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Sobre Sankofa

O conceito de Sankofa (Sanko = voltar; fa = buscar, trazer) origina-se de um provérbio
tradicional entre os povos de lingua Akan da Africa Ocidentd, em Gana, Togo e Costa do
Marfim. Em Akan “se wo were fi na wosan kofa a yenki” que pode ser traduzido por “néo ¢ tabu
voltar atrés e buscar 0 que esqueceu”. Como um simbolo Adinkra, Sankofa pode ser representado
como um péassaro mitico que voa para frente, tendo a cabega voltada para trés e carregando no
seu bico um ovo, o futuro. Tanbém se apresenta como um deserho similar ao coragéo
ocidental. Os Ashantes de Gana usam 0s simbolos Adinkra para representar provérbios ou
idéias filoséficas. Sankofa ensinaria a possibilidade de voltar atras, as nossas raizes, para poder
realizar nosso potencial para avangar. "

Sankofa é, assim, uma realizagdo do eu, individual e coletivo. O que quer que seja que
tenha sido perdido, esquecido, renunciado ou privado, pode sr reclamado, revivado,
preservado ou perpetuado. Ele representa os conceitos de aub-identidade e redefinigdo.
Simboliza uma compreensdo do destino individual e da identidade coletiva do grupo cultural.
E parte do conhecimento dos povos africanos, expressando a busca de sabedoria em aprender
com o passado para entender o presente e moldar o futuro.

Deste saber africano, Sankofa molda uma visdo projetiva aos povos milenares e aqueles
desterrioralizados pela moderndade colonial do *“Ocidente”. Admite a necessidade de
recuperar o que foi esquecido ou renegado. Traz aqui, ao primeiro plano, a importancia do
estudo da historia e culturas africanas e afro-americanas, como lighes alterrativas de
conhecimento e vivéncias para a contemporaneidade. Desvela, assim, desde a experiéncia
africana e diasporica, uma abertura para a heterogeneidade real do saber humano, para que nos
possamos observar o mundo de formas diferentes. Em suma, perceber os nossos problemas de
outros modos e com outros saberes. Em tempos de homogeneizacgdo, esta é a maior riqueza

gue um povo pode possuir.

L Sobre a simbologia e imagens ha informacdes disponiveis em
http://www africawithin.com/studies/sankofa.htm. Data de acesso: 01/02/2008. Ou
http://www .tulsalibrary.org/aarc/sankofa.htm. Data de acesso: 05/02/2008.
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Apresentacgao

O segundo nimero da SANKOFA — Revista de Histdria da Africa e de Estudos da
Diaspora Africana é lancado tendo como referéncia os 120 Anos de Abolicdo, comemorados
neste ano de 2008. Celebra-se, ai, a luta dos brasileiros, em especial, do povo negro brasileiro,
contra a desumanizagéo de si e do mundo.

Buscando dar a sua contribuic® a esta luta, a SANKOFA visa, mais uma vez,
congregar e publicizar conhecimentos que unam demandas politicas e producédo académica,
tendo por referéncia as experiéncias negras na Africa e na Diaspora. Para isto, apresenta uma
revista democratica e interdisciplinar, contemplando a diversidade de saberes e abordagens.

Inspirados por este ideal, a SANKOFA, a partir deste ndmero, anuncia a criacdo da
secdo Ensaios & Debates, que ird reunir textos que discutirdo, de forma resumida, temas
relevantes no debate pablico contemporéneo. Para iniciar esta secéo, apresenta-se 0 ensaio de

Marina Gusmdo de Mendonga, que expdem sua argumentacdo em favor do sistema de cotas raciais nas Universidades
Publicas.

Na secdo de artigos, a SANKOFA continua a destacar o conheanento das
experiéncias negras na Africa e na Diaspora Africana. Focando a Africa, este nimero se inicia
com o artigo de Frederico Souza de Queiroz Asss, sobre o processo de formacéo do Estado-
Nacdo no Sud&o, entre 1930 e 1956. Trata-se de uma andlise informada, em que o autor estuda,
a partir da bibliografia espedalizada e atual, as raizes do conflito entre o Norte e o Sul do
referido pais africano. Como tal, é um estudo de caso importante para compreender alguns dos
dilemas histéricos do periodo pds-colonial em Africa.

Também tratando de Africa e do estudo da cultura afro-negra, temos o instigante artigo
de Irinéia M. Franco dos Santos, que aborda o tema das “Maes Ancestrais” e do poder feminino
nas religides africanas. Por sua capacidade de sintese, em um assunto tdo compgexo, é um
ensaio que tornarse-a bibliografia para futuras pequisas e desenvolvimento de préticas
educacionais.

A ponte entre Africa e América Afro-latina encontra, neste nimero, duas andlises de
interesse publico e académico. A primeira é de conexdo francesa, no artigo de Arilson S. de
Oliveira sobre a identidade nagocéntri@ na obra e Roger Bastide, este desbravador de
fronteiras. Al, se coloca uma analise desta visdo de Brasil Africano, que Bastide ajudou a tornar

classica por aqui, seja nas ciéncias sociais, seja nas préprias comunidades de terreiro. A outra,
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mais sinistra, é tratada na excelente analisada documental de Luciana da Cruz Brito. Em seu
artigo, a autora mostra o lugar especifico que os africanos ocupavam na legislacdo baiana do
século XIX, construido como uma forma de subalternizagdo que visava separé-los dos negros
da terra, escravos ou forros.

Também focando a documentacdo priméria, Flavio Thales Ribeiro Francisco dd uma
contribuigdo inovadora para a analise da Imprensa Negra no Brasil, a partir da leitura critica do
jornal O Clarim da Alvorada. Nesta, destaca-se 0 pioneirismo dos negros paulistas na critica ao
racismo cordial brasileiro, como pode-se observar dos escritos do célebre José Correia Leite,
de 1928; algo que, salvo melhor juizo, é agregado de forma inédita pelo autor. Por esta razéo
fundamental, trata-se de uma contribuicdo fundamentd a bibliografia sobre a teméica no
Brasil, mostrando como o racismo especificamente brasileiro, que depois sera glorificado pela
ideologia da “democracia racid”, a partir dos anos 1930, ja era alvo de critica dos negros
brasileiros na década de 1920!

Termina-se este nimero com uma entrevista do professor Mamadou Diawara, especial
para SANKOFA. Nesta, o antropdogo malinés, radicado na Alemanha, discorre sobre
questdes centrais acerca da relacdo entre memoria, identidade e conhecimento cientifico, tendo
por foco a experiéncia negra no Mali e na diaspora. Ademais, apresenta o projeto do qual é
diretor, o Point Sud — Centro de Pesquisa sobre o Saber Local — que atua em Bamako, no Mali,
visando construir um exemplo concreto que alia exceléncia académica e conhecimento prético,
para a melhoria da vida dos povos.

Com este conjunto de artigos e textos, a SANKOFA, em seu segundo ndmero, segue
contribuindo para um conhecimato académico responsavel e qualificado, que vise o
esclarecimento publico sobre a tematica negra na Africa e na Diaspora Afrtana. Por fim,
queremos agradecer publicamente a todos 0s que contribuiram para a realizacdo de nosso 1o.
Curso de Formagdo, intitulado Debates sobre Africa, Coloniaidade ¢ Construgdo de Identidades,
organizado pelo Ncleo de Africa, Colonialidade e Cultura Politica (NEACP), entre os meses
de Outubro e Novembro, no Departamento de Historia, da Faculdade de Filosofia, Letras e
Ciéncias Humanas, da Universidade de Sdo Paulo (DH-FFLCH-USP). Agradecemos
especialmente ao Professor Wilkon do Nascimento Barbosa, que encerrou o evento com a
maestria e a coragem que lhe caracterizam. Em breve, esperamos que este seja 0 espirito de
uma nova geragdo, comprometida com a transformacéo concreta da realidade social no Brasil e
no mundo.
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As Raizes dos Conflitos entre o Norte e o Sul do Sudao:
O Processo de Formagcédo do Estado-Nacao (1930-1956)°

Frederico Souza de Queiroz Assis3

Resumo: Este artigo tem como objetivo central identificar as raizes dos conflitos entre o norte e o sul do Suddo, a partir do
estudo do processo de formacdo de seu Estado-nagdo. A partir do estabelecimento da Southern Policy (1930) — marco
fundamental dentro do projeto mais amplo da administragdo colonial em distinguir as regides norte e sul do Suddo -,
privilegia-se compreender 0s aspectos mais relevantes, entre 1930 e 1956, no Sudéo, levando-se em conta a formagéo das
identidades coletivas, nem sempre concilidveis, no bojo do processo de construgéo do Estado-nacdo.

Palavras-Chave: Suddo, Condominio Anglo-Egipcio, Nacionalismos, Conflitos Armados

Abstract: This article aims to identify the roots of the conflicts between north and south of Sudan, from the study of the
formation of their nation-state. From the establishment of the Southern Policy (1930) - key landmark within the larger project
of the colonial administration to distinguish north and south of Sudan - the focus is on understanding the most relevant issues,
between 1930 and 1956, in Sudan taking into account the formation of collective identities, not always reconcilable, in the
midst of the nation-state construction.

Key-words: Sudan, Anglo-Egyptian Condominium, Nationalisms, Armed Conflicts

1 - Introducéo

Este artigo tem como objetivo central identificar as raizes dos conflitos entre o norte e
0 sul do Sudéo, a partir do estudo do processo de formacéo de seu Estado-nacéo. A partir do
estabelecimento da Southern Policy (1930) — marco fundamental dentro do projeto mais amplo
da administracdo colonial em dstinguir as regides norte e su do Suddo —, privilegia-se
compreender os aspectos mais relevantes (porque fundacionais de estruturas histdricas ainda
persistentes), entre 1930 e 1956 no Suddo, e a influéncia destes na condugdo dos rumos para a
independéncia do pais. Deste modo, pensanc a dindmica da sociedade colmial, ganham
destaque os contextos cosmopolitas onde atuam grupos sociais especificos que, amalgamados
em movimentos nacionalistas, discutem a “questdo nacional” e a independéncia sudanesa
como partes de um projeto a ser alcargado. Diante desse processo, brna-se possivel a
compreensdo da sociedade no Suddo, com as suas especificidades histéricas e a complexidade
de seu dinamismo cultural, e que n&o pode ser observada sem se levar em conta a formagéo
das identidades coletivas, nem sempre concilidveis, no bojo do processo de construcdo do
Estado-nacdo. Assim, um estudo sistematico desse conjunto de aspectos exige uma releitura do

2 Este artigo é fruto de um trabalho de iniciagdo cientifica desenvolvido entre 2007 e 2008, com bolsa da
Fundagdo de Amparo a Pesquisa do Estado de S&o Paulo (FAPESP). Em especial, agradego a Prof Dra Leila
Leite Hernandez (FFLCH-USP) pela orientagdo atenciosa em todo o processo.

3 Frederico Souza de Queiroz Assis € aluno do 8° periodo do Bacharelado em Relagdes Internacionais da Universidade
de Séo Paulo.
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Suddo até sua independéncia, permitindo compreender a complexa situacdo de um pais
assolado por guerras civis.

O Sudao vem sendo descrito por grande parte da literatura camo “microcosmo da
Africa™. De fato, o maior pais do continente africano — e décimo maior do mundo — mostra,
sob diversos angulos, capturar uma representacio da Africa dentro de si. A conjuncéo propicia
de elementos confere ao pais um carater singular, na medida em que sua riqueza interna — do
ponto de vista fisico-geografico, étnico e linguistico — favorece uma configuracéo socio-cultural
de similitude as diversas faces do continente africano. Do mesmo modo, o Suddo parece
aglutinar varios dos dilemas wvvenciados pelos povos africaros: o drama da experiéncia
colonial; regimes politicos autoritarios; desigualdade social (por vezes, abundancia de recursos
nas sociedades urbanas, altamente modernizadas, em contraste com a pauperizagdo de zonas
rurais); expropriacdo de recursos naturais pelas elites nacionais ou por paises do eixo central do
sistema internacional; e conflitos armados que devastam o pais por décadas”.

Situado no norte do continente, 0 pais faz fronteira com now paises (Chade, Egito,
Eritréia, Etidpia, Libia, Quénia, Republica Centro-Africana, Republica Democratica do Congo
e Uganda), além de ter saida para 0 mar Vermelho (0 que o aproxima da Arabia Saudita). No
norte do Suddo, o aspecto desético toma conta da paisagem, enquanto no sul savanas e
florestas tropicais desenham o cenario predominante. Deve-se sinalizar que o Sudéao é cortado
pelo rio Nilo, caracteristica natural que, como serd visto, influenciaria em projetos
nacionalistas®, apresentando-se, até hoje, como importante fonte de energia e irrigacao’.

A composicdo étnica do Suddo, pais que tem aproximadamente 4 milhdes de
habitantes®, corresponde a mais de 50 grupos étnicos, que se subdividem em, pelo menos, 570
povos distintos. Os principais grupos (em ordem decrescente) sdo: arabes, dinkas, bejas, nuers,
nubas, nabios, furs, baris, azandes, morus e shilluks. Na regido norte do Suddo, verifica-se a
existéncia de povos arabes e de povos ndo-arabes, representando, respectivamente, 40% e 26%
da populacdo nacional; enquanto na regido sul do pais existem diversas etnias de origem negra, que

compdem 34% dos habitantes nacionais. No entanto, dentre os 40% érabes do norte, muitos

4 Além de outras expressdes usuais como “encruzilhada” (crossroad) ou “portal da Africa” (gateway).

5 No Suddo a Primeira Guerra Civil ocorreu entre 1955 e 1972; a Segunda Guerra Civil, entre 1983 e 2005; ainda,
deve-se mencionar o conflito na regido de Darfur, o qual eclode em 2003 e que ainda ndo chegou ao seu final.

6 Segundo Heather Sharkey (2003), deve-se pensar 0 Suddo enquanto “unidade hidroldgica” para compreender
condicionantes politicos no processo de formagdo do Estado-nagéo.

7 A titulo de ilustragdo, vale mencionar que, hodiernamente, as principais fontes naturais do Sudéo séo: petréleo,
minérios de ferro, ouro, prata, cobre e zinco. Além disso, o pais exporta algodéo, goma arabica e gado.

8 Segundo uma estimativa de julho de 2007.
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se caracterizam, na verdade, por serem “arabizados”, em fun¢do de miscigena¢es ou modos
de vida semelhantes (dados retirados de Lesch, 1998, pp.15-17), de modo que uma genealogia
arabe objetiva (alegada por movimentos nacionalistas do norte) muitas vezes é ficcional. Ja o
sul apresenta-se bastante fragmentado, sendo a etnia dinka o principal grupo constitutivo, com
10% da populagdo total (e 40% dos povos do sul); ainda, os ruers também se mostram
relevantes do ponto de vista demografico, com 5% da populac&o nacional.

Quanto a opcao religiosa, 0 Suddo ttm 70% de mugulmanos, 25% de praticantes de
religides tradicionais (ndo raro chamadas de “animistas”) e 5% de adeptos ao cristianismo. Dos
muculmanos, metade (35%) é de arabes, fenbmeno que mostra tanto a existéncia de arabes
ndo-muculmanos, quanto a existénca de grupos negros do sul ou @o-&rabes do norte
convertidos ao Isld. Relativa complexidade revelada por ests dados sociais indica a
inexisténcia de blocos etno-religiosos homogéneos — ndo se podendo associar imediatamente
arabes a mugulmanos e negros a animistas/cristdos (muito embora seja uma relacdo que, em
geral, procede) —, 0 que contraria interpretacfes simplistas que abordam o conflito regional

unicamente nesses termos.

A diversidade tem se mostrado um aspecto central na vida socio-politica do pais.
Contudo, os é&rabes muculmanos do vale do Nilo exercem, ao logo da historia
contemporanea, uma influéncia desproporcional em relacdo aos povos do sul nas tomadas de
decisBes politicas e na definicdo da identidade nacional do Suddo (Lesch, 1998, p.18). A partir
do estabelecimento do Condominio Anglo-Egipcio, em 1898 — que confere ao Egito o
controle formal da regido, e a Inglaterra o controle efetivo —, as elites do norte, sobretudo
alocadas na administragdo colonial e nas instituicbes religiosas, aproweitam-se do aparato
construido pelo sistema de cobnizagdo e a acabam por tentar consolidar, no processo de
formacdo do Estado-nagdo, seu dominio sobre os povos do sul.

E nesse periodo de colonizagdo sob um governo conjunto qie se aprofundam as
disputas entre as entdo provirtias do norte e as do sul. Aolongo deste artigo, serdo
identificados, entdo, 0os mecanismos impostos pela administracdo colonial que alargaram a
cisdo entre as regibes e exacerbaram as assimetrias relativas ao seu desenvolvimento sécio-
econdmico; bem como sinalizar o papel do colonialismo na criacdo de estruturas histéricas que
parecem ter privilegiado os povos arabes em detrimento dos negros do sul, e que agravaram,

assim, as hostilidades fisicas e simbalicas entre as regides.
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Das elites nortistas, conscientes de seu “arabismo”, emergem espacos coletivos de
contestagdo ao dominio colonial, congregados em movimentos nacionalistas, que, sustentados
por uma heranca de cultura arabe comum, bebem de fontes politico-ideoldgicas do chamado

“mundo &rabe™

— quais sejam, o panarabismo e o nacionalismo arake territorial — para
fundamentar sua luta por indepndéncia. Neste sentido, este artigo identificara o
desenvolvimento histérico dos movimentos nacionalistas no Swdo, de modo a poder
compreender a significancia de sua influéncia politica nos rumos para a independéncia do pais.
Ainda, sera observado de que modo o nacionalismo sudanés relaciona-se com a instabilidade
politica do pds-independéncia.

Permanecendo & margem da formacdo do novo goverro (sendo sistematicamente
excluidos das tomadas de decisBes), 0s sudaneses do sul acabam por ndo conferir legitimidade
ao Estado em construcéo no Sudédo, de modo que, em agosto de 1955 (poucos meses antes da
independéncia do pais, em janeiro de 1956), estoura um motim na cidade sulista de Torit, que
vai se desdobrar em uma guerra civil entre o norte e o sul. Pela difusdo de violéncia politica,
manifesta-se, entdo, a desintegracédo do projeto de construcdo do Estado nacional (Idris, 2005).
E relevante, assim, realizar uma leitura particular que colajue as tensdes regionais em
perspectiva histdrica, bem como as articule, de modo pertinente, aos profundos conflitos de
identidade. A identidade nacional sudanesa e de suas fronteras culturais sdo contestadas
fervorosamente pelos grupos politicos nacionalistas (Lesch, 1998, p.210), os quais manipulam,
de forma metonimica, a idéia @& nacdo sudanesa, para arregimentar mais seguidores e,
consequentemente, fortalecer ®u movimento. A incorpgacdo do projeto nacional
integracionista arabe, assim ®mo as respostas das ideologia politicas africanistas déao
condicBes a uma configuragdo monumental da crise politica e identitaria; por isso, mostra-se
indispensavel observar o contexto das origens de tais manifestagdes para entender as razdes da
deflagracéo do conflito praticamente intermitente.

Conforme o argumento de Amir Hris (2005, p.15), revelase bastante importante
realizar estudos que facam uma conexdo entre a formagdo das identidades e sockedades
conflitivas — e que se preocupem com a edificacdo dessas identidades em relagdo a historia e ao
processo de formacdo do Estado nacional. Em resumo, pode-se perceber a importancia de

9 A expressao “mundo arabe” serd utilizada aqui em aluséo aos paises arabes pertencentes ao Oriente Médio, Vale
do Nilo e Magreb, quais sejam, Arabia Saudita, Autoridade Palestina, Argélia, Bahrain, Catar, Egito, Emirados
Arabes Unidos, 1émen, Iraque, Jordania, Kuwait, Libano, Libia, Marrocos, Om4, Siria, Tunisia, além do proprio
Sudéo.

10
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compreender os conflitos no Suddo organicamente relacionados ao processo de construcéo do
Estado-nacdo, em uma dindmica constituida por enlacamentos entre as questdes politicas e a
formacéo das identidades culturais. Neste sentido, o artigo propGe-se a identificar os frutos do
construto colonial que ensejaram condigdes para a estruturagcdo de uma sociedade a partir de
um eixo eminentemente conflitivo.

2 — O Sul nos Projetos Coloniais: O Estabelecimento da Southern Policy (1930)

A Southern Policy, politica desenvolvida entre 1930 e 1947, foi um marco fundamental
dentro do projeto mais amplo da administracdo colonial em distinguir as regides norte e sul do
Sudédo — idéia presente desde a década de 1920 —, com a qual revelava o reconhecimento das
disparidades existentes entre elas e propunha, entdo, um novo horizonte dentro de seu futuro
politico. Dai deriva a importécia em colocar o sul em persgctiva historica dentro das
intencdes do colonialismo anglo-egipcio.

Como baliza o sudanés Muddathir ‘Abd al-Rahim (1969), ha duas fases no que diz
respeito ao relacionamento do governo central com a regido merdional: na primeira,
compreendida entre 1899 e 1919, a postura governamental apresenta-se de modo mais reativo,
visando apenas manter a law and order, auxiliando, para tanto, as dividades das sociedades
missionarias cristds; na segunda, a partir de 1919, o governo mostra-se mais ativo, com atitudes
intervencionistas na regido, em que se pesem, ainda, 0s intgesses regionais do Império
Britanico nos paises da Africa do Leste (tal como Uganda, Quénia e Tanzania).

Em outros termos, a Inglaterra decreta tal mlitica, em 1930, com base em duas
premissas fundamentais: (1) que os africanos negros do sul sdo cultural e, em alguma medida,
racialmente distintos dos sudaneses arabes do norte; e (2) que as trés provincias do sul ou iriam
se desenvolver como um territorio separado e soberano ou iriam ser integrados &, entdo, Africa
Oriental Inglesa (Wai, 1980, p.378). Ou seja, a politica sustenta-se em linhas africanas, e néo
arabes, uma vez que seu futuro parecia se residir com a Africa Oriental Inglesa, e ndo com o
Oriente Médio (Johnson, 2005, p.11).

Com esse fim em mente, o Goveno-Geral programa uma série de melidas de
segregacdo regional e intensifica algumas das disposi¢des ja determinadas com a Indirect Rule: a
razdo ostensiva para a politica é fazer prevalecer no sul a politica administrativa colonial e

alastrar efetivamente valores ingleses e cristdos. Para isso, busca-se a supressdo completa da
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influéncia arabe na regido (sem as exce¢des que ainda existam na década de 20, como a
permissdo da entrada de comerdantes) que ganhavam terreno o sul; finar as incursdes
escravistas, de exploracdo do comércio de gado e de cereais; e refrear o processo de
proselitismo ao Isla (Lesch, 1998, pp.32-33)™. A politica é particularmente levada com “méo de
ferro” no oeste de Bahr altGhazal, onde, como manifestacdo extrema, os ingleses chegam a
expulsar a forga os arabes para prevenir o contato entre os povos (Collins, 1983, pp.180-185).

De modo complementar, a Inglaterra visa revitalizar os costumes negros (Wai, p.378),
asfixiados, a0 menos nas zonas urbanas, pelo processo crescente de arabizagdo. Motivada por
um senso de “nacionalismo vit@iano”, a administracdo britarica pretende restaurar a
sociedade sulista, por meio de um processo de renascimento cultural (Howard, 1973). Para
fortalecer os modos africanos de auto-identificacdo, 0 governo necessitava ser completamente
informado das estruturas socids, crencas, costumes, e prédisposicdes psicoldgicas da
populacdo africana do sul (Wai p.378)"". Deste modo, o governo-geral deseja mais que a
simples codificacdo das prati@s heterogéneas existentes (Raim, 1969, p.70); aspira, na
verdade, pela primeira vez estender efetivamente seu poder no sul em fungdo de um projeto
politico pré-determinado.

Assim, 0 governo instrumentaliza o conteudo educacional, tornando-o, também no sul,
de carater técnico com finalichde de substituir os nortistas dos postos de administracéo,
reservando aos missionarios cristdos — até entdo responsaveis por todo o processo de instrucdo
na regido — somente 0 acesso ao ensino na educagdo basica (Rahim, 1969; Daly, 2003) — papel
ainda muito importante, visto que, como foi dito, desejavam preservar valores cristdos na
Africa do Leste. Além disso, pela Native Courts Ordinance, de 1932, populariza-se o sistema de
lukikos (chefes das cortes), os quais existiam desde 1922, ainda que de modo muito esparso
(Rahim, pp.79-80). Também, ocorrem melhorias nos sistema de transporte e ®@municacao,
para a consolidagdo da Native Administration (Ibid., p.80). Ainda, no mesmo sentido, 0 governo
propOe a criagdo de zonas neutras entre grupos etno-culturais hostis, como os Dinka e 0s

10 Qs politicos islamistas do norte passaram a considerar o sul como o “irmdo perdido”, que deveria ser
reintegrado a Orbita islmica com o fim de tal politica artificial, e, assim, se poderia novamente superar
especificidades culturais e difundir o Isld (Lesch, 1998, p.22). Como aponta El-Affendi (1990), a elite nortista,
com essa visdo romantizada, além de considerar o sul como uma massa inerte, ndo levava em conta as hostilidades
pré-existentes a politica, nem a composi¢do heterogénea dos povos sulistas; ainda, pressupunha a assimilagdo
pacifica e imediata aos costumes e praticas arabe-islamicas.

11 Nesse mesmo contexto, muitos especialistas, como o Prof. Evans-Pricthard e o Prof. Westermann, chegam a
regido com o intuito de melhor conhecer os povos.
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Nuer, por exemplo (Ibid., p.79)" e deixa 0 comando na regido habitada pelos Shiluk nas maos
dos Mek (chefes tradicionais deste grupo).

Mostra-se pouco controversa a afirmacdo de que a Southern Policy ¢ um momento de
inflexdo na histdria colonial do Sud&o; entretanto, a avaliagdo de seus efeitos é invariavelmente
reinterpretada. Torna-se interessante problematizar o estabelecimento da Southern Policy, por
meio de uma leitura critica, de maneira a verificar suas implicagdes historicas para a regido sul
em particular, e para o Suddo e seus movimentos nacionalistas em geral.

Como ponto de partida, é necessario observar o paradoxo histérico com que o sul se
depara: a regido que tem maior abundancia em recursos naturds €, no entanto, a menos
desenvolvida do ponto de vista socio-econdmico; isso, para Johnson (2005, p.16), deve-se a
dois fatores principais, quais sejam, o relativo descaso colonial e as praticas antigas (anteriores
ao Condominio) de exploracdo. Com a diferenciacdo regional, o proprio governo sanciona e
participa da exploragdo de sua periferia, aspecto que ndo da condi¢Bes a voz real ou potencial
do sul na direcdo dos assuntos do pais (Ibid., p.16). Deste modo, a divisdo histdrica existente
entre norte e sul teria sido, muitas vezes, exacerbada pela politica administrativa inglesa
(Hargreaves, 1988).

Na visdo de Muddathir Rahim (Apud: Lesch, p.33), o dano ocasionado pela politica
“fanatica e arbitraria” do regime do Condominio no Suddo pesa mais que todas as memdrias
do tréfico de escravos, na medida em que, para a elite nortista, os ingleses e missionarios teriam
alimentado nos habitantes do sul o 6dio contra os &rabes e muculmanos e disseminado uma
cultura marcadamente anti-islamica. No entanto, John Howell (1973) adverte para o equivoco
de que considerar a Southern Policy como parte de uma sinistra cospiragdo imperial
provavelmente exagera a astlcia dos policy-makers britanicos. Assim, ndo se poderia atribuir as
hostilidades e tensGes regionais unicamente as tomadas de decisGes da administracdo anglo-
egipcia.

Neste sentido, o sudanés suliga Francis Mading Deng (1995, pp.95-97) pondera as
ambivaléncias do legado do colonialismo no que se refere a questdo do sul. Se, por um lado, 0s
nortistas condenavam a Southern Policy por aprofundar as divisdes entre o norte e o sul e

transformar a unidade nacional em um obstéaculo; por outro lado, foram os préprios britanicos

12 Douglas H. Johnson atribui peso a atuagdo colonial no fortalecimento de conflitos entre os diferentes grupos
etno-culturais do sul. Em suas palavras, “a desqualificada percepcéo do governo de que os Nuer e os Dinka eram
inimigos inveterados apenas distorceu e exacerbou as disputas intertribais” (Johnson, 1982. Apud: Daly, 2003,
p.145).

13



Sankofa. Revista de Histéria da Africa e de Estudos da Diaspora Africana N° 2 dez./2008

os primeiros a dar um real significado a unidade do Suddo, o que deveria satisfazer, de algum
modo, & elite arabe que vislumbrasse tal projeto.

Para outro sudanés sulista, Dunstan Wai (1980, pp. 378-382), a politica de insulamento
do sul ndo deve ser criticada em si mesma, uma vez que ja ndo havia uma unidade social e
coesao cultural prévia no Sud@d, pois os traficantes arabes de escravos teriam invadido e
destruido a cultura africana sudanesa, fenbmeno que acabava por conferir a tal politica, em
dltima instancia, um significado de protecdo aos povos meridionais. Assim, a seu ver, a maior
critica que pode ser feita @ mplementacdo da Southern Policy é o fato de que ela ndo trouxe
progresso econdmico e social ao sul na mesma proporg¢édo em que levou ao norte, deixando a
regido, com o fim da politica, em 1947, vulneravel aos objetivos nortistas de reincorporagéo
daquela regido, alimentados por um sentimento histérico de superioridade.

Como se V&, as vidas politicas das duas regibes percorreram diferentes trajetdrias ao
longo das décadas de 1930 e 1940. Mesmo com o final da segregacéo oficial do sul, as histérias
sociais do norte e do sul tendiam a se mostrar irreconcilidveis, pois o abismo substancial no
que tange ao desenvolvimento econdmico que separava ambas regides, articulado as questdes
de diversidades étnicas e idertitarias, acabava por acirrar as tensdes pré-existentes entre 0s
povos. A extrema relevancia da clivagem norte-sul revela-se, por exemplo, na posi¢cdo nuclear
que passa a ocupar nos projetcs de nagdo, principalmente do norte (“ponta de hnga” dos
nacionalismos sudaneses), que, pressionando para o abandono definitivo da Southern Policy,
convergem na proposicdo da integracdo, ainda que considerassem os sulistas como cidaddos de
“segunda classe”; bem como no ainda discreto nacionalismo do sul, pois a divisdo institucional
proporcionada pela Southern Policy favorece uma abordagem que proclamava a secesséo como
saida®.

Em suma, 0s mecanismos adminigativos coloniais ddo ensejo a enormes
conseqliéncias para a existéncia de “identidades concorrentes” (Idris, 2005): as disparidades
nos modos de auto-identificacdo ja existiam desck a época do trafico de escraws, mas
tomaram um aspecto enrijecido como decorréncia da dimenséo legal executada pela Inglaterra.
Com efeito, os individuos e grupos, tanto do sul quanto do norte, acabam por internalizar as
identidades criadas pelos colmizadores ao invés de transcedé-las, e sdo, assim,
freqlientemente aprisionados pela linguagem e I6gica do pensamento colonial, o que acaba por

13 Mais adiante, sera visto detalhadamente como a questdo do sul insere-se nos diferentes projetos de nagéo
sudaneses.
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polarizar profundamente a sociedade (Idris, 2005, p.100). E o conflito armado que vai eclodir
em 1955 é a expressao mais concreta de que seria dificil a reparacdo imediata das instabilidades
aprofundadas estruturalmente pelo governo colonial, como é o caso da segregacéo
proporcionada pela Southern Policy.

3 — O Desenvolvimento dos Nacionalismos Sudaneses (1936-1952)

Na sociedade sudanesa, 0 momento do aparecimento de impetos patriéticos revelados
por individuos isolados e da formagdo de agrupamentos proto-nacionalistas é muito anterior a
década de 1930 (verificaveis ja no final da década de 1910, nutridos por eventos historicos
como o final da Primeira Guera Mundial e 0 processo revoludonario egipcio); € mesmo
formas mais solidas de manifestacdo nacionalista (do ponto de vista da organizagdo politica e
influéncia social) foram consituidas antes deste periodo. @ntudo, circunstancialmente,
somente a partir de 1936 pode-se observar, sobretudo no norte do Suddo, atos contestadores
materializados em entes politicos coletivos, relativamente articulados a sociedade, com projetos
de nacdo de maior alcance e que desempenham um papel importante na desestruturagédo do
Condominio Anglo-Egipcio, com o proposito da obtengdo de independéncia politica; ou seja,
no p6s-1936 apresentam-se como movimentos consolidados de oposi¢éo ao regime colonial.

O momento que d& inicio a fase de consolidagdo dos movimentcs nacionalistas é,
certamente, o Tratado Anglo-Egipcio de 1936, o qual redefinia as relagcbes entre 0s agentes
colonizadores Inglaterra e Egito. O Tatado é assinado em agosto de 1936 devido a
motivacOes externas: alteragdes na conjuntura internacional (notadamente a intervencéo militar
italiana no Chifre da Africa) estimulavam que se resguardassem os interesses regionais mutuos,
empurrando os dois paises a um movimento de reaproximagao politica e diplomatica. Um dos
topicos fundamentais do Tratado dizia respeito ao status do Suddo nos respectivos projetos
coloniais. No entanto, a questio controversa foi negociada entre os dois paises, de modo
surpreendente, em pouco mais de uma semana (Daly, 2003, p.51), tendo sido discorrida ponto-
a-ponto em seu artigo 11, com concessdes a ambos os lados. Em seu processo de formulagéo,
as elites sudanesas sdo categoricamente excluidas da participagdo direta nas negociagdes, bem
como tém suas opinides integralmente negligenciadas, havendo, como decorréncia, uma ampla
desaprovacdo das disposicdes do Tratado nos setores sociais. Deste modo, a rejeicdo ao
Tratado, compartilhada pelos diversos segmentos elitistas, fortalecia 0 movimento nacionalista
como um todo, o que edificaria, segundo o nortista Rahim (1969), de modo processual, uma
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“nova era” na historia do Sudd. Assim, 0 novo tratado entre 0s colonizadores acaba por
ressaltar, para as clases educadas, a importancia ¢ apresentar ao governo uma fente
suficientemente unida que pudesse reclamar para si um papel de porta-voz dos sudaneses
(Daly; Holt, 2000, p.124).

Diante desse quadro de descontentamento geral, é fundado o Graduates’ General Congress
(Congresso Geral dos Diplomados), o qual, baseado no modelo indiano de organizagéo, visa
canalizar os esforcos coletivos que buscavam o caminho a independéncia, vendo a si mesmos
como embrides de um Parlamento sudanés. O Congresso é formado por um grupo seleto de
individuos educados na Gordon College, instituicdo desenhada pelos ingleses para ser uma

virtual maquina de “effendis™

, que iria produzir homens “modernos” que tivessem suficiente
familiaridade com os modos briéanicos e objetivos para desempenhar trabalhos no regime
anglo-egipcio (Sharkey, 2003, p.65). Os estudantes da Gordon Collegge — chamada de “The
Eton of Sudan™ e “Manchester by the Nile” — eram inseridos em uma densa atmosfera de
“ocidentalizagdo”, em func¢do do projeto inglés de aculturacdo pela educacdo, de modo que
participam de diversas atividades pedagdgicas, tal como a pratica esportiva que disseminasse a
ética dos jogos, que proporcianasse o carater de disciplinagio dos corpos e estimulasse a
cultura esportiva do ocidente (por meio de hierarquizagdes, pddios e espirito de equipe); assim,
eram ensinados o futebol, o téis, o ténis-de-mesa e o volei®. Com efeito, os estudantes
egressos da Gordon College, formados por uma cultura ocidental, apropriam-se do substrato
profissionalizante concedido pela instituicdo — que os transformava em burocratas de Estado —
e, a partir da percepcdo de qe eram lideres na sociedade sudanesa, convertem seu poder
politico e intelectual no sentido de contestar a dominagéo inglesa — 0 que acaba por contrariar
0s interesses iniciais britdncos (Sharkey, 2003). Deste mod, a aglutinagdo de individuos
desfavordveis a ordem estabeleida, por meio da elaboracdo @ Congresso Geral dos
Diplomados, é sintomaética das inten¢Ges emancipatorias das elites educadas do norte do
Sud&o. O governo, no entanto, ndo reconhecia seu papel como corpo politico representativo,
vendo o Congresso apenas como uma “organizagdo semi-publica” de caréater filantrdpico,

relacionada a assuntos publicos, muito embora ambos tivessem mantido, durante os primeiros

14 Effendi é o termo que designa, no Oriente Médio, os homens empregados no governo; na india, o termo
utilizado é Babu; e na Africa Negra, nativos europeizados.

15 Em alusdo a Eton School, escola famosa e centendria que forma a elite britanica.

1 Heather Sharkey (2003, p.56), ainda descreve a cultura de vestimentas, de palavras e de imagens (por meio de
fotografia e filmes) como ferramentas de exploracéo e conquista desempenhadas pelo sistema colonial.
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anos, relacdes satisfatoriamente amistosas (Rahim, 1969, p. 126) — mesmo porque, até certo
ponto, o regime colonial desejava dialogar com a elite educada para fungdes administrativas,

advindas de suas instituicdes de ensino.

Deve-se mencionar — fundamentados pela linha de argumentacdo de Sharkey (2008) —
que as politicas educacionais da administracdo colonial obtiveram conseqiiéncias sociais de
longo-termo: 0s britanicos cultivaran um pequeno grupo de homens ge tinham um
conhecimento de leitura e know-how politico capazes de desenvolver e articular ideologias
nacionalistas; de modo ndo-surpreendente, estes homens, que levariam a cabo o processo de
independéncia do pais, definiram a nagdo sudanesa conforme sua imagem social, a saber, como
uma comunidade arabe-islamica. Em uma visdo diferente, O’Fdey (1996) aponta que tais
movimentos nacionalistas das décadas de 1930 e 1940 ainda se caracterizavam por serem
supra-étnicos: diante do contexto complexo de luta anti-colonial (subjugados por duas nacdes
colonizadoras), os lideres sudaneses, por exemplo, ainda ndo propunham politicas “islamistas”,
embora fossem formuladas por mugulmanos.

No conjunto, segundo Sharkey (2003; 2008), sdo, realmente, os nacionalismos de 1930
e 1940, expressos por meio das abordagens da literatura arabe, que tornam possivel falar, pela
primeira vez, em “arabes sudaneses”. Os proponentes dos nacionalismos adotaram esse uso
lingUistico e expandiramno, procurando enobrecer o temo ‘“sudanés”, como sinal de
identidade nacional. Desta forma, desabrocha no Suddo uma literatura propriamente sudanesa
e nacionalista (oriunda do norte). Um ponto basal para o desnvolvimento de uma literatura
que alimentasse 0os movimentos nacionalistas pode ser identificado em 1927, quando o poeta
Hamza al-Malik Tambal manifesta em um prnal de Cartum que o pais pocria ter uma
literatura arabe distinta, que levasse em conta as especificidades da regido. Na busca de uma
autenticidade local, escritores tentam retratar os costumes folcloricos do norte do pais, por
exemplo, como faz o nacionalista Muhammad Said al-Abbasi, 0 qual relata a vida dos beduinos
sudaneses por uma visdo romantizada. Ainda, na década de 1940, surgem abordagens que
enfatizam a natureza “hibrida” das etnias na nag¢do sudanesa, em articulagdo com a justificativa
de seu projeto de obtencdo do poder, mostrando ao governo colonial que detinham uma viséo
holistica sobre todo o territdrio. Nesta corrente, nota-se 0 destaque do literato Muhanmad
Ahmad Mahjub, um lider nacionalista (que viria a ser Primeiro Ministro) que realca a fusdo de
tracos “indigenas” negros, arabes, turcos, asiaticos, abissinios, egipcios, nubios e magrebinos na

constituicdo da sociedade sudanesa. Por Gltimo, pode-se assinalar, no inicio dos anos 1950, a
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proeminéncia de nacionalistas como Rahman Taha, que almejaram transformar suas idéias
literarias em politicas efetivas de libertacdo nacional’. De modo geral, pode-se afirmar que as
politicas educacionais inglesss favoreceram o0 aparecimento uma pequena elite letrach e
transferem (voluntaria ou invduntariamente) o poder para td grupo monocultural que,
consciente de sua alegada identidade sudanesa, produz e aparelha-se de instituicdes politicas de
alcance nacional como é o caso do Congresso Geral dos Diplomados.

