, para
fundar uma ordem tradicional sobre um passado longinquo; ou
prospectiva, para fazer desse passado o inicio de um futuro que comeca a
desenhar-se”, o que demonstraria uma continuidade organica entre a mi-
tologia, a tradicio lendaria e a politica (p.274).

Pensar o mito da democracia racial na sociedade brasileira € apon-
tar os seus varios significantes que estio ancorados no sistema de poder,
0S seus rearranjos e a sua operacionaliza¢io. Por outro lado, ha que ob-
servar os seus significados mudando de lugar, possuindo variacoes e re-
velando as leituras alternativas que correspondem a determinados inte-
resses especificos, pois a realidade estd sendo interpretada constantemente
pelos interesses de poder. Isso fica demonstrado seja na reducdo desse
mito 2 falsa ideologia, seja na exaltacio ao encontro das trés ragas, nas
comemoracoes dos 500 anos de descobrimento, por exemplo.

O mito da democracia racial pode, entdo, ser usado com base na
justificacao de que a igualdade ou desigualdade de direitos independem
da cor, na inexisténcia de discriminac¢ao racial no pais, nas relacoes de
tratamento entre brancos e negros e convivéncia em espacgos diversos, na
identificacio de que as elites brasileiras sio mesticas, na mesticagem como
uma causa da democracia racial ou como o que indica a identidade naci-
onal, ou mesmo por uma outra variacio: o nosso racismo é diferente de
outros racismos.

Pensar o mito, portanto, significa desconstruir e mostrar a sua efica-
cia como forma de entender a ambigiiidade e os paradoxos presentes na

sociedade brasileira; se, por um lado, revela um apartheid social, com a
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exclusido social da populacio negra e indigena, do outro, demonstra que
¢ inclusivo via a convivialidade racial, ou, se preferirem, a cultura afro-
brasileira ao longo da nossa formacao social.

Como os estudos antropologicos demonstram, o mito fala de histo-
ria e conta estorias, e € nessa trilha que desenvolvo o livro. Percorro o
caminho através de um recorte histérico me reportando, no capitulo pri-
meiro, as representacoes oficiais sobre a populacio negra, em um perio-
do marcado por um discurso que me parece angustiado. Se até os anos
cinqienta a democracia racial € pensada menos como ideologia que como
fazendo parte da nossa socialidade, fosse em estudos académicos, discur-
sos oficiais, e até por intelectuais negros nacionais e norte-americanos?,
no periodo seguinte, mais precisamente na década de sessenta e, com
mais énfase, nos anos setenta, a referéncia toma outras cores e nomes: a
democracia racial serd referida como mito e identificada como mera ideo-
logia. Nesse processo de negacio do mito da democracia racial, nio ocor-
reu uma ruptura epistemolégica ou analitica, mas uma insercido politica
nas reflexdes sobre as desigualdades raciais na sociedade brasileira ou o
que eu poderia chamar de projecio da dimensiao politica no universo
simbélico.

Essa politizacao na reflexdo sobre as relacdes raciais, que tem sig-
nificativa influéncia da racializacio dos movimentos civis nos Estados
Unidos?, ¢ um fendmeno de extrema relevancia nas ultimas décadas, seja
pela adociao intelectual de reivindicagdes dos movimentos negros, pela
maior “publicizacao” da discriminagao racial ou pelas dentncias cada vez
mais constantes de individuos no cotidiano e nas relacdes sociais.

Mesmo que a questdo racial esteja presente na “viabiliza¢io da na-
¢40” desde as primeiras décadas do século vinte, com as mais diferentes
interpretacdes e solucoes’, o que ¢é singular a partir do final dos anos
cinqlienta € a legitimaciao do Estado, através da elaboraciao de politicas
publicas, cujo leitimotiv é a convivialidade racial como matéria-prima na

implementacio dessas politicas, tanto em termos politicos e econdmicos
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quanto culturais stricto sensu. E a convivialidade racial, vista pela 6tica da
cultura, ou seja, um sistema de valores que organiza as relagdes de
socialidade e fornece o tom da politica anunciada como externa e inde-
pendente no governo Janio Quadros, o que se torna um elemento subs-
tantivo no incremento a politica desenvolvimentista no periodo militar,
tema do capitulo 2, ou na criagio de uma nova politica do turismo, pela
elevacio do candomblé a condicio de “imagem-forca” do estado da Bahia,
a que me reporto no capitulo terceiro.

Argumento que o poder da cultura remete 2 cultura no poder no
periodo que vai do inicio dos anos sessenta, governo Janio Quadros, ao
advento do que se convencionou chamar de Nova Republica ou
redemocratizagdo, pois se a articulacao poder/cultura tem nos discursos
oficiais a reiteracao da importincia da populacio afro-brasileira, também
se observa uma proficua relacio com aqueles que falam em nome da
cultura; refiro-me a intelectuais e liderancas afro-religiosas, sobremaneira
a partir dos anos sessenta, e militantes negros no periodo pos-
redemocratizacao, quando da elaboracio da nova Constituicio, com a
criacio dos conselhos de defesa da comunidade negra, que discuto no
capitulo quatro.

Usando uma metafora, diria que a cultura é uma carta politica; ou
seja, ha uma espécie de camada arqueologica cultural que niao pode ser
simplesmente reduzida a manipulagdes, sejam elas no ambito de uma
acao politica interna ou externa, pois o que se observa sio discursos
antigos, produzidos ao longo do século e sendo ressignificados a partir
da segunda metade desse mesmo século.

Se a cultura ndo se reduz a politica, e o inverso também pode ser
dito, ha de se notar uma dimensao tanto do poder na cultura quanto,
seguindo Bourdieu (1998 ), do poder da cultura. Enfim, a questio que se
apresenta € de que modo a cultura de origem negra atravessa a politica
em diferentes governos e, o que € mais desafiante, com projetos especifi-

cos, posto que nao foram construidos pelas mesmas elites. Pois se ha
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aparentemente uma dificuldade, por parte de quem representa o poder
politico, em precisar o conceito de cultura — afinal a reificacio de um
discurso de valoraciao da cultura afro-brasileira, no que tange a tradicio,
o patrimdnio, o critério de antigiiidade, € sempre recorrente — observo
que em periodos politicamente distintos, a disputa pela hegemonia no
ambito da cultura nunca foi tdo acirrada como no campo das defini¢oes
das politicas sociais e econdmicas, e, talvez por isso, € que nido se detecte
um campo que polarizasse o discurso cultural. Havia projetos, sim, mas
nao uma politica cultural. Fazia parte do projeto desenvolvimentista acoplar
turismo e cultura, pois tornava-se legitimo trabalhar em um projeto que
tinha como pressuposto a hegemonia.

E € na percepcio de uma dinamica cultural na sociedade brasileira
que se tece niao somente a legitimidade de propostas politicas, mas a
propria legitimidade da cultura negra. Perseguindo a forma como essa
cultura atravessa a elaboracio dessas politicas oficiais, elegi o estado da
Bahia como ponto focal da anilise para entender o processo politico da
construcio de imagens de uma “Bahia negra”, que hoje parece definir
“naturalmente” a identidade do estado. O processo de construciao e con-
solidacio dessas imagens vai se firmando, paulatinamente, entre o final
da década de 50 e o inicio da Nova Republica, num contexto marcado por
fortes tensdes e ambigliidades nas relagdes entre as elites politicas e os
proprios grupos e entidades negras, como os terreiros de candomblé e
suas liderancas, e outras entidades culturais e politicas, como o Olodum,
o Ilé Aiyé, o Filhos de Gandhy e o MNU.

Neste sentido, a “negritude” dessa “baianidade” corresponde ao pro-
cesso de constru¢ao de uma “nacdo corretamente politica”, em razao de
serem os seus simbolos diferentemente apropriados. A Bahia deixa de ser
pensada como melting pot, e € onde se fixa e cristaliza a idéia de que ali
se encontra o estado verdadeiramente negro. Diferente do inicio do sécu-
lo, ha na Bahia uma reelaboracio de politicas direcionadas para manifes-

tacoes de tradicao negra, em um periodo, a partir do final dos anos ses-
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senta, em que o discurso da modernidade enfatizando desenvolvimento ¢
prioritario. A questio que se apresenta é: de que forma os conteidos da
democracia racial, seus significados e significantes, passaram a consoli-
dar essa identidade? Que discursos poliss€micos marcam a dimensiao do
poder na cultura e a dimensao do poder da cultura (caracteristica de refor-
co, por exemplo, do povo-de-santo). Afinal, a Bahia, e a elevacao dos
seus simbolos, a partir dos anos sessenta, parece se constituir num equi-
valente do que foi o Rio de Janeiro no periodo 20-30. Entretanto, a
legitimac¢ao desses simbolos nao se reduz a existéncia do autoritarismo
politico nos dois periodos.

A pesquisa, iniciada arduamente em 1993, teve como ponto de par-
tida a coleta de matérias de jornais baianos que apontassem temas refe-
rentes 2 populaciao negra no periodo 50-90 e a sua relacio com as politi-
cas oficiais. Como o periodo 50-70 se apresentava como o de maior
dificuldade para obtencao de dados em 6rgiaos publicos, as matérias
publicadas nesse periodo tornaram-se objeto de uma maior investigacio,
pois houve uma constante veiculacio de atos de 6rgaos oficiais na im-
prensa.

A escolha dos jornais obedeceu ao critério da representatividade
de projetos politicos distintos. O jornal de maior veiculacio, A Tarde,
desde o inicio do século é identificado com as elites locais, e o extinto
Didrio de Noticias se insere num projeto além-Bahia, pois vinculava-se
aos Didrios Associados, de Assis Chateaubriand. Inclui na pesquisa o jor-
nal A Tribuna da Babia e o Jornal da Bahia, posto que em alguns mo-
mentos as informacodes contidas nos outros dois jornais nio se mostraram
suficientes para fornecer respostas as minhas constantes indagacodes e
inquietacdes. Com esse mesmo proposito, e mesmo sabendo dos riscos
metodolégicos com que eu haveria de me deparar, inclui no material
coletado algumas matérias de jornais e periodicos do eixo RJ-SP. Apos
uma exaustiva compilacio de dados, que somente em relagio aos anos

setenta correspondia a mais de 500 matérias, classifiquei-as por topicos
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que me levassem a compreensio da elaboracio de atitudes e praticas
oficiais para com a populaciao negra.

Atentando para o fato de que hd um necessirio tratamento diferen-
ciado das fontes, afinal o discurso tem um “lugar” de onde é produzido,
realizei entrevistas com militantes negros que fizeram parte de 6rgdos
oficiais e que participaram da mobilizaciao politica quando da elaboracao
da Constitui¢io de 1988, ao mesmo tempo que fazia um levantamento de
documentos oficiais em 6rgaos publicos em Salvador e Brasilia, com o
intuito de perceber o modo como as representacoes oficiais, com sua
implementacio através de agdes voltadas para a populacio negra, foram
concebidas e executadas.

Acredito que, deste modo, a anilise dos discursos e atitudes ofici-
ais pode nos indicar como permanecem e se transformam as ideologias
raciais, enquanto sistemas de idéias e de valores (cf. DUMONT, 1985), e
a0 mesmo tempo demonstrar 0s conceitos que os sustentam e a natureza
dos elementos que os explicitam no plano das acdes. A¢des que devem
ser observadas em processo, numa constante reelaboracao, na direcio do
que Clifford Geertz (1978) chama de interpretacdo, a qual envolve aten-
¢do particular para o que as agdes dizem, ou nao dizem, bem como a
forma em que nela é dito ou nao dito, o que pretendem. Um olhar sobre
as acdes governamentais para com a populacao negra revela, portanto,
como um sistema oficial de representacdes e suas constantes
ressignificacdes aparecem explicitamente numa sociedade que, de modo
processual, vivendo inicialmente um periodo democritico, passou por
um regime militar autoritario e, a partir dos anos oitenta, retornou a de-

mocracia.
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Notas

L'V, por exemplo, em Abdias do Nascimento, O negro revoltado. Rio de Janeiro, Edicoes
GRD, 1968, p.31.

2 V. a visao do Brasil como lugar da democracia racial, por exemplo, em David J. Hellwig
(ed.), African-american reflections on Brazil's racial paradise, Philadelphia, Temple University
Press, 1992; Célia Maria M. de Azevedo, “O abolicionismo transatlantico e a memoria do
paraiso racial”, Estudos Afro-Asidticos, n. 30, p.151-162; Abdias do Nascimento, O negro
revoltado, Rio Janeiro, Edicoes GRD, 1968, p.50; Guerreiro Ramos, Introducdo critica a
sociologia brasileira, Rio Janeiro, Editora da UFR], 1995, p. 250.

? Esse fato pode ser notado através das relacdes entre militantes negros brasileiros e norte-
americanos, tendo como exemplo maior a volta de Abdias do Nascimento do exilio e a busca
de novos simbolos da raca negra; também de relevancia é a influéncia dos trabalhos de
intelectuais brasileiros como Carlos Hasenbalg e Nelson do V. Silva nas dentncias da discri-
minag¢ao racial no pais.

*V., por exemplo, Lilia M. Schwarcz, O espetdculo das racas. Cientistas, instituicoes e questdo
racial no Brasil, 1870-1930, Sao Paulo, Cia. das Letras, 1993; Skidmore, Thomas. Preto no
branco. Raga e nacionalidade no pensamento brasileiro. Rio de J,aneiro, Paz e Terra, 1989.
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| O renascimento africano
na sociedade brasileira |

Nos idos de 1961, o professor Agostinho da Silva, um erudito por-
tugués radicado no Brasil desde os anos quarenta, em razao de um exilio
provocado pelo regime salazarista, elaborou um documento a ser lido
pelo presidente Janio Quadros na Conferéncia dos Nao-Alinhados, pre-
vista para Belgrado. Em um momento marcado pela divisio do planeta
entre as poténcias, leia-se “guerra fria” entre o bloco soviético e os Esta-
dos Unidos, Agostinho da Silva propunha uma frente de paises nao-ali-
nhados — a Tugoslavia de Josip Tito, o Egito de Gamal A. Nasser, a India de
Jawaharlal Nehru e a China de Mao Tsé-Tung —, sob a lideranca do Brasil.
Por razdes que beiram uma ironia da histéria, o seu documento tomaria,
décadas depois, 0 mesmo destino que a sua proposta naquele momento:
perder-se-ia nos caminhos da burocracia institucional. Ainda que a cons-
tituicdo da frente nio tivesse se concretizado, a sua concep¢io de uma
politica externa em dire¢do ao continente africano haveria de ser adotada
e implementada pelo governo Janio Quadros. No ambito do que viria a
ser denominada a nova politica externa independente, a Africa tornava-se
o espaco histérico e geografico, por exceléncia, da politica internacional
brasileira.

Desde o final dos anos cinquenta, ainda no governo Juscelino
Kubitschek, a acio de Agostinho da Silva, aquele que Caetano Veloso

considera como um “cultor — paradoxal e heteredoxo como era — de sau-
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dades do catolicismo lusitano medieval” e que, nas palavras de Antonio
Risério, “disseminou uma forma de sebastianismo erudito de inspiracio
pessoana”, pode ser visualizada!. Em 1959, Agostinho da Silva chega a
Salvador propondo ao Reitor da Universidade Federal da Bahia, Edgar
Santos, a criacao de um centro de estudos voltado para os estudos tanto
da Africa quanto da relacio desse continente com o Brasil. Em um ambi-
ente ainda de resisténcias das elites baianas, a intencio se concretizaria
com a decisao do reitor de criar o Centro de Estudos Afro-Orientais (CEAO)
da UFBA?% Como observa Pedro Agostinho, a fundacao do CEAO foi de-
terminada menos pelo interesse académico que pelo desejo de objetiva-lo
como instrumento politico no ambito local (iniciou-se um curso de ioruba
para os membros do candomblé sem a exigéncia de escolaridade compro-
vada), nacional (o intercimbio entre alunos e professores africanos e bra-
sileiros) e internacional (uma politica de articulacio com os paises do
Terceiro Mundo)?.

Se o fomento dessa proposta politica estava circunscrito ao ambito
cultural da Universidade, foi a atitude de Agostinho da Silva, para com o
recém-empossado Presidente Janio Quadros, que levaria a politica exter-

na brasileira a outros mares nunca dantes navegados:

[...] eleito, com absoluta e impressionante maioria, foi Jinio, e logo
disse ao reitor da conveniéncia que haveria em contatar o Presi-
dente e lhe falar do trabalho do Centro. Estou, no entanto, em crer
que o reitor também votara pelo vencido [Marechal Teixeira Lott],
o que afinal haveria de lhe custar o cargo, e nao houve de sua parte
nenhum interesse pela proposta. Tomei entio a liberdade de tele-
grafar para o Palicio do Planalto, logo que houve a posse, e pedir
audiéncia, que me foi concedida e em que se teve perfeita e con-
tinua colaborac¢do durante os seis meses que durou a Presidéncia e
em que se estabeleceu, pela abertura de embaixadas em Africa,
pelo tratado com o Senegal, que ajudei a redigir, e pela vinda, com
bolsas, de estudantes africanos que freqiientariam os cursos superi-
ores que escolhessem e os complementariam na Bahia, no Recife,
no Rio ou em Sao Paulo com, logo no primeiro ano, cinqiienta
bolseiros, o inicio da colaborag¢ao que depois se foi firmando e aju-
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dard, um dia, a que um conjunto juridico dos paises da lingua co-
mum contribua para maior humanizacio do resto do mundo®.

Implementava-se, portanto, uma nova fase de relagdes internacio-
nais entre o Brasil e os paises africanos’.

Esse quadro de aproximagoes, até entao nao observado como pri-
tica de uma instituicao universitaria e, principalmente, como agao do go-
verno federal, torna-se interessante se visto por outro angulo. De que
forma essa politica foi implementada pelo governo federal? O que ela
incorporava para atingir o além-mar africano? Qual a matéria-prima sim-
bélica que a sustentava? Quais as suas ressonancias na sociedade brasi-
leira? O que significava fazer o Brasil conhecido em Africa assim como

conhecer a Africa no Brasil?

O Brasil vai 2 Africa e a Africa vem ao Brasil

Em um artigo escrito para a revista americana Foreign Affairs, an-
tes da sua rentncia 2 Presidéncia da Republica, em agosto de 1961, Janio
Quadros apresentava em linhas gerais os principios que norteavam a sua
politica externa em direcio ao continente africano. O discurso evidencia-
va o Brasil como uma “nova forca no cendrio mundial” e afirmava, num
tom levemente irdnico, que o espaco ocupado pelo pais nao havia sim-
plesmente ocorrido por migica ou mero engajamento publicitario. A ca-
pacidade brasileira viria pela experiéncia, potencial econdmico e huma-
no, e representacio de uma nag¢io que se mostrava preparada perante um
mundo dividido entre poténcias.

Com a argumentacdo de que possuiamos lideranca para com os
paises latino-americanos e as nagdes afro-asidticas, as seguintes caracte-
risticas brasileiras eram destacadas: ocupacio continental (quase metade
da América do Sul), proximidade da Africa, intenso crescimento
populacional, ripida industrializacio e o maior exemplo de integracio e

coexisténcia racial “conhecido através da Histéria”. Seguindo o discurso
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de Janio Quadros, vé-se que, em um momento de conflitos mundiais, ele
apontava o Brasil como o elo entre a Africa e o Ocidente; além disso, penso
que o mais significativo é que toda a sua visio de uma politica externa era
manifesta pelo que o pais poderia oferecer ao continente negro: uma poli-
tica nacional de desenvolvimento, tendo como substrato a “total auséncia
de preconceito racial”. Todos esses elementos, sublinhados como necessa-
rios para proporcionar uma “nova politica de reposicionamento”, posto que
nos paises afro-asidticos existiriam relacoes comuns, de ordem histérica,
geografica, cultural e econdmica, “o que torna necessaria a formacao de
uma frente Gnica na batalha contra o subdesenvolvimento e todas as for-
mas de opressao”, seriam capazes de se constituir em instrumentos de uma
politica nacional de desenvolvimento®.

A concepcao de uma nova politica externa pelo governo Janio Qua-
dros pode ser vista em uma perspectiva de distin¢do e “reposicionamento”
do pais, em um contexto global de disputas e conflitos entre o bloco de
paises ocidentais e o soviético. Até entdo, a politica externa brasileira
tinha sido marcada por um alinhamento pari passu com os Estados Uni-
dos e a Inglaterra, e uma clara ambigliidade com o continente africano no
que se refere ao processo de descolonizacio.

Se no governo do general Eurico Gaspar Dutra (1946-1950) a diplo-
macia brasileira buscava dar prosseguimento aos projetos de uma maior
participacdo brasileira no ordenamento do pds-guerra, a politica externa
do segundo governo de Getilio Vargas (1951-1954) foi uma combinatéria
de nacionalismo e rejeicio da desigualdade estrutural do sistema
econdmico internacional associada a um alinhamento com os Estados
Unidos. E com relaciio a Africa, a leitura de Getilio Vargas, sem nenhum
apoio a descolonizagio, era que o continente precisaria se desenvolver
para a “expansao do comércio mundial”’.

No que se refere ao processo de descolonizagio africana, a postu-
ra brasileira até o inicio dos anos sessenta era marcada por uma defesa

dos interesses econdmicos, em vista da concorréncia dos produtos africa-
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nos similares aos brasileiros, e conciliacio de posturas distintas como o
combate ao apartheid sulafricano, a critica ao colonialismo e a fidelidade
a Portugal.

A postura brasileira diante da questdo colonial nesse periodo deve
ser inserida no contexto de um universo simbdlico que tem como base
uma espécie de culto a nossa heranca lusitana, traduzida pela tradicao da
amizade e condicao de ex-coldnia portuguesa. Entretanto, se o papel re-
servado ao Brasil deve ser lido por um viés de interpretacio politica e
econdmica, nas decisdes sobre a questio africana, como bem sublinhou
Pinheiro (1989)%, o elemento cultural é o mais significativo.

Mesmo que faltasse ao governo Juscelino Kubitschek (1956-1960)
uma politica em dire¢io 2 Africa, havia uma preocupa¢io manifesta com
aquele continente, que pode ser compreendida em duas direcoes.

Primeiro, o apoio a independéncia dos povos coloniais ja era algo
manifesto na sociedade brasileira, desde os anos anteriores a sua posse,
por intelectuais negros e nao-negros de diversas tendéncias. Observe-se,
por exemplo, a declaracio de principios do Teatro Experimental do Ne-
gro (TEM), quando da realizacao de uma “Semana de Estudos”, na Associ-
acao Brasileira de Imprensa, no Rio de Janeiro, em maio de 1955. Com a
participacio de intelectuais como Nelson Werneck Sodré, Abdias do Nas-
cimento (o fundador do Teatro Experimental do Negro (TEN) e Guerreiro
Ramos, o encontro teve como objetivo a revisao dos estudos sociolégicos
e antropoldgicos sobre o negro no Brasil; além das criticas pesadas 2
sociologia e antropologia desenvolvidas no Brasil, ditas “oficiais” e
“alienantes”, pois focalizavam “a gente de cor, a luz do pitoresco ou do
histérico puramente, como se se tratasse de elemento estitico ou mumifi-
cado”, o documento expressava posicoes politicas através de palavras-
chaves como autodeterminacio e auto-afirmacao, fundamentais para o
entendimento do léxico politico dos anos cinqiienta e sessenta, e reco-
nhecia a existéncia de uma democracia racial brasileira, porém com res-

quicios de discriminagio:
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Declaracio de Principios

[..]1 b) considerando as mudancas recentes do quadro das relacoes
internacionais impostas pelo desenvolvimento econdmico, social e
cultural dos povos de cor, o qual se constitui no suporte da autode-
terminaciao e da auto-afirmacio desses povos;

[...] h) considerando que o Brasil € uma comunidade internacional
onde tem vigéncia os mais avancados padroes de democracia raci-
al, apesar da sobrevivéncia, entre nés, de alguns restos de discrimi-
nacao;

Declara

[..] 2) E legitimo reconhecer que o recente incremento da impor-
tancia dos povos de cor, politicamente independentes, como fato-
res ponderaveis na configuracio das relagdes internacionais, tem
contribuido, de modo benéfico, para restaurar a seguranca psicol6-
gica das minorias e desses povos; todavia, este fato auspicioso nao
deve transmutar-se em estimulo a considerar como luta e 6dio en-
tre racas o que €, fundamentalmente, tensio e conflito entre siste-
mas econdmicos.

[..] 5) E desejivel que o Governo Brasileiro apoie os grupos e as
instituicoes nacionais que, pelos requisitos de idoneidade cientifica,
intelectual e moral, possam contribuir para a preservacdo das sadi-
as tradicdes de democracia racial no Brasil, bem como para levar o
nosso pais a poder participar da lideranca das forcas internacionais
interessadas na liquidacao do colonialismo™.

Em segundo lugar, a postura do governo Juscelino Kubitschek re-
fletia a conjuntura internacional, como pode ser observado na sua mensa-
gem enviada ao Congresso Nacional, em 15 de marco de 1959: “[...]a cres-
cente importincia que vém assumindo no campo internacional os paises
da Africa e Asia, em luta pela independéncia e pela melhoria do nivel de

vida, é fato dos mais significativos deste século”*!

, OUu na sua posicao
refratiria ao apartheid da Africa do Sul, visualizada a partir do assassina-
to de negros sul-africanos em abril de 1960. Através de um despacho,
assinado no Palidcio do Catete, no Rio Janeiro, e louvado pela imprensa

como um gesto anti-racista de grande repercussio nacional e internacio-
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nal, Juscelino Kubitschek retirava o representante diplomitico na Africa
do Sul e aconselhava a equipe Ferrovidria de Araraquara a nao se apre-
sentar nos campos de futebol sul-africanos. Atitude semelhante havia sido
tomada por um outro clube paulista, o Portuguesa Santista, que, anterior-
mente, se encontrava em excursio naquele pais.

O despacho de Juscelino Kubitschek ¢é revelador da compreensao
do seu governo no que se refere a politica externa e aos principios “sagra-
dos” da nossa formag¢io social. Caracterizando o principio de nio inter-
vencio como um dos “pontos cardeais” de sua politica externa, e
enfatizando a “contrariedade” pela existéncia de uma mentalidade
escravista, dizia que a perseguicdo racial na Africa do Sul constituia em
“um atentado menos contra os negros do que contra todo 0 nosso sistema
de valores”, que repousa sobre o orgulho de uma democracia racial, “em
que todos os homens convivem em harmonia em torno da grandeza naci-
onal”. E assim justificava a contribui¢io africana para a constituicao de
um espirito nacional:

Orgulhamo-nos de agora proclamar isto, do muito que devemos

aos que vieram um dia da Africa para participar do engrandecimen-

to deste pais. Reconhecemos a contribui¢io do sangue negro para

a formacao do povo brasileiro, como dele nos orgulhamos. Temos

de agradecer aos africanos nao somente o imenso trabalho e ener-

gia empregados na agricultura, inddstria e em todo um esforco

criador da economia brasileira mas, também, a incalculavel contri-

bui¢cio que trouxeram 2 arte, pintura e na formac¢io de nosso espi-

rito. Nossa divida com os oriundos da regifo africana, e cujos des-

cendentes s20 nossos irmaos patricios iguais aos de qualquer outra
cor ou de origem, durard enquanto durar o povo brasileiro'.

A postura de Juscelino Kubitschek encontrava ressonincia em ou-
tros ambitos oficiais. No Senado, Afonso Arinos discursava condenando a
segregacio racial no territdrio africano, chamando atencao para a integracio
racial brasileira e existéncia de uma politica racial anti-discriminatéria no

pais; ministros do Superior Tribunal Militar enviavam mensagens de apoio

ao presidente da Republica e pediam alguma intervencio, com a justifica-
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tiva de que varias agoes brasileiras, como a invasio da Argentina para
expulsar Rosas do poder, o protesto contra o bombardeio de Valparaiso,
no Chile, pelos espanhdis, foram necessarias por nao haver neutralidade
entre o direito e o crime e, principalmente, por estar em sintonia “absolu-
ta com o sentimento da Nacao Brasileira”??.

A atitude do governo JK demonstrava um principio anti-racista ins-
crito no Ambito estatal e se constituia em uma resposta perante uma situ-
acao considerada vergonhosa para os valores nacionais. A diferenca em
relacdo ao governo Janio Quadros é que se ambos tinham como substrato
analitico a cultura para elevar o “espirito nacional”, expressao de Jusceli-
no Kubitschek, e, a0 mesmo tempo, exorcizar qualquer manifestacao de
carater discriminatério, seja por essas plagas ou no além-mar, eles se dis-
tanciavam na medida em que no governo Jinio Quadros a cultura brasilei-
ra, mais especificamente, a de origem africana, se tornou um elemento
prioritirio na implementacio da politica externa voltada para a Africa ou
outros continentes. A cultura afro-brasileira passaria a se constituir num
bem simbolico tratado como assunto de Estado.

Como observava Afonso Arinos de M. Franco, Ministro das Rela-
¢oes Exteriores do governo Janio Quadros, em um artigo publicado na
década seguinte e que teve o objetivo de se defender das criticas sobre
sua ambiglidade e submissiao ao governo portugués, a estratégia era “con-
quistar influéncia cultural sobre a Africa negra, impedindo que sua inevi-
tavel emergéncia para a autonomia tomasse cardter radical”; a intencao
manifesta, portanto, era colocar o Brasil como mediador entre as politicas
do colonizador e dos paises africanos!®.

A falta de uma politica externa africana do governo Juscelino
Kubitschek constituiu-se num foco de debates acalorados entre os defen-
sores da nova politica do governo Janio Quadros e aqueles que
visualizavam essa politica como um desdobramento do governo anterior.

Havia o reconhecimento de que o governo Juscelino Kubitschek

tenderia 2 “promoc¢ao controlada de um neocapitalismo nacional”, resul-
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tante do seu projeto de uma ideologia do desenvolvimento — “espiral do
desenvolvimento”, como salientava uma dessas avaliacdes positivas, a do
IBESP — surgira como uma resposta ao periodo getulista de incapacidade
na formulacio de uma “plataforma programaitica que apontasse as suas
conexoes estruturais com o desenvolvimento do processo social e
econdmico brasileiro”®.

Também se salientava que a politica externa de Juscelino
Kubitschek possuia dois eixos: a negociacio de acordos regionais e/ou
internacionais com vistas a estabilizacao das cota¢des internacionais do
café e as reivindicacoes de ampliacio e flexibilizacio dos empréstimos de
entidades internacionais como o BIRD; por outro lado, argumentava-se
que a “Operag¢ido Pan-Americana (OPA)” deveria ser vista como uma espé-
cie de ante-sala da politica externa independente de Janio Quadros'®. Uma
outra alegacao € que a reestruturacao do Itamaraty, com a criacdo de Se-
cretaria e Divisdes voltadas para a Europa, Asia e Africa, seria um sinto-
ma da intencao de transformacdes iniciadas no governo Juscelino
Kubitschek!”.

Entretanto, mesmo tendo esse reconhecimento, os paradoxos no
governo Juscelino Kubitschek, quanto a implementacio do reatamento
comercial com a URSS e a postura em relacio a descolonizacio africana,
constitufam a tonica do debate entre os intelectuais. Alguns usavam o
argumento de que a autodeterminacdo da nova politica externa de Janio
Quadros podia ser vista como uma seqiiéncia histérica do quinquénio de
Juscelino Kubitschek, um plano de metas que propunha realizar em cinco
anos o desenvolvimento que outros realizariam em cinquienta, e afirma-
vam que existia um paradoxo “profundo” entre o programa de metas e a
linha politica internacional®. Uma outra postura é a de que houve uma
lenta gestacao de interesse pelo continente africano que pode ser obser-
vado na afirmacao e defesa, na década de 50, do diplomata Bezerra de
Menezes: “o Brasil visa a um extenso e persistente trabalho de seducio

das massas africanas e asiaticas por meio do uso de nossa principal arma
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politico-diplomatica — igualdade racial e social quase perfeita existente no
Brasil””. Outros, mais contundentes, além de chamar a atencio para a
timidez e a submissiao aos paises coloniais, exemplificadas em afirmacoes
como “votdvamos sempre com as poténcias coloniais das Na¢oes Unidas,
cediamos a todas as pressoes portuguesas, a do governo oligarquico de
Salazar ou da coldnia e, vez ou outra, disfarcivamos nosso alinhamento
colonial com as abstencoes”, afirmavam haver um duplo ministério de
politica externa: o do Itamarati e o outro localizado no palacio da Alvora-
da e representado na figura do préprio presidente®.

As criticas ao governo Juscelino Kubitschek situavam-se em um con-
texto politico e intelectual que gravitava do centro a esquerda. O seu
formato era uma proposta politica de solidariedade “histérica do subde-
senvolvimento” associada a lideranga brasileira no mundo afro-asiatico.
Nessa perspectiva, o Brasil estaria a partir de 1961, ano da implementa¢io
da postura independente de Janio Quadros, a encontrar “o seu nervo
certo”, como afirmava Candido A. Mendes de Almeida, a realizar o “traba-
lho pioneiro de penetracao pacifica” no continente africano, segundo
Estanislau Fischlowitz, ou a “iniciar o namoro que se faz necessirio como
uma forma de introducio diplomatica”, de acordo com Josué de Castro?.

A solidariedade dos intelectuais, manifesta aos paises subdesen-
volvidos, e o seu apoio 2a politica de autonomia perante os paises ociden-
tais, centravam-se no distanciamento dos paises latino-americanos da “tu-
tela” dos Estados Unidos. Se essa estratégia se inscreve num possivel
confronto com paises considerados imperialistas, ela ndo encontrava res-
sonancia no governo Jinio Quadros. Pelo contrario, o que seu governo
priorizava era menos um embate com as superpoténcias e mais uma
reafirmagdo do potencial brasileiro nas relacdes internacionais e na ajuda
ao desenvolvimento. Nao € por acaso que a politica exterior janista foi
anunciada nos Estados Unidos. Destacando as condicoes econdmicas e
culturais dos paises africanos recém independentes, a embaixada brasi-

leira ressaltava a significativa presenca da populacio de origem africana
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nos Estados Unidos e no Brasil??. Observa-se, portanto, como o bindmio
economia/cultura perpassava a leitura da inserc¢do brasileira na conjuntu-
ra internacional.

A anilise econdmica foi incorporada pelo governo de Janio Qua-
dros e viria a ser uma espécie de mola propulsora da politica janista,
inclusive no ambito interno, visto que a caréncia de produtos no mercado
brasileiro, principalmente bens de equipamento, era visivel??. O ponto de
vista econOmico significava ampliacdo do mercado externo e,
consequentemente, uma maior insercao num mercado cada vez mais com-
petitivo. Além de haver um declinio das exportacdes brasileiras para o
continente africano (o saldo em 1958 havia sido de 15,6 milhoes e passou
em 1959 a 12,5 milhdes), basicamente um unico pais africano, a Unido
Sul-Africana, era responsidvel por mais de um terco (39,5%) da compra de
produtos brasileiros no periodo 1958-1962. Os outros paises mais expres-
sivos no consumo de produtos brasileiros estavam assim distribuidos:
Marrocos, 26%; Argélia, 9,5%; Egito, 8,3% (sendo que os dados incluiam
os relativos 2 Siria, desde 1961 até junho de 1962); Tunisia, 7,7%*. E
nesse contexto que a Africa passava a ser um poderoso cliente; além do
mais, a preocupagio com a esfera econdmica tornava-se prioritaria, visto
que o déficit da balanca de pagamentos estava em curso, desde os primei-
ros anos da década de sessenta®. Basta observar a concorréncia brasileira
com os paises africanos, no que se refere a exportacio do cacau baiano,

para se visualizar as preocupag¢des comerciais brasileiras e africanas.

Farpas e afagos no jogo da competi¢ao cacaueira

Se, no inicio dos anos sessenta, surge uma proposta de uma “alian-
ca do cacau”, visto que o produto brasileiro entrava em crise de exporta-
¢a0, no final dessa década, a producio e exportacio do cacau constituiam
o que se poderia chamar de ponto suscetivel nas relacdes entre o governo

brasileiro e paises africanos®. Nesse clima de concorréncia surgem criti-
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cas, deveras irbnicas, das elites baianas, inclusas aquelas produtoras de
cacau, e da imprensa para com o governo brasileiro e os paises africanos.
Um editorial do jornal A Tarde é bastante revelador dos melindres na
concorréncia dos produtos exportados:

A impressao que temos € a de que os nossos amigos do outro lado

do Atlintico adotam o lema ‘amigos, amigos, negocios a parte’,

porque o certo é que estamos sendo prejudicados pela corre¢io

com que cumprimos os acordos firmados. Para nés, os paises africa-

nos produtores de café e cacau nio sao concorrentes. Sao uma

espécie de companheiros da mesma jornada. Da parte deles ha

uma concepcio diferente. E lamentivel registri-la. Mas ¢é indis-

pensivel que o facamos e que abandonemos a posicio de ingénuos

em que nos colocou, no particular, o governo passado [ referindo-

se ao governo Joao Goulart] , com a sua comprovada inépcia tam-

bém neste campo da Administracdo Publica [...] Estimamos o

estreitamento de relacdes com os pafses da Africa. Temos no solo

do continente negro muitas das raizes de nossas origens. Com eles,

portanto, mantemos afinidades etnoldgicas, culturais etc. Mas o

estreitamento dessas relacdes nio pode chegar a extremos que

prejudiquem fundamentalmente os nossos interesses, como no caso

do cacau?.

Estamos diante de um manifesto em que a proposta aos paises
africanos de uma subordinaciao do fator econémico ao cultural nio pode-
ria ser melhor exemplificada.

E se esse fato se manifesta no discurso das elites produtoras de
cacau, também aparece no discurso das elites politicas baianas, via o
Governador do Estado da Bahia, Luis Viana Filho, quando da instalacao
da XI Conferéncia da Alianca dos Produtores do Cacau, em 1968. A atitu-
de do governo baiano nio era isolada, pois se assemelhava as diretrizes
tracadas desde a implementa¢ao da politica externa janista nos inicio dos
anos sessenta; ou seja, as afinidades com os povos do continente africa-
no, “cuja cultura marcou nossa formacao”, implicava numa solidariedade

politica e tinha como acordo tacito a superagio de divergéncias entre os

paises que compunham o chamado Terceiro Mundo. Inscrevia-se nessa
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estratégia de acio uma extrema cautela em relacio aos paises do Primeiro
Mundo.

Como visto no governo Janio Quadros, para o governador baiano,
importava salientar a diferen¢a, mas ndo um confronto, entre paises ricos
e pobres:

A tnica alternativa para os paises do ‘Terceiro Mundo’, a fim de

conseguirem romper o circulo de pobreza, consiste, basicamente,

na sua unido. Nao significa isso, evidentemente, movimento de

rebelido contra as nacdes economicamente adiantadas ou a recusa

da ajuda que eventualmente pretendam as mesmas oferecer. Sig-

nifica, sim, a consciéncia de que os esquemas do auxilio internaci-

onal postos em pratica no apoés-guerra, mostram-se insuficientes

para a diminuicao das distancias — que, ao contrario, aumentam dia-

a-dia — entre os padroes de vida das nacdes mais pobres e aqueles

conhecidos pelas na¢des mais ricas®.

A énfase em uma irmandade envolvendo africanos e brasileiros
demonstra que esperarfamos das relacdes econdmicas 0 mesmo compro-
misso assumido quando do reconhecimento dos lagcos culturais envolven-
do o Brasil e os paises africanos.

Se a formacao brasileira, com uma constante reificacio do encon-
tro de civilizacoes, foi o substrato da politica de expansiao brasileira, na
formulacio da politica externa de Janio Quadros, no discurso de intelec-
tuais e de o6rgaos da imprensa, varias eram as leituras do que seria a
competicao econdmica com aquele continente. Isso implica dizer que ha-
via projetos diferenciados. O peso da critica aos paises africanos, ausente
no discurso intelectual, ja que importava mais a aproximacio e a solidari-
edade com os paises do terceiro mundo, manifestava-se de forma contun-
dente no discurso das elites baianas, via o editorial apresentado.

A leitura de nosso débito com a “etnia africana” implicava em abar-
car praticamente todo o continente africano; creio que, se o desconheci-
mento brasileiro sobre a Africa era um fato, relevante é refletir o continen-
te africano através de um principio de desenvolvimento econdémico com

base em uma historia cultural. Em outras palavras, a légica que se revela-
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va na insercio de produtos no mercado africano era uma sobreposicio de
acdes econdmicas tendo como substrato basico a leitura cultural.

Com efeito, a nossa histéria se reiterava em direcio a Africa, e
também era apresentada como uma histéria a ser incorporada por aquele
continente. Talvez se possa dizer que esse processo de valoracdo positiva
do encontro das trés racas, em solo brasileiro, transpareca como uma
variagdo sobre o mesmo tema, ou que a nossa formaciao cultural seja um
mero circunléquio na implementacio da politica externa. Nao me parece
que se tratasse de um mero jogo de retorica. Fundamentalmente, estamos
diante da institucionalizacio de um valor para o além-mar, o que quer
dizer uma busca de projecao universalizante no campo internacional, em
que o nosso capital simbdlico, com prioridade para os elementos de ori-

gem africana, tomava outros contornos.

Os intelectuais reiteram a democracia racial

Sendo a economia o que impulsionava a politica externa, a leitura
cultural era o seu substrato; nesse sentido, é importante destacar que a
interpretacio governamental encontrava ecos em outras dreas. Tao
eloqiientes quanto as “razdoes de Estado” do governo janista foram os
discursos de intelectuais. Com posturas politicas que gravitavam do cen-
tro 2 esquerda, muitos deles vieram a ter um papel de estimulo e influén-
cia no desenvolvimento da nova politica externa.

Os temas que se destacam nos textos dos intelectuais sio a crenca
no desenvolvimento brasileiro e a defesa da democracia racial. Mesmo
aqueles intelectuais situados politicamente mais 2 esquerda, e que apon-
tavam como prioridade a solidariedade com os paises terceiro-mundistas,
reiteravam a integracao racial como a singularidade da sociedade brasilei-
ra a ser destacada na relacio com os paises de todos os continentes.
Observemos alguns desses textos.

Com a preocupacio de que a Africa representava para o Brasil um

competidor e um novo cliente, necessirio ao nosso desenvolvimento,
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Ignicio M. Rangel chamava a atengdo para os interesses contrarios a uma
competiciao africana, caracterizados por ele como “noc¢des pseudo-
centificas”, e afirmava:
[...] devemos aprender a conhecer a Africa, e a amar essa Africa
sofrida, que nos deu grande dose do sangue com que fundiu esta
extraordindria nagido e esta espléndida democracia racial, que é o
Brasil, onde estd acontecendo, por caminhos por vezes inespera-
dos, um dos maiores milagres econdmicos, sociais e politicos deste
século de milagres. Sim, 2 mao que estamos estendendo 2 Africa
nio é a mao da caridade, mas a do amigo forte, nao menos forte,

momentaneamente prostrado, mas que ninguém pode impedir que
se erga, e que queremos que se erga®.

E de se notar que na leitura intelectual tratava-se, sobretudo, de
destacar a existéncia de uma predestinaciao brasileira na organizacio de
uma Africa dividida pelos paises coloniais; ou seja, ao lado dos Estados
Unidos, o Brasil constituia-se no Gnico pais desprovido de qualquer he-
ranca colonial, sem “vinculacio rigida, de indole politica, com as poténci-
as coloniais, salvo, a rigor, os lacos de tradicional amizade sentimental
com Portugal”™, capaz de desempenhar o principal papel na organizacio
interna do continente africano. E para assegurar essa receptividade nos
paises africanos seria necessirio lancar mao do maior trunfo na elabora-
¢ao da nova politica externa: a formacao racial. A politica externa brasilei-
ra langava-se, portanto, nas relacdes internacionais através da mediacao
politico-econdmica e com uma base fundamentalmente cultural. E é rele-
vante que a nossa formac¢ao sociocultural fosse interpretada menos como
um mito constitutivo que como uma “doutrina mestra da democracia raci-
al”; o que nos leva a percebé-la como um conjunto de principios que
serviriam de base para todo um sistema, fosse ele politico, econémico ou
mesmo religioso®.

A defesa da democracia racial é reveladora tanto da esséncia de
uma nac¢lo quanto da razio do Brasil ir 2 Africa e constituia um poderoso

argumento que nortearia qualquer tentativa de obstrucao da aproximacio
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brasileira com o continente africano. A democracia racial, lida como o
principio candnico da sociedade brasileira, tornava-se a base explicativa
da nova politica externa do pais. Ela era capaz de equacionar as praticas
e interpretacdes politicas de intelectuais e servir de alicerce na légica
econdmica da geopolitica brasileira.

Tratava-se de qualificar acdes que consubstanciassem a légica do
desenvolvimento econémico com o candne da integracio racial e, mais
precisamente, a influéncia africana sobre a nossa cultura; afinal de con-
tas, como observava Josué de Castro, em uma linguagem com matiz nada

politicamente correto:

O Brasil s6 pode receber com entusiasmo esse desmoronar-se do
monopdlio da raca branca em beneficio de todas as racas, desde
que o Brasil foi um dos precursores desta sibia politica de fusiao e
de integracao raciais. O que é preciso é acabarmos com o pedantis-
mo de nos julgarmos povos ocidentais de ragca branca, ocultando
desajeitadamente as nossas manchas de cor (sic). A nossa posicao,
sob certos aspectos, intermedidria entre o mundo branco chamado
ocidental e o mundo dos povos de cor do Oriente, nos oferece
naturalmente um papel da mais alta relevincia, no estabelecimen-
to de contatos e entendimentos fecundos entre esses dois mundos.
Infelizmente tinhamos até hoje fingido ignorar que também somos
povo de cor, formado pela mistura de varias racas e que 0s nossos
interesses, os mais imediatos e os mais profundos, se confundem
com os interesses dos povos subdesenvolvidos de economia de-
pendente em todos os quadrantes da terra [...] s6 os cegos nio
véem quanto temos a ganhar, ideologica e materialmente, por essa
aproximaciao ao mundo novo que surge das trevas do continente
negro (sic).

Nao haveria grande distancia cultural,

em suas raizes populares entre a Africa e o Brasil: [...] a Africa man-
tém até hoje uma grande janela aberta para o nosso Pais, esperan-
do apenas que alguém passe para iniciar o namoro que se faz
necessario como uma forma de introdu¢ao diplomatica. Nao somos
povos latino-americanos e africanos, nem incomuniciveis, insula-
dos nos castelos de marfim de cultura impenetravel, nem somos
antagonicos, exceto apenas no campo da producio concorrente
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dos mesmos produtos tropicais; campo no qual um bom entendi-
mento podera até criar uma nova forma de melhor defesa da eco-
nomia comum destes produtos em lugar de se constituir como um
motivo de guerra econdmica®.

A imagem evocada de um indispensavel namoro com vistas a uma
consequente introducio diplomdtica nao poderia ser mais reveladora. Diria
que, na légica do desenvolvimento, nada mais prudente que um cortejo
com dotes culturais no ambito externo e interno da politica brasileira.

No discurso de intelectuais, os significados do nosso capital simbo-
lico devem ser percebidos através de trés pontos; primeiro, observa-se na
sua eloqiiéncia a reiteracio do “subsidio da etnia africana para o patrimoénio
da cultura nacional”; segundo, nota-se na sua acao politica a sinalizacio
para incorporar personalidades negras brasileiras na execucio da nova
politica: “quem sabe se no trabalho pioneiro de penetracio pacifica desse
continente nao poderiam ser aproveitados, com real vantagem, os ele-
mentos esclarecidos da coletividade afro-brasileira? (sic)”?; terceiro, no
aspecto geografico e histérico, o Brasil seria um modelo a ser seguido na
Africa tropical, j4 que era pensado como o mais africanizado dos paises
ocidentais e o de maior proximidade geogrifica, pela “unidade Atlantica”.
Nessa unidade, como defendia calorosamente o historiador José Hondrio
Rodrigues, poderia acontecer a vitéria sobre o tréopico, uma vitéria da
miscigenacdo e tolerancia raciais, “tao difamadas pela ciéncia européia”.
Numa imaginada inversao do processo colonial e sobreposicio de forma-
¢coes culturais, o historiador acreditava que, através do Oceano Atlantico,
o futuro reservaria a criacio pela Africa de um outro Brasil, ou seja, uma
“auténtica comunidade brasileira-luso-africana”. O Brasil, aos olhos de
intelectuais tornava-se, por conseqiiéncia, um emblema politico de “voca-
cao africana”.

Os discursos e praticas estatais conjugados aos textos de intelectu-
ais me levam a argumentar que a acao desencadeada pelo governo Janio
Quadros provocou mudangas significativas na forma do conduzir a politi-

ca externa, com conseqliéncias na gestio da politica cultural tanto no
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nivel da Unido quanto em ambito local, mais precisamente, no estado da
Bahia. Através de um olhar marcado por leituras tradicionais, que indica
um exotismo novecentista, o descobrimento da Africa aportava na socie-
dade brasileira; por razdes que discutirei mais adiante, havia em curso
uma busca de informagdes que se traduzia em reinterpretacdes do que
significava para o Brasil ter um patrimonio nacional com origens,

prioritariamente, naquele continente.

Imagens em Africa, visdes do Brasil

O interesse brasileiro em ir 2 Africa para ampliar os horizontes
politicos e econdmicos teve como resultados imediatos o estimulo a coo-
peracio africana. Se no Brasil pouco se conhecia a Africa, a reciproca era
verdadeira. O proprio Ministro do Trabalho nigeriano, Joseph M. Johson,
em entrevista no Rio de Janeiro, dizia que o Brasil se tornara conhecido
naquele pais apds a eleicio de Janio Quadros®. Ainda que a afirmacio
possua uma dosagem de exagero, é de se notar que a falta de uma politica
oficial fez com que o continente africano, tao reiterado como uma das
matrizes da nossa formagao social, fosse completamente desconhecido na
sociedade brasileira. Para suprir essa caréncia, as visitas oficiais envol-
vendo paises do continente africano, ou do “mundo dsio-africano”, e cida-
des brasileiras foram sendo cada vez mais estimuladas®; de fato, a acao
oficial chegava a se constituir em um apelo, como pode ser observado no
discurso de diplomatas aos intelectuais e industriais insistindo para que
fossem 2 Africa no intuito de conhecer “de perto” a influéncia brasileira®’.

A falta de informag¢des sobre os paises africanos era visivel nos
orgaos oficiais, entre os intelectuais e na imprensa brasileira. Os artigos
de intelectuais, escritos em revistas especializadas e jornais, buscavam
“apresentar” a Africa através de informacoes variadas: geogrificas, histori-
cas, lingtiisticas, diferencas culturais, a economia e a politica desenvolvi-

da nos paises africanos, racismo da Unido Sul-Africana (Apartheid) e da
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Federacio Centro-Africana (Rodésia do Norte e do Sul, Niassa), inclusive
fazendo referéncias a2 problemdtica com os governos coloniais, considera-
dos por alguns como “colonialismo classico”®. Conclui-se, portanto, que
no Brasil pouco se sabia da Africa. Um artigo de Edison Carneiro é exem-
plar. Aos leitores, buscava fornecer uma descricio pormenorizada das cida-
des africanas com informacdes que iam das linguas nativas a arquitetura,
das atividades produtivas as condicdes de vida da populacio e, por fim,
reafirmava o seu apoio ao processo de descolonizacio africana®.

As informacoes trazidas por intelectuais resultavam da participacao
em encontros promovidos por 6rgaos internacionais como, por exemplo,
o Coloquio sobre as Relacoes Culturais entre a Africa e a América Latina,
realizado em Daomé, sob o patrocinio da UNESCO, e do intercambio
fomentado pelo CEAO/UFBA®.

A produgio textual aproximava intelectuais e jornalistas. A partir
de 1960, as noticias sobre a Africa adquiriam um maior espaco nos jornais
didrios. A consequiéncia desse processo foi um deslocamento de jornalis-
tas para o continente africano, que lembra as incursdes dos viajantes
oitocentistas pela Terra Brasilis. Com imagens impressionistas do conti-
nente africano, os jornalistas produziam textos simpdaticos a aproximacao
brasileira. Fundamentalmente, a sua missio era coletar informacdes so-
bre os costumes dos povos africanos, tidos como desconhecidos, e divulga-
las em solo brasileiro. Como, até entdo, ndo havia uma preocupacao des-
sa ordem, todos os paises que o Brasil tivesse como ascendente cultural
e, também, com os quais mantivesse relacdes econdmicas passavam a ser
prioritarios nas matérias. O Jornal da Bahia chegou a fazer uma edicio
especial, em inglés, “The March of Africa Today”, com o objetivo de “tor-
nar acessiveis maiores informacodes e formar uma melhor consciéncia so-
bre a Africa, no espirito dos brasileiros, especialmente no povo da Bahia™!.

E nesse contexto que ocorreu a visita 2o Brasil de um dos simbolos
da negritude, o poeta Leopold Senghor, entio presidente de um pais re-

cém-independente, o Senegal. Observe-se que a vinda de Leopold Senghor
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aconteceu em pleno governo Castelo Branco, cinco meses apés o golpe
militar que depo6s o presidente Joao Goulart, e que a postura dos gover-
nos militares pouco mudou em relacio 2 Africa, pois o Itamaraty foi um
dos 6rgaos do aparelho de Estado menos afetados pelo regime militar. O
seu grau de autonomia pode ser notado pelo pensamento e acao que se
traduzia na continuidade da “politica dos trés d: desarmamento,
descolonizac¢ao e desenvolvimento”, e no lugar de destaque dado pelos
militares a Aragjo Castro, Gltimo ministro das Relacdes Exteriores no go-
verno deposto de Jodo Goulart, ja que as suas idéias obtiveram o “estatu-

742, As mudancas verificadas no governo Castelo Branco

to de pensamento
podem ser vistas na restauracio do tratamento privilegiado dado a Portu-
gal e na leitura do governo militar de que acontecia uma infiltracio do
comunismo internacional no continente africano. Nessa analise, o Brasil
cumpriria um papel de “salvar” a Africa através de acoes a serem efetivadas
naquele continente e do incremento de produtos brasileiros para aquele
continente®.

As homenagens prestadas a Leopold Senghor durante sua estada
no Rio de Janeiro, entdo, capital federal, e o seu longo discurso em Salva-
dor representam, a meu ver, o coroamento da nova politica externa e a
ressignificacio da presenca africana na sociedade brasileira. O governo
publicou um folheto explicativo sobre o Senegal, procurando torna-lo
mais conhecido dos brasileiros. As informacdes iam da geografia a histo-
ria, da economia ao relacionamento diplomatico com o Brasil. Na Camara
Federal, proferiu-se discurso e a Academia Brasileira de Letras dedicou-
lhe uma sessiao de gala, pois, como destacou Austragésilo de Athayde, a
poesia de Senghor “tem a independéncia viril de uma raca livre”*,

Nada poderia ser mais intercambiante da aproximacio brasileira
com o continente africano que o proprio discurso de Leopold Senghor,
por ocasido do recebimento do titulo de Doutor Honoris Causa que lhe
foi outorgado pela Universidade Federal da Bahia. Com o tema “latinidade

e negritude”, Senghor discorreu sobre a nova politica africana brasileira
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estabelecida a partir de 1960, “o ano da Africa”. A sua argumentacio é
clara acerca das razdes que substanciavam a ida do Brasil aquele conti-
nente. Pela leitura do poeta e presidente africano, a aproximaciao havia
ocorrido
por razdes mais profundas que as razoes politicas ou comerciais;
por motivos menos mesquinhos, menos mercantis. Da-se, bem o
sabeis, por motivos culturais que eu gostaria, agora, de analisar
convosco. Isso nos permitird, a um e outros, conhecendo a nossa

fraternidade, desenvolvermos a nossa cooperag¢ao para dela colher
as flores — as orquideas — e também, os frutos suculentos.

O destaque ao universo cultural compreendia uma assertiva — a de
que a mesticagem é um louvor 2 civilizacao; nao é por acaso que o poeta
e presidente senegalés, em viarios momentos do seu discurso, apela para
os exemplos e os argumentos utilizados por Gilberto Freyre para explicar
a mesticagem pré-existente entre os portugueses e a contribuicao dos trés
elementos culturais na formaciao da sociedade brasileira.