O Congresso, composto mais pelos moderados de 1924 do que por radicais unionistas
— ainda que estes estivessem 14 marcando sua posi¢do politica —, é controlado, no inicio da
década de 1940, pelos seguidores do mahdista Rahman. Como se pode observar, 0 movimento
de independéncia sudanés j& apresenta, desde o inicio de seu processo de consolidacdo, um
complexo amalgama de fatores contraditorios que sdéo ambos indicativos das clivagens sociais
existentes (Deng, 1996) — muito embora as divergéncias politicas e ideoldgicas estivessem,
neste contexto, eclipsadas em favor da sedimentacdo do Congresso. Em geral, o nacionalismo
nos povos subjugados exibe a crenca de que fronteiras coloniais encerraram uma comunidade
politica de pessoas que compartilhavam de uma heranca e destino politico e, deste modo, as
elites nacionalistas sudanesas manipulam a idéia de nacdo em conformidade com seus
interesses grupais especificos, qual seja, nesta conjuntura historica, estruturar o Estado-nacéo
sob os pilares do arabismo e islamismo (Sharkey, 2003).

De modo assertivo, em 3 de abril de 1942, o Congresso Geral dos Diplomados redige
ao governo colonial um memorandum contendo doze demandas, dando destaque a primeira
delas: a autodeterminacdo do pis. Contudo, a administracdo colonial, por meio de seu
Secretario-Civil Douglas Newbold, responce de modo negativo e, enfaticanente, retira
qualquer forma de confianca antes creditada ao Congresso. Com a perda de legitimidade — que
da ensejo a uma crise interna —, ocorre uma fratura no Congresso Geral dos Diplomados, que
se divide em duas alas principais: 0s “duros” e 0s “moderadcs”. Basicamente, 0S primeiros
constituiam-se dos individuos unionistas — que agiam sob a crenca na “Unidade do Vale do
Nilo” — e os ultimos compunham-se dos velhos adeptos do mahdismo — 0s quais operavam
sob o lema “Suddo para os Sudameses” —, fendmeno que implica no fim do movimento
nacionalista ndo-sectario (Rahim, 1969) que exbtia antes, ainda que acordado tacitamente.

Ambos sustentavam-se na politizacdo nacionalista do arabismo (sentimento de pertencimento

17 Evidentemente, ha uma série de outros escritores e poetas, vinculados com a causa nacional sudanesa, que nao
foram mencionados.
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historico e cultural ao mundo arabe): 0s primeiros apoiavam-se em principios ideoldgicos pan-
arabistas; enquanto os Gltimos amparavam-se em bases politicas territoriais (Deng, 1996)*. A
fissura entre lideres religioso-politicos provocou um impacto debilitante na vida politica pré-
independéncia, o que desemboca na época pds-colonial na existéncia de “feudos estéreis de
sectarismo” (Maghoub, 1974).

De modo subsequente, no proceso de faccionalizacdo do nacionalismo, formam-se
partidos politicos correspondentes a cada projeto de nagdo, sendo o primeiro deles o Partido
Ashigga, de 1943, sob o comando de Ismail Azhari (militante pr6-Egito)”®, que recebe
sustentacdo financeira de individuos egipcios, e que ganha apoio politico do unionista historico
Mirghani. Em 1945, sob a dire@o de Rahman, constituise o Partido Umma (que significa
Partido do Povo), financiado mjoritariamente pela familia Mihdi, o qual pregava a
independéncia completa do Sudd e obtinha, com esse apelo, maior adesdo popular (Daly;
Holt, 2000, p.127) — muito embora os nacionalismos, seja na sua vertente pan-arabista, seja na
sua vertente sudanesa, nunca tivessem conseguido real apoio das massas (Johnson, 2005).

No meio tempo da formagdo dos principais partidos, entre 1943 e 1945, a
administracéo colonial estabelece o Advisory Council for Northern Sudan Order, com o objetivo de
realizar acordos com os nacionalistas do Suddo, como tentativa de revitalizar o campo das
negociacOes. Entretanto, tal conselho consultivo mostra-se pouco representativo, contando
com a participacdo de membros sudaneses ligados de alguma forma ao regime colonial (Ki
Zerbo, 1972) e, portanto, ndo adquire nenhuma legitimidade fente aqueles primeiros
movimentos.

Outro fator importante para a solidificacdo dos nacionalismos sudaneses é o término
da Segunda Guerra Mundial, na qual os africanos como um todg mas 0s sudaneses em
especial, desempenharam um papel muito mais direto que na Primeira Guerra: por exemplo,
tropas sudanesas atuaram, em 1941, na Batalha de Keren, onde, com uma for¢a mista inglesa e
indiana, ajudaram a combater @ italianos na Eritréia. No camjunto, a Segunda Guerra
contribui para o fortalecimento dos nacionalismos na medida em que ajuda a difundir uma
mentalidade anti-colonial, por meio dos contatos com outros povos, bem como pela massiva
propaganda politica de defesa da descolonizagdo por parte dos Estados Unidos e da Unido
Soviética, protagonistas da nova ordem internacional que se estabelecia. Além disso, havia a

18 \er Hasabu; Majid (1985).
19 Azhari, professor da Gordon College, estuda em Beirute e volta influenciado pelas idéias pan-arabistas.
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influéncia concreta da Carta do Atlantico, de 1941, e da Carta das Nagdes Unidas, de 1945, as
quais alimentavam nos povos da periferia do sistema internaonal o espirito de
autodeterminacdo, democracia e liberdade (a0 menos no plano formal e nas suas acepgdes
ocidentais contemporaneas), como se sentissem obrigados a garatir aos africanos uma
compensacdo politica, econdmica e social em troca de seu esbrco na guerra (Coquery
Vidrovitch; Moniot, 1976, pp.125-126).

De modo especifico, o fim da Segunda Guerra tem grande impacto no Suddo, uma vez
que coloca na mesa, hovamente, a questdo do status da soberania no pais. Assim, o Egito —
que pela primeira vez estava nterferindo de modo mais efetvo nos assuntos de politica
doméstica em toda a historia do Condominio — prop&e formalmente renegociar o Tratado de
1936, como forma de concessdo politica inglesa, dada a primazia de Suez nos seus interesses
estratégicos (Johnson, 2006), tendo conseguido formar, assim em marco de 1946, uma
delegagdo supra-partidaria sudanesa para negociar no Cairo. As negogdacBes, no entanto,
rompem-se em janeiro de 1947, devido a pressdo egipcia para a unido definitiva com o pais, e,
para tanto, reconhece somente os unionistas como porta-vozes do Sudéo; e a Inglaterra, por
sua vez, tenta frear os animos dos nacionalistas unionistas, valorizando, em contrapartida, 0s
agentes defensores da saida politica com base na territorialidade, dando seu apoio a0 Umma
para Se Opor aos anseios egipms, ao preco do progresso costitucional acelerar-se
(Woodward, 1981)%.

Enfim, o processo de construcdo do Estado-nacéo sudanés levado a cabo pelas elites
letradas nortistas, fragmentadas em duas metades, produz uma identidade nacional como
resultado da sua luta contra @minio colonial, modelada na nedida em que as fac¢des
nacionalistas representativas participaram das acGes contestadoras e dividiram os frutos ca
independéncia (Deng, 1996, p.101).

4 — O Sul nos Projetos Nacionalistas

O governo colonial, desde 1946, calcula a necessidade de corstituir uma Assembléia
Legislativa que representasse todos os sudaneses, dentro de uma estratégia mais ampla de
concessdo gradual de independéncia, por meio de uma evolugdo politica que se mostrasse

20 Este se mostra um momento histdrico bastante tenso, ocorrendo muitos conflitos entre partidarios, suscitados,
em especial, pelo descontentamento do Partido Umma com o encaminhamento da quest&o.
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prudente’. A implantagdo de uma Assemblia nacional exigia que se reconsiderasse, entdo, a
politica para o sul, na medida em que ela se propunha representativa de todos 0s sudaneses. A
discussdo sobre o status da regido meridional e sua participacdo na Assembléia ocorre em dois
momentos, quais sejam, a Sudan Administration Conference, realizada em Cartum, em abri de
1946; e a Conferéncia de Juba, ocorrida na cidade sulista de mesmo nome, em junho de 1947.

De modo decisivo, 0s movimentcs nacionalistas do norte acreditavam — ainda que,
mulitas vezes, de modo velado — que o sul do Suddo era necessario para a prosperidade do pais
(Johnson, 2006, p.24), ambicionando, entdo, obter o controle efetivo sobre aquela regido.
Ainda, os nacionalismos — tanto na sua vertente unionista, quanto na “sudanesa” — convergiam
no ponto de que a Southern Policy alimentava o particularismo separatista ao invés do
nacionalismo unificado sudanés; e, por isso, era imprescindivel construir a unidade politica em
torno de um sé territério naconal. Os principais policy-makers, tal como Ismail Azhari,
advogavam pela predominancia da orientagdo “arabista” dentro do Sudéo, indiferentemente da
diversidade étnica do pais (Gatkuoth, 1995); a unidade nacional, por meio da incorporagdo do
sul, poderia ser escorada no processo de arabizagdo, de modo que se criasse um sentimento de
coesdo dentre os habitantes heterogéneos do pais, pela sua absorcdo gradual a0 mundo arabe.
O Congresso Geral dos Diplomads, polo aglutinador dos deseps independentistas,
argumentava (ainda no periodo da Southern Policy) que as escolas do sul ndo deveriam mais ter
missionarios cristdos, mas sim precisavam ser abertas a cultura arabe-islamica, de modo similar
ao que ocorria no norte; o prgeto de arabizacdo orientava para o abandono das linhas
africanas dos modos de vida no sul”>. O projeto “civiizatério” de homogeneizacdo etno-
cultural indica a forte versdo assimilacionista do modelo de Estado-nagdo proposto pela elite
arabe do norte, que acaba por definir as linhas de clivagens politicas por todo o pais (Lesch,
1998).

Deste modo, a partir dos projetos politicos de incorporagdo do sul proclamados por
ambas vertentes nacionalistas do norte, delineiam-se caracteristicas historicas do Estado
sudanés que vao se concretizar no p0s-1946, na medida em que a cultura politica mainstream

reforca 0 mito do Estado unificado (fundamentada em uma espécie de “direito dvino”),

21 Ainda, outro fator definidor da mudanga de rumos na politica inglesa para o sul do Sud&o refere-se a proposta
de revisdo do tratado de aliangca com o Egito assinado em 1936; uma das demandas dos egipcios dizia respeito a
incorporacdo integral dos territdrios sudaneses a soberania egipcia. Tal mudanga de conduta servia de pretexto a
Inglaterra, dando condigdes ao que Sarkesian (1973) denomina de *“New Southern Policy”.

22 Os governantes sudaneses tentaram colocar efetivamente essa politica em pratica no regime militar de Abboud
(1958-1964).
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ocultando desigualdades regionais, de modo que legitimasse sua versdo inventada de Estado-
nacdo (Idris, 2005).

Como adverte Lesch (1998), na agenda da Conferéncia de Juba ndo estava presente a
questdo “unidade-separacdo” da regido meridiona (a opcéo pelo projeto unificador j& havia
sido definida unilateralmente no Advisory Council), mas sim se encontrava na pauta a maneira
como o sul seria representado na Assembléia Legislativa: em termos de ndmeros de
representantes (seriam, por exemplo, reservadas 14% das cadeiras para representantes do sul),
bem como a definicdo das espedficidades de suas competéncis legais e quais seriam as
salvaguardas especiais para a regido. A Conferéncia de Juba, contando com a presenga de
poucos representantes sulistas (novamente ligados a administracdo colonial), reitera que “é do
desejo do sul estar ligado ao norte” e executa a decisdo do Suddo administrado em um so pais,
apenas endossando disposi¢Oes antes indicadas pelos oficiais coloniais. Para tanto, o governo
implanta diversas medidas para promover um senso de identidades compartilhadas entre os
povos do norte e do sul, mas, de modo mal-sucedido, ndo consegue alterar substancialmente as
atitudes de hostilidade mutua. Ao contrario, a decisdo colonial acaba por agrava-las — uma vez
que o passado de animosidades e exploracéo, se por um lado aprofundava as desconfiangas do
sul com relagdo ao norte, por outro, alimentava uma viséo de superioridade intrinseca do norte
em relacdo ao sul — de modo que a reversdo da Southern Policy marca um novo capitulo nas
relagdes afro-arabes no Sudéo (Wai, 1980, pp.382-385). Com uma percepcdo astuta, que ilustra
bem o papel histérico do sul b Suddo nos projetos coloniais e nacionalistas (do norte), o
governador da provincia de Bahr al-Ghazal, a época do final da década de 1940, reporta ao
governador de Equatoria (ambas provincias meridionais) que o sul caracteriza-se apenas como
uma peca no jogo da politica & poder de outros atores, e seu destino, portanto, n® se
encontraria no terreno da mordaidade, evidenciando o descaso colonial e das elites do nore
quanto aquela populagéo.

Contudo, a Conferéncia de Juba, que insinua a “infantilizacdo™ do sul, assegura, pela
nova configuracdo politica e territorial, a sua participacdo na Assembléia Legislativa. Deste
modo, realizam-se as primeiras elei¢cdes em 15 de novembro de 1948, a qual acaba por adquirir
pouca legitimidade, em virtude de sua baixa representatividade, uma vez que 0s unionidas,
descontentes com a postura dubia inglesa, acabam por boicotar o pleito.

Mais adiante, em 1950, a Inglaterra recebe uma forte pressédo dos Estados Unidos para
que fosse feito um tratado com Egito que assegurasse os intaesses do bloco ocidental no
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Canal de Suez, o que acaba por provocar, desta vez, medo nos partidarios do Umma, 0s quais
temiam o abandono britanico da sua posi¢cdo no Sudédo, de tal maneira que clamam por auto-
governo e independéncia imediata. Nesse contexto de potencial reaproximacao entre Inglaterra
e Egito, nasce um novo partido forte com intengdes unionistas, capitaneado por Mirghani, o
National Front (que depois vai se transformar no National Unionist Party, o NUP).

A partir do estabelecimento da Assembléia Legislativa, os rgresentantes do sul,
convencidos da relevancia da politica nacional embrionaria proveniente de Cartum, passam a
rejeitar a idéia de “tutela” do sul e se dispdem, pelas liderancas de Siricio Iro, Philemon Majok
e Buth Diu, a um engajamento politico saliente naquele espaco (Howell, 1973). Contudo, a
consciéncia politica no sul anda permanecia relativamente haixa, e, assim, 0s poucos
representantes sulistas ndo conseguiam formar uma retaguarda politica na sociedade meridional
para atuarem com suficiente cesdo e coerénda nos féruns publicog’. De todo modo,
paulatinamente, foram surgindo, com pequenos grupos de amigas, associacdes politicas
informais dentre os povos do wul — ndo raro em funcdo da percepcdd de que 0 norte oS
“assaltava culturalmente”, bem como explorava ®us recursos naturais (Sharkey, 2003) -,
aumentando, assim, os vinculos culturais e identitarios, construindo novas lealdades politicas e
consolidando formas de organizagdo social e atuagdo nacional. No conjunto, com o desejo do
sul de maior insercdo nos espagos publicos e como conseqiiéncia da distribuicdo desigual de
poder e privilégios entre as egides, a identidade nacional sudanesa vai sendo definida e
assentada (Idris, 2005).

5 — A Caminho da Independéncia: O Estado-Nagdo em Construcéo (1952-1956)

Neste cenario de novos relacionanentos entre a administracdo cdonial e as elites
nacionalistas (e também entre Inglaterra e Egito), pode-se estabelecer um nexo crucial para a
compreensdo dos desdobramentos histdricos que vdo modelar a estrutura da sociedade
sudanesa. Diante desse momento de apreensdo quanto ao futuro do pais pelos diversos lados
envolvidos, a administracdo colonial chama, em 1951, a Constitutional Amendment Comission, com

a finalidade de que se comecgase a pensar em um estatuto pam 0 auto-governo do Suddo;

23 Howell (1973) menciona que, nas vilas e campos pastoralistas do sul, existiam algumas can¢fes populares que
demonstravam hostilidade aos éarabes e ridicularizavam europeus, mas nada que refletisse realmente algo que
ultrapassasse a consciéncia dos pequenos grupos; os conceitos de ser sudanés ou ser africano ndo pareciam existir
na mentalidade da maioria das populacdes daqueles povos (embora dentre os povos dinka o sentimento de
nacionalidade se apresentasse com mais recorréncia).
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assim, a comissao recebe apoio somente por parte do Umma, sendo boicotada pelo Partido
Ashigga e pela confraria da Khatmiyya (os quais ndo abriam médo do projeto de unido com o
Eqgito).

Um ponto importante de inflexdo deve ser destacado: como reagdo ao medo da marcha
acelerada para secessao sudanesa (Ki-Zerbo, 1972, p.310), o Egito revoga definitivamente o ja
desgastado Tratado de 1936, pioclamando, entdo, o Rei Faruk o soberano do Suddo e
elaborando, assim, uma nova Camstituicio para o pais. Tal ato unilateral é rejeitado
veementemente pela Inglaterra e pelo governo colonial sudané, obtendo, como era de se
esperar, apoio somente dos adeptos do Ashigga. Como o Egito havia revogado o tratado —
ausentando-se, portanto, do dominio conjunto —, ndo podia rejeitar a proposta de construgao
do Estado sudanés, formalizada pela Inglaterra com o Self-Government Statute, de 1952. Tal
projeto britanico vislumbrava, no médio-prazo, um regime de autonomia ao Suddo (Ki-Zerbo,
1972, p.311; Daly; Holt, 2000).

Ha nesse contexto um outro evento disruptivo nos rumos que vao definir o que vai ser
o futuro do Suddo, qual seja, 0 movimento politico no Egito que, capitaneado por uma
“sociedade secreta” de oficiais egipcios, liderados por Nequib e Nasser, derruba o Rei Faruk
em julho de 1952, os quais, além de tomar o poder, rompem com 0 passado monarquico pelo
colapso da ordem no pais. A rptura parece fundamental para entender a derrota do
unionismo na medida em que 0s Novos governantes renunciam aos anseios historicos de unido
com o Sud&o (Johnson, 2006, p.22), enfraquecendo definitivamente a insercdo de tal projeto

no plano doméstico sudanés.

Com 0s novos governantes no poder, em 1953, é firmado um now Tratado Anglo-
Egipcio, proposto pelo Egito e aceito pelos partdos sudaneses (mesmo pelo NUP, agora
relativamente enfraquecido e desideologizado), que estabelecia um periodo de transicéo de trés
anos de autogoverno a independéncia politta, em grande medida, em virtde da
compreensdo, por parte da metropole, do carater irreversivel do processo; e da percepgao, por
parte das elites nacionalistas, que a negociagdo seria a mehor escolha — mesmo porque elas
depositavam confianga no acesso as instituicdes ja existentes (Coquery-Vidrovicth; Moniot,
1976, p.124).

Como decorréncia, em 1953, realizamse as primeiras eleicdes legitativas néo

boicotadas por nenhum partido. O resultado eleitoral, do ponto de vista quantitativo, foi o
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seguinte: das 97 cadeiras, 50 para 0 NUP; 23 para 0 Umma; 12 para independentes; 9 para o
Partido do Sul; e 3 para o Socialis Republicans (partido de curt vida com inspiracéo
conservadora — embora se utilizasse do adjetivo “socialista” —, composto, em sua maioria, por
individuos ressentidos com Rahman). A preferéncia pelo NUP reflete, nesse momento, muito
mais que o desejo de unido com o Egito — idéia agora desgastada —, mas sim manifesta a
grande rejeicdo a Inglaterra, com a qual 0 Umma mantinha lagos estreitos, a fim de alcancar a
independéncia®. O Parlamento, enfim, abre em janeiro de 1954, com Ismail Azhari como

Primeiro-Ministro, sob um clima relativamente violento nas cidades.

No que diz respeito a questdo meridional, os representantes do norte rejeitam a criagéo
do posto de Ministro do Sul no novo governo (Johnson, 2005, p.26), e o sul, ja excluido das
negociacdes com 0 novo governo egipcio e com a Inglaterra, enta pelas vias institucionais —
embora ndo tivesse acesso numérico significativo a elas — estabelecer o Federalismo como
solugéo constitucional, formando, entdo, o Partido Liberal. Ainda, em outubro de 1954, em
Juba, é realizada uma conferéncia das elites nacionalistas do sul para discutir o futuro do Suddo
em geral, e do sul do Suddo em particular, chegando a uma conclusdo que apontava para a
autonomia urgente da regido. O descontentamento do sul (em especial dos pvos de
Equatoria) com o processo eletoral e seu resultado — no qual, como em todas as outas
instancias, eles foram sub-representados — da condicbes a revoltas generalizadas por parte da
populagéo sulista.

As demandas sulistas por reestruturacdo do sisttma politico ddo ensejo a abordagem
federativa, que defende maior autonomia do sul nas decisdes politicas relativas a
independéncia, inspirada nas inhas canadenses de binacionalismo (Heraclides, 1987). Em
contraposi¢do a ideologia dominante de “arabidade” — critério para prestigio nacional, tomada
de decisOes, autoridade e lideranca intelectual (Idris, 2005) —, agentes politicos sulistas fundam,
como dito, em 1954, o Partido Liberal que, optando pela alternativa federalista, trilha um
caminho, ao menos até 1958, qwe se confunde com a histéria @ proprio sul do Sudéao
(Howell, 1973). O partido nasce do descontentamento dos sulistas em relacdo aos resultados
do Sudanisation Committee (comité para acelerar a “sudamzacdo” dos posbs politico-

24 Vale mencionar que o NUP, nessa época, embora vitorioso nas eleigdes, passa por um momento de
desmontagem, na medida em que havia se desideologizado. Mesmo o lider Azhari abandona gradativamente a
concepcéo de unido com Egito. O partido, assim, ndo consegue superar suas fac¢Bes personalistas, que, de modo
oportunista, tinham como objetivo apenas a satisfagdo de interesses particulares.
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administrativos chaves no pais) e com o crescimento da miliincia anti-colonial dentro das
classes urbanas do sul. No que se refere ao comité, estabelecido entre 1953 (pelo Anglo-Egyptian
Agreement of Self-Determination for the Sudan) e 1955, dos 800 postos & disposi¢do apenas quatro
foram encarregados a individucs da regido sul. Esta manifestcdo incontestavel da sub-
representacdo dos sulistas no caminho para a independéncia desemboca na radicalizagdo de
movimentos politicos, agora mads inclinados a separagdo completa do Saldo (discurso
fortalecido na era pos-colonial), como sera abordado a seguir®.

Mostra-se com clareza a dificuldade e se estruturar um sistema corstitucional que
respeite igualmente as regides e contemple com isonomia os diferentes cidaddos (Lesch, 1998).
Deste modo, como informa Amir Idris (2005), surgem plataformas politicas distintas entre os
nacionalismos do norte e do su, que manifestam discursos de integragdo nacional ou de
separacdo do sul em relagdo ao norte — de modo sempre articulado a categorias étnicas e
raciais. A defesa da integragd embasa-se na crenca firme da “diversidade com unidade”, e
apregoa a luta para declarar legais barreiras constitucionais e prevenir oportunidades iguais.
Este discurso forjaria um intaesse comum das regides (ou enias e ragas), amparado em
reformas democraticas dentro & contexto de um Estado raciakado (sustentado pelo
arabismo) (ldris, 2005). Em concordancia com o argumento da integracdo, Muddathir Rahim
(1969) cré que a diversidade étnica e religiosa ndo € determinante para a separacdo em dois
Estados; para ele, os Estados modernos ndo poderiam se basear em homogeneidades (religiosa,
étnica ou cultural) para formar-se, mas sim nos interesses da comunidade, de modo que as
minorias fossem incluidas nela. J& o disarso da separagdo, profundamerte cetico na
transformacdo democrética, assume a importancia e a realidade das categorias étnicas e raciais
existentes; os lideres proponentes de tal tese, sobretudo sulistas, percebem a etnicidade como
sendo a-histdrica e criticam 0s integracionistas por sua tendéncia a preservar o status herdado
do colonialismo. No entanto, para Idris, hd uma similaridade evidente entre os dois discursos:
ambos sdo informados pela noc¢éo de que o principal problema enfrentado pelos oprimidos é a
realidade de raca e etnicidade; e, portanto, sua fraqueza expressa-se por ndo transcender essas

25 Cabe mencionar, com base no artigo de John Howell (1973), que outra tendéncia em meados dos anos 1950 € a
emergéncia de um movimento politico ativo nas escolas de segundo grau. Segundo ele, a maior parte da primeira
geracdo de lideres politicos vinha das escolas missionarias catdlicas e protestantes (ainda havia poucos que
freqiientavam escolas em Uganda), mas, quando da fundagdo da primeira escola secundarista no Sudéo, em 1948,
em Rumbek, na provincia de Bahr al-Ghazal, aflora um importante campo de novas lealdades politicas, ideias e
lideres; um grande nimero de “Rumbek Boys” ingressaram na universidade e, nos anos 1960, tornaram-se lideres
de movimentos a favor da causa sulista.

26



Sankofa. Revista de Histéria da Africa e de Estudos da Diaspora Africana N° 2 dez./2008

categorias. Além disso, 0s prgetos teriam como aspecto prodematico o fato de serem
freqlientemente aprisionados pela légica do pensamento colonial, ainda que sua grande parte
de sua inspiracdo cultural viesse da Africa negra (no caso do sul) e do Oriente Médio (no caso
do norte) (Ruay, 1994).

5.1 — A Exploséo dos Conflitos

Diante deste clima enfrentado no *“contestado Estado-nagdo sudanés” (Lesch, 1998),
permeado pela atmosfera de insegurancga social no sul e recrudescimento das a¢des politicas
nortistas, irrompem manifestagdes violentas que expressavam a insatisfacdo dos povos sulistas
em relacdo a condi¢do que teram no novo governo, dando ensejo a guerra civil — além da
“guerra de visGes” (Deng, 1996) — que vai persistir por décadas. A explosdo dos conflitos
inicia-se em agosto de 1955, quando unidades militares negras sublevam-se contra o jugo do
norte arabe, no motim de Torit, em um movimento ndo-organizado e nao-coordenado que se
espalha para outras guarnicdes no sul (Johnson, 2006, p.2728), como contestacdo a sua
condicdo de “apéndice estranho ao resto do pais” (KiZerbo, 1972, p.312). O estopim havia
sido um telegrama falso de Azhari, supostamente ordenando que os administradores nortistas
— presentes novamente em grande quantidade no sul — fossem impiedosos com os habitantes
sulistas; tal fato que aniquib, entdo, a solucdo pela via hstitucional, pois os representantes
legais nos foruns publicos ndo haviam conseguido mobilizar os descontentes, os quais (dinkas
e nuers, particularmente) os viam também como parte do aparato coercitivo da administragéo
colonial (Johnson, 2005, p.28). A Inglaterra recusa-se a atuar para por fim ao conflito, pois,
para tanto, teria que agir em conjunto com Egito e ndo quera aumentar, eventualmente, a
influéncia e poder egipcios. Deste modo, fica apenas a cargo do préprio exército sudanés a
tarefa de reagir aos insurgentes, o que da inicio a guerra civil entre o norte e o sul do Sudao®.

Essa situacdo de protestos dos excluidos das transformac@es politicas, as quais sdo

encaradas como ilegitimas, mogra nitidamente uma situacdo em que um SO grupo étnico

26 Ainda, no mesmo més, hd muitos protestos em Zande, contrarios a prisdo politica de um membro do
parlamento favoravel a solucdo federalista, 0 que desencadeia intensa repressdo governamental; também, em
Yambio, em fun¢do dos problemas econdmicos locais, ocorrem demissdes em massa dos trabalhadores, o que
aumenta a onda de greves e, conseqiientemente, a atitude repressiva governamental (Lesch, 1998). Em novembro
de 1955, os representantes sulistas declaram que ndo endossariam a proclamacédo de independéncia a menos que
obtivessem status federal. No fervor do momento pré-independéncia, o primeiro-ministro Azhari, tentando
alargar suas bases politicas, promete repensar a questdo federal, prometendo colocé-la em votagdo na futura casa
legislativa.
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impde seus valores e simbolos na forma de “nacionalismo étnico” ao pais, ao invés de abracar
um “nacionalismo territorial inclusivo” que circunde os povos diversos do pais (lbid., p.37).
Para Dunstan Wai (1980), nem os proprios colonizadores perceberam a dimensdo de 1955: ndo
teria significado exclusivamente um motim, mas sim uma reafirmagdo nacionalista responsavel

do africanismo sulista sobre a hegemonia arabe?’.

No final, o processo de independéncia representa para o sul apenas uma “troca de
mestres” (Ruay, 1994), ou seja, a regido meridional abandona a situagdo de sujei¢do a Inglaterra
e ao Egito, mas, em contrapartida, torna-se refém dos designios do norte, o que configura uma
espécie de “colonialismo intemo” (Hetcher, 1975f%. O conceito refere-se a desigualdades
politicas e econémicas entre regides dentro de uma mesma sociedade, para descrever a acéo
exploratdria de um grupo sobre outro; a relagdo entre a regéo dominante e a subjugada se
estabeleceria de modo similar a que ocorre entre colonizador e colonizado, sendo que, também
aqui, a extracdo de riqueza seque o fluxo da periferia ao centro do pais e se sustenta por meio
de mecanismos politicos de exclusdo. Tal modo de relacionamento mostra-se perceptivel no

caso do Suddo, particularmente no caminho para a independéncia.

Neste sentido, cabe salientar que, depois do motim de 1955, torturas de toda espécie
sdo diariamente infligidas a prisioneiros por todo o sul; também, sudaneses do sul sdo enviados
ao norte para trabalho forcado em prisdes, enquanto outros conseguem fugir para a fronteira
com Uganda (Meyerowitz, 1963). Para Idris (2005, p.45), a regosta desproporcionalmente
repressiva da administracdo central é apenas a mais recente e brutal manifestacdo dos esforgos
arabes para impor sua hegemona politica e cultural em face das demandas africanas por
completa participagdo politica Além disso, a seu ver, a viténcia no préindependéncia
demonstra fracasso do movimento nacionalista em transcender identidades étnicas e raciais.
De todo modo, no sul, a manifestagdo de consciéncia nacional parecia ter sido confinada as
grandes cidades, onde 0s grupos etno-culturais se misturavam; as “nagdes niléticas” — como a
dos dinka, por exemplo — desempenharam apenas um papel periférico neste periodo
imediatamente anterior a independéncia (Howell, 1973).

27 Existem ainda outras interpretagdes, como a de Rahim (1969), que, de um certo modo conspiratério, acredita
que a revolta foi incitada pelo Egito que queira bloquear independéncia do pais, dada a derrota do projeto
unionista.

28 O colonialismo interno ainda poderia ser verificado, segundo Gouldner (1978) ao longo da histdria nos
seguintes lugares: além do Suddo, Africa do Sul, Tailandia, Pais de Gales, Quebec, Austria-Hungria, Escdcia,
Bangladesh, “Chicanos” nos EUA, Palestinos em lIsrael, e Unido Soviética (objeto central de seu estudo).
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Conforme ilustra Gatkuoth (1995), o Suddo é caracterizado por um ato grau de
pluralismo social, um baixo niel de integracdo nacional e dsigualdades marcantes na
distribuicdo de recursos entre as regides e comunidade étni@s. Sob tais circunstancias, &
clivagens tornam-se fontes de tensdo e ameaca a estabilidade da administragdo central. Estas
sdo dissimilaridades significantes, embora ndo insuperaveis, que enfraqueceram as conexdes
conceituais do Estado-nagcdo. O Estado ndo pode ser dentificado com um conjunto de
simbolos que representam exclusivamente um ou poucos componentes das populagbes. O

Suddo, para ele, é o caso extremo do fracasso da construcédo de uma nacéo.

No conjunto, o motim serviu para acelerar ao invés de atrasar, 0 procsso de
independéncia do Suddo. Assim, diante desse quadro, o Parlamento sudanés, em fins de 1955,
requer a evacuacao imediata dos ingleses e egipcios de seu territorio, com Rahman e Mirghani,
antigos rivais politicos, articulando um governo de coalizdo no pds-independéncia. Em 19 de
dezembro de 1955, eles redigem a declaracdo de independéncia, que € atingida efetivamente em
1 de janeiro de 1956, quando todos os simbolos do governo conjunto sdo destruidos (Daly;
Holt, 2000, p.141y°, muito embora as questdes de nacionalidade ainda réo estivessem
resolvidas (Johnson, 2006, p.29). Se, no contexto de descolonizagdo, a busca de identidade é a
dinamica bésica da politica africana (Ferkiss, 1966, p.11), o caso do Suddo nio é diferente®. A
auséncia de vinculos culturais harmoniosos ndo produz nenhuma espécie de coesdo cial
entre 0s povos do norte e do l, e, desta maneira, a falta de senso de lealdade nacional no
processo de formagdo do Estado-nagdo exige que, seja pela perspectiva do arabismo ou pela
do africanismo, resgatem-se temas e elementos revitalizadores dos respectivos modos de auto-
identificacdo, de tal maneira que o0 “ser” sudanés se apresenta como permanente objeto em

disputa. Uma disputa traduzida em termos de violéncia generalizada.

6 — Arabes e Africanos: A Luta pelo Ser Sudanés

Esta parte do artigo tem como objetivo observar a crise de identidade nacional entre os
povos do Suddo que complicou a formagdo de um sistema politco que garantisse protecdo
social aos diferentes grupos énicos. Serd identificado como as duas linhas ce demarcacdo

29 Rahman al-Mahdi diz que 1° de janeiro de 1956 marca a ressurrei¢do do Sudéo depois de 70 anos de mahdismo.
Segundo Marghoub (1974) e Warburg (1993), o lider teria chorado na ceriménia de independéncia.

30 Que, embora com todos os seus dilemas, junto com a Nigéria, seria um pais comparavel a Costa do Ouro no
que diz respeito a preparacao pra independéncia (Hargreaves, 1988)
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cultural no pais, quais sejam, arabes e africanos — linhas que, para além do carder étnico,
envolvem fatores linglisticos e religiosos de distincdo (Legh, 1998, p.19) — constroem
historicamente suas marcas identitarias em funcéo das caracteristicas do outro. A “fratura afro-
arabe” desvela-se, de modo inter-relacionado, tanto na questdo da formacéo das identidades
coletivas, quanto no processo politico-constitucional de nation-building; e acaba por reforcar
perspectivas dicotomicas. Tal abordagem *“binarista” (ainda que ndo se possa desconsiderar a
existéncia dos dois polos) recia realidades sécio-culturais como sendo essenciamente
antagonicas e estéaticas, acentuando, assim, para cada grupo étnico (ou regido), percepcdes
falseadas sobre si, contrapostas a imagem do outro. Como sugere Francis M. Deng (1996), as
auto-percepcdes altamente subjetivas, sdo, com recorréncia, afirmdas em termos de
objetividade racial e geneal6gica (ambos fazendo “vistas grossas” aos contatos sociais que
acarretaram em miscigenagdes étnicas e mutua recepcéo cultural), fato supostamente evidente
que daria legitimidade a politicas de dominagao.

Com efeito, a ascensdo politi@ e social arabe sustentase na ideologia da sua
supremacia cultural e racial em relagéo aos negros do sul. As expressdes historicas das relagdes
desiguais entre ambos justifiariam a estruturagdo da sociedde sudanesa em termos
hierarquicos, bem como o alargmento da cisdo nortesul (muito embora ocultada nos
discursos governamentais) — uma representacdo conceitual recente, como afirma Voll (1991.
Apud: Lesch), inventada por decreto imperial e aprofundada com @& decisbes politicas pos-
coloniais. Entdo, serd tratado como se desenvolve o processo de arabizacdo — que deseja
apagar as particularidades e homogeneizar 0 pais — e 0 aparecimento da reagdo africanista, para
compreender como se formam as identidades no bojo da construgdo do Estado-nacdo. O
projeto de difusdo dos modos de vida arabes, sancionados pelas politicas de Estado, falha em
criar um terreno seguro para coexisténcia pacifica entre os povos e regides, na medida em que
muitos lideres politicos, crentes na superioridade do arabismo, n&o aspiram uma reconciliagdo
das distintas realidades étnicas e culturais, por meio da participacdo real dos excluidos na esfera
publica.

Por ultimo, serdo abordadas as diferentes visdes dos autores quanto a articulacdo da
crise das identidades nacionas sudanesas e processo de formacdo do Estadonacéo,
identificando seus focos (quarto a configuracdo social, poltica e cultural do pais), suas
perspectivas ideoldgicas e proposicdes a modelos do Estado.
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6.1 — Identidades em Conflito

A discusséo sobre o tema das dentidades exige que se examine, ainda que de modo
relativamente panoramico, algumas apreciagdes conceituais de modo a situar o caso uudanés
no debate tedrico. Conforme apresenta Francis M. Deng (1996), a concepcdo de identidade
utilizada em sua obra refere-se “as maneiras em que individuos e grupos definem a si mesmos
e sdo definidos pelos outros com base na raca, etnicidade, religido, linguagem e cultura”; para
ele, quaisquer que sejam os fatores determinantes, identidade € um conceito que proporciona
ao individuo um significado pscolégico e social profundamerte enraizado no contexto
dindmico grupal; em contextos de violéncia decorrente de crises identitarias, a seu ver, a fonte
do conflito ndo vem da diferenga (tomada como incompativel), mas ocorre quando grupos
rebelam-se contra o0 que vem como intoleravel opressdo pelo grupo dominante (na formagéao
do Estado-nacdo), freqlientemente expressa como negacéo de reconhecimento, marginalizagéo
e talvez até ameaca de aniquilacdo cultural ou até eliminagéo fisica™.

Como bem lembra Ann Mosely Lexh (1998), corre-se, freqlientemente, o risco de
reificar diferencas étnicas e religiosas — as quais ndo se encontram em blocos monoliticos —
fazendo-as parecer desnecessariamente rigidas e permanentes. Deste modo, 0s contelidos de
pertencimento podem ser assocados e, dependendo de conjunc@s historicas, podese
construir novos lagos identitarios intercambiaveis. Esta perspectiva, em consonancia com a
viséio de John Armstrong (1982. Apud: Lesch), denota que identidads sociais sdo
inerentemente situacionais e en fluxo (manipulaveis, inclusie), embora se ressalve a
necessidade de haver pré-condicdes, ainda que ndo-fixas, para a fundagdo de uma identidade
nacional. Ou seja, 0 sentimento de pertencimento, expresso por categorias de identificacéo
nacional, seria, de fato, embasado em semelhangas histéricas e reais.

Um dos indicadores de conexdo soOcio-nacional que proporciona percepcdes de
identidade comum pode ser a etnicidade. A literatura relativa as etnicidades — vasta na é&rea de
Antropologia — trata do tema sob diferentes primas: o termo etnicidade surge na lingua inglesa
na década de 1950 (“ethnicity”) e adqure significados diversos, ainda que existam alguns
elementos bésicos que caracterizam a etnicidade enquanto tal (Hutchinson; Smith, 1996).
Contudo, segundo definicdo de Fredrick Barth (1969. Apud: Lesch), ela pode ser identificada
pela “ampla auto-perpetuacdo bioldgica, compartilhamento de valores culturais matriz de
interacdo e comunicagdo, membros que identificam a si mesmos como distinguiveis de

31 Para compreensdo de diversos conflitos étnicos relacionados ao Estado-nagéo, ver Stavenhagen (1996).
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outros”. Embora o conceito de etnicidade possa estar enraizado na nogdo de ancestralidade
comum, nota-se, ainda, que a criagdo de fronteiras entre o “Eu” e 0 “Outro” parece ser um
importante aspecto de construcéo e reforco de identidade étnica (Lesch, 1998, p.5). Enfim, por
meio de inimeras referéncias (ancestralidade comum, contato com o diferente, marcas e sinais
distintivos, tais como vestimentas, cor da pele e nomes proprios etc.), a auto-identificacdo revela-
se o critério crucial para determinacéo da identidade (Deng, 1996).

E importante observar de que maneira fatores exdgenos como a chegada do sistema de
colonizacdo contribuem para a formacéo das identidades em geral, e no caso do Suddo em
particular, examinando em que grau o colonialismo distorceu os modos de auto-identificagdo e
produziu as identidades dos subjugados. Um mecanismo artificioso do regime cdonial na
Africa era, conforme argumentagio de Terence Ranger e Eric Hobsbawm (2002), a “invencéo
de tradicGes”, que mostra primeiro como a construgdo de rituais imperiais (centrados no culto
da monarquia britanica, no caso do Sudéo) forneceram modelos de subserviéncia dentro dos
quais era possivel atrair africanos (Sharkey, 2003, p.97). Os novos rituais civicos, construcdes
arquitetonicas e monumentos nacionais inventados pelo colonizador rearticulam solidariedades
simbdlicas, redesenham a mitologia do passado — aprofundando, entre os diferentes grupos, a
disputa pela histéria — e tem como produto o aprisionamento dos povos aos modos de pensar
dos dominantes.

Tal jugo provoca um efeito pstossocial curioso em grande pate da populagéo
dominada, qual seja, a tendéncia ao comportamento colonizador dos colonizados. Isto é, 0s
povos submetidos a autoridade estrangeira — e que, portanto, experienciam coletivamente 0s
dramas de ser colonizado — transvertem suas a¢fes politicas para afirmar sua superioridade
sobre outros povos; o fenémeno pode ser verificado nas atitudes egipcias (povo dominado
pelos britanicos) sobre o Sudéo, e do norte do Suddo (dominado pelos britanicos e egipcios)
em relacdo ao sul do Suddo. A interessante discussdo, que geraria desdobramentos teoricos
extraordinarios (contemplando diversas areas de conhecimento), serd abordada aqui de forma
bastante sucinta, com base no texto de Eve Troutt Powell (2003) e de alguns autores pos
coloniais.

Conforme destaca Eric Hobsbawm (1992), a partir da “era dos Impérios”, a resposta
dos povos dependentes foi um esforgo de incorporar os modelos do ocidente; criando uma

virtual e textual realidade do “oriente”, os europeus engendraram o processo do imperialismo a
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partir da construgdo da diferenca cultura®. Grande parte dos tedricos do “orientalismo”,
pensamento desenvolvido na década de 1970, fundamenta-se nas obras dos anos 1950 e 1960
de Franz Fanon, Albert Memmi e Jean-Paul Sartre, primeiros a retratar as vidas dos sujeitos ao
colonialismo europeu, e que criam um canone para os estudos pds-coloniais (Powell, 2003). O
processo de colonizacdo e ocickntalizagdo — por meio de aspectos de reorgaizagdo da
sociedade como, por exemplo, o reordenamento militar, classificagdo da populagdo em censos,
alargamento das ruas (agora em linhas ortogonais), modelos aquitetdnicos para escolas e
prisdes — introduz novos elementos na realidade dos dominados, seja pela producéo da “auto-
colonizacéo do colonizado” (Mitchell, 1990. Apud: Powell), seja pela reproducéo de tendéncias
colonizadoras. No caso do Egito (foco do livro de Troutt Powell), por exemplo, o impacto do
imperialismo define-se no estabelecimento de relagdes triangulares — a saber, entre Londres,
Cairo e Cartum — que tenta criar seu préprio império no Suddo, ao longo e todo o século
XIX e na primeira metade do XX por meio de uma politica externa ao mesmo tempo anti-
colonialista e expansionista, apresentando-se como sujeito e objeto do sistema de colonizagéo.
Ao identificar as tendéncias sib-imperialistas do Egito, podese aplicar a mesma
férmula para as ambigdes politicas do norte do Suddo que, no conjunto, refletem a situacdo de
uma regido dominada que, ao longo da histdria (mas, em especial, depois do estabelecimento
ocidental), tenta demonstrar sua superioridade sobre o sul do Sud&o, por meio da conquista
politica efetiva e da assimilagdo cultural. Assim, os &rabes do norte, utilizando-se dos mesmos
processos ocidentais, forjam uma identidade nacional sudanesa — inventando condi¢des socio-
culturais propicias — de modo que pudessem “colonizar” a parte meridional do pais. Assim,
arabes e africanos existem conp invengdes ndo apenas no diswrso colonial, mas como

invengdes no contexto sudanés (Idris, 2005, p.102).

6.2 — O Processo de Arabizacao

Para compreender o processo de arabizacdo (bem como de islamizagdo) intimamente
relacionado a projetos politicos do norte, é importante idertificar a constituicdo dos powos
arabes do norte na historia do Suddo e suas implicacfes. Vale apontar que a configuracéo das
identidades no Sudéo tem sido o resultado dos lacos histéricos com o mundo externo (Deng,
1996). A partir das vagas arabes, que chegaram ao Suddo no século VI, ocorre paulatinamente

uma alteragdo nas caracteristcas fisicas dos habitantes lgais, como decorréncia das

32 Ver a obra do palestino Edward Said, Orientalismo.
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miscigenacOes; assim, as resutantes raciais dos povos do nete do Suddo mostramse
semelhantes as dos povos da Etopia, Eritréia, Somalia, Nige e Mali, s6 que estes se
identificam como africanos, enquanto os nortistas do Suddo qualificam-se como &rabes. O fator
raca na regido setentrional predomina em favor da ancestralidade africana, tornando, deste
modo, dubia a identificagdo com os arabes (Ibid., 1996). E curioso notar a marginalizagio dos
arabes do norte do Suddo promovida pelos arabes de outras regiGes (particularmente do
Oriente Médio): os ultimos ndo raro discriminam os sudaneses arabes por conta da pele mais
escura e pelos padrdes culturds distintos, sendo chamados pejorativamente de Abid, que
significa “escravo” (Lesch, 1998)%,

Contudo, no estabelecimento, em 1898, do regime anglo-egipcio, segundo Heather
Sharkey (2008), ndo havia a auto-identificagdo arabe sudanesa entre as elites islAmicas das regides
ribeirinhas (embora, como dito, houvesse a percepc¢do do ser unicamente arabe). Na visdo dos
mugculmanos (do alto-escaldo, principalmente), ser sudanés significava ser negro, em funcéo da
expressdo que designava as terras que se estendiam do Senegal a Etiopia como Bilad al-Sudan
(“terra dos negros”); e como ser negro significava ter baixo status social (devido ao fendmeno
do escravismo), nenhum é&rabe cksejava ser sudanés. Ainda, canforme indica a autora, as
autoridades coloniais briténicas preservaram muito da estraificacdo arabes-negros, mesmo
com a imposicdo para o fim do trafico, em 1899*. No que diz respeito ao adjetivo sudani — que
tinha adquirido uma conotacdo de servilidade — deve-se mencionar que, apos 1924, a
Inglaterra passou a utilizar para todos 0s povos do territorio do Condominio, com a funcéo de
distingui-los dos egipcios. Desta forma, a partir desta época, o termo acaba por se transformar
em uma forte auto-referéncia nacionalista, no sentido de se construirem epitetos nacionais, por
meio de homes gque marcassem sua identidade (Sharkey, 2003, pp.18-31), 0 que indica o carater
de fluxo da palavra “sudanés”. Com a apropriagdo “enobrecidd’ do termo pelas elites
nacionalistas arabes do norte (agora, auto-proclamados arabes sudaneses), a forma de abordagem
aos habitantes do sul era expressa pela palavra abid (“escravo”)®.

33 Qutro fator para a discriminagdo provém da ortodoxia religiosa islamica que, por vezes, rejeita aspectos de
sincretismo existentes em algumas regifes do Sudao.

3 Como foi visto os oficiais ingleses respeitaram hierarquias locais e reforcaram-nas por meio de politicas
educacionais.

35 O uso de abid pode ser comparado a utilizacdo de nigger no contexto norte-americano, sempre dito em tom
pejorativo. Os sudaneses do sul costumam responder a provocagdo com a frase “somos todos escravos de
Deus!”.
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Diante desta nova conjuntura, inicia-se gradualmente o projeto de arabizagdo (tarib),
que vai ser interrompido com a aplicagdo da Southern Policy e, logo, retomado com grande
intensidade ao longo da formagdo do Estado-nacdo e no pds-independéncia — transformando-
se em politica oficial na décala de 1950. No Condominio, a aabizacdo ocorreu em dois
caminhos: tanto dentre as comunidades de ex-escravos negros do sul, quanto dentre os néo-
arabes do proprio norte e oeste (neste caso, na provincia de Darfur), a partir de codigos de
procedimento como, basicamente, o estabelecimento dos arabes naquelas regides, casamentos
interétnicos e assimilacdo limgliistica (Sharkey, 2008)°. A politica de arabizacdo, cano
mencionado, endureceu na décagd de 1950, no caminho aindependéncia, e mais
energicamente em funcdo dos matins de 1955 e do inicio da gierra civil, com o intuito de
resguardar a heranca colonial de territdrio unificado e a proporcionar a unidade nacional.

A ideologia arabista estimuloy em contrapartida, a brmacdo de uma ideologia
africanista opositora, que, manifestando-se como contra-identidade, enfatiza as conexdes com
as culturas plurais do continsmte africano, bem como com as ligagBes linguisticas — em
detrimento de categorias singulares arabes (Ibid., 2008). Para Dunstan Wai (1980), os povos do
sul sdo racialmente ligados a Africa tropical e identificam-se culturalmente com o africanismo.
Com essas duas balizas etno-culturais no centro dos confltos de identidades, um artifido
vélido na luta pela afirmagdo grupal em &mbito nacional diz respeito a reapropria¢do da historia
do Suddo: a politizacdo da historia, colocada em disputa, manifesta-se por meio das imagens
contestadas pelos diferentes grupos de elite, tanto do norte, quanto do sul (Lesch, 1998).

E imprescindivel relembrar, no entanto, que o conflito de identidades, a partir de 1955,
é traduzido em manifestacdes oncretas de violéncia fisica e exibem conseqliéncias
monumentais na vida de milhares de sudaneses. O historiador sudanés sulista Amir Idris
(2005) questiona como todos os sudaneses poderiam se libertar das algemas impostas por um
discurso construido sob representagdes binérias — essencializadas pela experiéncia colonial — e
que fundamentam agBes mutuas de brutalidade, a fim de expurgar o florescimento de idéias
racistas. No conjunto, devese pontuar que o projeto de ambizacdo (e sua contrapartida
africanista) no contexto de construgdo do Estado-nacéo recria nogdes de superioridade étnica e
cultural, deturpando percepgdes sobre o0 “outro” e que, associadas a mecanismos que impedem

36 As comunidades ndo-arabes do norte, convertidas ao Isld, sentem-se, contudo, 6rfas do arabismo, 0 que,
posteriormente, da ensejo a um movimento de aproximagdo com a regido meridional, em virtude da percepgao de
suas similaridades — o que contradiz a simples dicotomia norte-sul (Deng, 1996).
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0 acesso efetivo dos sulistas as instituicbes nacionais, dessmbocam nos confrontos armados

entre as regides.
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Sob o Rigor da Lei: Os Africanos e a Legislacdo Baiana no S éculo XIX.

Luciana da Cruz Brito37

Resumo: A legislagdo produzida no Brasil durante o século XIX, sobretudo o Cédigo Criminal do Império do Brasil,
procurou atender demandas sociais no sentido de impedir e punir com rigor os atos de resisténcia negra que ameagassem a
estrutura social escravista. Associado ao debate nacional e as medidas parlamentares para prevenir e castigar tais acoes
consideradas criminosas, além de suspeitas e ameagadoras, ocorriam os debates parlamentares sobre seguranca publica na
provincia da Bahia. As freqiientes insurreicdes promovidas por africanos e afro-descendentes tornava mais especificas as
necessidades dos presidentes de provincia e chefes de policia baianos, provocando, as vezes, distorgdes da lei ou até mesmo o
ndo cumprimento dela. Nosso interesse é investigar como a legislagdo provincial na Bahia manifestava os objetivos de controle
social sobre a populagdo africana na primeira metade do século XIX, uma vez que os africanos eram considerados “mais
perigosos” a ponto de receberem uma legislacdo particular, que os colocava num patamar destino daquele ocupado pelos
negros nascidos no Brasil.

Palavras-chave: escraviddo, africanos, Bahia, legislagdo, império.

Abstract: During the 19th century, Brazilian legislation, specifically the Criminal Code of the Brazilian Empire, sought to meet
societal demands by rigorously controlling and punishing the actions of slaves that threatened the slavocratic social structure.
The national debate and parliamentary measures to contain and punish the actions of criminal slaves, which included attitudes
considered suspicious and threatening, were associated with debates about public safety in the province of Bahia. After the
Revolt of the Malés, which occurred in Salvador in 1835, the repression of slave resistance became a priority for provincial
presidents and police chiefs, provoking, at times, legal distortions or even violations of the law. In this article, we investigate
how provincial legislation manifested social control over the African population in Bahia in the first half of the 19th century in
as much as Africans roused “white fear” in Bahian slavocratic society.

Keywords: slavery, Africans, Bahia, legislation, empire.

Este trabalho tem como proposta fazer uma analise sobre as repercussdes politicas e
sociais da presenca africana na cidade de Sadvador na primeira metade do €culo XIX. Para
tanto, faremos uso dos debates politicos e parlamentares sokre a “ameaga” africana nesta
cidade.

A legislagdo Nacional, através do codigo criminal do Império do Brasil, era mais
genérica ao voltar suas atencdes para 0s crimes cometidos por escravos - e mesmo libertos -
fossem eles africanos ou crioulos. Ja a legislagcdo local, sobretudo durante a década de 30 do
século XIX, dirigia especial dencdo aos africanos (pretos), pois acreditava-se que estes
individuos eram mais “perigosos”. Esta crenca na caréncia de um conjunto de leis especificas
para os africanos refletia uma espécie de “demanda” ou necessidade local.

Investigaremos como a presenca dos africanos na cidade de Sdvador repercutiu na
legislacdo produzida pelo Impéio e pelos deputados baianos. Para isso, usaremos como
material de pesquisa as atas ca Assembléia Provincial Legislativa e as leis produzidas neda
instituicdo, relatorios provinciais e jornais da época. Acreditamos que seja possivel, através

%7 Mestranda em Histéria Social da Cultura da Universidade Estadual de Campinas — UNICAMP e Bolsista da Fundacdo de
Amparo a Pesquisa do Estado de Séo Paulo — FAPESP. Email: cruzluciana@yahoo.com.br
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desta documentacéo, entender a I6gica que a elite politica baiana utilizava para categorizar estes

africanos como sujeitos que traziam mais perigo para a sociedade que os crioulos.

Seria importante entender o impacto desta presenca numérica africana na cidace de
Salvador no século XIX. A demanda de bracos para o trabalho nas lavouras agucareiras do
Reconcavo baiano era suprida plo crescente trafico. Isto fe@ com que os africanos
compusessem a parcela da populacdo que mais cresceu neste periodo. Vale lembrar o pouco
tempo de vida dos africanos egravizados, o que criava uma cémanda de mé&o de obra

constante que era suprida pelo trafico.

O historiador Jodo José Reis fez uma estimativa do nimero de africanos na Bahia na
década de 1830. Segundo ele, entre os anos de 1821 e 1830, o nimero de africanos importados
para a Bahia foi de 71.600, e depois da lei de proibi¢do do trafico em 1831, este nimero caiu
para 32.500 africanos. Em 1835 os cativos compunham 42% da populacdo local. Segundo
dados populacionais estimados por este historiador, a maioria destes cativos era composta por
africanos (62%) que entravam na cidade mesmo ap0s a lei que proibia o trafico (REIS, 2003,
p.24).

O crescimento do nimero de cativos nas zonas agucareiras da Bahia, inclusive na capital
(Salvador), causou um clima de pavor social quanto a possibilidade de que viesse a se organizar
no Brasil, sobretudo no reconcavo baiano, uma revolta de escravos na mesma proporcéo da
ocorrida no Haiti. O medo do ‘“haitianismo”, junto ao fato de a primeira metade do século
XIX ser marcada por diversas revoltas na Bahia, suscitou o debate a respeito da questdo da
seguranca naquele periodo®.

Historiadores apontam uma ligacdo entre densidade populacioral negra nos grandes
centros urbanos e a ocorréncia freqiiente de crimes e revoltas escravas. Cidades com grande
populacdo escrava se tornavam um desafio para o controle poicial. A necessidade de um
aparato legal para controlar o contingente cativo se dava pa muitas razfes, visto que se
acreditava que determinadas agdes escravas ameacavam o status quo. Este sentimento de

inseguranca fez com que tais aspectos ameacadores supostamente inerentes aos cativos, e até

38 Sobre a revolta do Haiti e suas implicagdes no Recdncavo Baiano ver: REIS, Jodo José. “Nds achamos em
campo a tratar da liberdade”: Resisténcia negra no Brasil oitocentista. In: MOTA, Carlos Guilherme (org.). Viagem
Incompleta. A experiéncia brasileira (1500-200) formagao: histérias. Sdo Paulo: Ed. SENAC, 2000, pp. 243-263.
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mesmo africanos livres e libetos, fossem discutidos por patamentares, legisladores e
proprietérios de escravos.

A maioria populacional africana entre os cativos de Salvador na primeira metade do
século XIX era composta, sobraudo, por haussas e nag6s, e bram eles que imprimiram
presenca macica nas revoltas escravas que ocorreram na Bahia neste periodo. Reis ambém
afirma que este numero de afanos, embora formado por grums étnicos diversos,
possibilitou a criacdo de lacos de solidariedade intra-étnicos, e até mesmo entre africanos e
crioulos, fossem eles escravos ou libertos (REIS, 1992, pp.100-126).

A onda de revoltas escravas na Bahia, durante a primeira metade do século XIX, fez
com que 0s senhores de escraves e politicos baianos comegassem a perceber nos africanos,
sobretudo quando libertos, uma ameaga que merecia aten¢do dstinta. Se 0s escravos, por
serem propriedade, seriam controlados com medidas apropriadas ao seu status juridico, o que
fazer com os libertos africancs, que teoricamente, tinham lberdade de transitar por onde
quisessem? Por que os libertos africanos mereciam mais atencdo que os libertos crioulos?

Estas questdes foram discutidas pelo Conselho Geral da Provincia da Bahia no ano de
1829 com o obijetivo de elaborar uma lei que atendesse a estas questdes. Este trabalho s6 seria
concluido em 1830, com a aprovacdo do decreto de 14 de dezembro daquele ano. A questdo
do controle dos escravos e o debate sobre a especificidade dos africanos libertos foi assunto
principal das pautas das sessdes desde 0 més de janeiro do ano de 1829. Era consenso entre 0s
deputados a necessidade de uma cédula que idtificaria 0s escravos, mas swas opinides
divergiam a respeito de quem deveria ser responsabilizado quando o escravo fosse encontrado
sem este documento obrigatério. Em 14 de janeiro daquele ang o Sr. Uzel, membro do
conselho geral, considerava inexeqivel e inaplicavel uma pena destirada aos senhores dos
escravos capturados sem a cédda de identificacdo. Foi aceit a ndo criminalizagdo dos
proprietarios de escravos encontrados sem a cédula. Além disso, foi garantido que o castigo do
escravo fosse aplicado no &mbito privado, pois este deveria ser devolvido ao seu senhor para
que fosse castigado “moderadamente” *°.

Na sec¢éo de 17 de janeiro do mesmo ano, a pauta do debate se destinava aos africanos
forros®. A preocupacdo dos deputados baianos era sobre como controlar o transito destes

africanos e o contato deles com o0s escravos, uma vez que eram vistos como uma influéncia

39 APEB, Ata do Conselho Geral da Provincia da Bahia. Livro 197. Sessdo Legislativa.
40 APEB, Ata do Conselho Geral da Provincia da Bahia. Livro 197. Sessdo Legislativa.
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perigosa para aqueles que ainch viviam no cativeiro. Deciditse que os africanos também
deveriam portar um passaporte contendo informacdes que facilitassem sua identificagdo e que
também informasse sobre sua periculosidade. Questdes concernentes as implicacbes do uso
deste passaporte no andamento do comércio e demais atividades desenvolvidas pelos africanos
foram apontadas nesta sessdo. Obriga o uso do passaporte para osafricanos forros
encarregados de transportar mercadorias entre Salvador e as cidades do recéncavo poderia
prejudicar o comércio, o que £z com que as opinibes se diviissem a este respeito. O
deputado Pinheiro prop0s que ficassem isentos deste passaporte os africanos forros de ambos
0s sexos que fossem empregados em, diariamente, transportar géneros de primeira
necessidade. Entretanto, o deputado Uzel reforcou a necessidade do passaporte propondo uma
medida que obrigasse o0s africmos forros, de ambos 0s sexos de possui-lo, e que fosse
concedido pela autoridade locd, determinando o tempo que o africano ou africana estaria
longe de sua residéncia. O Bardo de Itaparica, também membro do conselho, reafirmando a
inaplicabilidade da lei, sugeriu que esta emenda fosse suspensa.

Também existiram propostas pam que 0 passaporte sd fosse olwigatdrio para os
africanos e africanas que estwvessem em transito por mais de trés dias, mas ndao houve
consenso. A questdo teve que ser posta em votacdo e decidiu-se que o artigo que obrigava o
uso do passaporte ndo seria suprimido. Por fim, foi aceita a proposta do deputado que sugeriu
a isencdo para aqueles africanos que transportassem géneros de primeira necessidade. Podemos
inferir que o que estava em questdo era a manutencdo do comércio de géneros alimenticios,
que ligava a capital da provincia, Salvador, a regido do recdncavo baiano. O transporte destes
produtos era controlado por africanos, muitos deles forros. A interferéncia demasiada neste
comeércio, naquele momento, poderia significar por em risco o suprimento de alimentos, caso
os africanos resolvessem se manifestar contra a interferéncia do governo no andamento do seu
trabalho.

Na sessdo do dia 21 do mesmo ao foi revisado o texto das leis e foi dada énfase a
necessidade de frisar que ests leis eram validas para os “petos forros africanos”, e asim
deveria estar escrito no texto legal a quem esta determinacéo se dirigia. Em seguida, debateu-se
como seriam punidos aqueles e aquelas que ndo portassem o tal passaporte. Primeiramente o
deputado Calmom, propds que os africanos ficassem presos por 30 dias, e 0s escravos fossem
acoitados no pelourinho. Imediatamente o Bardo de Itaparica retrucou, propondo que a pena
dos africanos fosse reduzida para oito dias, mas ndo foi apoiado. O secretario do conselho
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também tentou reduzir o tempo de prisdo dos africanos forros para 24 horas e 0s escravos, 20
acoites, mas isto também foi regado. Tratou-se também de discutir quais pe&as seriam
aplicadas a escravos que dangassem com escravos de outros senhores em seus dias de folga,
bem como forros que dangassem com escravos. Logo o mesmo deputado que levantou o
debate para punicdo das “danc¢a”, o Sr. Calmon, retirou sua proposta por considera-la
desnecessaria .

As determinagdes do ano de 1829 mostravam os dilemas dos legisladores baianos que
ainda se encontravam em quest@®s concernentes a mediacdo ente questdes publicas e
privadas, como o castigo de egravos. A necessidade de contolar o trénsito de cativos e
africanos forros de ambos 0s sexos esbarrava na possibilidade de atravancar o comércio local,
ja que estes individuos eram responsaveis pelo transporte, setor que interessava inclusive a elite
baiana. Outro fator importante é que, ja neste periodo, 0s africanos eram vistos como sujeitos
que deveriam continuar sob o controle do Estado ainda depois de libertos. O contato deles
com 0s escravos, seja em momertos de lazer, como na danga, §ja nas viagens para O
recdncavo, quanto envolvidos no transporte de mercadorias, eram vistos como momentos nos
quais poderiam ser criadas opatunidades para possiveis artculagdes que desencadeassem
revoltas.

Os debates do ano de 1829 teriam um desfecho com o decreto de 14 de dezembro de
1830* que visava estabelecer as medidas policiais a serem aplicadas para controlar o transito de
escravos e africanos libertos. O decreto também era mais especifico a respeito de quais
informacdes deveriam constar res cédulas dos escravos e nos passaportes dos africanos
libertos, bem como as punigOes previstas para 0s que ndo potassem este documento e as
condi¢Bes impostas ao transito de ambos. No seu texto também sdo reveladas as preocupacées
daqueles que o escreveram sobre como os africanos, em contato com 0s escravos, constituiam-
Se numa grave ameaga.

No primeiro artigo do Decreto, a preocupagéo séo os escravos. Estes eram obrigados a
portar cédulas de identificacdo quando se ausentassem da cidade ou povoado em que viviam.
As cédulas deveriam ser expedidas pelo seu senhor, bem como administradores ou feitores,
contendo informagdes sobre o rome do escravizado, sua naturdidade, seus sinais mais

caracteristicos e tempo que deveria durar esta cédula. No artigo segundo, estabelecia-se que,

41 APEB, Ata do Conselho Geral da Provincia da Bahia. Livro 197. Sessdo Legislativa.
42 Colegdo de Leis e Decretos do Império do Brasil. Disponivel no site da Camara dos Deputados. Disponivel em
WWW.camara.gov.br.
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como pena, o cativo que infligisse a lei deveria ser entregue ao seu senhor para ser castigado
“moderadamente”. Vé-se que quanto aos escravos pouco foi modificado em relagéo ao que
foi discutido desde 1829. As peocupacdes com possiveis fugas eram solucionadas pelas
cédulas, que facilitariam a identificacio e busca do cativo que porventura fugisse. E importante
lembrar que tais “sinais caracteristicos” poderiam ser comparados com aqueles encontrados
nos jornais, na sessdo de escravos fugitivos. Sobre os castigos, vé-se que as leis respeitaram o
direito dos senhores de castigar seus escravos como quisessem, pois interferir em tal relagdo
privada de propriedade e domimagdo poderia causar a antipata de determinados setores da
sociedade.

Finalmente, os artigos 3 e 4 tatam dos africanos forros. No terceiro, as mesmas
preocupacOes em relacdo aos exravos aparecem. Segundo este, 0s “pretos e pretas forros
africanos” ndo poderiam deixar seu domicilio sem levar consigo um passaporte expedido pelo
juiz de paz ou juiz criminal. Este passaporte so seria concedido com a presenca de trés
testemunhas que abonassem a conduta do africano ou africana que o solicitava. Tal como nas
cédulas dos escravos, neste dacumento deveria haver informagdes contendo dados como
nome, sinais caracteristicos, local de destino e tempo que deveria valer o passaporte. No artigo
seguinte ¢ estabelecida a pena de oito dias de prisdo para aqueles que fossem encontrados sem
este documento, e no caso de reincidéncias a pena era dobrada.

Alguns aspectos interessantes chamam atengdo nos artigos que se referem aos
africanos. E preciso enfatizar que, em se tratando de forros, somente os africanos e africanas
eram obrigados a portar o passaporte, os forros crioulos eram isentos desta obrigacdo. Como
explicacdo para este fato, podemos utilizar um trecho citado neste mesmo artigo, que diz o
seguinte: “...ha toda presuncéo e suspeita que tais pretos sdo os incitadores e provocadores de
tumultos e comogOes que se tem abalancado os que existem na escraviddo.” Sendo assim, 0s
africanos eram caonsiderados mais perigosos pois acreditavase que eles continuavam
envolvidos em revoltas e demas atos de resisténcia a escravddo, mesmo quando livres do
cativeiro.

Ainda sobre a obrigatoriedade do uso do passaporte pelos africanos e africanas forros,
o fato destes documentos serem expedidos pelos juizes de paz ou pelo juiz criminal diz muito
sobre o estigma de suspeicdo gie acompanhava estes africanos mesmo quando ndo mais
escravizados. O status juridico de forro, almejado por muitos, em diversos momentos pouco

dizia numa sociedade escravista, que via o africano ou africana, ainda que liberto, como sujeitos
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que faziam parte de uma parcehk da sociedade de condi¢do sddo-racial inferior. As trés
testemunhas que, na aquisicdo do passaporte, eram obrigatdrias para atestar sua boa conduta,
colocavam os africanos numa condigdo de subalternidade e vigilancia em relacdo aqueles que

acompanhavam suas ac¢oes cotidianas.

No contexto de debates e preowpacOes sobre rebelides e crimes de escravos, foi
elaborado o Cddigo Criminal do Império do Brasl, em 1830. Este cddigo veio responder a
questdes sobre o que era crime em termos legais. Além de definir o que era crime, o codigo
criminal do Império especificava quais penas deveriam ser aplicadas aos criminosos, escravos

0oU ndo, e quais atitudes passariam a ser tipificadas como crime®.

Desde a Constituicdo de 1824, a legislagdo brasileira passou a distinguir as penas
criminais destinadas a pessoas livres daquelas destinadas acs escravos (HOLLOWAY, 1997,
p.68 e RIBEIRO, 200, p.57). Isto se aprimorou can o Codigo Criminal de 1830, qe
especificava o tipo de pena que sofreriam os individuos de acordo com seu status juridico e tipo
de crime que haviam cometido, constituindo-se numa hierarquia da gravidade dos delitos. O
olhar que os legisladores dispensavam a respeito de um mesmo ato ¢k transgressdo da lei,
diferenciava-se de acordo com aquele que o cometera. Ainda neste cddigo, os escravos eram
definidos de forma genérica, ndo havendo distin¢do entre cativos crioulos e africanos, diferente
das leis baianas que, em boa parte das vezes, fazia esta diferenciacéo.

Um bom exemplo do que acabamos de afirmar é a diferenca exidente na legislacio
criminal a respeito das manifestacdes, armadas ou ndo, conta a ordem social e politica
estabelecida. Quando estes motins eram liderados por escravos, 0 codigo classificava-0s como
insurreicdo; ja quando se tratavam de sublevacBes protagonizadas por n&o-escravos, o codigo
enquadrava-as no crime de rebelido ou conspiragdo, ou seja, um crime poltico. Entretanto, o
artigo 114, quando se referia a participacdo de pessoas livres como lideres de uma insurreicéo,
a pena prescrita a eles era a mesma aplicada aos escravos*. Acredito que a pena para os livres
referidos no artigo 114 se destinava, sobretudo, aos libertos.

Associado ao debate nacional e as medidas parlamentares para conter e punir a acdo dos

escravos criminosos, ou aqueles considerados suspeitos e ameagadores, aconteciam os debates

43 Codigo Criminal do Império do Brasil. Theorica e praticamente anotado pelo bacharel Francisco Luiz. Macei6:
Tipografia de T. de Menezes, 1885.

44 Codigo Criminal do Império do Brasil. Theorica e praticamente anotado pelo bacharel Francisco Luiz. Macei6:
Tipografia de T. de Menezes, 1885. Ver os artigos 117, 110 e113 e 114.
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sobre seguranca publica nas provincias brasileiras. No &mbito local, a resisténcia esciava
parecia tornar mais especificas as necessidades de presidentes de provincia e chefes de policia,
0 que provocaria, as vezes, distor¢Bes da lei ou até mesmo o ndo cumprimento delas. Sendo
assim, nossa preocupagao € investigar como 0s acontecimentos locais acompanhavam (ou ndo)

a legislacédo imperial.

Em janeiro de 1835, um novo aontecimento fortaleceu o debak em torno da
necessidade de maior rigidez nas leis concernentes aos crimes de escravos. Aproveitando o
envolvimento dos senhores com as festividads de Nosso Senhor do Bonfim, #ricanos
escravos e libertos islamizados se insurgiram na Bahia. O piincipal objetivo do levante era
tomar a cidade de Salvador e se articular com cativos do reconcavo baiano a fim de matar os

brancos e escravizar os mulatos. Estourava assim o levante dos malés (REIS, 2003).

A sensacdo de inseguranga que seguiu a insurreicdo malé cricu um ambiente “anti
africano” que envolveu Salvador e 0 Reconcavo baiano. A rejeicdo aos africanos se manifestou
nas agressdes fisicas que eles sofferam neste periodo, chamando atencdo, até mesmo das
autoridades policiais. Em 28 de janeiro de 1835, o enérgico chefe de policia, Francisco de
Souza Martins, enviou um documento para o presidente da provincia da Bahia afirmando estar
surpreendido com a conduta dos soldados que ele mesmo considerou “estranha”. Segundo ele,
era comum que naqueles dias, petos pacificos fossem vitimas de agressdes fisicas e
assassinatos cometidos nas ruas da cidade de Salvador. Segundo Martins, suas preocupagdes
giravam em torno da possibilidade de que a onda de violéncia, até entdo dirigida unicamente

aos pretos africanos, se estendesse contra “outra espécie de gente”.*

O debate nacional ja em curso acerca da gestdo do controle social da populacdo negra no
Brasil objetivava pensar uma forma de reprimir a rebeldia africana que néo saisse do controle
do Estado. Para que este objeivo fosse atingido eram necessrias medidas legais que
suspendessem até mesmo direitos constitucionais, como o artgo 179 da constituicdo do
Império, que veremos adiante. No dia quatro de marco de 1835, o Presidente da Provincia da
Bahia escreveu ao Imperador para explicar os fatos ocorridos e para justificar as medidas de
seguranga que tinha implementado na capital baiana:

45 APEB. Secédo Colonial e Provincial. Mago 2949.
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Datado de 14 de fevereiro passado, no qual vem se expondo V. EX. o terror que
tem se apoderado da populacdo dessa cidade em conseqiiéncia da revolta de
africanos na noite de 24 para 25 de janeiro dltimo, exige do Governo Imperial
algumas medidas extraordinarias que, sem ofensa das leis, dos tratados e dos
principios gerais do direito das gentes, se podem e devem quanto antes tomar
para dar maior seguranca a provincia, e sossegar 0s espiritos receosos da
impunidade dos mesmos africanos, visto que tem sido cometido o crime nas
trevas da noite, ndo era fécil achar contra todos os criminosos provas bastantes
para a condenacdo?.

Dentre as muitas idéias que faram debatidas como medidas que servissem como
solugdo para a ameaga trazida pelos africanos, o Presidente da Provincia, Manuel Alves
Branco, acreditava que deveria se evitar que estes africanos saissem da provincia para
qualquer outra parte do império. Certamente, estava se referindo a possibilidade de que
estes africanos fossem vendidos para outras provincias como forma encontrada por
senhores de escravos e traficantes para ndo ter prejuizos com a perda da sua “propriedade”
para a justica, por causa das deportagbes. Como a entrada dcs africanos na cidade de
Salvador era reprimida como medida de seguranga, o presidente da provincia cobrava do
Império um rigido controle para a aplicacdo da lei que proibia o trafico de africanos no
Brasil desde 1831.

Como se pode perceber, as especificidades das medidas aplicadas pelo presidente da
Provincia da Bahia nem sempre estavam contempladas nos codigos e nas leis imperiais.
Enquanto o cddigo criminal do Império tipificava os crimes cometidos por escravos, 0
presidente da provincia sentia a necessidade de especificar nas leis baianas, os africanos
como elementos mais perigosos. A preocupacdo dirigida as africanos ndo especificava
grupos étnicos, embora 0s senhores de escravos e a justica baiana soubessem que a religido

mugulmana era um trago comum entre o0s envolvidos no levante.

Embora a quantidade de africanos na cidade de Salvador tenha sido entendida como um
dos motivos da insurreicdo, esta preocupagdo ja era anterior a revolta de 1835. Em 1833, o
entdo Ministro da Justica Aureliano de Souza e Oliveira Coutinho denunciou no seu relatorio
anual a continuidade do trafio com a conivéncia de autoridades locais®. Ja era presente
também no relatério do presidente da Provincia da Bahia do 10 de 1831, a cobranca do

cumprimento da que extinguia o trafico de escravos. Isto poce ser entendido como uma

46 Colecdo das Leis e Decretos do ano de 1835. Disponivel em www.camara.gov.br.
47 www.crl.edu / ver a secdo de ministerial reports de 1833.
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denuncia de que este tipo de comércio ainda ocorria com freqliéncia, ainda que proibido. O
trafico de africanos contrariava as medidas implementadas que visam apresentar solugdes na
area de seguranca e além de pd&r em risco os projetos de civiizacdo vigentes em todo pais.
Veremos mais adiante como as leis da Assemlia Legislativa Provincial rdforcaram a
necessidade de deportar os africanos libertos e controlar a entrada de escravos pelo trafico®.

Somos levados a crer que era comum a todos a crenca na responsabilidade dos africanos
a respeito da revolta e foi sobre eles que recaiu uma forte reagio social, juridica e policial
Segundo Jodo José Reis, os croulos ndo participaram do levante e fizeram questdo de se
distinguir dos africanos, reafirmando seu grau de incorporagio ao modo de vida no Brasil,
sobretudo nas praticas religiosas e culturais (REIS, 2003, pp.319-320). Diferente da Bahia, a
revolta dos escravos de 1833 ocorrida em Carrancas, na Provincia de Minas Gerais, contava
com a participacdo de escravos crioulos. Segundo o historiador Marcos Ferreira de Andrade, a
revolta ocorrida em Carrancas fugia do padrdo das que ocorrgam em outras regides do
Império, destacando-se pela articulagdo de africanos e crioulos na revolta (ANDRADE, 1996).

Na Bahia ndo foi assim. Todos os réus julgados no levante dos malés eram dfricanos,
escravos ou libertos. Apos o levante, a resposta ocorreu tanto nas duras penas que os africanos
acusados sofreram, quanto nas leis que foram produzidas apés o levante, fazendo aumentar o

controle sobre os africanos escravos e dificultando a vida dos africanos libertos.

No dia 28 de Marco de 1835, dds meses depois do levante dos malés, a Assembléia
Legislativa da Bahia suspendia por trinta dias o artigo 179 da Constituicdo do Império. Este
artigo da Constituicdo garantia a inviolabilidade dos diritos civis e politicos dos “ddadaos
brasileiros”. O inciso 1V deste artigo afirmava que “todo cidaddo tem em sua casa um asilo
inviolavel” *°. Com a suspenséo do artigo 179 as residéncias poderiam ser invadidas pela policia
sob a justificativa de “se darem buscas em todas as casas a fim de prevenir-se a insurrei¢do de
africanos” *. Sabendo que os envolvidos no levante eram africanos, podemos imaginar a
repressdo policial que se abateu sobre os domicilios de africanos libertos e escravos, uma vez
que naquele momento era generdizada a suspeicdo de que quabjuer africano pudesse estar

envolvido no levante.

48 www.crl.edu / ver a secdo de ministerial reports de 1831.

49 Constituicdo do Império do Brasil de 1824. Artigo 179, inciso 4. A constituicdo pode ser encontrada no site de Leis
Imperiais da Camara dos Deputados www.camara.gov.br

50 APEBA. Assembléia Provincial da Bahia, Atas das Sessdes, livro 206, Sessdo de 28 de Marco de 1835.
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No dia 13 de maio de 1835 mais uma lei, conhecida como Lei nimero Nove, foi posta
em vigor para “conter” a ameaca africana na Bahia. Os seus 23 artigos mostram que a principal
preocupacdo de alguns politicos baianos era promover a deportacdo dos africanos libertos,
controlar com rigidez o transito dos africanos escravos pels cidades e barrar a entrada e
novos africanos pelo tréfico, reexportando-os para a Africa. Neste texto daremos énfase a
alguns dos artigos presentes na lei nimero nove e analisaremos qual o impacto desta lei na vida

dos africanos e africanas que viviam na Bahia em 1835.