Sendo a cultura sublinhada como a categoria de andlise em substi-
tuicio a exclusividade racial, ela é vislumbrada por Senghor através de
uma metifora: uma simbiose que tinha a “indianidade” como uma moldu-
ra explicativa do “brasileiro”. A indianidade vista como uma planta silves-
tre em que a “lusitanidade” e a negritude haviam sido enxertadas. O idedrio
brasileiro de mesticagem nao poderia encontrar melhor ressonincia que
nessa leitura do além-mar.

Mesmo que o discurso de Leopold Senghor se insira no ambiente
de uma visita diplomatica, o que quer dizer uma constante exacerbacio
de elogios a aproximacao e de clara seducio politica, ha que se destacar
as analogias e as aproximag¢oes africanas e brasileiras internas ao seu
proprio discurso. Observe-se, por exemplo, o destaque por ele dado 2
ressondncia de valores similares presentes na poesia senegalesa e brasi-
leira. Lembrando a delicadeza como uma qualidade “tipicamente” brasi-
leira — “nao quero dela reter, agora, senio os aspectos de suscetibilidade

de honra, de gentillese e honnéteté, tomando essas duas palavras em seu
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velho sentido francés de nobreza e de polidez”, o poeta e presidente
senegalés citava o etnélogo Leo Frobenius, que chamava atenc¢io para o

primado da suscetibilidade e honra no continente africano, afirmando:

precisamente neste continente a regra de ouro da sociedade con-
siste em manifestar a todo homem, seja qual for sua raca ou condi-
¢io, os sinais de respeito devidos a dignidade da Pessoa Humana.
Como diz um poema senegalés cantando o honnéte homme: Hon-
raste o Rei/Honraste o Pobre/Honraste os teus inimigos/Se a honra
fosse cao/Vendo-te agitaria a cauda.
Num imaginado encontro de poesia africana e brasileira, Leopold
Senghor completa:
responde a este poema [senegalés], da outra margem do Atlantico,
a Elegia de Vinicius de Morais: Queria tornar-me mendigo, ser mi-
serdvel/Para participar da tua beleza, meu irmao/Queria meus ami-
gos [...] queria meus inimigos/Queria [...]/Queria tio exaltadamen-
te, minha amiga!”. (Elegia quase uma Ode)®

A recepgio brasileira a Leopold Senghor e ao seu expressivo dis-
curso indica uma configuracio histérica em que € preciso destacar o peso-
pesado da politica externa brasileira, a mesticagem, em detrimento do
que seria considerado o seu calcanhar de Aquiles. Refiro-me ao que po-
deria denotar a desmistificacao do nosso primado cultural, a existéncia de
discriminacao racial. Como veremos no proximo tépico, o “ambiente” de
receptividade interna a2 nova politica externa possuia outros componen-
tes que colocavam em xeque o reiterado discurso positivo da nossa

convivialidade racial em direcio ao além-mar.

Racismo: de ideologias politicas a leituras residuais

Com o fomento da politica de aproximacio com a Africa, inimeros
estudantes africanos aportaram em Salvador. Como esse intercimbio apa-
rece nos jornais, os sentidos do que seria viver no Brasil, mesmo por

curto espaco de tempo, nos revelam uma outra face da politica externa
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apoiada pelos mais variados setores da sociedade brasileira. Refiro-me a
um nivel ideologico que se encontra subjacente a receptividade da impren-
sa baiana. Se o discurso da convivéncia racial ali se reitera como o substrato
da nossa politica independente, no plano das ideologias politicas que mar-
cavam o clima de “guerra fria”, ele também teria que ser reforcado.

S6 que a maneira de definir as caracteristicas da formacao brasilei-
ra, pela convivialidade das trés racas, presente no variado espectro politi-
co, tomava outros contornos, quando lida por setores refratarios as ideo-
logias de esquerda. Quero dizer que uma maneira de tacitamente repelir
essas ideologias era enunciar explicitamente um “liberalismo” contido nas
relacoes sociais brasileiras. Definir o Brasil por oposicio aos paises do
leste europeu implicava em lancar mao de uma “genealogia” de praticas, e
nao de discursos, como foi evidenciado nos episédios que envolveram
estudantes africanos na URSS, Tchecosloviquia e Bulgaria. Com exem-
plos de espancamentos de estudantes africanos e arabes na
Tchecoslovaquia, “destratamento” por autoridades da Bulgaria e assassi-
nato de um estudante africano em Moscou, a imprensa destacava que
estudantes africanos sentiram “a mentira comunista” de igualdade para
todos, pois houvera racismo nos paises do leste europeu®’; claro estd que
se tratava explicitamente do confronto de ideologias politicas, que pode-
rfamos traduzir por democracia liberal com convivialidade racial versus
socialismo com praticas racistas. A énfase nos paises do leste europeu
inscrevia-se, portanto, no campo da disputa ideologica.

Mas estaria o jornal a reconhecer a existéncia de racismo exclusiva-
mente em paises socialistas? Obviamente que nio, principalmente pelo
fato de que estudantes africanos tiveram experiéncias de preconceito raci-
al no pais?.

No inicio dos anos sessenta, havia denuncias de discriminacio ra-
cial. Elas apareciam nas anilises de intelectuais brasileiros, brazilianists,
e nos jornais didrios®. Os casos de discriminacao racial ocorriam nos

mais variados espacos. Em Salvador, uma professora foi acusada de racis-
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ta por ter insultado um cobrador de um 6nibus coletivo. A professora
que, empunhando um revélver, havia chamado o cobrador de “negro”,
alegava ter sido desrespeitada e insistia em declarar “ndo ser racista e nio
admitir discriminacao racial de modo algum”. O caso foi parar na delega-
cia em funcio do uso da arma na discussao, e nio pela acusacio de discri-
minacdo racial®.

Em Sao Paulo, em um clube esportivo de Sao José dos Campos,
impediu-se o ingresso da Escola de Samba “Unidos do Jardim Paulista”,
composta “na sua quase totalidade, de pessoas de cor”, nos saldes onde
aconteciam os desfiles de blocos e corddes™. A denuncia, que havia sido
dirigida também ao governador de Sao Paulo, Ademar de Barros, parece
ter provocado repercussoes visto que foi apontada como “a primeira ten-
tativa ostensiva de discriminagdo racial entre nds”.

O destaque dado pela imprensa e a solicitacao de interferéncia do
governador paulista para o fato devem ser compreendidos no seguinte
contexto. Desde os anos cinqlienta, através da Lei Afonso Arinos, a prati-
ca de racismo estava circunscrita as contravengoes penais. Além disso, o
contexto internacional dando conta das constantes tensdes raciais nos
EUA e da politica do apartheid na Africa do Sul favorecia o surgimento de
dentncias sobre discriminacio racial no Brasil. A imprensa constante-
mente noticiava a segregacio racial na Africa do Sul e nos EUA. As respos-
tas oficiais, mesmo que nio diretamente relacionadas as dentncias no
Brasil, vinham pela constante reiteracado da nossa convivéncia mestica,
como pode ser observado na reacio de Juscelino Kubitschek ao assassi-
nato de negros sul-africanos em 1960. Por outro lado, a imprensa, ao
divulgar casos de discriminaco racial, ia na mesma dire¢io. Destacava a
existéncia de preconceito racial como algo residual, ao mesmo tempo em
que ressaltava a nossa tolerdncia para com as diferencas raciais.

Um fato curioso que referenda essa premissa aconteceu em Salva-
dor em julho de 1961. Uma empregada negra esfaqueara a sua patroa

branca. O caso tornou-se manchete na imprensa, principalmente por esta-
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rem envolvidas duas estrangeiras de tez distinta: a empregada, uma negra
norte-americana, e a patroa, uma branca “alema, uma vez que fala o inglés
muito mal”. A forma como foi noticiada a matéria aponta, em primeiro
lugar, para o tratamento diferenciado dado as duas personagens: a em-
pregada era chamada pelo simples nome, ou referida como a doméstica
Ethel Brown, enquanto que a patroa era referida como Miss Chapman ou
Sra. Laura Chapman.

Na narrativa percebe-se, através do tratamento diferenciador, os “lu-
gares sociais” que as duas ocupavam. Para posicoes sociais rigidamente
hierarquizadas, os tratamentos eram nominalmente diferenciados. O
designativo miss estaria, portanto, em completo contraste com a simples
designacio do nome da empregada doméstica. Apesar da condic¢io social
das envolvidas implicar nessas distincdes semanticas, o componente raci-
al é o que se destaca tanto nos titulos das matérias quanto nos seus con-
teddos®. O jornalista de A Tarde dizia que o “conflito racial”, além de
provocar “derramamento de sangue na Bahia”, revivia, em um bairro de
Salvador, cenas comuns nos Estados Unidos. Torna-se claro que o con-
traste entre nés e os EUA, no que tange a questdo racial, dd o tom das
nossas diferencas. E isso era reforcado na informagio da trajetoria de
Ethel Brown, “a preta voluntariosa”, no Brasil. Ela estava no pais havia
alguns anos e encontrava-se em Salvador, trabalhando havia seis meses
naquela residéncia. Anteriormente, trabalhara com brasileiros, por um
periodo idéntico, no mesmo bairro de classe média. Embora nao sendo
dito, infere-se que o tratamento dos patroes brasileiros nao era o mesmo
que o da norte-americana. Afinal, Ethel afirmara que a sua patroa era
racista, visto que nao sé constantemente a maltratava e a agredia, como
na “violenta discussio” que tiveram fora chamada de “negra, vagabunda,
relaxada” e “negra nojenta”. Nas palavras do jornalista de A Tarde, “no
mais auténtico slang americano”. Uma outra acusacdo que destacava o
jornalista do Didrio de Noticias era que Ethel “com poucos dias no empre-

go foi forcada a lavar, fazer servicos outros, e, o mais grave, convidada

O poder da cultura e a cultura no poder | 51



pela patroa para iniciar o seu filho Dick, de 15 anos, nos segredos do
amor [...]".

A construgio do episoédio pelos jornais revela que a imprensa, em
todas as matérias, priorizou as acusa¢des de racismo que envolviam o
fato. Isto fez com que a denunciada fosse considerada menos culpada do
que vitima no episédio, ja que se tratava de uma “grave tentativa de homi-
cidio”. A puni¢io ocorrera nao somente pela prisio de Ethel Brown, mas
pelo exame de sanidade mental realizado por médicos do Hospital Psi-
quidtrico Juliano Moreira. Dois anos apds o ocorrido, apareceram, na edi-
cdo do Didrio de Noticias de 20 de marco de 1963, informacdes sobre o
seu depoimento, realizado na Quarta Vara Crime, corroborando as acusa-
¢oes de brutalidade e de racismo por parte da patroa, assim como a
internacao de Ethel, por ser “portadora de debilidade mental, apresentan-
do-se um quadro delirante de esquizofreniforme”.

Casos de discriminac¢ao racial aconteciam no ambito também do
mercado de trabalho. Em 06 de maio de 1960, denunciava-se, na Cimara
de Vereadores de Salvador, a “distin¢do racial” de uma empresa comercial
que publicara um antncio restringindo a “admissio de empregados aos
que fossem brancos”®. E possivel perceber um certo consenso entre os
vereadores dos diversos partidos, ja que um protesto foi enviado a referi-
da empresa. Essa acido, por parte da Camara de Vereadores, revela que a
questdo racial provocou um “mal-estar” também no legislativo, afinal fa-
lou-se em “distincao” e nao discriminacao. Ali nota-se uma defesa vee-
mente da nossa “tolerancia racial” e, por conseqiiéncia, uma preocupacio
com a possivel “implantacio” do preconceito racial na Bahia. Na leitura
dos vereadores, tratava-se de um fato completamente estranho aos nos-
sos costumes. E, portanto, digno de ser criticado.

As dentuncias sobre casos de discriminacio racial e as interpreta-
coes do racismo na sociedade brasileira como um fendmeno residual se
inscrevem nesse periodo numa ambiéncia politica que tinha como uma

das prioridades a estruturacio de uma nova politica externa. Nesse con-
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texto, o que chama atencdo é a argumentacio que lembra uma ladainha —
o preconceito racial é algo estranho 2 nossa formacio; basta lembrar o
citado episédio da Escola de Samba paulista Unidos do Jardim Paulista e
a afirmacio de que se tratava de uma primeira tentativa de discriminacao
racial no pais, para se verificar a interpretacio de priticas racistas no
cotidiano brasileiro. Esse discurso, se inscrito no ambito das priticas es-
tatais e no pensamento das elites politicas, através dos editoriais e maté-
rias da imprensa, traduz-se em direcio a um consenso. Quero dizer que
enquanto pratica discursiva, nada havia de mais sélido que a representa-
cao da sociedade brasileira como um corpus imune a conflitos raciais.

Por essa razao, a publicizacio de dentncias envolvia, de imediato,
a manifestagio publica de nossa maior simbologia politica; ao que me
parece, hi um padrio simbdlico nas respostas oficiais que revela novos
significados, principalmente quando reiterados na existéncia de um dis-
positivo capaz de deter qualquer tentativa de discriminacao racial. A con-
juncao entre o juridico e as praticas cotidianas na sociedade brasileira
pode isso evocar. Ou seja, de um lado, um mecanismo legal, a Lei Afonso
Arinos, fazendo parte do Cédigo Penal da Lei das Contravencdes Penais,
impedindo qualquer tentativa de discriminac¢do racial. Do outro, a
mesticagem como algo proficuo ao longo da nossa formacio social.

Essa combinatéria indica uma férmula de reacio continua a uma
possivel contaminagdo do nosso sistema de relacdes raciais por praticas
de discriminacao e, no seu limite, de segregacio racial, ou mesmo por
idéias contagiantes que significassem defesa das chamadas minorias. Re-
firo-me 2 acido afirmativa surgida nos Estados Unidos e que, no final dos
anos sessenta, foi apontada por técnicos do Ministério do Trabalho como
alternativa para a discriminagio racial no ambito do trabalho, como vere-
mos no proximo capitulo. Enfim, quero salientar que um sistema coerente
de defesa das nossas relagoes raciais esteve sempre em pauta na consti-
tuicao da politica externa brasileira. O que nao quer dizer que dela fosse

exclusivo. Pelo contririo, o que a sua implementacio faz é incorpora-lo
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como projeto no campo das relacdes internacionais sem dar margens a
qualquer sintoma da existéncia de ambigiidade. E seria estranho se as-
sim nao o fosse; afinal, se lido naquela direcio, significaria mais que um
perigo. Estarfamos em frente a prépria subversao, ou mesmo, a provavel
destruicao da nossa maior representacio simbolica.

Todo esse contexto indica que o sistema de relagoes raciais brasileiro
adquiria um formato padrao de consolidacio ideoldgica quando pensado
para o além-mar e direcionado ao ambito da sociedade brasileira. E aqui
reside um problema interessante. Essa consolidacio implicava em cristali-
zar as manifestacoes culturais afro-brasileiras através do discurso de que
elas estavam imersas na cultura nacional. Obviamente, isso ndo constituia
nenhuma novidade, pois desde o final do século XIX, e até a metade do
século vinte, algumas manifestacdes de origem afro-brasileira ou a destaca-
da participacao de afro-brasileiros foram alcadas a condicio de simbolos
nacionais. O samba e o futebol constituem-se em exemplos expressivos™.

No entanto, a novidade € que, a partir dos anos sessenta, as politi-
cas oficiais passavam, paulatinamente, a incorporar algumas manifesta-
coes negras e dar-lhes sentidos de autenticidade da nossa brasilidade. A
principio, pode parecer que essa adog¢io, por ter acontecido em um con-
texto de valorizacdo africana, tenha se efetivado de modo aquiescente na
sociedade brasileira. Pelo contririo. Se por um lado havia uma completa
ressonincia e absor¢io politica do “ir a Africa”, que pode ser visualizada
nos mais variados setores, da imprensa aos intelectuais, afinal, como des-
tacava o historiador Pedro Calmon, deviamos estar no continente africa-
no pois tinhamos o “argumento triplice — do idioma [‘a lingua portuguesa,
tao mulata aquém e além-mar como a gente que descende das etnias con-
ciliadas!], do parentesco e da histéria — aqueles fartos pedacos de Africa
se nos afiguram tao perto do Brasil, como se em vez de os separar a dgua,
0s separasse o tempo”>, a leitura da religiosidade afro-brasileira adquiria
contornos paradoxais, principalmente quando pensada a sua relevancia

nas imagens internas e externas do pais.

54 | Jocélio Teles dos Santos



As leituras sobre o candomblé: de perseguiciao ao
trademark da Bahia

Qual a razao do destaque a religiosidade afro-brasileira? Argumen-
to que, paralelo a implementacido da nova politica externa em direcio a
Africa, havia um contexto de leituras ambiguas sobre a religiosidade afro-
brasileira, mais precisamente sobre o candomblé baiano, que perpassa-
vam a sociedade brasileira. Ou seja, os significados sobre o seu papel
inscreve-se numa sociedade em acelerada industrializacio — vale lembrar
que nos anos cinqienta a Petrobrds instalara-se na Bahia — e que, nesse
mesmo periodo, ha uma redefinicio do planejamento do estado. O rom-
pimento com a estagnagiao econdmica baiana e a superacio do desequilibrio
regional do pais passam a ser prioridades na politica oficial do estado.
Através da Comissao de Planejamento Econdmico (CPE), implantada pelo
governador Antonio Balbino (1955-1959), visualizava-se um planejamento
integrando areas diversas como a saude, educacao, habitacao, o turismo
e a cultura. A leitura baiana de uma intersecao entre niveis de acao gover-
namental constituiu-se numa traduc¢io do que acontecia pelo pais a fora .
O depoimento de Rémulo Almeida, um dos membros da CPE, é bastante

elucidativo:

Para o desenvolvimento industrial era indispensavel a organizacio
da economia agricola [...] e um sistema de estimulos que incluia a
implantacdo de uma drea industrial [...] Mas era preciso também
preservar o grande patrimonio histérico, paisagistico e cultural da
Bahia dos efeitos de um crescimento urbano e industrial
desordenado™®.

Nesse contexto, a modernizacio também foi vista na perspectiva de
uma “renovacao cultural”, posto que movimentos culturais como a Bossa
Nova, o concretismo na poesia, a implantacao da televisio e o surgimento
do Teatro Oficina e o Teatro de Arena estavam a transformar a sociedade
brasileira e, ao nivel local, havia uma efervescéncia cultural e artistica, cujo

maior expoente nacional passou a ser o jovem cineasta Glauber Rocha.
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O planejamento do governo baiano insere-se, portanto, na politica
delineada pelo governo JK. Nao é a toa que o slogan de Juscelino
Kubitschek fazer “50 anos em 5” foi , entio, incorporado pelo prefeito de
Salvador, Heitor Dias, na versao “12 obras em 12 anos”. A cidade que se
modernizava com novas avenidas de vale e a construcao de tineis era
imaginada através de um significativo retorno a condicio de metrépole.
Nao mais o passado colonial mas, fundamentalmente, uma sonhada me-
tropole “moderna” que queria deixar de ser provincia. Uma “cidade-sinte-
se” que muitos pensavam ser capaz de traduzir as caracteristicas de gran-
des cidades como o Rio de Janeiro (o cendrio natural e a construciao de
alguns bairros), Sao Paulo (o centro comercial) e Minas Gerais (as velhas
cidades do periodo da mineracio)™.

E nesse contexto que as leituras sobre o candomblé podem ser per-
cebidas. De um lado, revelam-se paradoxos conceituais sobre tradicio/
modernidade/primitivo/religido/seita; por outro, um enaltecimento de que
ele se constituia como o signo, por exceléncia, de uma baianidade, e,
portanto, passivel de ser elevado a condicao de exemplo do patrimonio
nacional.

Poderia ser argumentado que, devido a essas leituras paradoxais, o
candomblé nio havia sido pensado, entre os anos cinqiienta e sessenta,
no aAmbito de uma politica oficial e que a sua existéncia era marcada por
reflexdes intelectuais nacionais e estrangeiras € por um controle policial,
como aparece em varias analises sobre as religides afro-brasileiras. Nao
me parece que fosse tio simples assim. Certamente que a acdo policial
ainda era constante, pois os terreiros, para funcionar, necessitavam de
registro, pagamento de taxa e obtencio de licenca da Delegacia de Jogos
e Costumes.

No entanto, € de se notar que, aos olhos oficiais, o candomblé nao
era tido como uma simples religiao de negros. Estava em curso a imagem
do candomblé como um “assunto de Estado”, traduzida através de um

coroldrio de representacdes que ja se encontravam presentes, desde os
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anos cinqlenta, no proprio governo federal. Um acontecimento me pare-
ce exemplar. Em 04 de novembro de 1952, o terreiro do Axé Opd Afonja
comemorou o cinqiientenario de sua grande ialorixa, Mae Senhora, e como
observa Mestre Didi, por la estiveram presentes tanto o povo-de-santo

quanto a representacao oficial do governo Juscelino Kubitschek:

O cinquentendrio de orixd de Mae Senhora foi comemorado de
modo comovente, no barraciao superlotado, muito bem ornamen-
tado e repleto de iguarias da cozinha afro-baiana, acompanhadas
de gostoso alud (ou arud). A festa foi motivo de amplo noticidrio de
toda a imprensa baiana, e contou com a presenca de delegacdes
dos mais diversos candomblés da Bahia, vindos para saudar a Iyalorixa
do Axé Opd Afonjd, de personalidades da vida intelectual, muitas
delas vindas especialmente do Rio ou Sao Paulo, inclusive repre-
sentacoes do Presidente da Repiblica Dr. Juscelino
Kubitschek, e do Ministro da Educacao Dr. Clovis Salgado,
nas pessoas do Dr.Pascoal Carlos Magno e do Deputado Celso
Brant. (p.19) (destaque meu)*

A presenca oficial reforca a idéia de paradoxos sobre o candomblé
na sociedade brasileira. Por um lado, o envio de representantes do gover-
no federal ao terreiro do Axé Opd Afonja aponta para o reconhecimento e
também legitimacao de uma religiao afro-brasileira, afinal a liberdade de
culto estava prescrita na Constituicido, o que legalmente amparava a exis-
téncia das praticas religiosas afro-brasileiras. Confrontando essa égide
legal, os terreiros encontravam-se sob uma autorizacdo policial para o
funcionamento e realizaciao de festas e rituais ja que na Constitui¢ao Bra-
sileira (Art.141, Paragrafo 7), como observava um indignado Edison Car-
neiro, a intervenc¢iao do Estado podia ocorrer na medida em que os can-
domblés contrariassem “a ordem publica ou os bons costumes”.

Esse paradoxo niao era exclusivo da postura oficial. Um outro indi-
cador pode ser observado nas matérias publicadas pela imprensa. Desde
1951 (um ano antes da visita da representacao do governo JK ao terreiro
do Axé Op0 Afonjd) até o final da década de sessenta, as referéncias ao

candomblé podem ser agrupadas nos seguintes temas: (i) queixas de vizi-
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nhos pelo funcionamento de terreiros; (iD)supostos casos de tentativa de
assassinato, mortes, agressdes e acidentes relacionados a rituais afro-bra-
sileiros; (iii) informagdes sobre a origem do candomblé; (iv) andncios de
festas e de presentes aos orixds; (v) relacio do candomblé com o turismo.
A principio, pode parecer que estivéssemos em um mesmo continuum de
agoes e priticas da imprensa que perpassam as duas décadas. No entan-
to, hd que distinguir os dois periodos, pois eles revelam significativas
mudangas no comportamento da imprensa e também nas acdes oficiais.

Examinando ano a ano essas matérias, observei que a sua constru-
¢ao, o destaque, o titulo e a localizagdo nas paginas dos jornais mostram
tanto os percalcos de uma religido inimeras vezes combatida e persegui-
da quanto traduzem a conjuntura politico-economico-cultural de
redescoberta africana pela sociedade brasileira. E nessa dupla face que
podemos acompanhar a presenca da religiosidade afro-brasileira nas pa-
ginas dos periédicos.

Fazendo uma classificacio por temas, construi tabelas referentes
as décadas de cinqiienta e sessenta, tendo como marco intermediario 1960,
ano em que se formalizou a nossa ida 2 Africa, pela via da politica externa

independente.

Tabela 1
Distribui¢ao das matérias publicadas na imprensa baiana sobre candomblé no
periodo 1950-1959.

A Tarde 06
Didrio de Noticias 20
Total 26
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Tabela 2
Contetdo das matérias publicadas na imprensa baiana sobre candomblé no
periodo 1950-1959

Morte de mae-de-santo rica que nao deixa herdeiros e nem testamento 01
Iniciacao de filhas-de-santo 01
Historia do candomblé no Brasil 01
Descricao de festa no terreiro de Jodozinho da Goméia no RJ 01
Critica a candomblé sofisticado 01
Interesse de jornalista tcheco sobre candomblé baiano 01
Crimes relacionados com rituais ou pessoas integrantes do candomblé 13
Agressoes relacionadas a integrantes do candomblé 04
Confusoes relacionadas a integrantes do candomblé 02
Atentado praticado por pai-de-santo 01
Total 26

As matérias dos anos cinqienta, quando comparadas entre si, apre-
sentam conteudos arbitrarios. Das vinte e seis publicadas, 20 (76,92%)
sdo classificadas como de conteido negativo, pois induzem o leitor a
pensar o candomblé através de uma associacao com crimes, agressoes e
confusdes. Virias matérias sio exemplares do preconceito da imprensa
que atravessa a década de cinqlienta. Destaco uma que me parece bastan-
te representativa. Em edicao de 13 de agosto de 1952, o Didrio de Noticias
publicava uma matéria intitulada “Candomblé e Loucura”, cujo objetivo
era pedir a intervencao do poder publico nos candomblés através “de
orientacao, de educagio mesmo, visando preservar legides de jovens das
deformacdes psiquicas, que se agravam e descambam para as formas de
loucura coletiva, que os tais espeticulos exibem”. O argumento para a
solicitacao de intervencao oficial foi a vinculacao da morte de uma crianca
com um suposto ritual realizado em um candomblé localizado no bairro
de Brotas. Os termos utilizados deixam clara a inten¢do do jornal em
persuadir o leitor: “tudo estando a indicar que em cumprimento do ritual
africano, deturpado ao sabor do interesse e ambicao dos espertalhdes,

vem por evidéncia a necessidade da intervenciao do poder publico”.
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A proposta de intervencio oficial era clara e objetiva. Indicava o
distanciamento de uma possivel acio policial, mas aconselhava o poder
publico a agir nos terreiros de candomblé através de métodos que tives-
sem por fim uma vigilancia dita “cientifica” : “embora discordando daque-
les que defendem a intervenc¢ido do poder policial no sentido da extin¢ao
do ritual, somos por uma vigilancia tanto quanto possivel cientifica dos
‘terreiros’, tendo em vista que a quase totalidade dos que se dedicam as
praticas da macumba é de gente inculta, analfabeta mesmo”. E como seria
essa intervencgdo cientifica? Através do deslocamento da “questio para
psiquiatra e socidlogo”. E concluia o Didrio de Noticias: psicologia, socio-
logia, didatica, e ndo cacetete”.

E evidente que o jornal enfatizava a sua proposta em detrimento
das de outrem, que eram pensadas, provavelmente, como conservadoras.
E é nesse sentido de diferenciacio que o jornal, na mesma pagina reserva-
da a essa matéria, publica uma carta de um “catélico praticante” pedindo
uma campanha de “alerta” as autoridades policiais para os “perigos a que
estd exposta a sociedade baiana, desde que a policia afrouxou o cerco
dos ‘terreiros”.

Solicitando a acao policial, o “missivista” lembrava indignado que,
na Bahia, a pratica da “macumba” deixara de ser contraveng¢io para se
constituir em “reportagens ilustradas sobre o rito africano”. E acrescenta-
va que nos candomblés baianos havia “as excursdes das autoridades aos
‘terreiros’, a freqiéncia de familias exibindo ‘toiletes’ custosas aos redu-
tos dos ‘pais de santo’. A visita de intelectuais, governadores, ministros
etc. ao chao duro dos ‘terreiros’”. Por parte do periddico, havia um
distanciamento dessa visao. Apos as reclamagdes e afirmacoes finais de
que haveria um fomento, por parte das autoridades do “tao condenado
culto, que as leis de Deus repelem”, o jornal concluia: “Nao cremos que o
missivista esteja com a razao”. Quais as razdes implicitas no argumento
do Didrio de Noticias para se mostrar como um contraponto ao pensamen-

to contido na carta do leitor? Crenca de que por parte de autoridades
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oficiais nao havia fomento ao candomblé baiano, ou uma descrenca na
efetiva acao policial que, ao longo das décadas, perseguia inimeros ter-
reiros baianos, mas nio conseguia dizima-los? As respostas, se vistas tan-
to como afirmativas ou negativas, nao sao excludentes. Pelo contririo, se
completam.

Também € obvio que a insercao de pessoas relacionadas a instanci-
as oficiais em candomblés baianos nao era um fato desconhecido, e muito
menos que tenha se instaurado na representacio enviada pelo presiden-
te Juscelino Kubitschek ao Axé Opd Afonja. Em conversas com liderangas
do candomblé, é referido um acontecimento nos anos trinta, em pleno
Estado Novo. O teor € tdo rico em detalhes e representativo das relagoes
de prestigio e poder de determinados terreiros com o mundo oficial que

transcreverei o depoimento do babalaxé Luis Sérgio Barbosa:

Com a implantacio do Estado Novo, em 10 de novembro de 1937,
o Interventor da Bahia era o Dr. Bulcao Viana. Embora a situacao
nio permitisse a realizacado do candomblé com uso de atabaques, o
seu governo nao proibiu. Posteriormente, o Dr. Bulcao Viana cedeu
lugar ao Dr. Landulfo Alves de Almeida. Nesta época era coman-
dante da VI Regiao Militar o General Renato Onofre Pinto Aleixo.
Estando proibido o uso dos atabaques nos candomblés, o General
Pinto Aleixo, que estava em divergéncia com o Interventor, man-
dou, por intermédio do Sr. Antoénio Ledo, que o terreiro do Gantois
tocasse uma de suas festas. Para tanto, mandou uma guarnicio co-
mandada por um capitdo, para garantir a realizacio da festa. Uma
hora ap6s o comeco da festa, chegava uma ‘banheira’ ou ‘viuvinha’,
nome dado na época ao que hoje se chama radio-patrulha. Ao ver
o terreiro guarnecido pelo Exército, deram meia-volta e nao disse-
ram para que foram. Trés ou quatro dias depois, o Sr. Jorge Manuel
da Rocha foi a Delegacia de Jogos e Costumes, para tirar uma licen-
¢a para tocar candomblé, e a mesma foi dada com uma ressalva: ‘E
proibido o uso de atabaque’. Diante disso retrucou o Sr. Jorge: ‘Nao
estd mais proibido, foi concedido ao Gantois’. O delegado respon-
deu: ‘O Gantois tocou por ordem do Comandante da VI Regido
Militar. V4 a ele, se ele lhe conceder conforme feito com o Gantois
vocé toca também’. Dito isso, o Sr. Jorge procurou tomar providén-
cias. Ele era oga do terreiro do Axé Opd Afonja e sabia que a
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ialorixd Aninha, do mesmo terreiro, tinha influéncia com Getilio
Vargas, Presidente da Republica, em razio de ser seu filho-de-san-
to, o Sr. Osvaldo Aranha, Chefe da Casa Civil do Presidente Vargas.
Por esta razdo, o Sr. Jorge viajou para o Rio de Janeiro a procura da
ialorixa Aninha em sua residéncia. L4 chegando contou-lhes as ocor-
réncias. A mesma Ia telefonou para o Sr. Oswaldo Aranha, infor-
mando-lhe o que havia. O mesmo ouviu também o Sr. Jorge, apds
0 que marcou uma audiéncia com Getdlio. Dessa audiéncia resul-
tou o Decreto Presidencial n. 1.202, amparando as religides e sei-
tas, liberando os terreiros, que voltaram ao uso dos atabaques. De
volta a Bahia, o Sr. Jorge Manoel da Rocha trouxe o “Didrio Oficial”
que publicou o referido decreto. Aqui chegando, foi 2 Delegacia de
Jogos e Costumes com a finalidade de mostrar a decisao e fez sua

festa, acompanhado pelos seus reais instrumentos que sao 0s

atabaques®.

Por certo que a ambigiidade dessas acdes oficiais nao era exclusi-
va do estado da Bahia. A repressio policial, ou a sua antitese, a presenca
e/ou a insercio oficial em espacos religiosos afro-brasileiros, ocorria em
outras cidades do pais. Ao prestigio de terreiros baianos podem ser acres-
cidas a visita do vice-presidente da Republica, Café Filho, em 1953, a Casa
das Minas em Sao Luis do Maranhdo ou a participacio de politicos em
terreiros umbandistas®. No entanto, oficialmente, Salvador constituia-se
em uma cidade de imagem africana secular e o local onde as instincias
oficiais, desde o final dos anos cinqlienta, impulsionavam uma
redescoberta daquele continente; por conseguinte, as leituras oficiais so-
bre a religiosidade afro-brasileira adquiriam outros contornos na capital
soteropolitana e em outras capitais. E um bom termdmetro dessas mudan-
¢as é a imprensa.

Além de induzir o leitor a relacionar a existéncia dos candomblés
com a criminalidade, outros temas eram relevantes nas paginas dos jor-
nais. Das vinte e seis matérias publicadas no periodo 1950-1959, seis
(23,08%) referem-se a temas como descricio de cerimdnias de iniciacao,
inclusive com fotos ilustrando os rituais, explicacdes sobre o que seria o

fendmeno da aculturacio religiosa dos negros no Brasil, a sofisticacio de
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candomblés como uma “caricatura da tradicao”, visando satisfazer aos
visitantes, “ansiosos por conhecerem as peculiaridades da genuina vida
popular baiana”, ou informagdes sobre a vinda de um jornalista tcheco
para fazer reportagem sobre a Bahia e também a morte de uma mae-de-
santo que ndo tinha herdeiros. Os contetdos transitam também entre in-
dicacdes de que se tratava de uma seita com priticas consideradas primi-
tivas, ainda que espetaculares, e informacdes que indicam a presenca de
“dezenas de pessoas luxuosas as portas do Terreiro da Goméia”®.

As matérias desse periodo, quando comparadas com as da década
seguinte, revelam transformacdes que ocorriam na sociedade brasileira.
Em primeiro lugar, o espago que os dois jornais baianos dedicam ao can-
domblé € mais que o dobro da década anterior, como pode ser observado
na Tabela 3. Passa-se de 26 para 56 matérias. Uma outra observac¢io € que
se nos anos cinqienta ha um predominio de matérias publicadas pelo
Didrio de Noticias, observa-se um numero maior no jornal A Tarde. A
hipotese € que esse crescimento traduz a importancia do candomblé como
trademark baiano, tendo por conseqiéncia, uma maior visibilidade nas

paginas dos jornais.

Tabela 3
Distribuicao das matérias publicadas na imprensa baiana sobre religides afro-
brasileiras no periodo 1960-1969.

A Tarde 29
Diario de Noticias 27
Total 57

Além desses novos dados, outros mais significativos podem ser ob-
servados a partir do conteddo das matérias. Utilizando o mesmo critério

de agrupar as matérias que explicitamente tinham um cariter
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discriminatério, encontramos uma mudanga substantiva. Ha um decrésci-
mo, 76,9% para 42,9%, de matérias que induzem o leitor a relacionar os
terreiros de candomblé com a quebra da ordem publica ou, o mais grave,
a acusacoes de tentativa de assassinato, morte e agressoes. Elas passam
de 20, na década de cinquenta, para 24, na década de sessenta, em um
universo de 57 matérias referentes ao candomblé. O mais surpreendente
€ o nimero de matérias que nao apresentam um contetido negativo. Se na
década de cinqiienta elas sio seis (23,08%), no periodo 1960-1969 elas
serio 32 (57,14%). Ha uma nitida inversao. Enquanto as matérias
discriminatérias decrescem numa ordem de 34,06% as que classifico como
de contetdo positivo apresentam um substantivo crescimento.
Observemos esses contelidos. Das 32 matérias de conteido posi-
tivo, 20 (62,5%) correspondem a aspectos internos ao mundo dos terrei-
ros; sio anuncios de festas em terreiros (8 matérias), reabertura do terrei-
ro do Gantois ap6s o periodo do carnaval, presente a Oxum e homenagem
da Federacao do Culto Afro a Yemanja, realizacao pela Federacao de uma
missa catdlica para uma mae-de-santo, morte da mie-de-santo Senhora do
Axé Opd Afonja (05 matérias). As outras 12 (37,5%) se referem a ligaciao
do turismo com os terreiros, apresentacio de candomblé no Teatro Muni-
cipal e na Europa, exposicio e criacido de peca artistica com tema ligado
ao candomblé, solicitacio de desvinculacio dos terreiros da Delegacia de

Jogos e Costumes e o lancamento do livro do Mestre Didi (04 matérias).
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Tabela 4
Contetido das matérias publicadas na imprensa baiana sobre candomblé no
periodo 1960-1969.

Candomblés que impedem vizinhos de dormirem 09
Candomblé como fabrica de neurdticos 01
Liberdade para terreiros 01
Acusacoes de tentativa de assassinato, mortes e agressoes 14
Destaque para lancamento de livro de Mestre Didi 04
Candomblé no Teatro Municipal (Rio de Janeiro) 01
Intercambio turistico com a Alemanha envolvendo candomblé e capoeira 01
Exposicao de artista plastico com apresentacao de candomblé 02
Turismo e candomblé 01
Condecoracdao a mae-de-santo Senhora do Axé Opo6 Afonja 01
Morte de Mae Senhora do Axé Opo Afonja 05
Federacao do Culto Afro e a missa catdlica para uma mae-de-santo 01
Reabertura do terreiro do Gantois depois do carnaval 01
Presente a Oxum 01
Artigo sobre o desconhecimento acerca dos candomblés 01
Anuncios de festas para os orixas 08
Mercado Modelo e o candomblé 01
Comentario sobre o filme Cavalo de Oxumaré 01
Homenagem da Federacao do Culto Afro a Yemanji 01
Filha-de-santo e o acarajé 01
Criacao de peca musical “Xangd” 01
Total 57

A representatividade dessas matérias encontra-se além dos ndme-
ros. Se, como visto, demonstra uma mudanc¢a na forma de tratamento da
imprensa para com os candomblés, por outro lado sio mais que indicios,
elas se constituem em provas cabais do que ocorria em espagos oficiais e
publicos e no pensamento das camadas médias e elites baianas. O can-
domblé, que na mentalidade de alguns ainda era considerado uma seita
composta por pessoas semi-analfabetas e com costumes primitivos, pas-
sava a se constituir em um simbolo, por exceléncia, de baianidade. Junto
com a capoeira e a culindria, ele foi incorporado pela midia, por 6rgaos

publicos, empresas privadas como uma das marcas registradas da Bahia.
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E exemplos nao faltam. Em 01 de janeiro de 1967, na comemoracao do
Ano Internacional do Turismo, aparece um suplemento do Industrial e
Commercial Shoppings News da Bahia com destaque também para o can-
domblé; em anos anteriores e posteriores, uma profusiao de hotéis, pos-
tos de gasolina, saldes de beleza, instituto de alergia e doencas da pele
aparecem com nomes de orixds ou com decorac¢des a eles referidas. Se o
Banco da Bahia S/A haveria de ter um mural elaborado por Caribé, a
medicina n2o passaria incolume aos signos dos candomblés; em julho de
1968, em um simpésio internacional de psiquiatras, médicos providencia-
ram uma “cerimoénia especial de candomblé”, sob protestos de muitos
adeptos que alegavam um desvio da tradi¢do religiosa®.

Essas releituras sobre o candomblé devem ser consideradas em um
ambiente sociopolitico e cultural, e através de um quadro de construgoes
discursivas sobre a redescoberta do continente africano no Brasil. Nessas
reinterpretacdes havia uma absorcio da imagem de uma Bahia mistica,
com a sua antigiiidade histérica, a sua beleza arquitetdnica e natural e,
principalmente, a sua originalidade cultural, pois os signos do candom-
blé, basicamente os orixds e suas insignias, passavam a ser veiculos de
informacido sobre a auténtica representacio de origem africana na socie-
dade brasileira. Representaciao essa que estaria a “honrar a pureza”, como
transparece em um anuincio de uma festa, no final da década de sessenta,
realizada no terreiro da mae-de-santo Olga de Alaketo®.

As referéncias ao universo religioso negro também podem ser
verificadas em outros textos que ndo somente os das empresas privadas
ou oficiais; por exemplo, as letras das musicas de compositores baianos e
nao-baianos (Edu Lobo, Vinicius de Moraes, Ary Barroso, Dorival Caymmi)
e a producgio cinematogrifica através de filmes como Bahia de todos os
santos, de Trigueirinho Neto (1960), O pagador de promessas, de Anselmo
Duarte (1962), Barravento, de Glauber Rocha (1962), e A grande feira, de
Roberto Pires (1962). Nas composicoes e nesses filmes as leituras sobre a

religiosidade afro-baiana traduzem preocupacdes que se intercruzam com
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as reinterpretacoes da imprensa, de intelectuais ou representantes de ins-
tAncias oficiais. E a presenca de signos do universo religioso justapostos
em leituras sociais sobre o pais. Enquanto essas composicdes descrevem
e enaltecem, sobremaneira, a representacio religiosa de origem africana
na Bahia, o filme Babia de todos os santos prioriza um discurso racializado
dos personagens; mas, dois outros filmes podem servir de contraponto
aos significados da religiosidade afro-baiana para o pais. Em O pagador
de promessas, o candomblé é periférico, em Barravento ele é central. E a
leitura marcada por um materialismo histérico que vé o candomblé como
um obsticulo para o progresso social, e em que os pescadores sio
visualizados por um tragico e fatalistico misticismo. Os dois filmes me
parecem tradutores das inquietacoes, indagacdes, certezas e angustias,
nem sempre manifestas, de textos dos intelectuais, da imprensa ou de
representantes oficiais®. No final da década, um outro filme — Babia, por
exemplo, que mostrava cenas intercaladas de Menininha do Gantois, Caribé,
Dorival Caymmi e a festa do Rio Vermelho, em homenagem a Yemanja,
tinha o seguinte texto narrado por Jorge Amado:

[...] cidade [Salvador ] para o homem viver, coisa extraordinidria que

€ a mistura de ragas, a solucgdo justa e certa que nés soubemos dar

e estamos dando ao problema racial, ou seja, através disso que é a

mesticagem.

Esses textos, quando justapostos, nos permitem avaliar os significa-
dos da redescoberta africana pelo Brasil. Quando reduzidos ao que fun-
damentalmente os compoe, eles revelam o elemento cultural como seu
substrato. E a cultura vista através de uma glorificacio artistica, como a
matéria-prima de uma nova politica externa e desenvolvimento do pais. A
articulacao e imbricacido oficial entre cultura e politica, verificadas desde
o final dos anos cinqiienta, haveriam de ter outros desdobramentos; como
discutiremos no préximo capitulo, o periodo autoritirio que se instalara
no pais traria outros discursos e praticas, demonstrando que esses textos

nao estavam mais simplesmente sobrepostos.
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Notas

! Citacio de Caetano Veloso em Avant-garde na Babia (“Apresentacio”), Antonio Risério, Sao
Paulo, Instituto Lina Bo e P.M. Bardi.; Antonio Risério, op.cit., p.82. Sobre Agostinho da Silva
e suas agoes, inclusive na criacdo da UFF e UnB, v. Pedro Agostinho, “Agostinho da Silva:
pressupostos, concepgio e acio de uma politica externa do Brasil com relacio 2 Africa”, Afro-
Asia, n.16, CEAO/UFBA, p.9-23; Waldir F. Oliveira, “George Agostinho B. da Silva (1906-
1994): o fundador do CEAO, Afro-Asia, CEAO/UFBA, n.18, 1996, p. 265-274 .

% Essas resisténcias podem ser observadas na estratégia pensada por Edgar Santos, inclusive
em termos fisicos, ja que o trabalho de criacio do CEAO realizou-se no “subterraneo” do
prédio da Reitoria: “ficou entéo assente que solicitaria eu licenca em Santa Catarina, tanto na
Faculdade de Filosofia como na Direcio Geral de Cultura da Secretaria de Educacao do
Estado de que me tinham dado o encargo e que ficaria na Bahia como instalador e diretor do
centro, em trabalho que abarcasse Africa e Oriente, com a recomendacio de que, nio
parecendo haver do Conselho Universitirio grande interesse pelo centro, ndo saisse muito
do subterrineo em que ele funcionaria e recebesse vencimentos, nio pelo cargo, mas por
cadeira que pudesse ensinar [...] um belo dia passou o centro de seu subterrineo para um
palacete” . Agostinho da Silva, op. cit., p.6/ 8. Como lembra Vivaldo da C. Lima, “as mentes
maldosas chamavam o espaco onde trabalhivamos — o prof® Agostinho da Silva, eu e a
secretdria Elyana Barbosa — de subterrineos do Vaticano”, comunicac¢io pessoal proferida
quando da sua titula¢io como professor emérito, em 22/09/1999.

3 Pedro Agostinho, “Agostinho da Silva: pressupostos, concep¢io e acio de uma politica
externa do Brasil com relacio 2a Africa”, Afro-Asia, n. 16, 1995, p. 9-23.

4 Agostinho da Silva, “O nascimento do CEAO”, Afro-Asia, n. 16, p. 7.

> Além de Agostinho da Silva, estavam também envolvidos no que se chamou o projeto
africano o ministro Afonso Arinos de Melo Franco e os diplomatas Wladimir Murtinho e
Rubens Ricupero. V. Pedro Agostinho, op. cit., p. 9, e que havia controvérsias sobre a politica
externa para a Africa que nao podem ser desvinculadas de criticas 2 politica externa inde-
pendente; tratava-se, como observa José F. Sombra Saraiva, O lugar da Africa. A dimensdo
atldntica da politica externa brasileira(de 1946 a nossos dias), Brasilia, Editora UnB, 1996,
das lutas intestinas travadas pelo grupos para o controle do Estado.

¢ “ A nova politica externa brasileira”, Jinio Quadros, Relacées Internacionais, ano 1 , set/
dez, n.3, 1978, p.75. Nesse contexto, Janio Quadros nomeia o primeiro negro, Raimundo de
S. Dantas, para embaixador de um pais — Gana, v. Silvio Humberto dos P. Cunha, “As
relacdes econdmicas Brasil-Angola. 1975-1988”. Dissertacdo de Mestrado, UFBA, 1991, p.81.

7 Apud José Flavio S. Saraiva, O lugar da Africa..., p.32 .

8 Leticia Pinheiro, “Brasil, Portugal e descolonizac¢ao africana (1946-1960)”, Contexto Inter-
nacional, ano 4, n.9, jan-jun, 1989, p.91-112 .

? Citacao de Guerreiro Ramos in Abdias do Nascimento, O negro revoltado, Rio de Janeiro,
Edicoes GRD, 1968, p.36 . Esse encontro pode ser visto como uma espécie de continuum
de atividades do TEN e que se tornavam uma espécie de contraponto aos congressos afro-
brasileiros realizados em Recife (1934) e Salvador (1937). Na década de quarenta, haviam
sido realizadas duas Conveng¢des Nacionais do Negro, a de Sao Paulo (1945) e a do Rio de
Janeiro (1946); a Conferéncia Nacional do Negro (Rio de Janeiro, 1949) e o Primeiro
Congresso do Negro Brasileiro (Rio de Janiero, 1950) . Sobre o debate sociolégico envol-
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vendo o TEN, também influenciado por Guerreiro Ramos, nos anos cinquienta, v. Marcos C.
Maio, “A questao racial no pensamento de Guerreiro Ramos”, Raga, Ciéncia e Sociedade, Rio
de Janeiro, Fiocruz/CCBB, 1996, p.179-93. Sobre o TEN, a sua dramaturgia e as relacdes
raciais, v. Patricia Birman, “Impasses familiares”, Estudos afro-asidticos” n. 21, dezembro
1991, p.143-155.

1 Abdias do Nascimento, op. cit., p.55s e Guerreiro Ramos, Introdugdo critica a Sociologia
brasileira (Politica de Relagoes de Raca no Brasil), Rio de Janeiro, Editora UFR], 1995, p.250.
As propostas direcionadas ao governo brasileiro constitufam-se em uma aciao continua do
TEN. Na realizacao do 1° Congresso do Negro Brasileiro, em setembro de 1950, foi aprova-
da uma tese de Guerreiro Ramos solicitando que o governo brasileiro encaminhasse aos seus
representantes na UNESCO as seguintes propostas: i) estimulo “a instalacao de mecanismos
sociologicos que transformem o conflito interétnico num processo de cooperac¢io” ii) reco-
nhecimento da experiéncia sociolégica do TEN iii) organizacio pela UNESCO de um Con-
gresso Internacional de Relacdoes de Raca, v. Abdias do Nascimento, O negro..., p.155. A
sugestio do TEN deve ser compreendida no contexto do projeto da UNESCO sobre relacdes
raciais na América Latina; sobre os significados do projeto UNESCO, v. Marcos C.Maio, “A
historia do projeto UNESCO. Estudos raciais e Ciéncias Sociais no Brasil”, Tese de Doutoramento,
Rio deJaneiro, Iuperj, 1998; Carlos Hasenbalg, “Revisitando o projeto UNESCO: o negro no
Rio de Janeiro”, Trabalbo apresentado na XX Reunido da Associa¢do Brasileira de Antropo-
logia, Salvador, 14 a 18 de abril de 1996.

" Apud Estanislau Fischlowitz, “Subsidios para a “doutrina africana” do Brasil”, Revista Brasi-
leira de Politica Internacional, ano 111, n.9, marco de 1960, p.82-95. Esse autor, além de
professor da PUC-RJ, era assessor técnico do Ministério do Trabalho e ex-perito da Organi-
zac¢ao Internacional do Trabalho.

12 JK protesta contra matanca: negros. Praticamente rompe relacdes com Africa-Sul”, Didrio
de Noticias (DN), 09/04/1960, p.1.

B Id., e “STM apoia JK: racismo na Africa do Sul. Nao podia ser outra conduta do nosso
governo”, DN, 10 e 11/04/1960.

14 Afonso A de M. Franco, “Portugal - Brasil — Africa”, Tempo Brasileiro, 38/39, jul-dez, 1974,
p.63-72. A sua intencdo era chamar atencdo para as diferencas temperamentais entre ele e
Janio Quadros - “o erro fundamental de Janio, na politica externa, nio estava no fundo, que
bem planejava e concebia, mas na execuc¢iio mais que dramadtica, teatral, com que a levava
a efeito, por motivos de politica interna e pelo seu feitio individual de personagem-autor
conjugados”(p.69) - a se defender de ataques intelectuais. Uma critica contundente 2 politica
desenvolvida por Afonso Arinos pode ser observada em José H. Rodrigues (1966,p.173), o
qual afirmava ir Afonso Arinos “a Corte” para consultar Salazar.

1 “Sentido e Perspectivas do governo Kubitschek”, Cadernos do Nosso Tempo, n.5, jan-mar,
1956, pp.1-17. O IBESP (Instituto Brasileiro de Estudos Sociais e Politicos), futuro ISEB, foi criado
por um grupo de intelectuais — Hélio Jaguaribe, Ignicio Rangel, Roland Corbisier, Juvenal
Osorio Gomes, Hermes Lima e outros) e tinha como prioridades “o subdesenvolvimento brasilei-
ro, a busca de uma posicio internacional de nio alinhamento e de ‘terceira for¢ca’, um naciona-
lismo em relacio aos recursos naturais do Pais, uma racionaliza¢io maior da gestio puablica [ e
uma ] maior participacdo de setores populares na vida politica” S.Scwartzman apud Marcos C.
Maio, op. cit., p.184. Sobre o ISEB, v. Renato Ortiz, A moderna tradicdo brasileira, Sao Paulo,
Brasiliense, 1995, p.108, Maria do Socorro S. Carvalho, Imagens de um tempo em movimento.
Cinema e cultura na Babia nos anos JK(1956-1961), EDUFBA, 1999, p.43.
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16 Uma assimetria entre o padrdo econdmico imposto pelos Estados Unidos, através da
manuten¢o das economias latino-americanas como fornecedoras de matérias-primas ao con-
sumo doméstico e a producio industrial, e a tentativa de rompimento desse padrio, ou
mesmo a sua redefinicio pelos paises latino-americanos, sao apontadas por Alexandra de M.
Silva, “Desenvolvimento e multilateralismo: um estudo sobre a opera¢io pan-americana no
contexto da politica externa de JK”, Contexto Internacional, v.14, n.2, jul/dez. 1992, p.209-
39, como recorrentes na conjuntura internacional, e podem ser vistas como algo processual
que provocou novas implementacoes na politica externa brasileira .

7 Joao L. Ribeiro Fragoso, “Notas sobre a politica externa brasileira dos anos 50-70”, Estudos
afro-asidticos, n.10, junho de 1984, p.5-30 . Sobre a existéncia de propostas e sugestdoes para
uma nova politica externa brasileira em direcio a Africa, durante o governo JK, elaboradas
por Oswaldo Aranha (ex-chanceler do primeiro governo Vargas e seu Ministro das Financas
no segundo mandato), Adoplho Justo B. de Menezes (diplomata) e Eduardo Portella, v. José
Flavio S. Saraiva, O lugar da Africa...

18 Candido M. de Almeida, “Politica externa e na¢ao em progresso”, Tempo Brasileiro, n.1,
setembro de 1962, p.40-64 .

Y Apud José Flavio S. Saraiva, O lugar da Africa... , p.50 .

# José H. Rodrigues, Interesse nacional e politica externa, Rio de Janeiro, Civilizacao Brasi-
leira, 1966, p.171.

2 Candido M. Almeida, op. cit., p.64; Estanislau Fischlowitz, op. cit., p.94; Josué de Castro,
“O Brasil e o mundo afro-asidtico”, Revista Brasiliense, n.36, julho-agosto, p.14 .

2 “Embaixada nos EUA esclarece politica africana do Brasil”, DN, 13/05/1961; “Politica
especial para a Africa fard o Brasil: Jinio Quadros”, DN, 14 e 15/05/1961.

# Uma interpretacio de que a acao janista refletia um apelo nacional, pode ser observada
em Ignicio Rangel, “A Africa e outros novos mercados, Tempo Brasileiro, n.2, dezembro
1962, p.81-102 . Segundo esse autor, a “hipotese” janista de aproximac¢ao com os paises do
terceiro mundo seguia o “pensamento dominante, tanto entre os especialistas, como nas
ruas” (p.97); acrescentaria, também, o da imprensa. O editorial do conservador jornal baiano
A Tarde, em 05/03/1960, “Africa, 1960”, destaca a simpatia dos africanos para conosco e se
propode assisténcia técnica e cultural para aquele continente. Entretanto, deve ser observado
que havia resisténcias a politica de aproximacio com as colonias africanas; Afonso Arinos,
entdo Ministro das Relacoes Exteriores no governo Janio Quadros, justificava essa oposicao a
influéncia econdmica que os interesses portugueses do Rio de Janeiro exerciam sobre os
meios de comunicagio e a politica de submisséo de setores do préprio Ministério a diploma-
cia portuguesa: “Muitos brasileiros, talvez a maioria dos que estavam em chefias, pertenciam
a uma geracao que nao era boa. Eram discipulos do Bardo e tinham guardado apenas o
formalismo de uma grande época desaparecida, por falta de motivacao. Eram como essas
armaduras de cavaleiros da Idade Média, que a gente vé nos museus da Europa: brilhantes,
impenetraveis, empenachados, viseira caida, elmos emplumados, lancas em riste mas... in-
teiramente vazios. Essa gente (muitos eram amigos) criou a mais sutil e resistente rede de
seda de obstiaculos a minha aco, cujo alcance nao lhes aparecia e que eu nao tinha tempo
de explicar”, Afonso Arinos de M. Franco, op. cit., p.70 .