O artigo primeiro da lei nimero nove tratava dos africanos libertos especificamente™. A
eles foi enfaticamente atribuida a categoria de suspeitos e estabelecida a ordem de prisdo dos
que, aos olhos das autoridades provinciais, inspirassem qualquer tipo de “desconfian¢a”. Como
solucdo para o0s envolvidos na insurrei¢do, ou até suspeitos de envolvimento, o recurso a ser
empregado era a deportagcdo. Os acusados de envolvimento eram identificados através dos
passaportes cujas orientagdes aparecem na Lei de 14 de dezembro de 1830.

O governo fica autorizado a fazer sair para fora da Provincia quanto antes, e ainda
mesmo a custa da fazenda publica, quaisquer africano forro de um ou outro sexo, que
se fizerem suspeitos de promover de algum modo a insurreigcdo de escravos e podera
ordenar que sejam recolhidos a prisdo até que sejam reexportados.

Este artigo, que inicia as medidas legais de represséo aos africanos, pode ter sido o que
mais atingiu a vida dos africanos libertos. Nas sessdes da assembléia provincial da Bahia foram
debatidas diversas propostas de leis destinadas aos africanos, tal como o registro obrigatério
por meio de matriculas, a probicdo de possuir bens e o paganento de diversas taxas para
exercer atividades comerciais®>. Porém, o artigo primeiro dalei ndmero Nove provocou
diversas reagcdes por parte dos africanos libatos que viviam na Bahia, devidlo ao impacto
causado em suas vidas. Recorrer & justica foi uma das ferramentas utilizadas por muitos deles
na tentativa de fazer suas reivindicaces por direitos através das peticdes que muitos enviaram
a assembleéia provincial.

Uma destas peticGes era de um africano gége liberto chamado Filipe Francisco Sena™.
Na peticdo entregue pelo seu procurador, o africano Filipe, maior de 50 anos, afirmava que

51 APEBA. Assembléia Provincial da Bahia. 05 de maio de 1835. Lei n.09. Série: Registros de Leis, Livro 1.
52 APEBA. Ata das Sessdes da Assembléia Provincial Legislativa do ano de 1835. Livro 206.
53 APEBA. Secdo legislativa, livro nimero 1928, peti¢cdes de 1837.
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estava na Costa da Africa exercendo atividade de administrador da feitoria de Joaquim José
Duarte em 28 de fevereiro de 1835. Com a implementacdo da lei nimero Nove, e por causa do
artigo primeiro, foi impossiblitado de voltar a Bahia, onde morava juntamente com sua
familia. Este liberto usou de todos os argumentos para convencer a justica de que, posto fosse
africano, ndo era suspeito, e pelo contrario, era leal ao Inpério do Brasil, alegando sua
fidelidade a pétria, visto que havia lutado pela independéncia, era defensor da constituicio e
adotou a doutrina cristd. Sendo assim, alegando que a lei de deportagdo n&o se aplicava a ele,
apelou para o senso de justica das autoridades baianas:

..fazendo suas funcBes de soldado e sudito tdo bem, nesta qualidade de Sua
Magestade Imperial e logo como achando-se o suplicante neste estado, poderia ser
compreendido na mesmissima lei que, em globo, fora disposta para aqueles que néo
gozam do foro de cidado brasileiro, como é o suplicante, e reexportados por inimigos
do governo[? ] Parece a toda prova injustica que se fard ao suplicante.

Filipe, que certamente obteve cidadania brasileira, ainda afirmava que sO receberia o
pagamento do seu trabalho caso conseguisse voltar para a Baha. Contudo, seus fortes
argumentos ndo foram suficientes para convencer a assembléia da sua idoneidade e fidelidade
ao governo. O seu requerimento chegou a comissdo de peticdes em 16 de marco e 1837, e
obteve resultado negativo em 23 de abril de 1838. Ou seja, este africano liberto, que optou pela
legalidade para reivindicar seus direitos, apelando por justica, espaou quase um ano para
receber uma resposta negativa ao seu pedido de retornar a Bahia legalmente.

O tréafico de africanos foi questdo muito debatida nas secdes da assembléia provincial
legislativa da Bahia, fundamertando a defesa de uma forte vigilancia que garantisse a
obediéncia a lei anti-trafico de 1831. Isto ocorreu pelo consenso de que a existéncia de revoltas
escravas e 0s crimes estavam dretamente ligados a quantidade de africanos na provincia, e
embora este discurso ja existisse anteriormente, em 1835 esta crenga ficou mais forte. A sessao
da assembléia de 06 de marco @& 1835 anunciou o rumo dos poscionamentos sobre a
necessidade de medidas legais mais duras para reprimir o trafico de africanos. Nesta data, 0
deputado Calmon exigia informacOes sdore a quantidade de africanos que haviam sido
despachados para fora da provincia depois da insurreicdo malé. Certamente o deputado estava
tentando observar se as leis estavam sendo obedecidas.

5 APEBA. Ata das sessdes da Assembléia Provincial Legislativa de 1835, livro 206.
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O discurso em defesa do cumprimento da lei de 1831 trouxe até mesmo dendncias da
continuidade do tréfico ocorrida por causa da conivéncia da justica. Na mesma sessdo do dia
06 de marco, o deputado Espinola se manifestou exigindo explicagdes que justificassem o fato
de africanos apreendidos, em 1834, na barca Maria da Gléria, ainda ndo terem sido deportados.
Mas a fala que melhor traduzia esta preocupagdo com a presenca africana crescente cada vez
mais pelo trafico foi aquela feita no final da sessdo pelo ceputado Calmon: “Requeiro que as
comissdes de policia provincial e fazenda propunham medidas conducentes a reprimir a importagdo de africanos

nesta provincia e expurgar esta cidade do excesso do ndmero de escravos...”.

As preocupac@es postas pelo deputado culminaram no artigo quarto da lei nUmero nove.
O referido artigo dizia que os africanos e africanas desembarcados no Brasil apés a lei de 1831,
tdo logo fosse constatada a irregularidade da sua presenca no pais, deveriam ser imediatamente
reexportados, da mesma forma que os libertos “mesmo ndo suspeitos”. As embarca¢Bes também
passavam a ser fiscalizadas pelo governo, obrigando que elas levassem consigo uma quantidade
determinada de africanos toda vez que saissem dos portos baianos. Embora fosse evidente a
recusa de se trazer escravos da Africa para o Brasil, a lei ndo especifica se seria ilegal trazer para
a Bahia escravos, africanos ou crioulos, oriundos de outras provincias. O trafico interno ndo
era 0 alvo da lei como medida de seguranca. Desta forma, a lkgislacdo deixava evidente que
indesejaveis eram 0s africanos libertos, proibindo até mesmo que estes migrassem da Bahia

para outras provincias™.

Na medida em que o texto da lei proibia somente a vinda de escravos da Africa para o
Brasil, foi deixada uma brecha para o comércio interno de escravos, podendo ser usada a
justificativa de que eles ndo eram suspeitos de envolvimento no levante. Assim, podemos
considerar que os interesses dos traficantes de escravos nao foram totalmente prejudicados, até
mesmo porque alguns deles eram deputados na época. Depois do levante de malés era
comum que traficantes de escra/os utilizassem estratégias paa burlar a Justica e darem
continuidade a este tipo de negdcio vendendo cativos para outras provincias. O Rio Grande do
Sul era destino de muitos deles. (REIS, 2003, pp.493-495). Considerando tais fatos, as elites

baianas encontravam-se numa contradi¢do a respeito da continuidade ou ndo do tré&fico. Ao

55 APEBA. Assembléia Provincial da Bahia. 05 de maio de 1835. Lei n. 09. Série: Registros de Leis, Livro 1. Eis
um trecho do artigo 6; ““...na mesma multa incorrera o mestre, o capitdo e qualquer comandante que para esta provincia conduzir
algum africano forro de qualquer sexo que seja uma vez da publicago da presente Lei...excetuardo os africanos ndo suspeitos que
residirem nesta provincia enquanto ndo se verificar a disposicdo da segunda parte do artigo 4”.

50



Sankofa. Revista de Histéria da Africa e de Estudos da Diaspora Africana N° 2 dez./2008

mesmo tempo em que alguns setares entendiam a importancia de repressdo ao trafico de
africanos como medida de seguranga e como forma de @rantir avangos sécio-culturais na
provincia, proprietérios de escravos e traficantes poderiam até concordar que a presenca dos
africanos trazia inconvenientes, mas estariam eles dispostos a abrir mdo dos seus lucros em

nome do “bem” comum?

Fazer com que o trafico de afcanos ndo fosse tdo prejudicalo foi uma das
preocupacdes do deputado José de Cerqueira Lima. Este deputado, que também era traficante
de escravos, esteve presente na sessdo da Assembléia Legislativa da Bahia em 06 de marco de
1835, numa sessdo com muitos questionamentos sobre as razdes da ndo reexportacdo para a
Africa de outros escravos apreendidos depois da Lei de 1831. Cerqueira Lima marcou sua
presenca nesta sessdo requerendo do governo informagdes sobre os escravos apreendidos,
quantos existiam, causa de morte daqueles que faleceram durante a apreenséo e o destino dado
aos mesmos™. Certamente o deputado-traficante ndo estava simplesmente tentando garantir o
cumprimento da lei, mas preocupado em evitar que “seus” africanos fossem reexportados ou

fossem empregados nas obras publicas, 0 que lhe causaria enormes prejuizos.

Os artigos da lei namero nove que serdo comentados adiante legislavam sobre a vida dos
africanos na Bahia no que dizia respeito tanto a sua relagdo com outros africanos, quanto as
suas condicOes de vida. Os arigos seguintes podem ser vistes como uma tentativa de
normatizar seu cotidiano impondo-lhes limites que interfeririam de forma significativa nos seus
arranjos de vida. No caso dos libertos, estes limites e normas afetavam consideravelmente a
sua autonomia e as possibilidales de mobilidade que utilizawm na sua luta diaria para

(sobre)viver numa sociedade escravista.

O artigo nove da lei nimero nove funcionou como uma tentativa de fragilizar os lagos de
solidariedade e cumplicidade entre os africanos, libertos e escravos. Este artigo oferecia
diversos beneficios aqueles que denunciassem qualquer plano de insurreicdo. Dentre estes
beneficios, uma vez fosse constatada pela policia a veracidade da denuncia, estavam a alforria,
caso o denunciante fosse escravo. Quando o denunciante fosse forro, a justica contemplava

com a isencdo de uma taxa de 10 mil réis que deveria ser paga anualmente ao governo®’.

%6 APEBA. Ata das SessOes da Assembléia Provincial Legislativa do ano de 1835. Sessdo de 06 de margo. Livro
206.

57 APEBA. Assembléia Provincial Legislativa da Bahia. 05 de maio de 1835. Lei nimero 9. Série: Registro de Leis,
livro 1-2.
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O artigo nove desta lei fez com que a africana liberta Sabina da Cruz fosse recompensada
pelos servicos prestados a provincia da Bahia. Na medida em que deveria pagar uma taxa para
mercadejar e pagar uma taxa anual de 10 mil réis atribuida aos libertos africanos, esta liberta foi
recompensada pela denincia que fez do levante, reebendo posteriormente os beneficios
oferecidos pela lei. Anos depois, em 1850, Sabina da Cruz enviou uma peticdo a assembléia
provincial legislativa da Bahia esperando ainda contar com & beneficios do seu ato de
“fidelidade” ao Estado®. Desta vez a liberta Sabina que se apresentou na peticdo como aquela
que “... denunciou a insurreicdo de 1835”, pedia para ser dispensada de um novo imposto de 10 mil
réis estabelecido desde 1846, dirigido a todos os libertos africanos que mercadejassem. Além
da dispensa do imposto, ela pedia o perddao das multas pelo ndo pagamento da taxa desde a
data em que ela entrou em vigor. Sabina da Cruz recebeu no mesmo ano o resultado positivo
da sua solicitagcdo. O texto em que a lei foi publicada no ano de 1850 dava énfase ao fato de
que o imposto de 10 mil réis ‘tompreende unicamente as pretas e pretos africanos”. Ficou também
registrado no texto legal que a referida liberta estava isenta do imposto, bem como das multas

retroativas®.

Um outro artigo que compunha esta lei, 0 artigo dezessete, fez da decisdo de continuar
vivendo na Bahia uma “escolha” dificil. Este artigo proibia os africanos libertos de possuirem
“bens de raiz” (imdveis), além de anular os contratos firmados com eles, mesmo se anteriores a
esta Lei. Este artigo era seguido do artigo dezoito que proibia que proprietérios alugassem seus
imOveis a escravos e africanos libertos, a menos que estes possuissem autorizacdo do juiz
local®. Desta forma, até mesmo os acordos firmados entre senhores e cativos que garantissem,
por exemplo, que o escravo vivesse “por si”, passaram a sofer interferéncia da Justica.
Pensando os resultados desta &i sobre a vida dos africanos libertos, podemos citar as
atividades desempenhadas por este grupo na cidade de Salvador no século X1X. Ser liberto na
Bahia do século XIX significaa viver sobre si, ou seja, gantir sua manutencgdo,
principalmente no que diz respeito & moradia e alimentacdo. Alguns libertos conseguiram
adquirir bens, e para fugir das proibicBes deste artigo, alguns passaram seus imoveis para 0
nome de terceiros (OLIVEIRA, p.40).

58 APEBA. Secdo Legislativa, pareceres de 1848 até 1850, livro 143.

59 Colecdo das Leis e Resolugfes da Assembléia Legislativa Provincial da Bahia nos anos de 1850-1852. Typ.
Constitucional de Franga Guerra. 1865.

60 APEBA. Assembléia Provincial Legislativa da Bahia. 05 de maio de 1835. Lei nimero 9. Série: Registro de Leis,
livro 1-2.
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Por fim, o artigo dezenove também interferia nas relagdes ertre cativos e senhores
atribuindo a estes ultimos a obrigacéo de batizarem seus escravos africanos “bocais” na religido
catolica. Percebemos aqui que a repressao aos malés foi também de ordem cultural. Como ja
dissemos 0s senhores baianos @biam que a religifo mugulmana era fator agregador e
organizador da comunidade africana. Tornar-se catélico também pressupunha estar de acordo
com as “normas” para viver neta sociedade. Ser catdlico tanbém era utilizado como
argumento no momento em que era preciso mostrar que se estava quite com a justica, no caso
de em algum momento fosse consderado suspeito de agOes conta a escraviddo e, por

consequiéncia, contra o Império.

A ameacga africana ndo permeava somente o imagindrio dos legsladores baianos e
proprietérios de escravos. Diversos setores da populagéo, inclusive crioulos escravos e libertos,
em momentos em que fosse necessario, também poderiam afirmar que os africanos eram um
perigo para sua integridade. Ainda assim, podemos imaginar que, de alguma forma, a dura
perseguicdo aos africanos também incidiu sobre eles. Por isso, para os crioulos, destacar-se dos
africanos era significativo em alguma medida, sobretudo quando tinham como aternativa se
inserir numa sociedade em que, o fato de ser negro era facilmente associado a origem africana.
Isto explica o fato de que um setor mais pobre da populagdo composto por “né&o-brancos”,
fizesse coro as exigéncias da elite baiana por mais seguranga, por entender que os africanos

traziam perigos para eles também.

Como exemplo deste fato, temos um parecer que chegou a Assenbléia Provincial
Legislativa da Bahia em 06 de junho de 1835. Através deste documento, a vilva Maia da
Graca pedia uma pensdo & Justica para seu sustento e dos seus dois filhos menores. Segundo
ela, seu marido, Joaquim dos Reis Maciel, pardo, alfaiate, trabalhava como guarda dos trapiches
como forma de complementar a renda da familia, na noite do levante dos malés. Segundo a
vilva, Joaquim fora “barbaramente assassinado pelos insurgidos africanos na noite de 25 de
janeiro”, quando regressava para casa®. O procurador de Maria da Graga, José Jodo Cardoso,
utilizou-se de fortes argumentos que sensibilizassem e convencessem 0s deputados baianos a
aprovarem a concessdo de uma pensdo para vilva, que se encontrava gravida de oito meses.

Ap0s ser atestada sua pobreza, ela conseguiu a pensdo solicitada.

61 APEBA. Assembléia Provincial e Legislativa da Bahia. Pareceres. Livro 137. 06.06.1835.
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Este episddio pode ser interpretado como indicio da mentalidade baiana das primeiras
décadas do século XIX, que via nos africanos uma ameaca concreta a integridade das pessoas
de bem, atingindo inclusive os “ndo-brancos”. Esta espécie de “propaganda anti-africana” que
tomava conta da cidade de Salvador, mostrava que, segundo o imaginario coletivo, todos os
segmentos sociais corriam riscos diante do carater indécil e barbaro dos africanos. Este temor
fez com que os setores mais privilegiados da sociedade baiana iniciassem um movimento de

reivindicagdes as autoridades visando implementar medidas repressivas a populagao africana.

Situagdes como a que ocorreu em marco de 1835 corroboram com nossa argumentacao.
No dia 24 daquele més, um grupo de proprietarios de escravos enviou um abaixo-assinado
composto por mais de 300 assiraturas a Assembléia Legislativa. Assinavam o documento
cidaddos que poderiam, por exemplo, assumir cargos publicos ou politicos devido a sua
posicdo social. Entre os assirantes estdo funcionarios publicos, médicos, policiais, juristas,
lavradores, proprietarios e negociantes, ou seja, ocupacBes que tinham certa capacidade de
mobilizagdo e influéncia politica®.

A leitura deste documento nos revela muito das impressdes deste segmento social a
respeito do que significavam a presenca dos africanos na sociedade. Logo, o abaixo-assinado é
um bom indicativo do pensamento daqueles que o assinaram. O documento comega expondo
a crenca de que o tréfico de escravos era o fator responsavel pelo levante na medida em que
trazia muitos africanos para a provincia. O tréafico era entendido como um mal que trazia
ameaca para a nagdo, pois tornava real a possibilidade de que uma nova insurreicdo africana
pudesse ocorrer. A solucéo sugerida (ou exigida) por estes senhores, além do fim do trafico era
a exportacdo dos africanos livres. Os assinantes fazem a ligagdo entre a presenca dos africanos
e 0 perigo que traziam para a sociedade. Os senhores que construiram o argumento do abaixo-
assinado revelam sua percepcdo da interagdo entre africanos libertos e escravos. Assim,

acreditavam que os africanos libertos eram perigosos e deveriam ser deportados pelo seguinte:

S30 estes, excelentissimo senhor, 0 mais seguro apoio para as conspiragdes dos
escravos, outrora seus parceiros quando ja da liberdade. Mas sabendo melhor ajuizar
da dureza da escraviddo e por isso sabem melhor descrever os ainda escravos das
delicias daquelats.

62 APEBA. Sessdo Legislativa, série Abaixo Assinados. Livro 979. 1835.
63 APEBA. Sessdo Legislativa, série Abaixo Assinados. Livro 979. 1835.
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Os africanos libertos ainda emm acusados de fornecer armas, dinheiro, além de se
organizarem em torno de escold e associagcOes. Assim sendo, aqueles que antes foram
utilizados como fonte de renda e riqueza da elite baiana, ja ndo eram mais bem vindos em
nome da seguranca da provincia. Os africanos também eram acusados de serem responsaveis
pela destruicdo social e politica do Brasil. Podemos pensar o que queria dizer esta afirmacéo. E
possivel que neste ponto, estivessem se referindo ndo somente as revoltas, como também a
imposicdo de uma cultura afro-baiana que fugia aos propositos de europeizagdo corrente em

todo pais.

Recorrendo ao pensamento liberal brasilero que tinha por caracteristia particular e
contradigdo o convivio com a escraviddo, os autores do documento justificam suas medidas da
seguinte forma:

Uma tal medida por ser de salvacdo publica, ndo implica de forma alguma com o

direito das gentes, ndo sé porque com os africanos ndo tem o Brasil espécie de tratado
ou convengdo, como porque eles ndo representam no mundo politico e civilizado...84.

Este excerto revela mais sobre o carater contraditorio do pensamento da elite liberal
brasileira. Os assinantes do @cumento reconheciam a capacichde de organizagdo dos
africanos, mesmo acreditando que eles fossem social e juridcamente inferiores. Aqui, a
humanidade e a cidadania apareciam como algo restrito aos brancos, Unicos que faziam parte
do mundo civilizado, o que excluia os africanos. Em resumo, acreditavam que capacidade de

organizacdo dos africanos existia, mas era perigosa ja que era dotada de carater barbaro.

Outro aspecto que podemos inferir a partir deste excerto, era sobre o carater juridico dos
africanos libertos. Segundo Grinberg, a cidade de Salvador na primeira metade do século XIX,
assim como outras grandes cidales da América, era um ambient propicio para possiveis
estratégias de mobilidade social dos libertos. Esta possibilidade de mobilidade social ndo era
bem vista aos olhos de boa parte de politicos e parlamentares (GRINBERG, 2002, p.56). Se
para alguns era consenso a impossibilidade de africanos libertos serem cidad&os, para outros,
isto era uma questdo ainda a ser debatida. A opinido do ceputado Antbnio Reboucas, era
dissonante entre seus colegas. Para Rebougas, era incontestavel a ndo-cidadania dos africanos

escravos, porém, uma vez libertos, estavam aptos a receber status juridico de cidadéos.

64 APEBA. Sessdo Legislativa, série Abaixo Assinados. Livro 979. 1835.
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Quando aqueles que assinam 0 abaixo assinado de 24 de marco de 1835 afirmam que “tal
medida por ser de salvagdo pablica, ndo implica de forma alguma com o direito das gentes”, queriam dizer
que tais medidas ndo iam contra direitos de cidadania, visto que os libertos africanos ndo eram
cidaddos. Desta forma, em nome da seguranca, acreditavam que era legitimo que os libertos
fossem deportados do Brasil para “qualquer parte” do continente africano. Isto revela que para
0s senhores do abaixo-assinado, os africanos que viviam na Bahia em 1835 e que vinham de
diversas partes do continente africano, poderiam agora ser “devolvidos” para seu lugar ((nico)
de origem, uma vez que naquele momento eram indesejaveis. As peticOes escritas por alguns
destes africanos, nas quais revindicam o direito de voltar para a Bahia, mostram que esta

questdo néo se esgotou num debate entre pares.

Concluséao

Como podemos perceber os africanos ndo imprimiram sua presenca na Provincia da
Bahia somente como méo-de-obra dos plantéis ou como parte das centenas de africanos que

desenvolviam atividades comerciais na cidade de Salvador e do reconcavo.

Aos olhos da Justica e dos senhores de escravos, eles também significavam uma questéo
de seguranga que carecia de melidas legais especificas, mas que ndo eram tratadas com a
devida especificidade pelo gowerno Imperial e Provincial. Assim, pela observacdo das les
produzidas na Provincia da Bahia, podemos perceber como politicos e proprietarios de escravos
achavam que deveriam tratar can atencdo particular o “prdblema africano”. Além disso,
observando as leis provinciais, também podemos entender os valores que conduziam as a¢des do

grupo que compunha a elite baiana.

A questdo africana ndo foi uma questdo que “assustava” somente a Bahia. As noticias
sobre o levante dos malés tomaram todo o Brasil. Os historiadores Flavio dos Santos Gomes e
Carlos Eugénio Libano Soares pontam a existéncia de uma aseciacdo entre cultura,
religiosidade e resisténcia que uniu africanos de diversos grupos étnicos no Rio de Janeiro ®.
Estes historiadores ainda acreditam que o medo das elites brasileiras tinha cor e etnia. A noticia do
levante dos malés fez surgir o “fantasma” de uma insurreicdo que tomasse todo o Brasil, devido ao

grau de organizacdo dentro do grupo africano. Isto fez com que a legislagdo sobre os africanos se

8 GOMES, Flavio e SOARES, Carlos Eugénio Libano Soares. “Com os Pés sobre um \ulcdo: Africanos Minas,
Identidades e Repressdo anti-africana no Rio de Janeiro (1830-1840). Estudos Afro-Asiaticos, ano23, no. 02, 2001.
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tornasse mais sofisticada em termos de controle social depois do levante de 1835. Chamando
atencdo para a legislacdo apresentada neste trabalho, que obrigava 0 uso de passaportes acs
africanos desde 1830, e fazendo uma associagdo com a ocorréncia de outras revoltas escravas na
Bahia desde o inicio do século XIX, podemos acreditar que a vigilancia dos africanos ja era uma
preocupagdo das autoridades policiais e politicas na provincia antes de 1835.

Como é mostrado por Gomes e Soares, 0 Rio de Janeiro também tomou medidas para
conter os africanos mina que chegavam pelo tréafico interno de escravos. Da mesma forma que
na Bahia, a presenca dos libertos africanos também ndo era desejada no Rio de Janeiro, e 0
debate sobre o cumprimento da lei de 1831 acdou virando pauta principal na discussdes
sobre as causas que colaboraram com a organizacéo dos africanos e ocorréncia de revoltas. Na
Bahia, pelo menos até 1835, os olhos da policia e da Justica ndo estavam voltados para um
determinado grupo étnico africano especifico, como acontecia no Rio de Janeiro em relacdo
aos africanos de nacdo mina. Embora soubessem que os escravos envolvidos no levante dos
malés eram em sua maioria haussas e nagos, a religifo muculmana foi sinébnimo de escravo

perigoso, além da nacionalidade africana de maneira genérica.

Pode-se inferir que as leis baianas sobre africanos expressavam o pensamento de uma
elite sobre 0 modo de vida e as praticas dos africanos que poderiam p6r em risco e fragilizar a
estrutura social. A partir desta crenca, foram pensados variados mecanismos juridicos para
reprimir 0s grupos “perigosos” e administrar a contradi¢do entre a necessidade de méo de obra
e 0 medo de revoltas. De forma indireta, estes africanos também deixaram presente nas leis e
debates politicos as suas acOes, praticas religiosas e valores culturais, além dos arranjos que

faziam na Bahia.
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14 Mi Oxoronga:
As Mées Ancestrais e o Poder Feminino na Religido Africana.

Irinéia M. Franco dos Santos66

Resumo: O objetivo deste artigo € a partir da analise de um mito sobre as 18 Mi Oxorongd, registrar a importancia do culto as
“Mdes Ancestrais” em certa sociedade africana, suas caracteristicas arquetipicas e a distribuicdo de parte desses aspectos nos
orixas femininos. O mito escolhido para o estudo é o de n°. [204] referenciado pelo socidlogo Reginaldo Prandi em sua obra
Mitologia dos Orixasé”. A escolha deste mito se deu por se tratar de um pequeno resumo das caracteristicas das 1a Mi Oxoronga,
sua origem mitica e comportamento. Metodologicamente, dividiu-se 0 mito em blocos de significado, sendo numeradas as
sentengas de 1 a 52 (transcrito em anexo). Buscou-se, trazer a tona o mais significativo em cada bloco, aprofundando o sentido
dos periodos em que as caracteristicas das 14 Mi Oxoronga favorecessem a reflexdo. Por fim, quer-se possibilitar uma
aproximagdo pontual na relacdo de significados entre as religides africanas e as afro-brasileiras. Tal abordagem se faz
importante ao se buscar compreender melhor: (a) os significados do poder feminino na religido africana; e (b) a releitura destes
no Candomblé. Com esses elementos fazer um breve apontamento sobre o papel desempenhado pelas mulheres como agentes
mantenedoras das tradi¢Ges culturais afro-brasileiras e dos segredos da religido.

Palavras-chave: Religido Africana, Religido Afro-Brasileira, Mitologia.

Abstract: The objective of this article is from the analysis of a myth on the 14 Mi Oxorong4, to register the importance of the
cult to the "Ancestral Mothers" in the African society, its archetypical characteristics and the distribution of part of these
aspects in orisha feminine. The myth chosen for the study is of n°. [ 204 ] referenced by sociologist Reginaldo Prandi in its
workmanship Mythology of the Orisha. The choice of this myth if gave for if dealing with a small summary of the
characteristics of the 18 Mi Oxoronga, its mythical origin and behavior. Methodologically, divided the myth block-type of
meaning, being numbered the sentences of 1 the 52 (transcribed in annex). One searched, to bring to tone the most significant
in each block, being gone deep direction of the periods where the characteristics of the 14 Mi Oxoronga favored the reflection.
Finally, it is wanted to make possible a prompt approach in the relation of meanings between the African religions and the
afro-Brazilians. Such approach makes it important to if searching to understand better: (a) the meanings of the feminine power
in the African religion; e (b) the lecture of this in the Candomblé. With these elements to make a brief note on the role played
for the women as agents of the cultural afro-Brazilian traditions and the secrets of the religion, under the influence of the
socioeconomics transformations in Brazil.

Key-words: African Religion, Afro-Brazilian religion, Mythology.

“Dabrai o joelho para a mulher,
A mulher nos pds no mundo.
Assim somos Seres humanos.

A mulher é a inteligéncia da terra.
Dobrai 0 joelho para a mulher”.

Canto de Obatala

Introducdo: Base Tedrica
Sabe-se que nas culturas orais aficanas o mito incorpora reflxdes filoséficas e

expressa valores Ultimos. Identifica padr6es morais. Ao ntréario dos ocidentais, 0s mtos
africanos ndo sdo recontados como uma simples narrativa, nem ha algum conjunto Unico de

historias estabelecido. Em vez disso, eles sdo encaixados e transmitidos em praticas rituais. A

8 Irinéia Maria Franco dos Santos € professora graduada, Mestre e Doutoranda em Histdria Social pela FFLCH-USP.
Contato: irineiafranco@usp.br.

67 Reginaldo Prandi. Mitologia dos Orixas, pp.348-350. O mito [204] é referéncia retirada do livro de Pierre Verger,
1992, pp.38-40.
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descricdo mitoldgica do cosmos é antropomérfica. Nela o corpo humano é um microcosmo e
incorpora os mesmos elementos primordiais e forcas essenciais que construiram o universo.”
Dessa forma, encontra-se grande variedade de personagens mitoldgicos que expressam papéis
sociais e psiquicos; entre eles as Maes Ancestrais. Antes de aborda-las é necessario analisar
duas caracteristicas das religiGes africanas, aparentemente dicotdmicas, presentes na figura das
I& Mi: ancestralidade e feiticaria ou sortilégio.

Ao ler os mitos sobre as 14 Mi Oxoronga tem-se uma sensa¢éo de medo infantil diante
de um poder imenso e terrivel. Esse medo vem, em grande parte, da incompreensdo e do
mistério que cerca & Maes Ancestrais  em pequena parte, da sensacdo de pequenez e
impoténcia que arrebata quem tenta lidar com sua imagem grandiosa. O psicélogo Carl Gustav
Jung (1875-1961) afirmava que a imagem da Mée estd profundamente arraigada na psiqué
humana e encontra-se difundida em diferentes mitos e religides em todo 0 mundo, como um
arquétipo.” Pode-se citar, por exemplo, a infinidade de estatuetas feitas em diversos materiais,
chamadas Vénus, datadas desde o periodo Neolitico e identificadas como divindades femininas
da fertilidade. Também a aproximagdo entre as narrativas miticas das deusas primitivas e a
semelhanca de representacdes artisticas e concepcBes religiosas da M&e com seu Filho — a
figura da Maria com o0 menino Jesus é o exemplo emblematico deste arquétipo no Cristianismo
e associa-se diretamente com a deusa Iss e seu filho Horus do Egito. Todas estas formas

prestam tributo a subita formagéo de um novo ser, a partir da sua mae.

Em Africa o culto as maes ancestrais encontra-se, de maneira geral, ligado ao chamado
“culto aos antepassados”, identificado pelos especialistas em quase todo o continente. Os
ancestrais mortos serviriam como mediadores entre a comunidade e 0 mundo sobrenatural.
Proveriam acesso a orientacdo espiritual e poder. A morte ndo seria condicdo suficiente para se
tornar um ancestral. Somente agueles que viveram plenamente, cultivaram valores morais, e
conseguiram distin¢do social poderiam alcancar este status. Os ancestrais estdo aptos a

repreender aqueles que negligenciam ou quebram a ordem moral, causando problemas aos seus

6 Enciclopédia Webster das Religides Mundiais. Verbete Religides Africanas, p. 17.

% «O Arquétipo, na psicologia analitica, significa a forma imaterial & qual os fendmenos psiquicos tendem a se moldar. C. G. Jung
usou o termo para se referir aos modelos inatos que servem de matriz para o desenvolvimento da psique. Eles sdo as tendéncias
estruturais invisiveis dos simbolos. Os arquétipos criam imagens ou visdes que correspondem a alguns aspectos da situacdo consciente.
Jung deduz que as "imagens primordiais™, um outro nome para arquétipos, se originam de uma constante repeticdo de uma mesma
experiéncia, durante muitas geragfes. Funcionam como centros autdnomos que tendem a produzir, em cada geracdo, a repeticdo ¢ a
elaboragdo dessas mesmas experiéncias. Eles se encontram isolados uns dos outros, embora possam se interpenetrar e se misturar”.
Disponivel em http://pt.wikipedia.org/wiki/Arqu%C3%A9tipos. Data de acesso: 21/01/2008.
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descendentes errantes através de doencas ou ma sorte, até que a reparacdo seja feita™ Por
exemplo, quando estouram epidemias sérias, assume-se que a causa esta tragada no conflito
interpessoal e social. Apresenta-se, um dilema moral tanto quanto uma crise biologca. A
necessidade de expulsar o mal da comunidade transforma-se em uma agao coletiva que devera
ser, necessariamente, acompanhada com rituais de purificagéo.

Muitas discussbes deramse entre 0s especialisas europeus e africanos para
compreender se trata de um culto ou de um fenébmeno de carater religioso. Gromiko (et. all.)
resume as discussdes entre duas escolas: a socioldgica e a historico-cultural.” A tese de Mary
Kingsley afirma serem os antepassados, para os africanos, “ndo seres sobrenaturais, mas sim 0s
proprios membros do cld, a favor dos quais, pela posicdo privilegiada se faz oferendas e ndo sacrificios”.”* Para
H. A. Junod, ao contrario: “o lugar mais notavel nos cultos religiosos dos bantos cabe & ancestrolatria, (...),
julgando possivel constatar até a “deificacdo dos antepassados™.” M. Fortes, por sua vez, apresenta o
culto dos ancestrais como a transposi¢do para o plano religioso das relacGes entre pais e filhos:
“a adoracdo dos ancestrais repesenta num plano imaginario, a relagles juridicas de autorilade e
responsabilidade e ndo totalmente o complexo das relagdes da familia e do cla”.”* Igor Kopytoff afirma néo
existir na mentalidade africana a dicotomia entre ancidos e antepassados, vivos e defuntos. Por
outro lado, John Mbiti vé nasofertas de comida aos antepasados uma etapa de
“protomonoteismo” que estaria presente nas religides africaras. Todas as tentativas de
definicGes apresentadas lidaram na percepgdo de Gromiko e seus colegas, com uma grande
quantidade de dados e complexdlade de diferentes fendbmenos. Para eles é necessario
considerar o fendmeno concreto na sua dindmica. Pois, além do carater local das manifestagdes

haveria também o temporal.

Tentamos provar que o culto dos antepassados existe como fendmeno Unico e que
as suas formas concretas ndo tem apenas um carater local (0 que é inquestionavel),
mas, 0 que é fundamental, possuem também um carater temporal. Trata-se de
diversas formas transitorias no processo de desenvolvimento de um s6 fenémeno,
que a principio ndo tinha cariz religioso, refletindo unicamente a légica da evolugéo
das relagdes sociais, e que com o tempo passou a ocupar um dos lugares centrais no

conjunto das concepcdes religiosas.”

70 Enciclopédia[...], op. cit., p. 18.

T A. A. Gromiko. As Religides Africanas, p. 61-71. Neste artigo apresenta-se um resumo das discussdes presentes
na obra.

2 A. A. Gromiko, op. cit., p. 62.

3 1dem.

7 1dem.

s A. A. Gromiko, op. cit., p. 64.

61



Sankofa. Revista de Histéria da Africa e de Estudos da Diaspora Africana N° 2 dez./2008

Tem-se que considerar a projecdo das relagbes humanas e das relagdes econdmicas de
propriedade, ndo confundindo a veneragdo dos antepassados com o culto dos mortos em geral.
Gromiko (et. all.) afirma que nas sociedades sedentarias (agricolas) as relagdes de parentesco e
autoridades dos grupos etarios maiores levaria a um culto dos ancestrais; no entanto, as tribos
némades (pastores) com seu “democratismo” natural, o problema da gerontocracia ndo tem
importancia e o culto ndo € tipico para estas comunidades. Poder-se-ia identificar as primeiras
etapas de desenvolvimento do alto dos ancestrais — antes de se tornar religioso — com a
percepcdo de alguns elementos: (a) o defunto continua a ser membro do clg (b) maior
autoridade quanto mais proximo dos descendentes, (c) maior reveréncia aos recém-mortos, (d)
qualidades pessoais sdo rememoradas. Tais elementos poderiam ser comprovados no préprio
significado da palavra antepassado — “uma classe de pessoas”. Assim, para Gromiko (et. all.) com a
alienacéo das forgas sociais que dominavam a sociedade mistificou-se o sistema das relagdes
com antepassados.”® Uma vez que as maiores homenagns eram dadas aos antepassadcs
distantes, a memoria de seus feitos reais se enfraquecia e o mito relgioso tomava forma.
Tornavam-nos seres gquase imaginarios, com atributos fantasticos e sobrenaturais, um espirito
invisivel que penetra em todas as coisas e é onipresente. Essa diferenca seria marcada também
no idioma, ao se designar como “espirito do antepassado” e ndo mais como “uma classe de

pessoas”.”

A hierarquizacdo das imagens veneradas seria um reflexo fantastico da hierarquia social
realmente existente. As novas fungdes sociais exercidas pels ancidos, econdmica,
administrativa e social trarian certos privilégios. Assim, © o0s privilegiados se tornarian
ancestrais e iriam para a “terra sagrada dos antepassados”. Com o cresemento das
desigualdades sociais 0s ritos sdo celebrados para 0s nobres. Posteriormente, surge a idéia dos
parentes mortos que protegem as geracOes presentes em “relagfes na base do mutuamente vantajoso”.
Através de um conjunto de procedimentos magicos religiosamente executados seria possivel
“envergonhar os antepassados”. Eis um exemplo interessante de uma prédica aos antepassados
apresentada, por Gromiko, dos Nyendes do Benin: “Faz de modo que a minha casa se conserve em

bom estado, d&-me longevidade e muitos filhos! Quando vou a caga, acompanha-me! Quando vou a procura de

6 A. A. Gromiko, op. cit., p. 65.
7 1dem.

62



Sankofa. Revista de Histéria da Africa e de Estudos da Diaspora Africana N° 2 dez./2008

1”8 Assim, 0S

dinheiro, acompanha-me também!” Refrdo: “Que a infamia te cubra, s¢ n& me protegeres
ritos magicos funcionariam como ritos de compromisso com 0s antepassados para as situa¢oes
de protecdo e favorecimento da fertilidade e da vida. A relagdo de “favorecimento mutuo” néo
é exclusiva da religiosidade africana e sabe-se da grande presenca desse elemento, por exemplo,
na relacdo com os santos de devogdo do catolicismo popular. Estes podem ficar de “castigo”
(virados de cabeca para baixo, de costas para a parede, ou aé mesmo dentro da &gua) se néo
atendem as suplicas dos fiéis. Deve-se considerar, assim, que o cuto dos ancestrais nas
sociedades africanas sofreu transformagdes ao longo do tempo em fungdo das modificagcGes
sociais. No entanto, foi um dos “poucos elementos das religides autéctones que conservou em termos gerais
as suas posicdes e que resultou capaz de desempenhar um papel not&vel na formagdo da ideologia nacionalista”,
no momento das lutas de independéncia pds-colonizagdo.” A luta social espelhar-se-ia na luta
das forgas sobrenaturais ligacks a preservacdo da memoria hdtorica das comunidades,

afirmacéo de suas identidades culturais e, posteriormente, nacionais.