2 «Comércio do Brasil com a Africa”, A Tarde, 10/10/1963.

»Apesar de nao haver uma politica direcionada 2 Africa, a atencao brasileira pela economia
africana era manifesta desde os anos cinqiienta, como demonstram as matérias publicadas
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pela imprensa: “Desenvolvimento econémico africano”, DN, 25/09/1951; “Negros da Africa
estdo em Salvador, DN, 23/05/1956; “Gastaram 20 mil dolares para vir 2 Bahia os 14 africa-
nos”, DN, 24/05/1956; “Produtores africanos”, DN, 10/06/1956; “Africa cacaueira”, DN, 11/
01/1957; “A Africa e a projecio econdmica do Brasil”, DN, 23/05/1957; “Diplomata nigeriano
interessado em estudar os produtos tropicais”, DN, 30/08/1958; “Missao nigeriana veio co-
nhecer fazendas de cacau da Bahia”, A Tarde, 24/08/1959; “Cacau, objetivo da visita dos
nigerianos”, A Tarde, 24/08/1959.

% v, Milton Santos, “A alianca do cacau”, A Tarde, 22/02/1962 [E importante observar que
Milton Santos foi o primeiro negro a ocupar o cargo de Chefe da Casa Civil no governo Janio
Quadros] ; sobre a disputa brasileira com o comércio africano v. “MCE prefere em demasia
as importa¢des africanas” [artigo de Roberto Campos], DN, 18/04/1963; DN, “ICB acha impor-
tante firmar novos convénios com Nigéria para venda do cacau baiano”, DN, 04/07/1963;
“Aumento da exportacao da Bahia para o Senegal”, A Tarde, 11/10/1963; “O futuro econdmico
da Africa”, A Tarde, 19/02/1964; “Cacau africano domina o comércio internacional ”, 4 Tarde,
06/08/1964; “Africa ameaca o Brasil nos minérios de ferro”, A Tarde, 17/12/1964; “Intensi-
ficacao do comércio com as nag¢des africanas”, A Tarde, 23/02/1965; “Brasil quer explorar o
comércio com a Africa”, A Tarde, 01/05/1965; “Africa nos recebeu muito bem”, 4 Tarde, 29/
05/1965; “Cacau africano faz baixar os precos”, A Tarde, 08/06/1965; “Cordeiro explica
crise: Africa tem cacau demais e Brasil de menos”, DN, 15/06/1965; “Dois milhoes de
délares no intercimbio comercial com Africa”, A Tarde, 30/06/1965; “Técnica e trabalho:
fatores do milagre do cacau na Africa”, A Tarde, 24/07/1965; “Exportacdes brasileiras para a
Africa e Asia - 90 milhdes de délares” , DN, 31/07/1965; “Nigéria niio teme cacau do Brasil
porque o de 1d é de muito boa qualidade”, DN 17/09/1965; “Brasil tera vantagens sobre a
Africa: cacau”, A Tarde, 08/01/1966; “A Africa derrota o cacau do Brasil”, DN, 19/01/1966;
“Alcantara refuta Aldo e defende posicao do cacau baiano ante os africanos”, DN, 03/06/
1966; “Brasil inflexivel contra acordo internacional do cacau que € s6 africano”, DN, 17/02/
1967; “A Africa e nossas ‘Ardbicas’ ” [artigo de Assis Chateaubriand sobre o problema do café
e a proposta no Governo Castelo Branco em unir os nossos interesses aos da Africal, DN, 14/
03/1967; “Café Africa aumenta e Brasil diminui”, DN, 11/07/1968; “Delegacdes africanas
chegam para a conferéncia do cacau”, A Tarde, 13/09/1968; “Histéria leva a interesses
comuns Bahia e Africa” [discurso do governador Luis Viana Filho ], 20/09/1968; “Africanos
voltaram pessimistas”, 4 Tarde, 25/09/1969; “Cacau levara secretirio da fazenda até a Afri-
ca’, A Tarde, 03/10/1969 .

27 “Cacau, café e Africa”, A Tarde, 13/04/1965 .

2 “Bahia e Africa”, DN, 20/09/1968 .

» Igndcio M. Rangel, “A Africa e outros.....”, p.82.
®Estanislau Fischlowitz, “Subsidios para.....”, p.94 .

3O uso do termo doutrina pode ser observado em Fischlowitz, op.cit., e Arthur C. Ferreira
Reis, “Africa e Brasil: relacdes e competicdes econdmicas”, Revista Brasileira de Politica
Internacional, ano VI, junho, p. 209-224 .

3 Josué de Castro, op. cit., p.14.

¥ Estanislau Fischlowitz, op.cit.,p.94. A proposta de participacio de negros no governo Janio
Quadros niao deve ser soar como estranha, mesmo porque havia o apoio de liderancas
negras a sua campanha presidencial; como exemplo, um manifesto publicado nos meios de
comunicac¢do e intitulado “A coletividade negra apdia Janio”, DN, 01/10/1960, em que
“dirigentes de movimentos associativos que visam a recuperacio moral e material do ele-
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mento negro e sua perfeita integracao”, conclamavam os negros brasileiros a votarem em
Janio Quadros.

3% José H. Rodrigues, “Brasil, Atlintico e Africa”, DN, 08/04/1961. A expressio “vocacio
africana” foi utilizada por Afonso Arinos e se tornou um titulo de um artigo de Afranio
Coutinho, v. A Tarde, 26/08/1961. A énfase de José H. Rodrigues na criacio pela Africa de
um outro Brasil, provavelmente, tinha o objetivo de marcar a sua diferenca em relacao ao
pensamento de Gilberto Freyre, ja que este influenciou as elites e a diplomacia brasileira,
desde os anos 40 e 50, no que significava o papel reservado 2 influéncia lusitana no mundo
criado pelo portugués. Para uma melhor discussio do pensamento freyriano sobre o mundo
luso-tropical v. Omar R. Thomaz, “Do saber colonial ao luso-tropicalismo: “raca” e na¢ao” nas
primeiras décadas do salazarismo”, Raca , Ciéncia e Sociedade, Marcos C. Maio e Ricardo V.
Santos (org.), Rio de Janeiro, Ed.FioCruz, Centro Cultural Banco do Brasil, 1996, p.85-106 .

¥ Apud José H Rodrigues, op. cit.,p.176.

3% V., por exemplo, a vinda a Salvador do embaixador da Reptblica Arabe Unida (RAU),
“Politica neutralista do Brasil poderd leva-lo a aproximar Africa da Asia”, A Tarde, 18/03/
1961; e, também, do embaixador de Gana para fazer, segundo a imprensa, o “seu pais mais
conhecido dos baianos e nosso estado dos africanos”. Nesse clima de descobertas e afinida-
des, crescentemente reiterado, o embaixador assinalava o dia da independéncia da Bahia, o
2 de Julho, como sendo a mesma data da independéncia de seu pais. Sobre a incursiao
brasileira, v. “Presidente determina provimento de consulado na Angola”, A Tarde, 15/03/
1961; “Propaganda do Brasil na Africa”, A Tarde, 28/06/1961; “Dois de julho é também a data
méxima de Ghana”, A Tarde, 02/07/1962 . “Presenca do Brasil em Angola: nicleo de estudo
foi criado”, A Tarde, 01/01/1962 ; “Professor vai ensinar portugués na Africa”, DN, 13/01/
1962; “Gedgrafo brasileiro vai chefiar missao no Senegal”, A Tarde, 15/09/1962.

37 “Vao ver a influéncia do Brasil na Africa”, A Tarde, 10/07/1963.
% V. Fischlowitz, p.86.

% v. Edison Carneiro, “O problema do negro. Visita 2 Africa”, Cadernos Brasileiros, set-out
1966, p.21-8.

4 As acoes do CEAO/UFBA. incluiam além de incursdes de pesquisa (com o estimulo de
Pierre Verger, Vivaldo da Costa Lima foi o primeiro a obter uma bolsa de pesquisa para a
Nigéria, Benin e Gana,), exposi¢coes, cursos de iorubd, drabe, hebreu e japonés, palestras, o
que levou a um intelectual de origem ganense a visualizd-lo como “o Gnico posto avangado
da Africa na Bahia”, v. Anani Dzidzienyo, “A Africa vista do Brasil”, Afro-Asia, n © 10-11 ,
p.96; v. também Julio Braga, Fuxico de candomblé, Feira de Santana, UEFS, 1998, p.87 ; v.
também “Vivaldo mostra roteiro de Nina na Africa e ressalta aspecto atual de sua obra”, DN,
27/04/1962.

1 Apud Anani Dzidzienyo, op. cit., p.91. O jornal A Tarde foi o periddico mais determinado
ao deslocar a jornalista Zora Seljan para “ver a Africa” e manter a sua coluna “Caminhos da
Africa” por quase um ano. V. matérias das seguintes datas: 11/07/1962; 14/08/1962; 06/09/
1962; 21/09/1962; 04/10/1962; 09/11/1962; 21/12/1962; 04/02/1963; 11/02/1963; 07/03/
1963; 03/05/1963; 25/05/1963; devido a esse impressionismo, os comentdrios e descricoes
da jornalista, por vezes, causava reacoes de africanos; ver um seu pedido de desculpas em
um artigo publicado na edicao de 17/04/1963.

“y. Joao Luiz R. Fragoso, “Notas sobre a politica externa...
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V. Carlos Estevam Martins, “A evolu¢ido da politica externa brasileira na década 64/74”,
Estudos Cebrap, 12, maio/junho 1975, p.66. V. também em A Tarde de 23/09/1964 e 01/05/
1965 a postura de Castelo Branco sobre a diplomacia na Africa e o seu decreto constituindo
comissao comercial para ir aquele continente.

# “Senghor, homem do futuro” (Austragésilo de Athayde), DN, 22/09/1964 .

# Sobre a visita de Leopold Senghor ao Brasil e a Bahia, v. “Presidente Senghor recebera
titulo de “Doutor Honoris Causa da UBFA. ¢, A Tarde, 19/09/1964; “Relacdes Brasil-Africa
vao ser mudadas com visita de Senghor”, DN, 20 e 21/09/1964; “Na Bahia presidente do
Senegal”, “Senghor por comunhio luso-afro-brasileira”, “A visita de Senghor”, A Tarde, 21/
09/1964; "Senghor vé na mesticagem uma causa de grandeza”, DN, 22/09/1964; “Cimara
Federal prestou homenagem a Senghor e transcreveu o discurso”, “Itamarati diz o que € o
Senegal”, DN, 22/09/1964; “Para Senghor, a Bahia é a cidade mais africana da América
Latina”, A Tarde, 22/09/1964.

1 “Africanos sentiram a mentira comunista”, A Tarde, 18/02/1963; “Racismo por tras da
cortina de ferro”, A Tarde, 01/03/1963; “Bulgaria quer impedir saida dos estudantes de cor”,
A Tarde, 07/03/1963; “Estudantes ganenses contam o que passaram na Bulgaria, A Tarde, 20/
03/1963; “Estudantes de nove paises africanos ja abandonaram a Bulgdria”, A Tarde, 21/03/
1963; “Espancados estudantes drabes e africanos na Tchecoslovaquia”, A Tarde, 30/05/1963;
“Discriminacao racial nos paises comunistas”, A Tarde, 10/09/1963; “Africanos indignados
com tratamento: URSS, A Tarde, 18/12/1963; “Manifestacio de estudantes africanos foi contra
a discriminacao racial: URSS”, A Tarde, 19/12/1963; “URSS ameaca expulsar estudantes affri-
canos”, A Tarde, 21/12/1963.

7 Thales de Azevedo exemplifica esse fato através de uma palestra realizada no inicio dos
anos sessenta, no CEAO/UFBA, sobre a existéncia do problema racial” na Bahia, o que
provocou uma reacdo negativa da imprensa; v. Democracia racial: ideologia e realidade,
Petropolis, Vozes, 1975, p.39 .

V. em anilises naquele periodo ou em trabalhos posteriores, Carl N. Degler, Nem preto
nem branco. Escraviddo e relagoes raciais no Brasil e nos EUA, Rio de Janeiro, Editorial Labor
do Brasil, 1976; Thales de Azevedo, Democracia Racial, Petropolis, Vozes, 1975; George R.
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| O patrimdnio € negro na origem
e baiano na definicao |

A analise sobre politica cultural no Brasil tem identificado dois pe-
riodos distintos da atuacio do Estado na preservacio do patrimdnio cul-
tural. O primeiro periodo, que remonta aos anos trinta, ¢ marcado por um
processo de institucionalizacao da acao do Estado no campo da cultura
do pais. Além de uma legitimacao no ambito da cultura, o Estado brasilei-
ro buscou organizar e ampliar a vida cultural do pais. Exemplos desse
tipo de acdo foi que, além do apoio as produgdes artisticas individuais,
como as de Villa-Lobos e Portinari, entre outros, e da criacido de institui-
¢des como o Instituto Nacional do Livro, o Museu Nacional de Belas Ar-
tes, o Servico Nacional do Teatro, houve, em 1937, a institucionalizaciao
do Servico do Patrimbnio Historico e Artistico Nacional (SPHAN). Os
objetivos da criagio do SPHAN eram a identificacio de um patrimonio
cultural brasileiro, reconhecido como distinto das sociedades norte-ame-
ricana e européias e, a0 mesmo tempo, a consolidacio, no nivel estatal,
de uma estrutura burocratica-cultural, nacional e eficiente!.

Essa atuacdo estatal no campo da cultura atravessa as quatro dé-
cadas seguintes, com uma crescente intervencdo nos periodos autoritiri-
os. Evidencia-se, entao, um certo paradoxo. Por um lado, o Estado incen-
tiva a producio cultural apropriando-se de simbolos nacionais, mas
também mostra ser o promotor da censura e repressao, visto que a cultura

era encarada como um reduto de subversio?.
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Essa hegemonia cultural, buscada pelo regime militar nos anos se-
tenta, significava a tentativa da criacao de uma politica cultural que privi-
legiasse uma “codificacio do controle sobre o processo cultural”. Nessa
direcao formulam-se trés objetivos: o incentivo a criatividade, a difusao
das criacdes e manifestacdes culturais e a preservacio do patrimonio. E
nesse periodo que se incentiva a criacao de servicos nacionais de musica,
artes plasticas e folclore, de casas de cultura, a colaboracio com universi-
dades, funcionamentos de projetos de natureza cultural e refor¢a-se uma
preocupacio com monumentos particulares tombados. Vale salientar que
essas praticas nao sdo vistas por alguns autores como uma “politica cultu-
ral”, organica, por parte do Estado brasileiro. Seguindo essa argumenta-
cao, inexistiam diretrizes claras sobre os limites da intervencao estatal na
legitimacdo e orientacao das acdes!. Menos que um programa
implementado pelo governo federal, haveria projetos culturais que passa-
vam pelos 6rgiaos estaduais e municipais. Claro que quando se argumenta
nessa dire¢io, tém-se como contraponto as politicas econdmicas e “soci-
ais” elaboradas e implementadas nesse mesmo periodo. Entretanto, € no
ambito da preservacio historica e artistica que se pode visualizar uma
politica cultural acerca do patriménio nacional. E ali onde se encontram
conceitos e representacdes sobre memoria nacional, identidade nacional,
ou mesmo uma histéria dos “vencidos e esquecidos”, como aparecerd nos
anos oitenta.

A politica de preservacao do patrimdnio nacional foi ao longo dos
anos direcionada para obras de cunho arquitetdnico. A preocupagio era
com a restauracio e a preservacio da “pedra e cal”, de monumentos de
“interesse nacional”, “religioso, civil ou militar”: igrejas, conventos, pala-
cios, fortes, foruns, sobrados urbanos etc’. Entretanto, no final dos anos
sessenta, e inicio dos anos setenta, aparece a defesa do patrimoénio naci-
onal associada ao incremento do polo turistico. Como falar em tradicao
no Brasil implica em visualizar também a nossa heranca afro-brasileira,

verificaremos de que forma essa problemadtica se reportou as concepcoes
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estatais sobre cultura, desenvolvimento, turismo etc.; o objetivo é apontar
a forma como as demandas da populacio afro-brasileira foram adotadas e
implementadas na politica oficial de preserva¢iao da “cultura brasileira”,

no final dos anos sessenta até a metade dos anos setenta.

Da cultura como desenvolvimento turistico

Duas linhas de acao dominam a preservaciao dos bens de valor cul-
tural entre 1937 e 1967. A primeira tinha como critério fundamental as
atividades “em favor dos bens culturais isolados, estudando-os, docu-
mentando-os, consolidando-os e divulgando-o0s™. Esse mapeamento de
bens culturais, que muito se assemelhava a uma politica “museoldgica”,
visto que implicava “em nio deixar que as edificacdes civis e religiosas,
semi-abandonadas, ou deficientemente usadas, desabassem, desapare-
cessem por ruina”’, permaneceu até 0os anos sessentd.

A partir de 1966/67, a linha de acao do tombamento oficial passou
a ser marcada pela tentativa de conciliar uma preservacao de valores tra-
dicionais com o desenvolvimento econdmico das regides. Era a politica
desenvolvimentista do regime militar abarcando também o campo do
patrimonio nacional. S6 que com uma especificidade — a preservaciao de-
veria estar vinculada ao turismo interno ou externo. Enfim, o fluxo turisti-
co era visto como a melhor forma econémica para a conservacio e a valo-
riza¢io do patrimonio cultural e natural . Por essa razio, e pela reconhecida
incapacidade do governo em gerir uma politica do que se chamava “turis-
mo cultural”, € que foi solicitada ajuda a organismos internacionais. O
resultado desse apelo foi um relatério enviado por um técnico francés da
Unesco fornecendo nio s6 “um diagnoéstico da politica de preservacio
dos acervos de interesse cultural e natural, e de sua utilizacao e vinculagao
ao turismo”, mas também propondo prioridades para um planejamento e
acao governamental®. Além desse diagnéstico de carater mais geral, foram

elaborados, posteriormente, relatérios regionais sobre cidades histéricas
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como Ouro Preto (MG), S4ao Luis (MA), Parati (R]) e também sobre a area
do Pelourinho em Salvador.

A perspectiva de criar uma politica que vinculasse cultura e turismo
implicava em uma maior atuacio do 6rgao responsavel pela politica de
preservacio do patrimonio nacional. Tivemos, entdo, o IPHAN ? partici-
pando da elaboracdo de planos-diretores aplicados aos conjuntos urba-
nisticos tombados, das deliberacdes do Conselho Nacional de Turismo
(Cntur) e na Embratur, assim como da coordenacio, juntamente com a
Secretaria de Planejamento da Presidéncia da Republica e da Embratur, e
do Programa Integrado de Recuperacio das Cidades Histéricas do Nor-
deste criado pelos Ministérios da Educagdo, do Planejamento, do Interior
e da Industria e do Comércio. Era o que se chamava o “projeto de reani-
macao”, visto que implicava, através do turismo e valorizagio cultural, em
reativar a economia de determinadas dreas que apresentassem “aspectos
dos mais ricos em historia e arte, em belezas naturais e em verdadeiros
mananciais de costumes e tradicdes dos mais caros 2 nossa etnografia”*.

Se na elaboracao desse “turismo cultural” pode-se perceber uma
espécie de mediacdo tanto da preservacio quanto do desenvolvimento,
também observa-se a perspectiva de unir dois polos que poderiam pare-
cer distintos — a natureza e a cultura. Eles irdo ser associados, imbricados
e justificados, na medida em que seriam a representacio maxima da nossa
civilizacdo. Esses dois polos poderiam ser capazes de demonstrar as nos-
sas “regides bem dotadas pela natureza”, como também fariam conhecer
0s nossos “costumes e tradi¢coes, arte e historia”. A memoria nacional,
portanto, passaria por representacdes geograficas — parques, florestas,
rios, cachoeiras, vales e montanhas — e culturais — obras de arquitetura e
escultura, vitrais e decoracdes de interiores, locais historicos, casas, ruas,
bairros e cidades.

Quando se fala em cultura, obviamente o que transparece € a defe-
sa de uma nocao em um sentido mais totalizante possivel. E isso fica claro

nos anos seguintes quando, em 1973, na gestao Jarbas Passarinho no
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MEC, se elabora o plano “Diretrizes para uma Politica Nacional de Cultu-
ra”. Ali se visualiza, como ja notara Gabriel Cohn(1994), uma idéia de
cultura como “somatéria das criacdes do homem no prosseguimento da
obra da prépria criacao” , em que “todos participam todo tempo”. Entre-
tanto, também se verifica uma idéia de cultura eivada de “essencialismo”.
Nao um essencialismo exclusivamente de origem e voltado para o reco-
nhecimento de um passado, mas fundamentalmente, um “essencialismo”
que faz da cultura a chave que ird desvendar a identidade de nacao brasi-
leira. Ali, o passado € importante para a definicao nao s6 do presente mas
do futuro do Brasil enquanto nagio. Isso fica claro tanto nas palavras de
Rodrigo Melo Franco de Andrade, criador do SPHAN nos anos trinta e um
influente intelectual do patrimonio cultural brasileiro até os anos setenta,
quanto no plano “Diretrizes para uma Politica Nacional de Cultura” elabo-
rado no governo Médici .

O discurso de Rodrigo M.F. de Andrade era marcado, como ja ob-
servou Gongalves (1992), pela preocupagio com o desaparecimento e des-
truicdo do patrimonio. O perigo para ele constituia-se numa situaciao de
perda do patrimoénio cultural nacional: “[...] o espdlio cultural recebido de
nossos antepassados fica sob ameaca maior”. As razdes que ameacariam a
memoria nacional seriam de varias ordens. Da falta de recursos e de uma
acdo publica a indiferenca tanto eclesidstica quanto da populacao:

a caréncia de meios financeiros bastantes para conserva-lo; empre-

endimentos da administracdo publica com objetivo progressista

errdbneo ou mal entendido; a pressio generalizada da especulacio
imobilidria; a multiplicacdo do comércio de antigiiidades, estenden-

do-se das grandes cidades até os mais remotos lugarejos de forma-

¢ao colonial; a indiferenca, quando nao a acao adversa, das autori-

dades eclesiasticas, responsdveis pela parcela mais valiosa da arte

antiga brasileira [...] a indiferenca da populacio [...] nao apenas das

massas pouco esclarecidas do povo brasileiro e sim, igualmente, de

suas classes mais favorecidas e que se presumem cultas'.

Na visio do regime militar, o “essencialismo” da nossa cultura era

sinalizado por uma interface com as politicas de seguranca e de desenvol-
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vimento, como veremos nas “Diretrizes [...]”. A presenca do Estado no
ambito cultural era tida como um elemento de apoio e estimulo que niao
poderia ser confundido com “coercio ou tutela, na integracio do desen-
volvimento cultural dentro do processo global do desenvolvimento brasi-
leiro”. Por conseqiiéncia, a intensificacao das atividades culturais repre-
sentava uma das acoes fundamentais na “estratégia de desenvolvimento,
que comove a alma brasileira e mobiliza a potencialidade nacional”'2.

O ufanismo sobre a alma brasileira ndo era gratuito. Fazia parte de
uma leitura estratégica da cultura nacional. Definida como o que “contri-
bui para a formacao e a identificacio da personalidade nacional: € mesmo
sua expressao mais alta, e sua defesa impoe-se tanto quanto a do territo-
rio, dos céus e dos mares patrios”, a cultura brasileira estaria inscrita em
parimetros exclusivistas e nativistas, “resultante da aculturacio, partilha-
da e difundida pela comunidade nacional. Importa em expressao brasilei-
ra de vivéncias brasileiras”. Entretanto, o que definiria a alma brasileira
seria uma “personalidade nacional forte e influente” capaz de ter uma
“ampla capacidade de assimilacdo discriminativa dos contigentes recebi-
dos de outras culturas”. Por essa razio que um possivel desaparecimento
do “acervo cultural acumulado ou o desinteresse pela continua acumula-
¢do de cultura representariam indiscutivel risco para a preservacio da
personalidade brasileira e, portanto, para a seguranca nacional”.

Observe-se que tanto a personalidade quanto a alma eram coloca-
das num plano extremamente impessoal. E a definicio de nacio que vai dar
o tom de nossas caracteristicas pessoais. A inten¢io era patentear uma idéia
de nac¢io em todos os campos possiveis. Do econdmico ao politico passan-
do pelo cultural. E por que nio num plano mais individual?

Todas essas definicoes revelam quais eram as exigéncias que se
delineavam na elaboracio de planos culturais. Seguindo as observacoes
havia trés objetivos bisicos — a preservagio do patrimonio, o incentivo 2
criatividade e a difusdo das criacdes e manifestacoes culturais. Percebe-

se, entdo, que uma politica cultural nesse periodo implicava em: defesa
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da cultura, promog¢ao da sua “acumulacio”, valorizacao internacional, in-
tensificacao das atividades culturais, garantia da nacionalidade e integracao
do processo cultural no desenvolvimento nacional global*.

Com o objetivo de criar uma politica do patrimdnio nacional, algu-
mas acodes ocorriam ao nivel federal. Duas delas sio exemplares. Uma foi a
aplicacao de 5% do Fundo de Participacdo pelos municipios para a prote¢ao
dos seus monumentos historicos e artisticos e “das imagens, quadros mo-
veis e outros objetos existentes nestes monumentos””. Essa determinacio
foi resultante de uma solicitacao do IPHAN ao Tribunal de Contas da Unizo,
na tentativa de criar uma resolucao especifica para restauracio e conserva-
¢io nos municipios onde havia monumentos tombados.

Uma segunda acio governamental pode ser visualizada em um en-
contro ocorrido em Brasilia, em abril de 1970, no qual participaram gover-
nadores, secretarios de educacio, prefeitos e representantes de entidades
culturais. Essa iniciativa do Ministério da Educac¢io, ao qual incumbiu a
gestio do “cultural”, e que tinha como objetivo principal a proteciao ao
patrimonio histérico e artistico, teve como resultado um documento cha-
mado Compromisso de Brasilia. Nele percebe-se a articulagao de diretrizes
que instrumentalizavam a valorizacio do patriménio cultural. A definicao
basica contida nesse documento é que haveriamos de ter um “culto ao
passado” para a “formacio da consciéncia nacional”. Isso implicava em
acoes mais eficazes como a inclusio de matérias, nos curriculos escolares,
que tratassem sobre “o conhecimento e a preservaciao do acervo histérico
e artistico, das jazidas arqueoldgicas e pré-histéricas, das riquezas natu-
rais e da cultura popular”. O conteddo dessas matérias era visto de modo
diferenciado no que se refere aos niveis escolares. Haveriam de ser segui-
dos critérios distintos para as trés fases escolares ou mesmo em cursos de
especializacdo. No nivel elementar deveriam ser adotadas “nocdes que
estimulem a atencdo para os monumentos representativos da tradicio
nacional”. As recomendag¢des para os niveis médio e superior implicavam

na introdu¢ao de disciplinas como Educac¢ao Moral e Civica e Historia da

O poder da cultura e a cultura no poder | 83



Arte no Brasil. Para os cursos nio especializados, o ensino da disciplina
“Estudos Brasileiros” deveria abarcar “os bens culturais ligados a tradicao
nacional”. A definicio dessas disciplinas, seus “nomes”, refletia o préprio
contetdo para elas esperado. Enquadra-las como formadoras de uma cons-
ciéncia nacional implicava em dar-lhes denominacdes que abarcariam to-
dos os possiveis elementos de nossa nacionalidade.

Se hd em todas essas acdes uma preocupacio com os valores naci-
onais, € preciso atentar para o fato de que no documento Compromisso de
Brasilia havia também uma énfase nos nossos valores regionais. Acredito
que esse dado € importante para pensar a forma como se construiam, ao
nivel do discurso oficial, representacoes sobre as especificidades regio-
nais. A valorizagdo de bens culturais regionais tinha como pressuposto o
reconhecimento da sua importincia para a memoria nacional. Com esse
intuito, enfatizava-se a elaboracio de monografias sobre os aspectos so-
cio-econdmicos regionais e os “valores compreendidos no respectivo
patrimonio historico e artistico”.

Dois outros pontos importantes do documento refletem a forma como
a cultura nacional era pensada em espacgos regionais. Para a sua execu-
¢ao, recomendava-se uma articulacio das secretarias estaduais com os
meios de comunicacio de massa. Segundo, sugeriam-se cursos especiais
para professores do “ensino fundamental e médio”, com o intuito de
informa-los e “habitui-los a transmitir as novas geracdes a consciéncia e o
interesse do ambiente historico-cultural”. Isso € deveras importante para
pensarmos a reproducio de uma “ideologia de preservacio nacional”
implementada naquele periodo. Estrategicamente, o patrimonio nacional
passava a ser transmitido de modo tradicional, o ensino nas escolas, ou
através de veiculos mais modernos de comunicacao como o radio, o cine-
ma ou a televisao. Enfim, tratava-se menos de apoiar e estimular as
atividades culturais do que sugerir medidas efetivas de carater cultural

num plano eminentemente politico.
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A politica de formacio e desenvolvimento de uma “consciéncia na-
cional” com énfase em priticas a serem implementadas regionalmente leva-
nos a uma indagacao. De que maneira essas questdes acima apresenta-
das, que visavam reforcar a importancia da cultura para a definicao de
nossa nacionalidade, podem ser verificadas no caso especifico da Bahia?

Ao nivel local, as respostas passavam por discursos que
entrecruzavam definicdes sobre patrimdnio nacional e tradicao afro-brasi-
leira. Isso pode ser notado tanto na reivindicada restauraciao da drea do
centro histérico (a drea do Pelourinho) quanto nas proprias defini¢coes

sobre o turismo baiano.

Em direcao a um turismo de “alma negra”

O Pelourinho era visto, desde o final dos anos sessenta, como pri-
oridade na preservacao do patrimdnio historico e implementaciao do tu-
rismo da cidade de Salvador. A sua defesa como patrimdnio nacional pode
ser verificada tanto pelos governos estaduais e municipais quanto nas
matérias e editoriais publicados na imprensa. Um editorial do jornal A4
Tarde, em 10 de marco de 1965, é bastante elucidativo. Sob o titulo “O
Pelourinho da Tradicao”, encontram-se afirmacdes sobre a riqueza cultu-
ral, a historia do pais e a importancia de “um dos nossos melhores con-
juntos arquitetdnicos coloniais, que € um patrimonio nio s6 da Bahia
mas da historia brasileira” . Além da relevincia arquitetonica, que parece
ser o ponto de partida para a sua defesa enquanto monumento, o
Pelourinho era ressaltado pelo “ponto de vista pragmatico”: o incremento
a0 turismo.

O sentido de patriménio que o jornal baiano demonstra em muito
se assemelha aquele formulado pelos 6rgios oficiais. E a visio de que o
aspecto arquitetonico da area do Pelourinho, combinado com as no¢oes
de autenticidade e tradi¢do, daria ao fluxo turistico uma verdadeira con-
cepgao das nossas potencialidades artisticas e culturais: “uma das coisas

auténticas que o Brasil tem para mostrar”. Por outro lado, reforcava-se a
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idéia de que o reconhecimento daquela area, pela populacao baiana, te-
ria o fator positivo de formar uma “mentalidade turistica”. Compreende-
se, entdo, porque a drea do Pelourinho atravessa os anos setenta como o
sitio histérico, por exceléncia, da cidade do Salvador e de que maneira as
agoes governamentais relacionadas ao turismo foram para ali direcionadas.

Na perspectiva de criar um programa voltado para a cultura e o turis-
mo, o governo do estado criou a Fundacio do Patrimdnio Artistico e Cultu-
ral da Bahia. Esse 6rgio teria como “finalidade principal reintegrar toda a
area do Pelourinho na vida produtiva da cidade”®. A restaura¢io do
Pelourinho refletia diretrizes tracadas em ambito nacional. Nao foi por aca-
so que o governo do Estado da Bahia comemorou “o sétimo aniversario da
Revolugio de Marco de 1964 com a definicio do plano de recuperacio de
um dos mais importantes conjuntos arquitetonicos do Pais — o Pelourinho”".
O Pelourinho se constituia também em uma prioridade da politica cultural
voltada para o exterior. Ele se inscrevia no programa cultural e artistico,
aprovado pela Organizacio dos Estados Americanos, para a preservacio
de monumentos historicos, arquitetdnicos e artisticos das Américas'®. Res-
pondia-se, portanto, as demandas externas de valorizacio do patrimoénio
nacional com vistas 2 implementacio de um turismo cultural®.

As definicoes de uma politica cultural e turistica baiana nio se es-
gotavam na restauracio da drea do Pelourinho. Os préprios documentos
oficiais chamam a atencao para isso. Seria necessirio um planejamento
que fosse além do reconhecimento arquitetonico. Uma avaliagio do go-
verno estadual, no periodo 1971/1974, através de uma revista denomina-
da Turismo, é bastante esclarecedora da forma como os elementos afro-
baianos serviam para definir uma politica cultural e turistica.

O tema bdsico na reflexdo governamental foi acentuar a criacio de
uma politica “capaz de assegurar a preservacio do patrimdnio, o desen-
volvimento do potencial turistico e a expansao dos servicos e equipamen-
tos turisticos”. Essa prioridade em relagcio ao turismo teve como pressu-

posto a énfase em “uma acido mercadoldgica”. A percepciao era que nao
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havia uma infra-estrutura capaz de proporcionar uma rentabilidade tanto
ao nivel interno quanto externo. Por isso, as acdes voltadas, inicialmente,
para o turismo “doméstico” passavam pelos 6rgaos como a Cntur e Embratur,
subordinados ao Ministério da Industria e Comércio®.

A estratégia implicava em producio de cartazes, roteiros, folhetos,
filmes e criacdo de campanhas publicitirias em todos os meios de comu-
nicacdo de massa. Para incrementar essa a¢io, os jornalistas tornavam-se
o alvo principal na divulgacio da politica de fomento ao turismo baiano:

desenvolve-se intenso trabalho de relacionamento com a impren-

sa, mediante o atendimento regular a jornalistas locais, de outros

estados e estrangeiros, a divulgacao de reportagens e noticias, a

remessa regular de material informativo e promocional para os mais

importantes 6rgaos da imprensa nacional, a promocao de visitas a

Bahia de grupos de jornalistas ao turismo.

A concepcao e a difusdo dessa politica tinha como fundamento ba-
sico a idéia de que havia uma imagem cotidiana baiana tao importante
para a preservacio do patrimdénio quanto a restauracido da area do
Pelourinho: “o primeiro passo, em qualquer planejamento turistico, teria
que partir de uma consciéncia preservadora do cotidiano tanto quanto
dos velhos prédios seiscentistas”. E é na reproducio de um cotidiano
baiano que vai se delineando toda a construcao de imagens que expressa-
riam as nossas origens africanas. A idéia era mostrar que havia uma vivéncia
didria da cultura baiana que o turismo deveria abarcar. Quais seriam es-
ses elementos que definiriam a baianidade?

A concepcao geral era de que a Bahia se constituia em uma “nac¢io”.
O conceito aqui utilizado tinha menos o sentido politico e mais a marca
de aspectos culturais. Era o pertencimento a uma cultura distinta que de-
finia esse estado como “a nac¢ao baiana de religiao e linguagem proprias”.
Curiosamente, fala-se de religiao e nao de candomblé. Mesmo sendo su-
bentendido que a referéncia fosse o candomblé, em nenhum momento
ele foi assim definido. Pode-se pensar que, quando o governo baiano

falava de religido, ele estaria a abarcar também a religiao catélica; prova-
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velmente, posto que as igrejas seculares faziam parte da estratégia de
visibilidade do turismo. Entretanto, havia uma atencio especial no ambi-
to da Bahiatursa (6rgao de turismo do Estado) para o candomblé. E isso
pode ser notado tanto na elaboraciao de cartazes que mostravam filhas-
de-santo incorporadas pelos seus orixds quanto na divulgacao do calen-
dario littrgico dos terreiros de candomblé. O candomblé, portanto, ins-
crevia-se no ambito de uma politica nacional e internacional de turismo.
Uma religiao, como dizia o documento oficial, “colorida e musical”.

Além do candomblé, outros signos definiriam a baianidade: “nao
era sO a paisagem. Nao era sO a arquitetura. Ndo era sO 0 mar nem as
terras. Era a gente e o viver da Bahia”. O singular “viver baiano” pode ser
percebido nas distingdes das origens africanas com a cultura ocidental. A
docilidade, o ritmo, a sensualidade, a malandragem, a capoeira e a culi-
ndria seriam tanto os elementos bisicos desse contraste quanto o que
imprimiria as caracteristicas proprias do “jeito baiano”:

0 povo e suas coisas. O povo e seus cantares. O ritmo lento que

invade coragdes agitados e acalma. A dogura que ocupa 0s espacos

vagos da conturbacao geral. A sensualidade livre ndo inteiramente

atingida pela cultura do ocidente. Heranca, entre outras, do negro

viver africano. [...] A malandragem sdbia e discreta, como a capoeira

que nao agride. Mas resolve. ‘Capoeira, meu filho, é ginga, é mali-

cia, é tudo que a boca come’ (Pastinha, mestre de vida e capoeira).

E a comida, feita com o ouro liquido do dendé. Dividida delicada-

mente em pequenos pedacos de civilizagdo: acarajé, abard e doces

sem dendé mas com muito coco e acucar.

Ao construir textos sobre uma politica de turismo, o governo estadual
baiano realizava “leituras culturais”. A reflexao oficial partia do principio de
que havia uma “alma negra” que sempre exerceu “fascinio e atracio irresistivel”
para todos aqueles que na Bahia passaram ou aportaram. A idéia € que
todas essas caracteristicas baianas provinham de uma heranca africana, e,
por conseqliéncia, eram eminentemente populares. Por isso, ressaltava-se a

baianidade como uma resultante de padrdes culturais vindos do “povo”.
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Toda a construcio e a elaboracao textual por parte do governo
baiano deve ser observada, nos anos setenta, em consonancia com outras
publicacbes sobre o turismo. As idéias de desenvolvimento turistico como
parte da estratégia de singularizar a vida cotidiana na Bahia podem tam-
bém ser encontradas em publicacdes sobre o turismo nacional e a sua
distincao com o baiano. Em linhas gerais, tanto os textos oficiais quanto
aqueles que pareciam nio sé-lo, como a producio de uma literatura sobre
a Bahia, reforcavam a existéncia de uma singularidade do “povo baiano”
encontrada pelos turistas. Termos como “contdgio”, “feitico” e “afetividade”
faziam parte de um léxico de reconhecimento e propagacao da baianidade.
Acredito que nio € por acaso que estes trés termos serdo enfatizados na
definicio do “viver baiano”.

O “contigio” e o “feitico” sao palavras-chaves para uma imagem
que ressaltava as praticas religiosas de tradicao africana, mas que nelas
nio se esgotavam. Nesse sentido, o candomblé é menos a razio de ser
dessa baianidade que uma espécie de imagem padrao a que outras estari-
am superpostas. Lido desse modo, o feitico baiano estaria a contagiar
todos os ambitos da vida cotidiana, e, portanto, poderia ser traduzido
como algo menos religioso que relacionado ao fascinio e ao encanto. Um
encantamento vinculado a afetividade, por isso algo “inexpliciavel”:

o contdgio € tanto que nao hid aquele que nio retorna na primeira

oportunidade. A, entdo, é que reside o grande mérito e sucesso da

Bahia como centro de atrac¢do turistica, pois raramente o turista é

induzido a revisitar um mesmo local. Na Bahia o turista se vé envol-

vido por encantos que o entrelacam ao povo baiano. O

enfeiticamento é grande e maior ainda a sensacio de ter encontra-

do algo de si, alguma coisa de sua vida intima. O fendémeno é

inexplicdvel. Sabe-se apenas que na Bahia todos se comunicam e

se identificam mutuamente, de maneira bem simples e com bas-

tante afetividade?’.

A leitura do “viver cotidiano” era moldada pelo discurso de que na
Bahia se vivia um tipo de democracia bastante peculiar: a “democracia

mulata de grandes coracoes tolerantes”. Essa tolerincia encontrava expli-
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cacdo na leitura do “encontro das trés racas”. O que daria um “tempero”

local seria a forma como foi recriada:

em 400 anos mescla-se nesta terra a experiéncia de africanos, indi-
os e portugueses. Nem tao jovem, portanto, a cultura do povo da
Bahia, depositirio de religides, crencas e praticas milenares das
que aqui ja estavam e das que chegaram com o dominio branco. E
aqui recriaram tudo. Tudo que deu em capoeira, afoxés, samba-de-
roda, maculelé, bumba-meu-boi, literatura de cordel, ternos-de-rei,
chegancas. E agora o trio elétrico.

E significativo como o governo estadual enfatizava o fato da recria-
¢do popular. Por esse viés de interpretacio, percebe-se que a cultura popu-
lar ndo era vista como algo estanque. Havia uma leitura de que as expres-
soes culturais “carregavam” a tradicio, ou seja, eram o repositorio das nossas
origens. No entanto, argumentava-se que essas expressoes também se utili-
zavam de novas formas para reatualizar as criagdes. Essa visio governa-
mental é fundamental para entendermos a sua postura perante a moderni-
zacao da sociedade brasileira e a crescente industria cultural.

O Estado percebia a tensiao cada vez mais nitida entre a tradi¢ao de
nossas expressoes culturais e a entrada da midia televisiva na cena brasi-
leira. De algum modo, esse fato levava as instincias oficiais a uma tomada
de posicio, visto que havia, estrategicamente, uma preocupaciao com a
preservacio do patrimdnio nacional. E refletindo sobre a tensio entre
esses novos padroes culturais trazidos pela midia e a manutencio do
“viver baiano” que o governo estadual implementou uma politica que
procurava conciliar interesses opostos.

O Estado apresentava-se como uma espécie de mediador entre a
secular tradi¢io baiana — leia-se de origem africana — e a emergente
modernidade televisiva. Para isso elaborou uma politica que, na perspec-
tiva de um processo de desenvolvimento, possuia trés linhas basicas: pre-
servacio do patrimdnio e desenvolvimento do potencial turistico, amplia-
¢io do parque receptivo e servigos turisticos, e expansao do fluxo turistico.

A ordem aqui apresentada refletia a postura estatal de que era possivel
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provar que “o turismo, ao invés de ameacar a cultura pode se constituir
num fator de preservacio e estimulo as artes, ao artesanato, ao lazer e
mesmo 2 vivéncia baiana”. Para isso era necessdrio uma “tomada de cons-
ciéncia” do cotidiano baiano. Afinal, tendo como principio basico que o
“viver baiano” representava uma atracio turistica, a sua racionalizacao
constituia o “primeiro passo” para a sua preservacao.

Esse discurso, elaborado no periodo 1970/1974, nos mostra de que
forma era lida a relacio entre a manutencio da cultura tradicional e a
imposicio de novos padroes culturais numa Bahia que procurava ser
moderna. Aparecem temas recorrentes ao periodo do autoritarismo, mas
que nele nao se esgotam os seus significados, como a politica de integracao
nacional, o desenvolvimentismo e a protecao ao patrimonio cultural:

a televisao veiculada e produzida em extensiao nacional, se por um

lado contribui para a integragdo do territério patrio, por outro im-

pos padroes culturais centralizados, arrebentando peculiaridades

linglisticas e tendendo a uniformizar comportamentos. O cresci-

mento urbano, marcado pela presenca do Automével. Viadutos.

Largas Avenidas. Pistas Duplas. Asfalto. O impacto do crescimento

turistico e urbano ameacava condicionar a vida cotidiana da Bahia a

pressoes externas e consumistas. A cultura de massa, a urbanizacao

automobilistica e o turismo como ocorréncia empirica, configura-

vam-se crescentemente como uma possibilidade de destrui¢io da

cultura e mesmo da paisagem baiana.

Com o objetivo de regular essa tensao, afirmava-se que o governo
da Bahia estava proporcionando a cultura popular um “verdadeiro
renascimento”, com o patrocinio, a promoc¢ao e o apoio as manifestagoes
populares. Note-se que o sentido de protecio ao patrimdnio tendia a ser
o mais amplo possivel, pois implicava em proteger a “vida cotidiana
baiana” das ameacas dos “novos padrdes culturais centralizados”. Enten-
da-se industria cultural.

Um aspecto importante que aparece no discurso sobre a elabora-
cao da politica cultural baiana era a tentativa de articular todas as acdes

dentro de uma proposta “integrativa”. Ressaltava-se que o desenvolvi-
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mento da politica cultural baseava-se em uma “profunda integracio” com
setores e individuos produtores de cultura. Quem seriam esses individu-
os? Todos aqueles que estivessem “realmente fazendo a cultura baiana”
0s artesdos, artistas, os mestre de saveiros e os mestres de culindria. E foi
com o intuito de fomentar esse tipo de politica que o Estado criou o Pro-
grama de Estudos das Potencialidades do Patrimoénio Artistico e Cultural
Baiano — Proprepac. O objetivo desse 6rgio era desenvolver acdes que
tivessem menos “uma geracao burocratica de planos e formulacdes que
seriam impostos a0s artesaos, saveiristas ou artistas de teatro” e mais uma
integracdo de profissionais “dessas dreas no debate acerca das alternati-
vas de desenvolvimento para suas atividades”. Pode-se perceber que es-
tava em curso um processo que visava a legitimacao das acodes estatais no
campo da representatividade cultural. A estratégia incluia a promogao de
semindrios que cobririam temas mais diversos. De saveiros, museus e
folclore passando por artesanato, teatro e culindria.

Observe-se que em nenhum momento a reflexao passava pela ava-
liacdo de que poderia haver uma espécie de autoritarismo na elaboracao
das politicas culturais, como ocorrera na critica ao governo oposicionista,
nos anos oitenta. Muito pelo contririo, quando se criticavam as acoes
anteriores ao tipo de politica elaborada, era no sentido de que houvera
um desenvolvimento burocratico de “planos e formulacdes”. Por essa ar-
gumentacao, fica nitida a busca do Estado em tracar uma politica cultural
distinta. Ao invés de referendar uma concepcio autoritiria de cultura,
buscava-se uma legitimacao através de uma participacio “integrativa”.

Compreende-se, entdo, porque o governo estadual baiano, em ple-
no regime militar, chamava a atencio para os “principios e metodologia
profundamente democriticos” que estariam norteando toda a formulac¢io
dessa politica cultural. O sentido de participacao democritica era aquele
no qual os 6rgaos estatais eram estimulados a realizar seminarios “em
arduo trabalho de pesquisa e consultas prévias” com a participacio da-

queles que produziam a cultura para “identificar os elementos que com-
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poem a dinamica e a estrutura de cada um dos setores estudados. Além
dos elementos que atuarem para a decadéncia ou a ascencio (sic) das
atividades em pauta”.

Por mais que as praticas do governo baiano fossem uma espécie de
leitura pontual da cultura brasileira — afinal ali estariam as especificidades
afro-baianas — devemos perceber que todas as suas acdes contidas nos
chamados planos culturais e de turismo inscreviam-se em um quadro de
referéncia nacional no periodo denominado “distensao gradual” do go-
verno Ernesto Geisel.

O dominio da cultura passou para o governo de Ernesto Geisel como
uma espécie de continuum da politica elaborada, no periodo 1969/1973,
no governo Garrastazu Médici. Entretanto, hd que observar as nuances dos
dois tipos de politica. A gestao de Jarbas Passarinho na area cultural do
Ministério da Educacao e Cultura foi marcada pelo lancamento do Progra-
ma de Acio Cultural (PAC). Implicava em atender, através da abertura de
crédito financeiro e politico, as dreas que estariam desassistidas pelos ou-
tros 6rgaos oficiais. A estratégia implicava em uma postura eminentemente
politica, visto que era uma tentativa oficial de “degelo”, em relacio aos
meios artisticos e intelectuais voltados para a producio, fossem eles do
teatro, da danca, da literatura e artes plasticas, ou do patrimdnio®. As pra-
ticas culturais desse Programa tinham os seguintes objetivos: a preservacao
do patrimonio histérico e artistico, o incentivo a criatividade e a difusao das
atividades artistico-culturais, e a capacitagio de recursos humanos.

Ao contrario dessa gestao, que foi marcada pela tentativa de apro-
ximac¢ao com os artistas e intelectuais, a politica governamental no perio-
do Ernesto Geisel (1974/1978) consistia em inserir o dominio da cultura
entre as metas do “desenvolvimento” social. Por essa razio, notam-se as
diretrizes voltadas para uma colaboracio entre os 6rgaos federais, e de
outros ministérios, como o Arquivo Nacional do Ministério da Justica e o

Departamento Cultural do Ministério das Relacdes Exteriores.
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A estratégia consistia também no empenho em incorporar porta-
vozes “legitimos” dos meios intelectuais e artisticos, “arredios” ao regime
militar, no sentido de se lograr dividendos em razao do possivel apoio a
eles concedido®. Como conseqiiéncia, permitia-se a indicacio de repre-
sentantes das “classes” teatral e cinematografica para cargos de direcio de
alguns 6rgaos oficiais, ou mesmo determinava-se concessdes a0 orcamen-
to de institui¢des culturais publicas®.

Um outro ponto a ser destacado é que também se apresenta um viés
politico sobre a cultura afro-brasileira. Isso fica claro quando da denuincia
de discriminaco racial em matéria do Jornal do Brasil. Em junho de 1976,
dois negros, em Salvador, haviam sidos impedidos pelo porteiro de subir
pelo elevador social. Quando da denuncia, o presidente Ernesto Geisel
recomendou ao Ministro da Justica, Armando Falcio, a apuracao dos fatos.
Como resposta o governador Roberto Santos afirmava: “esse acontecimento
¢é de cariter de excepcionalidade total e deve ser encarado como tal. Inclu-
sive porque a Bahia € um dos lugares onde ha mais flagrante democracia

racial, em que o caldeamento de racas é quase completo”?.

A leitura polissémica do Parque Historico
Nacional de Zumbi

E nesse quadro de “aproximaciao” do governo do general Ernesto
Geisel com representantes de setores culturais, e de defesa da democracia
racial, que podem ser compreendidas as acdes estatais visando a implan-
tacio do Parque Historico Nacional de Zumbi no municipio Unido dos
Palmares (AL). Em junho de 1976, a Funda¢ao Projeto Rondon solicitou a
Embratur uma avaliacao sobre um projeto para o Parque Histérico de
Zumbi. Como conseqiiéncia, tivemos em outubro a celebra¢io de um con-
vénio entre o governo do Estado de Alagoas, Secretaria de Planejamento,
Empresa Alagoana de Turismo, Instituto Historico de Alagoas, Prefeitura

Municipal de Macei6, Fundacao Projeto Rondon, Universidade Federal de
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Alagoas e a Secretaria de Educacio e Cultura, com o objetivo de realizar
“estudos necessirios” para a implantaciao do referido parque.

A iniciativa estatal pode ser compreendida pela légica, ja apontada,
de imbricar valores, tradicdes e personagens afro-brasileiros no ambito
do bindmio cultura/turismo. Observe-se que a solicitacio da Fundacio
Projeto Rondon foi dirigida a2 Empresa Brasileira de Turismo. Essa mesma
articulacao pode também ser notada no convénio acima citado. Os 6rgaos
envolvidos na implantacio do Parque eram relacionados a cultura ou ao
turismo. A presenca da Secretaria do Planejamento, que pode ser lida
como uma imagem representativa do Estado na elaboracio de uma politi-
ca cultural, indica a importancia atribuida ao estabelecimento do convé-
nio. O Parque Historico de Zumbi mostrava-se, portanto, importante nas
estratégias montadas para a criacio de nova politica cultural.

A criacao de um parque histérico, na area onde existiu o Quilombo
dos Palmares, refletia, também, as “preocupacdes” oficiais com as reivin-
dicacdes de liderancas afro-brasileiras. A possibilidade de fazer desse
Parque uma referéncia de nossa nacionalidade era uma resposta aqueles
que estavam a fazer do Quilombo dos Palmares um espaco proprio de
referéncia exclusivamente negra. Ao referendar a criacio de um Parque
Historico naquela drea, o Estado regulava algo que tinha sido, desde o
periodo do Estado Novo, um tema considerado inoportuno.

A principio, parece um paradoxo o Estado brasileiro, em pleno pe-
riodo autoritario, referendar uma reivindicacao que, aos olhos dos inte-
lectuais, fundamentalmente, ressaltava o cardter da luta dos escravos pela
liberdade na época colonial®. Entretanto, as leituras estatais significavam
menos uma concessio do que uma estratégia que visava incorporar acon-
tecimentos da historia brasileira em direcao ao fortalecimento da politica
cultural e turistica. E que se depreende de uma matéria publicada na re-
vista do Ministério do Interior. O destaque foi a inauguracao do marco

erguido onde seria construido o Memorial Zumbi, “em honra dos guerrei-
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ros palmarinos e seu heréi maior”, no aniversario da morte de Zumbi, 20
de novembro, data que havia sido instituida “em 1978 pelos pretos do
Brasil como o Dia Nacional da Consciéncia Negra. Data que se pretende
situar numa dimensao maior que o dia da Abolicao da Escravatura™.

A proposta de criacio do Parque Historico de Zumbi, no ambito de
um 6rgao oficial, refletia uma conjuntura que, na metade dos anos setenta,
antecedia o surgimento de movimentos negros contra a discriminac¢ao raci-
al e algumas de suas posteriores reivindicacoes®. E com a visibilidade des-
ses movimentos que haverd uma mudanca de agdo do Estado, principal-
mente, se levarmos em conta que as reivindicacdes estavam progressivamente
se deslocando desses movimentos e encontrando ecos em intelectuais e até
em politicos. Por essa razio, € que a criagdo do Parque Historico de Zumbi
deve ser percebida como um emblema que expressava tensio e apropria-
¢do politica por parte de liderancas negras, de senadores quanto dos 6r-
gaos oficiais. Zumbi tornava-se, entdo, uma personagem polissémica, pois
os sentidos que lhe eram dado adequavam-se as interpretacdes do que
teria sido o Quilombo de Palmares e refletiam as leituras da conjuntura
politica e da existéncia do preconceito racial no pais.

Observemos os encontros ocorridos em duas cidades no sudeste bra-
sileiro. Em Uberaba-MG, realizou-se o Congresso Afro-Brasileiro, entre 07 e
09 de setembro de 1979, com a participacdo de “negros brasileiros e entida-
des representadas em Congresso Nacional”; como resultado, tivemos a edi-
¢io de “uma carta de posicionamento politico”, em que aparecem sugestoes
para as politicas de saude, habitacional, cultural, alimenticia, tanto quanto
reivindicacdes que iam de uma maior participagao nos varios niveis da poli-
tica municipal, estadual e federal, “ingresso e filiacio nos partidos politicos
que mais afinem com as necessidades ideoldgicas (do negro)” e a “integracao
no processo social dos trabalhadores rurais, dos camponeses”. A carta apon-
tava como ultima solucio as eleicoes livres e diretas jA que a sua supressiao
no pais era vista como “uma forma de racismo e escravagismo”?.

Se o manifesto do Congresso Afro-Brasileiro pode ser inscrito no

campo de priticas politicas que congregavam entidades diversas em opo-
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sicao ao regime autoritario, o Encontro de Ribeirao Preto(SP), ocorrido
entre 23 e 25 de novembro de 1979, centralizava o discurso na figura de
Zumbi, considerado o “estadista da Republica dos Palmares no Brasil de
hoje”. Zumbi, visto como a figura inspiradora para o Congresso, “o exem-
plo maximo da LIBERTACAO NACIONAL”, era reiterado como o emblema
politico a ser seguido. As propostas politicas, tendo como alvo critico a
nao inclusio do quesito cor no recenseamento que o IBGE realizaria,
perpassavam também o campo da cultura:

precisamos nos unir, defender nossos valores culturais, ressaltar o

legado de nossa heranga cultural, enfim, participar ativamente do

processo socio-politico-cultural brasileiro, sob pena de sermos con-

siderados omissos pelos nossos posteros, ou pior ainda, de termos

nos acovardado em fazer valer nossos valores étnicos.

E, portanto, na imbricacio de sentidos politicos e culturais que se
tecia a imagem de Zumbi dos Palmares. As conotacdes que o elevavam a
uma for¢a centripeta de referéncia politica — “o estadista”, o modelo de
lideranca a ser seguido — evidenciavam um continuum politico-cultural®.

A ascensio de Zumbi a condicao de representacio maxima de um
idedrio das liderancas negras por certo tinha suas particularidades, no
que se refere ao papel ativo que os negros haveriam de desempenhar no
campo da politica. O discurso que segue é enfitico em relacio ao modelo

de lideranca a ser seguido e as acdes a serem desempenhadas:

E preciso um basta. Chega de esperar. Estamos esperando o qué?

Que outros nos obriguem a participar politicamente? Acaso preci-

saremos de li¢des? Nao foi suficiente o exemplo viril de Zumbi? Por

acaso Zumbi estd morto? Nao. Nao acreditamos. O ideal de Zumbi

permanece vivo, € eterno, jamais morrerd.

A imagem de Zumbi como a lideranga negra brasileira era destaca-
da numa perspectiva que ia além do seu referencial histérico, posto que
as suas acdes eram vistas como norteadoras de praticas politicas a serem
implementadas na contemporaneidade: “Zumbi nio morreu. S6 morrera

se 0s negros o matarem. Mas isto jamais acontecerd. Por esta razao estamos
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reunidos aqui e agora para reafirmar o seu ideal de luta, de independén-
cia, de liberdade, de amor a VIDA e de vivifica-la™!.

A constru¢ao dessa imagem encontrava ressonancia nos partidos
politicos. No ano seguinte aos dois encontros realizados em Uberaba e
Ribeirdo Preto, comemorou-se o Dia Internacional para Eliminacao da
Discriminacdo Racial, data instituida pela ONU em 1969. A transcri¢ido do
discurso do Itamar Franco (MDB), e os apartes feitos por outros senado-
res, mostra-nos as leituras das elites politicas em duas direcdes que se
imbricam: a importincia da populacio negra no processo da formacgio
brasileira e a existéncia de discriminacdo racial no pais.

Como € claro no discurso de Itamar Franco, a temdtica racial tornou-
se agenda no plenario do Senado devido aos encontros de liderangas dos
movimentos negros. As intervencdes dos senadores, portanto, podem ser
lidas como respostas partidarias as suas reivindicacdes. Nos apartes, ha
destaques tanto para o pertencimento politico quanto para a inser¢io, nos
programas partidarios, de capitulos referentes a discriminacio racial.

Nos discursos manifestos aparece um consenso dos partidos em
torno do “combate” ao preconceito. Mas, estando as reivindicacdes dos
movimentos negros inscritas no ambito da politica, como elas poderiam
sair do campo de constante conflito e tornar-se algo que “conciliaria” o
partido do governo e os oposicionistas? Penso que o consenso revela-se a
partir de uma mesma base de pensamento: o preconceito racial € algo
exégeno e deve ser combatido, visto que a histéria da presenca negra faz
parte do nosso desenvolvimento enquanto naciao. Estamos, entdo, diante
de um pressuposto que, apoiado na elevacio da cultura, tenderia a diluir
a existéncia da discriminacio. Afinal, como dird o senador baiano Lomanto
Janior, a raca negra integra a cultura e “enriquece o folclore”, ou nas pala-
vras do senador Gabriel Hermes: “[...] a figura extraordindria do negro,
este negro que nds Nos acostumamos a amar, sobretudo, quando crianca,
quando eles ajudavam as nossas maes, nos dando carinho e muitas vezes

nos dando o leite, e quase sempre nos dando muito amor”.
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A citacdo de trechos dos discursos é longa, mas nos revela o que

perpassava as leituras dos senadores:

O Sr. Gilvan Rocha - Permite V. Exa. um aparte?
O SR.ITAMAR FRANCO - Pois n2o, nobre Senador.

O Sr. Gilvan Rocha - No momento em que V. Exa. chama a atenc¢io
do Senado da Republica sobre o problema racial, no mundo, quero
me congratular com V. Exa. pela oportunidade do assunto. Todos
noés sabemos que o Brasil ndo possui agudamente este problema,
mas, nem por isso deixa de possui-lo. A nossa decantada democra-
cia racial, de vez em quando, se vé torpedeada por discriminagcdes
que um politico moderno como V. Exa. nio pode conceber de
maneira alguma. Eu desejo acompanhar a esteira do pensamento
de V. Exa., dizendo que é nosso dever repelir esse recrudescimen-
to racial que parece estar vindo como um dos fendmenos do fim
do século XX. E dizer que, em nosso Pais, todo o cuidado é pouco
no sentido de que nio se deixe de proteger as minorias raciais, as
minorias, alids, de uma maneira geral. Eu, inclusive, incluo nesse
tipo de minoria, n2o uma minoria numérica, mas, uma minoria na
participagao da vida nacional, as mulheres. A discriminacdo sexual
também € um fato no Brasil.

[..]

O Sr. Mauro Benevides - Permite V. Exa. um aparte?
O SR. ITAMAR FRANCO - Ouc¢o V. Exa.

O Sr. Mauro Benevides - Senador Itamar Franco, sabe V. Exa. que,
nesta Casa, sou um dos representantes do Estado que em nosso
pais foi um dos primeiros a redimir os escravos, pondo fim aquele
regime de opressio que predominava no século passado. E, no
instante em que V. Exa. se reporta ao problema da discriminacao
racial, desejo ressaltar que o nosso partido, o Partido do Movimento
Democritico Brasileiro, fez questio de inserir em seu programa
um capitulo referente aos negros, condenando todas as formas de
discriminacido e defendendo a participacao dos negros no processo
politico brasileiro. Muito grato a V.Exa.

[..]
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O Sr. Aloisio Chaves - Permite V. Exa. um aparte?
O SR.ITAMAR FRANCO - Com muito prazer ou¢o V. Exa.

O Sr. Aloisio Chaves - Desejo, nobre Senador Itamar Franco, adicio-
nar ao discurso de V. Exa. algumas observacoes que nele estio
implicitamente contidas. V. Exa. sabe que dentro do processo his-
torico, tradicional, no Brasil, ndo se fez essa discriminacao racial.
Alids, um dos tracos mais notaveis da civiliza¢io portuguesa € o seu
cardter multirracial. [...] Também o nosso Partido, o Partido Demo-
cratico Social, inseriu no seu programa, com destaque, como ponto
fundamental, o combate a toda espécie de discriminacao, inclusive
a racial, da mesma maneira como o fez o nobre Partido de V. Exa.

[..]

O Sr. Lomanto Junior - Permite V. Exa. um aparte?
O SR.ITAMAR FRANCO - Com muito prazer, nobre Senador.

O Sr. Lomanto Junior - [...] eu ndo poderia deixar de me congratular
com V. Exa., como representante de um Estado onde predominou
no passado, e ainda tem marcas profundas no presente, a raca
negra, a qual muito ajudou o desenvolvimento de meu Estado [Bahial
e que €, sem duvida alguma, parte integrante da sua cultura e
enriquece o seu folclore.

[..]

O Sr. Gabriel Hermes - V. Exa. permite um aparte?
O SR.ITAMAR FRANCO - Com muito prazer, Senador Gabriel Hermes.

O Sr. Gabriel Hermes - [...] N6s verificamos que nio tem mais sen-
tido a discriminacdo e temos razao de sobra, nés brasileiros, para
nos honrarmos de sermos misturados, por todos os sangues, para
podermos apresentar ao mundo um homem de uma Nacdo onde
todos nascam em qualquer parte do mundo, aqui encontram o
mundo de todos, aqui € o lugar de um mundo s6, para exemplo.
Por isso eu me congratulo com V. Exa., principalmente destacando
a figura extraordiniria do negro, este negro que nés nos acostuma-
mos a amar, sobretudo, quando crianca, quando eles ajudavam as
nossas maes, nos dando carinho e muitas vezes nos dando o leite,
e quase sempre nos dando muito amor.
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[..]

O SR.ITAMAR FRANCO - Muito obrigado, Senador Gabriel Hermes,
pela intervencdo sempre licida de V. Exa. E ao destacar exatamente
o negro, como diz V. Exa., destaco também os movimentos que se
processam no Brasil em favor do negro. Continuo, Sr. Presidente:
Em Minas, Sao Paulo e Brasilia, nos ultimos meses, realizaram-se
encontros nesse sentido. [...] tendo como inspiracio e guia a figura
maior de Zumbi, proclamador da Republica de Palmares.

[..]

O Sr. Leite Chaves - Permite V. Exa. um aparte?
O SR.ITAMAR FRANCO - Com muita honra.

O Sr. Leite Chaves - O nosso Partido, o Partido Trabalhista Brasileiro,
se associa as homenagens de V. Exa. E como todos sabem um dos
itens do nosso programa partidario é este, a luta contra a discrimi-
nacao racial. Acho que ja é tempo de se fazer justica ao preto no
Brasil. A primeira delas € a eliminacao dos residuos preconceituosos,
porque somos um Pais de mesti¢os. E, alids, ¢ nessa miscelanea
que esta a forca brasileira. Em seguida, uma acio mais eficiente no
que diz respeito a sua recuperacio econdmica ou, pelo menos,
uma possibilidade igualitaria para que eles possam soerguer-se eco-

nomicamente e dar a sua melhor contribui¢ao ao Pais.

[..]

O SR.ITAMAR FRANCO - Em consonincia a essas reflexoes e aten-
dendo as aspiracio e sentimentos do Brasil mestico, solicitamos
que integrem os Anais do Senado Federal a “Carta de Uberaba” e o
documento elaborado em Ribeirdo Preto, denominado “O negro
sob a visdo politica do estadista da Republica dos Palmares no Bra-
sil de hoje”. Muito obrigado, Sr. Presidente. (Muito bem! Palmas.)*.

Os discursos de liderancas oposicionistas e situacionistas no Sena-

do trazem dois termos — racismo e mesticagem — como explicativos ao
mesmo tempo que excludentes: o preconceito racial é algo residual na
sociedade brasileira e a mesticagem € seu contraponto, posto que ela tem
uma estrutura¢ao positiva na nossa formaciao. A mesticagem também apa-

rece como uma espécie de postulado social e politico a ser, inclusive,
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difundido para outras nacdes. Nesse sentido, ela desempenharia um pa-
pel crucial, tanto no estabelecimento das nossas diferencas em relacio a
outros paises, quanto na propagacio de um “projeto alternativo”: o Brasil
apresenta-se como o lugar, por exceléncia, do surgimento de um “novo

homem”.

As denuncias de discriminagoes raciais e
uma proposta de acao afirmativa

A iniciativa estatal de regulamentar a criagio de um Parque Histori-
co, na area do Quilombo dos Palmares, pode ser observada, portanto,
como uma resposta simbdlica aos casos de racismo no pais. Desde os
anos sessenta, havia noticias de discriminacao racial. Elas apareciam nas
analises de intelectuais brasileiros e brazilianists, e nos jornais didrios,
visto que ocorriam em espacos publicos e privados.

Em Salvador, duas matérias publicadas, respectivamente, em julho
de 1967 e em dezembro de 1969, mostram que o preconceito racial era
algo constante. A primeira matéria foi escrita, na secao “Opinido do lei-
tor”, por uma senhora que denunciava ter sido o filho adotivo de 09 anos
impedido de brincar no Parque de Ondina, por ele “ter a pele escura”. A
dentincia chama a ateng¢io para o fato de que o denunciado (o encarrregado
da roda gigante) também era negro. A sua cor tornava-se um agravante
aos olhos da acusante: “o menino foi arrancado e humilhado publicamen-
te, e o que é pior, por um tipo mais escuro do que ele”. E relevante que na
apresentacio do texto o jornal ressaltasse a composicao da populagio de
Salvador. Isto pode parecer algo banal, ji que a maioria da populacio
negra era visivel no cotidiano soteropolitano. Mas, o fato dos dois envol-
vidos terem sido negros chamava a atencao do jornal pelo percentual de
individuos de “pele escura” na cidade. Aos olhos da imprensa, nio eram
somente os brancos que podiam ser racistas. Os negros também demons-
travam preconceito. Como solucio moral para a discriminacio, o jornal

destacava a ndo existéncia de preconceitos de ragas “neste pais, e, parti-
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cularmente, na Bahia”. Fundamentalmente, estava-se preconizando o nosso
cardter e a nossa brasilidade:
o pobrezinho tem apenas 9 anos e, desde agora, sofre as conseqii-
éncias de possuir a pele escura, isto numa terra onde mais de 70
por cento da populacao a possuem nas mesmas condicoes. A cha-
mada raga branca constitui apenas uma parcela dos baianos, sendo
a outra numericamente dominante. Afortunadamente, nao distin-

guimos, neste pais e, particularmente, na Bahia, raca branca nem
raca negra. Aqui somos todos brasileiros®.

Se existia preconceito racial na Bahia, entre os proprios baianos,
por que nio haveria com negros estrangeiros? E o que transparece em
uma matéria, publicada pelo Didrio de Noticias, em 02 de dezembro de
1969, falando sobre os “vexames” sofridos por um filélogo haitiano: “con-
tou, ainda, que qualquer informacao lhe tem sido negada e, numa lancho-
nete, levantando-se para ceder o seu lugar a uma senhora, por cavaleirismo,
Jean foi ofendido como se estivesse desrespeitando-a. A custo conseguiu
hospedagem numa pensao a Piedade mas, atendendo a um convite de
uma estudante de Filosofia para conhecer a sua faculdade, a bibliotecaria
da escola logo que viu o fildlogo indagou se “era o novo jardineiro”*.

No final da década de sessenta, observa-se regularidade de dentn-
cias envolvendo discriminacdo racial nos jornais nacionais e estrangeiros.
O jornal americano Los Angeles Times Service chamava a atencio para o
fato de que a discriminacio racial era condenada pela Constituicao Brasi-
leira, entretanto, considerava improvavel que fossem eliminadas ou mo-
dificadas as dificuldades para os negros acharem trabalho nas empresas,
pois os empregadores insistiam em contratar somente individuos bran-
cos®. Se esse era um fato que provocava reacdes de indignacio, tanto na
imprensa quanto no Legislativo, de que modo os 6rgiaos publicos respon-
diam 2 essa questao? A preocupacio bisica, ao nivel oficial, era a reitera-
cao da tendéncia brasileira a tolerancia das diferencas raciais. Mas, se
essa era a base ideoldgica que norteava as praticas, acdes e respostas
oficiais, isso nao quer dizer que solucdes nao fossem apontadas para os

casos de discriminacdo racial que apareciam na imprensa.
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Em novembro de 1968, em pleno regime militar, técnicos do Minis-
tério do Trabalho e do Tribunal Superior do Trabalho apontaram como
Unica solugdo para impedir a discriminagio racial no mercado de trabalho
a aprovacio de lei que obrigasse as empresas privadas a manter uma
percentagem minima de empregados “de cor” . Essa lei se assemelharia “a
dos 2/3” . Segundo o Jornal do Brasil , “essa lei € a que estabelece que as
empresas brasileiras tém de contar com um minimo de 2/3 de empregados
brasileiros”. Dizia um técnico do Ministério do Trabalho: “Depois de uma
pesquisa para estabelecer a percentagem da mao-de-obra negra no merca-
do de trabalho, e destacados os ramos mais procurados por essa popula-
¢lo, deverfamos partir para uma lei que regulasse o assunto”™.

Por que os técnicos de 6rgaos do governo fizeram essa proposta
que causou reacoes do meio intelectual, do Ministro Jarbas Passarinho e
até no Jornal do Brasil — jornal que fazia oposiciao ao regime militar?

Os técnicos do Ministério do Trabalho, a partir da dendncia da exis-
téncia de discriminacao racial no mercado de trabalho, revelavam-se “fa-
voraveis a uma lei que poderia estabelecer por exemplo que certas em-
presas seriam obrigadas a manter em seus quadros 20% de empregados
de cor, outras 15%, outras 10%, conforme o ramo das suas atividades e o
respectivo percentual de demanda”¥. Essa proposta pode ser interpreta-
da como uma adequacao da politica de acao afirmativa, em vigéncia nos
EUA, que promovia acesso a educacdo e emprego as minorias étnicas,
raciais ou sexuais. O argumento era que seria mais conveniente estabele-
cer convénios com a iniciativa privada, “aceitando a sua discriminacio,
do que encerra-los como forma de pressao e prejudicar os que sao bene-
ficiados”. Essa iniciativa visava atenuar os constrangimentos daqueles que
estavam sendo impedidos de serem contratados em razio da cor.

E possivel pensar que a proposta vinda dos técnicos era uma tentati-
va de solugio perante algo nada episédico na sociedade brasileira. A pro-
posito, a veiculacio da proposta na imprensa aparecera no dia seguinte 2

dentncia de discriminacio racial no mercado de trabalho na cidade do Rio
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de Janeiro. E é partir dessa “publicizacio” que eu chamaria a atencio para a
postura governamental, tanto ao nivel estadual quanto ao nivel federal.

O governo fluminense admitia, através da Secretaria do Trabalho, a
existéncia de casos de discriminacao racial, “em empregos de funcio es-
pecializada”, nas empresas privadas; algo que se tornava, na Otica do
governo fluminense, dificil de ser comprovado, “dado o sigilo imposto
pelas firmas”. As empresas, segundo o delegado Regional do Trabalho,
usavam “varios processos para recusar empregados, com os formularios
de admissao contendo uma série de imposicoes, a comecar pelo curriculum
vitae, filiacao e cor. A maioria delas chega mesmo a exigir que o candidato
seja branco, em antncios classificados nos jornais. O candidato de cor
desiste de concorrer ao cargo, antes mesmo de preencher o formuldrio”*.

Mesmo reconhecendo a existéncia de preconceito racial no merca-
do de trabalho brasileiro, para o delegado regional do trabalho, a solu-
cao seria menos trabalhista e mais circunscrita a policia e a justica.

Jarbas Passarinho, entao Ministro do Trabalho, dizia ter “ficado cho-
cado ao ler as informacdes de que pessoas negras, ainda que bem quali-
ficadas, nao conseguiam empregos”, posto que esta discriminacio, “além
de ser condenada pela Constituicao do pais, contraria, também, e funda-
mentalmente, o proprio espirito da civilizagio brasileira™’. As acdes pro-
postas pelo Ministro foram a solicitacio ao Departamento Nacional de
Mao-de-Obra, da adocio de providéncias, e a determinacio de “estudos
urgentes” sobre o problema.

Além da convivialidade racial brasileira, que se depreende do dis-
curso governamental — “no Brasil ndo existe e nem pode existir a discrimi-
nagio racial” - estd subjacente a leitura da conjuntura: todo o discurso
elaborado, no periodo, perante situacdes de tensio voltava-se nio so-
mente para o Brasil mas, fundamentalmente, para o contexto internacio-
nal. Por essa razio, € que a visio governamental melhor se esclarece
quando se visualiza a politica desenvolvida no Itamaraty desde os anos

anteriores ao golpe militar. Isso fica mais claro quando, nos dias posteri-
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ores as denuncias de racismo no mercado de trabalho, o governo brasilei-
ro se pronunciou na Assembléia-Geral da ONU, que debatia a politica
racial da Africa do Sul. A posicio brasileira era rejeicao ao racismo. Outro
fato significativo, nessa conjuntura, era a visita ao pais de Sua Majestade,
a Rainha da Inglaterra. Pode-se depreender o que significavam as denun-
cias de racismo e a repercussao no contexto internacional. Vale salientar
que estivamos vivendo um momento que antecedia a edi¢cio do Ato
Institucional n. 5. Precisamente, trés meses antes do famigerado ato.

Além das reagdes governamentais a proposta de cotas dos técnicos,
havia a postura de intelectuais e da imprensa. Mesmo que distantes ideo-
logicamente — o Jornal do Brasil, por exemplo, fazia oposicao ao regime
militar — os discursos oficiais e ndo-oficiais se aproximavam mais que se
distanciavam.

O estabelecimento das referidas “cotas percentuais de emprego obri-
gatorio para pessoas de cor” encontrava resisténcia em figuras da
intelectualidade brasileira como a escritora Rachel de Queirés. Seu argumen-
to era que a existéncia da lei Afonso Arinos ja mostrava que toda espécie de
discriminacio racial era considerada crime e, portanto, sujeita a san¢iao pe-
nal®. Logo, uma possivel regulamentacio de cotas seria o reconhecimento
da existéncia de discriminaciao do ponto de vista juridico ilegal:

no Brasil, discriminacio racial é caso de policia. Como pode entao

um Ministério estabelecer convénios com o crime? Nao ha alterna-

tiva para as autoridades. E eu digo mais: € preferivel que continue

a haver discriminacao encoberta e ilegal, mesmo em larga escala,

do que vé-la reconhecida oficialmente pelo governo — ja que qual-

quer regulamentacio importaria num reconhecimento.

A postura da escritora cearense revela uma profunda sintonia com
a politica oficial do regime militar instalado em 1964. Para combater a
discriminacao, seria necessario recorrer aos 6rgaos de seguranca do Esta-
do. Afinal de contas, tratava-se de um “mal social”, como outros tantos,

que estavam a tomar conta do pais:
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se o Ministério do Trabalho nio é 6rgiao adequado para lidar com o

problema, que recorra 2 policia, ao Ministério da Justi¢a, ao SNI. Sim,

por que ndo o SNI? Este surto de discriminacdo que agora se desco-

bre entre nés €, a longo alcance, muito mais grave do que a chama-

da ameaca comunista, o terrorismo urbano, as guerrilhas no interior e

outros males sociais do momento” [...] ndo, para esse mal, o Gnico

remédio é a repressio, até a mais brutal, se for preciso. Dentncia 2

policia, processo, julgamento e cadeia para esses criminosos, para

esses repugnantes plantadores da semente de Caim entre nos.

A discriminacio racial no mercado de trabalho era tratado como
uma descoberta recente no cotidiano brasileiro. Por isso, que as medidas
requeridas encontravam-se lado a lado com os outros “males sociais”. Ao
mesmo tempo que dirigia seu discurso para o Ministro do Trabalho, Rachel
de Queirds vociferava em direcio aqueles que questionavam o regime
militar: “cadé as esquerdas que nao gritam? Cadé a Igreja que nao conde-
na? Cadé os estudantes que nido fazem passeatas de protesto? Tudo o
mais, corrup¢ao, pobreza, atraso, por pior que seja, € mal menor que o
racismo”. Além disso, chamava a atenc¢io do ministro Jarbas Passarinho
para as dificuldades “praticas” que se teria para classificar os individuos
de cor. Seu argumento era que sendo o Brasil um pais majoritariamente
constituido de mesticos, seria dificil regulamentar as “cotas percentuais
para as pessoas de cor”. A retdrica amparava-se no contraste do Brasil
com paises segregacionistas, como os EUA e Africa do Sul, onde haveria
uma rigida separacio e classificacao racial:

e ainda ha um argumento pratico a dificultar a regulamentacio da

prostituicao, desculpe, quero dizer a discriminac¢io racial no Brasil!

Como é que a gente vai distinguir entre nés quem é negro e quem

nio o é? Nos Estados Unidos, na Africa do Sul, hia uma linha rigida

de cor. Nesses lugares se considera negro quem nio é cem por

cento branco. Aqui, a tendéncia é considerar branca toda pessoa

que nao for ostensivamente de cor. A maioria esmagadora da nossa

populagio é constituida de mesticos: somos realmente um pais de

mesticos. E esses mesticos todos como é que seriam enquadradados?

Seriam “tecnicamente brancos” ou “tecnicamente negros” Quem
de nos, senhor Ministro Passarinho, quem de nés, brasileiros, nao
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tem a sua pinta de cor, nio é um pouco mulato, ou cafuzo ou
mameluco? Pois nao devemos esquecer que, para os racistas, indio
também é de cor!.

O Brasil é uma Suécia mulata?

O Jornal do Brasil fez um longo editorial, cujo titulo, “Democracia
Racial”, muito nos revela. Vejamos o contetido. O editorial foi aberto com
a seguinte afirmacao: “Antes de ser crime, o preconceito racial no Brasil é
uma asneira”. O argumento do jornal, contrario a politica de cotas pro-
posta pelos técnicos, repousava na defesa de nossa singularidade: éra-
mos, em comparacio com o resto do mundo, um pais mestico; a maior
contribuicao que demos ao mundo era “exatamente a da nossa chamada
Democracia Racial”.

Seria muito dificil estabelecer cotas, dizia implicitamente o jornal, ja
que somente os filhos de imigrantes poderiam ter certeza, na primeira
geracio, “da relativa pureza do seu sangue”. O pensamento do JB utiliza-
va-se da ragca como uma categoria empirica das nossas “diferencas”. Dizia

adiante:

Pergaminhos antigos na familia sio o sinal seguro de raca misturada.
No Brasil quem tem muita tradicio, familia, propriedade é mulato ou
caboclo. Ou mameluco, curiboca, cafuzo. Sao Paulo estd cheio de
nisseis. A propria variedade dos termos designativos do infinito es-
pectro da cor da pele dos brasileiros demonstra a rica tessitura de
uma raga que se forja na base de todas as racgas e todos os sangues.
E por isso que cometeremos um crime da indizivel comicidade se
adotarmos, dos Estados Unidos, que podem dar tao bons exemplos
em outros terrenos, o pesadelo da discrimina¢io racial.

Para combater as dendncias de discriminacdo racial no mercado de
trabalho, “a megalomania racial”, segundo o peridédico, seria necessirio a
aplicacdo severa da lei: “Seria um erro funesto impor alguma paridade de

brancos e gente de cor em escritorios. Isto constituiria uma cristalizacao

do preconceito”. Se fossemos nessa direcio, segundo o argumento do /B,
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estarfamos, “mesticos que somos”, oferecendo o “espetdculo ridiculo de
bancarmos uma espécie de Suécia mulata, é o fim”%.

A énfase na mesticagem, a sua defesa como um projeto politico,
aparecia em um contexto que tinha como ponto de partida a discrimina-
cao racial. Essa observacao permite visualizar um “recurso de defesa da
mesticagem”, no qual essa se torna uma espécie de repositério das ten-
soes da racializacio brasileira. Claro estd que a escolha da mesticagem
vai ao encontro do que Luis F. de Alencastro chama de “significa¢io nodal
da problemadtica da mesticagem” no interior dos Estados contemporine-
os: o lugar, a posicio relacional do mestico®.

Recorrer a idéia de que somos por tradicio um povo mestico impli-
ca em deslocar a explicitagio negativa de um preconceito para um valor
positivo de intercimbios inter-raciais. O mestico seria, além de uma cate-
goria de mediacao na hierarquizac¢ao social brasileira, uma categoria de

andlise de discursos e priticas estatais.

A sociogénese brasileira como produto
de exportagao

A énfase na mesticagem e na integracio pode também ser vista na
solenidade comemorativa ao Dia Universal contra a Discriminacio, em 21
de marco de 1969, realizada no Ministério das Relagcdes Exteriores, e que foi
publicada pelo Conselho Federal de Cultura com o titulo “Razdes Brasilei-
ras contra a Discriminacdo Social”, Manoel Diegues Junior, citando a episto-
la de Sao Paulo aos gailatas — “nao ha judeu, nem grego, nio servo nem
livre; nao ha homem nem mulher, porque todos somos um em Cristo”, diz:

Somos assim — e demos gracas a Deus — produto de mesticagem

oriunda dos grupos étnicos diversos que vieram inicialmente da

Europa e da Africa para encontrar aqui os nativos, os donos da terra,

trazidos de outro continente através de migracdes longinquas e

distantes. Indios, negros africanos e portugueses aqui se encontra-

ram para os abragos amorosos de que haveriam de surgir as nossas

populagoes.
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Esse discurso oficial, em pleno periodo autoritario, pode ser observa-
do como uma reiteracao da importancia da populacio nativa; é de se notar
que essa construcao positiva nao era inovadora, remontava os anos vinte e
trinta. O que a fundamenta, € o que a literatura aponta como o mito da
democracia racial. Um mito que acentua o encontro das trés ragas no Brasil —
branca, negra e indigena — assim como a sua importancia na formacao da
nacionalidade brasileira. Mas, se essa dimensio da identidade nacional ocul-
tava uma rigida hierarquia socioecondmica, (cf. DA MATTA, 1984), de que
modo eram percebidas pelo Estado as desigualdades entre brancos e negros?

Em outro trecho do documento citado, encontra-se a seguinte afirmacio:

A escravidao discrimina a posi¢ao social, mas nao a raca. E tanto

isso € certo que mesmo o escravo encontrou, no Brasil, condi¢des

de trabalho mais humano que em outras partes da América Latina.

De modo que nao se distinguia a cor, mas a posi¢ao social. [...] Na

realidade, poderiamos dizer, numa interpretacdo ainda nao devida-

mente comprovada, mas antes como sugestao para estudos futu-

ros, que foi esta quase rigida estrutura de classes que impediu a

formac¢iao de preconceito racial, ou a discrimina¢io de grupos de

cor. (DIEGUES, p.26)

As razodes, portanto, da discriminacio racial no Brasil seriam de “fun-
do social, mas nao entre pessoas de cor”. A visdo estatal se esclarece num
contexto em que se dilui a discriminacio racial na sociedade brasileira ao
mesmo tempo que se constata desigualdades sociais. Estivamos diante de
um discurso que nao s6 explicitava as razdes das desigualdades raciais,
como também apontava a etnogénese do Estado brasileiro, a mesticagem,
no que ela teria de mais positivo, a pluralidade da convivéncia®.

A construcao do discurso baseado na distin¢ao racial/social, nao ti-
nha uma unica direcio — a sociedade brasileira —, mas intencionava a
visualizacdo do nosso sistema sécio-politico no contexto internacional. Afi-
nal, a Assembléia Geral das Nacdes Unidas, em 1969, decidindo que o ano
de 1971 seria o Ano Internacional contra o Racismo e a Discriminac¢io Raci-

al, convidava os seus Estados membros a aumentar os esforcos em nivel
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nacional e internacional para erradicar todas as formas de discriminacio
racial. A resposta brasileira foi o lancamento, através da Empresa Brasileira
dos Correios e Telégrafos, de um selo comemorativo, no valor de Cr$0,20 e
com tiragem de um milhio de exemplares, mostrando quatro elos de cor-
rente unidas e representando a unido das quatro racas humanas®.

Dois meses depois desse fato, o Ministro do Trabalho, Julio Barata,
presente a Conferéncia Internacional do Trabalho em Genebra, relatava
que “elementos interessados na desmoralizacio do Brasil levantavam o
problema da discrimina¢io racial”; algo, portanto, contrario 2 Convengao
111, ratificada pelo Brasil, em 1965.

A primeira vista, a defesa do ponto de vista do Ministro, através do
depoimento do representante americano na Conferéncia, assim como os
“aplausos entusidsticos das delegacdes africanas”, poderia surpreender®.
No entanto, longe de significar uma mera identificacao de principios entre
paises, o fato revelava os propésitos de uma politica externa que visava o
desenvolvimento do pais associado com a abertura do comércio internacio-
nal. Essa era a razio que transparecia o discurso pronunciado pelo Ministro
das Relacdes Exteriores do Brasil, Mario Gibson Barbosa, em Lagos, em 11
de novembro de 1972. Com o objetivo de estabelecer relacdes que valori-
zassem “as coincidéncias de interesse”, o “didlogo politico”, o desenvolvi-
mento, o intercAmbio comercial e o incremento dos tracos culturais, ele
reafirmava que no Brasil, principalmente na Bahia, havia “as marcas mais
profundas” de “expansio africana no continente americano™.

Mais elucidativo no discurso voltado para uma legitimacao interna-

cional € a idéia do que seria substantivo na na¢ao mestica:

[...] colocamos o comeco de nossa histéria muito antes de haver-
mos surgido como nacio, por isso nos consideramos herdeiros a
um s6 tempo, da voca¢io de ternidade da Asia Menor, da auddcia
ibérica, do sentimento de ritmo e da compreensao afetiva do mun-
do africano. Queremos assim, reconhecer que temos por nossos
antepassados tantos os homens que inventaram as caravelas quan-
to os que esculpiram o bronze em Ifé e no Benim®.
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A busca de idéias legitimadores que o conceito de nacio mestica
expressa demonstra uma espécie de expansionismo para além das frontei-
ras politicas®. Repelindo a idéia de que nessas plagas havia racismo, o
ministro reforcava a idéia de complementaridade com os paises africanos,
através do estabelecimento de principios como a igualdade entre as na-
¢coes, autodeterminacio dos povos e da nao-intervenc¢ao, com o objetivo
de assegurar entre o “maior mercado latino-americano e o maior mercado
africano o estabelecimento de simples correntes de comércio”.

Um exemplo significativo foi a atitude do governo brasileiro ao
apartheid sul-africano. Em 1975, embaixadores da Guiné-Bissau, Trinidad-
Tobago, Hungria e India apelavam para que o Brasil se integrasse a cam-
panha contra o racismo, especialmente na Africa do Sul. Reiterando a
postura brasileira de “repulsa do povo brasileiro a todos as formas de
discriminacao racial como conseqiiéncia direta de sua formacao”, o Minis-
tro Azeredo da Silveira assegurava o apoio “moral”, 2 campanha, com
uma colabora¢cio de U$10.000 ddlares; entretanto, nio se comprometia a
assinar a Convenciao Internacional para a Supressio e Punicio do crime
do apartheid, e muito menos a participar do bloqueio econdmico, politico
ou cultural a Africa do Sul.

E importante notar que o ideario expansionista do Brasil em direcao
a Africa contava com a contribuicio de intelectuais e especialistas. O in-
tuito confesso era criar um politica de a¢io diferenciada dos governos
anteriores, principalmente no que diz respeito a postura de independén-

cia perante o colonialismo portugués, vigente a época:

Desta vez, tudo foi muito bem planejado. Durante cerca de um
ano, uma numerosa equipe de diplomatas dela cuidou nos mini-
mos detalhes. A contribuicao de muitos especialistas em assuntos
africanos, entre os quais me incluo, foi solicitada. Nada foi poupado
para o éxito final. Nao se trata pois de uma viagem romantica ao
passado. O Ministro Mario Gibson Barbosa sabe bem o que quer e
o que poderd alcancar™.
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Como conseqiiéncia da politica externa é que se estabeleceu um
termo de Convénio, em 1974, entre a Unido (Ministério das Relacdes Exte-
riores e Ministério da Educacio, o Estado da Bahia, a Universidade Fede-
ral da Bahia e a Prefeitura Municipal de Salvador, um Programa de Coope-
racdo Cultural entre o Brasil e os paises africanos visando o
“desenvolvimento dos estudos afro-brasileiros”. Uma das “atividades” desse
Convénio era a “constituicio e manutenc¢io de um Museu Afro-Brasileiro,
composto de colecdes de natureza etnoldgica e artistica sobre as culturas
africanas e sobre os principais setores de influéncia africana na vida e na
cultura do Brasil”.

Na realidade, o estabelecimento desse Convénio sugere algumas
intencoes. A primeira delas € o que se refere a propria denominagio do
Museu. Ao designia-lo como Museu Afro-Brasileiro, e nio Museu do Ne-
gro como foi sugerido, reiterava-se a concepc¢iao de um povo mestico que
herdara tracos tanto dos europeus quanto dos africanos e indigenas. Por
essa razao € que denominar um Museu como sendo do Negro implicaria
em evidenciar apenas a contribuicio africana. Se esse fato pode, a princi-
pio, demonstrar um certo paradoxo, na medida em que o acervo seri
constituido de pecas africanas, por outro lado a elaboracao do termo do
Convénio pode ser traduzida como uma instancia legisladora de uma po-
litica baseada tanto na etnogénese quanto na interacdo e criacao de uma
politica cultural regional. Nao € por acaso que o jornal baiano A4 Tarde,
em um editorial de 06 de marco de 1974, afirmando ser a Bahia, e nio a
Guanabara e Sao Paulo, que também disputavam a localiza¢io do Museu,
o Unico Estado em que se “acentuou e melhor foi preservada a interacio
racial e cultural entre Africa e Brasil”, ressaltava o museu como atracio

para o “turismo cultural”.

O folclore é “arte mulata”

No periodo autoritario dos anos setenta, em que o Estado se forta-

lece como agente controlador, transparece a concep¢io das manifestacoes
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culturais afro-brasileiras como restritas ao folclore. De imediato, isso nos
faz levantar a seguinte questdo. Se € importante pensar as manifestagoes
ditas folcléricas numa sociedade hierarquicamente desigual, de que modo
podemos refletir sobre a caracterizacdo que uniformizava manifestagoes
diferenciadas e lhes dava um cunho explicitamente nacionalista? Afinal de
contas, as manifestacoes folcloricas estavam a expressar aspectos biasicos
de nossa cultura.

Fundamentalmente, é necessario perceber como era pensado o sim-
bélico na direcio de um consenso politico e de que forma se poderia
alcancar dividendos econdémicos. O que eu gostaria de ressaltar € que as
agoes culturais estatais possuiam um peso politico e econdémico. Nao vi-
savam simplesmente reconhecer a contribuicio e a existéncia de manifes-
tacoes afro-brasileiras. Estavam direcionadas para uma “mais valia simbo-
lica”, no que elas teriam a oferecer ao nosso desenvolvimento enquanto
nacio: a reproducio da cultura e a sua imbricacio com o incremento do
polo turistico que comecava a se efetivar, por exemplo, na Bahia.

Um indicio desse fato pode ser percebido na prépria criacio do
Centro Folclérico, um 6rgao da Prefeitura Municipal de Salvador ligado a
Superintendéncia de Turismo de Salvador — Sutursa, no final dos anos
sessenta. Definindo as manifestacdes folcloricas como sendo o samba de
roda, o samba duro, a pescada de rede, o candomblé, a capoeira e o
maculelé, o Centro Folclorico buscava “incrementar” o fluxo turistico.

Se o Centro Folclérico fazia parte de uma politica turistica, algumas
criticas apareciam. Tendo sido criado para desenvolver atividades “atra-
vés de pesquisas e registros mecinicos e nio mecanicos, em torno da
literatura oral, folclore, folclore infantil, crendices e supersticdes licidas,
artes populares, musica, usos e costumes e linguagem popular”, haveria a
necessidade, num momento de incrementacio turistica, de divulga-lo,
imprimindo folhetos a serem distribuidos na “estacao rodovidria, porto,
aeroporto, hotéis e restaurantes, assim como a divulgacio, através da

imprensa, dos dias e horarios dos espetdculos”.

114 | Jocélio Teles dos Santos



Se a principal finalidade do apoio as manifestacoes afro-brasileiras
é o desenvolvimento do fluxo turistico, obviamente a politica teria que
ser direcionada para o Ambito interno e externo. Por isso, realizavam-se
no ambito da Prefeitura e do Estado cursos municipais de folclore, desti-
les e exposicoes, abarcando “seitas e crencgas afro-orientais”, e estimula-
va-se o intercimbio e vinda de estudantes paulistas, através de um convé-
nio envolvendo a Secretaria Municipal de Educacio, a Federacao do
Comércio e a Sutursa. O programa era organizado, de modo tal, que os
estudantes tivessem “condicdes de viver a cidade na sua musica, nas suas
praias, no seu candomblé, no seu folclore, na sua histéria, na sua tradi-
¢do e no carinho do seu povo™™.

Da mesma forma, buscava-se atrair estrangeiros para essas plagas.
Em vinte e trés de marco de 1973, por exemplo, uma matéria curiosa anun-
ciava a vinda de cinco mil negros norte-americanos, cientistas politicos,
“miliondrios”, professores e estudantes universitarios, todos da Geodrgia,
que visitariam Salvador no segundo semestre, “para conhecer as tradi¢oes
do culto afro-brasileiro, capoeira e samba de roda, entre outros oriundos
da Africa, dentro de um programa elaborado por uma agéncia de turismo
dos EUA especialista no atendimento da populacio negra”. O objetivo
maior da agéncia era trazer ao Brasil, especificamente 2 Bahia e ao Rio de
Janeiro, um milhao de negros de “alto poder aquisitivo” que estariam
interessados em descobrir o que “seus antepassados africanos trouxeram
para a Bahia, berco da cultura afro-brasileira no Brasil”. O “turismo cul-
tural”, como denominado a época, tinha como pressuposto o fato de que
milhares de estudantes, nos EUA, se dedicavam aos estudos afro-america-
nos e cultivavam “com grande orgulho as suas origens”.

Com o intuito de fomentar o interesse dos negros norte-americanos
pela cultura negra na Bahia, o 6rgao oficial de turismo do Estado (Bahiatursa)
enviava informacdes e material turistico — cartazes, slides, filmes, fotografi-
as — para uma agéncia de turismo especializada no “atendimento de ne-

gros”. A campanha era considerada pioneira nos Estados Unidos™.
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Desta politica voltada exclusivamente para o turismo, e que tinha
como fundamento a propria conceituagio do folclore como cultura do
povo, advém uma problemdtica. Se importava ressaltar “o processo de
caldeamento™ no Brasil, o que implicava na acep¢iao de varias ragas e,
por conseqléncia, varios folclores, como reconhecer a existéncia de um
folclore da raca negra?

O critério definidor era o da interpenetracio das expressoes cultu-
rais, ja apontado na problematica relacionada a definicao do Museu Afro-
Brasileiro, visto que ele expressava nossa brasilidade. Definir o folclore,
no caso especifico baiano, como exclusivamente negro implicava em nao
perceber as trocas culturais, a mesticagem, enfim a assimilacao. E nessa
direcio que o folclore vai ser defendido como uma “arte mulata”, resulta-
do do progresso, da evolucao social, do acompanhamento do “gosto” e
das “necessidades da época”®.

Se por parte das instincias publicas a definicio do que seja folclore
visava uma legitimacao perante a opinido publica, também é relevante
notar que, em determinados momentos, os seus representantes buscas-
sem isentar-se de um controle total das manifestacoes folcloricas. Isso é
bastante evidente em relacio ao registro indevido das musicas folcléricas
por parte de compositores da musica popular e a intervencio do Estado
na defesa daquelas manifestacdes.

Pode ser notado um duplo aspecto. Pensado como algo indefeso,
provindo de autores andnimos, o folclore estaria “salvaguardado” pelos
6rgaos publicos. A acio do Ministério da Educacio em criar um Plano
Cultural refletia essa prerrogativa. Por outro lado, como afirmava o diretor
do Departamento da Educaciao Superior e da Cultura — DESC, niao caberia
ao Estado uma tarefa fiscalizadora em matéria de arte, pois “seria exorbitar
indebitamente das suas atribuicdes”; sendo assim, deveria ser da livre
iniciativa a criacio de um 6rgio em defesa do folclore baiano, pois se
funcionasse “na base do governo” haveria uma burocratiza¢ao, o que le-

varia ao “tolhimento” da criacao artistica.
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A controvérsia sobre uma possivel intervencao dos érgaos publicos
em defesa do folclore, a sua legalidade, enfim, a preservacao das “nossas
tradicoes”, era respondida, ao nivel oficial, do seguinte modo: nao haven-
do criacio e sim transformacao, a utilizacao do folclore por compositores
e escritores deveria ser feita através de uma constante valorizacio da nos-
sa nacionalidade. O sentido a ser observado era uma reelaboracao do
que fosse nacional no periodo autoritdrio. Dizer que do folclore nasceu a
obra de Villas-Lobos, assim como afirmar que Goethe e Shakespeare apro-
veitavam do folclore para criar grandes obras, implicava em sustentar que
as manifestacdes afro-brasileiras faziam parte de nossa histéria, e que,
portanto, deveriam ser mais que reconhecidas, supervalorizadas.

Claro que essa leitura oficial nao passava ao largo daqueles que a
produziam. Pelo contrario, é na relacio entre as instincias publicas e os
“produtores da cultura afro-brasileira” que aparece uma certa tensio. Um

exemplo pontual: a capoeira.

Da capoeira como “defesa interna” de nossa
mesticagem

Considerada oficialmente como folclore, a capoeira passou a ser
regulamentada pelo Conselho Nacional de Desportos — CND, 6rgao vin-
culado ao Ministério da Educacao e Cultura, como esporte nacional em
maio de 1973. A partir desse periodo, desencadeiam-se semindrios como
o realizado no Centro de Convengdes do Instituto Brasileiro de Adminis-
tracio Municipal do Rio de Janeiro — IBAM, com a finalidade “basica de
definir a composicio e a estratégia de acao para um Grupo-Tarefa que
deverd estudar e operacionalizar a institucionalizacdo definitiva da arte
marcial brasileira”, e o Seminario do Plano de Acao Integrada para o Jogo
da Capoeira com o objetivo de reformular o seu regulamento®. Esse fato
resultou numa burocratizacio, pois o capoeirista, para participar dos cam-
peonatos, torneios e confrontos oficiais e nao-oficiais, necessariamente

deveria estar vinculado a um clube ou associacao filiada a uma das fe-
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deracdes vinculadas a Confederagio Brasileira de Pugilismo — CBP e estar
inscrito no Registro Geral dos Capoeiristas do Brasil. Argumentava-se que
a capoeira era considerada uma luta “eminentemente brasileira”, integrante
de uma modalidade desportiva do ramo pugilistico, e seu ensino ou apren-
dizado deveria ser observado dentro das regras estabelecidas pela CBP.

De acordo como o Departamento Especial da CBP, a capoeira era
um “desporto de cariter amadorista em todo o territério nacional e uma
luta que consiste num sistema de ataque e defesa, de origem folclérica,
genuinamente brasileira”. A leitura oficial do novo esporte nacional im-
plicava em descrever caracteristicas, movimentos, enfim o modo como

deveria ser praticado:

sdo caracteristicas especiais da capoeira o movimento ritmado, cujo
objetivo € de possibilitar que os praticantes se enfrentem sem que a
forca bruta, o peso e as distancias déem vantagem a qualquer dos
contendores e que também um sé praticante possa enfrentar mais
de um adversdrio. A movimentac¢io constante, procurando manter-
se a distincia, para ndo ser atingido ou golpeado, agilidade, dominio
do préprio corpo, riqueza de reflexos e grande senso de equilibrio,
sdo, também, outras caracteristicas da capoeira. A capoeira, praticada
como desporto de competi¢io, consiste num confronto de destreza
entre dois oponentes, através do desenvolvimento de situagdes e
golpes aplicados com os pés, inclusive os auxiliados pelas maos,
cabeca e pernas, observadas as limitacdes desportivas que proibem
seja posta em perigo a integridade fisica dos combatentes®.

As exigéncias da CBP implicava para os associados “uma capoeira
limpa”, ou seja, um respeito total as leis e regulamentos por ela determi-
nadas; esse fato pode ser observado como “um respeito por convencdes™,
assim como uma oposicao aos que praticavam um outro tipo de capoeira
que cometesse infracoes, danos, enfim, uma capoeira “suja” pois, para o
CBP, “o consentimento de praticas reprovaveis ou ilegais avilta a capoeira
como desporto e se constitui na destrui¢io dos esforcos despendidos por
quantos almejarem a sua regulamentacao como pratica desportiva”®,

Além disso, a concep¢io de uma capoeira “suja”, utilizada pelo CBP,

relacionava-se, no discurso de capoeiristas, com a origem social de quem a
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praticava. Segundo Mestre Bimba: “capoeira era coisa para carroceiro,
trapicheiro e estivador. Eu era estivador na ocasilo. A policia perseguia um
capoeirista como se persegue um cao danado. Imagine s6 que o castigo que
davam a dois capoeiristas que fossem presos brigando era amarrar um pul-
so num rabo de cavalo e o outro em cavalo paralelo. Os dois cavalos eram
soltos e postos a correr em disparada até o Quartel. Comentavam até, em
brincadeira, que era melhor brigar perto da Policia, pois houve muitos ca-
sos de morte nos cavalos. O capoeirista ndo aguentava ser arrastado, em
velocidade, pelo chdo e morria antes de chegar 2 sede de Policia™®.

Tanto a CBP quanto o CND eram presididos por militares, o que faz
ressaltar, ao nivel do esporte nacional, uma consonancia de diretrizes tracadas
com a ideologia do periodo autoritirio. Um exemplo disso foi a introducio
da capoeira na Policia Militar da Bahia como “uma utilidade do meio da
defesa pessoal, além de ser um perfeito sistema de condicao fisica™.

Ao apoiar a valoriza¢ao da capoeira como esporte, a PM-BA procu-
rava divulga-la em outros Estados, assim como formar “bons capoeiristas
a fim de que este esporte seja difundido dentro de um método certo de
ensino”. Enfim, objetivava acabar com a imagem de outrora da capoeira
de “esporte de malandro”, e, para isso, esperava contar com o apoio do
Lions Nordeste, “das autoridades e das entidades de classes”. A capoeira
que saia, na visao oficial, da marginalidade, abandonando a imagem de
luta de negros, para a sacralizacio de “um esporte brasileiro”, poderia ser
assistida como competicao, através da Academia de Policia Militar, em
colégios, clubes sociais ou qualquer outro 6rgao publico ou privado, sem
qualquer Onus, pois a meta era divulgar o “lindo esporte”.

Se o intuito era dar a capoeira um cariter de brasilidade, convinha
também que fosse adotada em outros quartéis do pais, como os estados
da Guanabara e Sio Paulo. Além disso, o comandante da Policia Militar
da Bahia propunha fundar a Federacio Baiana de Capoeira. Para isso
seria preciso buscar o apoio do Estado.

A dupla significacdo presente na capoeira — esporte nacional/fol-

clore — deve ser compreendida como um continuo de representacoes ja
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elaborados desde o século XIX. Como mostra Leticia V. de S. Reis (1997),
a apropriacao simbdlica da capoeira como esporte nacional ocorre no
final do século XIX, através de folcloristas, militares e escritores no senti-
do de retirar o exclusivo da sua heranca africana e caracteriza-la como a
“gymnastica nacional” resultante da mesticagem racial. Se a representacao
social da capoeira como um “esporte” tem sua origem em pressupostos
tedricos de um determinismo racial que propugnard pela gindstica como
fator de regeneracio e purificacio da raca, de que modo em pleno regime
militar, especificamente na corporacao militar baiana, a reelaboracio da
capoeira se instituia?

Nos anos setenta, a PM, tentando consolidar a capoeira em todos
os seus escaloes, procura, em praticas classificadas como racionais e cien-
tificas, implementar o curso de instrutores de capoeira da corporacio,
com a “finalidade de formar individuos capazes de introduzir e praticar
racionalmente este esporte, dentro de todos os escaldes”, através de “um
método certo de ensino”, como aulas de capoeira, anatomia e fisiologia
humana, biometria e metodologia da educacao fisica®.

A PM-BA expressava o rigor que o novo curso traria: “todas as matérias
que estdo integradas no curriculo do curso sao desclassificatérias. Desta for-
ma, o aluno que perder pelo menos uma matéria estard totalmente afastado

do resto do curso”®

. Para a imprensa tratava-se de um “curso duro”.

A partir do final desse curso, a Policia Militar baiana intencionava levar
0s novos instrutores aos outros Estados para divulgar o “tradicional esporte”.

No intuito de distinguir a sua capoeira da “capoeira tradicional”, pra-
ticada em ambito nao-oficial, a PM ird defini-la como uma gindstica ritmica
difundida por um método de ensino totalmente moderno. O novo método
significava que as concepgdes da PM se aproximavam de uma vertente da
capoeira. O fato de que havia mestres da capoeira regional, e nio da capo-
eira angola, como instrutores do curso militar, revela a concep¢ao de uma

capoeira desprovida de elementos exclusivamente africanos, bem como a

tentativa de consolidd-la como uma resultante da nossa mesticagem.
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Se a idéia da mesticagem na capoeira ja se encontrava presente des-
de o inicio deste século, na década de setenta ela se conjuga com a pro-
pria ideologia de seguranc¢a nacional, presente no nosso imaginario tanto
na Guerra da Cisplatina quanto durante a Guerra do Paraguai®. A diferen-
ca € que, se naquele periodo o inimigo era visto como externo, na Otica
do regime militar ele estava em setores da sociedade brasileira. Nao é a
toa que a PM reconheceri a capoeira como “utilidade de defesa pessoal” e
também como um sistema de condicao fisica. A PM estava, portanto, usan-
do novos sentidos para corroborar um ja existente sistema de representa-
coes que deveriam nortear a nossa brasilidade, e por conseguinte, o nos-
so desenvolvimento, mas também nos defender de perigos internos.

Nessa dire¢do € que podemos compreender o discurso corporal que
marca a defesa da institucionalizacio da capoeira pela Policia Militar baiana.
Com o argumento de que a capoeira era benéfica para o corpo, pois exerci-
tava toda a musculatura, solicitava-se a Secretaria de Educacio e Cultura a
sua pratica nas escolas, pois, além de “desenvolver as qualidades fisicas
basicas (neuro-musculares)”, era “um excelente meio de defesa pessoal”®.

Por essa razdo, a PM realizava na sua escola comparacdes entre as
praticas esportivas dos seus alunos, como o teste de Cooper e a capoeira,
para constatar onde haveria uma evolucio do condicionamento fisico.
Chegava-se a conclusio do “progresso da forma fisica” adquirido com a
pratica da capoeira.

Além da valorizacdo da capoeira como esporte nacional, as instin-
cias publicas reforcavam a visao da capoeira como manifestaciao folclori-
ca. E esse fato é deveras importante para entendermos a relacio que se
estabelece na década de setenta e oitenta entre os capoeiristas e os 6r-
gaos do Estado. E o que ja havia chamado a atencio para a tensdo latente
entre o discurso e as praticas do Estado e os chamados produtores das
manifestacoes folcloricas.

Ao longo dos tltimos decénios, percebe-se o quanto a capoeira foi

estimulada no Ambito do turismo. Isso é notado, por exemplo, no discurso
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do Mestre Pastinha, um dos mais antigos mestres de capoeira, que, como
veremos adiante, teve na sua prépria pessoa um exemplo da dificil relacao
com o estado e a Prefeitura. Mestre Pastinha observava no inicio dos anos
oitenta a diferenca entre o turismo atual, bastante organizado, com grupos
seguindo roteiros pré-estabelecidos e programados, a partir dos interesses
dos promotores das excursoes, e o turismo “do seu tempo” no qual os
turistas transitavam liviemente visitando o que bem quisessem. Essa mu-
danca teria sido a causa da decadéncia de grande ndmero de academias de
capoeira, inclusive a dele; por isso é que Mestre Pastinha propunha uma
discussao, através da realizacio de um seminario, sobre o modo de impedir
os hotéis e restaurantes da compra dos shows de capoeira, posto que esta-
ria a retirar os turistas das academias provocando as suas faléncias.

Pode-se argumentar que transparece nas acdes publicas um cariter
utilitario em duas direcoes. Primeira, reforcar um compromisso oficial atra-
vés de semindrios e festivais. Isso é bastante visivel ao longo das duas
décadas (70-80), quando ha pressoes de capoeiristas no sentido de asse-
gurar a permanéncia do Mestre Pastinha em um prédio no Centro Histori-
co. A Prefeitura respondia as reivindicacdes afirmando haver o cumpri-
mento das suas atividades, consideradas necessarias dentro do projeto de
recuperacao do Pelourinho. Mas, isso nao ocorreu. Mestre Pastinha per-
deu a academia e ficou vivendo de um saldrio minimo doado pelo 6rgao
municipal de turismo de Salvador, a Sutursa.

Se o episédio mostra que as medidas tomadas pelos 6rgiaos publi-
Ccos eram “meramente casuisticas”, como afirmava o diretor da Fundacao
Cultural da Bahia, em matéria publicada sobre a morte de Mestre Pastinha™,
também deve-se perceber uma espécie de demanda expressa por aqueles
que produziam a capoeira. Os capoeiristas, ao exigirem do governo baiano
0 apoio ndo s6 ao Mestre Pastinha como também ao Mestre Bimba, que
tinha deixado a Bahia em direcio a Goids, expressavam uma nova forma
de cultura politica que se instala no pafs a partir dos anos setenta. E

aquilo para o qual Oliveira(1985) ja chamava atenc¢o, como “inscri¢ao no
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campo dos direitos” que os diversos movimentos sociais estavam a ex-
pressar.