Outro aspecto presente no carder das 1a Mi Oxorongd é o dafeiticaria. Deve-se
compreender, primeiramente, seu significado na religido africana. Aqui também o trabalho de
Gromiko (et. all.) € elucidativo. O tema da feiticaria e do sortilégio levantou muita discusséo
entre os estudiosos da religido. As causas que teriam motivalo esse interesse, segundo 0s
autores, seriam: (1) o fato da fé no sortilégio exercer uma influencia notével sobre o
pensamento e o comportamento de africanos de todas as classes sociais, e, (2) estas formas de
religido encontrar-se, indissoluvelmente ligadas e vinculadas a outras crengas e doutrinas,
tornando dificil compreender e determinar os limites entre elas. Por conta desses fatores, ndo
ha uma terminologia cientifica fixa.** Torna-se necessario uma tentativa de sistematizacéo dos
termos utilizados. Seguindo as orientagbes dos especialistas tém-se abaixo as seguintes
definicdes:

Por sortilégio entende-se um “conjunto especifico e particular das concepces estereotipadas e dos
rituais institucionalizados, que estdo relacionados com a fé na existéncia, no seio da sodedade, de pessoas
misteriosas, enigmaticas, possuidoras do principio do mal: lruxos e sortilegos”. A partir dai, na vsdo
africana os sortilegos, homens ou mulheres seriam aqueles que “tem poder congénito nocivo, malfazejo,

0u uma substancia material que permite realizar o mal, sem realizar cerimonias, sem recorrer a conjuros e sem

8 A. A. Gromiko, op. cit., p. 66.
9 A. A. Gromiko, op. cit., p. 72.
80 A. A. Gromiko, op. cit., p. 73.
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aplicarem drogas”. Ou seja, 0 sortilégio representa um ato psiquico, de consciéncia.* A bruxaria seria
0 “conjunto de rituais, processos ¢ atos magicos, com que um crente espera exercer influéncia em outra pessoa,
fendmenos da natureza e acontecimentos”. Ela pode ser “benfazeja e orientada para o bem da comunidade
(splicas da chuva, ritos de olheita, etc) ou malfazeja e star dirigida contra os homens’. A bruxaria

malévola é a chamada feiticaria e o seu agente, feiticeiro.”

Para Gromiko é importante ndo confundir os sortilegos e feitceiros com o0s
curandeiros, adivinhadores e sacerdotes, pois, apesar de ligados supostamente pelas crengas
animistas® ha profundas diferencas entre eles. Por exemplo, sua importancia e lugares opostos
na sociedade. Para os africanos, os sacerdotes personificam uma ligagdo reciproca entre os dois
mundos: o dos vivos e o além; e, diferentes dos feiticeiros, que também possuem tal ligacéo,

contribuem para o bem da comunidade e a defende contra os maleficios.®

As figuras do sortilego e do feiticeiro, representariam para 0s africanos dois génios do
mal. O primeiro, portador de uma substancia congénita contagiosa, que lhe da um poder

sobrenatural nocivo e, 0 outro, anti-social, utilizaria processos magicos e drogas.

O elo de unido destas concepgdes de diferentes carizes € a convic¢do comum, que 0
poder do sortilego reside no estado intimo especifico do individuo. A forca das
drogas, dos feiticos e dos ritos magicos é independente do homem e exterior a ele. A
sua aplicacdo exige conhecimentos concretos, sobre determinados processos, que
podem ser aprendidos. Por isso, os fatores que limitam o nimero de feiticeiros séo,
principalmente, de natureza subjetiva e moral, pois teoricamente, todos os que ndo

receiem transpor os limites do permitido, podem iniciar-se na feiti(;aria.85

Algumas caracteristicas identificadas na figura do sortilego sdo de auxilio para o estudo
das 1a Mi Oxoronga. O mais interessante é o0 seu carater bifacético; pertence a raga humana, mas
possui uma face oculta e dirigida para o “outro mundo”, sobrenatural. Em sua imagem social é
vil, invejoso, desrespeita 0os mais velhos, etc. Como imagem mitolGgica possuiu poderes

fantésticos como a invisibilidade e a capacidade de voar. Camparando as informagdes de

81 ]dem.

82 ]dem.

8 Por crengas animistas entendem-se aquelas em que “a manifestagdo religiosa na qual se atribui a todos os elementos do
cosmos (Sol, Lua, estrelas), a todos os elementos da natureza (rio, oceano, montanha, floresta, rocha), a todos os seres vivos (animais,
arvores, plantas) e a todos os fendmenos naturais (chuva, vento, dia, noite) um principio vital e pessoal, chamado de "anima", que na
visdo cosmocéntrica significa energia, na antropocéntrica significa espirito e na teocéntrica alma”. Disponivel em
http://pt.wikipedia.org/wiki/Animismo. Data de acesso: 21/01/2008.

8 A. A. Gromiko, op. cit., p. 73.

8 A. A. Gromiko, op. cit., p. 75.
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diferentes partes da Africa, & sortilegos residem nas matas, moitas, zonas fora das areas
habitadas; & noite saem para devorar almas na mata, andam com a cabeca para baixo ou com
os calcanhares para frente; daomem em arvores como morcegos, aproximam-se de suas
vitimas, retrocedendo, atuam a noite. Os lorubas chamam o chefe dos sortilegos de Obason, “o0
rei da noite”. Eles podem voar sobre bastbes magicos ou benglas de madeira, o v6o é
acompanhado de uma luz misteriosa, “bola de fogo”, “nuvem luminosa” ou luz brilhante. Os
sortilegos mantém forte ligagdo com o mundo animal, tendo como companheiros: mochos,
corvos, noitibds, sapos, ratazanas, serpentes e hienas; também se encarnam neles. Associam-se
em grupos e comunidades, numa estrutura de subordinacéo e solidariedade mutua. Os chefes
sdo 0s mais velhos e experientes e suas regras sdo como da sociedade humana, dividem a presa
com os demais. *

Ancestrais e feiticeiras, tal carater duplo das 1a Mi Oxoronga faz-se importante, pois
ressalta a especificidade do papel feminino representado por elas. A concepcéo africana da
maternidade, ou da forc¢a espiritual feminina, torna-nas simbolos da adaptacéo e Iuta entre as
forgas masculinas e femininas, fundamentais para a manutencd da continuidade da vida. A
importancia disto reside tanto nas relacdes de géneros e no papel comunitario da mulher na
Africa, quanto na maneira como esses elementos mitologicos e ideoldgicos irdo se ordenar nas

religides afro-brasileiras através da preponderancia do papel feminino nos cultos.

14 Mi Oxoronga

Segundo Pierre Verger’, a feiticaria é considerada anti-social em muitas culturas,
porém, na sociedade ioruba tradicional, as ajés (feiticeiras) ndo sdo execradas, mas constituem
um dos pilares essenciais da comunidade. Evita-se falar mal delas abertamente, pois possuem
uma forca agressiva perigosa. E preciso ter para com elas uma atitude de prudente reserva.
Assim, ignora-se o verdadeiro nome das ajés, e preferencialmente chamam-nas lyami Osoronga
(Minha Mé&e Oxorongd). Assim sdo descritas: “mulheres velhas, proprietarias de uma cabaga que contém
um passaro. Elas mesmas podem se transformar em passaros, organizando entre si reunides noturnas na mata,
para saciar-se com 0 sangue de suas vitimas, e dedicando-se a trabalhos maléficos variados”.®® Segundo o

mito: “lyami, divindade decaida, nossa mae chamada Odu quando vem ao mundo com poder sobre 0s orixas

8 A. A. Gromiko, op. cit., p. 77.
87 Pierre Verger. “Grandeza e decadéncia do culto de lyami Osoronga (minha mae Feiticeira) entre os Yoruba”, pp. 16-35.
88 Pierre Verger, op. cit., p. 16.
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simbolizado por eye (passaro) ela se torna eleye (proprietaria do poder do passaro). Recebe também uma cabaga
(imagem do mundo e repositdrio de seu poderio). Tendo abusado desse poder perde a cabaga para Orixala — seu
companheiro masculino que veio a0 mundo ao mesmo tempo em qe ela. Ele exercera o poder, nas ela
conservara o controle”.*® 14 Mi também é o “poder” atribuido as mulheres velhas ou mogas muito
jovens que o teriam recebido como heranca de sua mde ou de uma de suas avos Qualquer
mulher pode conseguir esse poder, voluntariamente ou sem que o saiba, ap6s um trabalho

feito por uma 14 Mi, que queira fazer proselitismo.

Tem-se também na origem mitica das 14 Mi a questdo da geminidade Nas religibes
africanas o corpo humano é concebido como o gémeo do corpo cdsmico; a geminidade é um
tema predominante em muitos mtos e rituais da Africa Ocidertal. De acordo com a
cosmogonia dividida entre os Dogon, Bambara, e povos Malinke do Mali, os seres primordiais
eram gémeos. Gémeos representan o ideal. Muitos individuos dvidem a estrutura da
geminidade, na qual a placenta acredita-se ser o I6cus de um Unico degino e alma gémea.
Seguido ao nascimento, a placenta é lavada e enterrada no camitério familiar na primeira
semana de vida da crianga. Ente os Ashanti de Gana, gémeossdo permanentemente
assegurados com um status especial, como santuarios viventes, porque portam como um sinal
de abundante fertilidade, eles sdo repositorios do sagrado. Para os Ndembu da Republica
Democratica do Congo, ao contrario, 0s gémeos representam um excesso de fertilidade mais
caracteristico do mundo animal que do humano, e rituais sdo realizados para proteger a
comunidade desta condicdo anémala.*® O principal poder das 1a Mi Oxoronga que precisa ser
controlado é o de dar a vida e o de tira-la. Os aspectos de tal poder estdo distribuidos entre 0s
orixas femininos mais cultuados no Brasil, lemanja, Oxum e lansd. Nana Buruku e Odudua

(que pode ser feminino ou masculino) também estdo ligadas as Maes Ancestrais.

Analise do Mito™

No primeiro bloco de sentido numerado de 1-10, vemos que as 1& Mi sdo as feiticeiras
(ajés) e ndo orixas, ou seja, sao as primeiras “maes da espécie humana”, ligadas as origens do
mundo através do mito de Odudua ou Odu (a Terra), companheira de Obatala (o Céu), dentro
da concepcdo da geminidade. No principio de tudo, ndo havia separagdo entre os dois, 0 casal

89 ]dem.
% Enciclopédia Webster das Religides do Mundo, op. cit., p. 19.
91 O mito completo encontra-se no final do texto.
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primordial vivia apertado dentro de uma cabaca™. Eles se separaram ao brigarem pelo poder
(0s anéis), que representa a luta entre os dois pélos, um construtivo (axé) e outro destrutivo (1a
Mi). Esse mito também represerta 0 jogo de poder entre 0 masulino e o feminino, o
patriarcado e o matriarcado lutando pelo controle da comunidade. Em Ultima instancia, a luta
entre a ordem social e o0 caos primitivo.

A caracteristica de velhas-feiticeiras esté ligada a concepcéo africana de que a sabedoria e
acimulo de poder s6 vém com a idade, com a experiéncia de vida. Assim, as Maes Ancestrais
por ter vivido muito tempo, por conhecerem os segredcs da vida, sdo feiticeiras, ou seja,
podem manipular através da magia, 0 nascimento e a morte. Possuir o poder de controlar a
vida tem dois aspectos, pode-se utiliza-lo tanto para o bem quanto paa 0 mal. Ndo ha um
cédigo moral dicotdmico que proiba as 1a Mi de fazerem o que lhes agrace. No mito de
Odudua, o motivo usado como justificativa para a sua perda de poder seria 0 abuso deste.

Porém, percebe-se que o poder das 14 Mi, representa o proprio poder criador, criativo,
que para trazer o novo, precisa destruir o velho. E a propria ordem natural, o ciclo de vida e
morte que é a sintese do poder feminino. Segundo Ronilda lyakemi Ribeiro “as lya-agha (as
ancids, pessoas de idade, mdes idosas e respeitaveis), tambén chamadas Agba, lyami (minha mée), lyami
Osoronga (minha ma Oxorongd) Ajé, Eleye (Senhora dos passams), representam os poderes mbticos da

"% Relacionadas as 14 Mi nesse

mulher em seu duplo aspecto — protetor e generoso/perigoso e destrutivo
seu aspecto de ancestrais femininas, Ribeiro relaciona Nand, Oxum, lyamiAkoko — made
ancestral suprema e lemanja, como poder genitor.

O medo provocado pelas mées ancestrais, devido ao seu grande poder e a forma com
que ele ¢é utilizado por elas, torna sua figura impiedosa e temida, pois a sua célera e o seu 6dio
sdo terriveis. Pode-se interpretar de outra manei a cOlera das 1a& Mi. Segundo Verger, a
feiticaria cumpre em vérias culturas uma funcdo de moderador social. “Cada vez que alguém se
eleva, a feiticaria estd 14 para o abaixar”. Assim, também as 1a Mi, como feiticeiras, “através de sua
acdo, [ela] exerce um papel moderador contra o0s excessos de poder; mediante suas intervengdes, ela contribui
para garantir uma reparticdo mais justa das riquezas e das posicies sociais; ela impede que um sucesso por

"4 A constante cOlera

demais prolongado permita a certas pessoas controlar exageradamente umas e outras
seria, dessa forma, uma explicacdo para 0os males sociais e ce seus remédios, como também

uma explica¢do da inquietude e da angustia metafisica.

92 Reginaldo Prandi. Mitologia dos Orixas. Mito [245], p.424.
93 Ronilda lyakemi Ribeiro. Mae-Negra: o significado ioruba da maternidade, p. 123.
9 Pierre Verger, op. cit., p. 35.
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O poder das 1& Mi, ao ser colocado em oposi¢do com o poder dos orixas (axé), como
“Unica arma do homem” de protegdo, remete novamente ao mito de Odudua, que perde seu
poder para Oxald. Encontrase em varios mitos de outros aixas femininos referéncias de
como as mulheres perderam seu poder para 0s homens. Exemplo disso é um dos mitos de
Ogum, gue conta a estdria de como “Ogum conquista para 0s homens o poder das mulheres”
[47]®. Este mito narra que no comeco do mundo as mulheres tinham o “poder” (politico) e o
“segredo” (religioso). lansé era a possuidora do mistério das sociedades dos egunguns (culto
dos antepassados); junto com suas companheiras humilhavam seus maridos, comparando-os
com macacos. Ogum e 0s outros homens, entdo cansados desss humilhagdes, resolvem
acabar com isso. Ogum veste-se de guerreiro e assusta as mulheres que fogem. lansd também
fica com medo da figura de Ogum que demonstra tanta violéncia; e é a primeira a fugir. O
poder passa a pertencer aos homens, que tomam posse do segredo das sociedades egunguns.
lans& continua como Rainha do culto, mas perde o poder de decisdo dentro da comunidade. O
axé, como referéncia ao poder masculino, torna-se a protecdo contra as méaes, submete-se o
poder feminino. Este, porém, ainda precisa ser respeitado e venerado. lansa perde seu posto de
comando, mas continua sendo a chave do culto. Segundo Verger: “isso tende a mostrar que para 0s
yoruba o poder (axé) de lyami ndo é em si, nem bom, nem mau, nem moral, nem perverso, a Unica coisa que

importa é 0 modo como 0 axé ¢ empregado™*®

. O poder deve ser utilizado com calma e discri¢éo, foi
por ndo respeitar esse preceito que lya Agha perdeu o dominio do mundo.

O segundo bloco de 11-29 comega com a vinda das 14 Mi para a Terra e ocupagao das
arvores como moradia. E muito forte para os iorubés a representacio e significado das arvores.
Pode-se fazer uma relagio entre o mito de Iroco, a Primeira Arvore” e as Ajés, ambos ligados
ao poder da magia e da fertilidade. Iroco aparece nos mitos como um espirito que mora nas
arvores, ajudando as mulheres a conceberem e também utilizando sua magia para o bem e para
o mal; aparece também como o irmdo de Ajé (a feiticeira) e de Ogboi (a mulher comum), com
a funcgdo de juiz entre a disputa das duas irmas.

Percebe-se dessa forma, que a escolha das arvores como moradia para as 14 Mi é bem

proposital. Em suas copas, as Maes Ancestrais podem com a auda de seus passaros (eié)

9 Reginaldo Prandi, op. cit., p. 106-7.

% Pierre Verger, op. cit., p. 22

97 Reginaldo Prandi, op. cit., p. 162-9, mitos [79], [80] e [81]. No glossario da p. 566 Iroco, arvore africana sagrada,
onde mora Oro, espirito da floresta, é identificada no Brasil como a gameleira-branca, cultuada como orixa nos
antigos candomblés da Bahia e Pernambuco.
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realizar suas magias, para o0 bem e para o mal. N&o é possivel, por falta de material, fazer uma
analise direta sobre o significado de determinadas arvores em relacéo as acbes das Ia Mi, boas,
ruins e/ou ambas. Os assentamentos das 14 Mi ficam junto as grandes arvores, como a jaqueira
e geralmente sdo enterrados, mostrando sua relacdo com os ancestrais e sendo também uma
representacdo do ventre. A referéncia a cajazeira como arvore fonte de poder para as méaes
pode dizer respeito a grandioddade de seus galhos que abrigm muitas aves, e de frutos
imensos que nos lembram novos Uteros.

No terceiro bloco de 30-32 encontram-se 0s passaros que sdo 0s instrumentos magicos
de poder das 14 Mi, mediadores entre a feiticeira e as pessaas, ou suas vitimas. Eles sdo os
agentes do poder, sua capacidale de rapida locomogdo transfama-os em mecanismos
perfeitos para levar a desgraga ou a felicidade. E o ser alado, que possibiita a0 poder e ao

espirito das Ia Mi viajarem livremente entre os mundos, material e espiritual.

Em seguida, no bloco 3336, a cabaga surge como repregntacdo do Utero (pocker
genitor feminino) e da Terra. E o lugar onde fica depositado o passaro, onde as ajés 0s
guardam até que necessitem deks. E do Utero (terra) que nase a vida, é de onde vem a
provisdo, a fartura, a fertilidade, a propria existéncia material da comunidade. A cabaca deve
ser protegida e guardada com cuidado, pois dela depende a sobrevivéncia humana.

A lyalode é a sacerdotisa das feiticeiras e quem distribui o poder entre elas, representado
nos passaros. Nas sociedades tradicionais, a lyalode era a representante feminina no palacio do
Rei e no Conselho; estava presente no tribunal local se uma mulher fosse implicada num caso
judiciario. Fora do tribunal, arbitrava as contendas entre @ mulheres, controlando-as. As
contendas poderiam girar em torno da fungdo de mercadoras desempenhada pelas mulheres
yorubas.

No quinto bloco de 37-41, vé-se que abrir a cabaca e liberar o péassaro para uma
misséo, representa a acdo mais cruel das 1a Mi. Matar, abrir o ventre para roubar intestinos ou
para impedir a gravidez sdo atos de violenta ruptura com a continuidade da vida. Interromper a
vida aparece como um poder incomensuravel e terrivel, assim, tentar aplacar a colera das maes
ou encontrar protecdo é necessario. Nos periodos 42-44, a expressao utilizada representa uma
necessidade de seguranca e de uma regra magica eficaz, a forca méagica contida nas palavras é
poderosa, e 1a Mi terd necessidade de recorrer as suas companheiras.
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No bloco 4549, tém-se a imagem da assembléia de eiticeiras que é recorrente em
diferentes culturas. O trabalho mégico em grupo das ajés torna a possibilidade de fuga da
vitima mais escassa. O laco de sangue que as une transformase em simbolo do sangue
menstrual. Segundo Ulli Beier “toda mulher ¢ ajé, porque as iyami controlam o sangue das regras das
mulheres. As ‘mdes’ podem fazer as regras cssarem ou podem provocar hemorragias. Assim, as ‘maes’
controlam todas as mulheres pa meio destes poderes misticos’. E, pode-se incluir, controlam os

nascimentos e abortos, o que compromete toda a vida comunitaria.

No ultimo bloco encontra-se, nos periodos 50-52, 0 poder do passaro que é mutavel,
paciente e certeiro na forma de realizar sua tarefa. E a propria sintese do poder das 14 Mi, nem
bom, nem mau, simplesmente cumpre sua funcdo na ordem universal, sendo indispensavel

para a sobrevivéncia do mundo.

Para que as la Mi ndo deixem de cumprir sua funcdo, que é extremamente vital para a
comunidade, sociedades africanas secretas foram formadas com a responsabilidade de cultuar e
prestar as devidas homenagens as Maes. Uma delas é o culto Geledé celebrado em famosos
festivais em regides Ketu na Africa. Na Nigéria é realizado entre os meses de margo e maio,
como um culto de fertilidade em honra as 1a Mi Oxoronga. No Brasil, a festa Geledé ocorre
em 08 de dezembro em Boa Viagen, no Candomblé do Engenho Velho. Originalmente,
Geledé é uma forma de sociedade secreta feminina de carater religioso, expressando o poder
feminino sobre a fertilidade da terra, a procriacdo e 0 bem estar da comunidade. Visa também,

apaziguar e reverenciar as Maes Ancestrais, para assegurar o equilibrio do mundo.

As principais representagdes do culto sdo as mascaras rituais que simbolizam o espirito
das ancestrais femininas e seus diferentes aspectos. As mascaras sdo usadas por homens que
fazem parte de sociedades controladas e dirigidas por mulheres que possuem 0s segredos e
poderes de Ajé.

Ronilda lyakemi Ribeiro ao descrever o festival fala que para as 14 Mi cumprirem sua
funcdo de garantir a fertilidade e a procriagdo, necessitam ser fecundadas e restituidas. “A terra
(igha-nla: a grande cabaga) recebe & corpos dos mortos que lhe ratituem a capacidade genitora e tornam
possiveis novos nascimentos. Assim, todo renascimento esta rlacionado com os ancestrais. A restituicdo e 0

renascimento estabelecem e preservam as relaes entre o orum (céu dos orixas) e aiye (mundo)”*. Além de

% Pierre Verger, op. cit., p. 22.
9 Ronilda lyakemi Ribeiro, op. cit., p. 129.
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apaziguar, o culto serve para propiciar 0s poderes misticos femininos, favorecer a fertilidade e
a fecundidade e reiterar normas sociais de conduta.

Outro exemplo da representacdo do poder feminino é a méscara sagrada da sociedade
do espirito Sowo. Ela revela en forma iconografica a associagdo entre as mulheres com 0s
espiritos das aguas e indica o poder criativo de ambos. Uma das caracteristicas mais
impressionantes é a espiral de carne na garganta, representando o0s anéis concéntricos de agua
dos quais as mulheres, elas mesmas inicialmente espiritos das 4guas, emergiram primeiramente.
A funcdo das espirais de carne é como o Halo na arte ocidental, significando que aquele que o
usa ¢ humano na forma, mas divino em esséncia.'®

Através do mito [204] foi possivel tragar uma imagem das caracteristicas arquetipicas
das Mées. Crueldade, vinganca, ira, controle e persegui¢do, aparecem como sinais do poder das
& Mi numa visdo aterradora, a0 mesmo tempo em que doagéo, fecundacéo, protecéo, ddo a
imagem da maternidade uma visdo carinhosa e vital. As aparentes contradicdes acima n&o sao
inconcilidveis. Os orixas femininos mais cultuados nos Candomblés brasileiros representam
aspectos socializados deste terrivel poder das 14 Mi Oxoronga. Oxum por exemplo, possui
dominio sobre a fertilidade humana, no mito [203]"* deixa as mulheres estéreis em represalia
aos homens, por ndo permitirem a participagdo das mulheres no inicio da criagdo das reunides
de organizacdo do mundo. Os orixas sdo obrigados a reconhecer que sem as mulheres a vida
na terra ndo prospera. Oxum € muito celebrada no festival Geledé com o aspecto da “Mae
Encantadora”, muito doce, mas que sabe ser muito cruel quando se faz necessario, exigindo
justica as mulheres, parte essencial da vida.

Este aspecto se repete em lang, mesmo ndo sendo considerada uma mde muito
presente, lansd é extremamente zelosa com seus filhos e utiiza de muita violéncia para

protegé-los'™

. Também esta ligada as 14 Mi através do culto aos antepassados (egunguns); da
mesma forma que Nand Buruku recebe o corpo humano morto na terra, restituindo o axé do
planeta, lansa auxilia o espirito a alcancar o Orum.

lemanja, a Grande Mae do Candomblé, amorosa, conselheira e protetora de seus filhos
também possui seu aspecto mais terrivel. No mito [244]', lemanja vinga a morte de seu filho

destruindo a primeira humanidade.

100 Enciclopédia Webster das Religides do Mundo, op. cit., p. 20.
101 Reginaldo Prandi, op. cit., p. 345.

102 [dem, p. 297, mito [166].

103 Jdem, p. 386.

71



Sankofa. Revista de Histéria da Africa e de Estudos da Diaspora Africana N° 2 dez./2008

N4&o se pode esquecer que a magia e a sabedoria estdo sempre presentes nas atividades
desses orixas. Todas utilizam em algum momento as artes magicas aprendidas com suas Maes,
renovam os lagos comunitérios através do culto aos antepassados, curam e nutrem com 0S
conhecimentos culinarios. Aconselham e realizam os trabalhos magicos, guardam os segredos
do poder feminino, sdo guardids do nascimento e da morte.

Na sociedade iorubd, a mulher, de acordo com estas caracteristicas, possui em si todas
as qualidades e poderes de uma l4& Mi. Em varias épocas de sua existéncia viwe diferentes
aspectos desse poder feminino, legado da natureza as muheres, como parte de sua fungéd
social, cultural e espiritual. O poder feminino, em seu duplo aspecto - criador e destruidor - é a
sintese da vida, fornece o axé necessario a continuacao da existéncia na Terra. Ulli Beier define
as la Mi como “as Grandes-Maes, as Maes encolerizadas e, sem sua boa vontade, a propra vida ndo
poderia continuar, sem elas a sociedade desmoronaria™®.

As 14 Mi Oxoronga sdo as “Senloras da Vida”, quando devidamente cultuadas e
reverenciadas sdo o ventre do mundo, fonte da criacdo. Se esquecidas, lancam toda sorte de
maldicdo e transformam-se em “Senhoras da Morte”. Uma das cantigas entoadas no festival

Geledé expressa belamente as suas caracteristicas, que s&o ternas e terriveis.

Mée todo-poderosa, mée do péssaro da noite.
Grande Mée com quem ndo ousamos coabitar.
Grande mée cujo corpo ndo ousamos olhar
Mée de belezas secretas

Mée que esvazia a taga

Que fala grosso como homem,

Grande, muito grande, no topo da arvore Iroko,
Mée que sobe alto e olha para a terra

Mée que mata o marido, mas dele tem pena.10s

Nado é possivel controlar o poder das 14 Mi Oxoronga. Esse poder ndo existe para ser
controlado, é preciso que ele flua livremente no mundo, para melhor cumprir seu papel
nutridor. Os mitos, ao nararem histérias das Maes presewam sua memoOria ancestral,
identidade e garantem a continuidade da vida da comunidade &ricana. No Brasil, mesmo o
culto as 14 Mi Oxoronga ndo sendo amplo, continua presente nos Candomblés através dos
orixas femininos mais conhecidos, celebradas como fontes primordiais da vida e esséncias de
beleza e forga. A ligagdo entre as tradi¢Ges africana e brasileira, tragado no estudo de caso de

uma narrativa mitica, auxilia a percepcéo dos profundos lagcos que ligam os dois continentes.

104 Pierre Verger, op. cit., p. 26.
105 Cantiga disponivel em: www.geocities.com/SoHo/Lofts/6052/html/yami.html. Data de acesso: 01/06/2001.
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Uma interpretacao

Interpretar a relagdo do mito das 1& Mi Oxoronga com os elenentos das religiGes
africanas e afro-brasileiras, somado a vida social, é tarefa complexa. Neste trabalho, utiliza-se
da metodologia analitica com o0 apoio da base tedrica. Para facilitar a visualiza¢cdo dos dados foi
elaborada uma tabela, baseada nas informacgdes de Gromiko (et all.), elencando os atributos
tipicos do sortilego como peronagem mitoldgica e a interprdacdo semantica, feita pelos
especialistas, correlacionadas ao sistema cosmoldgico africano. Nela incluem-se os atributos de
parentesco, ancestralidade, Iteres mais velhos e subjetividde com um resumo das
caracteristicas miticas, para complementar a analise das 14 Mi Oxoronga. Tal interpretacéo leva
em conta a maneira como 0 ser humano realiza a pimeira tentativa de compreensd do
universo, classificagdo dos fenébmenos e objetos, considerada pelos estudiosos como a mais

106

simples e eficaz: distinguir antdnimos, antiteses, oposi¢cdes e contrarios.™ A partir dai, buscar

uma andlise socioeconémica do desenvolvimento e transformagdo das concepgdes religiosas

ligadas as mudancas na sociedade africana e, no caso do Candomblé, na sociedade brasileira

Atributos tipicos - sortilego

Atributos tipicos - 14 Mi Oxoronga

Interpretacdo semantica

Matagal

Copas das arvores; diferentes espécies de
arvores

O binémio selva-aldeia (terra brava — terra
lavrada) é uma categoria cosmoldgica
importante, representa uma linha de
demarcacdo  simbdlica entre  mortos
(enterrados na floresta) e vivos (vida
cotidiana na aldeia). As arvores sdo ligagdes
entre o0 mundo dos humanos e dos deuses.

Noite

Reunides noturnas

Na concepcao africana a noite é “quando 0s
espiritos e sombras da morte atuam e
dominam”. Assim, hd uma ligacdo entre
noite — defuntos — mato, no bindémio dia-
noite, vida-morte. A escuriddo completa
estd associada ao estado primitivo do
universo, ou seja, 0 caos original.

Ligacdo com mundo animal

Péssaro (corvo; aragamago; coruja)

Contraposicdo reino animal (natureza) e
homens (sociedade humana); caos versus
ordem. O comportamento anti-social €
identificado como o de “um animal
selvagem”. No entanto, o animal funciona
também como um mediador do poder do
sortilego ou feiticeiro. Para as 14 Mi, o
passaro  representa seu lado  oculto,
instrumento de realizacdo de suas vontades.

06 A, A Gromiko, op. cit, pp. 77-79. Foram incluidas informacBes outras sobre a mitologia das 14 Mi e
interpretacdo geral dos elementos miticos.
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Formas excéntricas de caminhar

Empoleirar-se

As posicOes inversas, verticais (cabeca para
baixo) ou horizontais (calcanhares para
frente), representam a inversdo do homem,
impureza. Deixa de pertencer ao mundo
humano e abre uma possibilidade de
degeneracdo e passagem para 0 além. A
inversdo é a translagdo dum mundo para o
outro, do cosmos (vida) para o0 além, ou do
além para o0 cosmos (nascimento).

Luminosidade

Irradiagdo de energia; fonte

Fogo/calor, em todo o mundo tem a
funcdo de mediador, intermediario entre o
mundo dos vivos e dos mortos.

Voar

Voam junto com 0s passaros ou através
deles

Poder sobrenatural que representa a
elevagdo do espirito sobrepondo-se &
matéria.

Organizacdo em Comunidades

Comunidades das feiticeiras

A comunidade dos sortilegos em que matar
humanos e dividir entre si representa a anti-
sociedade contraposta a sociedade que cuida
da vida de todos. Assim, o sortilego
pertence ao mundo alheio, fora do cosmos
humano; ao mesmo tempo localiza-se entre
os dois mundos, € duplo, faz desaparecer 0s
limites entre eles. Trabalho coletivo
valorizado. Canibalismo exemplifica a
exploracéo.

Lideres mais velhos

Feiticeira lider, Odu.

Ancidos sdo considerados 0s  mais
experientes e conhecedores do mundo, por
estarem mais proximos do inicio das coisas.

Parentesco: “Estranho entre n6s”

Ancestral.

Mées primordiais da raca humana

Atributo da ancestralidade estd ligado a
origem mitoldgica do mundo. Linhagem e
parentesco. As la Mi representam a
ancestralidade  feminina  coletiva. O
feminino é forte no uso da cabaga como
simbolo do Utero, dentro dela h& o passaro,
poder e a0 mesmo tempo ser procriado, ovo
choco. Androginia ou
masculino/feminino.

Aspectos morais/subjetivos

Poder de fazer o bem ou o0 mal

A inveja do sortilego, sua maldade e
excentricidade violam as leis de parentesco,
0 respeito aos mais velhos, também aqueles
com demasiada sorte. Desequilibrio entre
relagdes interpessoais e comunitarias. Capaz
de alterar a ordem. Bem/Mal nédo séo
categorias ontoldgicas, mas estdo presentes
em todas as pessoas como potencialidades;
representam o0 movimento criador e
destruidor intrinseco da existéncia.
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Podem-se analisar alguns elementos da tabela baseada nos estudos marxistas sobre as
sociedades tribais primitivas.'”” Nelas, o trabalho coletivo garantia a subsisténcia, por isso era
importante manter a coesdo do grupo para protecdo contra 0s inimigos e calamidades. A
coesdo do cld era estimulada, dessa forma, com o reforco da solidariedade, das relacGes
interpessoais e do espiio de comunidade. Sentimentos negativos como inveja e
individualismo, que poderiam gerar conflitos, eram desencorajados e transformados em tabus.
Para Gromiko (et. all.) sdo reprimidos os comportamentos anti-sociais com ameagas e reforgo
do esteredtipo do sortilego: inveja, desrespeito aos mais velhos, excentricidales, sorte
demasiada, etc. SO em casos raros o coletivo procuraria um “bode expiatério”, o “estranho entre
nés”, em situacBes que afetariam toda a sociedade, como secas ou epidemias. Nesses casos,
aquele individuo que englobasg o esteredtipo do sortilego, seria responsabilizado. A
explicacdo deste comportamento, para Gromiko (et. all.) estd no desenvolvimento histérico das
sociedades africanas. Com o tempo, o desenvolvimento social traria a percepcéo da diferenga
entre 0s povos, criando o sentimento de pertencimento a um grupo determinado. Assim, 0S
mais perigosos seriam “os outros”, “os de outra tribo”, estangeiros. Tokarev, citado por
Gromiko, afirma ter havido uma primeira fase de inimizade ertre as tribos em que a
contraposicdo “nos e eles” aparece. Em seguida, com o nascimento da propriedade privada,
“eles (estranhos) se encontravam entre nds”, e ameacavam a unidade. Exemplo: entre os Tives
(Nigéria), considera-se que o sortilego segrega uma substdncia magica chamada Tsav, que

significa em contextos diferentes poder, riqueza e influéncia.

“O Tsav — escreve Paul Bohannan — dé& a algumas pessoas poder sobre as outras,
mas nas comunidades igualitarias como a dos tives, este poder coloca-se & margem,
pois este povo cré que ninguém pode estar acima dos demais membros da
comunidade, a ndo ser a custa deles. Os tives consideram que, sendo uma substancia
inata, 0 Tsav cresce paralelamente com o desenvolvimento de individuo. Este
crescimento pode ser acelerado se o individuo, que possuiu 0 Tsav, comer carne
humana. Decodificando esta idéia, pode-se concluir, que quanto mais desenvolvido
for o Tsav, maiores riquezas e poder possui 0 homem; no entanto, a medida que

cresce sua fortuna, maiores sdo as perdas e 0s prejuizos dos outros, a custa dos quais

estas riquezas foram adquiridas”.*®®

Ou seja, “a imagem do sortilego indica a relagéo entre a divisdo social e a desigualdade

social dela existente”.!*® As doutrinas sobre a distribuicdo de riquezas serviam como acusagoes

107 A, A. Gromiko (et. all.), op. cit., pp. 83-88.
108 A, A. Gromiko (et. all.), op. cit., p. 86.
109 1dem.
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de sortilégio contra os ricos e instrumento de luta interna do grupo. “A medida que se acentuavam
a divisdo social e 0 abismo ertre os interesses econdmicos ek algumas familias e de todo o cld, as crencas do
sortilégio passaram a ser empregues pela camada dos novos ricos, cano um instrumento de autodefesa”. ™t
Gromiko menciona o culto Abirewa da Costa do Marfim no inicio @ século XX. Os
sacerdotes deste culto “libertavam” as bruxas e os sortilegos da sua poténcia magica. Estes,
reabilitados deveriam subordinar-se “certos preceitos e normas”. “O Abirewa proclamava: ‘Nao
invejes 0s ricos, pois caso contrério, espera-te uma morte ingvitavel”™*** Com a colonizacdo européia da
Africa e seu impacto nas comuridades tradicionais, as acusagdes de sortilégio aumentaram
muito como “método de luta interna no seio das comunidades”. Atualmente, as crencas do
sortilégio permanecem nas areas rurais e tomam novas formas nos centros urbanos, uma vez
que “o estranho entre nds” vale mais para comunidades em que a delimitacdo “nds e eles” é
mais nitida. No mundo urbano, com populagdes flutuantes e relacbes diversificadas, o inimigo
interno poderia surgir em um “nivel mais elevado”, ou seja, “como contraposi¢ao entre “ngs”

(pais, nagdo) e “eles” (outros paises, outras nacionalidades)”."**

Em termos mitolGgicos, a figura das 1a& Mi Oxoronga talez tivesse um papel
aproximado ao do sortilego. Sccialmente, seu desenvolvimento associar-se-ia, ao papel da
mulher em certa sociedade africana. Os sortilegos, mesmo membros da comunidade — no
esteredtipo “um estranho entre nds” — ndo sao considerados, como as la Mi, ancestrais. No

entanto, ambos asseguram uma relagdo mais igualitaria na tensdo pelo poder na comunidade.

Transpondo esses elementos para as condi¢Oes de vida da mulrer negra no Brasil,
podem-se verificar os tracos do arquétipo assumido pelas lalorixas e lideres comunitarias, na
maneira como trabalharam para a organizacdo e protecdo do cuto e da religido africana,
recriada na diaspora. E amplamente conhecida entre os especialistas a importancia da mulher
africana ioruba nas relagbes ®ciais como comerciante, lider comunitaria e religiosa e

mediadora. Teresinha Bernardo reflete em cima dos trabalhos de Pierre Verger e afirma:

“Percebe-se, assim que o papel da mulher ioruba vai além do desempenho nas
atividades econdmicas. Ela é mediadora ndo s6 das trocas de bens econdmicos,
como também das de bens simbdlicos. O lugar social ocupado pela mulher iorub,

110 1dem.
11 A A. Gromiko (et. all.), op. cit., p. 88.
12 A, A. Gromiko (et. all.), p. 88.

76



Sankofa. Revista de Histéria da Africa e de Estudos da Diaspora Africana N° 2 dez./2008

sem sombra de dividas, possibilita-lhe o exercicio de um poder fundamental para a

vida africana” *®

As associagdes femininas de dferentes tipos, como a lalodé (cargo e associagdo
encarregada dos negocios publicos), a Geledé (associacdo encarregada do espiritual), indicariam
na lideranca das mulheres a afrmacdo de seu poder. Em diferentes povos africanos, ndo
somente entre 0s iorubas, ha exemplos de sociedades secretas e semi-secretas em que se cultua
a fertilidade do “poder feminno” e as regulamentacbes das elacGes sexuais. Segundo
Gromiko, as sacerdotisas das ®ciedades femininas e mistas teriam grande influéncia nas
comunidades rurais.™*

Sabe-se 0 que no ambiente da didspora, na condicéo de escravizada, a mulher africana
sofreu. A estrutura patriarcal da sociedade colonial portuglesa e brasileira, por exemplo,
designava uma posicdo de subordinacdo para a mulher. As escravizadas, por séculos, utilizaram
de criatividade e muita luta para preservar ou ressignificar sua cultura.

Como exemplo contemporaneo do papel feminino tem-se as lalorixas dos Candomblés
em todo Brasil. O poder exercido por essas muheres, mantido a duras penas, pode ser
interpretado como a afirmacdo do feminino, mitologicamente epresentado nas 1a Mi
Oxoronga e Orixds e concretamente exercido como lideres esprituais e comunitarias. As
conhecidas mées-de-santo Maria Escolastica da Conceicdo Nazareth (M@ Menininha do Gantois,
1894-1986) e Maria Stella de Azevedo Santos do 118 Axé Opd Afonja (Mae Stella de Oxdssi, 1925)
sdo exemplos emblematicos.

Mé&e Menininha, mais conhecida, foi a terceira lalorixa do Terreiro do Gantois em
Salvador. Sua habilidade para lidar com o ambiente social desfavoravel foi muito admirada. O
escritor Jorge Amado dizia sobre ela: “M& Menininha conquistou ampla admiracdo pelo exercicio de
uma qualidade muito familiar aos politicos; era uma mestra no jogo de akernar a conciliagdo e a resisténcia.
Nunca se rebelou contra o pode, seja do Estado ou da lIgreja Catélica, que apoiava a persguicdo ao
Candomblé, mas também jamais se rendeu”.** Filha de Oxum, segundo depoimentos de seus filhos e
filhas (naturais e de santo), possuia as caracteristicas atribuidas ao seu Orixa: vaidosa, bela,
doce, com uma vontade e personalidade muito fortes. Lidar com um ambiente social repressor

e manter a ordem no terreiro, entre os filhos e filhas, valorizar e manter as tradigdes; fortificar

113 Teresinha Bernardo. O Candomblé e o Poder Feminino, p. 2.
14 A A. Gromiko (et. all.). As Religides da Africa. Tradicionais e Sincréticas, p. 92.
115 Citado em Cida Nobrega e Regina Echeverria. Ma Menininha do Gantois. Uma Biografia, p. 89.
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as relagcdes interpessoais e ajuda mutua entre os membros do terreiro e ndo membros, todas
essas acdes sdo associadas a memoria de Mae Menininha.

Mée Stella de Oxbssi, lalorixa do Axé Op6 Afonja em Salvador é considerada a
primeira sacerdotisa a se poscionar abertamente contra o shcretismo catdlico dentro do

Candomblé. Em entrevista concedida a Claudio Leal afirma:

“E, respeito mutuo. Ela nos respeita, nds também a respeitamos. Ndo ha
necessidade de se invadir a Igreja pra fazer culto 1&. O povo-de-santo ia pra Ia, ndo
tinha informacgdo, pensando que estava se afirmando. Fazia uma obrigacdo e ia ao
bispo pra ter a béncdo, pra aquilo ter valor. Isso é até bobagem. Uma mistura.
Sincretismo € um ato que se usa para agradar a todos e ndo faz bem a ninguém.
Ninguém se completa com o sincretismo. E apenas uma confusio mental. Estou
esperando que essa turma que ndo tomou consciéncia real do que é isso, tome e
separe. Porque devemos ter a nossa crenga. Como é que vocé vai fazer um axexé

(cerimdnia realizada apds o rito fanebre) sem cantar, sacrificar... Serd que ndo vale

nada, s6 vale a Igreja? No tem necessidade disso”.®

Para Mae Stella aquilo que mais se sofre para ter ou manter € o que mais se valoriza.
Assim seria com a cultura africana revivida no Brasil. A luta para a vivéncia de sua religido, sem
a necessidade de se submeter ao Catolicismo seria emblematica da aceitagdo de sua identidade
e cultura. Apesar da ampla paticipacdo de outras etnias no Candomblé atualmente, seria
importante a ampliagio da busca de conhecimento sobre a Africa para o negro brasileiro.

Procurou-se, nesse artigo, estabelecer uma relacdo entre a figura miica das 14 Mi
Oxorongé e o poder feminino na religido africana e no Candomblé. Interessa afirmar que as
formas como a religido africana e afro-brasileira identificam e ressignificam o papel da mulher
na sociedade podem ser elemenbs de formacdo de consciéncia em um ambiente social
machista. E claro que muito se discute sobre a posi¢do da mulher na sociedade brasileira e/ou
africana. O conhecimento desses elementos mitoldgicos ou religiosos somados as experiéncias
cotidianas das mulheres nos dois continentes pode trazer valorizagdo do ser feminino e de sua

acdo, essencial para a protecdo da vida e manutencéo das relagdes comunitarias.

Dentro dos limites deste trabdho, poder-se-ia afirmar ser a figura mitica das 14 Mi
Oxoronga uma percepcdo africana da relacdo entre as forcas raturais e a vida social. A

distingdo entre o mundo natural, o sobrenatural e suas regies limitrofes é mais flexivel do que

116 Claudio Leal. “Mée Stella: 0 sagrado n&o tem cor”. Disponivel em
http://terramagazine.terra.com.br/interna/0,.012215219-E16581.,00.html. Data de acesso: 17/03/2008.
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aquela de origem européia de base classica ou de certa heranga judaico-cristd. A importancia
dada aos lagos familiares e de cla expressa no culto aos ancestrais uma ligagdo profunda com
seu lugar de origem, sua aldeia e identidade. Sendo assim, como conceber o horror da diaspora,

do escravismo, em que se € arrancado de suas raizes e afastado de seus ancestrais?

A sobrevivéncia e manutencdo ck tradicGes diversas no ambierte da didspora sdo
sintomaticas desse processo. Assim, poder-se-ia afirmar serem as 1a Mi Oxoronga, mais do que
referéncia simbodlica das ancedrais-feiticeiras. S80 a afirmacdo ch propria terra de origem
(Africa), Mae de Todos, distante na memoria individual, mas fortemente presente na memoria
coletiva. Em cada orix4 ou enfdade celebrada, nos ritos reaiados e relagdes comunitarias

vivenciadas.

ANEXO 1: MITO [204]

IAMI CHEGAM AO MUNDO COM SEUS PASSAROS MALEFICOS

1. As 14 Mi Oxoronga sdo nossas mées primeiras,

raizes primordiais da estirpe humana, séo feiticeiras.

2. 530 velhas mées-feiticeiras as nossas mées ancestrais.

3. As 14 Mi séo o principio de tudo, do bem e do mal.

4. S&o vida e morte a0 mesmo tempo, séo feiticeiras.

5. Sdo as temidas ajés, mulheres impiedosas.

6. As Oxoronga ja viveram tudo o que se tem para viver.

7. As 14 Mi conhecem as formulas de manipulagéo da vida, para o bem e para o mal, no comego e no fim.
8. Néo se escapa ileso do édio de 14 Mi Oxoronga.

9. O poder de seu feitico é grande, € terrivel.

10. Téo destruidor quanto é construtor e positivo 0 axé, que é a forga poderosa e benfazeja dos orixas, Gnica arma
do homem na luta para fugir de Oxoronga.

11. Um dia as & Mi vieram para a Terra e foram morar nas arvores.

12. As & Mi fizeram sua primeira residéncia na arvore do orob0.

13. Se 14 Mi esté na arvore do orobd e pensa em alguém, este alguém terd felicidade, sera justo e vivera muito na
Terra.

14. As 14 Mi Oxoronga fizeram sua segunda morada na copa da arvore chamada araticuna-da-areia.

15. Se 14 Mi estd na copa da araticuna-da-areia e pensa em alguém, tudo aquilo de que essa pessoa gosta serd
destruido.

16. As & Mi fizeram sua terceira casa nos galhos do baobd.

17. Se 1& Mi est& no baoba e pensa em alguém, tudo o que é do agrado dessa pessoa lhe sera conferido.

18. As I Mi fizeram sua quarta parada no pé de lroco, a gameleira-branca.

19. Se 1& Mi esta no pé de Iroco e pensa em alguém, essa pessoa sofrera acidentes e ndo tera como escapar.

20. As 14 Mi fizeram sua quinta residéncia nos galhos do pé de Apaoca.

21. Se 14 Mi esta nos galhos do Apaocé e pensa em alguém, rapidamente essa pessoa sera morta.

22. As 14 Mi fizeram sua sexta residéncia na cajazeira.

23. Se 1a Mi esta na cajazeira e pensa em alguém, tudo o que ela quiser podera fazer, pode trazer a felicidade ou a
infelicidade.

24. As 14 Mi fizeram sua sétima morada na figueira.
25. Se 14 Mi esta na figueira e alguém Ihe suplica o perddo, essa pessoa serd perdoada pela 1a Mi.
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26. Mas todas as coisas que as 1a Mi quiserem fazer, se elas estiverem na copa da cajazeira, elas o fardo, porque na
cajazeira é onde as 14 Mi conseguem seu poder.

27. L& é sua principal casa, onde adquirem seu grande poder.

28. Podem mesmo ir rapidamente ao Além, se quiserem, quando estdo nos galhos da cajazeira.

29. Porque é dessa arvore que vem o poder das 14 Mi e ndo é qualquer pessoa que pode manter-se em cima da
cajazeira.

30. Elas vieram para a Terra.

31. Eram duzentos e uma e cada qual tinha o seu passaro.

32. Eram as mulheres-passaros, donas do eié, eram as mulheres-eleié, as donas do eié.

33. Quando chegaram, foram direto para a cidade de Ot4 e os babalabs mandaram preparar uma cabaga para cada
uma.

34. Elas escolheram sua ialodé, sua sacerdotisa.

35. Foi a ialodé quem deu a cada eleié uma cabaga para guardar seu passaro.

36. Entdo, cada 14 Mi partiu para sua casa com seu passaro fechado na cabaca e la cada uma guardou secretamente
sua cabaga até 0 momento de enviar o passaro para alguma misséo.

37. Se é para matar, ele mata.

38. Se é para trazer os intestinos de alguém, ele espreita a pessoa marcada para abrir seu ventre e colher seus
intestinos.

39. Se é para impedir uma gravidez, ele retira o feto do ventre da mée.

40. Ele faz o que lhe for ordenado e volta para sua cabaca.

41. 14 Mi, entdo, recoloca a cabaga em seu lugar secreto.

42. Mas, se a pessoa possui um encantamento contra a feiticeira, ela deve dizer a seguinte formula: “Que aquela
que VoS enviou para me pegar, ndo me pegue”.

43. Assim, por mais que tente o passaro ndo podera executar sua tarefa.

44. Sua dona terd de ir em busca do auxilio das outras 14 Mi.

45, Ela vai a assembléia e relata seu problema.

46. As ajés, as feiticeiras, devem trabalhar com ela, porque ndo podem realizar sua tarefa sozinhas.

47. Entdo, 1& Mi leva um pouco do sangue da pessoa que quer prejudicar.

48. Todas as outras 14 Mi o pdem na boca e o bebem.

49, Depois, elas se separam e ndo deixam dormir a vitima.

50. O paéssaro é capaz de carregar um chicote, pegar um cacete, tornar-se alma do outro mundo, e até mesmo
pode Ter o aspecto de um orix4; tudo para aterrorizar a pessoa a qual foi enviada.

51. Assim sdo as la Mi Oxoronga.

52. Esta é a sua histdria.
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Roger Bastide e a Identidade Nagocéntrica

Avrilson S. de Oliveirall?

Resumo: O artigo debate a producdo de Roger Bastide sobre o Candomblé no Brasil tendo em vista as criticas feitas ao longo do
tempo a obra deste socidlogo e antropélogo. Procura, assim, pontuar os avangos nos estudos sobre as religides afro-brasileiras a partir
do levantamento de discusséo bibliogréfica e seus desdobramentos na obra de Bastide.

Palavras-Chave: Roger Bastide, Identidade, Nagocentrismo.

Abstract: The article aims at to debate the production of Roger Bastide on the Candomblé in Brazil in view of the critical
ones made throughout the time to the workmanship of this sociologist and anthropologist. Search, thus, to pointier the
advances in the studies on the religions afro-Brazilians from the survey of bibliographical quarrel and its unfolding in the
workmanship of Bastide.

Key-words: Roger Bastide, Identity, Nagocentrism.

Até minha morte serei reconhecido a todas as Maes de Santo que me trataram como um filho branco, as
Joanas de Ogum e as Joanas de lemanja, que compreenderam minha &nsia por novos alimentos culturais
e, com aquele seu caracteristico dom superior de intui¢do, pressentiram que meu pensamento cartesiano ndo
suportaria as novas substancias como verdadeiros alimentos (isto é, ndo poderiam ser por mim absorvidos
como acontece naquelas relagfes puramente cientificas que permanecem na superficie das coisas, ndo se
metamorfoseando em experiéncias vitais, as dnicas fontes de compreensdo), sem que antes fossem explicadas
para tornarem assimilaveis, como o fazia a mée-negra que enrolava, em suas méos fatigadas, a comida
destinada aos seus nenés, fazendo bolinhas, depois colocadas afetuosamente na boquinha deles. Para mim,
meu conhecimento da Africa conserva todo o sabor dessa ternura maternal, aquele odor das méos negras
carinhosas, aquela paciéncia infinita na oferta de suas “sabedorias”. Terei me conservado dignos delas?
(Roger Bastide, Estudos Afro-Brasileiros)

A religido afro-brasileira, genericamente denominada Candomblé, a qual possui outras
denominac@es ou variantes — dependendo do contexto historico ou africano no qual se insere — em
diferentes regi6es do Brasil, como, por exemplo, Xangd no Recife, Macumba e Umbanda no Rio de

Janeiro e em Sdo Paulo etc.;** é provavelmente o mais notavel patriménio sociocultural edificado

117 Bacharel em Hist6ria, mestre em Sociologia e doutorando em Histéria Social pela Universidade de S&o Paulo (USP).
Tem experiéncia na area de Historia e Sociologia, com énfase em Historia Intelectual, Sociologia da Religido e Histdria da
Religido. Foi mestrando do Dr. Lisias Negrdo, um dos maiores especialistas em Candomblé do Brasil.

118 A estrutura do candomblé assenta segundo Magnani (1986) no babalad, o qual interpreta e adivinha através do jogo de
blzios ou do colar de If4 no babalossaim (encarregado das ervas e folhas sagradas) e no babalorixa, ou ialorixa, se for
mulher (que orienta o ritual e determina o comportamento de vérias figuras relevantes do culto, entre eles: os abids, 0s
candidatos a iniciacdo; os iads, os ja iniciados; os ekedis, mulheres que ajudam no culto; a iabassé, responsavel pelas
comidas rituais; 0s 0gds, homens que ajudam no culto, entre os quais se incluem os alabés, que tocam os atabaques, e 0
axogum, o sacrificador ritual etc.). A “casa”, o ilé, do babalad, € o centro da familia e pode funcionar como residéncia fixa
para alguns dos seus membros (MAGNANI, 1986: 39). Pelo contréario, na umbanda (que surge e se desenvolve num
contexto urbano e industrial) o local de culto deixa de ser o nicleo de uma comunidade e passa a ter horario de
funcionamento, enquadrado por um vasto e complexo mundo de federagdes, com uma estrutura burocratica assente num
estatuto. A hierarquia espiritual € menos complexa que a do candomblé: pai ou mée-de-santo ou madrinha, pai € mae
pequena, auxiliares de culto (cambonos e tocadores de atabaque) e filhos-de-santo, ou de fé, que constituem o corpo de
médiuns.
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pelo negro na América Latina. A terminologia “candomblé” provém da fusdo de duas palavras de
origenes distintas: Candombe (de origem bantu) e Ilé (de origen yoruba).

Esse patrimbnio ganha extraordinaria dimensdo e significado especial porque ndo é apenas
um complexo sistema de crengas estruturado para servir unicamente as necessidades religiosas de
quantos se ligam ao candomblé através da iniciagdo, nos diferentes estagios da hierarquia inclusiva,
ou daqueles que simplesmente participam dos cultos e das cerimonias publicas que ali se realizam.
Isto bastaria para uma situacdo ao mesmo nivel de importancia e complexidade litargica as chamadas
grandes religides do mundo, pesto que o candomblé elaborou, como as demais, suas respostas
teoldgicas para as inquietaces fundamentais do homem: com base nas culturas milenares africanas

sobre o0 universo, a natureza das coisas e as coisas da natureza.

Constitui o candomblé, portanto, uma comunidade de natureza alternativa que permite aos

seus membros um estilo de vida bastante diferenciado do que se tem na sociedade mais ampla.

O candomblé juntamente com todos os sistemas religiosos afros estdo, em Ultima instancia,
profundamente impregnados de Drcas civilizatorias negro-africanas (BRAGA, 1995: 20), qie
realizam no consciente coletio da populacdo negrobrasileira, um sentimento profindo de
identidade cultural™® que engendra, por sua vez, e de maneira ndo pouco perceptivel, os alicerces
primeiros da nocdo de etnicidade, qualquer que seja o horizonte semantico que se empreste a esta
magica palavra, e esta ferramenta de trabalho da comunidade negra politicamente organizada, na
projecdo do ideal de reconhecmento das diferengas que idenificam e qualificam o negro na
sociedade.

Na obra “Ancestralidade Afro-Brasileira”, quando Braga trata do problema do ajustamento
do candomblé a nova realidade social, que possibilitou a criagdo de mecanismos de adaptacéo e de
integragdo sem, contudo, se afastar drasticamente da tradicdo e dos elementos essenciais de origem,
afirma enfaticamente:

O candomblé sintetiza diferentes valores culturais, ao formar complexa organizacdo sdcio-
religiosa, que ndo encontra paralelo em nenhuma das sociedades tradicionais africanas

119 No plano religioso, a introje¢do de uma identidade profunda que associa definitivamente o iniciando a maneira de agir
e sentir, segundo os padr8es da religido afro-brasileira, é realizada durante o periodo de reclusdo conventual. Em um dos
segmentos da liturgia apropriada, o sacerdote, através do jogo de buzios, lhe revela o Odu, o0 caminho, o destino, isto é,
aquele conjunto de normas que véo de certa maneira reestruturar a vida do novo acolito em funcdo de sua nova condigdo
de iniciado. E um dos momentos mais significativos do ritual de iniciago, se nio o mais importante, em particular, para
as iniciandas. O sacerdote, apds a sessdo divinatdria, recita para ela um mito que se refere ao Odu revelado. A partir do
texto mitico, ele indica a inicianda certos aspectos de sua vida, 0s tragos de seu carater e as normas de comportamento
que devem orientar sua existéncia a partir desse dia. (Ver: BRAGA, 1980: 113-122).
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envolvidas pelo trafico de escravos para o Brasil. De certa maneira, tém sido decepcionantes
os resultados das viagens realizadas por pais e mées-de-santo as diferentes regides da Africa,
ao se darem conta de que ndo existe nenhum organismo religioso, cuja estrutura se aproxime
ou sirva de modelo as suas prdprias casas de culto as divindades que constituem o complexo

pantedo de origem africana e afro-brasileira. (BRAGA, 1992: 142).

Em suma, candomblé é, na essértia, uma comunidade detentora de uma diversificada
heranca cultural, onde se mesclam elementos provenientes, sobretudo, da Africa Ocidental. E no
Brasil, por forca das relagcGes de contato a que estiveram pamanentemente submetidos, afirma
Braga, integraram-se outros tantos componentes religiosos de procedéncia igualmente variada. Por
sua dinamica interna e pelo sentido de religiosidade que ali se constata em todos os instantes da vida
grupal,’® o Candomblé é gerador constante de valores éticos e comportamentais que enriquecem e
imprimem sua marca no patrimério cultural do pis. E, diferentemente de outas formacoes
religiosas, € uma fonte permanente de gestacdo, de valores e de promocéo sociocultural, plasmando
0s sustentaculos da auto-estima do negro numa sociedade historicamente hostil em aceita-lo e té-lo

como elemento vital de sua formagéo cultural e social.

Neste sentido, o Candomblé deve ser entendido como um conjunto mais amplo que envolve,
para além dos compromissos religiosos, uma filosofia de vida, uma maneira especial de interagdo do
homem consigo mesmo, com a natureza, com o seu passado, com sua origem e sua especificidade
cultural, sem perder de vista suas relagbes profundas com ouros segmentos sociais, igualmente
comprometidos com o processo que elabora e particulariza a formacéo da sociedade brasileira. E um
dos pensadores que ira ampliar e restaurar nosso olhar sobre ese pensar religioso, sera Roger

Bastide, um francés com a mente e os pés no Brasil e na Africa.

Roger Bastide em torno da religido afro-brasileira

O encontro de Bastide com a Afica em territério brasileiro coincide com sua primeira
viagem ao Nordeste, em 1944. A viagem, segundo o seu relato, representou a descoberta do Brasil
mistico, “onde sopra o espirib” (BASTIDE, 1945: 37). Assim, é a Africa que se impde ao
observador na medida em que “[...] penetra pelos ouvidos, pelo nariz e pela boca, bate no estdmago,
imp0e seu ritmo ao corpo e ao espirito”, obrigando-o a passar do “estudo da mistica das pedras e da
madeira talhada” para a “religido dos pretos” (Ibid., 28).

2 Parece estranho, e até mesmo profano, segundo Braga, que para muitos que ndo estdo familiarizados com a vida
religiosa afro-brasileira, tomam-nas como meras expressdes do exotico.
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Os primeiros contatos com 0 mundo do candomblé, na segunda metade da década de 1940,
permitem a Bastide delinear um rol de preocupacBes que o0 acmpanhard em seus escritos
posteriores: a estrutura existente entre crise mistica e crise histérica, as distingdes entre candomblé e
umbanda. Mas o que de fato ird causar brte impressdo neste momento hicial de descoberta da
Africa é a estética afrobrasileira, 0 “espetaculo maravilnoso”, “encantador”, a fesa. Bastide
concentra boa parte de seu relto descrevendo o movimento e a alegria do adepto preparando-se
para os festejos e celebracdes, a “loucura divina” que toma conta das ruas, a sensualidade das dancas
e dos ritmos. Neste relato de viagens, a presenca da Africa no Brasil se revela através de uma

dimensdo eminentemente sensivel: imagens e sons, arquitetura e tipos fisicos.

A observacdo dos rituais, o depoimento dos integrantes dos cultos e a literatura disponivel
permitem a Bastide registrar sua primeira apreensao desse universo mistico: “poderia acreditar que
me encontrava em plena Africa” (BASTIDE, 1945: 80). O candomblé, com sua filosofia e seus ritos,
conformaria uma comunidade mistica no interior da comunidade baiana e uma comunidade africana
no seio da sociedade brasileira. O candomblé é descrito nesse momento como um mundo a parte,
uma sobrevivéncia nitida da Africa no Brasil (Ibid., 108).

Os trabalhos realizados no final da década de 1950 traduzem um esforco de entrada mais
profunda no mundo africano entrevisto em 1944, Em “As Religibes Africanas no Brasil” (1960),
Bastide vai lancar as bases para a compreensdo do sincretismo em sua versdo historica e em suas
formas atuais; em “O Candomblé da Bahia: rito nag6” (1958), volta o seu olhar para a estrutura
africana menos contaminada pela sociedade brasileira abrangente, em um trabalho de forte inclinagéo
etnogréfica. Ai, afirma Bastice, ndo interessa a busca das @igens africanas ou o sincretsmo.
“Estudaremos o candomblé como realidade autbnoma” (BASTIDE, 1958: 10).

Através da religido africana, o intérprete passa por uma espécie de aprendizado da Africa e
uma espécie de pedagogia do mundo africano, que permite a pasagem da vida profana a vida
mistica:

E a ‘escola da selva’ transplantada da Africa para a cidade da Bahia. O termo * escola’ é
bastante exato; um de meus informantes comparava a estada da candidata na aliaché a escola
primaria, dizendo que a instrucdo prossegue pela vida toda; se quisermos atingir 0s graus mais
elevados da hierarquia, é preciso passar em seguida pela escola secundaria [...] (Ibid., 39).

Em seu esforco de descricdo de um mundo particular de representacOes coletivas, Bastide

elege como interlocutores prekrenciais os africanistas, braileiros e franceses. Afinal, € como
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africanista que ele se dirige agora, comprometido com a elaboracéo de uma antropologia/sociologia
africana. Logo na abertura do volume, repassa sobre as religies africanas no pais, localzando as
contribuicBes de Nina Rodrigues, Manuel Querino, Arthur Ramas, Edison Carneiro, Herskovits
Pierre Verger, dentre outros, para a compreensdo do mundo africano entre os brasileiros. Mas a
maior inspiragdo tedrica desse trabalho é a pesquisa de Marcel Griaule e as suas formulac6es sobre o
pensamento africano como um pensamento culto. Apoiado nas teses do africanista sobre os Dogons,
Bastide mergulha na elucidacédo da “metafisica nag6”. Para tanto, percorre cada rito, cada cerimonia,
cada possessdo, cada iniciacéo.

Com efeito, uma série de fatos mostra a persisténcia no Brasil de fragmentos da metafisica
esbogada por Ogotemméli em suas conversas com Griaule: a dualidade da divindade
primordial, a desordem se introduzindo no mundo devido a perda desta dualidade e a
distingdo dos sexos, a importancia dos nimeros, do ferreiro, do arqueiro, do carneiro, dos
gémeos [...] (BASTIDE, 1958: 226).

Para Bastide, o candomblé de procedéncia nag6, onde £ observa a menor incidéncia e
sincretismo, é formado por ele como o exemplo mais fidedigno do mundo africano, descrito como
sistema de particio especifico, “pedagos da Africa plantados em pleno coracdo do Brasil” (1bid., 67).
Assim, o candomblé atestaria a segregacdo de estruturas a partir das representa¢des misticas. O social
neste caso — entendido como rede de sociabiidade e como sistema ético maral — seria fruto da
matéria mistica, nos termos de Graule (Ibid., 109). E, segundo Bastide, bastaria um pouco de amor,
amizade ou respeito para que o pesquisador fosse finalmente admitido a penetrar nesse mundo
mitico e mistico, podendo assim — e s assim — compreender o significado simbdlico das cerimbnias
participantes (Idem., 1985: 334).

No entanto, as andlises de Badide sobre as religides afro-brasileiras foram (e ainda s&o)
objetos de fortes controvérsias."”* Foram criticadas: a etnografia por ele realizada, a adocédo de uma

122

perspectiva marxista, a no¢éo de principio de corte,* a imprecisdo de suas afirmagdes etc.

121 O que ndo anula a opinido de Ordep Serra, o qual afirma que a atuacdo de Bastide no Brasil, como pesquisador dos
cultos de origem africana “ocupou a maior parte de sua vida e teve importancia capital para a consolidagédo dos estudos
afro-brasileiros: sua obra constitui, até hoje, 0 mais profundo ensaio de interpretacdo sindtica das religiGes negras do
pais” (SERRA, 1995: 129).

122 No qual ele estuda, por um lado, as condutas diferenciadas dos Afro-brasileiros no quadro religioso do Candomblé e,
por outro lado, na vida civil e profissional. Mas nos parece que no “principio do corte”, assim como nos textos que
compdem essa obra, 0 autor pressupde uma permanéncia e uma unidade do sujeito, suscetivel de “justapor” dois
universos que se “correspondem”, o que permite “a simultaneidade dos comportamentos diferentes sem conflito
interior”. Substituindo as “correspondéncias” entre os “compartimentos do real” aquilo que havia sido visto antes dele
como alternativas exclusivas (Lévy-Bruhl) ou modalidades possiveis podendo ser reabsorvidas dentro de uma ordem
superior (Durkheim e depois Lévi-Strauss), Bastide ndo permanece tributario de um pensamento que atribui primazia ao
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Yvonne Maggie em “Guerra de Orixa” (1975), por exemplo, ao realizar um estudo de caso
sobre um terreiro de umbanda no Rio de Janeiro, explica o seu desejo de rompimento em relacdo aos
estudos africanistas recentes, na medida em que estes evitaram uma analise apurada do sincretismo,
optando pela busca da origem @s tragos culturais. Estes trgos, segundo Maggie, foram
invariavelmente associados a um maior ou menor grau de evoluwdo cultural: os tragos de orgem
africana, relacionados ao primitivismo, a magia, as camadas populares e ao “rural, emocional, ndo
racional”, enquanto os espiritas, elevados ao patamar superior, mais adequados ao padrdo racional e
civilizado da vida urbana. Tal “raciocinio teleol6gico” que procurava 0s tragos e suas origens para a
explicacdo do presente, de acordo com ela, atravessou 0s estudos sobre religides afro-brasileiras de
Nina Rodrigues, no final do século X1X, a Candido Procdpio, na década de 1960 (ALVES VELHO,
1975: 12-13).

Na visdo de Lisias Negrdo (1996), a iniciacdo formal de Bastide no candomblé, é a razdo pela
qual o candomblé passa a ser “o paradigma da religido Afro-Brasileira, em relagdo ao qual os demais
cultos de origem africana passam a ser comparados e aferidos em seu valor” (NEGRAO, 1986: 55).

Negrdo adianta afirma que a umbanda é sem duvida alguma a modalidade de religido afro-
brasileira mais praticada em todo o Brasil. Embora sua consolidagdo tenha se dado nas cidades do
Sudeste (ao contrario do candamblé, o qual foi mais desenwlvido e acentuado nas cidades
nordestinas), atualmente a maioria das localidades do territério nacional conta com pelo menos um
terreiro de umbanda a divulgar sua mensagem religiosa, as caacteristicas de seu rico e camplexo
pantedo e sua visdo de mundo fortemente magicizada — e aqui ele esta pesando em Weber.

Negréo afirma que “Bastide considerava a macumba uma expressédo degradada, anémica, em
que predominava elementos magicos descontextualizados e sem respaldo coletivo”. Acrescentando

que procura contradita-lo ao demonstrar a

existéncia desde as primeiras décadas do século de grupos organizados e atribuindo a
interpretacdo do autor a pressupostos tedricos e logicos insatisfatérios e ao método
equivocado de sua abordagem (Idem, 1996: 37).

No entanto, em outro momento, Negréo afirmara que, recentemente, os trabalhos de Bastide
foram submetidos a criticas, as vezes severas demais e até precipitadas, no tocante ao conhecimento

fragmentério de sua obra, “quando néo a preconceitos teéricos” (NEGRAO, 1986: 47).

espaco em detrimento do tempo. Ele nos deixa bastante desprovidos para pensar a questéo da intermiténcia (das linguas,
das linguagens, dos pensamentos e dos sentimentos) do sujeito em seu devir.
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Por outro lado, para Edison Caneiro, o sincretismo representa “degeneragdo” sim, mas
“degeneragdo” da africanidade, pois ndo foi somente com o caolicismo que se verificou a obra do
sincretismo na Bahia. Mas foi o catolicismo a influéncia predominante. E, ja agora, ha mais uma
modalidade inesperada de sincretismo, — a sessdo de caboclo, onde predominam as praticas espiritas
sobre o ritual fetichista. Assm, agindo e reagindo, a mitobgia negra vai se degradando, se
decompondo, se incorporando ao folclore nacional. (CARNEIRO 1981b: 97).

Carneiro afirma que as etnias “bantus” seriam muito mais susetiveis a esse processo de
“degeneracdo” do que a yorubd. Pois ele sustentava a tese de que a auténtica religido negra teria sido
trazida para o Brasil por gent de origem yoruba (nagd ou queto); que essa religido s6 em alguns
poucos terreiros de Salvador manteria sua pureza original; e que ela s6 fazia “degenerar”, na medida
que se propagam em centros de outras etnias ou, de maneira mais ampla, na sociedade nacional.

Era como se o “arianismo” de Nna Rodrigues fosse transportado para o povo nagd, 0s
Unicos criadores de tudo que em valor em matéria de religi@ afro-brasileira. Ndo obstante, o
conceito de modelo nagb, purea nagd ou, literalmente, de “ito nag6”, em Bastide, deriva
diretamente de Carneiro. Bastide também ndo nega a realidade do sincretismo, ao qual, aliés, dedica
todo um capitulo em “As religides Africanas no Brasil”. Mas, partindo da nogdo de pureza que toma
emprestada a Carneiro, Bastide, ndo sem ambiguidades, alids, declara que a miscigenagdo africaniza
os brancos, da mesma forma que desafricaniza o negro; a integracdo numa classe, que € a forma que
toma a integracdo do negro a sociedade global, ndo trunca por completo as religides africanas, mas
induz o sincretismo ao seu maximo, desnaturando-as e corrompendo-as.

Na verdade, quaisquer que sejam as influéncias européias que possam contribuir para explicar
a adocdo por Bastide do paradgma da memoria africana, ou da memdria nagb, cuja pureza é
comprometida pelo contato com a sociedade nacional, podemos imediatamente reconhecer, na
concepcdo do sincretismo como degeneragdo ou degradacdo, sua divida com relacdo a Carneiro.

Ja o trabalho de Beatriz Dants, “VovO Nagd e Papai Branco” (1988) desenvolve esse
argumento critico mediante a realizacdo de um trabalho sistematico de avaliagdo dos estudos sobre
religides afro-brasileiras. A autora defende a idéia que dessa busca incessante de africanismos emerge
a valorizagdo da pureza dos candomblés e 0 “modelo nag6”. Desde Nina Rodrigues até Bastide, diz
ela, os intelectuais transformaram a categoria nativa da “pureza do nag6”, simbolo da autenticidade
africana, em categoria analitica, contribuindo através do modelo jejé-nagd para a cristalizacdo de
tracos culturais que passam a ser tomados como expressdo maxima de africanidade, através das quais

se apresentara o africano .
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Obcecados pelo rastreamento das sobrevivéncias africanas e elegendo a tradicdo nagd como
exemplo maximo da africanidade, os antropélogos tenderam a opor, segundo ela, 0 candomblé nagé,

mais “puro”, & umbanda e a mawmba, aos candomblés de cabocb e de angola, considerados

“degenerados”, “deturpados”, ‘Sobrevivéncias religiosas mena interessantes” (lbid., 21).

Endossando o corte explicativo por Maggie, e reafirmado pelos trabalhos de Peter Fry (1982) e
outros, a autora aponta o travo romantico dessas abordagens — as quais valorizam o africano como
selo da nacionalidade, ou pelo menos, como trago distintivo da regido Nordeste brasileira — e a
fragilidade analitica e mesmo descritiva da categoria de “pureza nagb”. Afinal, nem todos os terreiros

nagbs possuem um acordo a respeito do que seja a tal heranga africana auténtica, conclui.

O comentério de Duglas Monteiro as “Religies Africanas no Brasil”, embora siga outra
linha argumentativa, recoloca a questdo da “pureza” e a cisdo estabelecida por Bastide entre religido
(pura) e magia (sincrética), ou entre umbanda e candomblé. Tomando como referéncia o diadlogo da
obra com o marxismo (as relagdes entre infra e superestrutura e a visdo da religifo como ideologia),
Monteiro localiza o centro de sua critica na concepcdo implicita que sustentaria, em sua opinido, a
analise de Bastide: a idéia de “sagrado auténtico”. Operando com este modelo, que traduziria uma
articulagdo perfeita entre valores religiosos e situagfes sociais que lhes ddo sustentacdo, € quando
Bastide coloca em oposi¢do uma “religido auténtica” (cujo suporte empirico é o candomblé) & uma
“religido-ideologia” (a qual tem na umbanda o seu exemplo mais acabado) (MONTEIRO. 1978: 11-
24).

Peter Fry, que j& havia feito restri¢des as teses de Bastide em artigos anteriores, desenvolve-as
em 1986. “Galius africanus est ou como Bastide se tornou africano no Brasil”, por exemplo, parte do
dilema identitério de Bastide, tornado afro-brasileiro, para mostrar como o pesquisador nada disse de
novo em relagdo aos estudos anteriores, na medida em que consolidou a positivagdo do candomblé
baiano, em sua “autenticidade nag6” e a distingdo entre candomblé e macumba (SIMSON, 1986: 31-
46). Posteriormente, volta a dora de Bastide, registrando a sua perplexidade diante dos patidos
tedricos opostos por ele tomados: simultaneamente herdeiro de uma tradigdo romantica que remonta
a Nina Rodrigues, e que persequiu a Africa no Brasil, e seu opositor, ja que na década de 1950
encabecgou, com Florestan Fernandes, a pesquisa sobre relagfes raciais, patrocinadas pela UNESCO.

Para Lucilene Reginaldo, com Bastide (e outros) restou apenas a magia aos povos bantos, o
que caracterizou uma “hierarquia €étnica”, também presentes em Cuba e no Haiti (REGINALDO,
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2004: 13). Segundo Lucilene, tHhado apenas Bastide, mas muitos de seus contemporaneos,
antropologos e socidlogos, continuam reproduzindo estes esteredtipos como foros de verdade.

As observagoes de Arthur Ramos (1940) comparando a pobreza da religido banto no sudeste
com as manifestacGes religiosas dos nagds do nordeste, e as de Belfort de Mattos (1938), apontando
para o total pauperismo da macumba paulista, foram posteriormente incorporadas, ao lado de outras

referéncias, as interpretacdes de Bastide.

Todavia, seria dificil sustentr continuidades tedricas que unissem Bastide aos seus
predecessores nos estudos das religides afro-brasileiras. Bastide, seja pela sua extrema capacidade de
manipular dados provenientes cas mais variadas fontes geogrdicas e literarias, ou de prodizir

sinteses originais tedricas, situa-se, como nenhum outro, entre os pesquisadores do tema.

Seus pressupostos tedricos surgem de variadas fontes, mas, Lbretudo, sempre focada na
tradicdo francesa: na teoria das classificagdes primitivas de Durkheim e Mauss, na qual ele se apoia
para explicar o sincretismo; com Georges Gurvitch ele se inspira na “sociologia em profundidade”, a
qual o direciona para os probdmas da aculturacdo afrobrasileira, em termos das mudliplas
referéncias que perfazem a universalidade do fendmeno de contato entre as culturas. Por outro lado,
serd no tratamento dos temas tdo caros a tradicdo afro-brasileira que serd possivel tracar os liames
que unem Bastide aos seus predecessores.

Para Bastide, o estabelecimento do regime escravista e sua transi¢cdo ao regime capitalista —
com a caracteristica de trabalho “livre” — promoveu efeitos ndo s6 na sociedade brasileira, mas nas

mentalidades dos adeptos das religibes de origem africanas.

De acordo com o francés, as religides de origem africana puderam se organizar e acomodar
nas capitais litordneas do nordeste, pois estavam mergulhadas, segundo seu critério tedrico marxista,
em um mundo ainda permeao por valores tradicionais (©@munitarios ou précapitalistas) —
aproximados, portanto, daqueles valores que predominaram nos locais de origem dessas religibes na
Africa. Todavia, a infra-estrutura que sustentava esses valores fora destruida por ocasido do trafico
de escravos e através das peculiaridades do sistema escravocrata brasileiro que aqui separou etnias,
coibiu a formagdo de familias e ndo permitiu a permanéncia da ordem social africana. O surgimento
dos candombleés espelharia, entfo, a tentativa de reconstituicdo desta ordem. Nestas circunstancias,
seus adeptos, negros africanos e descendentes, participavam de dois universos: um, “africano”,

restrito a0 mundo dos candombés e, estes, formando um casub enquistado na sociedade

89



Sankofa. Revista de Histéria da Africa e de Estudos da Diaspora Africana N° 2 dez./2008

abrangente, “brasileira”. Com isto, Bastide definiu a possibilidade de transito entre os dois universos
através do “principio de corté’ e acreditava que no universo dos candomblés eram os valore
religiosos que “segregavam as estruturas” moldando sua base morfoldgica. Dai a enorme importancia
que, sob esta Gtica, adquiriram os estudos etnograficos de terreiros de candomblé baianos, que em
geral enfatizaram aspectos tradicionais da religido africana e, portanto, serviram de demaonstragéo
empirica para a argumentagdo da sobreposi¢do do dominio do sagrado sobre as outras esferas sociais
(BASTIDE, 1985: 225).