Esse fato significa uma provavel interferéncia nas politicas tracadas
pelos 6rgaos institucionais do Estado, assim como revela o que seria o
desenvolvimento da capoeira para a populacio afro-baiana. Um exemplo
foi a realizacdo de festivais que reforcavam o aprendizado das técnicas,
movimentos e musicas da capoeira e estabeleciam o “estimulo ao nivel cul-
tural”; o intuito era levar os capoeiristas a “pesquisar” a capoeira, ou seja,
conhecer sua trajetoria na cultura brasileira, desde a “época da escravidiao
negra até os dias de hoje, quando a capoeira tem foros de cidadania””".

A busca da cidadania passa, portanto, a ter uma importancia nesses
decénios (70-80), nao somente direcionada para aqueles que produziam
capoeira, fossem eles os mestres ou alunos, como também por permitir
que as instancias publicas se deparassem com a articulacio de novos
discursos. O que poderia parecer como simples manifestacdes e/ou rei-
vindicagdes — a busca de apoio oficial para o Mestre Pastinha, as cobran-
cas dos capoeiristas ao entdo Prefeito de Salvador, Jorge Hage, para
transladar os restos mortais do Mestre Bimba para a Bahia, as implicagoes
advindas da articulacdo da capoeira com os 6rgaos de turismo, ou mesmo
a burocratizacio que as academias passavam a ter, através da regulamen-
tacio pela Confederacio Brasileira de Pugilismo — era uma demonstracio
de novas acdes, e possiveis respostas, oficiais.

Ilustrativo € o fato do presidente da Bahiatursa ter se manifestado
favoravel a posicdo assumida pelos capoeiristas baianos. Através da im-
prensa, os instrutores se mostravam indignados com as exigéncias de um
diploma universitirio (Educag¢io Fisica) que as academias de Salvador
estavam a fazer, nos anos oitenta. Um aspecto que sobressai é que o
problema do aprendizado da capoeira e a sua legitimacio — a existéncia
de um diploma — entrava em choque com a prépria tradi¢ao de aprendiza-
gem da capoeira, antes vinculada a trabalhadores negros com acesso res-

trito a2 educaciao formal.
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A apropriacao do discurso dos capoeiristas faz notar uma “eloquén-
cia oficial” visando um estimulo simbdlico em dire¢io ao incremento do
polo turistico. E o que transparece na propria definicio da politica de
turismo nos anos oitenta. Definida como “nova politica”, argumentava-se
que o Estado teria como principio bidsico “ouvir ndo apenas os empresari-
os ligados a drea do turismo, mas todos os segmentos populares”. Por
isso é que se tentava, a partir do “levantamento e sugestoes” dos segmen-
tos que representassem a “comunidade”; a definicio de uma linha de acido
“sempre voltada para o interesse comum e de todos”. Se essa visao
refletia o discurso de uma democracia participativa, em pleno advento da
Nova Republica, em 1985, também representava, ao nivel local, as politi-
cas elaboradas por um governo peemedebista, vencedor das eleicdes no

Estado da Bahia em 1986.
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| O candomblé como
“imagem-forca” do estado |

Ao analisar os discursos oficiais sobre a capoeira, chamei a aten-
¢a0 para a existéncia de uma ideologizacio da nocio de mesticagem e
apontei trés evidéncias. Primeiro, o destaque como esporte nacional,
materializado na sua institucionalizacao pela Policia Militar baiana. Se-
gundo, a defini¢do de que, sendo a capoeira uma manifestaciao folclori-
ca brasileira, seria necessaria uma politica voltada para o seu fomento
turistico. Terceiro, uma tensao e ambigiidade entre os discursos e as
praticas oficiais e dos capoeiristas, exemplificado no episédio de Mestre
Pastinha e na exigéncia de um diploma universitario (Educac¢ao Fisica)
para os instrutores.

Mas, seriam esses fatos adstritos a capoeira? Dito de outro modo,
que elementos ali apontados poderiam ser encontrados em outras mani-
festacoes afro-brasileiras, como por exemplo o candomblé?

Destaco o candomblé pois, nos anos setenta, aparecerio nos jor-
nais baianos matérias reveladoras de discursos oficiais sobre a relacio
dos seus lideres com o poder publico, a sua defini¢io como seita ou
folclore, a obrigatoriedade da licenca policial para o funcionamento dos
terreiros e o crescente estimulo ao candomblé como atracio turistica.

A ideologizacao da mesticagem brasileira, fundamentada numa uniao
entre ragas, que detecto na criacio do Museu Afro-Brasileiro e na defini-

cao da capoeira, também pode ser verificada em discurso oficial sobre o
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sincretismo religioso baiano. Este ¢ justificado por ser a cidade do Salva-
dor, como expressava o jornal A Tarde, muito

admirada, e inclusive, motivo de pesquisas em razdao da integraciao

racial que aqui se processa, talvez a mais importante do Mundo,

aqui também vivendo, na maior harmonia, pessoas das mais dife-

rentes crencas e religioes'.

Destacar tracos de unido entre religides diversas, que estariam além
da raga e cor, expressa um contraponto a0 que ocorria em outros cantos
do planeta, como por exemplo, a luta “insensata” entre catdlicos e protes-
tantes irlandeses.

A integragdo aqui ressaltada pode ser compreendida tanto em ter-
mos sociais quanto culturais. O jornal afirmava que “a raca e a cor da pele
e, sobretudo, a religido, nao sao abismos, mas tracos de unido entre cato-
licos, evangélicos, judeus, espiritas e ritualistas afro-brasileiros”. Curioso
€ que, ao se reafirmar a existéncia de uma pluralidade religiosa, houvesse
uma referéncia aos afro-brasileiros como “ritualistas”. E sintomdtico o uso
desse termo na medida em que, nesse periodo, as praticas religiosas afro-
brasileiras eram consideradas crencas ritualizadas de origem africana. A
principio, hd um aparente paradoxo. Ressalta-se a importincia dos
“ritualistas”™ na nossa “unido sincrética”, mas nio se os qualifica como
religiosos. Entretanto, uma outra observacio se faz necessiria. Pode ser
que o termo religiio ndo seja manifesto no texto citado, mas a idéia da
religido esta presente quando se compara pais e maes-de-santo, padre,
pastor e bispo. E isto fica claro na forma como € destacada a liberdade
religiosa para os afro-brasileiros na Bahia:

Toda a imprensa da nossa Cidade dedica colunas periddicas as dife-

rentes crengas e religides, e ja se foi o tempo em que um chefe de

policia menos compreensivo, fazia desfilar pelas ruas da Cidade,

carregando nas maos ou na cabeca atabaques, agogds e até mesas

e cadeiras, ‘mies’ e ‘pais de santos’, a caminho das delegacias. [...]

A afirmacao pode parecer um tanto forte, mas é valida: na cidade
do Salvador, Capital do Estado da Bahia, ‘maes’ e ‘pais de santos’
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sdo tdo conceituados e respeitados quanto o padre catdlico e o

pastor evangélico, e quando um morre e deve ser substituido, o

assunto ocupa tanto a aten¢do do povo e € citado pelos jornais

como se tratasse da morte e da substituicao de um Bispo®.

Além de ritualistas, uma outra designacao para os adeptos do can-
domblé era que pertenciam 2 “seita africanista”. O uso do termo seita,
opondo-se 2 religido, traduz as representacdes sobre priticas religiosas
distintas, num campo religioso bastante concorrido, e demonstra uma apro-
priacio de expressoes correntes, como “eu sou da seita” ou a “seita dos
orixas”, encontradas entre geracdes mais antigas do povo-de-santo baiano.
Como eu havia observado (SANTOS, 1987, p. 52), a solidez na referéncia
ao candomblé como religiao, em detrimento de seita, acontecerd num
momento em que os pais e maes-de-santo ji detém um reconhecimento
socialmente legitimado.

Nesse periodo, o que se nota € uma reaciao de intelectuais ligados
aos terreiros a qualificacao de que o candomblé seria folclore. Edison Car-
neiro, por exemplo, ao participar do 1° Festival Baiano de Folclore, afirma-
va que o candomblé era uma instituicao, um culto permanente e restrito a
um determinado grupo, nio sendo um folclore institucionalizado®. A defesa
do candomblé como culto pode ser compreeendida num periodo em que ¢
bastante nitida a visibilidade na imprensa desses intelectuais que busca-
vam, através dos seus espagos de representacio nos meios institucionais,
articular reivindicacdes de lideres dos terreiros. Um exemplo viria de uma
reunido ocorrida no Terreiro da Casa Branca, em dezessete de marco de
1974, quando pais, mies e filhos-de-santo criaram a Confederacio Baiana
dos Cultos Afro-Brasileiros. Como idealizador da reunido, Antdnio Monteiro,
presidente do Centro Etnogrifico da Bahia, dizia que o “candomblé nio
pode ser transposto para os tablados das festas de carnaval, transformado
em folclore ou industrializado indiscriminadamente, em nome do progres-
s0”. As acusac¢des eram direcionadas ao Departamento de Folclore da Pre-
feitura Municipal de Salvador, tido como o 6rgao que proporcionava as

transformacdes das manifestacdes culturais em atracao turistica.
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A transposicao do candomblé para o carnaval significava o uso de
simbolos dos orixds em blocos carnavalescos. Um verdadeiro ultraje para
o sentido unicamente religioso defendido pelas liderancas ligadas aos
terreiros.

A utilizacdo do candomblé como manifestacao folclorica, em anos
anteriores, era vista como um estimulo do governo estadual. Em 1972,
havia sido criada por Anténio Carlos Magalhies, entio governador do
estado da Bahia, a Bahiatursa. A funcio desse 6rgio era publicizar “a
singular heranca folclorica africana da Bahia”, com atencio especial devo-
tada aos cultos religiosos afro-brasileiros’. Por conseqiiéncia, as agéncias
de turismo e hotéis passaram a ser informados sobre quais os terreiros
que poderiam ser visitados em festas publicas.

Na primeira metade da década de setenta, constitui-se uma politica
de incremento turistico em que o candomblé passou a ser uma “imagem-
forca”, sintetizando “todo o ser baiano, as raizes profundas da cultura e

78, E isso € bastante elucidado através da criacio de um

do povo da Bahia
cartaz para turismo, pela Secretaria da Industria e Comércio, em que o
tema era uma filha-de-santo. A imagem, em cores, denominava-se Oxum,
Divindade do Amor e das Aguas Doces, e sugeria “um pouco do mistério
do candomblé”, ao mostrar uma filha-de- santo saindo da “camarinha”.
Obviamente, a promoc¢ao do turismo baiano no pais e no exterior
nao se resumia ao uso do candomblé como o unico simbolo da Bahia.
Havia também outros “instrumentos visuais” como o mar, a culindria e a
arquitetura. Mas o que gostaria de ressaltar € a énfase dada ao candom-
blé. Pela prépria justificativa dada a foto da iniciada — “recomposicio feita
com toda pureza, autenticidade e compenetracio, ilustrada com os deta-
lhes do traje e contas de enfeites” —, verifica-se uma elaboracao mais siste-
matica da importancia do candomblé para o turista'®. As explicacoes da
foto da “monaliza negra” apontam para uma leitura simbolica oficial do

que representava a filha-de-santo:
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Os aspectos misticos negros simbolizados na face hieratica de uma
filha de santo em transe, com um sorriso indefinivel que sugere
uma monaliza negra e coberta com uma rede de contas de vidro
amarelo-ouro de brilhos alusivos a rica talha dourada das Igrejas
barrocas e ao amarelo do azeite dendé, comunica todo um mistério
carregado ao mesmo tempo do exdtico, atmosfera sem davida das
mais atraentes ao turista''.

Como resultado dessas leituras que imbricavam candomblé e turis-
mo, teremos, ao longo dos anos setenta, formulacdes sobre as religides
afro-brasileiras que se difundem nas instancias puablicas, em empresas de
turismo e mesmo em eventos como o XV Congresso Brasileiro de Radiolo-
gia, realizado em setembro de 1975.

A principio, hd um mesmo “nucleo tematico” — o destaque aos cos-
tumes e tradi¢des baianas no ambito do folclore; entretanto, a énfase dife-
re. Na politica oficial, a preocupaciao é com o incremento turistico, repre-
sentado na visualizaciao de um cotidiano baiano através do que significava
o mar, a culinaria e a filha-de- santo; na organizacio do Congresso,
priorizava-se a apresentaciao dos trabalhos com um “cariter de seriedade
cientifica”, que combinasse a “iniciativa de fazer conhecida dos visitantes
a intimidade do culto negro”'%

O logotipo do Congresso representava um orixd (Omolu?), e cada
congressista recebia cinco colares feitos de contas representando as cores
dos orixds, a serem usados nos dias a eles dedicados. O objetivo era fazer
com que os congressistas ficassem “protegidos” até o encerramento do
Congresso, quando estariam com o “corpo fechado”. Além dos colares,
havia a proposta de realizacio de uma “Ceia de Omolu“ que, segundo a
matéria do jornal A Tarde, nao existia no candomblé baiano e iria “cons-
tituir-se num dos apelos fetichistas para efeito turistico”’?.

A Ceia de Omolu, “criada” especialmente para o Congresso, tradu-
zia a “exoticidade” de costumes que a religido dos orixds nio mais pos-
suia. Além disso, revela a idéia, por parte dos organizadores, de um “res-
gate” original das priticas religiosas; leia-se, o que podia ser considerado

como auténtico na tradi¢io baiana.
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No Congresso dos Radiologistas, hd uma espécie de continuo das
representacdes detectadas na politica cultural baiana. As manifestacdes
religiosas afro-brasileiras que, até entdao, nio eram alvo de atracio turisti-
ca, passaram a ser estimuladas e apropriadas em espacos que ultrapassa-
vam os limites oficiais. Por isso, € possivel pensar que estivamos perante
a construcdo de imagens integradas a uma “baianidade”, a partir de esti-
mulos dos 6rgaos oficiais. Essa imagem evocava uma representatividade
das religides afro-brasileiras nao adstrita 2 sociedade baiana, com resso-
nincia em todo o pais e, principalmente, fora dele.

O candomblé como algo “exético”, atraente para o turismo, pode
ser lido como uma revelacdo de que o pais era uma soma diversificada,
colorida e tropical de manifestacoes adstritas, mas nio exclusivas, ao
ambito regional. Como bem nota Rubem Oliven (1984, p. 51), se desde o
comeco da década de sessenta o regionalismo, especialmente o nordesti-
no, era um dos temas mais candentes da nacionalidade, nos anos setenta,
o Estado e os meios de comunica¢io se apropriam desta tematica. Em
programas radiofénicos, divulgavam-se as musicas e os ternos de reis de
alguma regiao brasileira, como algo que precisava ser lembrado e valori-
zado. E nisto consistiria a substitui¢io de um modelo fundamentalmente
baseado na coerc¢ao, por um outro ancorado na hegemonia, funcionando,
basicamente, em termos de valoracio de simbolos nacionais. E nessa
direcao que o uso de simbolos afro-religiosos pode ser enquadrado.

A ingeréncia oficial em manifestacdes como a das religides afro-
brasileiras teve como reacao imediata um discurso manifesto de suas lide-
rancas e de intelectuais em duas direcoes. Uma defesa do candomblé
como religiao, que contrastava com a qualificacao de que era algo folclo-
rico, e um reforco da necessidade de manutencao da ordem simbdlica,
pois com o estimulo turistico muitos terreiros passaram a realizar rituais e
a tocar atabaques em datas que ndo correspondiam ao calendirio ritual.
Era o que Edson Nunes, vice-presidente do Centro de Estudos Etnogrificos

e do Instituto Historico e Geografico da Bahia, dizia ser um “desvirtua-
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mento” do candomblé pelo turismo, ja que havia terreiros “batendo fora
de época, para turista ver”'.

A transgressio ritual incorporava-se um antigo costume, considera-
do também como uma atracio turistica, que era as filhas e maes-de-santo
distribuindo pipocas nas ruas de Salvador e arrecadando donativos para
a festa do orixa Omolu. Acusando-as de estarem “fora de época” — més de
julho e nao em agosto — realizando peregrinacdes na cidade e deturpando
os cultos afro-brasileiros, o presidente da Federacao Baiana do Culto Afro-
Brasileiro (Febacab) afirmava que elas traziam inovac¢des, entre as quais a
apresentacio de imagens de santos como a do Senhor do Bonfim e do
proprio Sao Lazaro, “utilizadas exclusivamente para a exploracio comer-
cial ou folclérica [...] para atrair a atencdo das pessoas, principalmente
dos turistas que encontram pelas ruas da Cidade”".

Aos olhos das liderancgas intelectuais e religiosas, a transgressao
ritual coadunava-se com o interesse turistico. No intuito de se diferencia-
rem dos adeptos do candomblé que se utilizavam dessas “novas” praticas,
eles vao chamar a atencio para os terreiros de candomblé considerados
“sérios”: justamente, os mais antigos e ortodoxos da na¢iao gueto, como a
Casa Branca, o Gantois, o Axé Op0O Afonja, o de Olga de Alaketo e o
terreiro de Eduardo de Ijexd, tido como o mais velho pai-de-santo da
cultura dos ijexads. Note-se, portanto, que acusacoes aos candomblés para
“turista ver” tinham implicagdes geracionais e, em certo sentido, politicas.
Os mais permedveis as influéncias heterodoxas, vindas do atrativo turisti-
co, eram, justamente, aqueles das novas geracdes e longe da influéncia
dos tradicionais.

As acusacOes de transgressio ritual e exploracio comercial dissi-
mulariam as diferencas entre os diversos terreiros de candomblé que pro-
curavam buscar legitimidade perante a sociedade baiana. Devemos com-
preender que estio presentes relacoes de forcas em luta, aquilo que Pierre
Bourdieu (1987, p.70) observa ser a manutenc¢io ou subversio da ordem

simbdlica. O que gostaria de chamar 2 atenco € o jogo de discursos entre
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as liderancas intelectuais e religiosas dos candomblés “sérios” e aqueles
chamados candomblés folcloricos. Infelizmente, estes ndo tinham “voz”
nas matérias dos jornais didrios da cidade. E, em razio disso, a andlise da
sua relacdo com os 6rgiaos de turismo decorre do que esta sendo dito nas
palavras de quem a eles se opdem, ou seja, os intelectuais e liderancas
religiosas, ou mesmo a imprensa baiana, como podemos verificar no exem-

plo das ja citadas filhas e maes-de-santo que pediam esmolas para Omolu:

Para o turista que costuma chegar a Salvador nesta época do ano, a
“baiana” distribuindo pipocas, de pés descal¢os, é mais uma figura
folclérica, que contribui para aumentar o ambiente de misticismo
que cerca a Cidade e a propaganda que dela se faz. Na realidade,
as filhas-de-santo, com seus tabuleiros de pipocas, nio represen-
tam nenhuma tradicio do candomblé, pois a festa de Omolu, que
data desde o Brasil Colonia e é financiada pelos freqtientadores do
terreiro. Sua importincia é meramente folclérica e a cada ano elas
sa0 em maior nimero®.

Os candomblés no discurso catdlico:
folcloricos ou religiosos?

E interessante observar que, além dessas diferenciacdes internas
as reli gides afro-brasileiras, havia um discurso sobre os “candomblés
folcléricos” presente na Igreja Catdlica. Uma entrevista do Arcebispo
Primaz do Brasil, o Cardeal Dom Avelar Brandiao Vilela, é bastante
esclarecedora, na medida em que nela aparecem distin¢coes entre os ter-
reiros afro-baianos: “Em principio, deve-se distinguir o aspecto folcléri-
co dos ‘terreiros’ de seu aspecto tipicamente religioso. E, no segundo
caso, convém que se aprofundem os valores e os desvalores que real-
mente convivem com as expressoes religiosas dos ‘terreiros’ afro-brasi-
leiros”". As preocupacgodes catolicas refletiam, preliminarmente, a tenta-
tiva de dar uma resposta ao existente sincretismo baiano. Nio € a toa
que o Cardeal indicava a designacido de uma “comissido especializada”

para realizar um “estudo profundo”, com o objetivo de fornecer “todos
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os dados indispensdveis que me permitirao refletir sobre a matéria, e
depois orientar os catdlicos a respeito”'.

Mas, por que no discurso do Cardeal os terreiros de candomblé
tinham aspectos denominados folcléricos? Creio que havia, por parte do
clero catélico, um acompanhamento da profusio de terreiros relaciona-
dos ao fomento da atividade turistica. E € com base em preocupagdes que
refletem a expansio dos terreiros de candomblé, aliada a transformagoes
econdmicas no seu interior, que a visao catdlica se esclarece. Isto pode
ser exemplificado através das afirmac¢des do Diretor do Instituto de Teolo-
gia da Universidade Catdlica do Salvador, Pe. José Hamilton Barros, em
29 de janeiro de 1975, de que a acentuada procura dos terreiros de can-
domblé e de umbanda ocorria “por parte de pessoas das camadas mais
intelectualizadas e de maior poder aquisitivo” que buscavam “um certo
esnobismo cultural de volta as formas mais populares da cultura nacional
e também [...] uma procura de algo mistico e religioso”. E observava: “quer-
se uma religilo que nao exija muito e acrescente-se a tudo isso o fato de
um indisciplinado desejo de, fomentando o turismo das classes altas, pro-
curar-se o original e diferente que possa haver nas virias regiodes do Pais”?.

Neste periodo, o discurso do clero catélico encontrava-se com a criti-
ca dos intelectuais e liderangas religiosas no que concerne as praticas turis-
ticas oficiais e a sua adocao pelos terreiros. Claro esta que eram discursos
diferenciados e com objetivos excludentes. Do lado catdlico, tratava-se de
manifestar o reconhecimento de um sincretismo afro-brasileiro, resultante
de uma catequese nio assimilada pelo povo, visto pelo padre José H. Bar-
ros como “o débito de uma conta nao paga”, mas esse discurso também
demonstra a convicgao do papel da Igreja Catélica em relagio a “verdadeira
libertacao interior e ao encontro com o transcendente em si mesmo”.

O culto aos orixds era considerado a “expressio de uma cultura
primitiva sem maiores caracterizacoes teologicas, fundamentando-se numa
visao absolutamente sacral da realidade, na qual tudo é sintetizado em

apenas Deus (Olorum) e os seus intermedidrios, os orixas”®. Ou, como
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dizia D.Vicente Scherer sobre o sincretismo umbandista em Porto Alegre:
“absurda e grossa mistificacio, produto da fantasia ingénua de povos pri-
mitivos™.

O discurso catolico sobre as religides afro-brasileiras era, portanto,
marcado por principios morais — observe-se a designacao “cultura primiti-
va” — resultantes de concepg¢oes descartadas pelas Ciéncias Sociais, mas
utilizadas pelo clero na tentativa de manutenciao do monopdlio do sagra-
do. Nessa dire¢iao é que a critica catdlica sobre a inser¢io de intelectuais
e do “turismo das classes altas” nos terreiros de candomblé e de umbanda
pode ser esclarecida.

Apesar das distingoes para com as religides afro-brasileiras, no intui-
to de demarcar posicdes no campo religioso, ocorriam aproximacodes entre
representantes das duas tradi¢oes religiosas. Um exemplo foi um simposio
sobre sincretismo (30.10.1976), que fazia parte das comemoracdes do
tricentenario da Arquidiocese de Salvador, e da qual participaram socidlo-
gos, antropologos e lideres catélicos e do candomblé. O temario do encon-
tro refletia preocupacdes sobre “abordagens histérico-cultural, s6cio-antro-

722 Como

poldgica e antropolégico-teoldgica do sincretismo religioso
entender a realizacio deste simpdsio, cujo organizador geral era o mesmo
padre que, no ano anterior (1975), associava o crescimento das religides
afro-brasileiras a existéncia de um “esnobismo cultural das classes altas”,
inclusos os intelectuais, pelas manifestacdes populares da cultura nacional?

Duas questdes me parecem basicas para entender a iniciativa de tal
evento. Em primeiro lugar, demonstrava preocupacodes catélicas sobre as
manifestacdes populares advindas das orientacdes e aprovacdes do Con-
cilio Vaticano II. As religides afro-brasileiras passaram a ser caracterizadas
como uma manifestacio de religiosidade popular; por essa razao, ressal-
tava-se no simposio o pluralismo religioso como algo a ser examinado
pela orientacdo pastoral.

Em segundo lugar, a aproximacio do clero catélico com o candom-

blé, na realizacio do simpoésio, refletia também um aspecto conjuntural: a
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reivindicag¢do junto ao governo do Estado por parte das liderancgas religi-
osas e intelectuais, da dispensa de obrigatoriedade da licenca policial
para os terreiros, e o conseqliente reconhecimento dos cultos afro-brasi-
leiros como religides afro-brasileiras. Para entender este processo que
culmina com a liberacio dos terreiros do Ambito da Secretaria de Seguran-
ca Publica, € necessirio mostrar de que modo se articulavam as reivindi-
cacoes das liderancgas, a postura do Estado e a reagdo policial, a relacio
dos terreiros com o poder publico e os discursos elaborados por lideran-
cas intelectuais e religiosas dos candomblés face ao crescimento da
umbanda na Bahia.

A caracterizacao do candomblé como folclore teve como conseqii-
éncia a tentativa da criacao de uma Confederacio Baiana do Culto Afro-
Brasileiro, com o intuito de garantir a preservacao das “tradi¢cdes culturais
e religiosas do fetichismo, dificultada pelas precirias condicdes financei-
ras dos Candomblés e a falta de relacionamento entre os seus lideres”, e,
também, apresentar ao Governo do Estado da Bahia uma proposta de
isencao policial para o funcionamento dos terreiros®.

Isto implicava em reforcar a legitimidade dos terreiros, tanto no
universo religioso quanto na sociedade abrangente. O titulo de uma ma-
téria publicada no jornal A Tarde, em 10 de setembro de 1974, € bastante
sugestivo: “Moralizacio do candomblé”. Ali aparece a informacao da Fe-
deracao Baiana do Culto Afro-Brasileiro de que haveria um “programa
disciplinar” para impedir o funcionamento de “casas clandestinas” e com-
bater tanto os “exploradores da seita que a comercializam” quanto aque-
les “que fazem exibicdes para turistas, bem como os que mesclaram com a

umbanda”.

A umbanda versus o candomblé baiano

Nos anos setenta, o crescimento da umbanda em Salvador era sig-
nificativo. Apesar de nao haver nimeros oficiais, havia mais que os dois

Unicos terreiros detectados no final dos anos sessenta pelo Centro de
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Estudos Afro-Orientais*’. A evidéncia desse crescimento foi uma maior
visibilidade que as casas de umbanda passaram a ter na imprensa, assim
como o reconhecimento do Centro Espirita Ogum Estrela Umbanda como
sociedade civil de utilidade publica pela Camara de Vereadores de Salva-
dor, em 30 de outubro de 1974%®. Um outro fato foi a criacio de uma
entidade civil na capital baiana — a Unido de Umbanda da Bahia — que se
tornou a razdo principal de rejeicio para intelectuais, liderangas religio-
sas e mesmo adeptos do candomblé.

As liderancas umbandistas teciam relacdes com as instancias do
poder em Salvador em busca de legitimidade numa sociedade marcada
pela maior presenca de outra religido afro-brasileira. Uma prova disso foi
o anuncio, feito pelos diretores da recém-criada Unido de Umbanda da
Bahia, de diplomas para “autoridades” que estavam “colaborando com o
movimento”?.

A iniciativa umbandista na Bahia no campo da politica, deve ser
compreendida como uma ressonancia do que ocorria em outros estados
como o Rio de Janeiro. Havia sido apresentado pelo deputado Atila Nunes
(MDB), vice-presidente da Assembléia Legislativa do Rio de Janeiro, lider
umbandista e editor do jornal religioso Gira de Umbanda, um projeto de
lei obrigando as escolas publicas a ensinarem o espiritismo e umbandismo
as criangas de familias que professassem as duas religides. Dizia o projeto
que caso os diretores das escolas recusassem a cumprir a lei, seriam puni-
dos da mesma forma e com as mesmas penas “com que a lei castiga os que
sdo culpados de discrimina¢ao racial”?.

A obrigatoriedade do ensino religioso da umbanda e do espiritis-
mo, e as possiveis penas ao seu nao cumprimento, eram, implicitamente,
uma tentativa de atualizacio da Lei Afonso Arinos. Algo que ja vinha
sendo proposto por Vasconcelos Torres (Arena-RJ) ao apresentar no Se-
nado projeto que incluia “os preconceitos do sexo e de crenca religiosa”
entre as contravencoes penais mencionadas na referida lei, e também al-

terava o sistema de multas fixadas, vinculando-as ao saldrio minimo?®.
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Se havia projetos que propunham a defesa das religides afro-brasi-
leiras, também existiam os que tentavam proibi-las, como o do deputado
federal, e também padre, Temodstecles de Oliveira (MDB-AM), apresenta-
do em 1974, assim como reacgdes a esses projetos. Mario Xangd, presiden-
te da Federacio dos Umbandistas da Bahia, destacava a liberdade de
culto existente no pais e o fato de que no Brasil havia padres espiritas e
curandeiros; além disso, estranhava a iniciativa do deputado, ja que vri-
os politicos, no periodo eleitoral, procuravam as casas de culto, pedindo
exé (talisma ou patud de protecio) para que pudessem ser reeleitos®.

A critica das liderancas religiosas e intelectuais 2 umbanda pode
ser interpretada como uma postura de manter o candomblé baiano como
a referéncia do sistema religioso afro-brasileiro. E € no sentido da conser-
vacao deste capital simbdlico que se afirmava a existéncia de uma
“catequese” articulada no estado da Guanabara, com o objetivo de “extin-
guir um culto mantido em Salvador, ha mais de trés séculos, impondo
seus “principios”, como ocorria em diversos estados como o Rio Grande
do Sul, Minas, Pernambuco e Sio Paulo®.

O dramatico apelo da recém-criada Confederacio do Culto Afro-
Brasileiro era sintomatico do quadro de tensao e disputa: os pais e maes-
de-santos e todos os membros dos diversos terreiros baianos deveriam
lutar para preservar o candomblé das priticas do umbandismo carioca.
Observa-se, entdo, uma referéncia regional sendo articulada como mais
um elemento a ser destacado nas distingdes do campo religioso afro-bra-
sileiro: “a Confederagdo almeja votos para que a pritica do umbandismo
carioca se mantenha no Rio de Janeiro e deixe a Bahia com o seu Can-
domblé como ele "3

O que me parece interessante no episddio é a maneira como se
destaca um discurso regionalista. Se a nitida separacdo entre candomblé
baiano versus umbanda carioca € relevante para visualizarmos as distin-
coOes e tensoes internas entre as religides afro-brasileiras, também o é

para percebermos que ha, implicitamente, um jogo de identificacdes bus-
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cando apoios fora do dmbito exclusivamente religioso. Ou seja, ao se
frisarem diferencas regionais, buscava-se reiterar o fortalecimento do can-
domblé como um fendmeno exclusivamente baiano e, portanto, passivel
de ser defendido, mesmo que subliminarmente, por todos os baianos. E
como se estivéssemos perante um fendmeno que reatualizava a formacio
de uma identidade regional.

E importante ressaltar que esse discurso encontrava ecos no Ambito
da politica. Um exemplo viria do pronunciamento, em seis de dezembro
de 1971, de um deputado da Assembléia Legislativa do estado da
Guanabara, Sebastiao Menezes. Expressando o carater historico das prati-
cas religiosas dos negros iorubds na Bahia, ele afirmava as “raizes que
foram plantadas na Bahia disso que hoje € tradicional e de importancia
turistica vital para a economia baiana que € a religidlo Candomblé”32.

O discurso do deputado nao era um caso isolado. A preservacio
das raizes africanas pode também ser avaliada como um projeto de acio
governamental na defesa da cultura brasileira. E isso fica claro quando
lembramos o modo como Gabriel Cohn (1984, p. 92) chama atenc¢ao para
os dois polos, conservagio e desenvolvimento, que marcam a politica
nacional de cultura nos anos setenta. Se havia o objetivo de preservar a
identidade e a originalidade da cultura, também nota-se um viés instru-
mental, na medida em que a cultura era um “meio indispensavel para
fortalecer e consolidar a nacionalidade” (Idem). E € pensando na articula-
cao entre a cultura brasileira e a consolidacao de nossa nacionalidade
que se sobrepoem discursos sobre o patriménio cultural e se

instrumentalizam as priticas voltadas as religides afro-brasileiras.

O axé no Palacio

Apesar da liberdade de culto ter sido incluida desde a Constituicio
Federal de 1946, é muito recente a ado¢do de medidas por parte do Esta-
do no sentido de eliminar os mecanismos legais de repressio sobre as

religides afro-brasileiras. Até janeiro de 1970, as religides afro-brasileiras
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estavam na Bahia submetidas a fiscalizacao da policia, através da Delega-
cia de Jogos e Costumes, do mesmo modo que cinemas, cabarés, casas de
diversao eram obrigados a pagar taxas e obter licenca de funcionamento,
sendo seus rituais considerados atos folcloricos.

No mesmo ano da promulgacao dessa carta constitucional foi cri-
ada a Febacab — Federacao Baiana do Culto Afro-Brasileiro, através de um
decreto estadual que a reconhecia como de utilidade publica. Mas, so-
mente no governo de Juracy Magalhies, em marco de 1960, ela foi regula-
mentada®. Com o golpe militar de 1964, a acdo policial mantinha-se, como

lembra Esmeraldo E. de Santana, presidente da Febacab:

[...] no governo do falecido Luis Viana Filho, tornou a voltar a perse-
guicao a Federacio, foi com ele (infelizmente ele ja morreu, eu nio
quero xingar, pois Deus levou ele) que voltou a acio da policia [...]
Esse Luis Viana voltou com a perseguicdo, sem justificar, era ordem
dele, acabou, e pronto, ele nao deu justificativa de por que nao ser
possivel tocar atabaque. Voltivamos de novo a mesma persegui¢ao.
Era pela cara — se ele chegasse na Delegacia de Jogos e Costumes, o
que o representante visse, e até um moco, por nome Nelson (é que
a gente ficou sob a jurisdicao deste) [...] a gente ia tirar licenca, se ele
queria dava, se nao queria, proibia o uso do atabaque, a maior parte
nao tocava. Até que ficou prometido pelo filho de Juracy — como é
o nome dele? Nido é o que morreu € o que td vivo [...] Jutahy Maga-
lhaes — que ia ser nomeado interventor e derrubaria o decreto. Entao
[...] em vez de ser nomeado interventor Jutahy Magalhies, quem foi
nomeado foi Roberto Filgueira Santos*.

Mesmo que nio existisse uma legislacio especifica que protegesse
os candomblés da acao policial, havia uma relacao dos terreiros com o
poder publico que nao pode ser desprezada. Basta observar alguns fatos
para termos idéia da dimensao da aproximacio de representantes oficiais
com o povo-de-santo e, singularmente, da mediacio dessa relacio pelos
intelectuais.

Destacarei dois periodos, o do governo Antdnio Carlos Magalhies
e o do governo Roberto Santos, através de acontecimentos bastante

marcantes: o cinquentendrio da lideranca de Mae Menininha no terreiro
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do Gantois, a ida do povo-de-santo ao Palicio de Ondina, residéncia
oficial do governador do estado da Bahia, e as repercussoes do ato de
liberaciao dos terreiros da acio policial.

Com destaque na imprensa, os cinqienta anos de lideranca de Mae
Menininha foram festejados, em 26 de fevereiro de 1972, com a participacao
de representantes de diversos terreiros, de intelectuais (Jorge Amado, Pierre
Verger e Carybé organizaram a festa) e de autoridades oficiais: o governador
Antdnio Carlos Magalhdes, o senador Heitor Dias, o prefeito de Salvador,
Clériston Andrade, o ex-governador Luiz Viana Filho, o Diretor-Geral da Po-
licia Federal na Bahia, o Cénsul dos Estados Unidos, Alex Watson. Em seu
discurso, o governador destaca que “a Bahia inteira, todas as suas classes
sociais, as autoridades, rendem homenagens a esta grande senhora, Menini-
nha do Gantois”. Enfim, como afirma Jorge Amado, vinte e dois anos de-
pois, uma festa “Gnica , sem igual no mundo” que contou com a participacio
tanto da “gente do povo” quanto dos “ricos” e dos “importantes™.

Embora o cinqlientenario possa ser lido como o reconhecimento
oficial da legitimidade do candomblé — afinal tivemos uma representacio
estatal no espaco religioso — seria a absorcao de signos dos terreiros o
fato a ser destacado na tessitura oficial. A lembranc¢a que o governador
Antdnio Carlos Magalhies recebeu, em maio de 1971, de Esticio de Lima,
me parece exemplar. Foram signos de protecio do reino mitolégico de
Oxogbo, em que se destacavam um colar de pedras africanas e uma mas-
cara do “Rei de Oxoghd”. No envelope que continha o colar, havia a ob-
servaciao de que deveria ser usado “uma vez no més e que nao pode ser
colocado nas sextas-feiras pois poderd ser de mal agouro”™. Por mais
que esse fato tenha sido de natureza pessoal, ele se inscreve no campo da
insercio de elementos de origem africana no universo oficial. Pode pare-
cer que estamos perante uma simples lembranca que traduz as relagoes
do povo-de-santo com representantes das elites baianas. Pelo contririo,
ela € mais um elemento que compode a absor¢io pelo poder publico de

signos do universo afro-religioso.
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Se o cinqiientendrio de mae Menininha do Gantois e o presente de
Estacio de Lima sao exemplos de uma absor¢ao do universo religioso
afro-brasileiro pelo Estado, hd um outro fato que considero paradigmatico
dessa relacio que se constitui entre o poder publico € o candomblé. Em
marco de 1975, dezenas de filhas e maes-de-santo foram ao Palicio de
Ondina agradecer ao governador do estado, Antdnio Carlos Magalhaes,
pelo apoio a preservacio das religides de origem africana na Bahia. Con-
tando com a presenca do prefeito da cidade, Clériston Andrade, e de
Dorival Caymmi, o ato foi sublinhado na imprensa pela “ternura e pelo
pitoresco da reuniao”. De imediato, o fato adquire uma exuberancia pela
presenca do povo-de-santo nos jardins da residéncia do governador do
estado. As ialorixds e yads, com a indumentiria prépria do seu universo
sagrado e seus belos colares, ocupavam, de modo notavel, o Palacio de
Ondina, simbolo maior do poder estatal. Se a beleza plastica da cena é
patente, outros significados podem ser nela percebidos. Nao conheco re-
feréncia mais significativa que tenha se expressado tanto em termos nu-
méricos — oitenta mulheres — quanto na explicita insercio do povo-de-
santo em um dos maiores espacos de simbologia politica no pais. As
interfaces do candomblé com o poder publico adquiriam, por conseguin-
te, outros contornos. De religido secularmente perseguida pelo Estado,
passava a ter relacdes positivamente publicizadas pelo poder publico.
Niao € por acaso que a imprensa destacou na primeira pagina, “Yads e
axetas nos jardins de Ondina”, e publicou uma matéria intitulada “A grati-
dao das Yads ao Governo”, que transcrevo abaixo:

‘Nunca fomos tao protegidas e ajudadas; ¢ com muitas saudades

que abracamos o Governador e o Prefeito, pelo que fizeram por

nés’ — com estas palavras, proferidas por Mariazinha, filha de santo

de Olga de Alaketo, oitenta ‘baianas’— axetds e yads — manifesta-

ram, ontem, aos Srs. Antdnio Carlos Magalhies e Clériston Andrade,

no almoco que o Chefe do Executivo do Estado e Senhora lhes

ofereceram, seu apreco e gratidao pelo programa que desenvolve-

ram no sentido da preservacao do feitichismo negro na Bahia. Com

suas saias e blusas brancas, deram, no passeio que fizeram, ao lado
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daquelas autoridades e do cantor Dorival Caymmi, uma plasticidade
rara aos jardins do Paldcio de Ondina. Ao lhes dizer ‘axé’, deixaram,
em maos do Governador e do Prefeito, oferendas saidas dos segre-
dos do seu culto®.

A ida das filhas e maes-de-santo ao Palicio de Ondina pode ser
visualizada como uma continuidade simbdlica do que ocorrera no
cinqentenario de Mae Menininha. Enquanto no terreiro do Gantois as
autoridades se encontravam em ambientes sagrados e descerravam uma
placa de bronze homenageando, através de discursos, a famosa mae-de-
santo, no palicio de Ondina eram as filhas e maes-de-santo que percorri-
am os espacos externos e internos do Palicio e ofertavam ao governador
signos evocativos do universo religioso, que o jornal traduziu por
“oferendas saidas dos segredos do seu culto”.

Embora exista no ato uma reciprocidade, ela se encontra além dos
atos da oferta de signos dos candomblés ao governador do estado e do
descerrar a placa de bronze no terreiro do Gantois. Penso que transparece
uma dupla face nesse acontecimento. Na leitura do povo-de-santo, perce-
be-se uma absorcio do discurso politico oficial em seu ambiente sagrado,
o terreiro do Gantois; no Palicio de Ondina, hd uma outra direcio, o
discurso € o das filhas e maes-de-santo. Pela 6tica oficial, € a reiteracio da
importancia cultural de origem africana no estado da Bahia, manifestado
no abrir os jardins do Palidcio para a ocupacdo de representantes dos
candomblés baianos. Os jardins, desse modo, sio vistos menos como
uma drea de ornamentacio que um espaco fértil para o cultivo de culturas
diversas, ai inclusa a de origem africana.

Mas, qual era o programa de desenvolvimento que a imprensa su-
blinhava como de “preservacao do feitichismo negro na Bahia”? Voltemos
alguns anos antes da introdu¢io do povo-de-santo nos jardins de Ondina,
para compreendermos de que modo se processava a incorporagio do can-
domblé como “assunto de estado”. Um indicativo dessa politica pode ser
observado através de uma publicacio de um 6rgao estatal, a Bahiatursa,

intitulada Viver Bahia, e criada no governo Antdnio Carlos Magalhaes.
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Vendida em bancas de revistas, agéncias de turismo e hotéis, a revista era
um informativo sobre as festas religiosas e profanas, eventos e servicos
encontrados em Salvador.

Mesmo que o contexto da produgio da Viver Babia tenha sido o da
exaltacio de uma baianidade, decantada em imagens, matérias e em ver-
sos anonimos — “Viver/sem pressa, com forca/serena, a possibilidade de
uma revelacio/o tempo acumulado com docura e altivez/sem cerimoénia/
demonio aqui sao as dguas claras, cores/negra Bahia/sensual, esse chei-
ro/esse jeito/esse risco/claridade/vocé chegando, saiba/o encanto aqui é
quase fatal/conte conosco” — havia um direcionamento para temas relaci-
onados ao universo religioso de origem africana.

O primeiro ndmero, publicado em novembro de 1973, € uma tradu-
¢ao literal da incorporaciao simbélica dessa religiosidade. A capa repro-
duzia uma foto de Mario Cravo Neto, em que algumas filhas-de-santo
saudavam os orixds. Mesmo que nas primeiras paginas da revista nido
haja nenhuma mencao a essa simbologia, as indicacdes sobre o candom-
blé, e os seus signos, perpassam outras paginas. Se um anuncio do Banco
de Desenvolvimento do Estado da Bahia sobre financiamentos e priorida-
des do governo estadual, intitulado “Presenca na inddstria sem chaminés”
e ilustrado com uma foto de uma filha-de-santo, evoca o mundo do can-
domblé, algumas informacdes mais diretas sio encontradas em outras
secoes. Em “Eventos Religiosos”, recomenda-se que no Dia de Finados,
associado ao dia do orixa Omolu, deve-se “fazer visita aos cemitérios com
flores e velas e preces”. Na secao “Passeios cidades do interior”, as infor-
macgdes sobre a cidade de Cachoeira referem-na como a cidade de maior
influéncia jéje na Bahia e onde as comidas origindrias de rituais do can-
domblé sio aquelas encontradas em Salvador, com a diferenca de que a
capital baiana tem uma maior influéncia nagd. Um outro espaco, “Sessiao
Dique do Torord”, destaca os barcos, “religiosamente enfeitados”, que
circulam pelas dguas do Dique, indicando os seus nomes: Pai Oxald e

Mze Janaina, Deus e as Aguas, Oxumaré, Oxum é nossa mie.
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Se, inicialmente, na revista Viver Bahia os signos do candomblé eram
evocativos, em outras edi¢cdes havia indicios de uma regulaciao estatal de
praticas religiosas, ainda naquele momento, sob a prescricao policial. En-
quanto no primeiro nimero as referéncias as festas dos orixds eram englo-
badas no calendirio das festas populares — “ a festa de Iansa [...] a primeira,
religiosa, popular do verdo baiano. E a festa de Iansa, o orixa dos ventos e
das tempestades, que come acarajé e usa contas vermelhas [...] O clima da
festa é quente e vermelho” —, nos anos seguintes, em 1974 e 1975, o can-
domblé passa a ser colocado no mesmo patamar que outras religides.

A secio “Templos” € o lugar encontrado para tornar mais explicita a
caracterizacao religiosa do candomblé. O campo religioso de Salvador
nao poderia ser melhor visualizado. Além das indicacdes de igrejas cato-
lica, adventista, pentecostal, luterana, metodista, israelita, anglicana, Tes-
temunha de Jeova e batista, os terreiros eram referidos com nome e ende-
reco. Como nio poderia deixar de ser, havia uma predominincia daqueles
mais legitimados na sociedade baiana (os de tradicio nagd — Gantois, Axé
Opd Afonji, Casa Branca, Alaketo —, e um de tradicao Angola — o Bate
Folha)¥.

Embora essa referéncia oficial ao candomblé como religidao seja sur-
preendente, havia, em anos anteriores, essa qualificacio em publicacdes
do eixo Rio de Janeiro-Sio Paulo como na revista Veja e o Guia Quatro
Rodas Salvador (Plantas, Hotéis/Turismo/Restaurantes).

A revista Veja, em edi¢io de 06 de outubro de 1971, teve como
titulo da capa “O Brasil baiano”. O texto de nove paginas, “A redescoberta
do Brasil”, com dezessete fotos do cotidiano soteropolitano (“imagens do
encantamento”) e de personalidades (a capa foi ilustrada com uma foto da
neta da mie-de-santo Senhora do Terreiro Axé Opd Afonja), procurava
explicar o fascinio que a Bahia exercia, principalmente levando em conta
o significativo crescimento turistico em Salvador (17,4% ao ano):

A cada dia que passa, na imaginaciao ou na certeza de um crescen-
te nimero de brasileiros e estrangeiros, cria-se e consolida-se a
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imagem de que a Bahia, terra talvez remissa e um pouco desleixada,

mas seguramente nada melancoélica, ¢ um lugar maravilhosamente

encantado, onde céu, mar, coqueiros, sobrados, temperos e tem-

peramentos combinaram-se com a finalidade de conduzir as pesso-

as ao estado de espirito usualmente conhecido por felicidade®.

As razdes do fascinio, das imagens paradisiacas do estado, foram
atribuidas as caracteristicas pessoais da gente da Bahia — “ao tempera-
mento”; ou seja, mesmo que houvesse vistosas igrejas, organizados mu-
seus e uma arquitetura “viva e colorida”, as origens estariam ligadas
diretamente “ao grande estudrio da cultura popular, onde nascem e se

»41

desenvolvem as chamadas tradicdes baianas”*. Seguindo essa argumen-

tacao, desvenda-se o mistério da magia baiana:

E parece ser exatamente nessas tradicoes, no fim das contas, que o

brasileiro acaba reconhecendo as suas origens e redescobrindo a

sua fisionomia nacional. A cuidadosa preservagio dos mistérios da

religido africana, com seus orixas, crencas, adivinhacoes, € a grande

responsavel pela magia que envolve Salvador. Esses cultos, o can-
domblé e suas misturas, fazem a base da cultura baiana [...] E, talvez

o mais importante, de sua filosofia calcada na tranqtilidade e no

bom humor®.

Inserindo a busca pelo misticismo na Bahia num contexto global, a
revista apontava um paralelo entre americanos, europeus e brasileiros.
Enquanto aqueles procuravam “avidamente a India, chamados pela con-
cepg¢ao oriental do mundo”, os brasileiros estavam desejosos de conhecer
a religido de origem africana, a qual “oferece um universo primitivo e
fantastico”. Nesse quadro de referéncia € que a publicagdo interpreta a
Bahia, tendo como ponto nodal o candomblé. Seguindo essa imagem,
poderiamos desatar o né interpretativo da Bahia tendo como referéncia
bésica o que se passava nos terreiros. A mensagem, um explicito convite
aos leitores, é clara e objetiva — os brasileiros, ao reconhecerem as suas
origens, estariam redescobrindo a sua “fisionomia” nacional. A tradicao,
como formadora de uma nacionalidade, nio poderia ser melhor

exemplificada.
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Mesmo destacando a tradicio como algo inerente ao candomblé
baiano, a reportagem a inseria no contexto de uma modernidade que se
manifestava no candomblé. E é nessa dupla face — tradicio wversus
modernidade — que a revista Veja indica preocupacdes e leituras distintas
que perpassavam a sociedade brasileira naquele momento:

Ao mesmo tempo que algumas pessoas ligadas ao candomblé,

geralmente incentivadas por intelectuais nao criados dentro da

seita, procuram uma aproximacio maior com as origens africanas

do culto, ha até pais e maes-de-santo que se prestam a praticas

pouco ortodoxas para agradar a turistas, jornalistas, cineastas ou

visitantes ilustres. Outros sdao criticados por esquecerem certas
reservas naturais do sacerdocio, como uma famosa mae-de-santo,

muito criticada por ter comparecido a uma reunido social vestin-

do mixi-saia azul e vermelha (cores de Exu, que teoricamente

ela jamais deveria usar), escandalosamente aberta nos lados, até a
parte superior das coxas®.

A modernidade envolvia aspectos internos e externos ao ambiente
religioso. As preocupacgoes iam do “agradar a turistas, jornalistas, cineas-
tas ou visitantes ilustres” a inclusao de priticas “pouco ortodoxas”, pas-
sando pela adesao das liderancas religiosas ao modismo da indumentaria
dos anos sessenta — 0 uso da maxissaia numa cor contriria as normas do
candomblé.

Um destaque: a transformac¢io no candomblé baiano alcangava trés
geracdes. O exemplo é o da ialorixd Senhora do Axé Opd Afonji (“uma
lider incontestada, severa, ortodoxa, mas de grande habilidade politica”),
seu filho Gnico Deoscoredes M. dos Santos, Mestre Didi, “iniciado na seita
dos eguns (culto aos ancestrais, também ligada ao culto dos orixds) aos
oito anos”, artista plastico e autor de trabalhos publicados sob o patroci-
nio da UNESCO, e as suas netas nao iniciadas no candomblé. A intencao
manifesta era mostrar que havia uma “mudanca de rumo” no candomblé
através dessas trés geracdes: “a avo gra-sacerdotisa, o pai estudioso e a
filha confusa — ha trés atitudes diferentes em relacio ao candomblé, ori-

gem do misticismo baiano. E a presenca de uma transformac¢ao”. Por
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certo que essa leitura implica na visualizacio do mundo dos terreiros
através de uma inclusiva dupla hereditariedade, a genética e a simbdlica.

Se observamos o Guia Quatro Rodas Salvador (Plantas, Hotéis/Tu-
rismo/Restaurantes), publicado em portugués e inglés pela Editora Abril,
em 1973, e vendido nas bancas de jornais do pais, iremos encontrar nove
paginas dedicadas aos candomblés, com informacdes sobre os significa-
dos do terreiro, orixds, hierarquia, jogo de buzios, cerimonias, lista dos
candomblés “mais conhecidos” (16 terreiros) e mapas de sua localizacio®.

Na introduc¢io do Guia, é nitida a construgio textual, que ultrapas-
sa a sua edicdo. Sao textos que antecipam o que a revista Viver Babia
procurara definir, nos anos posteriores, e que refletem, no ambito da po-
litica voltada ao turismo, o didlogo que o poder publico mantinha com

outros setores da sociedade brasileira.

Candomblés

Em Salvador, vocé vai encontrar dezenas de lugares onde se prati-

ca uma religido de origem africana conhecida como candomblé.

Uma série de personagens entrega-se a um surpreendente ritual

magico no qual se misturam harmoniosamente movimentos, cores

e sons. Qualquer pessoa pode assistir a uma ceriménia de candom-

blé, mas convém lembrar que ele deve ser encarado com a mesma

seriedade e respeito que outras religides. Em muitos desses lugares

— os considerados sérios — o espectador ndo deve se comportar

como se estivesse diante de algo apenas exético ou turistico. Em

alguns nao se permitem fotos.

Algo de extrema significacio aparece nesse texto, e que ficard mais
evidente se o compararmos com textos oficiais, através da revista Viver
Babia. A qualificacio do candomblé pari-passu com as outras religides ¢é
sintomdtico em ambos 0s textos, assim como as preocupacoes em relacio
ao turismo e ao candomblé. O Guia Quatro Rodas qualifica o candomblé
como religiao e chama a atengdo para a necessidade de se evitar a tenta-
cao do exotismo. Ha uma distin¢ao implicita entre os candomblés ditos

“sérios”, leia-se os de “tradicao africana”, e aqueles outros onde existiria

uma subversao simbolica dessa tradicao.
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Essa classificacio nao é de todo exclusiva do Guia, pois, como va-
rios estudos ja demonstraram, a légica que perpassa o mundo intra-religi-
0so afro-brasileiro é também o da distin¢ao entre os terreiros considera-
dos “puros” e aqueles onde a permissividade estaria a imperar®.

Em todas essas anilises, e aqui eu me incluo, a permissividade des-
ses terreiros aparece concentrada na absor¢ao de elementos exégenos ao
Seu universo, ou seja, a rituais e entidades que niao os orixds, como o0s
caboclos e pomba-giras. No entanto, ao longo da segunda metade desse
século, a distincao de “seriedade”, ou a sua falta, entre os terreiros de
candomblé na Bahia, passou a incorporar um outro signo. Na elevacio
do candomblé ao nivel de religido “quase-oficial”, expressao da atriz Lu-
cia Verissimo, ao realizar entrevistas para um programa de canal fechado
(GND), em abril de 1999, um outro elemento diacritico passou a ser a
imagem dos rituais ou das festas reproduzida através do uso da fotografia
ou da filmagem. Desde que comecei a desfrutar das prazerosas conversas
com o povo-de-santo da Bahia, seja no espaco religioso, ou fora dele,
tenho percebido que a presenca dessas imagens serve como um sinal
pelos adeptos utilizado constantemente tanto para combater o possivel
“uso” que os turistas ou 6rgaos de imprensa faziam dos seus terreiros,
quanto para estabelecer uma valoracao do que é o terreiro do outro, pois
todos os adeptos deslocam a utilizaciao de filmes e fotografias para outros
terreiros que nao os seus, acusando-os de nao serem sérios?. A advertén-
cia do periédico oficial, portanto, inscreve-se no ja elaborado discurso do
povo-de-santo, constituindo-se, portanto, numa incorporacio estatal.

Os sentidos do discurso sobre a seriedade da religido e a sua incon-
dicional relacao com o turismo, observados no Guia Quatro Rodas, tam-
bém aparecem na revista Viver Bahia. O que os distingue é uma maior
énfase da revista do governo baiano nas regras implicitas aos comporta-
mentos das pessoas nos terreiros, através de recomendacdes aos leitores.
Na edicao de outubro de 1975, n. 25, aparece uma matéria sobre o més

dedicado a Oxala, “pai de todos os orixds”, e se pede aos leitores que
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sigam “os conselhos” da revista, pois “sendo os orixds podem ficar zanga-
dos”. Quais conselhos evitariam a zanga dos deuses africanos? As indica-
¢coes vao de como se sentar nos espacos religiosos, o nio uso de maqui-
nas fotograficas e de filmar, até a indicacao de um autocontrole, pois a
danca era reafirmada como algo exclusivo de quem estava inserido na
estrutura religiosa. Nas adverténcias aos leitores, estd implicito que existe
uma correta etiqueta para evitar a ira dos deuses africanos, algo que se
insere no proprio discurso do povo-de-santo, que sempre reitera o
surgimento de problemas em relacio as fotografias, a edi¢ao de filmes ou
gravacdes de fitas quando estas sio realizadas sem a permissio das enti-
dades religiosas e autoriza¢io do pai ou mae-de-santo.