No sudeste, ao contrério, devido as transformac@es capitalistas da infra-estrutura econdmica
e social que impds formas especificas de inser¢do dos negros e seus descendentes na estrutura de
classes, e ndo permitiu o enquistamento destes em redes de sociabilidade nos moldes do candomblé
baiano, o sagrado sofreu a pressdo de um estilo de vida mais apegado ao individualismo, a que
corresponderia a integracdo defavordvel do negro desanparado nas grandes cidades. Nestas
circunstancias, a religido africana “se transformou” em magia e o espirito comunitario do candomblé
teria se esfacelado, num primero momento, em expressdes religiosas menos *“organicas” como a

macumba urbana, para posteriormente se organizar na forma do espiritismo de umbanda.

Nas palavras de Bastide, a macumba urbana é ent&o,

Esse minimo de unidade cultural necessario a solidariedade dos homens em face de um
mundo que ndo lhes traz sendo inseguranca, desordem e mobilidade. Se se prefere, ela é o
reflexo da cidade em transicdo, na qual os antigos valores desaparecem sem que 0S
substituissem os valores do mundo moderno [...]. A macumba é a expressdo daquilo em que
se tornam as religiGes africanas no periodo de perda dos valores tradicionais; o espiritismo de
Umbanda, ao contrario, reflete 0 momento da reorganizagdo em novas bases, de acordo com
0s novos sentimentos dos negros proletarizados, daquilo que a macumba ainda deixou
subsistir da Africa nativa (BASTIDE, 1985: 407). 123

No caso das macumbas rurais, estas teriam resultado da dispersdéo do negro na estrutura
social agraria brasileira onde pela falta de grupos estrutwados, a memoria coletiva ndo pdode
funcionar, ocasionando a perda de rituais e a absorcdo da irfluéncia da cultura cabocla. Nestas

123 Qu, como sustentava Tullio Seppilli, que muito influenciou Bastide em suas analises da influéncia da cidade sobre a
religiosidade africana: “Podemos em sintese afirmar que [..] a ruptura com os contatos com a Africa, a maior
diferenciagdo social dos negros e mulatos, a modernizagdo da vida social em torno de novos ndcleos industriais e
comerciais, a conseqiiente maior variedade de instdncias e contatos culturais (cultura rural e urbana de varios tipos,
cultura das diversas levas de imigrantes) e a0 mesmo tempo a quase auséncia de uma 'linha de cor" entre os ex-escravos e
o resto da populagéo, foram a base de uma diferenciagdo e de uma aceleracdo de todos os processos de desagregacéo, de
adaptagdo e de sincretismo, das antigas e ja anteriormente modificadas culturas africanas” (SEPPILLI, 1955: 13).
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condicbes, o culto se desenvoveu ao redor de certos individos macumbeiros, curadores,

benzedores e médiuns.

O sincretismo presente na macumba surge, assim, nos quadros dos processos aculturativos
que presidem a vida associativa na cidade; contudo, para Bastde, a aculturacdo sé poderia ajir
quando as representacOes coletivas autorizassem a sua possibilidade. Nesse sentido, sua explicagdo
deveria ser buscada nas formas de classificagdo que representam a maneira de pensar de cada sistema
religioso e a partir das quais s&o moldadas as coisas novas apresentadas pelo contato cultural. Nesta
Otica existiriam tantos sincretismos quanto a natureza das representacdes coletivas e das coisas que
sd0 postas em contato.

Dai ser importante, na explicacdo deste fendmeno, a diferenciacdo utilizada pelo autor entre
religido e magia. Na religido, o pensamento opera por analogias ou correspondéncias e a natureza do
seu sincretismo nédo € de simples mistura ou identificacdo, porém de traducdo onde as equivaléncias
miticas permanecem estruturadas num sistema. Na magia prevalece a lei da acumulagio ou adigdo. E
aqui, portanto, que o fendbmeno do sincretismo adquire carater de fusdo e sintese de elementos das
mais variadas fontes com uma finalidade, sobretudo operacional, onde o que conta é a eficiéncia em
atingir o objetivo da acdo mégica que, em geral, se assentaria sob finalidades moralmente espdrias. E,
para Bastide, é principalmente nas cidades do sudeste que este sincretismo podera ser encontrado:

[..] a religido afro-brasileira tende, em algumas grandes cidades como Rio e Séo Paulo, devido
a influéncia da desorganizacdo urbana, a tomar, cada vez mais, um aspecto de magia, seja para
0 bem, seja para 0 mal. [..] A macumba do Rio é um exemplo frizante. Portanto,[...] por toda
parte em que a religido africana tende a se manter como religido verdadeira, o sincretismo tem
a forma de um sistema de correspondéncias classificadoras; por toda parte em que é magia,
toma a forma de um sistema acumulador de elementos tomados a todos os cultos, mas
desempenhando todos a mesma funcdo, agindo todos segundo o mesmo principio de
eficiéncia (BASTIDE, 1983: 191).

Indagara o francés sobre como seria possivel entendermos o que levou ou leva as religiGes
africanas a se manterem como “religiGes verdadeiras” em algumas cidades e “degradadas” em outras
ou como seria possivel que o @andomblé tenha permanecido como meio de controle social, de
solidariedade e comunhdo enquaito a macumba tenha resultado no “parasitismo social, na
exploracdo desavergonhada da credulidade das classes baixas ou no afrouxamento das tendéndas
imorais, desde o estupro, até, freqlientemente, o assassinato”? (Idem, 1985: 414).
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Nos textos de Bastide, as respostas a estas questdes surgem como resultado de elaboracdes
tedricas dicotdmicas ndo suficientemente justificadas (ou etnografadas), mas que nos remettm as
diferencas entre degradacdo como desorganizacéo cultural e degradagdo como desorganizagédo social;
fendmenos que, por sua vez, omrrem de forma diversa se localizados no interior de um Brasil
“arcaico”, nordestino, comunitario, ou no Brasil “moderno” @ sudeste, multirracial, de rgida
evolucéo e que “repele para fora do novo Brasil todos quantos ndo podem acompanhar a velocidade
desta evolucéo” (lbid., 417).

A admiracdo do autor pelas formas consideradas mais preservadas da religido, como lhe
pareceu encontrar nos candombés baianos, no tambor de mina maranhense, nos xangos
pernambucanos e nos batuques gauchos, o faz acreditar na forga das tradigdes culturais diante de um
mundo ainda preso pelos lagos comunitarios e, quando essas tradi¢cBes se mostraram operantes
através de opces diferenciadas de desenvolvimento, o autor julgou-as frageis, como alias ja o fizera
Arthur Ramos quando afirmava que o negro em si ndo tinha muita coisa a ver com a passagem do
candomblé para as outras forma religiosas “menos organicas”, pois aqui se trata do poder de
desagregacgdo social que vitimiza as suas tradicoes.

Dois pesos e duas medidas expicam, portanto, as solugdes tedricas bastidianas: quando o
terreiro € um nicho cultural incrustado na cidade, esta desaparece enquanto poder de determinagéo,
sendo, portanto, desnecessario descrevé-la. Quando se ausenta a etnografia do terreiro — mas este é
pressuposto mesmo sem contornos nitidos —, entram em cena as descricdes da degeneracdo do

mundo urbano moderno.

Concluséao

Todavia, este fildo da critica a Bastide, também parece desconsiderar aspectos importantes
das analises realizadas pelo francés sobre a estrutura do candomblé, do transe e do culto, diante do
“pecado original” por ele cometido: a reafirmacdo do interesse pelo candomblé nagd.

E preciso lembrar ainda que na mesma década de 1970, quando se iniciam as criticas
mencionadas, o préprio Bastide esta repensando os seus modelos explicativos. Em 1971, no artigo
“As contribuicBes culturais dos africanos na América Latina: tentativa de sintese”, ele decarta
completamente a nocgéo de sobrevivéncia para pensar as influéncias africanas nas Américas e propde

uma redefinicdo da agerda de pesquisas sobre cultura afro-brasileira: ao invés de sublirhar
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permanéncias africanas cristalizadas, sendo necessario acompanhar de perto a emergéncia de novos

[processos.

E nessa linha, ainda inexplorada, que seria preciso prosseguir para descobrir a contribuicdo da
Africa para a cultura (ou para as duas culturas) da América Latina enquanto culturas vivas e
criadoras, e ndo enquanto conservacdo de africanismos enquistados (QUEIROZ, 1983: 167).

E possivel localizar um progrssivo afastamento de Bastide em relagio & busca de
africanismos em solo brasileiro (e americano) a partir da década de 1970 e, portanto, um progressivo
afastamento da tradicéo africana local, até do ponto de vista tematico. Em seus Ultimos ensaios, ele é
cada vez mais insistente em relagdo & necessidade de melhores analises do sincretismo religioso em
suas formas originais. Impressionado pelo sucesso crescente da umbanda no Brasil, por exemplo, ele
alerta os socidlogos e antropdogos para a importancia dessa religido, chamando-os a sairem da
condenacdo do fendmeno e passarem a sua analise (BASTIDE 1975: pp. 45-52). Em 1974, reafirma:

A antropologia cultural ndo pode permanecer hipnotizada pelo mundo candomblé, ou pela
sua fidelidade & cultura ancestral. As religiGes afro-brasileiras sdo religides vivas que para
sobreviver adaptam-se as novas estruturas socio-econdmicas brasileiras e a outras
metamorfoses, dando origem a novas formas: primeiro a macumba e, acima de tudo, o
espiritismo de umbanda (1dem, 1974: 188).

Na Gltima fase de sua obra, 0 que parece despertar a atencdo do intérprete € a plasticidade do
culto afro-brasileiro e 0 processo sincrético que tem lugar inclusive nos seio do candomblé mais
tradicional. Em “La Rencontre des Dieux Africains et des espirits indiens” (1973), analisa a presenca
do cabloco nos candomblés, obgrvando que apesar da vontade explicita de seus membros em
permanecerem africanos, antes de qualquer outra coisa eles séo “brasileiros, patriotas e nacionalistas”
(Idem, 1975: 188).

Posto isto, cremos que seriamos mais fiéis a Bastide se falassemos em dialogo do autor com a
tradicdo africanista nacional, do que em relagdo de pura cortinuidade.”™ Além disso, para que as
idéias do autor sejam melhores avaliadas faz-se necessario incluir o referido didlogo numa série mais
ampla. Claro estd, que os leibres-criticos de Bastide aqui referdos estdo interessados na
compreensdo do fendmeno religioso e ndo acompanhar os meandros de seu pensamento. E neste

sentido que recortam uma parte de sua vasta obra, o que manfesta riscos envolvidos — 0s quais

124 Didlogo, na acepcdo da palavra, remete a troca de idéias, a comunicagdo, e ndo a simples concordancia (neste caso,
mais préximo estariamos do mondlogo).
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correspondem a uma fase determinada dos estudos de Bastide sobre religido — e na generalizagéo
destas interpretagoes.

Ao situarmos estes estudos no tempo e num contexto expandido, vemos ndo ser exato supor
uma visdo negativa de Bastide em rela¢do ao sincretismo, como sublinha as leituras criticas, como se
a busca da “pureza” e da “autenticidade” implicasse numa desvalorizacdo necessaria dos produtos
sincréticos, revelada pelas oposi¢es candomblé/umbanda, religido verdadeira/ magia degenerada. Se
ele opera com a pureza como madelo e em alguns momentos mostra-se nostalgico em relagdo a
Africa perdida, ou nunca encontrada completamente no Brasil, de modo geral, o sincretismo é lido
como sindnimo de vitalidade da tradicdo africana e, 0 que é mais importarte, a interpretacdo de

civilizagGes sinonimiza o autenticamente nacional.

As preocupacOes de Bastide com a religifo tém lugar em um ceério alargado. Duglas
Monteiro, por exemplo, aponta nesta direcdo quando afirma que os trabalhos de Bastide sobre
religido devem ser pensados nas raizes de suas reflexdes sobre o contexto multi-racial brasileiro, no
interior de uma sociologia das relacdes interétnicas, ou seja, no contexto de uma reflexdo mais ampla
sobre a sociedade brasileira. A religido ¢ uma via de acessq entre outras, para a compreensao do
Brasil. Via que, se percorrida, aproxima-nos da por¢éo africana dessa sociedade.

Bastide se debruca sobre o fenémeno religioso para compreendé-lo, é evidente, mas também
para ter acesso a Africa, preocupacdo ja anunciada em seus primeiros trabalhos sobre a arte
nacional.”® Mas encontrar a Africa ndo significa se contentar com o seu registro. E olhar a Africa no
Brasil implica obrigatoriamente o movimento inverso: olhar o Brasil sincrético a partir da Africa, ja

que sem o termo africano torna impossivel pensar o pais.
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Documentacao:
Um olhar sobre a “América”:
Experiéncias afro-americanas nas paginas de
O Clarim da Alvorada.
Flavio Thales Ribgiro Franciscol26
Introducéo

No més de janeiro de 1924, surgia o jornal O Clarim da Alvorada, criado por Jayme de Aguiar e
José Correia Leite. O periodico fazia parte da imprensa negm paulista, um conjunto de jomnais
editados por jornalistas negros e voltados para os negros da cidade e do Estado de S&o Paulo'. Ja no
ano de 1915, eles circulavam pelas cidades para trazer aos ®us leitores informagOes relacionadas
principalmente aos clubes sociais da populacdo negra. Os jomais estampavam imagens dos socios
mais ilustres destas instituicGes e publicavam notas de solenidades e outras atividades recreativas.

Apesar da condicdo de pobreza de grande parte dos negros que viviam na cidade de S&o
Paulo, a publicacdo de artigos tratando da pendria destes e do preconceito de cor ndo era frequente.
Contudo, os jornalistas ndo deixavam de chamar a atencéo para a necessidade do negro se educar e
andar bem trajado para que pudesse ser visto com bons olhos pelos outros. Essas publicagdes das
comunidades negras paulistas foram consideradas como uma primeira etapa da imprensa negra, uma
espécie de ensaio para periddicos com abordagens deliberadamente politicas que viriam pela frente.

Nesse sentido, O Clarim da Alvorada inaugura uma nova fase dessa imprensa que, se sempre
teve uma caréncia de recursos financeiros, pelo menos naquele momento passou a conér com
jornais estaveis e com uma tiragem maior do que a das publica¢des da fase anterior. Ao invés de se
restringir ao universo dos clubes sociais dos negros da cidade, o jornal procurou trazer noticias e
opinides de liderangas negras que problematizavam o papel do negro na sociedade brasileira.

As opinides publicadas nas paginas de O Clarim da Alvorada eram relacionadas ao papel da
populacdo negra na construgdo da nacéo brasileira. O argumento dos jornalistas e colaboradores que
escreveram para o jornal era o de que, apesar da abolicdo da escravatura, 0 negro ndo hava se

integrado a sociedade brasileira de maneira satisfatria. Mesmo com a liberdade em méos, de ndo

126 Mestrando do Programa de Histdria Social da FFLCH-USP. E-mail: ffrancisco@usp.br.
127 FERRARA, Miriam Nicolau. A imprensa negra paulista (1915-1963). Séo Paulo: FFLCH/USP, 1986.
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soube se preparar para uma nova fase que exigia, sobretudo, uma mudanca nos seus valores morais,
voltados para a ética do trabalho no universo capitalista.

Assim ndo deixa de ser comum a idéia de que a populagdo negra do periodo pos-aboligdo
vivia em condi¢des semelhantes, ou piores, do que as da escraviddo. Alguns dos textos publicados no
periddico sugerem que a geracd de jovens negros da década e 1920 colocava em risco todo o
legado das geracOes anteriores. Tanto oS escravos como 0s abolicionistas negros sdo considerados
como herdis e representantes de um patriotismo negro que perdia o seu significado a medida que a
mocidade preta de Sdo Paulo mergulhava em vicios como a bebedeira e a vadiagem.

Os jornalistas de O Clarim da Alvorada e os ativistas do movimento negro que se formara na
década de 1920 se apresentaram como uma lideranga para elevar o moral dos negros da cidade de
S&o Paulo. Esse grupo se organizou a partir da criagdo do Centro Civico Palmares no ano de 1927,
espaco onde se reuniam e discutiam a questdo racial. No periodico, José Correia Leite e Jayme de
Aguiar defendiam uma disciplina rigida para 0 comportamento dos negros, que deveriam usar a
educacdo formal como um meio ce assimilar os valores vigentes da elite paulistana. A instrugdo,
nesse sentido, seria o elemento primordial para a ascensdo social dos negros da cidade de S&o Paulo.

O processo de integracdo dos regros brasileiros, entretanto, ndo viria somente com a
aquisicdo de uma boa educagdo e a conquista de um bom empreg. Era necesséario também que a
populacdo negra fosse reconhecida como parte fundamental da nacdo brasileira. Aqui € fundamental
lembrar que as idéias racistas e evolucionistas ainda condiGéonavam de maneira profunda o
pensamento de intelectuais, determinando o uso de politicas oficiosas contra as populacfes negras
do pais. Nesse sentido, o trabalho dos militantes negros do periodo era o de criar uma imagem digna
e modernizada do negro brasileiro, ou uma imagem que fosse completamente dissociada da natureza
degradada da escravidéo.

A intencdo por tras da publicacdo de artigos sobre a questdo do negro no Brasil era a de
afirmar uma identidade brasilera que levasse em consideracdd o papel do negro no progres®
econdmico do pais. Antes mesmo que Gilberto Freyre estabelecesse as bases da idéia de democracia
racial, valorizando o papel do negro na constituicdo da sociedade brasileira, os jornalistas de O Clarim
da Alvorada ja refletiam sobre um imaginaio nacional onde a populacdo regra, assim como a
indigena, pudesse ocupar o espago de protagonista.

Este negro protagonista deveria ser uma figura moderna, que acomgnhasse 0

desenvolvimento da economia, assim como acontecia no Estado de Sdo Paulo. Por isso, o discurso
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do jornal deixava de lado a questdo da cultura brasileira, pois esta representava o atraso do negro, um
conjunto de manifestagfes que contrastava com a modernidade paulista.

Embora, por volta de 1930, O Clarim da Alvorada comecasse a questionar as relacdes entre
negros e brancos no pais, deixando de culpar a populagdo negra pela sua prépria condicéo, a idéia de
integragcdo ainda continuou pautada pelo ingresso do negro a uma modernidade brasileira. Nesse
sentido, a imagem do Brasil enquanto uma comunidade formada pelo amalgama de negros, indigenas
e brancos permanecia forte entre as liderancas que publicavam seus artigos em O Clarim da Alvorada.
Assim, as experiéncias negras norte-americanas surgiram aqui como um dos elementos definidores

do lugar do negro no Brasil.

Imprensa negra norte-americana em O Clarim da Alvorada

Como é possivel observar em algumas paginas de O Clarim da Alvorada, a experiéncia dos
negros norte-americanos e 0s movimentos anti-coloniais no continente africano foram fontes de
inspiragdo para a representacio do negro moderno no periodico. A medida que os artigos publicados
tratavam mais da questdo de raca no Brasil e questionavam uma suposta harmonia racial na
sociedade brasileira, passavam a discutir também a importancia da politica racial entre os negros dos
Estados Unidos. O exercicio de comparacdo entre a condigdo dos negros brasileiros e a dos negros
norte-americanos ampliou o debate para fora dos limites territoriais do Brasil, levando os jornalistas a
tratar de acOes politicas negras pelo mundo.

As principais fontes sobre eses temas foram os jornais publcados pela imprensa negra
norte-americana. Os jornalistas de O Clarim da Alvorada recebiam exemplares do Chicago Defender e
uma versdo traduzida do Negro World. No ano de 1923, ao participar de uma série de encontros com
ativistas negros em S&o Paulo e no Rio de Janeiro, Robert Abbot, editor do jornal afro-americano
Chicago Defender, estabeleceu seus primeiros ®©ntatos com jornalistas negros do Brasil. Como
resultado deste evento, os brasileiros e o editor passaram a trocar exemplares de suas publica¢oes.

Ja o jornal Negro World, publicacdo do ativista negro de origem jamaicana Marcus Garvey, se
transformou em fonte de informagdes sobre as experiéncias negras internacionais para O Clarim da
Alvorada através de Alcino dos Santos e Jodo Sotero da Silva, que foram até a redacéo do jornal para
propor a traducdo de matérias pan-africanistas. Com a ajuda de Mrio Vasconcellos, que se
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responsabilizou pela tradugéo, O Clarim da Alvorada introduziu uma coluna em 1930 no jornal sob o
titulo de “O Mundo Negro”, traducdo literal do titulo do jornal norte-americano %

Ou seja, durante a trajetoria de O Clarim da Alvorada vérias informagdes relacionadas as
experiéncias negras fora do Brasil foram selecionadas no sentido de ajudar a delinear atitudes, agdes,
compromissos e, por sua vez, uma identidade da populacédo negra de S&o Paulo. Tudo indica que
grande parte das noticias publicadas sobre a vida dos negros nos Estados Unidos e, curiosamente, na
Africa vieram dos dois jornais afro-americanos acima mencionados. O Clarim da Alvorada entdo usou
estes periddicos como fontes de informacgdo, imagens e simbolos para refletir sobre a experiéncia dos
negros de Séo Paulo.

Néo hé davida de que a comparagdo entre os padrdes de relacdes raciais brasileiro e norte-
americano ndo foi um fendmeno que se manifestou pela primeira vez nas paginas de O Clarim da
Alvorada. Nas obras de Joaquim Nabuco e Nina Rodrigues, no final do século XIX, ja é possivel
perceber a preocupagdo dos brasileiros em conduzir a integracdo do negro a sociedade brasileira de

122 Nesse

modo a evitar a violéncia que se deu nesse mesmo processo na sociedade norte-americana
sentido, a Guerra Civil e a Reconstrucdo norte-americana apareceram como eventos definidores de
uma diferenca entre os dois paises. O primeiro evento desmontou a sociedade escravocrata no sul
dos Estados Unidos no conflito entre os estados sulinos e o resto da Unido. Ja a Reconstrucio foi
marcada pelo processo violento de integracdo do negro a sociedade norte-americana*®.

Os resultados destes eventos, tratados pelos bragleiros como desastrosos, ajuchram a
delinear a j& tradicional narativa das trés ragas, presente desde a obra de Francisco Addfo
Varnhagen, considerada como a primeira histdria do Brasil. Enquanto o pais se transformara em
uma nagdo com relagdes harmdnicas entre negros e os brancos, os Estados Unidos caminhara para o
segregacionismo, mantendo a populagdo negra distante dos reaursos materiais e politicos paa a
reproducdo de riqueza. Mesmo com a presenca da escraviddo, e com a crenca de inferioridade da
“raca negra”, ainda se considerava que os negros no Brasil viviam em condi¢cdes melhores do que a
dos norte-americanos.

A questdo da diferenca entre os dois paises apareceu, naturalmente, nas paginas da imprensa

negra paulista. O Clarim da Alvorada ndo foi a primeira publicacdo a discutir tal assunto, jornais

128 | EITE, José Correia. ... E disse 0 velho militante José Correia Leite. Sdo Paulo: Noovha America, 2007, p. 77. Ver também
GOMES, Flavio. Negro e politica (1888-1937). Sdo Paulo: Jorge Zahar , 2005.

129 \/er NABUCO, Joaquim. O abolicionismo: conferéncias e discursos abolicionistas. S&o Paulo: Progresso, 1929. Também ver
RODRIGUES, Raimundo Nina. Os africanos no Brasil. Brasilia: Editora da Universidade de Brasilia, 2004.

130 Para entender a abolicdo da escravatura nos Estados Unidos e a Reconstrugdo ver FONER, Eric. Reconstructon:
America’s unfinished revolution (1863-1877). New York: Harper & Row, 1988.
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publicados anteriormente ja tmaziam uma pequena quantidade a artigos que comparavam as
experiéncias dos negros da Améica do Norte e da América do Sul. Na sua edicdo de 28 de
dezembro, por exemplo, A Liberdade publicou um artigo sobre o preconceito contra a raca negra. O
autor, que ndo se identificou, comentava sobre a condi¢do infeliz dos negros pelo mundo. Aqui, a
simples mencéo aos negros da nagdo norte-americana serviu para retratar uma experiéncia comum
a0s negros brasileiros e norte-americanos. Mesmo vivendo em uma nagéo civilizada, os negros dos
Estados Unidos estavam sujeites as inconveniéncias do preconceito que também afligia os
brasileiros™".

No artigo mencionado acima o autor reconhece o preconceito de cor na sociedade brasileira
e enxergava semelhancas entre as experiéncias de negros brasileiros e norte-americanos. Contudo, na
coluna de titulo Vagando, publicada na mesma pégina, Matuto enfatizava as diferencas entre 0s
conflitos raciais dos dois paises. O autor criticava efusivamente os mulatos e negros de pele clara que
ndo reconheciam a sua identidade racial e procuravam se afastar de suas familias negras. Diferente do
outro artigo, Matuto negava veementemente 0 preconceito de cor na sociedade brasileira. Este tipo
de conflito era comum nos Estados Unidos onde “a luta é do branco contra o preto”. No caso do
Brasil, a preocupacdo do negro ndo deveria ser dirigida aos brancos, de fato eles ndo eram
preconceituosos, mas sim ao proprio preto que renegava a sua “raga”'*.

Em O Clarim da Alvorada apesar de o jornal ter sido criado no ano de 1924, a primdra
referéncia aos negros norte-americanos aparece na edicdo de julho de 1925. Aqui, como no artigo
Hypocrisia da cor do periodico A Liberdade, a experiéncia dos negros dos Estados Unidos é usada de

forma a delinear uma narrativa histérica comum a todos os negros do mundo™*

. Booker questionava
a justificativa religiosa da diferenga entre as ragas, que afirmava que os negros faziam parte de um
povo historicamente amaldigoado. Ele retornou aos tempos do Egito classico para mostrar como na
histdria da humanidade a raga negra j& havia sido soberana e criadora de conhecimento. Os brancos e
outras racas haviam bebido muito dos ensinamentos dos negros, mas continuavam a maltraté-los,
principalmente os “brancos selvagens da Norte América” que trucidavam os negros de la.

Este artigo deu inicio a uma série de outros que trataram do preconceito de cor no Brasil, nos
Estados Unidos e, conseqientemente, em outras partes do mundo. Na maioria das vees, as
experiéncias negras norte-americanas surgiram nas paginas do jornal como um meio de caracterizar

e, até mesmo, de mensurar a natureza harmonica das relagdes entre negros e brancos no Brasil. Ao

1381 “Hypocrisia da cor”. A Liberdade. (Sdo Paulo, 28 de dezembro de 1919).
132 “\/agando”. A Liberdade. (S&0 Paulo, 28 de dezembro de 1919).
133 “A raca maldita”. O Clarim da Alvorada. (S&o Paulo, 26 de julho de 1925).
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mesmo tempo em que os jornalistas e colaboradores de O Clarim da Alvorada exaltavam o carater
pacifico das relagdes raciais do Brasil, criavam um outro ambiente permeado pela violéncia racial que
afligia a sociedade norte-americana .

Na edicdo de novembro de 1926, Gervésio de Moraes, um dos principais colaboradores do
jornal, fez uma critica contundente aos Estados Unidos. O jornalista condenou o espirito intolerante
dos cidaddos norte-americanos, que apesar de responsaveis por grandiosas obras da modernidade,
estavam por tras dos espetaculos mais violentos de conflito racial. “(...) em meio aquele progresso
que assombra e aquela civilizgdo que intimida, desdobrase o manto negro de ridicula
intolerancia”**. Moraes defendia que os negrcs brasileiros estavam em vantagem em relacdo aos
negros dos Estados Unidos, pois ndo alimentavam nenhum tipo de 6dio em relagéo aos brancos.

Até 0 momento em que 0s artigos e noticias ndo contavam com as informac@es vindas dos
jornais negros norte-americanos, o debate em torno da diferenca entre ser negro nos Estados Unidos
e no Brasil se restringiu a oposicdo entre um ambiente violento e outro harménico. Mesmo assim,
ainda é possivel encontrar alguns artigos sobre a contribuicdo importante de inventores negros e a
presenca do Jazz entre os bailes dangantes dos clubes recreativos negros da cidade de So Paulo.

Na edicdo de margo de 1926, pa exemplo, Booker apresentou as leitores do jornal os
inventores do “primeiro relogo da América”, do autopiano e de um aparelho que regstrava
chamadas telefonicas. Ele deu destaque a Joseph Hunter Dickinson, que além de ser inventor do
auto-piano e portador de doze patentes, se revelara um excelente empreendedor com sua grande

fabrica de pianos'®

. Em um outro artigo nas mesma pagina, um autor que se identificara como Tuta
comentava como 0 Jazz e sua estética “futuristica” havia influenciado desastrosamente a juventude
negra. Ele manifestava o seu sentimento nostalgico ao criticar a atual geracdo que perdia o seu tempo
com uma musica barulhenta ao invés de valorizar os ritmos musicais que revelavam “o lirismo do
verbo amar”*®,

O debate em torno da experiéncia negra nos Estados Unidos ganharia novos contornos em
1928. A partir desse ano € que € possivel perceber a préatica jornalistica em torno desse tema. Embora
a passagem do editor do Chicago Defender pelo Brasil tenha acontecido no ano de 1923, o intercambio
de informag@es entre o jornal norte-americano e O Clarim da Alvorada s6 apresentou seus resultados
alguns anos depois. A primeira referéncia que se faz ao jornal de Robert Abbot nas péginas de O

Clarim da Alvorada somente ocorre em 1926 como resposta a artigos publicados no Chicago Defender.

134 “A inquisicdo moderna”. O Clarim da Alvorada. S&o Paulo (14 de novembro de 1926).
135 “Negro!...”. O Clarim da Alvorada. (S&o Paulo, 21 de margo de 1926).
136 “Amor e jazz”. O Clarim da Alvorada. (S&o Paulo, 21 de margo de 1926).

102



Sankofa. Revista de Histéria da Africa e de Estudos da Diaspora Africana N° 2 dez./2008

Gervasio Moraes relembrava a passagem de Abbot pelo Brasil para fazer uma critica a falta de
sensibilidade do editor norteamericano a realidade brasileim. Ao que tudo indica, o jorndista
brasileiro teve acesso a esses artigos publicados no Chicago Defender em 1923. Moraes condenava
Abbot por ndo se preocupar em aprofundar o seu conhecimento sobre o Brasil, ja que o jornalista da
“Ameérica irma” havia retornado ao seu pais e feito alguns comentarios inapropriados sobre alguns
dos costumes dos Brasileiros. Sem especificar quais deles, Gervasio Moraes acusava Robert Abbot de

semear a intolerancia racial norte-americana no seio da sociedade brasileira®®’.

Diéspora jornalistica

Ainda no ano de 1928, a maiora dos artigos publicados por O Clarim da Alvorada estava
baseada em opinides abstratas sobre as relagdes entre negros e brancos nos Estados Unidos. Sem
citar especificamente os eventos do conflito racial do pais, os jornalistas brasileiros se restringiam a
tratar de maneira sumaria fate como a violéncia racial ou aorganizagdo dos negros norte
americanos. Na edicdo de dezembro de 1925, Horéacio da Cunhafez uma comparacdo entre as
experiéncias negras no Brasil e nos Estados Unidos. O jornalista argumentava que o problema de
instrucio da populagio negra era compreensivel, ja que faziam apenas 36 anos que a Lei Aurea havia
sido assinada pela Princesa Isabel. Para reforcar a sua idéia de que a culpa pelo problema da educacdo
do negro no Brasil era do governo, Cunha teceu um rapido comentario de que nos Estados Unidos,
apesar dos transtornos das relagdes de “raga”, 0 negro teve acesso & educagao e se desenvolveu. Por
isso, aqueles que afirmavam que a propria populagdo negra havia sido responsavel pelo seu tragico
destino estavam equivocados. Cunha utilizou a experiéncia americana, sem entrar em detalhes, para
ilustrar o atraso dos negros brasileiros em relagéo a sociedade brasileira e ao negro norte-americano'*

Podemos encontrar esta mesma ldgica em um artigo escrito por Luis Barbosa em 1926. Ao
discutir a relacdo entre trabalho e riqueza na historia da humanidade, o jornalista citou de maneira
sucinta a nagdo norteamericana como o grande exemplo de pais moderno. Regressando até o
suposto periodo em que 0s homens viviam na caverna, ele procurou demonstrar a importancia do
trabalho e como ele estava associado a um ideal de progresso, que somente poderia ser alcangado
pelas nagBes de povos perseverantes. Aqui os Estados Unidos, pais que considerava como a grande
poténcia, aparecia em oposicdo a um pais asiatico (que parece ser a China) mergulhado em \icios.

Luis Barbosa considerava a nag@o norte-americana como a terra do tratalho e o exemplo a ser

187 “A inquisi¢do moderna”. O Clarim da Alvorada (Sdo Paulo, 14 de novembro de 1926).
138 “Os homens pretos e a instru¢do”. O Clarim da Alvorada (S&o Paulo, 27 de dezembro de 1925).
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seguido por outras nacdes'*

. Aqui ja encontramos a reproducdo daquele imaginario sobre os Estados
Unidos que retorna sempre para delimitar as fronteiras entre a nacéo brasileira e norte-americana.

A leitura de artigos sobre outros temas poderiam indicar que 0 modo como as informagdes
sobre os Estados Unidos tratadas por O Clarim da Alvorada ndo seriam diferentes de outros como a
escraviddo e a marginalizacdo do negro no periodo pésabolicdo. A préatica de sumariagdo da
informagdo seria muito mais da natureza de um pequeno jornal do que a falta de informagdo sobre
os Estados Unidos e as experiéncias negras norte-americanas. Contudo, a medida que as referéncias
sobre 0s jornais norte-americanos aumentavam, os temas relacionados aos “irmdos da América do
Norte” foram tratados com uma maior variedade. Nao ha davida de que muitas das vagas referéncias
sobre a nacdo norte-americana continuaram ser reproduzidas por alguns artigos de O Clarim da
Alvorada, contudo a pratica jornalistta deu espa¢o maior a assunte como o linchamento, &
organizagdes racistas, 0 movimento negro norte-americano e a cultura negra nos Estados Unidos.

A mudanca em relagdo a questdo do negro brasileiro e a influéncia do Chicago Defender foram
anunciadas pelo proprio jornal. Na edicdo de junho de 1928, O Clarim da Alvorada trazia um artigo
em que o autor, ndo identificado, comparava a publicacdo brasileira & norte-americana. O Clarim da
Alvorada “retornava na quarta edicdo daquele ano para levar adiante a luta dos negros do Brasil, assim
como o jornal norte-americano lutava em defesa dos negros dos Estados Unidos”. Embora “os
negros tivessem o direito a ctladania no Brasil, diferente i condicdo dos negros da granc
Republica Americana, era necessario que o jornal se fizesse presente para manifestar a opinido da
populacdo negra de Sdo Paulo™*.

A referéncia direta ao Chicago Defender apareceria em outras edicdes omo fonte de
informaces, ou, até mesmo, como revelagdo dos interesses dos norte-americanos nos rumos do
ativismo negro no Brasi e na cidade de S0 Paulo. Només de setembro de 1928, a edcéo de
comemoracdo a Lei do Sexagendro trazia mais um artigo que lomenageava a Mae Pretd*. O
interessante, entretanto, foi o fato de o autor, Conego Olympio de Castro, fazer mencdo ao Chicago
Defender que j& ha algum tempo demonstrava interesse na campanha pela “canonizacédo” da imagem
da Mé&e Preta. Castro reproduzu uma frase de uma carta enviala pelo Robert Abbot em que o

jornalista pedia mais imagens e informagdes sobre a organizagdo em torno do monumento a Mée

139 “Q trabalho”. O Clarim da Alvorada (S&o Paulo, 20 de junho de 1926).

140 “Um jornal pelo interesse dos homens pretos”. O Clarim da Alvorada (S&o Paulo, 3 de junho de 1928).

141 Os militantes do movimento negro daquele periodo usavam a imagem da M&e Negra como a conciliadora entre as
ragas negras e brancas no Brasil, simbolo da harmonia racial entre elas.
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Preta. Para situar o jornalista norte-americano, o conego enviou uma edi¢do de O Clarim da Alvorada
do més de maio do mesmo ano**.

Ja no ano seguinte, na edicdo de marco, O Clarim da Alvorada publicou uma nota sobre erros
de uma noticia do Chicago Defender sobre a presenca do presidente norte-americano Hebert Hoover
no Brasil. O jornal havia noticiado uma solenidade no palacio do governo brasileiro em que Hoover
havia comparecido. Com a presenga de pessoas de diferentes tons de pele, o evento foi retratado
pelo Chicago Defender como um aprendizado para Hoover, pois o episddio revelava ao presidente a
possibilidade de convivio harmonioso entre pessoas de diferentes “racas”. Entre eles estaria Jodo
Candido, heroi negro da Revolta da Chibata. A nota de O Clarim da Alvorada, entretanto, questionava
a presenca do almirante negro. O jornal, sem provar, alegava que era infundada a noticia weiculada
pela publicagdo negra norte-americana™®.

Contudo, a coluna de Robert Abbot, editor do Chicago Defender, foi também motivo de elogio
do jornal brasileiro. Na edi¢do de novembro do mesmo ano, O Clarim da Alvorada trazia mais uma
nota sobre o parceiro norteamericano com o titulo que regoduzia o seu cabecalho na ligua
original: “Chicago Defender, The World's Greatest Weekly”. Depois de elogiar a publicagdo pelo
papel que vinha desempenhando como uma lideranga na “orgulhosa terra dos preconceitos raciais”,
o jornal brasileiro assinalou que 0s negros norteamericanos haviam criado 0s irstrumentos
necessarios para reinvindicar os direitos da “raga negra™**.

Esses casos revelam as conexdes entre Chicago Defender e O Clarim da Alvorada Tanto um
quanto o outro foram utilizados pelos seus pares internacionais como fonte de informagdo sobre
experiéncias negras em outro contexto cultural. A medda que intelectuais e ativisks negros se
organizaram politicamente em suas respectivas na¢Ges no periodo pos-aboli¢do, surgiu o interesse
por acdes politicas e vivéncid que supostamente fossem difeentes ou reservassem algumas
distingbes daquelas experimentadas domesticamente.

Um artigo escrito por William Du Bois pode ser considerado o grande exemplo do modo
como pensadores negros olharam para outras experiéncias negras no mundo, especificamente a
brasileira. Em 1914, o socidlogo e historiador, que naguele momento ja era a grande referéncia do
ativismo negro norte-americano, teceu alguns comentarios sobre um artigo escrito pelo ex-presidente
Theodore Roosevelt, que tratara das relacGes entre negros e brancos durante sua visita ao Brasil em

1913. Du Bois, apds fazer uma breve apresentacdo do Brasil como uma nagdo predominantemente

142 “M&e preta”. O Clarim da Alvorada (S&o Paulo, 28 de setembro de 1928).
143 O almirante negro”. O Clarim da Alvorada (S&o Paulo, 3 de mar¢o de 1929).
144 “Chicago Defender, world’s greatest weekly”. O Clarim da Alvorada (Sdo Paulo, 24 de novembro de 1929).
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negra, discutiu as observagdes de Roosevelt. Segundo ele, o presidente havia sido preciso em algumas
informacdes, principalmente quando afirmara que o negro havia sido integrado a sociedade brasileira
e que no pais ndo existia qualquer tipo de obstaculo racial a populacdo negra. Contudo o intelectual
discordou da afirmagdo de Theodore Roosevelt de que, apesar do processo de miscigenagdo, o
sangue negro no Brasil era considerado inferior. William Du Bois, a partir de um comentario de Jodo
Batista Lacerda, diretor do Muwseu Nacional brasileiro, demorstrou como 0 negro participou
efetivamente da histdria brasileira, desqualificando o comentario do presidente de que a “raca negra”
era inferior a branca. Du Bois acusou o0 ex-presidente norte-americano de estimular o racismo e a
segregacdo na sociedade norte-americana ao confirmar a inferioridade racial'®.