Além de chamar a atengdo para as normas nos terreiros, destacam-
se na revista criticas as agéncias de turismo que fomentariam a visao do
candomblé como algo folclérico, através da cobranga de taxas aos turistas

nas visitas aos candomblés:

Algumas agéncias de turismo costumam cobrar dinheiro do turista

para levi-lo as casas de candomblé. E bom que se diga que os

terreiros nao tém nenhuma participacao nesse dinheiro e nem isso

da direito ao visitante de fazer exigéncia no candomblé. Ali, repe-

timos, ndo esta sendo realizado um espeticulo folclérico, mas uma

funcao religiosa®.

Essa afirmacio € deveras interessante para se pensar a logica pela
qual a perspectiva estatal se estabelece. As poucas anilises sobre a nova
relacio que se estabelece entre os candomblés e o poder publico baiano
tém centrado a argumentagio na existéncia, a partir dos anos sessenta, de
uma manipulacao do poder piblico sobre os candomblés. O nexo princi-
pal seria que os candomblés haviam se curvado perante a acdo estatal,
principalmente do seu 6rgdo de turismo, a Bahiatursa, através de uma
espetacularizacio voltada ao turismo, envolvendo financiamento de can-
domblés, organizacio de ritos ficticios para adaptacdo do calendirio
litdrgico ao turistico, principalmente no verido, violacio do espaco sagra-

do com o uso de fotografias e filmes®.
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Nao se trata de uma questao que pode ser reduzida as perspectivas
de um lucro burgués que, amparado na industria do turismo, proporcio-
naria aumento das divisas do estado. Por certo que logo a primeira vista
transparece nas atitudes oficiais uma imbricacio entre o desenvolvimento
turistico do estado e a cultura. Entretanto, a prépria citacio da revista
Viver Babia indica que a postura estatal nao € tdo simples, visto que a
argumentacio principal era de retirar dos candomblés qualquer interfe-
réncia, seja de ordem monetdria ou de qualificacdo folclorica. Por outro
lado, essas afirmacgoes e criticas estatais nao podem ser reduzidas a uma
mera protecao oficial, onde estaria subjacente o ja secular paternalismo
brasileiro. Além do que, se f6ssemos incorporar essa postura estatal, ha-
veria um encontro, deveras irdnico, entre os seus implementadores e os
que vociferavam contra a introduc¢io de novas acdes estatais envolvendo
o ambiente afro-religioso.

Refiro-me ao fato de que ha nos dois discursos, o de 6rgaos oficiais
e o dos seus criticos, uma defesa veemente da manutencao da tradicio
como algo intrinseco a existéncia dos candomblés, ou melhor, os terreiros
530 vistos como uma espécie de matriz simbolica congelada. Essas leitu-
ras poderiam também ser aproximadas pelo fato de que a profanacio da
tradicao resultava de uma acdo externa, a entrada em cena do que haveria
de mais ameacgador: o poder do dinheiro. Na visao dos criticos, este cor-
rompia até o calendario ritual; na leitura oficial, a cobranca de taxas pelas
agéncias de turismo nio implicava nenhuma participacio dos terreiros,
pois se tratava de uma religido e ndo de um espeticulo folclorico.

Mesmo observando a implicacio politica, o econdémico transparece
como um redutor, ja que seria a relacado econdmica que precederia e fun-
damentaria as acoes oficiais envolvendo o candomblé. No entanto, antes
de ser econdmica, ela é fundamentalmente politica, sio mais os dividen-
dos politicos que econdmicos o que estd em jogo. A tradicdo, nesse senti-
do, relaciona-se ao discurso do poder, na medida em que as instancias

oficiais, ao defenderem a pureza dos candomblés, simbolicamente, criam
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um lugar de reconhecimento daqueles que, aos seus olhos, também sio
imbuidos de poder. Nesse sentido, eu diria que em nivel oficial se estabe-
leceu um lugar para aqueles que detém um poder cultural. E esse fato
pode ser notado no deslocamento oficial ao terreiro do Gantois, como
mostrado anteriormente no cinqientendrio de lideranca de Mae Menini-
nha de Gantois, e na ida das dezenas de filhas e mies-de-santo ao Paldcio
de Ondina. Em toda a simbologia envolvida na oferta e descerrar da placa
e, posteriormente, na entrega de signos do candomblé ao governador,
estavam presentes as categorias do dar, receber e retribuir que tanto mar-
cam as relacdes de troca entre os grupos sociais. Relacdes essas que, se
no plano social ndo espelham eqiivaléncia, muito tém a dizer no nivel
simbdlico. E, portanto, pela interpretacio constante do candomblé no
ambito da simbologia politica que podemos ver os discursos e acdes ofi-
ciais sendo direcionados pela defesa do candomblé como uma religiao
tradicional.

O poder publico, portanto, se manifesta como uma instancia capaz
de promover e também regular a religido em nivel de legitimacao social,
através do que foi elevado como uma das nossas representacdes nacio-
nais: a cultura de origem africana. Ela é capaz de proporcionar a visao de
que as instincias publicas, paulatinamente, autonomizam o campo cultu-
ral, tornando-o nao mais um espaco de poder simplesmente subordina-
do, mas lhe conferindo um estatuto de independéncia. Ou seja, ao invés
de isentar-se perante acusa¢des de que fomenta o desvirtuamento dos
candomblés, o poder publico elabora um discurso que, subjetivamente,
procura mediar a acao das agéncias de turismo e a protecio aos terreiros.
E, como nio poderia deixar de ser, esse discurso haveria de ser apreendi-
do. E o que se observa em uma carta de uma leitora, moradora na cidade
de Niterdi, que escreve a revista Viver Babia, solicitando uma interferén-
cia oficial para encontrar Mae Menininha do Gantois. Inicialmente, a leito-
ra, em tom de questionamento, pergunta: se Menininha € uma das mais

importantes figuras da Bahia, “testemunho vivo de tradi¢des e cultura
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baiana, por que tanta dificuldade para vé-la e conhecé-la em sua casa?
Serd que vocés nio poderiam criar algo parecido com um convénio para
facilitar as visitas?”®. Nada mais exemplar que a rea¢ao da missivista, mis-
to de ironia e proposi¢ao, desvelando a ressonincia do discurso estatal

através de uma publicacio como a Viver Babhia.

A liberacao dos terreiros: de comemoracoes
e controversias

Embora as acoes do governador Anténio Carlos Magalhaes se cir-
cunscrevam no reconhecimento do candomblé como uma religiao, muitos
terreiros mantinham-se subordinados a uma autorizaciao legal da Delega-
cia de Jogos e Costumes. O rompimento com essa dependéncia, pois ha-
via o pagamento de taxa para obtencio de licenca, sé viria no governo de
Roberto Santos, através do Decreto n. 25.095 de 15 de janeiro de 1976.

O ato do governador Roberto Santos representa um coroldrio de
acoes estatais vindas desde os anos anteriores. Pela mudanca de mentali-
dade sobre o candomblé nos anos sessenta, observada através da im-
prensa soteropolitana e de praticas oficiais de governos, ja era previsivel
que a desregulamentacdo viesse a acontecer, principalmente consideran-
do a decisiva participacdo nesse processo, de liderancas dos terreiros
tradicionais, de intelectuais e de artistas ligados a esses mesmos terreiros.
Os intelectuais, os artistas, dentre eles Jorge Amado, ratificavam em publi-
co as reivindicacdes dos terreiros; portanto, podem ser considerados os
mediadores de todo esse processo.

A relacao de liderancas dos terreiros com o mundo da politica baiana
teve a sua notéria visibilidade pelo grande contingente de filhas e maes-
de-santo nos jardins do Palicio, o governo Anténio Carlos Magalhaes,

reiterada nos governos seguintes:

Em setembro de 1973, no terreiro Casa Branca, na Avenida Vasco
da Gama, virios dirigentes e autoridades do culto reuniram-se para

156 | Jocélio Teles dos Santos



fundar uma Confederacao de Candomblé. Foi quando surgiu a idéia

de trazer a Federa¢do, que estava inativa, para novas lutas que

comecaram com a libertacdo do candomblé do jugo da policia que

registrava, ordenava, retirava ‘assentamentos’, fechava ‘casas’ e ainda
prendia ‘zeladores’. O Governador Roberto Santos, eleito e ainda

sem tomar possel...] Anténio Monteiro e Luiz Sérgio Barbosa foram

a ele, no local em que atendia, no Canela, para lhe pedir que olhas-

se pelos religiosos do candomblé, libertando os mesmos da policia.

Ouvimos resposta afirmativa. Em 15 de mar¢o de 1975 tomou posse

o governador Roberto Santos que, precisamente ao completar 10

meses de mandato, em 15 de janeiro de 1976, em plena festa da

Lavagem do Bonfim, assinava o Decreto 25.095, desvinculando o

candomblé da Policia. Com sua reformula¢io em 1973, veio a nova

atividade da Federa¢io, que vem coordenando as casas-de-culto e

as baianas vendedoras de acarajé e comidas tipicas™.

Um exemplo foi a ida de filhas-de-santo do terreiro do Gantois ao
Palacio Rio Branco, em setembro de 1975, quando do aniversirio do go-
vernador Roberto Santos. Elas representavam o terreiro do Gantois e le-
varam ao governador um colar ofertado por miae Menininha. Se ha, na
foto publicada, um notavel destaque, o contetido da nota traduz seu sig-
nificado como mais uma homenagem da sociedade baiana ao governador,
pois ali também havia felicitacoes de seus auxiliares diretos (presentea-
ram-no com uma bandeja de prata) e da Igreja Catdlica (celebragio de
uma missa)>.

Ressalto mais dois aspectos. Primeiro, as homenagens do terreiro
do Gantois nao mais tinham o cariter de algo extraordinario, revelavam
uma incorporacao da legitimidade que o candomblé possuia na socieda-
de brasileira. Segundo, a foto das duas filhas-de-santo, bem maior que o
corpo do texto. E essa dupla combinacio que traduz tanto a insercio e
incorporacao de terreiros de candomblés no mundo oficial quanto a ima-
gem-for¢a que a imprensa também projetava.

Transparece, nesses atos € noticias, de que forma o candomblé era

percebido em ambientes a ele anteriormente nada permedaveis. Por tudo

isso, a liberacao era uma questio de curto tempo.
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E fato que a liberacio expressou tanto o desejo do povo-de-santo e
de intelectuais quanto a reiteracio estatal de que o candomblé é uma
religiao®; entretanto, o ato governamental manifesta a explicitacio das
relacoes de poder no campo religioso afro-brasileiro. Se, até entio, o
candomblé tinha seu controle estabelecido em termos legais, através da
acao policial, que instancia a partir de entdo viria a substituir a Delegacia
de Jogos e Costumes?

Poder-se-ia pensar que a liberdade reconhecida aos terreiros impli-
casse na auséncia de uma regulacao exterior e que, portanto, a retirada de
cena de uma entidade estatal resultasse numa completa autonomia dos
terreiros para a realizacdo de suas priticas. O que se observa € que a
Febacab — entidade reconhecida desde o inicio dos anos sessenta como
de utilidade publica, e cujos objetivos eram a manutengdo, orientacio e
divulgagio das religides afro-baianas — tornou-se a entidade capaz de dar
conta de uma regulacio intrinseca ao campo afro-religioso, objetivando
anular qualquer interferéncia estatal.

Uma comissiao oficial, composta pelo presidente da Federagdo

Baiana do Culto Afro-Brasileiro e mais sete fiscais, iniciou ontem a

visita as casas de candomblé que funcionam em condicdes ilegais.

A comissao efetuou as visitas durante todo o dia de ontem, no

objetivo de apurar as irregularidades cometidas pelos terreiros™.

A acido de dirigentes da Febacab implicou em visualizar o 6rgao
como capaz de substituir o papel até entdo exercido por um 6rgao estatal.
Era a legitimidade religiosa substituindo a a¢ido repressiva, mas estabele-

cendo novas relagdes com o poder publico.

Informou em seguida o presidente da Federacido Baiana do Culto
Afro-Brasileiro [ Antdnio Monteiro] que as “casas de culto” irdo fun-
cionar livcemente porém sob a orienta¢ao da Federacio, que inclu-
sive pensa em fazer um convénio com a Fundac¢io Cultural do
estado da Bahia, visando um controle direto do funcionamento das
casas, bem como dar a esses cultos um cariter de expressao de
cultura®.
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A legitimidade reivindicada pela Febacab encontrava ressonincia
em espacos do poder institucionalizado, assim como na imprensa. Nao é
a toa que palavras como legalidade e penalidade foram incorporadas ao

discurso da Febacab e realcadas pela imprensa.

Os terreiros de candomblé que nao estiverem filiados nem cadas-
trados na Federacio Baiana do Culto Afro-Brasileiro até o préximo
dia 30, poderio deixar de funcionar, ou serdo entregues a fiscaliza-
¢ao da policia, caracterizados como casa de diversdes noturnas.
Esta informac¢ao ¢ do Departamento de Divulgacao da Federacao,
que chama a atencao dos responsaveis pelos terreiros de que o
prazo para filiacao termina neste final de més sem prorrogagio. Os
que nao legalizarem suas situacdes poderdo sofrer virias penalida-
des, que vio desde a interdi¢io temporiria do terreiro, até o fecha-
mento da ‘casa’™.

O destaque para o novo discurso de controle religioso demonstra
que estamos perante uma entidade que exercita a legitimacio e que, por
conseguinte, procura ser capaz de regular um campo completamente
autonomo, posto que cada terreiro funciona de modo atomizado. Indo ao
limite, como bem observou Jaime Sodré, oga do Terreiro do Bogum ha 28
anos: “cada terreiro tem sua propria relacio com o estado””. E, portanto,
devido a essa atomiza¢io do campo religioso afro-baiano que a legitimi-
dade da Febacab foi, e ainda hoje €, inGmeras vezes questionada. No
discurso de virios pais e maes-de-santo, e de modo mais enfatico nos
terreiros mais legitimados, através de intelectuais e escritores, nao se re-
conhece o papel que a Febacab se atribuia. Observe-se, por exemplo, o
depoimento de Jorge Amado. O seu discurso ndo era algo isolado, encon-
tra-se no mesmo grau de aversao que os lideres religiosos tinham pelo
papel regulador reivindicado da Febacab.

Agora sim, liquidada a obrigacio abusiva, pode-se falar em liberdade

de cultos. Nao creio que tal solicitacio deva passar para nenhum

outro setor, publico ou privado. A liberdade religiosa é garantida pela

Constituicao [...] Cada casa de santo tem seu calendario, seu ritual,
sua condicdo religiosa; independem uns dos outros. Assim tem cres-
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cido a arvore, hoje de tantos galhos, dos cultos ditos afro-brasileiros.

Qualquer tentativa de uniformiza-los, colocar regras em seus rituais,

ditar-lhes leis, pondo-os sob a influéncia de qualquer tipo de autori-

dade, mesmo aparentemente religiosa, serd criar empecilhos ao li-

vre desenvolvimento de tais cultos na riqueza de sua diversidade.

Em geral, tais organismos que tentam federalizar, desejam somente

controlar as casas de santo de origens tao diversas — kétus, géges,

angolas, congos, de caboclo etc., — quase sempre buscando obter

sobre elas dominio politico para eleger vereadores, adular figurdes,

utilizando para fins pouco sérios a massa popular que apenas deseja

cultuar seus orixas e seus caboclos™.

A tensao entre representantes dos terreiros e acoes de dirigentes da
Febacab era algo cada vez mais publicizado. Além da filiacado e cadastro,
visando uma maior fiscalizacao das priticas rituais, a presenca de meno-
res nas festas ou mesmo em processo de iniciacado constituiu-se em
polémica. Esse fato é exemplar no que se refere ao papel que a Febacab
procurava exercer, principalmente observando que a requerida proibicio
de menores era defendida como uma a¢ao conjunta entre a Federacio e o
Juizado de Menores. Algumas implicacdes podem ser dai extraidas.

A publicidade de qualquer fato ligado aos candomblés tornou-se
constante na imprensa baiana. As festas aos orixds passaram a ser anunci-
adas; nessa publicidade, nota-se uma implicita reivindicacao por uma fis-
calizacao legal nos terreiros. Por outro lado, havia a publicidade requerida
pela propria Febacab. Ou seja, havia uma estratégia de consolidacao de
um poder simbdlico que pode ser observada através de uma “ordem”:

Federacio Baiana do Culto Afro-Brasileiro DE ORDEM DO

Juiz Titular de Menores da Capital ¢ expressamente PROIBI-

DO A ENTRADA DE MENORES, mesmo acompanhados, nos RITU-

AIS E BARRACAO. Fiscalizacio a cargo da Federacao®.

Além disso, havia o fato singular da interrelagiao entre dois poderes
constituidos: o simbodlico, representado pela Febacab, e o do direito, atra-
vés do Juizado de Menores. Curiosamente, o “comum acordo” entre as duas

representacdes foi posteriormente negado, provavelmente pelas reacdes
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dos tradicionais terreiros de candomblé. A nota da Federacio determina
que a iniciacio de menores nos candomblés é “permitida quando ‘devida-
mente comprovada a necessidade’ ou ‘por motivo de sadde que implique
em risco imediato do menor”®. O Juiz de Menores, Agnaldo Bahia Monteiro,
dois meses depois, negava na imprensa que houvesse autorizado a Febacab
a proibir a presenca de menores nos rituais. E afirmava que “o Juizado
apenas solicitou a fiscalizacio da Febacab para evitar maus tratos e imposi-
¢ao de sacrificios a menores — conforme dentncias — a participagiao de cri-
angas estranhas ao culto, desvirtuando o sentido religioso das cerimoni-
as™'. A postura do Juiz em deslocar para a Febacab a responsabilidade da
proibicio provocou tanto o apoio da imprensa, que considerava intransi-
gente a acdo da Federacao, quanto a reacao de terreiros como o Axé Opd
Afonja, que através do artista plastico Carybé comunicava o desligamento
da entidade. O argumento do terreiro direcionava-se em dois planos, o
juridico — a medida era considerada inconstitucional — e o religioso, pois
acusava-se a Federacio de descaracterizar a religiao dos orixds e de interfe-
rir nos terreiros de candomblé:

A questao de menores assistirem ou nao o culto, disse Stella Azeve-

do [Ialorixa do Axé Opd Afonjil, deve ser tratada pelo regimento

interno da casa e nunca por imposicio de fora [...] acho que a Fede-

racao tem a melhor das inten¢des, mas tudo isso € assunto para ser
combinado e ndo imposto®.

As divergéncias entre dirigentes da Federacio e lideres de terreiros
tradicionais, cada vez mais publicizadas na imprensa, demonstram as re-
lagdes de poder internas ao proprio campo religioso. Se nas acdes e pra-
ticas da Febacab podemos ver a constru¢io de um discurso voltado para a
centralizacdo de um poder capaz de p6r uma ordem legitima num univer-
so tao fragmentado, na reacio das liderancas, nota-se um discurso que
reitera uma completa autonomia, posto que a existéncia de cada terreiro
significa a priori uma completa paridade com qualquer outro. Vemos, en-

tdo, que se hd uma espécie de prentensio concéntrica de poder pela
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Febacab, ha um discurso contrario que reitera a reivindicacio de uma
completa autonomia por parte dos proprios terreiros.

Essa distincao entre as duas formas de exercicio de poder ocorre no
ambito das transformagdes por que passavam as religides afro-brasileiras
na sua relacdo com as instincias publicas. A publicizacdo dessas transfor-
macoes implicava em uma tomada de posicao por parte da imprensa tradi-
cional ou mesmo da esquerda. O jornal Movimento, por exemplo, em uma
de suas paginas dedicadas a “libertacao do candomblé baiano”, pergunta-
va se o candomblé estava diante do progresso, sacrilégio, retrocesso ou
destruicao. O subtitulo é revelador: “O governo tirou os candomblés da

tutela policial. Mas ainda haverd tempo de salvi-lo das pressoes

»6,

econdmicas, do turismo, do comércio”®?? Para o Movimento, o candomblé

nio estava imune as “adversidades da sociedade global”, enfatizando que
o turismo, a especulacio imobilidria, a participacio da classe média
“auferindo titulos honorificos” formavam um conjunto de fatores que ex-

plicavam as transformagdes no universo religioso afro-baiano.

A partir do surgimento da Rio-Bahia, da Petrobris, e em 1954, do
primeiro departamento de turismo do estado, o candomblé passou a
ser elemento de especulacio econdmica e cultural e para Waldeloir
Rego, foi iniciada a guerra ‘e um dia vence o mais forte’. Dai apare-
ceu o tempo em que o candomblé passou a ser vendido. ‘Veio a
época em que era chique vir a Bahia assistir ao ritual, a principio, é
certo, com algum nojo’. De simples incursoes clandestinas de bran-
cos endinheirados, as visitas se tornaram publicas. Passou a ser ele-
gante fazer ebds abertamente, e depois o importante era ter um
titulo honorifico. Como um exemplo dramitico do envolvimento
pela sociedade de consumo, Waldeloir cita uma das mais famosas
maes-de-santo da Bahia, Olga de Alaketo. Sua formacao ocorreu dentro
da sociedade moderna e nao de acordo com os padrdes tradicionais,
como foi a de Mae Menininha do Gantois. A vida de Olga de Alaketo
tem duas faces: a do templo e a da sociedade. Diz o etnografo ‘Olga
vive em boates, Menininha nunca viu uma. E, no caso do Gantois,
ela ndo tem culpa por ter sido transformada em produto de consu-
mo por Jorge Amado ou Dorival Caymmi. Hoje, visitar Menininha é
igualmente chique®.
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O argumento de Movimento amparava-se em varios depoimentos
de pais e maiaes-de-santo e intelectuais, e destacava as opinides
“desencontradas” sobre a liberacio da acao policial.

para uns, foi um avancgo, para outros, um atraso. ‘Sou contra sair da

policia — fala Eduardo (Eduardo Ijesha) — porque fora dos registros

o comércio vai aumentar’. Mais drastica foi Berenice da Silva

Rodrigues, mie-de-santo com trinta anos de candomblé, que che-

gou a ir até a Delegacia de Jogos e Costumes reivindicar a perpe-

tuidade da protecao policial®.

A forma como o periddico apresentava os dilemas dos terreiros de
candomblé significava tanto uma postura critica ao desenvolvimento
econdmico e ao incremento da politica de turismo em curso no pais, quanto
uma maneira ticita de questionar o regime militar sem enuncia-lo explici-
tamente. Ao informar aos leitores que a liberacio dos terreiros implicava,
por parte das liderancas religiosas, um receio de um novo controle, o
periodico dizia que as pretensoes do presidente da Federacdo incluia uma
“espécie de censura” no intuito de verificar o critério de autenticidade dos
terreiros.

E, portanto, no plano ideolégico e politico que se reivindicava im-
plicitamente uma protecao aos terreiros de candomblé, em razao dos sig-
nificados das transformagoes, se de progresso ou decadéncia. Percebe-se
que a critica da politica desenvolvimentista significava uma espécie de
perigo e risco, nao somente para a nacao como para a cultura brasileira.
Embora essa leitura tenha como pressuposto pensar a cultura através de
visdes de mundo de determinados grupos ou classes, a premissa basica é
a cultura popular. Por isso, o sentido de protecio ao candomblé em duas
direcoes. Primeiro, a penetracio do turismo nos espacos religiosos, o que
quer dizer formas de relacdes capitalistas adentrando esse universo e,
conseqientemente, destruindo a cultura popular. Segundo, a “aproxima-
cao da pequena burguesia”, a insercio de individuos “de outro status
social e econdmico”, na estrutura hierdrquica dos terreiros, retirava dos

candomblés o seu carater de religido representativa de uma visao de mun-
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do de determinado setor social, fazendo com que perdesse o seu cariter
originario. Indo ao limite, haveria uma divisao no dmbito da cultura po-
pular de religides burguesas e populares, santas e fetichistas, teoldgicas e

% O candomblé, obviamente, inseria-se como uma religiio de

magicas
carater popular.

Mesmo admitindo a existéncia de uma funcao social no candomblé,
o periddico destacava afirmagdes de um antropdlogo — o candomblé nao
tem uma “fundamentacio filosofica, sendo um culto de participacao” — e
de um adepto que, desiludido com a religiao naquele momento, caracteri-
zava-a como reaciondria — “desde que se transformou em maconaria [...]
que castra o processo racional do ser humano, nio tendo uma ética, sen-
do apenas um compromisso fisico”. Essas afirma¢oes causariam furor no
politicamente correto dos anos oitenta/noventa e revelam as leituras poli-
ticas sobre as manifestacdes culturais, e o seu papel na transformacio da
sociedade brasileira e na contestacao do regime autoritirio. Caracterizar
o candomblé como uma religiao reacionaria e sem nenhuma base filosofi-
ca manifesta um desejo de politizar uma religido dentro dos moldes da
acao politica tradicional. E € nessa direcio que o contexto da segunda
metade do anos setenta explica essas leituras.

Ainda que nesse periodo houvessem surgido entidades negras que
objetivavam uma politica de combate a discriminac¢ao racial no pais, a
resisténcia a uma aproximacao com o candomblé era marcante, ao contra-
rio dos anos oitenta/noventa, quando as liderancas dessas entidades se
inserem nos terreiros, fazendo questiao de ressaltar e publicizar o discur-
so da constru¢do de uma identidade negra e da sua politizacao perpas-

sando o mundo afro-religioso.

a religido e o povo afro-brasileiro sempre foram vitimas de duros
ataques desfechados ao longo de virios séculos pelas igrejas pro-
testantes, catolicas e com viruléncia mais recentemente pelos pro-
testantes, com o objetivo ja conhecido pela comunidade negra, de
tentar erradicar de sua consciéncia a experiéncia e a visao sagrada
do mundo®.
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Basicamente, somos um movimento politico que se coloca como
um dos instrumentos da comunidade afro-brasileira, que desenvol-
ve um trabalho de organiza-la politicamente em funciao dos seus
interesses, ou seja, na luta contra o Racismo e Discrimina¢ao Racial,
contra o Desemprego e a Violéncia Policial, por melhores condi-
¢coes de vida, pela liberdade de manifestacao da cultura e religiosi-
dade Afro-Brasileira e contra a Exploracao e Opressio econdmica,
no sentido da liberta¢io integral do povo negro em todas as partes
do mundo®.

Os anos setenta foram marcados por uma racializacio do discurso
que, ao contririo dos anos posteriores, nao reificavam o candomblé como
a religifio inserida numa politica de combate a discriminaco racial. Como
lembram Jaime Sodré e Valdina Pinto:

Havia uma deferéncia minima dos militantes ao candomblé, pois

faziam a ligacio dos terreiros com os brancos, com o poder. As

criticas dos movimentos negros eram que havia muitos brancos nos
candomblés™.

O MNU via como aliena¢ao entrar no candomblé”.

Para os movimentos negros, a igreja era o aparelho ideolégico do

Estado, nao reconheciam os terreiros como espaco de resisténcia,

diziam ser uma seita, davam um cardter maior de alienaciao, de

estar [0 candomblé] atrelado ao catolicismo e ao sincretismo’.

A associacdo, mais que imediata, de espacos negros apropriados
por representantes das elites brancas tinha como base tanto uma classifi-
cacao bindria das relagdes raciais no Brasil (brancos versus negros) quan-
to uma leitura dual de priticas politicas (liderancas versus massa negra);
isto ndo quer dizer a auséncia da percepcio de uma dimensio politica em
tradicoes religiosas como o candomblé. Pelo contririo, o que marca essas
manifestacoes € justamente a identificacao da cultura com a histéria das
populagdes negras no que haveria de resisténcia cultural e de sobrevivén-
cia das tradi¢coes africanas™. Cultura percebida como suporte da historia
de resisténcia e nio como estratégia de acdo, pois ainda que houvesse

uma valorizacio de manifestacdes culturais, as religides afro-brasileiras
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nao constitufam um ponto programatico, ja que eram percebidas distantes
de uma “real” acao politica. Isso nao quer dizer que os terreiros de can-
domblé passassem ao largo dos objetivos da politica dos movimentos
negros. No entanto, eles se constituiam em um espaco negro, entre ou-
tros, a serem conquistados na luta contra a discriminacao racial. E o que
se depreende na manifestacio do Movimento Unificado contra a Discrimi-

nacao Racial, ocorrido na cidade de Sao Paulo, em 1978:

Mais de mil pessoas estavam presentes por volta de 19:00horas.
Nas ruas, corriam de mao em mao, cartas abertas a populacio,
chamando todos os negros a se organizarem numa luta comum,
nos bairros, nas vilas, nas prisoes, nos terreiros de candomblé e de
umbanda, nos locais de trabalho, escolas de samba, em todo lugar
onde haja negros, para dali, atacarem todo tipo de discriminacio,
unindo-se 2 um grande movimento unificado, tornando-o forte, ativo
e combatente”™.

Isto € deveras significativo pois, ao contrario dos anos posteriores,
em que a constru¢ao de uma identidade e cultura negras tém na cristaliza-
¢io de um “orgulho negro” o resultado do desenvolvimento de inter-rela-
¢oes transnacionais, ou seja, a adocao de diversos simbolos e artefatos
associados ao continente africano e ao Atlintico Negro”, e as religides de
origem africana passam a ser um forte referencial, nos anos setenta, o
candomblé nio se caracterizava, ainda, por um enaltecimento verificado
nas décadas seguintes.

As leituras de liderancas negras devem ser contextualizadas na
redefinicdo de agdes politicas dos partidos e movimentos de esquerda,
alguns deles emergentes. Quero dizer que interpretacdes conflitantes so-
bre o papel das manifestagoes culturais nas estratégias politicas constituia
um pomo de discordia entre militantes de partidos e movimentos de opo-
sicdo ao regime militar, como o Movimento Negro Unificado, dividido
entre os “culturalistas” e os “politicos”, como bem observou Jonatas C. da
Silva a partir do depoimento de Luis Alberto, um dos fundadores do MNU

na Bahia, e que transcrevemos abaixo:
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[...] o setor artistico nio compreendeu a articulacao que deve existir

entre a cultura e a politica e vice-versa. Na verdade, ninguém na

época entendia. Naquele momento se refletia um quadro de

militancia ainda muito débil, que nao compreendia as reais dimen-

soes de sua luta. Esta debilidade também se refletia teoricamente,

na medida em que os militantes tentavam fazer uma pritica ape-

nas do que acontecia 2 volta dele, viam uma realidade muito apa-

rente e nio aprofundavam questdes como esta: a de interrelacio

da cultura com a politica. O papel da cultura dentro da luta politica

nao era compreendido. E o papel da contestacao politica mais pura

também nio era compreendido pelo setor artistico™.

A leitura dissonante da cultura nao era algo exclusivo de partidos
politicos e entidades negras”. Se a divisao entre “culturalistas” e “politi-
cos” marcava o Movimento Negro Unificado, a leitura oficial de manifesta-
¢Oes culturais negras em datas alusivas, também possuia seus diferenci-
ais. Um indicio desse fato pode ser percebido na comemoracao do dia 13
de maio de 1972, na cidade de Sao Paulo, pelo Clube 220 que, auxiliado
por alguns terreiros de candomblé desde os anos sessenta, fazia festivida-
des celebrando o Dia da Mae Preta, em frente a uma estitua a ela erigida.
Aceitando o convite da organizacio, o presidente Emilio Garrastazu Médici
ali compareceu, sendo referida pelo fundador e presidente do Clube 220
como um fato inédito o “presidente de um pais de maioria branca ter
prestigiado uma cerimoénia organizada por negros”’®. A ida de Garrastazu
Médici significou menos uma estratégia do regime militar que uma acao
politica do seu governo baseada em um ufanismo nacional, visto que o
seu sucessor, Ernesto Geisel, em 1975, recusou o convite da Associacao
dos Homens de Cor para participar das homenagens a Mae Preta, com o
argumento de que havia uma discriminacao racial as avessas na organiza-
¢iao que o havia convidado™.

A participacido de liderancas dos candomblés paulistas nas come-
moracdes do 13 de maio nio era um fato isolado, pois havia terreiros em
outros estados que realizavam atividades alusivas a esta data, como o

tradicional Terreiro do Pai Adao, em Recife, em 1974%°. Se esse fato ilustra
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a adocio pelos terreiros de candomblé de uma data oficial, também forne-
ce mais um elemento da distancia que as liderangas politicas dos movi-
mentos negros mantinham com o candomblé, principalmente pela subver-
sao simbolica que essas liderancas estavam a propor. Ao invés da
manutenciao da comemoracio do 13 de maio, com as reveréncias a Mae
Preta e a Princesa Isabel, reerguia-se a figura lendaria de Zumbi, com a
instituicio de uma nova data em termos histéricos, o 20 de novembro. Um
embate simbolico, mas de profundo contetdo politico. De um lado, a
imagem da Mae Preta, vista como décil, materna, que havia amamentado
filhos de senhores de escravos. Do outro, a simbologia de um guerreiro,
da resisténcia e do desafio ao sistema escravocrata. Em suma, na 6tica dos
militantes negros, a substituicio do objeto pelo sujeito. Venceu Zumbi. O
governo de Joao Batista Figueiredo, em 1980, criou o Parque Nacional
Zumbi no estado de Alagoas, e varias administracdes municipais e esta-
duais, eleitas em 1982, também passaram a ressaltar a figura de Zumbi,
através de projetos cujos objetivos perpassavam o revisitar a historia e a
cultura afro-brasileira nio mais no entao denominado Dia de Zumbi, mas

no Dia Nacional de Consciéncia Negra®.

O terreiro de candomblé é um patrimonio
suprapartidario

A incorporag¢io de Zumbi ao idedrio nacional, e em atividades das
instancias oficiais, demonstra uma mudanca significativa: a relacio dos
militantes negros com os terreiros de candomblé; isto significa dizer uma
releitura de aproximacgio de simbolos culturais com vistas as praticas po-
liticas. Pode ser dito que se instituiu algo que substituia a “politica de
convivéncia”, como afirmou Jaime Sodré, ao falar do “ciime” de lideran-
¢as negras para com os intelectuais brancos que pesquisavam o candom-
blé. Para entender essa aproximacio, € necessario destacar de que modo

o discurso da negritude passou a fazer referéncia, e também reveréncia,
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ao candomblé. Trés pontos podem ser destacados. Primeiro, o discurso
foi justificado como dialético; segundo, o candomblé passou a ser lido
como mais um exemplo da “purificacio da raiz” da cultura negra. Tercei-
ro, ele cristalizaria uma auto-estima do negro.

Mas, de que forma os terreiros foram afetados por essa nova rela-
cao com as liderancas de movimentos negros? Quando fiz essa pergunta,
encontrei uma resposta que tanto reproduz, muitas vezes, o tom mordaz
de determinados comentarios nos terreiros, quanto revela ressignificados
que os terreiros passaram a ter com a incorporacio de outras liderangas
que nao aquelas exclusivamente consideradas de ideologia politica con-
servadora. Ou seja, se antes os terreiros eram classificados por nacio,
hoje eles sao identificados através de seus ogds, pois estes estdo ligados
aos partidos politicos.

Entretanto, hd de se notar nos discursos dos pais e maes-de-santo,
principalmente aqueles que compdem uma nova geracao de liderancas
religiosas, uma influéncia do discurso da negritude em que ser negro im-
plica uma constante valorizacao positiva e um embate constante com o
esteredtipo. Isto, por outro lado, ndo significa uma filiagio partidaria ou
ideolégica desses terreiros. Muito pelo contrario. Eles nao buscam uma
racializacdo a la movimentos negros, mas enfatizam, com base no discur-
so religioso, a autencidade e a origem africana de seus terreiros, ao mes-
mo tempo que deploram as condi¢cdes de vida dos negros no Brasil. E um
discurso em que, se reduzido a alguma expressao, eu diria que os terrei-
ros tanto legitimam quanto reforcam simbolicamente a sua religiao atra-
vés de novos conteddos politicos. E o principal deles passou a ser o repua-
dio ao sincretismo com o catolicismo, a partir da II Conferéncia da Tradi¢ao
Orixa e Cultura, realizada em Salvador, em julho de 1983, e que contou
com a participaciao do governador do estado da Bahia, representantes de
paises africanos, embaixadores, inimeros pais € maes-de-santo e pesqui-
sadores. Um trecho do manifesto dos tradicionais terreiros, Axé Opd Afonja,

Gantois, Alaketo, Bogum e Casa Branca, é eloqiente:
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Desde a escravidao que preto é sinbnimo de pobre, ignorante,

sem direito a nada; e por saber que nio tem direito é um grande

brinquedo dentro da cultura que o estigmatiza, sua religido tam-

bém vira brincadeira. Sejamos livres, lutemos contra o que nos aba-

te e o que nos desconsidera, contra o que s6 nos aceita se nds

estivermos com a roupa que nos deram para usar. Durante a escra-

vidao, o sincretismo foi necessario para a nossa sobrevivéncia, ago-

ra, em suas decorréncias e manifestacdes publicas, gente-do-santo,

ialorixas, realizando lavagens nas igrejas, saindo das camarinhas para

as missas, etc., nos descaracteriza como religido, dando margem ao

uso da mesma coisa exotica, folclore, turismo. Que nossos netos

possam se orgulhar de pertencer 2 religiao de seus antepassados,

que ser preto, negro, lhes traga de volta a Africa e nio a escravidio.

[...] Deixamos também claro que o nosso pensamento religioso nao

pode ser expressado através da Federag¢do dos Cultos Afros ou

outras entidades congéneres, nem por politicos, ogas, obds ou quais-

quer outras pessoas que nao os signatarios desta®.

Em que pese o estabelecimento de uma releitura dos significados
culturais pelas liderancas de movimentos negros, os terreiros continua-
ram a ter relacdes com outras instancias. Em relacdo as praticas anterio-
res, isto representa uma espécie de continuum de agdes e representacoes
verificadas desde o final dos anos sessenta. Observemos a migracao de
signos lingtiisticos dos candomblés para espacos privados e oficiais. Um
exemplo foi a instituicio do prémio Orixas de Reportagem pela Constru-
tora Luiz Pereira de Aratjo. O prémio consiste num troféu, sob a forma do
orixd Ox0ssi, e premia trabalhos de jornalistas de “interesse regional”,
versando sobre temas de interesse cultural da Bahia®. A incorporacao de
Ox06ssi como signo de interesse regional € mais um elemento do universo
dos candomblés que dardo um cariter de autenticidade e representacio
do estado da Bahia. Entretanto, a migracio de signos de candomblé nao
era algo exclusivo de empresas ou de instincias oficiais. No proprio cam-
po religioso afro-baiano, rendiam-se homenagens a representantes ofici-

ais. Um exemplo significativo € o da Febacab que, em reconhecimento ao

decreto de liberacio dos terreiros do controle policial, homenageou o
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governador Roberto Santos com um Opaxor0, cajado de metal branco que

o orixa Oxald usa quando danca nos terreiros:
Solenidades
A festa de agradecimento programada pela Federacio Baiana do
Culto Afro-Brasileiro prevé para as 16 horas a inauguracao dos re-
tratos do Governador Roberto Santos e do ex-governador Juracy
Magalhies na galeria de honra da Federacio. As 19 horas, serd ce-
lebrada missa solene, na Igreja da Misericérdia. As 21 horas, o Go-
vernador Roberto Santos e a Sra. Maria Amélia se deslocarao para o
Terreiro 11& Tomim Bekun, no Beiru, onde serio homenageados. A
entrada do casal, os atabaques baterdo, enquanto dezenas de pom-
bas brancas, em revoada, se soltarao no terreiro. O jornalista Walfrido
Moraes, em nome da Federacao, que logo apés receberd o Perga-
minho com o Titulo saudard o Governador, de ‘Grande Beneméri-
to’ e o ‘Opaxor6 de Oxald’. A sra. Maria Amélia serd homenageada
pelas baianas®.

A migracao de signos religiosos afro-baianos aponta para duas
direcoes de significados. De um lado, a adocio de simbolos que remetem
ao universo religioso, mas nele nio se esgotam. Mesmo que Oxdssi seja
identificado como um deus no pantedo afro-brasileiro, a instituicio de um
prémio com o seu nome demonstra um contetido que estd além da religi-
osidade. A sua escolha deve-se, sobretudo, aos significados de estratégia
de identidade regional, em que se prioriza a escolha de determinados
emblemas — o orixa seria mais um deles — e ao que eles tém de imediata
evocacao e reconhecimento local.

O uso do Opaxord na homenagem ao governador do Estado estd
completamente imbuido de um sentido religioso. E a migracio de um signo
carregado pelo que hd de mais sagrado; entretanto, o seu conteddo esta
investido de um reconhecimento que se situa no universo politico. Nessa
direcao, observar o contexto é revelador, pois as homenagens incluiam a
colocagio na sede da Febacab de fotografias em moldura, e o mais signifi-
cativo € que a programacio tinha seu auge em um terreiro de candomblé.

Por certo que houve criticas a apropriacio do nome do orixa Ox6ssi,

principalmente se considerarmos que a divisao de opinides e, conseqiien-
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temente, suas interpretacdes fazem parte do cotidiano no universo religi-
oso afro-brasileiro. Entretanto, um outro fato que reforca essa dupla face
da relacao do candomblé com a sociedade brasileira causaria polémica,
inclusive com protestos. Em maio de 1978, numa alusao ao Dia das Maes,
Menininha do Gantois aparece em jornais e revistas fazendo propaganda
de uma miquina de escrever da Olivetti. Ainda que as criticas se apoias-
sem em recursos legais, através do argumento de que houve uma violagio
do cédigo de auto-regulamentacao publicitiria, que impedia qualquer
ofensa religiosa através de “favorecimento ou estimulo”, o fato deve ser
observado por outro Angulo®. A repercussio revela algumas das clivagens
existentes entre os adeptos das religides afro-brasileiras e também permi-
te perceber de que maneira os simbolos e os seus significados sio refletidos
em momentos de tensio.

A controvérsia girou em torno da participacao da grande mae-de-
santo numa peca publicitiria que tinha como objetivo a venda de um
produto profano. A légica dessa interpretaciao € a incompatibilidade entre
a maquina de escrever e a figura de maior expressividade da religiosidade
afro-brasileira. Visto de outro modo, nao haveria problema se a propa-
ganda fosse de um objeto que tivesse ligacao instantinea com o candom-
blé, por exemplo um perfume, um defumador, etc. A imagem de Mae Me-
nininha com uma maquina de escrever no colo, uma imagem-sentido que,
seguindo a argumentacio de E. Leach (1978) se liga a objetos e fatos do
mundo externo, revela mais paradoxos que ambigiiidades. A figura da
mae-de-santo imbuida de sagrado e associada a um objeto de consumo
demonstraria a ingeréncia de relacdes capitalistas num mundo religioso
intrinsecamente ligado a tradicio oral. As leituras, portanto, fazem de
Mae Menininha do Gantois um simbolo mais importante que qualquer
objeto sagrado. Por essa razdo, penso que a controvérsia revela tensoes,
quando se visualiza um simbolo sagrado imbuido de outra natureza, como
0 aspecto econdmico, o que significa deslocar a imagem sagrada tanto do

ambiente de origem do qual ele faz parte quanto para espacos considera-
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dos prenhes de perigo. Posar segurando maquina de escrever €, além de
um sacrilégio, uma espécie de maculacio do sagrado ou, indo ao extre-
mo, uma imolacio de si mesma.

Se a controvérsia for colocada em pé de igualdade com a intromis-
sdo turistica nos terreiros, nao hd surpresa, e sim um ato que se verifica
em continuidade do processo ja em curso de maculagio do candomblé
baiano. No entanto, se observado pelo contexto politico no qual as criti-
cas se apresentam, o fato é mais revelador.

A partir do processo de liberacio do controle policial, as religides
afro-brasileiras e os seus mediadores passaram a articular acdes mais inci-
sivas perante o poder oficial. Por outro lado, as instincias oficiais, con-
tando com a participacio de pessoas ligadas aos terreiros baianos, atuavam
na reproducio simbodlica da imagem do estado da Bahia em espacos nacio-
nais, por exemplo, o Museu de Arte Moderna do Rio de Janeiro, ou em
festivais internacionais, como o realizado no Suriname. Creio que € deve-
ras exemplar a afirmacido do Jornal do Brasil, quando da mostra “Arte
Sacra e Popular Afro-Brasileira”, de que o “ritual religioso negro-africano”
foi “transplantado, conservado e redimensionado no Brasil”®. Mesmo se
observada como uma referéncia intrinseca ao que se reunia de objetos
religiosos no Museu, a expressao € eloquente do ponto de vista das
nuances que marcavam as relacoes entre as religides afro-brasileiras e as
instancias do poder oficial.

Em abril de 1977, o governo federal, através do Conselho da Or-
dem de Rio Branco, integrado pelo Presidente da Republica Ernesto Geisel,
o ministro das Relacdes Exteriores e os Chefes das Casas Militar e Civil,
Generais Hugo de Abreu e Golbery do Couto e Silva, e o Secretirio-Geral
do Ttamaraty, condecoram 250 personalidades com a entrega da Ordem
do Rio Branco. Entre elas, o destaque foi a condecoracdo da ialorixd baiana
Olga de Alaketo. Uma nota publicada em um jornal baiano — “Babalorixa
(sic) condecorada” — dizia “Olga de Alaketo € considerada, depois de

Menininha do Gantois, uma das babalorixads (sic) mais famosas do Brasil,
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participando do terreiro que tem seu nome, no bairro de Luiz Anselmo”®.
Qual a razao da condecoragio de uma ialorixa? Se o jornal dizia “curioso:
o Itamaraty nega-se a confirmar o critério em nome do qual ela foi aponta-
da para receber a condecora¢ao” , eu destaco um aspecto da articulacio
politica/cultura: a apresentacido da ialorixa foi feita pelo presidente da
Eletrobrds, Antonio Carlos Magalhaes (ex-prefeito e ex-governador da
Bahia). O mais significativo é o aspecto simbdlico contido no discurso
oficial. A condecoracio de uma ialorixd evidenciava, através da politica
externa, que o Brasil era um pais avesso a preconceitos religiosos e raci-
ais. E, portanto, capaz de elevar uma religido de tradicao afro-brasileira a
condicao de simbolo nacional.

Pela ¢tica do poder publico, nao havia transformacdes, e sim o cur-
so de um processo ja anteriormente detectado. As homenagens a Mae
Menininha do Gantois, quando das comemoracdes dos seus noventa anos,
pelo prefeito Manoel Castro e o governador do Estado, Joao Durval Car-
neiro, em 1984, ou a promog¢io de uma festa conjunta entre a Febacab e o
Departamento de Assuntos Culturais da Secretaria Municipal de Educa-
¢ao, pelo 429" aniversirio da cidade do Salvador, em 1978, corroboram
essa interpretacao®. No entanto, na perspectiva do contexto sociopolitico,
a relacao revela outros contornos.

Varios estudos jd demonstraram a postura dos movimentos sociais,
nos anos setenta e oitenta, frente as instincias oficiais, assim como a
dimensiao pragmitica desses movimentos no que concerne as suas de-
mandas, fossem elas relacionadas a reivindicacdes de bairros ou a seg-
mentos mais especificos como o dos trabalhadores, das mulheres ou dos
negros. Esses movimentos sociais pressionavam setores governamentais
em busca de novas politicas e recriavam a sociedade civil, expressando
aspiracoes democriticas e desenvolvendo experiéncias de cidadania®.

A partir da compreensio desse contexto, € necessario refletir sobre
o tipo de politica publica, aqui pensada como as medidas implementadas

pelos aparelhos estatais e/ou agéncias governamentais®, no periodo 1976-
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1984, que corresponde a dois periodos distintos do regime militar, os
governos de Ernesto Geisel (1975-1978) e de Jodo Batista Figueiredo (1979-
1985), e de que forma a conjuntura politica provocou agdes oficiais
direcionadas para as religides afro-brasileiras, notadamente o candomblé
baiano. Chamo a ateng¢io para dois exemplos pontuais que sao deveras
representativos, o da Escola Oba Biyi do Terreiro do Axé Opd6 Afonja e o
tombamento do Terreiro da Casa Branca, considerado a matriz dos terrei-
ros de tradicao nagd.

Através de um convénio firmado entre a Secretaria Municipal de
Educaciao de Salvador, gestio do prefeito Jorge Hage Sobrinho, a Socieda-
de de Estudos da Cultura Negra no Brasil (Secneb) e a Sociedade Cruz
Santa do Axé Opd Afonjd, implantou-se um projeto-piloto, em 1976, vi-
sando suprir as dificuldades de aprendizagem das criancas do terreiro,
assim como a sua evasao do sistema oficial de ensino. Além de assisténcia
médica, alimentacio, creche, atividades profissionalizantes, o projeto in-
cluia a criacao de um curriculo multicultural, cuja metodologia incorpora-
va elementos das comunidades religiosas, como canticos, lendas e mitos.
O escopo do projeto era o universo simbolico que passava a ser utilizado
tanto na integracio com a sociedade global quanto como uma forma de
impedir a “alienacdo” das criancas nas suas comunidades.

Essa experiéncia, que antecipa as experiéncias educacionais alter-
nativas a educacio formal dos anos 80/90, inscreve-se numa fase de
implementacao de a¢des de entidades cujo intento era a valorizacao da
cultura e dos valores de origem africanos na Bahia, visando consolidacao
de representacoes e sentimentos positivos. Se observada pelo pioneirismo,
essa acao antecede outras iniciativas como o do Centro de Estudos Afro-
Orientais (CEAO) da UFBA, tanto pela realizacio de um curso de Introdu-
cdo aos Estudos da Historia e das Culturas Africanas para professores do
sistema formal de ensino e militantes de movimentos negros, quanto pela
solicitacao, feita em 1983 a Secretaria de Educacio do Estado da Bahia, de

inclusao da disciplina Introducdo aos Estudos Africanos nos curriculos
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das escolas de 1° e 2° graus. No ano seguinte, a acio do CEAO foi acres-
cida por um documento assinado por entidades negras também dirigido a
Secretaria com o mesmo objetivo. A resposta oficial ocorreu com a inclu-
sao da disciplina no curriculo do 1° grau (8* série). Como observa Silva
(1997), o aspecto legal foi amparado na Lei 7044/82, que estabelecia em
curriculos de 12 e 22 graus um nuicleo comum e uma parte diversificada
que atendesse as especificidades locais”'.

O tombamento pelo Estado do Terreiro da Casa Branca demonstra
as mudancas que aconteciam nas instincias publicas, na forma de gerir
acoes em dreas de politicas publicas, assim como revela concepcdes que
estavam subjacentes ao proprio contexto ideolégico do periodo. Quando
se observa o Relatorio da Gestdo Setorial de Educacdo, Cultura e Desporto
do governo Joao Batista Figueiredo, 1979/1985, é destaque, no item “Ac¢des
significativas” da politica cultural do Ministério da Educacao e Cultura, o

seguinte topico
Etnias e Sociedade Nacional

Com o objetivo de apoiar e criar canais que propiciem a participa-
¢do dos grupos étnicos no uso, beneficios e gerenciamento da pro-
ducio e preservagao de bens méveis e iméveis que possam vir a
ser incorporados ao acervo de bens culturais sob protecio da Unido,
a Fundacio Nacional Pr6-Memoria executou o Projeto Negros na
Bahia em convénio com a Fundac¢io Cultural da Bahia, que termi-
nou no tombamento do terreiro da Casa Branca em Salvador/BA%.

~

A expressio “grupos étnicos” é um indicador das peculiaridades
dos atores envolvidos nas acdes estatais, pois a presenca de intelectuais,
principalmente antropélogos, é de extrema significacao para a compreen-
sao de todo o processo de tombamento, posto que eles, como mediado-
res, estavam inseridos em orgaos publicos municipais, estaduais e da Unido
responsaveis pela politica de preservacio do patrimonio nacional, assim
como, em varios casos, ocupavam cargos na estrutura religiosa de terrei-
ros tradicionais. O uso do termo etnias no relatério oficial, portanto, esta

associado ao contexto de influéncia direta da reflexdo e praticas antropo-
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logicas que, saidas de ambientes académicos, passavam a ser adotadas na
linguagem oficial.

O ¢6rgio responsavel pelo tombamento e citado no Relatorio da Ges-
tdo Setorial, a Fundacao Nacional Pr6-Memoria, foi criado no altimo gover-
no militar, com a finalidade de “contribuir para o inventario, a classificacao,
a conservagio, a protecao, a restauracao e a revitalizacio dos bens de valor
cultural e natural existentes no Pais”; a sua origem estd no Centro Nacional
de Referéncia Cultural, posteriormente incorporado a Secretaria do
Patrim6nio Historico e Artistico Nacional”®. Como observa o antropdlogo
Olympio Serra, um dos mentores das mudangas das acoes da Fundacio
Nacional Pr6-Memoria, o trabalho de desenvolvimento do 6rgio era
preservacionista, no sentido da estratégia politica e do reforco da identida-
de étnica. A iniciativa de microfilmar a documentacio referente as socieda-
des indigenas foi uma experiéncia imediata de um programa que visava 2
democratizacio das informacgoes, quer fossem as “documentais-histéricas”
ou aquelas produzidas por essas sociedades no nivel da oralidade®.

Essas acoes tinham como pressuposto tedrico uma possivel perda
da identidade nacional, por isso as iniciativas objetivavam a defesa da
diversidade e a “quebra” do “etnocentrismo preservacionista” na socieda-
de brasileira, que tombava igrejas catdlicas ou conjuntos arquitetdnicos
relacionados a tradicao colonial portuguesa. E é detectando a inexisténcia
de preservagio de sitios e monumentos negros que o Terreiro da Casa
Branca (Ilé Axé Iyd Nass6 Oka), por sua referéncia historica para a religi-
osidade afro-brasileira e pela ameaca constante da especulacio imobilia-
ria, foi, inicialmente, tombado pela Prefeitura Municipal de Salvador, em
1982, e posteriormente pelo SPHAN, em 1984%.

O teor do decreto municipal demonstra as interpretacdes correntes
sobre as tradi¢oes religiosas afro-brasileiras. Da mesma forma que se re-
conhecem os significados historicos, atenta-se para os de natureza artisti-
ca e paisagistica do Terreiro da Casa Branca; do mesmo modo que se

ressalta a sacralidade ali presente, através dos espacos e arvores sagra-
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das, eleva-se o terreiro como um patrimbénio que transcende a sua
representatividade local. Ainda que visto como um exemplo do sentimen-
to baiano — os baianos demonstram o “orgulho” de suas raizes africanas —
, a Casa Branca, como se referem os adeptos dos candomblés, passa a ser
reconhecida pelos 6rgaos oficiais como um patriménio da cultura brasi-
leira. A histéria e a cultura local sao vistas, portanto, como algo extensivo
a cultura nacional e que lhe dio completa substincia. Nesse sentido, a
memoria e, principalmente, a tradicio popular justapdéem-se como ele-
mentos prioritarios no conceito do que seja representativo em termos menos

1 . . - .96
OcCd1s que nacionais™.

Decreto n.... de 04 de agosto de 1982.
Decreta tombado o conjunto de edificacoes, arvores e paisagens do
Terreiro da Casa Branca do Engenho Velho, para preservacao de sua

memoria historica e cultural e da outras providéncias. DECRETA:

O PREFEITO MUNICIPAL DO SALVADOR, CAPITAL DO ESTADO
DA BAHIA, no uso de suas atribui¢des e com fundamento no art. 6,
inciso XIV da Lei no. 2313, de 07 de junho de 1971, e considerando
que ao Municipio também compete proteger os monumentos e
locais de valor historico, artistico e paisagistico, cultivando as tradi-

¢oes populares;

considerando que o Terreiro da Casa Branca do Engenho Velho,
com seus santudrios e outros edificios votivos e suas drvores secu-
lares também consagradas ao cultos afro-brasileiros, hd cento e
cinqiienta anos, representa um patrimonio de elevada importancia

historica e cultural para a Cidade do Salvador;

considerando que, por sua historia, o significado do Candomblé da
Casa Branca transcende o aspecto local, estendendo-se a toda a

tradicao africana na cultura brasileira;
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considerando, ainda, que o Povo da Bahia muito justamente se or-
gulha de suas raizes africanas, e qualquer descaracterizacio repre-
sentard atentado 2 identidade de grupos sociais dignos de toda a

consideracdo, cuja memoria cumpre preservar;

Art. 1° - Fica tombado e declarado de preservacio simples o con-
junto monumental do Candomblé da Casa Branca do Engenho Ve-
lho (ILE AXE IYA NASSO OKA), situado 2 Av. Vasco da Gama, em
area de 6.804,00 m (seis mil, oitocentos e quatro metros quadra-
dos) compreendendo santuarios, edificios e arvores, consagrados
diversos e outros objetos de culto ligados a tradi¢ao afro-brasileira.
Art . 2° - Nao podera ser modificada a atual paisagem da area a que

se refere o art. 1 ° sem prévia consulta ao OCEPLAN.

Art. 32 - Sem prejuizo do disposto nos artigos anteriores, serd per-
mitida a utilizacao normal das edificacoes e do terreno, assim como
obras necessarias a sua conservacio, pela Sociedade Beneficente e
Recreativa S2o Jorge do Engenho Velho, representante da comuni-
dade que ali se dedica a preservacio do culto afro-brasileiro, socie-
dade esta declarada de utilidade publica pela Lei Municipal n. 759,
de 31.12.1955.

Art. 4° - Este Decreto entrard em vigor na data de sua publicacio,

revogadas as disposicoes em contrario.

GABINETE do PREFEITO MUNICIPAL DO SALVADOR, em 04 de
agosto de 1982.
Renan Baleeiro

Prefeito

Alguns desdobramentos desse acontecimento inédito no pais po-

dem ser observados. O Terreiro da Casa Branca adquire, a partir desse
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periodo, um novo elemento de referéncia no mundo religioso afro-brasi-
leiro. Além de ser considerado o terreiro mais antigo do Brasil, passou a
ser visto pelos adeptos e intelectuais inseridos em terreiros, como um
exemplo a ser seguido na politica de protecio a monumentos afro-religio-
sos na Bahia, ou em outros estados”.

Acrescente-se que a conjuntura politica em curso no pais, com as
reivindicacdes de setores os mais variados, e as relacdes que se estabele-
ciam entre entidades e associacdes negras com o poder publico e o mun-
do da politica, possibilitaram, no advento da Nova Republica, em 1985, a
insercao legal dessa protecao estatal as religioes afro-brasileiras®®. O exem-
plo mais notavel dessa busca do Estado como guardiao da memoria e da
tradicao afro-brasileira encontra-se na Constituicio Baiana de 1989. No
Capitulo XXIII — Do negro —, asseguram-se varias reivindicacdes provindas
de entidades e liderancas negras, tais como: o reconhecimento da cultura
e da histoéria afro-brasileira na formacao da Bahia, a reiteracao do racismo
como crime inafiancavel e imprescritivel, a inclusao da valorizacio do
negro na formacao histérica nacional em programas de disciplinas da rede
estadual de ensino e dos cursos de formacgao e aperfeicoamento do servi-
¢o publico civil e militar, a inclusio do dia 20 de novembro como Dia da
Consciéncia Negra no calendario oficial e a inclusio de uma pessoa da
“raca” negra “sempre que for veiculada publicidade estadual com mais de
duas pessoas”. No entanto, o que confere a Constituicao Baiana um carater

de maior conteudo politico-religioso é o Capitulo XV

Capitulo XV— Da Cultura

Art.275 — E dever do Estado preservar e garantir a integridade, a
respeitabilidade e a permanéncia dos valores da religido afro-brasi-

leira e especialmente:

I — inventariar, restaurar e proteger documentos, obras e outros

bens de valor artistico e cultural, os monumentos, mananciais, flora
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e sitios arqueolodgicos vinculados a religido afro-brasileira, cuja iden-

tificacdo cabera aos terreiros e a Federacio do Culto Afro-Brasileiro;

IT — proibir aos 6rgios encarregados da promocio turistica, vincula-
dos ao Estado, a exposicao, exploracio comercial, veiculacio,
titulacio ou procedimento prejudicial aos simbolos, expressoes,
musicas, dancas, instrumentos, aderecos, vestuario e culindria, estri-

tamente vinculados a religiao afro-brasileira;

III — assegurar a participaciao proporcional de representantes da
religido afro-brasileira, ao lado da representagcao das demais religi-
Oes, em comissoes, conselhos e 6rgios que venham a ser criados,

bem como em eventos e promog¢des de cariter religioso;

IV — promover a adequacgao dos programas de ensino das discipli-
nas de geografia, histéria, comunicacio e expressio, estudos soci-
ais e educacio artistica a realidade histérica afro-brasileira, nos esta-

belecimentos estaduais de 1°, 22 e 3° graus.

A protecio estatal aos terreiros de candomblé vista inicialmente no
tombamento Terreiro da Casa Branca, e que a Constituicio Baiana de
1988 consolida, inscreve-se num processo que nao se restringiu a religio-
sidade negra. Na reestruturacio estatal, a partir do advento da Nova Re-
publica, criou-se uma Assessoria de Cultura Afro-Brasileira no ambito do
Ministério da Cultura, com o objetivo de realizar “um trabalho voltado
para o negro sem, entretanto, perder de vista o Brasil plural na sua
multiracilidade e nos seus diversos caracteres étnicos””. Como a estrutu-
ra do Ministério envolvia outras assessorias, havia o intento de uma acao
integrada com assessorias afins, como a Indigena. O que essas praticas
trazem de novo, visto que até entao ja havia outras acoes oficiais voltadas
para as manifestacdes afro-brasileiras?

A conjuntura politica do pais explica os cuidados nas diretrizes

tracadas no recém-criado Ministério da Cultura. Seguindo o discurso esta-
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tal, verifica-se que as acdes envolvendo, por exemplo, o estimulo 2 cria-
cao de nucleos afro-brasileiros nas Secretarias estaduais de Cultura ti-
nham como pressuposto uma mudanga qualitativa na forma de gerir as
praticas oficiais. O argumento implicito era de uma completa ruptura com
as acoes dos governos anteriores, precisamente aquelas do regime mili-
tar. O Ministério da Cultura apresentava-se nio somente como um media-
dor entre o Estado e as organizacdes negras, mas principalmente como
uma instincia capaz de realizar um “trabalho de base juntos aos movi-
mentos e entidades” e de proporcionar a “acio académica na dimensdo
do agir e pensar”'®. A perspectiva estatal era de que com a instalacao de
um “Brasil democratico”, o contato e estabelecimento de novas relacoes
entre 6rglos oficiais e movimentos negros pressupunham um completo
rompimento com praticas paternalistas e assistencialistas. De que forma?
Através de constantes didlogos, intercimbios e “trocas de experiéncias”, o
Estado prestava servico de apoio para ajudar “o crescimento integral de
todos os grupos”'®.

No discurso estatal, dois pontos sobressaem. O primeiro € o reco-
nhecimento positivo das entidades negras pelas priticas e atitudes na
forma de exercer a politica na sociedade brasileira. Segundo, em conse-
qiiéncia dessas observacoes, a democracia racial serd pensada como algo

a ser alcancado:

Destarte o movimento negro, que integra o grande movimento

social do Pais, ndo se deixa paternalizar ou ser conduzido, mercé da

sua propria dindmica contestatoria, de sua identidade e da sua afir-

macado, como vanguardeiro de uma verdadeira democracia ainda

distante'®2,

Ainda que inovadoras na forma de conceber a sua relacio com os
movimentos negros, as acoes da Assessoria Afro-Brasileira no Ministério
da Cultura sao um desdobramento de priticas vistas no ambito do Pro-
Memoria, muitas delas resultantes de mobilizacdes vindas de intelectuais
e militantes negros e da chamada “esquerda festiva”'®. As préprias consi-

deracoes bisicas da Assessoria inscreviam-se nas “Diretrizes para a
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operacionaliza¢io da politica cultural do Ministério da Educacao e Cultu-
ra”, elaborada em 1981. O conceito de cultura reproduzia o que ja tinha
sido determinado no Ambito do MEC: [a cultura] “nao privilegia o produto
— habitacio, templo, artefato, danca, canto, palavra — em detrimento das
condicoes histdricas, sdcio-econdmicas, étnicas e do espaco ecoloégico em
que tal produto se encontra inserido™. Se atentarmos para o que havia
sido realizado e as metas tracadas, vamos observar acdes como a
reafirmacio de um contato permanente com os paises africanos através
das embaixadas, um curso de Introdu¢io ao Estudo da Cultura Negra no
Brasil para professores de Historia e Organizagio Social e Politica do
Brasil, através da UnB e do governo do Distrito Federal, incentivo e apoio
a realizacdo de cursos, encontros, seminarios, debates e simpdsios sobre
a realidade do negro no Brasil, “buscando solucdes politicas, econdmicas,
sociais, culturais para um Brasil justo e humano”, elaboracao do Projeto
de Preservacio da memoria das comunidades negras de Alcintara-MA,
levantamento das “Casas de Culto Africano”, producio fotografica e de
video para registrar a memoria dos movimentos negros, “suas lutas
reivindicatérias, as manifestacdes culturais e artisticas em geral” e o tom-
bamento da Serra da Barriga'®.

Paralelas a essas acdes de 6rgaos publicos, ocorriam dezenas de
solicitacdes vindas de instituicdes universitarias, Secretarias de estado,
associacoes culturais e entidades negras, visando a realizacio de atividades,
eventos, publicacoes, edicao de videos e filmes e pesquisas no ambito do
Ministério da Cultura. Ou seja, novas relagdes entre os 6rgaos oficiais se
estabeleciam.

Mesmo que o preconceito sobre as religides afro-brasileiras ainda
fosse corrente, a conjuntura politica possibilitava rea¢des anteriormente
ndo manifestadas. Se havia matérias de jornais relacionando achados
macabros na cidade do México com as priticas dos candomblés no Brasil,
morte de pessoas em rituais afro-brasileiros ou a proposta de proibicio

pelo governo federal de qualquer tipo de despacho de umbanda e can-
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domblé em vias publicas'®, a partir dos anos oitenta, a rea¢do a qualquer
tentativa de discriminacio das religides afro-brasileiras englobaria tanto
intelectuais, pais e maes-de-santo, liderancas de movimentos negros e da
esquerda, assim como representantes das elites politicas e de represen-
tantes de entidades governamentais. Um exemplo sintomdtico foi o pedi-
do de desculpas do governador do estado da Bahia, Waldyr Pires (PMDB),
pela repressio aos terreiros de candomblé ocorrida ao longo do século e
a devolugio de inimeros objetos apreendidos pela policia aos terreiros,
como um ato simbélico da postura estatal estabelecida a partir da Nova
Republica'”.

As agOes e praticas estatais a partir de entdo passavam a ter um
outro componente. Se, anteriormente, os terreiros de candomblé eram
concebidos como parte de uma heranga cultural africana e modeladora do
patrimoénio nacional, com o advento da Nova Republica e da instalacdo
da Assembléia Nacional Constituinte, eles seriam incorporados, por uma
representacao formal, via Febacab e outras entidades religiosas, em um
orgao estatal criado e voltado para a defesa da populagio afro-brasileira.
Refiro-me ao Conselho de Desenvolvimento da Comunidade Negra, um
6rgao vinculado 2 Secretaria da Justica do estado da Bahia. Como vere-
mos no proximo capitulo, nesse Conselho ocorreu a consolidagio de um
sistema elaborado no intuito de consolidar um valor positivo atribuido a
uma politica de compromisso, através de representacoes institucionalizadas

e com relativa autonomia.
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Relatério I, Salvador, PMS/Casa Civil/Grupo de Coordenacio de Assuntos Culturais, 1981.
Sobre o Parque Metropolitano de Piraja, criado através do decreto 5.363 de 28/04/1978 pela
PMS, e as acdes de movimentos sociais envolvendo a sua preservacido e os projetos ali
desenvolvidos, v. Ana Lucia Formigli (“Apresentacio”), “Parque Metropolitano de Piraja:
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historia, natureza e cultura”, Colecdo Cadernos do Parque, Salvador, Centro de Educacio
Ambiental Sao Bartolomeu, Editora do Parque, 1988; América L. César, “Projeto de formacao
de guias e guardides do Parque Siao Bartolomeu”, Afro-Asia, n. 16, 1195, p. 161-168.

7 O proprio Secretdrio de Cultura do MEC, Marcos V. Villaca, assegurava que haveria
medida idéntica com terreiros em Sao Luis (MA) e Recife (PE). V. “Cultura negra da Bahia
serd preservada pelo MEC”, O Globo, 09/09/1982; “Candomblé baiano inicia o Secretario de
Cultura do MEC no ritual nagd”, Jornal do Brasil, 09/09/1982; sobre o tombamento da Casa
Branca, na imprensa baiana, v. "Candomblé acha que tombamento é pouco”, Jornal da Babhia,
10/08/1982; “MEC quer preservar a cultura negra na Bahia”, A Tarde, 09/09/1982; “O
terreiro da Casa Branca serd tombado”, Correio da Bahia, 03/05/1984; “Conselho do SPHAN
reunido hoje na Bahia”, A Tarde, 31/05/1984; “Tombado terreiro da Casa Branca”, Tribuna
da Bahia, 31/05/1984; “Terreiro poderd hoje ser tombado”, A Tarde, 31/05/1984; “Tombado
o terreiro Casa Branca”, Tribuna da Babia, 01/06/1984, “SPHAN tomba terreiro da Casa
Branca”, Jornal da Babia, 01/06/1984; “Casa Branca luta pela terra”, Jornal da Bahia, 02/06/
1984; “Edvaldo esclarece sobre tombamento”, Correio da Bahia, 08/08/1985; na imprensa
paulista, o destaque € da FSP, “A mae de todas as casas” (Francisco Alvim), publicado no
suplemento Folhetim, em 30/09/1984. Ver também o discurso de Marcos Villaca na Revista
da Construgdo Civil (Orgio oficial do Sindicato da Inddstria da Construcio Civil do municipio
do Rio de Janeiro), n.303, ano XXVI, janeiro de 1984, p. 11: “ E preciso acabar com esta
histéria de s6 tombar o barroco. Por que a exclusividade? Parece uma visao menor. Um
terreiro de quase 300 anos como o da Casa Branca é o mais antigo do Brasil, nio tem
importincia histérica? Os monumentos contemporaneos merecem toda a nossa ateng¢ao. Qual
o palco onde se exibe a alma brasileira melhor que no Maracana? ...” No inicio dos anos
noventa, o Conselho de Defesa do Patrimonio Historico, Arqueolégico, Artistico e Turistico
(Condephaat) tombou o Axé Ilé Obd, um terreiro de candomblé da nacio ketu, localizado
em Vila Facchini, na capital paulista. V. Vagner G. da Silva, Orixds da metrépole...p.183 e Rita
de C. Amaral, “O tombamento de um terreiro de candomblé em Sio Paulo”, Comunicagoes
do ISER, ano 10, n.41, 1991, p.89-92, tanto no que se refere ao processo quanto a sua
fundamental atuaciao como antropoélogos inseridos nesse mesmo terreiro e responsaveis pelo
encaminhamento do pedido ao Condephaat, presidido também por um antropélogo. V. o
destaque da imprensa, “Estado tomba terreiro de candomblé de SP”, FSP, 03/05/1990. O Axé
Op0d Afonja, seguindo o mesmo processo da Casa Branca, foi, inicialmente, institucionalizado
pela Prefeitura, em 1985 (gestdo Manoel Castro — v. “Terreiro vibra com decreto do prefei-
to”, A Tarde, 24/07/1985) ), como drea de proteciao cultural e paisagistica, e em dezembro
de 1998, tornou-se o segundo terreiro de candomblé a ser tombado pelo IPHAN. Na
presenca de Dulce Pereira, presidente da Fundacao Palmares, 6rgao do Ministério da Cultura
que propds o tombamento, o Ministro da Cultura, Francisco Weffort, assegurava que o
Gantois seria o terceiro terreiro a ser tombado pelo governo federal, fato que ocorreu um
ano depois, em 25/12/1999, quando das comemorac¢des dos sessenta anos de iniciacio da
ialorixa Stella de Ox6ssi e da entrega a sacerdotisa da Medalha da Ordem do Mérito Cultural.
V. “Afonja sob a guarda do Estado”, Correio da Babia, 16/12/1998; “Tombamento do Opd
Afonja deve sair em seis semanas”, A Tarde, 16/12/1998; “Ilé Axé Opd Afonja agora é
reconhecido nacionalmente”, A Tarde, 26/11/1999. Vale lembrar que algumas acoes, nesse
mesmo ano, foram tomadas pelo governo estadual da Bahia, como a desapropriacio de dois
iméveis situados em dreas contiguas ao Terreiro do Gantois; os iméveis causavam “constran-
gimentos” as praticas religiosas dos adeptos e foram incorporados ao terreiro. O depoimento
do senador Antonio Carlos Magalhaes que, juntamente com o governador do estado, se
encontrava no ato, presidido pela mae-de-santo Cleusa, e a ordem de servico assinada no
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terreiro pelo prefeito ilustram a leitura oficial : “nao se pode ser prefeito ou governador da
Bahia sem entender o sincretismo religioso e sua importancia para as tradicoes culturais
locais”. V. “Desapropriacio fortalece Gantois”, A Tarde, 27/06/1998.

% E extraordindria a mobilizacio das entidades negras na época da elabora¢io da nova
Constitui¢do. As reivindicacoes perpassavam a introducdo de disciplinas de linguas e historia
africanas, politica de recuperacio do patrimonio cultural negro, um maior espaco politico e
administrativo nos governos federal e estaduais, estabelecimento de critérios baseados na
cor e sexo no preenchimento de vagas nas universidades publicas, em empresas, nas propa-
gandas e em atividades artisticas dos meios de comunicacio. Se essas propostas estavam mais
circunscritas as entidades de cariter estritamente politico, outras eram especificas de entida-
des relacionados ao universo afro-religioso. Um exemplo foi a realizacio de um debate na
Assembléia Estadual, “A religido afro-brasileira na Constituinte”, atendendo a solicita¢ao de
vinte e quatro terreiros de candomblé que reivindicavam uma revisio da educacio religiosa
nos curriculos escolares, a restauraciao de terreiros, a inclusiao de liderancas afros em ocasi-
des que tivessem a participacio de liderangas religiosas, a divulgacao dos fatos memoriveis
e dos lideres negros nos curriculos de primeiro e segundo grau. A repercussiao na imprensa
pode ser vista em “Negros fazem reivindicacdes a Tancredo”, Jornal da Bahbia, 27/111984;
“Negros querem ampliar debate da Constituinte”, A Tarde, 10/06/1985; “Cultura afro-brasi-
leira contribui na nova carta”, Correio da Bahia, 06/07/1989; “A religido na constituinte”,
Jornal da Bahia, 04/07/1989; “Terreiros”, Tribuna da Bahia, 04/07/1989; “Candomblé marca
presenca”, Jornal da Babia, 06/07/1989; "Cultura negra quer atencio da Assembléia Consti-
tuinte”, Tribuna da Babia, 06/07/1989; “Negro quer capitulo”, Jornal da Babia, 05/08/1989.
Observe-se também a emenda apresentada por diversas entidades - Olodum, APLB, Associ-
acao de Moradores do Calabar, Os Negoes, o Grupo Cultural Afro-Brasileiro, 11& Aiyé,
Unegro, a Associacio de Moradores do Engenho Velho da Federacio, Niger Oka, o Grupo
de Capoeira Angola Pelourinho, o CECUP -, a2 Assembléia Legislativa do estado da Bahia,
objetivando a ampliagio da carta constitucional com a inclusio de um capitulo especifico
sobre o negro na Constituicao da Bahia. Ver discurso de Jodo Jorge do Olodum apresentando
a emenda na Assembléia Legislativa, em 09/08/1989, nos registros do Legislativo Estadual, n.
352/89, f1.01 a 06 e documento do Olodum “O negro na Constitui¢ao Estadual da Bahia —a
luta e a vitéria”.

9 Relatorio da Assessoria de Cultura Afro-Brasileira, periodo agosto de 1985 a 1986, Minis-
tério da Cultura (gestao Celso Furtado, Governo José Sarney).

19 1dem, p. 1.

101 Ibid.

192 Ibid., p. 2

103 Essa designacao era atribuida, pelos militantes de partidos e organizacoes de esquerda
tradicionais, aqueles militantes que estariam mais proximos de concep¢oes da contra-cultura
dos anos sessenta.

104 Assessoria de Cultura Afro-Brasileira (com anexo de projetos prioritdrios), Brasilia, 26 de

mar¢o de 1986, 09p, mimeo.

195 Ibid, p.3. A Serra da Barriga s6 obteve tombamento legal através do Decreto n.96.038, de
12 de maio de 1988, governo José Sarney, que o considerava Monumento Nacional, desa-
propriando-a para utilidade publica. Em agosto desse mesmo ano, cria-se a Fundag¢ao Cultu-
ral Palmares, Lei n. 7.668, vinculada ao Ministério da Cultura, com a finalidade de “roborar
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parte do que requestam os movimentos negros” e de promover a preservacio dos valores
culturais, sociais e econémicos decorrentes da influéncia negra na formacao da sociedade
brasileira. V. “Do quilombo a Funda¢io Cultural Palmares”, Brasilia, Ministério da Cultura/
Fundacio Cultural Palmares,Caderno 1, 1993; Decreto n. 94.326, de 13 de maio de 1987,
dispondo sobre a coordenac¢iio do PORCEN - Programa Nacional do Centenario da Aboli¢io da
Escravatura, e o programa em “Cem anos da aboli¢ao 1888-1988, MinC-Ministério da Cultura/
Governo José Sarney/ Programa Nacional do Centendrio da Aboli¢ao da Escravatura.

196 V. O Estado de Sdo Paulo, 11/12/1986.

107y, “Candomblé. O Estado pede desculpas”, Tribuna da Babia, 21/02/1988; sobre o
preconceito nos jornais v. “Achado macabro”, Tribuna da Bahia, 25/01/1988; “Mulher morta
em ‘magia negra’, Correio da Babia, 14/06/1990; acerca da proibicao oficial de ebés nas
vias publicas, v. “Proibido macumba na rua”, Tribuna da Babia, 11/12/1986; “Proibicao de
despachos considerada como ilegal”, A Tarde, 178/12/1986; “Policia ainda persegue casas de
candomblé ”, Tribuna da Bahia, 02/06/1984; “Estio futucando o cio com vara curta”, Tribu-
na da Babia, 24/12/1986.
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| Mobilizacao politica e normatizacao
de conflitos: o conselho negro |

Quais os mecanismos que o Estado brasileiro criou no periodo pos-
terior a abertura democrdtica para as questdes apontadas pelos movimen-
tos negros? Vainer (1990) indica, num estudo direcionado até os anos
cinqiienta, que, ao lado da democracia racial, existe a crenca de que o
Estado brasileiro € relativamente neutro nas politicas raciais. Atentando
para as Ultimas décadas, nota-se que politicas raciais tém sido elaboradas
em direcao a uma espécie de “comprometimento” oficial para com a popu-
lacido afro-brasileira.

A visualizacao de uma politica formulada pelo Estado e direcionada
a populacdo negra deve ser compreendida em momentos distintos. Até o
advento da Nova Republica, os 6rgiaos publicos pensavam e elaboravam
diretrizes estritamente no campo da cultura, sem influéncia ou mesmo
interferéncia direta dos movimentos negros. A politica desenvolvida foi
marcada por um processo de institucionalizacio do Estado, através do
incentivo 2a criacao de servicos nacionais de musica, artes plasticas e fol-
clore, de casas de cultura, da colabora¢ao com universidades, funciona-
mento de projetos de natureza cultural, e preocupacao com monumentos
particulares tombados pelo patrimonio historico’.

O processo de redemocratizaciao do pais e a atuacio de movimen-
tos e instituicdes negras, nos anos oitenta, levaram a uma mudanca signi-

ficativa na criacao e implementacao de novas politicas por parte do Esta-
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do. Nesse periodo, emergem conceitos e representacdes sobre a necessa-
ria historia da presenca dos “vencidos e esquecidos”, assim como uma
participacio de segmentos dos movimentos negros na implementacio de
politicas culturais estatais.

O Estado criou um ajustamento simbolico na Constituicao de 1985
que reflete uma tentativa para estabelecer um tipo de ideologia de tole-
rancia, e que Bolivar Lamounier ja4 havia observado como tendéncia ao
“compromisso” (apud HASENBALG, 1979, p.245). E isso se refletiu em
outras Constitui¢cdes, no interior da Federa¢io, como por exemplo a da
Bahia, que, como destacamos, possui um capitulo especifico (XXIII) sobre
o negro. Além disso, o Estado realizou acdes em ambitos diversos, que
incluiram tombamento de terreiros de candomblé, estimulos a eventos
culturais afro-brasileiros, introdu¢io, no caso particular da escola pdblica
baiana, de uma disciplina denominada Introduc¢ao aos Estudos Africanos,
e regulamentacio de um conselho de defesa da comunidade negra. Por
conseguinte, estabeleceu-se, através dos referidos conselhos, uma repre-
sentacio institucionalizada (O’ DONNELL, 1989), com relativa autonomia
por parte dos seus representantes.

Pode-se, portanto, afirmar que existe um conjunto de representa-
¢oes oficiais acerca da populacio afro-brasileira marcando a presenca do
Estado na elaboragao destas politicas. A principio, o objetivo dessas poli-
ticas parece ter sido o desenvolvimento de pressdes integracionistas
(FERNANDES, 1978) que nio afetariam a desigual concentracio de saldri-
os entre brancos e nao-brancos (BARRETO, 1993; CASTRO; BARRETO,
1998), o prestigio social e as relacdes de poder. Assim, embora uma poli-
tica que favoreca a mobilidade social nio exista, hi uma constante
reafirmacido simbdlica da importancia da populacio afro-brasileira na his-
toria e na cultura do pais. A Constituicao Federal, por exemplo, estabele-
ce que a sociedade brasileira € marcada na sua formacio pela presenca

desta populacio e que o racismo € um crime inafiangavel.
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Se existe uma acdo publica por parte do Estado em direcao aos
afro-brasileiros, de que forma os movimentos negros contribuiram para a
sua formulacio e implementacio?

Se nas ultimas décadas ocorreram transformacdes na construcao da
imagem da populacgio afro-brasileira, bem como no desenvolvimento de
tipos particulares de intervengao politica, também deve-se perceber o pa-
pel ativo dos movimentos negros na criacao dessas politicas. A mudanca
de atitude do Estado para com os afro-brasileiros e a criacio de politicas
contra a discriminacio racial sio, geralmente, percebidas como o resulta-
do de pressdes das organizacdes (BAIRROS, 1992) e dos conselhos de
defesa da comunidade negra. Os movimentos negros teriam buscado ocu-
par espacos administrativos, politicos e simbdlicos na relacio com o Esta-
do, visando construir uma nova realidade politica e social (AGIER; CAR-
VALHO, 1992). Neste sentido, rejeitaram o mito da democracia racial e
apontaram novos pontos de vista sobre a desigualdade socioeconOmica.
E importante, entretanto, notar que os movimentos negros tém diferentes
opinides acerca de sua participacio no desenvolvimento das politicas
sociais. Algumas liderangas expressam essas diferencas:

N6s brigamos muito por espago. Agora, contestamos 0 espago con-

quistado [...] devemos simplificar mais as coisas, usar um palavrea-

do acessivel para o povio e tentar negociar com as pessoas. (Vovo,
1lé Ayé, In: Movimentos..., 1988)

Depende de quem ele coloca. Conforme quem for convidado, a
gente pode acreditar mais no que o governador ou o prefeito pro-
puserem. Comeg¢a uma abertura, € uma oportunidade. [...] agora,
chamaram quem estd mais perto deles. (Bira, 1lé Ayé, Idem)

Precisamos formar quadros para ler esta conjuntura e definir novas
estratégias. [...] Se hoje isto é cooptado pelo Ministério da Cultura, a
gente constroi outras coisas [...] O negro esta fazendo politica. Fa-
zendo a sua e a outra também. (Jodo Jorge, Olodum, Idem)*
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As questdes acima mencionadas permitem diferentes interpretacoes
do papel do Estado brasileiro nas relacdes raciais. Por outro lado, nas
ultimas décadas, as politicas raciais e suas conseqiiéncias tém sido pouco
analisadas pelos cientistas sociais. Se existe, sobremaneira, um conjunto
de pesquisas sobre a cultura afro-brasileira, falta uma reflexdao efetiva
sobre a mobilizacdo racial e o papel das instituicdes publicas, que permi-
ta perceber a dimensio racial na moderna sociedade brasileira.

A participacao de representantes dos movimentos negros em insti-
tuicdes publicas é recente na cena politica brasileira. Isto pode ser expli-
cado pelo processo de redemocratizacio e pelo fato de que a participacio
em instituicdes oficiais € vista por alguns lideres como uma forma de
legitimacao das elites brancas e das suas politicas. Dividir o espaco nas
mesmas instituicdes de que brancos ou conservadores participam, signifi-
caria reiteracio da “hegemonia branca”.

Além de uma mudanca qualitativa na dindmica sociopolitica e racial,
ha uma dupla tensao, nem sempre explicita, entre lideranc¢as negras e insti-
tuicoes estatais e politicas. Muitos negros exercem um papel significativo
em instituicoes estatais e demonstram satisfacio com seus trabalhos para a
comunidade afro-brasileira. No entanto, eles reconhecem a falta de uma
politica mais global contra a discriminac¢o racial, assim como as suas pré-
prias limitagdes nos 6rgaos do Estado. Essa andlise nos faz tecer duas con-
sideracdes. Primeiro, nos anos noventa, ao contririo dos decénios anterio-
res, as reivindicacdes dos movimentos negros privilegiam menos o resgate
historico e cultural que a busca de reafirmacio da cidadania. Segundo, esse
novo posicionamento dos movimentos, aliado as dentdncias constantes da
existéncia do preconceito racial, levaram as instancias oficiais a reelaborar

novos discursos e implementar novas praticas.

A criacao dos Conselhos: uma reestruturacao estatal

Os conselhos de defesa da comunidade negra foram criados no

periodo posterior a redemocratizacio da sociedade brasileira, e a partici-
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pacio de representantes de instituicoes negras é o elemento fundamental
que marca a sua legitimidade.

A discussiao sobre politicas puablicas e o seu impacto perante a po-
pulacio afro-brasileira € relevante se observamos que os Conselhos tém-
se mostrado, desde a sua criacdo, nos anos oitenta, como 6rgaos que
legitimam a a¢io estatal, principalmente levando em conta que o recruta-
mento dos seus representantes € feito por indicacio de instituicdes como
as secretarias estaduais, organizacoes ligadas ao ambito da cultura e da
politica e personalidades do meio académico.

A criacao do Conselho de Desenvolvimento da Comunidade Negra,
na Bahia, pode ser vista como resultado de uma conjuntura politica naci-
onal que, no ano da eleicio de Tancredo Neves, candidato da Alianca
Democratica no Colégio Eleitoral (1985), proporcionaria uma mobilizacio
politica de organizacoes da sociedade civil como as de direitos humanos,
sindicatos e entidades negras. Um exemplo: a Frente Nacional Afro-Brasi-
leira, reunida em Uberaba-MG, procurava “formas de assegurar espaco
politico e administrativo junto aos proximos governos federal e estadual”,
reivindicando a introducio de linguas africanas nos curriculos de ensino
de diversos niveis e a implantacdo de uma politica de recuperacio do
patriménio cultural negro do Brasil®.

Essa mobilizacio politica continuaria com a ascensao de José Sarney
a presidéncia da Republica, como pode ser observado na proposta de
criacao de um Conselho Negro de Acio Compensatoria, “subordinado a
Presidéncia da Republica e a nivel interministerial™ .

A situacio politica do pais proporcionou a eleicio de varios gover-
nadores de partidos de oposi¢iao, maioria do PMDB, o que significava a
insercio de praticas politicas diferenciadas daquelas do periodo autorita-
rio: o governo Franco Montoro (PMDB-SP) criou, em 1984, o Conselho de
Participacio e Desenvolvimento da Comunidade Negra; o governo Waldir
Pires (PMDB-BA), o Conselho de Desenvolvimento da Comunidade Ne-
gra (Codecon), em 15 de julho de 1987; o governador Alceu Collares (1988)
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cria o CPDCN - Conselho de Participacao e Desenvolvimento da Comuni-
dade Negra do Rio Grande do Sul, em 04/05/1988; e o governador Leonel
Brizola (PDT-R]), em abril de 1991, a Secretaria Extraordinaria de Defesa e
Promocio das Populacdes Negras (Sedepron)’.

Em raziao do Conselho criado pelo governador Franco Montoro ter
sido o referencial tanto da reivindicacao de liderancas negras quanto de
criacio de conselhos em outros estados, inicialmente, discutirei a sua
constituicdo, organizacio e propostas de acio em trés momentos: 0s anos
de 1984 (o da sua cria¢io), 1988 (o ano comemorativo do centendrio da
Abolicio da Escravatura) e 1992 (ano em que ha a efetivacao do Conselho
baiano). O material de andlise € o jornal do proprio Conselho, editado
nesse periodo.

O objetivo é pensar de que modo a criacio de 6rgaos de natureza
diferenciada na sua composi¢io e recrutamento, mas com objetivos simi-
lares de defesa das populacio negra, foram pensados e implementados
em conjunturas e espacos distintos, por governos de centro-esquerda e
centro-direita®.

No intuito de ampliar o escopo da analise, verifico como a experi-
éncia dos conselhos de defesa das populacdes afro-brasileiras foi empre-
endida e de que modo a articulacao politica/cultura foi pensada na sua
estrutura¢ao e nas suas praticas. A partir da experiéncia paulistana, discu-
to a singularidade do Conselho de Desenvolvimento da Comunidade Negra
(CDCN) na Bahia; criado, por um governo de centro-esquerda (PMDB),
em julho de 1987, o Conselho teve a sua implementa¢io somente quatro
anos depois, no governo do Partido da Frente Liberal (centro-direita),

governo ACM’.

O Conselho paulista: o discurso da legitimidade
e da competéncia

A avaliacao da Comissio Executiva do Conselho paulistano foi de

que havia um novo reconhecimento (presume-se, dos governos estadu-
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ais) da contribuicio dos negros ao pais. A criacao do Conselho foi vista
como “a maior conquista do negro no Brasil apds o 13 de maio”. Os signi-
ficados dessa leitura podem ser direcionados para o campo exclusiva-

mente da politica; observemos a seguinte afirmacao:

os afro-brasileiros sempre deram o que tém de melhor por este
pais, s6 que até pouco tempo poucos tiveram sensibilidade ou
coragem de reconhecer nossa importante contribuicio [...]. Segun-
do dados oficiais, mais de 44% da populac¢ao brasileira é negra, no
entanto, para nossa infelicidade, nas varias esferas do poder, essa
enorme massa humana ndo conseguiu ainda o minimo de
representatividade. Somos maioria do povo mas nio somos quase
nada a nivel de participacio no poder. Isso se deve a muitos fato-
res, principalmente ao mal disfarcado racismo®.

Se o discurso é contundente em relacao ao papel a que é relegada a
populaciao negra, o que significa dizer, critico as elites e instancias ofici-
ais, também era direcionado para o interior dos movimentos negros, como
veremos a seguir.

Na avaliacao do Conselho, dois momentos, no periodo pds-aboli-
cao, podem ser compreendidos através dos seguintes discursos: i) o res-
sentido ii) o moderno. O primeiro discurso abarcaria dentncias de discri-
minacio racial no trabalho, em hotéis, restaurantes; o discurso moderno,
além de “discurso denunciador, consistia na acio concreta no sentido de
eliminar os focos da discriminacio”.

O Conselho paulista apresentava-se, portanto, como “o mais legiti-

mo instrumento desta fase nova”, posto que

representa um avanco politico e social que s6 sera devidamente
avaliado a médio prazo. A sua criagcido ja é uma marca histérica; ja
que pela primeira vez se reconhece oficialmente aquilo que os
cientistas sociais e a populagido ja conheciam muito bem: a discri-
minacao racial sofrida pela populagcdo negra em nosso pais. O tema
¢é polémico, mas deve ser tratado com firmeza, coragem, inteligén-
cia e criatividade, a fim de evitar mal entendidos — tanto por parte
dos brancos como dos nio brancos’.
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O discurso direcionado aos integrantes dos movimentos negros pode
ser visto na definicio do Conselho como um “instrumento politico, mas
com caracteristicas especificas”. Na sua instrumentalizacao, a acao do
Conselho era vista pela constituicao de uma equipe “multidisciplinar, onde
a competéncia e o profissionalismo se sobreporio a improvisio a ao
voluntarismo; marcas dos movimentos negros no Brasil”'’. As distin¢oes
com 0s movimentos negros tornavam-se, portanto, manifestos através de
signos que priorizavam uma espécie de oposi¢do: competéncia e
profissionalismo (atributos de quem compunha o Conselho) versus impro-
visacdo e voluntarismo (caracteristicas dos movimentos negros).

Ao priorizar esses instrumentos de ac¢do politica, os integrantes do
Conselho mostravam diferencas substanciais entre essa instituicio, vista
como “um instrumento democritico (estd aberto a todos aqueles que te-
nham algo a contribuir e que queiram realmente trabalhar)”, e as organi-
zacoes politicas negras tradicionais ou mais recentes. Isso nao € de todo
estranho, visto que estava em jogo a busca de uma nova representacio
sociopolitica oficial, diferenciada das existentes.

A criacdo de um 6rgao oficial voltado para a “comunidade negra”
indicava a possibilidade, obviamente na perspectiva de quem nele esta-
va, de uma real participacdo politica e administrativa, em nivel estadual e
federal, pois o candidato Tancredo Neves havia sinalizado com a incorpo-
racao “dos anseios da comunidade no que diz respeito as possiveis mu-
dangas na estrutura social, politica e econdmica do Pais”!!.

As metas tragadas, inicialmente, pelo Conselho, convergiam para a
organizaciao com vistas a “real emancipacio” do negro. Um outro objetivo
que se destaca é a visio de que o papel principal do Conselho é o de
“reunir os negros hoje divididos”; nessa direcio, pode-se entender a se-
guinte afirmativa: “a importincia do entrosamento entre as varias comuni-
dades estd acima de qualquer diferenca, principalmente pelo momento
politico brasileiro de hoje”'?. Mas, quais seriam essas diferencas? Basica-
mente, as de ordem politica, haja vista a pluralidade de organizagdes ne-

gras existentes e as suas distintas perspectivas ideolégicas.
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O Conselho colocava-se, portanto, como capaz de regular essas di-
ferencas. Nao seria por demais argumentar que sobressai a visio de um
orgao oficial capaz de normatizar os conflitos politicos existentes entre
diversas organizacdes negras, principalmente se levarmos em conta a in-
sercio de representantes dos partidos politicos, predominancia de es-
querda, na composicio do Conselho em 1988. Além do PMDB (partido
que reelegera o governador do estado de SP), participavam representan-
tes do PCB, PSB, PDT e do PC do B.

Se essa participacdo ultrapassava a mera circunscricio das organi-
zacOes negras e absorvia a representacido formal de partidos politicos,
estamos perante uma instituicio que almeja, de modo empirico, uma
regulacao de conflitos e tensoes, incluidas ai a politica formal, na esfera
de uma macro-politica estatal.

Se alguns estudos apontam para o papel regulador do Estado mo-
derno perante a temdtica étnico-racial®, e sendo o campo politico, como
observa Bourdieu (1998, p.164), “o lugar em que se geram, na concorrén-
cia entre os agentes que nele se acham envolvidos, produtos politicos,
problemas, programas, anilises, comentarios, conceitos, acontecimentos”,
a instituicdo do Conselho nao s6 legitima essa acao estatal como o investe
de uma outra atribuicao: possuir capital simbélico para amenizar as dife-
rencas ideoldgicas existentes entre as diversas instituicoes negras no que
tange a pratica politica. Ha, portanto, um regulador das tensoes existentes
entre as diversas instituicdes negras.

A mediacido politica do Conselho paulistano também se observa
pela leitura que os seus membros fazem da “pulverizacao” das entidades
negras no Brasil. Nos anos oitenta, era extraordindrio o ndmero de orga-
nizacdes negras no pais. Em 1988, das 343 entidades catalogadas pelo
ISER, 143 (40%) encontravam-se no estado de Sao Paulo'. Nio é por
acaso o uso constante de termos como “integracao”, “uniao” nos discursos
elaborados por seus representantes. Observemos um trecho do editorial

no primeiro nimero do jornal do Conselho:
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E preciso que a comunidade negra hoje, mais do que nunca, orga-

nizada e unida, possa realmente participar de todo esse processo

de reestruturaciao nacional, sob o risco de, nio o fazendo, estar

fadada a amargar, por muito tempo ainda, uma marginalizacio que

grupos dominantes procuram nos impingir.

Por essa razdo, penso que a estratégia elaborada para a existéncia e
o funcionamento do Conselho deve ser vista tanto na sua composicio e
organizacdo quanto nas atribuicdes e estratégias.

O Conselho paulista compunha-se de 10 representantes da socie-
dade civil e 01 representante de cada uma das seguintes Secretarias: Go-
verno, Economia e Planejamento, Justica, Educacio, Promocao Social, Re-
lacdes do Trabalho, Cultura, Segurancga Publica, e Negdcios Metropolitanos,
sendo que havia 01 suplente para cada representante das Secretarias e 08
suplentes para os da sociedade civil.

Para a sua operacionalizac¢io, foram criadas comissoes de trabalho
(relacoes do trabalho, educacao, saude, seguranca, justica, cultura, comu-
nicagdes, economia e planejamento, interior, menor), constituidas por
especialistas, “ou pessoas interessadas, negras e brancas, que nio deve-
rdo ser necessariamente conselheiros”, e quatro assessorias técnicas (co-
municagdes, sistemas e métodos, relagdes internacionais, juridica)®.

A sua atuacao dirigia-se para a capital e o interior do estado através
da criacdo de delegacias regionais, nas sedes das regides administrativas
do estado, e nicleos municipais; as delegacias regionais, localizadas nas
cidades de grande porte, tornavam-se o elo de ligacio com o Conselho, e
os nicleos municipais seriam instalados em cidades de menor porte; cada
nucleo ou delegacia teria como coordenador uma liderancga local.

A escolha das delegacias ou nucleos regionais e a forma de recruta-

mento dessas liderancas obedeceram a alguns critérios:

foi feita uma pesquisa abrangendo desde a drea ociosa ou a ser
alocada ou de propriedade do Estado em cada regido, pessoas a
serem comissionadas, liderancas identificadas em cada cidade, além
de inquirir sobre a existéncia de entidades negras ativas, eventos
regionais tipicos, até a necessidade da visita desta executiva®®.
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As atribuicdes determinadas em lei consistiam em acdes que englo-
bavam diversas dreas em defesa dos interesses da populacao negra: i) fisca-
lizar a correta aplicacao de legislacio favoravel 2 comunidade; ii) desenvol-
ver projetos e apresentar sugestoes aos poderes executivo e legislativo; iii)
apurar dentncias de discriminac¢io racial ou de violéncia policial.

As estratégias de atuaciao do Conselho, no interior paulistano, po-
dem ser observadas como uma tentativa de ampliacao das funcoes do
orgao estatal. Ele incorporava agdes que se encontravam em secretarias
especificas, como a viabilizacao de centros culturais, a criacao de creches
e de projetos que visavam o “desenvolvimento de trabalhos” para a
“melhoria das condicoes das inimeras entidades negras locais””’. Nos
anos posteriores 4 sua criacao, essa estratégia incorporou outras preocu-
pacdes, como a insercio da “comunidade negra” em setores produtivos
do mercado.

Uma alternativa pode ser vista na proposta da criacio de “bolsdes
de desenvolvimento comunitirio” que, amparada numa premissa de soli-
dariedade e identidade entre os negros, era ressaltada como prioritaria na
atuacio do Conselho. A identidade “comunitaria” traduzia-se menos como
uma estratégia de ascensio social que como “luta pelo poder”. Chamo a
atencio para esse fato, pois alguns estudos tém apontado a estratégia de
solidariedade exercitada pelos negros com vistas a ascensio social, num
contexto de marginalizacao®.

O estabelecimento de uma identidade “comunitiria” do Conselho
direcionava-se para o entrelacamento de duas “varidveis” — ideal comuni-
tario e “interesses especificos em comum” — que, associadas ao
planejamento, a obtenciao de recursos e a competéncia, promoviam o
surgimento de novas liderangas. Enfim, almejava-se uma espécie de
profissionalizacao daqueles que teriam uma maior probabilidade de su-
cesso na concorréncia, tanto no plano politico quanto mercadolégico.

O desenvolvimento dos “bolsdes de desenvolvimento comunitario”

realizava-se no Conselho através de encontros chamados de “arregimentacio
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de microempresarios”. Vejamos os objetivos: “i) aproximar, para discus-
sao dos problemas afins, pessoas com preocupacdes empreendedoras; ii)
mapear o negro, micro, pequeno, médio e grande empresirios (se hou-
ver); iii) apoiar a formag¢io de novas empresas e incentivar o desenvolvi-
mento das existentes; iv) organizar as reivindicacdes dos associados em
interesses voltados a reserva de mercado; v) dotar os associados de um
aparato técnico multidisciplinar, a custos inferiores aos do mercado; vi)
preparar os participantes para fornecimento ao setor publico””. Se esses
quatro objetivos refletem a “desigualdade”, em nivel de uma representa-
¢ao “racial” para quem compunha o mercado — observe-se a duvida, posta
entre parénteses, se existiriam grandes empresirios negros — também
mostravam a expectativa de uma provavel capacitacio, por parte de um
orgao criado pelo estado, para suprir essa desigualdade.

O Conselho procurava, portanto, legitimar acdes que propiciassem
a lideres empresariais negros um capital simbdlico com vistas a ascensao
ao poder, assim como se propunha a ser o fomentador de uma possivel
identidade socio-racial daqueles negros que a sociologia na Bahia, nos
anos oitenta, apontava como “0s negros que diao certo”.

Nos anos que se seguiram 2 sua institui¢ao, o Conselho paulistano
tornou-se um referencial na reivindicacio de liderancas negras para a
criacao de conselhos no ambito federal. O Presidente da Republica, José
Sarney, em maio de 19806, recebia proposta de “psicologos, professores,
advogados, estudantes e atores”, para a criacio de um Conselho de defe-
sa dos direitos da “raca negra” , nos moldes do Conselho Nacional de
Defesa do Direito da Mulher, e vinculado ao Ministério da Justica; na
Bahia, algumas liderancas negras faziam a mesma reivindicacio?'.

Observemos um artigo de Jodo Jorge S. Rodrigues, diretor do Olodum,
publicado em janeiro de 1987, seis meses antes do Decreto-Lei estadual
que estabelecia o CDCN como o 6rgio vinculado a estrutura da Secretaria
de Justica e Direitos Humanos. O artigo, publicado em um jornal que

havia apoiado a elei¢do do candidato do PMDB (Waldir Pires), era um

206 | Jocélio Teles dos Santos



apelo a criacio de medidas semelhantes as que ocorriam no sudeste bra-
sileiro, pois reivindicava “a abertura de canais diretos da comunidade
afro-baiana com o governo, sem as defasadas formas de tutela dos gover-
nadores até entio”. O argumento era que o novo governador baiano de-
veria ter como prioridade enfrentar o racismo, considerado como “uma
doenga que afeta gravemente a sociedade brasileira e tornou-se oficial-

mente uma politica de Estado”.

O Conselho baiano

Apesar de ter sido criado no governo peemedebista, o CDCN somen-
te foi regulamentado em 1991, no governo do PFL. Esse fato nos faz argu-
mentar que a andlise dos Conselhos em distintos Estados niao pode despre-
zar as injungdes politicas, tanto em nivel nacional quanto local, que
correspondem aos momentos de emergéncia e execucio propriamente dita
de um programa de governo e da participacao das entidades negras®.

Com o objetivo de perceber as razdes manifestas na sua criacio e
posterior implementacio, inicialmente, discutirei o processo que leva 2
sua constitui¢ao e composicao, demonstrando a sua tensao intrinseca com
o governo estadual, para tentar perceber a sua dindmica processual atra-
vés de discursos de seus componentes e do registro das atas das sessoes
ordinarias e extraordinarias no periodo de 1992 a 1998. A investigaciao no
CDCN implicou em considerar a posicio dos representantes das entida-
des no Conselho, bem como o seu envolvimento nas acoes, discussoes e
conflitos no 6rgao, relacionando o “comportamento” dos seus represen-
tantes em circunstancias similares para verificar as regularidades dos te-
mas e as normas conflitantes ali presentes. Esses representantes podem
ser vistos no Conselho como aqueles que detém um poder circunstancia-
do através de sua identificacao com uma entidade negra, o que significa a
ocupaciao de um status especifico mas, também, eles podem ser vistos
como individuos que, em situacdes de escolha, conflito e decisao fazem

uso de argumentos que vao corroborar a sua postura politica.
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Como entender a reivindicacio de entidades negras pelo Conselho e
a sua nao-regulamentacio por um governo que o tinha criado? De acordo
com Valdina Pinto, sua primeira presidente, as instituicbes e militincias
negras acreditaram no governo de Waldyr Pires com o objetivo de estarem
“perto do poder publico para obter as reivindicacoes e referendar as con-
quistas” na nova carta constitucional. Mesmo percebendo um sentimento
de desilusao manifesto nos militantes, em relacio ao governo peemedebista,
o que haveria propiciado a nio implementacio do Conselho?

Duas razdes se apresentam. A primeira, revela os limites de uma
instituicio no plano burocratico do estado, mesmo com sua reestruturacao
em um periodo marcado por efervescéncia de mobilizacao politica. Na
entrevista com Maria José Lopes do E. Santo®, assistente do Conselho
desde a sua implementacio, questionei a razao de militantes representati-
vos de entidades negras reivindicarem um Conselho a época da elabora-
¢do da nova carta constitucional, e depois nio pressionarem o governo
peemedebista. A sua leitura € que um grupo reivindica, mas depois aban-
dona a sua consecu¢do: “o movimento, a comunidade recua depois de
assegurar na constitui¢ao; esbarrou na questao de cargos (os conselhei-
ros)”, pois o Conselho foi concebido como um 6rgao colegiado, sendo
que a remuneracio dos conselheiros tornou-se crucial: “niao foi concedi-
do os jetons” pelo governo peemedebista, pois na reforma administrativa
de 15/07/1987, o artigo 48 impedia o pagamento de gratificacio a conse-
lheiros e outros 6rgaos colegiados da administracio, exceto o conselho
Estadual de Educacio, de Cultura, Fazenda e Penitenciario. Mesmo sendo
visto como um impeditivo para a implementacio no governo de Waldir
Pires, a nao concessao dos jetons manteve-se no governo que o regula-
mentaria.

De acordo com Maria José Lopes, até a regulamentacio do Conse-
lho, nao havia espaco e nem material para o seu funcionamento; mas,
mesmo sem um projeto na Asplan (Assessoria de Planejamento), havia

dota¢io no or¢amento. A Lei do Or¢camento para 1988, 4.761, de dez/87,
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previa uma dotacio geral para a manutencio de “Conselhos”, como o
Conselho Penitencidrio e Direitos Humanos — “a menina dos olhos, em se
tratando de prioridades, pois o Secretirio de Justi¢a € o préprio presiden-
te do Conselho”. Havia também uma dotacio orcamentaria de 1989 que
incluia, de modo mais especifico, material de consumo, outros servicos e
encargos. A dotaciao de um ano para o outro aumenta, mas quem se bene-
ficiou foi o Conselho Penitencidrio, o Conselho de Protecao aos Direitos
Humanos, o Conselho de Entorpecentes e o Conselho da Mulher, pois
inicialmente somente esses estavam regulamentados. Somente a partir de
1992 € que havera desmembramento do or¢amento para os diversos Con-
selhos. Um outro problema relativo a reestruturagiao estatal diz respeito a
especificidade do 6rgdo na burocracia e no plano administrativo, pois o
CDCN nio possuia uma vinculacdo com um outro 6rgao federal como,
por exemplo, o Conselho da Mulher, que estava vinculado ao Ministério
da Satde. O que havia era uma politica nacional voltada para a popula-
cao afro-brasileira, no ambito da Fundac¢ao Palmares.

A segunda razao pela qual, provavelmente, o Conselho nao foi des-
de logo regulamentado, € que a reivindica¢io pressupunha um 6rgio que
nio fosse meramente consultivo, como observa Zulu Araujo (Z.A.), pro-
dutor cultural e ex-membro do Olodum — “o0 movimento queria um 6rgio
representativo” — o que significa dizer que uma estratégia de exercicio do
poder em 6rgaos estaduais deveria ser visualizada nas reivindicacdes das

entidades.

A composicao

A partir de maio de 1991, gestao ACM, inicia-se o processo de regu-
lamentac¢ao e implementacio do CDCN, através de um oficio do Secreta-
rio de Justica e Direitos Humanos, Antonio Maron Agle, solicitando as
entidades negras a indicacdo de representante e suplente para a composi-
cao do Conselho, e envio do curriculo do indicado, pois todos seriam

sabatinados pela Assembléia Legislativa. Destaco um trecho do oficio,
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onde se define a competéncia do 6rgio, pois é revelador da absorcio,
pelas elites politicas, de discursos e termos (observe-se o uso de “comuni-

dade”) até entdo restritos aos movimentos negros:

Ao Conselho de Desenvolvimento da Comunidade Negra, entre

outras atribuicdes, compete formular diretrizes e propor medidas

que visem assegurar e ampliar os direitos da Comunidade Negra; a

assessorar o Poder Executivo; acompanhar a elaboracao e execu-

¢do de programas que repercutem sobre os direitos e interesses da

Comunidade Negra; defender politica de melhoria da Comunidade

Negra em todos os niveis de atividades do interesse e importancia

para o desenvolvimento daquela comunidade [...]. Os nomes indi-

cados serdo submetidos a apreciacio da Assembléia Legislativa, na

forma do & 4 © do artigo 17, da Lei n © 4.697 e, apds a aprovacio,

nomeados pelo Senhor Governador do Estado®.

A principio pode parecer que estamos diante de uma mera retérica
de um novo discurso estatal, entretanto o que me parece significativo é que
ela se ampara numa legitimidade, pois a participacao no 6rgao era buscada
em instituicoes ndo-estatais. A sua eficicia estd justamente em reforcar uma
legitimidade proveniente da participacao de setores da sociedade civil; e €
por nio reconhecerem a legitimidade, do 6rgao perante a populacio negra,
assim como por visualizarem os limites do 6rgao em um governo considera-
do de centro-direita, que algumas entidades se recusam a indicar represen-
tantes. A recusa decorre ainda da visualizaciao relativa ao campo politico,
com caracteristicas de competicio por um capital simbdlico: a
representatividade. Mesmo sem uma argumentacio explicita acerca das ra-
zoes, € o que se depreende de algumas entidades — Terreiro do Axé Opd
Afonji, Terreiro da Casa Branca, Conselho de Entidades Negras e Unegro,
entidade geralmente identificada como ligada ao PC do B — nao terem res-
pondido ao oficio do Secretario da Justica®. A Ginica que se recusou a parti-

cipar e enviou um oficio foi o MNU , em 17 de janeiro de 1991:

a nossa entidade nio indicard um representante para o Conselho
Estadual de Desenvolvimento da Comunidade Negra. Entretanto,
colocamo-nos a disposiciao do referido Conselho para colaborar em
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iniciativas que visem a promoc¢io do cidadio negro e a luta contra

o racismo e a violéncia policial que se abate no Estado sobre a

populacdo negra. Saudagoes palmarinas.

Posteriormente, através do oficio n ¢ 338/95, de 25/05/1995, o MNU
solicita ao Secretdrio de Justica a indicacio de dois representantes do
MNU no Conselho Estadual de Protecao de Direitos Humanos (CEPDH)
para apreciacao na Assembléia.

No convite as entidades para a composicao do Conselho, observa-
se uma estratégia de selecio daquelas que possuiam uma maior legitimi-
dade, fossem de contetdo politico mais explicito ou de maior referéncia
no ambito da cultura, com destaque para as religiosas, como os terreiros

de candomblé.

depois da publicacao do Decreto de 09/04 que regulamenta o
Conselho, visitei as entidades, de modo informal. Procurei as enti-
dades que estavam na ativa, o MNU, Jonatas do 11é Ayé. (Maria José
Lopes do Espirito Santo, 23/12/1999)

E aqui reside uma significativa diferenca em relacio ao Conselho
paulistano; enquanto o CDCN, desde a sua composi¢io, tem uma expres-
siva participacio de terreiros e entidades religiosas, o Conselho paulista
somente em 1999 passa a ter um representante da comunidade religiosa®.
Além da participacdo formal de representantes do campo religioso, varios
sao os representantes de entidades e de instituicoes nao religiosas que
possuem uma vinculacdo com algum terreiro de candomblé. Esse fato
pode ser compreendido pelo que Michel Agier argumentou sobre a dina-
mica do espaco afro-baiano, no que se refere ao poder e a cultura. Entre
os componentes do “meio negro”, sejam eles pertencentes aos terreiros de
candomblé, grupos de capoeira, sociedades beficentes, militantes de um
grupo politico, ou participantes de um grupo cultural, a participacio mes-
mo em um evento como o carnaval, revela aspectos de integraciao politica,
ideolégica e relacional percebidos por um quadro estruturado de sociabi-

lidades”. O individuo pode ter um posto hierirquico em algum terreiro e
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ser membro de um grupo cultural como Ilé Ayié ou Olodum; ter parente
na estrutura religiosa de um terreiro e ser militante de grupo politico;
pertencer a uma irmandade religiosa como a de N. Sr* do Rosirio dos
Pretos e ser militante de um grupo politico.

Observe-se, na escolha das entidades religiosas que participariam
do Conselho, a preferéncia por grandes terreiros e entidades como Febacab,
que mantém entre si uma certa tensao, pois sabe-se que esses terreiros se
auto-representam e a Febacab legalmente representa um nimero signifi-
cativo de terreiros pequenos e médios. Assim também foi a escolha do
Instituto Nacional Orgao Supremo Sacerdotal da Tradicdo e Cultura Afro-
Brasileira, convidado por “ter uma abrangéncia maior, a nivel nacional e
internacional”®.

Houve também indicacdes que traduzem articulacdes de prestigio,
legitimidade e proximidade com o poder publico. Os antropélogos Vivaldo
da Costa Lima, diretor do Instituto do Patrimdnio Artistico e Cultural, e
Julio Braga, diretor do CEAO, encaminharam, respectivamente, oficios ao
Secretdrio de Justica indicando o antropologo Jeferson Bacelar para su-
plente por ser um “especialista inclusive nos estudos €tnicos e politicos
de minorias” e Jocenira F. Barbosa Pereira, também como suplente, desta-
cando-a como “filha de Olga de Alaketo”. S., representante do Muzenza
no aspecto formal, de modo nao formal é representante da Secretaria do
Governo, demonstrando uma forma criada para mais uma representacio
do governo estadual.

A indicac¢ao do Afro-Brasil (Associacao Nacional para maior Partici-
paciao da Descendéncia Africana) foi encaminhada por um pedido do
diretor dessa entidade ao Secretirio de Satde, seu amigo pessoal. Em um
oficio de 15/04/1991, registrado em cartério e dirigido ao Secretirio de
Justica e Direitos Humanos, mas aos cuidados do Secretario de Saude, ele
afirma:

o Afro-Brasil em reunido da Diretoria decidiu indicar o seu repre-
sentante, o radialista José André do Nascimento (presidente) ao
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Conselho [...] o Afro-Brasil foi fundado em 23/03/1981, reconheci-
do de utilidade publica pela Assembléia Legislativa, cf. Lei é propri-
etaria do Jornal Afro-Brasil e do Programa Radiofénico Afro-Brasil.

Ap6s o periodo de solicitacdo de indicagdo as entidades, o gover-
nador ACM encaminhou 2 Assembléia Legislativa uma relacio dos titula-
res e suplentes, com seus curriculos, para apreciacio e votacio®. A sua
composicio, estabelecida no decreto n ¢ 016 de 09 de abril de 1991, € de
cinco servidores estaduais, como representantes das Secretarias da Edu-
cacdo e Cultura, Seguranca Publica, Trabalho e Acdo Social, Justica e Di-
reitos Humanos, Satde; quinze representantes da sociedade civil, um da
OAB, um académico com trabalhos relevantes 2 comunidade negra, um
socidlogo, um antropdlogo, um representante da ABI; dez integrantes de
associacoes e entidades “representativas da comunidade negra, legalmen-
te constituidas ou oficialmente reconhecidas”. Empossado em 06 de maio
de 1992, define-se o CDCN através do seu regimento interno:

[...] tem por finalidade estudar, propor e acompanhar medidas de

relacionamento dos 6rgdos governamentais com a comunidade ne-

gra, visando resgatar o direito a sua plena cidadania e participa¢do na

sociedade, competindo-lhe:

I — formular diretrizes, propor medidas e emitir pareceres que vi-
sem assegurar e ampliar os direitos da comunidade negra, promo-
vendo o seu desenvolvimento social, cultural, politico e econdmico;

I — assessorar os Poderes Executivo, Legislativo e Judicidrio na ela-
boracao e execugdo de politicas publicas concernentes aos direitos
e interesses da comunidade negra:

[I — acompanhar a elabora¢io e execucio dos programas que re-
percutam sobre os direitos e interesses da comunidade negra;

IV — adotar providéncias e fiscalizar o efetivo cumprimento da le-
gislacio relativa aos direitos da comunidade negra;

V — apoiar atividades da comunidade negra ou de interesse e im-
portincia para o seu desenvolvimento, bem como promover inter-
cAmbio com organiza¢des afins nacionais e internacionais;
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VI — desenvolver projetos que promovam a participacio da comu-
nidade negra em todos niveis de atividades;

VII — defender e apoiar politicas educacionais e de capacitacao do
negro como cidadio;

VIII — sugerir alteracdo em seu Regimento®.

As sessoes: de consensos e embates

Sendo as sessoes ordindrias e extraordindrias o ambiente onde se
manifestam os debates, embates e acdes, analiso os temas que ali se apre-
sentaram, com a perspectiva de demonstrar que a articulacio politica/
cultura se apresenta como a questao que envolve tanto os conflitos quan-
to o consenso manifestos interna ou externamente, em direcao ao gover-
no estadual.

Ao contririo da divisao politica dos anos setenta, entre militantes
“politicos” e militantes “culturalistas”, assim por eles mesmos denomina-
dos, o CDCN cristaliza uma postura que abarca ao nivel de um 6rgio
estatal a resoluciao desse dilema que atravessa as décadas posteriores.
O Estado através da incorporacio de uma politica direcionada para a
cidadania, mostra-se capaz de regular conflitos que a principio lhe esca-
pam.

Quando da realizacio das entrevistas com alguns conselheiros,
fiz uma indagacio acerca da sua visdo interna sobre o 6rgiao. Valdina
Pinto, por exemplo, reconhecia o surgimento do CDCN “de baixo para
cima”, ou seja, por reivindicacido das entidades negras junto ao governo
do estado, mas afirmava que havia muita burocracia e que o Conselho foi
marcado pelo “estrelismo baiano” e “briguinhas entre os conselheiros”.
Uma outra conselheira, S., dizia que “o Conselho é uma utopia. Nos con-
selheiros, falta uma consciéncia do ser negro”; e fazia uma observagio
critica sobre o tempo gasto nas sessoes, trés a quatro horas, e a forma de

escolha do presidente: “O presidente foi votado sem as pessoas o conhe-
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cerem”, manifestando um descontentamento sobre a existéncia de articu-
lacdes entre os conselheiros.

A burocracia apontada por Valdina aparece em outras falas de con-
selheiros, como nesta intervencio de Y.M., registrada como um protesto:
“este colegiado tem dois anos de existéncia e até a presente data nao
apresentou nada de concreto em termos de realizacio, s6 se voltou a
estatutos, leis, pardgrafos”, ou através da observacio do conselheiro Ma-
nuel Candrio, de que “o CDCN nao tem diretriz, o que seria oportuno
desde ja viabilizar as diretrizes deste colegiado.” O que se observa nesses
protestos e afirmacdes sdo leituras do exercicio politico/administrativo,
que podem ser observadas na continuidade das intervengdes, na mesma
sessao:

o prof. Walter observou que na Bahia nio existe ainda uma luta real

de comunidade, e o que ha é um trabalho voltado para “cada um

por si” e ninguém se envolvendo. O que se vé sdo 6rgaos que tém

igualdade de condi¢io mas que nao se unem para fortalecer num

movimento. Aproveitou para solicitar a elaboracao de um Plano de

Acdo para o CDCN. Propde que o Conselho trace uma diretriz de

visita a bairros com grande necessidade de assisténcia e se verificar

onde o CDCN pode apoiar, o que poderi ser feito. A cons. Yeda foi

a favor que comecasse pela comunidade do Engenho Velho da

Federacio e propds que as datas importantes para a comunidade

negra nacional e internacional sejam celebradas em bairros, utili-

zando-se as instituicdes ja existentes. O prof. Walter lembrou da

necessidade de se penetrar nas comunidades através das entidades
representativas para promover uma interacdo e verificar quais as
necessidades em que o CDCN pode participar com o apoio®.

Apesar da sua regulamentacio no governo ACM, a execucao de acodes
pelo 6rgao encontrou dificuldades que podem ser percebidas em oficios
encaminhados ao Secretario de Justica. As razdes eram inexisténcia de um
espaco fisico autbnomo, pois o 6rgio encontrava-se no prédio da Secreta-
ria de Justica e Direitos Humanos, fato que chegava a ser visto como um
impedimento paras suas praticas junto “a comunidade”®. O distanciamento

fisico requerido traduz a procura de autonomia em acdes, o que parece
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ter sido um primeiro obstaculo na relacio 6rgao colegiado/Secretaria de
estado. O segundo empecilho é a falta de apoio financeiro do governo,
apontado como razao principal para a nao realizacao dos projetos e das

metas definidas, conforme oficio encaminhado ao Secretario de Justica:

O governador do Estado bem assim de V. Exa. nao foi fazer do
conselho um simples 6rgao integrante do organograma funcional
da Secretaria. Cremos que o proposto foi fazer do Conselho um
orgao atuante e eficiente, cuja acio precipua deverd estar a altura
do respeito, do conceito e da tradicao das entidades que nele estao
representadas. Assim Senhor Secretirio, o CDCN até a presente
data encontra-se sem condicdes de atuar, o que leva os seus inte-
grantes a admitirem que, apesar da sua importincia, nio esta sen-
do prestigiado pela equipe da Secretaria de Justica, a ponto de,
para esta mesma equipe parecer um 6rgao sem qualquer expres-
sd0, cujo corte maior ou menor de verbas € insignificante. Acentue-
se, ainda, que os membros do Conselho, além do valor pessoal,
estdo conscientes da responsabilidade que tém perante as entida-
des que se fazem representar neste colegiado, bem como as con-
tas que tém a prestar 2 comunidade negra da Bahia®.

Apesar do conflito latente gerado pela falta de apoio or¢camentirio
do governo estadual, isto niao significa um confronto direto. Nas acoes
dos conselheiros, encontra-se um tipo de relacio com o governo estadual
que, se transposto para o plano das relacdes pessoais, em muito revela a

proximidade com o poder publico:

Pediu a palavra a conselheira Gessy agradecendo o apoio que nao
obteve do Conselho do CDCN no evento Negrarte apresentado
desde junho de 1993. Pelo pres. foi dito que apenas foi conseguido
junto a Secretaria a liberacao de seis faixas e o livro de ata para o
projeto nao havendo verba para um apoio mais expressivo. Ainda
pela Conselheira Gessy foi dito que esteve com o sr. Governador
Imbassahy e o mesmo afirmou que até a presente data nio houve-
ra recebido a visita de nenhum representante do CDCN, esclare-
ceu a Sra. Conselheira que as informag¢oes que chegaram ao CDCN
sobre sua conversa com o governador Imbassahy nio foram preci-
sas. Com a palavra o Conselheiro Jdlio Braga disse que seria oportu-
no que o Conselho fizesse uma visita ao governador e na oportuni-
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dade expor claramente o que estd acontecendo no Conselho. Com

a palavra o Conselheiro Manoel Canirio disse que este pleito é

antigo, inclusive houve a manifestacio do Cons. Dalvadisio que se

prontificou em marcar a audiéncia®.

Isso nao quer dizer que se buscasse uma completa identificacio do
6rgao com partidos politicos ligados ao governo do estado, notadamente
o PFL. E o que transparece na nota publica de desautorizacio do nome do
Conselho em campanhas politicas de candidatos, pois temia-se compro-
meter o 6rgiao e os “membros do CDCN que utilizem ou falem em nome
do CDCN”. Essa preocupacio resultou de um panfleto de campanha poli-
tica do conselheiro R. L. B., representante da Secretaria da Satde e candi-
dato a vereador em 1992, bem como do fato do jornal Afro-Brasil ter pu-
blicado uma matéria sobre a criacio do Conselho e, logo abaixo, ter dito
que Manoel Castro, candidato a prefeito pelo PFL, “poderd ter a maior
parte dos votos dos negros”®.

Essas tensoes que se manifestam no campo da politica formal po-
dem ser relacionadas a integracio politica, ideologica e relacional que
marca as sociabilidades na etno-politica baiana. Assim, ao tempo que
ocorre um fortalecimento de articulacdes entre as instituicdes, também
um acumulo de tensdes manifesta-se no proprio CDCN. Um caso singular
foi o envolvimento de um conselheiro em um processo administrativo na
sua propria entidade; por outro lado, havia conselheiros que, mesmo
sendo representante de uma entidade, possuiam inser¢io em outra, en-
quanto um outro conselheiro que havia sido indicado por um 6rgao pua-
blico para o CDCN, também era testemunha de acusacio no processo
administrativo. Em algumas reunides, estabeleceu-se um serissimo confli-
to de ordem pessoal e organizacional.

Menos como um mero palco de conflitos, o CDCN ¢ percebido pe-
los seus representantes como 6rgao capaz de solucionar problemas de
ordem politica e de mostrar-se como mediador entre instituicdes negras
que estio nele representados. Um exemplo. Em 02 de agosto de 1994, na

8% sessdo ordindria, a conselheira e representante da Irmandade N. Sr? do
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Rosario dos Pretos, apresenta o projeto do 22 Congresso Internacional de
Culturas Afro-Americanas, organizado pelo I1& Asé Osum Doyo — Instituto
de Investigacion y Difusion de las Culturas Negras (Argentina) e solicita
apoio do Conselho ao evento que “esta sofrendo uma espécie de boicote
pelas entidades afins locais”.

O Congresso voltou a ser pauta na discussao da 9 ? sessdo ordini-
ria, em seis de setembro de 1994, quando se afirma que o Rei de Ketu nao
foi recebido oficialmente no aeroporto em Salvador. O representante do
Filhos de Gandhy afirmava que, além dele, nao havia representante na
plendria do Congresso: “ao participar das palestras, observou que no ple-
nario nao havia nenhum representante da Bahia, exibiu aos pares todo
material do evento que fora impresso nas dependéncias do terreiro
organizador do evento”. Assinalando que foi um “desagravo a Bahia” clas-
sificou como falha a programacio, pois “sequer nio havia quem o rece-
besse, tampouco dgua ao menos para servir’. Seguindo a discussio, o
representante da Associacio Baiana de Imprensa, “referindo-se ao Con-
gresso, disse ter faltado organizacao no evento e que havia sido contatado
por um amigo para ser o mestre de cerimoénia do evento na véspera de sua
abertura”; o representante do Olodum disse ter ouvido criticas veementes
ao grupo de organizadores do evento sobre o fato deles estarem
“pentencostalizando o candomblé”.

A discussio voltaria 2 pauta em sessao ordindria posterior, quando
a representante da comunidade académica, I. M., afirma que

o Rei de Ketu nio veio ao Brasil em carater oficial, ou seja, pelo

Itamaraty, por isso nao teve uma recepg¢ao oficial. A visita a casa do

Benim foi um acerto com a Bahiatursa, que os participantes estrangei-

ros do Congresso fariam uma visita a casa, nao sendo mencionado que

entre estes estaria o rei de Ketu, nem tampouco veiculado qualquer

proposta pela Fundaciao Gregorio de Matos de realizar receptivo.

Aos olhos dos conselheiros, o episddio teve uma repercussio, pois
a representante do Instituto Nacional Orgio Supremo Sacerdotal da Tra-

dicdo e Cultura Afro-Brasileira demonstrava “sua admiracio as observa-
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¢oes do Conselheiro Dalvadisio, declarando que o mesmo nio se fez pre-
sente quando da visita do rei de Ketu 2 Casa do Benim, informando que
foram servidos aos presentes suco, chd, café e dgua”, ao contririo da
afirmacao de que nem dgua houve®.

As discussoes calorosas sobre a vinda do rei de Ketu revelam um
aspecto simbdlico. A legitimidade da cultura religiosa afro-baiana tem sua
maior vertente na tradicio de povos da cultura iorubd, e a presenca do rei
de Ketu na Bahia referenda esse significado politico e religioso. Mesmo
que nessas discussoes esteja presente, € sempre transpareca, a vaidade
pessoal de cada conselheiro, o que se manifesta explicitamente é a sua
representacio organizacional perante alguém a quem se deveria reveren-
ciar, principalmente em um evento organizado por uma entidade que nio
possuia insercio e, por conseguinte, legitimidade no mundo afro-religio-
so; por isso, a afirmac¢ao do boicote de “entidades afins”, provavelmente
os terreiros tradicionais, e a acusacio de que os organizadores estavam
pentecostalizando o candomblé devem ser atribuidas 2 concorréncia in-
terna no mundo das entidades afro-religiosas.

A estrutura simbdlica religiosa afro-baiana, portanto, atravessa as dis-
cussoes e acdes politicas e fornece mais substrato a postura de defesa da
cultura baiana. Mesmo que nas discussdes do CDCN sobressaissem pontos
como um plano de agdes para a entidade, o racismo no mercado de traba-
lho, a implantaciao de um curriculo direcionado para a tematica negra atra-
vés da proposta de reciclagem de professores do ensino fundamental sobre
a historia do negro no Brasil, de todos os temas discutidos nas reunides,
nos anos de 1992 a 1998, destaca-se a religiosidade afro-brasileira e a parti-
cipacio do 6rgao no I Encontro das Irmandades Religiosas da cidade do
Salvador, no Seminario ‘Vocé sabe a cor de Deus’ e no Encontro das nacoes
e suas religiosidades. Uma defesa mais vigorosa do candomblé fica patente
na elaboracio de notas de repidio ao projeto do vereador Alvaro Martins,
membro da Igreja Universal de Deus, que impedia o sacrificio de animais
nos ritos religiosos, e ao jornal Babia Hoje, que em uma matéria, considera-

da racista, indicava o risco da Aids no candomblé?.
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Na defesa veemente do candomblé, algumas propostas envolviam a
elaboracao de um projeto proibindo a utilizacio de dancas, canticos, ves-
tes e parimetros religiosos fora do espaco sagrado, assim como a preser-
vacao de espacos sagrados através de parceria com a Associacio dos Amigos
do Parque Sao Bartolomeu. Em todas essas propostas, o que se ratifica €
a defesa dos valores religiosos da “comunidade que [o 6rgio] representa”.
Além de mostrar-se como um defensor da religiosidade afro-brasileira, o
6rgao propunha-se ser um mediador de conflitos entre instituicoes distin-
tas. O episoddio da utilizacio de simbolos sagrados da religiao afro-brasi-
leira no carnaval de 1993 viria demonstrar isso. Um outro exemplo foi a
participacao do CDCN em uma reuniao no estado do Rio de Janeiro com
entidades e 6rgaos governamentais para discutirem a veiculacao de maté-
rias e reportagens desabonadoras ao candomblé.

A recomendacio do CDCN, perante as partes envolvidas no confli-
to da utilizacio de simbolos sagrados nas ruas e espacos da cidade do
Salvador, no periodo momesco, perpassa o sentido de mediacio. O que
importava € o “entendimento entre a coordenacao do carnaval e a Febacab,
no sentido de que sejam eliminados do projeto de decoracao da cidade
todos os elementos considerados ofensivos a2 comunidade religiosa afro-
brasileira e que ferem os dispositivos legais da Constituicao Estadual”®
o que demonstra que, sendo um 6rgiao governamental, é capaz de provo-
car discussdes e tomar resolucdes de carater oficial.

A preocupacio com a veiculaciao da simbologia do candomblé em
ambientes profanos volta a ser recorrente na pauta das reunioes, em 1997,
quando a conselheira e representante da Associacio dos Socidlogos e
Antropodlogos do estado da Bahia, fala sobre a sua participacao no Conse-
lho e o empenho na luta pela religiao ao culto dos orixds, “desmistificando
a visao que muitos tém, quando a confundem com folclore, macumba,
batuque”.?! Observando que o CDCN “deverd impedir qualquer intento
das entidades convocadas ou de 6rgios de turismo sejam eles municipais

ou estaduais em colocar ou autorizar a veiculacio das imagens ou simbo-
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los dos orixds no carnaval”; referia-se ao papel do 6rgio em “esclarecer
sobre a contribui¢io do sincretismo religioso, criacio de novos mecanis-
mos, a fim de que se tenha uma garantia através dos 6rgaos governamen-
tais”. De acordo com a conselheira, havia um paralelo religioso entre os
ritos catdlicos e os do candomblé, pois “a diferenca da comunhio na
missa africana e catélica” € que “na primeira o obi representa a hostia pela
natureza e a segunda pelas maos dos homens”. Concluia procurando in-
formacdes “sobre a concessiao apenas de uma vaga no Conselho para casa
de Axé, obtendo as informacoes devidas sobre a matéria”. E importante
salientar que mesmo o candomblé fazendo parte das discussoes e agoes
do CDCN, houve, quando da reformulacio do regimento interno, uma
proposta por parte de um dos 6rgaos convidados, o CECUP, de uma mai-

or explicitacio de defesa das religides afro-brasileiras®.

O Conselho baiano é conservador?

O CDCN chega ao final dos anos noventa com uma representacio
politica ja legitimada perante o Estado ou mesmo diante de grupos das
elites, antes resistentes. De algum modo, a busca de legitimacao politica
perante a populagdo negra continua sendo um objetivo principal, por isso
as propostas de reformulacio do regimento passaram a ser colocadas como
prioritdrias. O argumento ¢ que ele nao corresponderia “aos anseios da
populacio afro-descendente, como também estaria defasado em relagcio
aos avangos dos programas almejados”.

O discurso de distin¢ao do conselho paulista para com os movi-
mentos negros € menos enfatizado pelo conselho baiano e nao transparece
com tamanha evidéncia como no conselho paulista. Mesmo porque, com
as mudancas verificadas na direcao politica dos estados, em que se cons-
tituiram os conselhos, algumas organizacdes negras passaram a fazer par-
te da sua representacdo. Entretanto, a sua legitimidade nao quer dizer

visibilidade como o 6rgao que referenda uma politica estatal direcionada
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para a populacao negra. Mesmo havendo um reconhecimento, aos olhos
da maioria das entidades negras o Conselho € identificado com o governo
conservador do PFL. E esse fato pode ser notado nas sessdes em que
constaram como ponto de pauta informacoes sobre a visio dessas entida-
des e a necessidade de uma maior divulgacao do 6rgao, como forma de

mudar o pensamento vigente nas entidades negras sobre o CDCN:

Com a palavra o Conselheiro N. (Afro-Brasil) lembrou que é dito

pelas entidades que o CDCN nao tem respaldo para representi-las

junto ao governo, sugeriu o Conselheiro que fosse efetuado um

mapeamento de outras entidades, ampliando o leque de possibili-

dades para proceder a divulgacio [...] Pediu a palavra a Cons. M.2

(Secretaria da Justica e Direitos Humanos) [...] tecendo um breve

relato sobre sua experiéncia... as entidades que criticam o CDCN, o

fazem sem conhecer o 6rgao, suas diretrizes, seus obsticulos, sem

o minimo de informacdo possivel, pois nunca procurou 0 CDCN®.

Na reunido em que se discutiu a reformulagao do regimento, a tematica
adquiriu uma maior explicitacdo, pois varias entidades “politicas, culturais
recreativas e religiosas” convidadas a participar das sessoes, “a fim de que
seja elaborado um planejamento Gnico”, se manifestaram sobre os limites
da autonomia e capacidade do érgao para gerar politicas puablicas:

Com a palavra o Sr. Hélio Jardins, representante da Febacab, solici-
ta esclarecimentos quanto ao poder dos presentes na aprovagio dos des-
taques que culminaria na aprovacdo definitiva. Pediu a palavra o repre-
sentante da Associacio dos Arquitetos enfatizando sobre o atual modelo,
se atende as necessidades da comunidade, pois é sabido que atende as
necessidades da instituicio que o concebeu e segundo o qual o CDCN
nao tem capacidade para gerar politicas publicas para a comunidade ne-
gra. Fez uso da palavra o cons. Anizio (ABD lembrando que o colegiado
niao tem autonomia e que todas as decisdes devem passar pelo crivo do
sr. Secretario da Justica®.

A identificacio do CDCN com o governo que o implementou parece

marcar a existéncia desse 6rgao, seja pela falta de uma politica estatal
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geral voltada especificamente para a populacio negra ou pela sua inclu-
sdo no rol de entidades que comporiam o espectro conservador negro na
cidade de Salvador. Um militante que participou do Olodum e de um
partido de esquerda, o ex-PCB, me afirmou que o movimento negro mais
forte da cidade do Salvador € conservador “no sentido mais pleno” e iden-
tificava o CDCN com o I1é Aiye, Febacab, Sociedade Protetora dos Desva-
lidos e Filhos de Gandhy.

Ainda que haja essa identificacdo, nas acdes do 6rgio observa-se
que a cultura, enquanto “reproducio de eventos”, é referendada pelo cri-
tério da politica. Melhor dizendo, ha mecanismos politicos na realizacio
de eventos culturais. Esse fato, que perpassaria inimeras entidades e ins-
tituicoes negras e nao-negras, nao é de exclusividade do CDCN. Entretan-
to, sendo um 6rgiao de representacio estatal, com participaciao de entida-
des negras diferenciadas, nele se manifestam com maior nitidez tensodes
nas esferas da politica e da cultura. Dois eventos me parecem exemplares.
O primeiro, a Celebracio da Heranca Africana, criado ha trés anos por
uma entidade nao negra e que tem sido pomo de discérdia por parte das
liderancas e entidades negras mais politizadas, ja que € direcionado para
atividades culturais como shows, perfomances, exposicoes e palestras.
Esse evento, realizado no més em que se celebra a Consciéncia Negra,
conta com o apoio da Prefeitura Municipal de Salvador, Emtursa, Funda-
cao Ford, Ministério da Cultura e participacdo de entidades negras com
praticas mais restritas ao ambito da cultura. Em uma reuniao do CDCN, se
questionou sobre a participa¢ao do 6rgao na Celebracdao Africana®.

Esse evento insere-se nas preocupacdes sobre o apoio a projetos,
pois se aqueles fossem encaminhados ao CDCN deveriam traduzir seu
apoio “sob forma de pagamento de servicos e nao com destinacio ou
repasse de verbas, porque existem pessoas que sao profissionais em redi-
gir projetos diversos e utilizam desses meios para sua sobrevivéncia™.

A tensao manifesta pode ser observada através do projeto semina-

rio Cidadao Zumbi, que havia sido solicitado pelo CDCN a Empresa Cida-
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de Livre Producdes Artisticas, e aprovado por duas conselheiras sem ser
submetido ao colegiado. Questionando a autoria do projeto, um conse-
lheiro [Anisio] ndo aceitava que o projeto que leva o nome do CDCN fosse
elaborado por pessoa estranha ao conselho, sem prévia autorizacio do

colegiado:

As discussoes tornaram-se acirradas em torno do assunto em pauta.
Esclarece o Sr. Presidente que o procedimento de substituir o nome
da empresa [...] Cidade Livre Producdes Artisticas pelo Ilé Aiyé foi
devido 2 informacio que a SJDH nio celebraria convénio com em-
presa de fins lucrativos. Os Srs. Conselheiros questionaram o
Sr.Presidente, dentre as entidades que se fazem representar no
colegiado por que o Ilé Aiyé foi escolhido. Com a palavra, o Sr. Presi-
dente justificou que o Ilé Aiyé foi sugerido por possuir documenta-
¢ao em dia para atender aos requisitos da celebra¢io do convénio [...]
Disse que o Conselho anda muito devagar, por este motivo foi leva-
do o Projeto ao Sr. Secretdrio sem anuéncia de todos os conselheiros.

As acusagdes de falta de respeito do Presidente pelo Colegiado do-
minaram a reunido. No final, depois do representante da empresa Cidade
Livre, Z., arglir “cobranca de direitos autorais sobre o projeto”, decide-se
solicitar ao Secretario a devolu¢ao do projeto. As tensdes manifestam-se
nessa reunilo, com a exposicio das modificacoes efetuadas pelo colegiado

no Projeto Zumbi:

Fez uso da palavra o sr. Z. lamentando nio ser possivel através de
sua empresa realizar o evento mediante as condicdes impostas
pelo colegiado, prosseguiu tecendo comentarios sobre a forma que
estavam sendo conduzidas as discussoes pelo colegiado. Com a
palavra o cons. W. C. disse que diante de palavras desairosas ao
Conselho proferidas pelo empresario Z., repeliu-as esclarecendo
que o colegiado integrado por pessoas competentes, conceituadas
profissionalmente que zelam pelas suas dignidades e pelo
patriménio mal dizem ‘amém’, mas para decidir com consciéncia,
conviccao que lhes respaldam o conceito futuro, inclusive do pro-
prio presidente, encerrando a declaracio dizendo que todo conse-
lho deseja a realizacdo do evento mediante uma linha de transpa-
réncia, honestidade e conceito de quantos neles estejam envolvidos.
Pelo cons. A. foi exposto sobre os mecanismos utilizados pelo sr.
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Presidente na conducio do projeto desrespeitosa para com seus

pares, infratora com o regimento interno, neste momento as dis-

cussOes se tornaram acirradas, e o sr. Z. se retirou. Na vota¢io o

colegiado aprovou o projeto com as modificacdes efetuadas. O Ilé

Aiyé foi a entidade referendada legalmente para o projeto.

As divergéncias e tensdes continuariam nas sessoes seguintes, pois
o evento ocorreria no mesmo periodo da Celebracio Africana; falava-se

em cancelamento e o presidente observava que

se o evento nao acontecesse, ficaria ruim para o conselho. De volta
com a palavra, o cons. A. F. dizendo que ficou ruim desde o primei-
ro tropeco quando o projeto do semindrio Cidadao Zumbi fora en-
caminhado ao Exm® Sr. Secretario sem passar pelo crivo do colegiado
e em seguida vieram uma série de tropecos, solicitando ao Sr. Pre-
sidente por questio de ordem que pusesse em votacio a proposta
do cons. A [...].

Por fim, o CDCN aprovou, por maioria simples de votos, a nio
realizacio do Seminario Cidadao Zumbi®.

Em carta enviada ao diretor do CEAO, o proponente afirmava que
“infelizmente a irresponsabilidade continua sendo a toénica das organiza-
coes do movimento negro”. Um outra carta do presidente do CDCN dirigida

ao mesmo diretor, diz:

Apé6s o projeto ja estar em andamento, conselheiros que formam

um bloco de oposicdo a atual presidéncia do Conselho consideram

que o projeto nido havia sido devidamente discutido entre eles,

visto que 0s mesmos encontravam-se ausentes na primeira discus-

sdo e solicitou a devolucao do projeto junto a Secretaria da Justica

para que houvesse uma melhor apreciacio.

Justificando o longo periodo de discussdes do projeto, em torno de
um més, e a falta de tempo habil para execucdo do evento, e qualificando
a posicao dos conselheiros opositores de reacionaria e conservadora,
comunica o cancelamento do evento®.

Em que pesem as divergéncias entre os conselheiros na esfera poli-

tica, vemos no CDCN acdes que se pautam por um discurso revelador das
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entidades negras nos anos oitenta e noventa, em que se destaca um anti-
racismo, seja através da defesa das religides afro-brasileiras e das denin-
cias de discriminac¢ao policial para com os negros, seja na elaboracao de
cartilhas informativas sobre a lei e os direitos da populacio negra.

Essas acoes refletem praticas ji presentes nas organizacdes nio-
governamentais, assim como um maior prestigio e autonomia dessas or-
ganizacdes perante o poder publico. Se esse fato, por um lado, resulta
numa maior capacidade de viabilizacio de projetos com interfaces no
mundo oficial, ou mesmo sua inviabilizacio, também demonstra a dina-
mica e ambigtiidade na rdpida incorporacio de discursos das entidades
negras pelas instancias publicas.

Em quinze de dezembro de 1999, indo ao CDCN para o ato de en-
cerramento do Curso de Agente de Cidadania e da etapa 1999 do Curso
de Inglés, direcionados para jovens negros de bairros negros, me chamou
a atencido a referéncia constante as palavras “auto-estima” e “cidadania”
no discurso proferido pelo Secretirio de Justica, quando da solenidade
de abertura e de entrega dos diplomas. Essas palavras revelam uma apro-
priacio e representacio maxima do governo estatal e indicam a adogao
de novos termos e sentidos de um léxico provindo de entidades nao-
governamentais. Acompanhando a mudanca desse 1éxico nos ultimos de-
cénios, ela se torna paradigmadtica dessas novas relacdes das entidades
negras com as instancias publicas. Um exemplo extremamente significati-
vo € o video produzido pelo CDCN. Nele, os discursos das entidades sao
tao evidentes no seu contetdo afirmativo e reivindicativo, que o proprio
CDCN nio parece ser um 6rgao em conflito com as entidades que o ques-
tionam no campo politico. Enfitico na sua narrativa, o 6rgao oficial revela
as interfaces com os movimentos negros.

O video inicia com afirmacdes sobre povos antigos que contribui-
ram com a medicina, e responsaveis pela civilizacao do Egito, reiterando
a diversidade desses povos, o trafico e a contribuicio de povos africanos
no Brasil na producio da cana-de-acuicar, algodao, café, ouro, pedras pre-

ciosas etc.: “O suor dos negros foi essencial na constru¢ao desse pais”.
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O narrador informa que Salvador possui uma populacio de 81%,
de negros e usa o termo rac¢a para denominar a populacio negra; diz que
a Lei Aurea, ao abolir a escravidao,

nao garantiu uma vida melhor aos negros, sem escolas e lugar para

morar; os recém libertos passaram a ser vitimas de um sistema

vertical de classes, ocupando o extrato social mais baixo. Os negros

foram vitimas também de um mal que existe até os nossos dias: o

preconceito. E por isso que o 13 de maio nao é comemorado pelas

entidades que defendem a igualdade entre as racas.

O texto usa, além do termo negro, o afro-brasileiro, ressaltando a
“resisténcia”, “a luta pela cidadania, fosse pela forca das armas, nos levan-
tes, nos quilombos, fosse pela afirmacao cultural nas irmandades ou nos
candomblés”. Seguindo pela reiteracdo da resisténcia, lembra a Revolta
dos Alfaiates como o primeiro levante social do Brasil, os levantes no
recdncavo buscando a libertacio e o reconhecimento como cidadios, e a
Revolta dos Malés, a criacao da Frente Negra Brasileira em 1931 e a sua
transformacao em partido politico.

O discurso prioriza a énfase “na luta dos negros pela cidadania até
hoje” pois entidades como MNU, Steve Biko, UNEGRO, Ilé Ayié, Olodum,
entre outras, trabalham pela preservacio dos direitos dos afro-brasilei-
ros”, com a afirmac¢ao implicita de que a criacao do 6rgio pelo estado foi
resultado da reivindicacio da comunidade negra. Objetivo do 6rgao? “O
CDCN trabalha para a igualdade entre as racas e o combate a discrimina-
cao racial”. Ao colocar a pergunta para o espectador sobre o que € discri-
minacio racial, aparecem no video algumas pessoas em locais diferentes
da cidade do Salvador a responder. Seguindo com o tema, o texto diz o
que € preconceito, discriminacio, e representantes do movimento — Olivia
Santana (presidente da UNEGRO), Maria Durvalina (Cooperativa Steve
Biko), Katia Melo (Coletivo de Mulheres Negras da Bahia) — , falam sobre
o racismo, a identidade étnica, e a auto-estima.

O texto do video passa a se referir ao que a Constituicao brasileira

e a estadual garantem 2 populacio negra, os valores da religido afro-
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brasileira e a proibiciao do intercimbio com paises onde o racismo é ofici-
al, oficializacio do 20/11, data da morte de Zumbi dos Palmares e Dia da
Consciéncia Negra.

Chamando a atencdo para o CDCN — “existe para garantir essas
conquistas da comunidade negra” — Maria José Lopes, assistente do con-
selho, diz que a entidade oferece servico juridico contando com o apoio
da Defensoria Pablica e o seu presidente, Walter Crispim, ressalta que o
CDCN nio tem objetivo protecionista, nem corporativista, e muito menos
separatista, pois o objetivo é contribuir para a reducio das desigualdades
sociais.

Além da participacao de militantes negros, o Secretdrio de Justica e
Direitos Humanos se faz presente no video; no seu discurso, o CDCN
define politicas, “desenvolve acdes, elabora e executa programas de inte-
resse da comunidade negra, atuando como vigilante no cumprimento das
leis que garantem a igualitiria convivéncia entre os individuos, assim o
CDCN trabalha pela justica social”. O texto final € narrado com a fotogra-
fia do governador Paulo Souto (PFL) no fundo da escrivaninha.

Na conclusiao aparecem dois textos que me parecem significativos
pela incorporacio oficial de um discurso negro:

O CDCN ¢ a voz oficial do negro da Bahia, é a voz de Zumbi dos

Palmares que grita dentro de cada um de nés, que lutamos pelo

direito ao trabalho, educacio, lazer e igualdade entre todos os cida-

daos, independentemente da cor da pele, da raca ou da religido.
(Voz narrativa)

A todos aqueles que, pela for¢a das armas ou pela resisténcia paci-
fica, lutaram contra a violéncia que se perpetrou contra 0 negro
neste pais: aos quilombos, aos malés, as irmandades religiosas, aos
terreiros de candomblé, aos blocos afro e afoxés, aos movimentos
negros e a todos os cidadaos que, em grupo ou isoladamente, vém
seguindo os passos dos herdicos ancestrais no combate ao racismo
e a discrimina¢io, pela preservacio do legado cultural africano.
(Texto escrito apresentado no final do video)

228 Jocélio Teles dos Santos



O video, que tem no final Governo da Bahia — Secretaria de Justica
e Direitos Humanos, agradece as seguintes entidades: UNEGRO - Unido
de Negros pela Igualdade, Coletivo de Mulheres Negras da Bahia, MNU —
Movimento Negro Unificado, Grupo Cultural Olodum, Cooperativa Edu-
cacional Steve Biko, todas elas legitimadas no campo da politizacao das

relacoes raciais.
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| Conclusao |

E provavel que a relacio poder/cultura aqui perseguida seja dema-
siadamente excessiva, ou talvez uma construcao da eloqiiéncia de quem
esteja a imaginar alguma possibilidade de resolver angustias sobre a cul-
tura e o poder como categorias homogéneas capazes de serem associadas
a lugares tradicionais de investigacio — poder/estado, cultura/movimen-
tos populares — , mas também de demonstrar que micro instituicdes (os
grupos de capoeira, os terreiros de candomblé) e macro instituicoes (os
conselhos) sejam passiveis de serem percebidas através de conceitos e
relacdes operacionais, ou seja, via um sistema que nao se exaure de uma
representacio no campo politico.

Por isso, se vistas como representagcdes nativas, a “cultura” e a “po-
litica” sao representacdes acionadas no interior de macro e micro institui-
coes (do conselho ao terreiro) nio somente para provocar demandas e
reivindicacdes, assim como para estabelecer politicas para o pais.

O que observo nesse processo ¢ que nessas representacoes e acoes
se revelam lugares diferenciados de discursos do poder, sejam eles o dos
militantes negros e/ou de esquerda, o dos terreiros de candomblé ou o
dos que produzem o discurso oficial. O que nao quer dizer que num
determinado processo histérico, com agentes sociais diferenciados, eles
nao possam coincidir.

Nesse sentido, é no plano da politica e da cultura que se visualiza

o debate; € o exercicio da politica, a incidéncia do viés politico, e a sua
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articulacao com a cultura, que me fizeram seguir da leitura antropologica
da cultura — um sistema de representacdes que nio esta destituido de uma
dimensao politica — para a investigacio de como a “cultura” e a “politica”,
enquanto “representacoes nativas”, sio acionadas no interior de macro e
micro-instituicdes ( do Estado aos terreiros, por exemplo).

Se a cultura nio existe sem poder, mesmo sem estar no “poder ins-
tituido”, o que distingue o poder da cultura quando ela nele esti institui-
do? Ela se “reifica” como estratégia de luta e embate, pois se ha um poder
nas representacoes culturais, existe um duplo poder nas representagcoes
culturais quando estdo no “poder instituido”. Nesse sentido € que a cultu-
ra afro-brasileira, adentrando no universo simbélico do poder, através de
implementacdes e agdes oficiais, apresenta-se como um fendémeno que
pode ser datado a partir dos anos sessenta.

Isso significa dizer que ha uma ressignificacao de uma disputa sim-
bélica que me parece apresentar duas faces. Primeira, se visto pelo que se
apresenta como matéria-prima, ou o substrato da politica, voltada para o
ambito interno e externo do pais, revela o poder da cultura. A politica
externa independente de Janio Quadros, o discurso na ONU, na OIT, o
reconhecimento do racismo 2 brasileira no governo Fernando Henrique
Cardoso, ou a postura do prefeito de Salvador (PFL) ,em 1998, em defesa
da cultura negra perante a campanha feroz das igrejas evangélicas contra
a presenca de imagens dos orixds no Dique do Torord, encomendada
pela Prefeitura ao artista plastico Tati Moreno, sio exemplos reveladores
do que apontei como “corretamente politico”.

Segunda, a instituicio da cultura no periodo analisado, fazendo
parte do universo da politica, aponta nio somente para as relacdes de
poder em relacdo a cultura, mas para a busca de uma representacio do
poder na cultura. Em suma, sdo duas faces de um processo dinimico, em
que nio se pode pensar a cultura sem a dimensao do poder.

Esse caminho me permitiu ver que essas ressignificacdes apresen-

tam uma disputa pelo campo do poder, configurado por projetos, a partir
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de lugares de interpretacao de uma determinada problemadtica em deter-
minado contexto, a que nem as liderancas negras dos anos setenta/oiten-
ta conseguiam escapar. A oposiciao “culturalistas” versus “politicos”, que
pode ser traduzida como as armadilhas de pensar uma reificacao da cultu-
ra — aqui destacada como “uma idéia da unidade e fidelidade a si mesma”
(cf. Montes, 1996, p.49) —, em contraste com o reducionismo da politica, é
um exemplo ilustrativo.

De modo implicito, muito do que precede tem como principal alia-
do a histéria, pois como argumenta Marshal Sahlins (1987) a cultura é
tanto historicamente reproduzida na acio quando alterada historicamente
na acao. Mas, se acoes redefinem (a partir de uma reavaliacio e 2 medida
que sdo implementadas) a compreensdo preexistente da ordem cultural,
onde estariam, por exemplo, os novos significados oficiais? E provavel
que o argumento tentador seja que estamos perante uma dinimica cultu-
ral nessas acoes e, sendo assim, nio hd por que pensar as praticas oficiais
como inertes e estaticas nas ultimas décadas. As a¢des que reproduzem a
nossa sociogénese também introduzem novos sentidos de ordem cultural,
a partir de uma pluralidade de agentes envolvidos em relagoes de poder
em constante tensao, contestacao e negociacao.

Sendo cultura e politica indissociaveis, o que as faz tomarem cami-
nhos distintos é a leitura das relacdes raciais no plano da socialidade,
mesticagem ou desigualdade. Ao longo dos ultimos decénios, isso é sin-
tomdtico, quando se observa o destaque na cultura em detrimento da
desigualdade (o modelo freyriano € pertinente), ou o que lhe € de oposi-
cao mais imediata, o “politicamente correto”, a influéncia marxista em
intelectuais de esquerda ou militantes que enfatizam as desigualdades e
deixam de lado a cultura; nesse sentido, quando se observa a cultura na
légica do poder, percebem-na como manipulacido ou conquista. Cultura e
estrutura social apresentam-se, portanto, como redutiveis a si mesmas.

Por conseguinte, a leitura das relacdes raciais no Brasil produziram

dois modelos excludentes em que, por um lado, enfatizam-se as desigual-
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dades sociais e, no limite, reconhece-se a cultura como espaco de
convivialidade; de outro lado, assevera-se a cultura e, no limite, reconhe-
cem-se as desigualdades sociais. Em outras palavras, o drama se apresen-
ta entre preservar a mesticagem sem destacar a discriminac¢ao racial ou
preservar a “cultura” e dizer ndo a mesticagem. Em um esquema, pode ser

notada uma das dimensoes da vida social, sendo enfatizada:

Cultura - Desigualdades raciais
Socialidade - Discriminacao
Mesticagem - Apartheid

Tolerdncia - Segregacdo

O contraste dos termos permite evidenciar as implicacdes
interpretativas que levaram as relacdes raciais a serem vistas como exem-
plo de democracia racial, ou a sua completa negacio — falsa consciéncia
ou mito. A ironia é que se o encontro das trés ragas na formacao da soci-
edade brasileira fosse lido nessa direcao, mito, no sentido mais vulgar,
terfamos uma argumentacio buscando uma negacao, quando se trata de
uma armadilha. Afinal, o mito que nio é tao auto-evidente — em determi-
nadas conjunturas falava-se em doutrina da democracia racial ou conjun-
to de principios (governo Jinio Quadros), ou mesmo em democracia raci-
al (leitura de militantes negros e de esquerda, nos anos cinqiienta, sobre
a convivialidade) — , apresentando-se como um mito politico, apareceria
da mesma forma que o mito religioso, através do que Raoul Girardet (1987,
p.15) aponta como dialética dos contrarios: “polimorfo, o mito é igual-
mente ambivalente”, pois é “suscetivel de oferecer multiplas ressonancias
e nio menos numerosas significacoes. Significacdbes nao apenas comple-
mentares, mas também freqlientemente opostas”. Acrescentaria
ressignificacdo de disputa simbdlica pois, se no esquema acima mostra-
do, as dimensdes so se tornam perceptiveis e excludentes no ambito da

politica, também sao na interpretacio académica, seja pelo acalorado de-
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bate envolvendo brazilianistas e brasileiros (HARRIS et alli, 1993; TELLES,
1995; FRY, 1989; HANCHARD, 1989; BAIRROS, 1996; HANCHARD, 1996),
na énfase de um racismo idiossincratico (PEREIRA, 1996), no retorno 2
problematica da mesticagem na analise do fendmeno da musica no Brasil
(VIANNA, 1995; GUERREIRO, 2000), na mesticagem e no seu contraponto,
a identidade negra (MUNANGA, 1999), no otimismo exagitado de visualizar
a sociedade brasileira como uma civilizagio mestica e tropical, “orgulhosa
de si mesma” (RIBEIRO,1995), e no revisitar o conceito de “raca” compara-
tivamente — Brasil, Estados Unidos e Africa do Sul (GUIMARAES, 1999;
MARX, 1997), Venezuela (WRIGHT, 1990) e Coldmbia ( WADE, 1997).

As ressignificacdes em curso apontam também para a substituicao
do termo mito por discurso (SANSONE, 1998), meta a ser buscada (REIS,
1997), indicando que se trata de releituras de temas estruturantes que
abrem novas possibilidades tanto de interpretacdes quanto de acdes em
determinadas conjunturas. O curioso, e irdnico, € que se a conjuntura
permite uma materializacao de agdes, provoca, por outro lado, uma atua-
lizacao de temas sempre recorrentes.

Voltando as atividades académicas, em 1999, me deparei com a cons-
trucao de uma nova biblioteca na minha faculdade. O mais interessante é
que os dois computadores adquiridos para o acesso ao acervo possuiam
um nome de identificacio: Ox6ssi e Oxum. O ambiente universitario,
marcado pelo “politicamente correto”, estava atualizando o “corretamente

politico” de empresas, bancos e 6rgaos oficiais dos anos sessenta.
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Viver Bahia, agosto 1974
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Viver Bahia, Setembro 1974
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Jornal A Tarde 15/06/1973
Cuscuz e eandomblé
da Bahia na Export

256

Fol iniclada, ontem, no lale
Clube da Bahia, a XVIII Reu-
nige da Comissio de Turismo
Integrado do  Nordeste, para
selecdo dos trabalhos e objetos
yue serio levades para virios
paises da Europa, por ocasigo
da Brasil-Export,

A capoeira, cuscuz e 0 can-
domblé balano sio alguns dos
“ingredientes com que o Brasil
val temperar a sua presenca ha
Brasil-Export, a ser reallzada
em movembro, 1a Bélgica”,
anunciou 0 Presidente da Em-
watur, Sr, Paulo Protasio.

LEVANTAMENTO

Um completo levantamento
sobre a culiniria nordestina
serg feito pelos orghos de tu-
risme, como tembém sobre e
folclore e o artesanate. traba-
1ho esse que permitird a edigao
de cartazes, folhetos, cte,, que
cobstario de uma campanha
sgressiva de promocio do Nor-
deste, A campanha sera diri-
gida por 100 agentes de viagens,
contratados pela Embratur,

Participaram  da  reunido
técnicos de todos os ILstados
nordestinos e os Srs, Fildo [a-
vares e José Nogueira, da SU-
DENE. Pelo Banco do Nordes-
te do Brasil participa o Sr.
Glauce Gondim € pelo IPHAN o
8r_ Renato Soeiro,

Serdo, aiunda, elahorados ro-
telros turisticos da drea, com
vistas ao Seu aproveitamento,
mcluindo algumas cidades lo-
calizadas ns Transamavbnica.

Q programa de eclaboracao
dos fotetros turisticos serd ini-
cindo Imediatamente, através @

| Jocélio Teles dos Santos

Projeto TURSA, lancado pela
EMERATUR, que contard com
susicdios a serem fornecidos por
orgédos de turismo de cada Es-
tado,

- PROJETO ROTUR

Foi apresentado. durante a
reuniio, o projeto ROTUR, que
se propoe a dimensionar e po-
tencializar os fundamentos bi-
o, dan-

sicos da sua conslit
do-lhes vida e expansio, no
contexto de uma dinamica vi-
gumsé de suas  diretrizes. O
projetg enfaixa virios ciclus ae
programacgoes, consubstanciando
normas de  empreendimentos,
promogdes turisticas . e tam-
bém, de recursos human0§. de
avaliagio de custos e  oufrns
dados considerados B,\'\(‘n{_'ali

pelos Lécnicos,
O PROQJETO TURSA

Ao desembarcar, onlem, no
Aergporto Dois de Julho o S:.
Paulo Protisio disse que den-
tro de 20 dias os termos de
viubilidade do projeto TURSA

ciio  deiinides, inclusive com
as unificagies das areas de tu-
risme do Rio de Janeire a Sal-
vadnr,_ da‘ndol assim  infra-es-
trutura a BR-101.

Declaroy,. ainda que o custo
do projeto Tursa ainda njo ful
determinado  acreditando  ser
superior a 5 millides de eru-
zeiros, Ele veio a  Salvador
participar da assinatura  do
Covénio de Recuperagio das Cis
dades Barrocas do Nordesle ¢
da Primeira Convencio Regio-
nal da ABIH . Associacio Bra-

sileira da Indistria Hoteleira.



Jornal A Tarde 08/03/1975

tembém estavam o Prefeito Cié
Andrade, Camafeu de Oxossi e D
‘Caymmi Qas foram envolvidos
ternura e pelo p:toresm da ret
(Pég. 3). : ;
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Jornal A Tarde 22/04/1977

 Babalorixé condecorada

. iy \ ~ag o

. A babalorixa Olga de Alaketo fol uma dag 250 pes-
. soas condecoradas; pelo Mamaraty, Ela recebeu a -
.Ordem_de Rio Branco, no grau de Cavaleiro| das maos
. do General Golbery do Couty e Silva, Chefe da Casa
Civil da Presidéncia. Trajando tunica azul-marinho e
- turbante claro, Olga fol apresentada ao Presidente Gel- '
sel pelo Ministro Azeredo da Silveira, em uma roda de
pessoas da qual participava o Presidente da Eletrobras, i

. “Antdnio Carlos Magalh&es, i ‘
- Olga de Alaketo é considerada, depois de Menini-
. nha do Ganlois, uma das babalorixds mais famosas do
. Brasll, particlpando do terrelro que tem seul nome, no -
balrro de Lulz Anselmo. ' ' ] il :
Curloso: .o Itamaraly nega-se a confirmar o_eritéro -
- em'nome do qual ela fol apontada para receber a con-
‘decoragdo, mas indica quem aprovou' sua escolha: o ;
. Conselho da Ordem de Rio Branco, integrado pelg Fre-
sidente Geisel, na qualidade de Grao-Mestre pelo' Mi- |
nistro Azeredo da Silveira, a nivel de Chanceler e por
. mals trés membros: os Chefes das Casas Militar e Ci-
vil, Generals Hugo de Abreu e Golbery do Couto e Silva
e o Secretdrio-Geral do Itamaraty, Embaixador Ramiro
Saraiva Guerrelro, '~ | - 3 e Tl
* Olga participou da representagio brasileira no (i~
timo Festival de Arte Negra, na Nigéria, levando a ca-
_pital daquele pals ritos de seu terreirg baiano,
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Bahiatursa, 1981

INIGHT
N BAHIA

Bahia has brought from Brazil a very special show
for the ASTA Congress.
Be our guest! You are invited, not just
to watch, but to live the spectacle yourself.
On the program, there are presentations
of “capoeira’ - both a dance and a fight -,
samba and carnival.
And there is more besides! A typical cocktail
party with acarajé (bean cake fried
wn african palm oil), beiju (a kind of
biscuit made from manioc flour),
brazilian chestnuts and tropical fruit drinks,
famous “batidas” such as the passion
[fruit cocktail and lemon “caipirinhas”.
Come with us! Come and enjoy a show of magic
and excitement. You will behold
our most important popular celebrations and rich
fa[kfare. You will feel for yourself,
the festive atmosphere of Bahia.
And you will begin to understand why Bahia is
known as the Land of Happiness!

October 11 a1 9.30 p.m R.S.V.P.:

October 12 and 13 Stand of Brazil

at8.30 p.m. at the ASTA Congress
Marina Park Hotel (24 hours previously)
340, Biscayne Boulevard

Miami

Tel.: (305) 371-4400
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Jornal da Bahia 09/10/1981
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Revista Manchete 30/08/1986

Amado, de Anténio Carlos Magalhaes e tera na fill




Revista Veja 20/08/1986

A Bahia chora a morte de Mde
Menininha, grande dama de uma religido

que jd foi culto de escravos

dltima vez em que o Brasil tinha visto

A um carmo de bombeiros sair & frente de.
um grande cortcio finebre, sobre ele se en-
contrava 0 corpo do presidente Tancredo
eira da semana passada,
nde sepultamento foi pa-
de bombeiros e em cima
Aa hatana Maria Esco-

e ele se en- Se Mie Menininha tivesse morrido quan lou contra o poder, seja do
¢ Tancredo  do se encontrava no auge de seus poderes de  Igreja Catdlica, que apoiava a perseguigio
na passada,  ialorixd, quarenta anos atrds, teria sido se ao candomblé, mas também jamais se ren-
ento foi pu-  pultada por um pequeno séquito de adeptos,  deu. Como as autoridades proibiam bater
i eem cima
Aaria Esco-
legend
ra em Sal-
i 92 anos.
pulsionado
quase sem
Mie Meni-
fenbmeno
nbém sem
nenagem i
santo) do
I que con
n culto re
eitado por
e-de-santo
sua comu-
poder que
10 sentido
ano Jorge
ninha, em .
10 lado de O governador Durval no velério: os politicos erraram na cor do terno

“g38BE
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