O intelectual, ao contra-argumentar Theodore Roosevelt, utilizou o padréo racial brasileiro
para refutar as teses de inferioridade da “raca negra”. O interesse de William Du Bois na experiéncia
negra brasileira revela 0 modo como imagens e informagdes de experiéncias negras internacionais
foram incorporadas ao discurso de ativistas negros de diferentes contextos nacionais. Esse transito
de impressos e de ativistas em busca de outras experiéncias negras configurou um espago amplo de
circulagdo de idéias e simbolos entre as populagGes de ascendéncia africana'®.

Em 1921, por exemplo, Marcus Garvey desembarcou em Cuba para divulgar os seus ideais
de retorno para a Africa. O ativista jamaicano, radicado nos Estados Unidos, foi recebido de maneira
calorosa pelos jamaicanos que viviam na ilha, e com certo cgicismo pelos negros cubanos*’.
Enquanto os primeiros aclamavan Marcus Garvey, 0s segundos degavam que a sua presenca
incitava um racismo que ndo era comum naquela sociedade. Em vez de retornar a Africa, os cubanos
preferiam seguir com a cidadania cubana, uma conquista garantida com a participacdo na luta pela
independéncia do pais. O fato é que a presenca do lider jamdcano irrompeu um debate sobre a
questdo racial entre a populagdo negra da ilha, levando as grincipais referéncias da politica negra
cubana a se poscionarem em relacdo aos seus ideais. Mesmo com a discordanda em relagédo ao
nacionalismo negro norte-americano e o panafricanismd®, as organizacdes ligadas a Gavey

continuaram a funcionar até 1930, periodo em que se iniciou uma forte investida do governo cubano

145 HELLWIG, David J. (org.) African-American reflections on Brazil's racial paradise. Philadelphia: Temple University Press,
1992, pp. 31-34.

146 Sobre a definicdo de um espago de circulagdo de idéias entre as populagdes negras ver GILROY, Paul. O Atlantico
Negro. Sdo Paulo: Editora 34, 2001.

147 ROBAINA, Tomas Fernandes. “Marcus Garvey in Cuba: Urrutia, Cubans and Black Nationalism”. In; BROCK, Lisa;
FUERTES, Digna Castafieda (org.). Between race and empire : African-Americans and Cubans before the Cuban Revolution.
Philadelphia: Temple University Press, 1998.

148 O nacionalismo negro é considerado como toda a ideologia que prega separatismo dos negros em relagdo ao resto da
sociedade como forma de defesa contra o racismo. O panafricanismo, que também teve as suas diferentes versGes,
oscilou entre um projeto de retorno a Africa e a solidariedade entre nacdes africanas contra os impérios europeus.
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contra qualquer tipo de acdo politica baseada na idéia de “raca”. A publicacdo de Marcus Garvey,
Negro World, circulou na ilha em versdes em inglés e espanhol por cerca de dez anos, o que revela a
importancia, mesmo que incébmoda, de Garvey em Cuba.

O estabelecimento de unidades da UNIA (Universal Negro Impro/ement Association),
instituicdo responsavel por captar recursos para viabilizar o retorno a Africa, parece ter encontrado
resisténcia também em outros pises, principalmente nos africanos submetidos ao poder dos
impérios europeus. Nesse sentido, o jornal Negro World serviu como instrumento para a infiltragdo
das idéias de Marcus Garvey orde ndo eram desejadas. Este fa o caso do Malaui, protetorach
britanico onde a publicacéo circulou de maneira clandestina até 0 momento em que foi interceptada
pelas autoridades em 1926. Na Africa do Sul, cerca de milhares de exemplares foram distribuidos,
sendo que um deles chegou até as maos do ministro do interior, que se tornaria um assinante da
publicagdo.

O Negro World, embora tenha tido uma circuhcdo estivel dentro do territGio norte-
americano, tornando-se uma das publicagdes mais populares entre a populacdo negra na década de
1920, internacionalmente contou com esforcos individuais de ativistas ou admiradores de Marcus
Garvey, 0 que determinou uma irregularidade na sua distribuicdo. Embora n&o existam registros de
como o Negro World chegou até os representantes baianos de O Clarim da Alvorada, podemos sugerir
que a publicacdo de Marcus Garvey chegou até a redacdo do jornal brasileiro a partir de agentes
informais que transitavam pelo Atlantico com o desejo de divulgar os ideais do lider jamaicano.

A primeira vez que O Clarim da Alvorada atribuiu alguma informac&o ao Negro World foi em
1929. Na edicéo de fevereiro, o jornal brasileiro publicou a tradu¢do de um manifesto que clamava
pela unido dos negros. Com o ftulo de “Eduguemos nossas masas” e com um subtitulo que
indicava o jornal norte-americano como um érgdo “defensor da raca negra disseminado por toda a
parte do globo”, o autor, com um argumento que nos lembra em muito o discurso do jornal
brasileiro, tratou da necessidade da construgédo de uma coletividade negra. Relembrando um passado
doloroso que despertara o sentimento de vergonha, o manifesto ndo fez alusdo direta a escravidéo,
mas descreveu um periodo em que os “inimigos da humanidade” haviam privado 0 negro dos seus
direitos de ser humano. Com um tom que soava como os ideais de Marcus Garvey, o autor finalizava

com a mensagem de que a “forca da nossa raca” bastava para a conquista do progresso.

149 Sobre a circulacdo das idéias de Marcus Garvey através de impressos, ver HILL, Robert A. (org). The Marcus Garvey and
Universal Improvement Association papers: Africa for the Africans (1923-1945). Berkeley, California: University of California
Press, vol. X, 2006.
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E bastante essa experiencia para remédio de nossos males. Rechacemos as offertas
lisonjeiras que quotidianamente nos offerece, as quaes aniquillam as iniciativas do progresso
que comegam a sentir-se no seio de nossa collectividade. Digamos com orgulho: Nossas
forcas nos bastam! N&o esperemos glorias que outros nos offerecem; adquiramos estas estas
por nosso proprio impulso. Ellas garantirdo nosso porvir e de nossas gera¢des vindouras,
que robustecidas com o0 nosso labor econdmico, chegardo mui breve & cobrir a restaguarda
no campo de accdo de nossa raca, e occupardo o posto que lhes correspondde na vida da
civilizagao?so.

As noticias que tinham o Negro World como fonte, inicialmente foram publicadas em meio
aos artigos que tratavam de outios assuntos, porém logo elas bram reunidas juntamente com
informagGes de outros jornais em uma coluna especializada nas experiéncias negras. Em 1930, no
més de dezembro, foi inaugurat0 O Mundo Negro, um espaco que de acordo com o jornal
brasileiro, publicaria “noticias, trabalhos transcritos e traduzidos para O Clarim da Alvorada dos mais
importantes 6rgdos negros da América”**".

O que observamos aqui € uma entre as varias praticas que configuraram uma rede de trocas
de informagbes e ideias no Atlantico. £ por um lado havia um transib de intelectuais norte
americanos, caribenhos e africanos como William Du Bois, Claude Mckay, Léopold Sédar Senghor
que estava relacionada a um circuito pautado por relagdes académicas e por um mercado editorial
avido pela producdo de pensadores negros, por outro existia esse circuito pautado pela atividade

jornalistica de ativistas negros'*

. As traduces de textos do Negro World e a troca de exemplares entre
as redacdes de O Clarim da Alvorada e o Chicago Defender revelam como os ativistas bradleiros

ingressaram no Atlantico Negro como produtores de conhecimento.

Paraisos e infernos raciais

Embora algumas das idéias propgadas pela imprensa negra note-americana fossem
publicadas em O Clarim da Alvorada, nem todas elas foram aceitas pelos jornalistas brasileiros. A idéia
de retorno & Africa talvez tenha sido a que mais se chocou com os ideais da publicagdo brasileira e do
ativismo negro da época. A luta pela soberania do continente africano e sua concepgdo como a nagao
para a “raca negra” espalhada pelo mundo comprometia a intencdo dos negros de S&o Paulo de
promover a integracdo a sociedade brasileira. Segundo José Correia Leite, 0 grupo responsavel pela
traducédo dos jornais e pela coluna Mundo Negro de O Clarim da Alvorada era reconhecido como uma

ala garveista, mas com muito pouca influéncia na redagdo. Ainda assim, ndo havia nenhum tipo de

150 “Eduquemos nossas massas”. O Clarim da Alvorada (S8o Paulo, 3 de fevereiro de 1919).

151 “O Mundo Negro”. O Clarim da Alvorada (Sdo Paulo, 7 de dezembro de 1930).

152 EDWARDS, Brent Hayes. The pratice of didspora; literatura, translation, and the rise of Black internationalism. Cambridge:
Harvard University Press, 2003.
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meng¢do a um retorno ao continente africano, 0 que mais interessava em Marcus Garvey era a sua

mensagem que estimulava a autodeterminacéo entre os negros brasileiros:

O movimento garveysta entre nds ficou restrito, mas serviu para tirar certa dubiedade do
que nos estavamos fazendo. Procurdvamos fazer doutrinagdo, uma espécie de
evangelizagdo. As idéias de Marcus Garvey vieram reforcar as nossas. Com elas nos criamos
mais conviccdo de que estavamos certos. Fomos descobrindo a maneira sutil do
preconceito brasileiro, a maneira de como a gente era discriminado?s3 [...]

Mesmo com a presencga do preconceito de cor e a introdugdo de discusses sobre a questao
racial, a idéia de que as oportunidades aos negros no Brasil estavam abertas ainda era muito forte. O
apelo racializado dos negros norte-americanos em meio ao ambiente segregado significava o desvio
de um projeto de nacionalizacdo do negro no Brail. As histérias de linchamernto dos Estados
Unidos ja eram bem conhecidas pelos jornalistas de O Clarim da Alvorada, 0 que requeria qualquer
tipo de cautela por parte deles antes de fazer um comentério positivo sobre o modo de vida dos
“irmdos” da América do Norte.

Entre 1890 e os primeiros anos do século XX, uma massa de trabalhadores brancos afligidos
pela pobreza nos estados do sul do territério norte-americano se levantou contra a populacédo negra
que havia sido algada ao nivel de cidaddos pelos programas do governo dos Estados Unidos durante
0 periodo da Reconstrucdo na década de 1870. Em Lousiana, por exemplo, esse periodo foi marcado
pela cassacdo do direito de vaos dos negros. A partir da ewcagdo de uma superioridade racial
branca, limites rigidos de cor foram estabelecidos entre negros e brancos. O estado que, diferente
dos demais, tinha uma tradicdo de classificacdo racial que ©nsiderava o mulato como figua
intermediaria no universo birracial norte-americano, logo se transformara em um terreno de conflito
entre a “raga branca” e a “raca negra”*>".

O receio dos jornalistas de O Clarim da Alvorada de que um apelo acima da medida pudesse
criar um quisto racial entre os brasileiros se manifestava nos argumentos de que 0s negros eram parte
integral de uma sociedade harmonica racialmente. Na edi¢éo de junho de 1925, o jornal publicou um
artigo sobre a gratiddo que o povo brasileiro devia aos africanos e seus descendentes que trabalharam
forte para a construgdo da nagio. Aqui eles tiveram mais oportunidades, os senhores eram mais
benévolos que os dos Estados Unidos, e formaram uma classe de negros formidaveis. Enquanto nos
Estados Unidos brancos e negros se separavam até na morte, no Brasil 0s obstaculos raciais eram
vencidos desde o periodo colonial:

153 LEITE, José Correia. ...E disse o velho militante José¢ Correia Leite. S&o Paulo; Noovha América, 2007, pp. 80-81.
154 PFEIFER, Micheal J. Rough justice: lyinching and American society, 1874-1947. Chicago: University of Illinois, 2004, p. 71.
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[..] J& nos tempos coloniaes, determinava o rei (provisdéo de 9 de Maio de 731) que o
accidente de cor ndo constituia obstidculo para que um homem exercesse 0 cargo de
procurador da corba. Por alvard de 12 de janeiro de 733, approvava ter um governador
alistado, nos corpos de infanteria de ordenancas, pardos com brancos, sem distincgdo,
confiando que os primeiros o servissem com o mesmo zelo e fidelidade dos segundos. Nos
Estados Unidos, mesmo agora, a desigualdade social entre pretos e brancos subsiste até
depois da morte; em certos lugares ha cemiterios defferentes para uns e outros! Durante o
reinado de D. Pedro Il varios descendentes de africanos mereceram condecoragdes e titulos
nobiliarchicos. Que bella galeria de negros e filhos de negros illustres a que apresenta o
Brasiltss [...]

José Correia Leite reforcaria tal idéia ao afirmar que no Brasil ndo existia 0 preconceito de
cor. Diferente dos Estados Unidos, onde negros e brancos viviam separados, cada qual cuidando de
suas “coisas”, no Brasil todas as coisas eram dos brasileiros. O jornalista procurava demonstrar que
O Clarim da Alvorada lutava pela “evolucdo moral dos pretos de S&o Paulo sem carregar nenhum tipo
de ofensa aos cidaddos brasileiros”. Ao fazer a comparagdo com o ambiente segregado da sociedade
norte-americana, Leite manifestava o sentimento patriético que permeava a maioria dos artigos de
sua publicagéo.

[..] O dia que grupos escolares ndo acceitarem mais 0s nossos filhos, se as academias néo
receberam mais a nossa mocidade, para maior gloria da raca, que descendemos, entdo os
homens pretos do Brasil se unird para a formagdo de tudo quanto necessitamos. L& na
América do Norte, onde o preconceito é um fato, o que é do preto é do preto, 0 que é do

branco é do branco. Aqui ndo, tudo quanto € do Brasil, € nosso com excepg¢do de qualquer
cousinha que se ndo pode qualificar preconceito!®s [...]

A vontade de afirmar a brasilidade do negro brasileiro e evitar uma identidade fechada como
a dos negros norteamericanos provocou reacOes agressivas como a de Gervasio Moraes. A
associacdo direta no modo como O Clarim da Alvorada discutia a quest&o racial no Brasil com ideais
como o de Marcus Garvey podera significar um desvio em relagdo a uma tradicdo brasileira que
surgira do caldeamento entre as trés “racas” (negra, branca e indigena). A base do apelo do jornal e
do ativismo daquele periodo em justamente a idéia de que o negro, devido a sua participacdo
fundamental na histéria econémica brasileira, era o elemento representativo da nacionalidade. De
fato, a presenca do redator do Chicago Defender no Brasil, hé trés anos atrés, poderia ser interpretada
como uma espécie de conluio entre os ativistas das duas nacionalidades, de modo a criar um quisto

racial e transformar a politica dos negros em uma méacula da sociedade brasileira.

155 “Os negros”. O Clarim da Alvorada (So Paulo, 26 de julho de 1925).
156 “Quem somos”. O Clarim da Alvorada (S&o Paulo, 14 de novembro de 1926).
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[.] Do formidavel paiz de Lincoln, daquella nacdo solida e viril, de férrea vitalidade
economica , ndo nos servem os credos e doutrinas sociaes.

A idéa Abbotina, importando capacidades negras para a separagdo racial no Brasil, equivale
a uma desjuncéo dynamica e violenta.

Enquanto o negro norte americano desabotda o peito e se atira contra 0 branco n'uma luta
exterminante, barbara e sanguinaria, arrastado pelo édio mortal; enquanto corre pelas
sargetas 0s jactos estuantes de sangues irmdos, o negro brasileiro estende a mdo da
fraternidade aos brancos e fortallecem o cunho de amisade que os ligam porque, apesar de
tudo, do nosso esforco educativo, ndo nutrimos odio contra quem, em épocas longiquas,
dominou pelo poderio e venceu pela chibatal [...]

Nos comentéarios de Moraes sobe a presenca do jornalista note-americano no Brasil,
podemos perceber duas questdes que perpassam os artigos publicados em O Clarim da Alvorada sobre
os Estados Unidos: a violéncia racial das politicas segregacionistas, e a imagem da nagdo rorte-
americana como uma poténcia emndmica, a nacdo que melhor expressava a modernidade tdo
aspirada pelos paulistas naquele periodo. Ainda que, nas palavras dos jornalistas, os Estados Unidos
fosse uma nacéo forte e tivesse uma economia vigorosa, estava longe de ser um exemplo para cs
brasileros, sobretudo para os negros. Na opinido de Gervasio Moraes, os Estados Unidos eram a “a
nacdo pensadora do universo”, contudo 0s excessos na ordem e na harmonia logo deram origem a
uma série de praticas intolerantes. A “terra das originalidades” e do “utilitarismo pratico” havia se
transformado num cenério de egetaculos deprimentes como as a¢Bes da organizacdo racista Klu
Klux Klan.

Na edicdo de fevereiro de 1928, Horacio Cunha fez uma ressalva sobre os negros da América
do Norte. Seguindo a mesma l6gica do argumento de Gervasio Moraes, Cunha advertia aqueles que
demonstravam uma admiracdo sem limites as conquistas dos negos nos Estados Unidos. Para
conter o entusiasmo dos brasileiros, ele fazia a observagdo de que o progresso dos negros norte-
americanos nada mais era do que conseqiéncia do alto nivel de industrializacdo dos Estados Unidos.
Assim que o Brasil, uma nagdo jovem, atingisse o estagio dos norte-americanos, naturalmente 0s
negros do Brasil chegariam ao nivel dos seus “irmdos”. Cunha demonstrava, sobretudo, certa
preocupacdo com a afirmagdo de superioridade dos negros norte-americanos sobre 0s brasileiros, de
que o caminho a ser seguido deveria ser aquele trilhado pelos irmédos dos Estados Unidos. Horacio
Cunha, para rebater a imagem sublimada dos negros norte-americanos, também comentou sobre o
caso de alguns deles que vinhan para o Brasil e ndo se preoajpavam em aprender 0 portugués
demonstrando certa arrogancia e indiferenca em relagédo aos brasileiros. O jornalista de O Clarim da

Alvorada, assim como alguns dos seus colegas, reforcava a idéia de um convivio singular entre negros

157 “A inquisicdo moderna”. O Clarim da Alvorada (S8o Paulo, 14 de novembro de 1926).
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brancos, afirmando que o preconceito no Brasil poderia ser facilmente contornado com educagéo e
trabalho.

No entanto, como o jornal recebia artigos de pessoas que ndo pertenciam ao seu quadro,
havia abertura para opinides diferentes sobre os negros norte-americanos. Numa edi¢do posterior a
que Horacio Cunha havia criticado o0 modo como alguns negros da capital se referiam aos irmaos da
América do Norte com certo dedumbre, O Clarim da Alvorada publicou um artigo sem o autor
identificado que se opunha ao argumento apresentado pelo jomalista. O objetivo era o de
demonstrar que, apesar dos inimeros atos violentos de racismo, 0s negros dos Estados Unidos ainda
poderiam se orgulhar de suas conquistas. O tal orgulho a que ele se referia era o de encarar o préprio
grupo de forma positiva, o de triunfar em momentos de extrema dificuldade. Segundo o
desconhecido autor, 0s norte-americanos haviam chegado a tal nivel de organizagdo porque tiveram
que encarar o preconceito dos brancos em seu pais.

No caso dos brasileiros, a higoria havia tomado um outro rumo: existia realmente uma
comunhdo entre negros e brancos. O problema do negro ndo era o peconceito que sofria da
sociedade, caso existisse algum tipo de tenséo racial entre 0s brasileiros, os negros do Brasil j& teriam
se organizado ha muito tempo. No pais ndo existia uma questé racial, 0 “negro deveria apenas
trabalhar para o préprio bem e para o bem da pétria”. Contudo essa situagéo néo privava o brasileiro
de admirar os feitos dos negros na nagdo norte-americana. Apesar de tentar fazer uma comparacéo
que demonstrasse a singularidades de negros brasileiros e norte-americanos, o autor, no entanto, ndo
conseguiu esconder o seu desconforto em relagdo a uma certa lentiddo dos brasileiros. No final de
seu artigo, para demonstrar a capacidade dos norte-americanos, ele fez a citacdo de jornais
publicados por negros nos Estalos Unidos, demonstrando um gande conhecimento sobre a

imprensa negra norte-americana:

[..] N&o podemos viver toda a vida a esperar... a esperar... e num eterno retrocesso. Os negros
norte-americanos tém o direito de ser admirados, a prova esta neste bello exemplo. Possuem
0s negros da América do Norte, actualmente, mais de duzentos jornaes, sem se contar suas
revistas. Entre elles destacam-se em primeiro plano o The Chicago Defender, Philadelphia
Tribune, The Afro American, The Negro World e The Washington Eagle. Agora, nds aqui?
Numa capital como esta, temos o quel... Com grande sacrificio, um minasculo periddico: O
Clarim da Alvorada, e & em Piracicaba outros patricios nobres e sensatos luctam para a
publicagdo d’O Patrocinio. E aqui fica a mais pura das verdades.

A partir de 1928, se tornaria comum a convivéncia nas paginas do jornal de uma tendéncia de
sublinhar as singularidades brasileiras, rechagando o modelo norte-americano, e uma outra de

admiracdo a organizac® politica dos negros norteamericanos, realcando a necessdade de
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modernizagdo da imagem do negro. Talvez o caso que melhor represente essa convivéncia tenha sido
a publicacdo de dois artigos que tratavam da violéncia racid nos Estados Unidos publicados na
edicdo de setembro de 1929. No primeiro deles, Evaristo de Moraes, jornalista do carioca A Noticia e
colaborador de O Clarim da Alvorada, discutia, a partir da noticia do linchamento de um jovem negro
no estado norte-americano do Tenessee, a onda de violéncia racial nos Estados Unidos. O evento,
que havia ocorrido ha seis meses, se tratava de uma reagdo de dois mil homens brancos ao suposto
estupro de uma mulher branca pelo jovem Joe Boxley. Moraes ressaltava que atos como esses eram
completamente naturais nos estados do sul, na regio que envolvia a Georgia, Aldama, Texas e
Mississipi. A intolerancia dos norte-americanos ia além da condenagdo do casamento entre pessoas
de diferentes racas, ela tambén se manifestava na religiosichde, com a proibicdo do esino de
qualquer outra narrativa da criagdo do homem que ndo fosse a da Biblia Sagrada. O jornalista entdo
procura responder aos argumentos de alguns norte-americanos que evitavam associar a série de
linchamentos ao preconceito racial nos Estados Unidos. Reunindo opinides e trabalhos de alguns
intelectuais, Evaristo de Moras demonstrou com dados que agrande maioria deles havia sicb
perpetrados contra negros, com a interpretacdo sempre equivocada de estupro contra mulheres
brancas. Apds montar um quadro dramaético da relacdo entre brancos e negros nos Estados Unidos,
0 jornalista ainda lamentou o fato de que em uma nagdo tdo aancada como a norte-americana
pudesse existir uma mentalidade intolerante e agressiva™®.

Na mesma edicdo, O Clarim da Alvorada publicava um artigo de Mario Serva ebre
sentimentalismo do brasileiro. O texto sugeria que o orgulho de ser caridoso deveria ser repensado.
Na verdade, a caridade nada mais significava do que a falta de caridade. A bondade, que poderia ser
considerada como uma das marcas fundamentais do carater do brasileiro, ndo passava de uma falécia.
No Brasil reinava uma soberba em relacdo a generosidade e a piedade que era manifestada como
prova de que no pais a dose de sentimentalismo era muito mais elevada do que em outros paises. O
grande exemplo era 0 modo como se comparava o tratamento dispensado aos negros no Brasil e nos
Estados Unidos. No Brasil ndo havia 6dio racial e os descendentes de africanos eram tratados de
forma benigna devida ao caldeamento de “ragas”, diferente dos norte-americanos que “linchavam
dezenas de negros por ano”. Contudo, os negros dos Estados Unidos, diferente dos brasileiros, eram
muito mais educados. Apesar da segregacdo da sociedade norte-americana entre espagos exclusivos
de brancos e de negros, 0 acesso a educacdo permitiu que os descendentes de afrcanos daquela

158 “Mais uma selvagem conseqiiéncia do preconceito racial nos Estados Unidos”. O Clarim da Alvorada (Sdo Paulo, 28 de
setembro de 1929).
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nagdo tivessem uma instrucdo mais elevada do que a dos brancos brasileiros. Para Serva, a caridade
brasileira ndo havia sido suficiente para integrar a populacdo negra. Os brasileiros n&o lincharam os
negros, mas os abandonaram e & deixaram degradar em meio asifilis, o analfabetismo e a
promiscuidade. Desenhando um quadro dramatico para a populagdo negra, o autor sugeria que 0
sentimentalismo brasileiro era homicida, a possibilidade do negro desaparecer no Brasil era muito
maior que nos Estados Unidos. Por isso, a “caridade verdadera consistiria na organizagdo de
instituicdes que protegessem a vida do homem e Ihe desse desde a infancia carater e competéncia”.
Ou seja, a questdo racial, para Mario Serva, deveria ser tratada como um problema a ser resolvido
pelo Estado, e ndo pela compaixdo do povo brasileiro™®.

Além da ja tradicional narrativa de confronto das relagBes raciais no Brasil e nos Estados
Unidos, outro elemento comum resses artigos emerge no texto de Mario Serva: 0 negro norte
americano como representacdo ideal de negro moderno, ou dos descendentes de africanos na
modernidade. Se parte do projeto de O Clarim da Alvorada estava relacionada a reelaborar a imagem
do negro paulistano e brasileiro para um no/o contexto, os feitos dos atvistas negros norte-
americanos eram utilizados como referéncia de organizagdo politica.

Talvez 0 melhor exemplo desse fenbmeno seja 0 modo como o periddico brasileiro tratou de
retratar figuras da arte e do cenério politico d meio negro nos Estados Unidcs. Na edi¢do de
dezembro de 1930, O Clarim da Alvorada publicou em suas paginas uma pequena biografia de Booker
T. Washington, proeminente ativista negro na virada do século X1X para 0 XX. Logo na introdugéo,
havia a indicacdo de que Washington era o simbolo do progresso dos negros na América do Norte.
A sua trajetoria ndo poderia ser melhor referéncia para os negros de Sdo Paulo: nascido em 1856, foi
obrigado em sua infancia a conviver com a escraviddo, mas o contato com instituicGes de educacéo
industrial apos a abolicdo da escravatura o levaria a se tomar um bem sucedido lider na &ea, se
responsabilizando pela direcdo de institutos como o Tuskegee especializado no ensino de oficios
para estudantes negros. O Clarim da Alvorada destacou justamente o trabalho de Booker T.
Washington no instituto, ressaltando a sua funcdo na educagd de “senhores e senhoras de cr”,
habilitando-os “para serem lideres nas sociedades onde viveriam, verdadeiros chefes de respeito em
suas residéncias”'®.

No entanto a passagem que nos chama a atencéo é a que se refere ao Booker T. Washington
como o “Moisés da raca”. A sua associacdo a figura biblica responsavel pela libertacdo dos hebreus

159 QO sentimentalismo brasileiro”. O Clarim da Alvorada (S4o Paulo, 28 de setembro de 1929).
160 “Eduquemos nossas massas”. O Clarim da Alvorada (S&o Paulo, 7 de dezembro de 1930).
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revela claramente a representacdo de sua imagem como um responsavel pela redencéo da raga negra.
O Clarim da Alvorada voltaria a usé-la no editorial da edicdo de unho de 1931, na homenagem ao
abolicionista negro brasileiro Luis Gama. Aqui, ambos foram evocados como simbolos de orgulho
racial, como defensores dos negros contra a usurpagdo dos escravocratas. No entanto, de acordo
com o editorial, Gama ndo havia realizado no Brasil a “obra civilizadora” de Washington na América
do Norte'™. Tanto o artigo como o editoial sugeriam que 0s norte-americanos estavam em um
processo adiantado, que poderia ser seguido pelos brasileiros.

O jornal brasileiro incorporou a imagem do lider norte-americano a um imaginario composto
por “herdis” negros brasileiros para reforcar a mensagem de solidariedade racial. Luis Gama, Booker
T. Washington, Marcus Garvey, e outras figuras de importancia politica, ao serem manejadas pelo
jornal, revelaram o olhar dos jornalistas brasileiros para a experiéncia estrangeira. Nesse sentido, as
paginas de O Clarim da Alvorada apresentavam uma convivéncia entre uma identidade transnacional,
olhando as liderangas norte-americanas como referéncias de organizacdo politica, e uma nacional, do
negro brasileiro enquanto elemento fundamental da nacéo. Esses dois elementos combinaram-se de
maneira tensa em todos os artigos que comparavam, de maneira direta ou indireta, os padrdes de
relacOes entre brancos e negros no Brasil e nos Estados Unidos.

A publicacdo de O Clarim da Alvorada foi abreviada em 1932, ap6s um longo conflito com a
Frente Negra Brasileira, eminente organizacdo negra que se transformaria em um partido politico™®.
José Correia Leite e mais 0 grupo que comandava a jornal questionavam a centralizagdo da Frente
Negra Brasileira nas médos dos irmdos Arlindo e Isaltino Veiga. Para revidar a contestagédo por parte
dos jornalistas, a milicia da organizacdo invadiu a redagdo e destruiu todo o equipamento de
impressdo do jornal, dando um ponto final a histéria de O Clarim da Alvorada de maneira violenta.
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Ensaios & Debates:

Abolicdo — Rupturas e Permanéncias:
Politicas Sociais de Inclusao e
O Sistema de Cotas no Ensino Universitario

Marina Gusmé&o de Mendongal63

No ano em que se completam 120 anos da Abolicdo da escravid®, o Brasil ainda
convive com uma realidade inaceitavel para uma sociedade que se pretende democrética e pluralista,
qual seja, a de que os descendentes de africanos, que compdem 47% da populacéo, permanecem, em
sua maioria, a margem dos beneficios proporcionados pelo enorme desenvolvimento econémico
obtido ao longo de todo o século XX.

De fato, se observarmos as estatisticas divulgadas por organismos privados e oficiais,
veremos que os afro-descendentes constituem a maioria da populagdo pobre, aqueles com menor
indice de escolaridade, a maior parte dos desempregados, 0 maior contingente de presidiarios, as
principais vitimas de homicidios e outros crimes violentos, além de terem uma expectativa de vida
inferior a dos brancos'®.

Contudo, essa desigualdade ndo ocorre por acaso. A sociedade brasileira fundada na
escraviddo, no paternalismo e na coercdo, apesar de toda a nodernizagdo verificada nas Gltimas
décadas, e do mito, extremamerte difundido, sobre as vantages da miscigenagdo, permanece
extremamente racista e excludmte. E a forma como foi realizada a Aolicdo contribuiu
enormemente para que os descendentes de escravos permanecessem numa posicdo absolutamente
subalterna, de modo a permitir a exploracéo capitalista e a acumulacéo do capital apenas pela parcela
considerada branca da sociedade.

163 Bacharel em Histdria e em Direito pela Universidade de Sdo Paulo; Mestre e Doutora em Histdria Econdmica pela
FFLCH-USP; Professora Titular de Formacdo Econdmica do Brasil e Formagdo Econdmica da América Latina na
Faculdade de Economia e Relag@es Internacionais da Fundagio Armando Alvares Penteado (FAAP); autora de Progresso e
autoritarismo no Brasil: as revoltas de 1904 (Pensieri, 1992); O demolidor de presidentes (Codex, 2002); Historias da Africa (LCTE,
2008); e Formagdo econdmica do Brasil (Thomson, 2002), este Ultimo em colaboracdo com o Prof. Dr. Marcos Cordeiro
Pires.

164 Veja-se: DOMINGUES, Petrénio. Acdes afirmativas para negros no Brasil: 0 inicio de uma reparacdo historica.
Revista Brasileira de Educagdo. Rio de Janeiro, n° 29, maio-agosto/2005.
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As origens do mito da sociedade miscigenada e o legado da escravidao

Nas regifes tropicais do globo, além do clima, caracterizado por altas temperaturas e
maior intensidade de chuvas, a vegetacdo e a fauna constituam, nos primdrdios does Grandes
Descobrimentos, obstaculos quase intransponiveis ao ser humano oriundo de regides subtropicais e
temperadas. Ndo obstante, o colonizador portugués se mostrou, desde o inicio, extremamente capaz
de se moldar as dificuldades ds tropicos, o que pdce ser visto na Asia, na Africae no Brasil.

Segundo Francisco Iglesias,

Os chegados ao Brasil ndo tém (...) dificuldades para se adaptarem de imediato. Explica o fato
a abertura do portugués para todas as praticas ou costumes, dada a intensa convivéncia deles
com outros povos (...). O relacionamento interétnico era féacil para o colono, ja conhecido em
seu pais. Assimilagdo de alimentos e praticas dos indios ou negros ndo constituem
problemas.165

Além de se moldar a nova terra, 0 portugués também se mostrou capaz de se misturar
com outros povos. Em grande medida isso pode ser explicado por um motivo simples: os colonos
vinham de sua terra natal sem familia. Durante as guerras contra os indigenas, somente 0os homens
eram liquidados. Ja& as mulheres, eram tomadas para relagdes familiares relativamente estaveis. Os
primeiros “portugueses” nascidos no Brasil j& eram fruto da dominacdo do homem branco sobre a
mulher indigena.

Todavia, e apesar de certa tolerancia oficial ou mesmo incentivo para a constituicdo de
familias mistas entre portugueses e indigenas, os nucleos formados por portugueses e africanas eram
recriminados oficialmente. Ainda hoje, uniGes entre brancos e negras caracterizam-se muito mais
pelo concubinato do que pelo casamento. A esse respeito, cumpre assinalar a andlise de Gilberto

Freyre:

No Brasil, as relagdes entre os brancos e as ragas de cor foram desde a primeira metade do
século XVI condicionadas, de um lado pelo sistema de produgdo econémica — a monocultura
latifundiaria; do outro, pela escassez de mulheres brancas, entre os conquistadores. (...) na
zona agréria desenvolveu-se, com a monocultura absorvente, uma sociedade semi-feudal —
uma minoria de brancos e brancarrdes dominando patriarcais, poligamos, do alto das casas-
grandes de pedra e cal, ndo s6 os escravos criados aos magotes nas senzalas como 0s
lavradores de partidos, os agregados, moradores de casas de taipa e de palha vassalos das
casas-grandes em todo o rigor da expressdo.166

Dessa forma, a sociedade brasieira constituiu-se fundada no predominio do branco
sobre 0s negros e indigenas. Os ultimos ndo constituiriam um grande problema para a preeminéncia

dos descendentes de europeus, ja que foram, em grande medida dizimados. Quanto aos negros

165 | GLESIAS, Francisco. Trajetoria politica do Brasil: 1500-1964. S&o Paulo: Companhia das Letras, 1993, p. 25.
166 FREYRE, Gilberto. Casa-grande e senzala. Rio de Janeiro: José Olympio, 1977, p. LIX.
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permaneceriam submetidos a barbarie do cativeiro até o final do seculo XIX. A esse respeito, basta
lembrar que o Brasil foi o Ultimo pais da América a extinguir a escravidao.

Contudo, a liberdade obtida com a Lei Aurea ndo significaria a incorporacio plena dos
ex-escravos e seus descendentes a sociedade construida em beneficio de uma pequena parcela da
populacdo. De fato, no Nordeste, quando da extingdo da escravatura, “as terras de utilizacdo agricola mais
facil j& estavam ocupadas praficamente em sua totalidade”, e 0s ex-escravos “que abandonaram os engenhos
encontraram grandes dificuldades para sobreviver. Nas regifes urbanas pesava ja um excedente de populacdo que desde
0 comego do século constituia um problema social™®”. Ja na regido cafeeira, a destruicdo da fertilidade das
terras do Vale do Paraiba e o avanco do café pelo Oeste Paulista tinham coincidido com um grande
movimento imigratério, e 0s negros ndo encontrariam trabalho na regido mais prospera. Ademais, é
preciso assinalar um aspecto eferente a propria deformacdo das mentalidades provocada pela
escraviddo. Como bem ressaltou Celso Furtado,

O homem formado dentro desse sistema social esta totalmente desaparelhado para responder
aos estimulos econémicos. Quase ndo possuindo habitos de vida familiar, a idéia de
acumulacdo de riqueza € praticamente estranha. (...) Sendo o trabalho para o escravo uma
maldic&o e o écio 0 bem inalcancavel, a elevacdo de seu salrio acima de suas necessidades —
que estdo definidas pelo nivel de subsisténcia de um escravo — determina de imediato uma
forte preferéncia pelo 6cio. (...) Podendo satisfazer seus gastos de subsisténcia com dois ou
trés dias de trabalho por semana, ao antigo escravo parecia muito mais atrativo ‘comprar’ 0
6cio que seguir trabalhando quando ja tinha o suficiente ‘para viver’. Dessa forma, uma das
consequiéncias diretas da abolicdo, nas regifes em rapido desenvolvimento, foi reduzir-se o
grau de utilizacdo da forca de trabalho.168

A escraviddo deixava, pois, sua marca sobre o futuro, traduzida em racismo e exclusdao

social. Conforme lembrou Celso Furtado,

O reduzido desenvolvimento mental da populacdo submetida a escraviddo provocard a
segregacdo parcial desta apds a abolicdo, retardando sua assimilagdo e entorpecendo o
desenvolvimento econdmico do Pais. Por toda a primeira metade do século XX, a grande
massa dos descendentes da antiga populacdo escrava continuara vivendo dentro de seu
limitado sistema de ‘necessidade’, cabendo-lhe um papel puramente passivo nas
transformagdes econdmicas do pais.169

E a elite branca que, durante tanto tempo, se beneficiou da escraviddo, ao longo do
século XX trataria de construir uma ideologia fundada na mistica das vantagens de uma sociedade

167 FURTADO, Celso. Formagdo econdmica do Brasil. Sdo Paulo: Companhia Editora Nacional, 1986, p. 146.
168 Jdem, pp. 148-149.
169 Jdem, p. 149.
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miscigenada e da pretensa inexisténcia de racismo no Brasil para manter seus privilégios e nao ter de

enfrentar os problemas oriundos da exclusdo social da populagéo afro-descendente.

A construcgéo da ideologia de auséncia de racismo no Brasil e sua contestacgao

A questdo das sociedades multirraciais tem sido, desde o século XIX, objeto de estudos e
alvo de elaboracdo de teorias a respeito das supostas desvantagens da miscigenacdo. Na época, a
heterogeneidade racial era considerada por europeus uma espécie de “degeneragdo”, e 0s paises com
alto grau de mesticagem estariam fadados ao atraso. Isso, evidentemente, tinha um propdésito muito
definido: justificar a dominacéo e a exploracéo européias sobre boa parte da humanidade como uma
“missdo civilizatoria”.

Diante desse quadro, intelectuais latino-americanos procuraram responder ao problema
da realidade de seus paises da mais variadas formas: ora apresentavam formulas para permitir o
“branqueamento” das populagOes, ora reconheciam — como o fez Silvio Romero — que “a cultura
brasileira estava em processo de formacdo, (...) e S0 poderamos ver a afirmagdo de um carter nacional brasileiro
definido ao final de um longo processo de fusdo e selecdo recial, no qual, pela sua ‘superioridade’ fisica e mental, o
branco triunfaria”.'”

Essa visdo da superioridade benca seria aparentemente contestada por Gilberto

Freyre'™

, para quem a miscigenagdo constituia um dos tracos cefinidores da formagdo brasileira,
sendo considerada um elemento fundamental da construgdo de uwna cultura relativamente
democrética e flexivel. Dessa forma, a mesticagem seria uma vantagem brasileira, 0 que pemitia a
elite branca continuar a ignorar a exdusdo da populacdo de origem dricana dos beneficios do
desenvolvimento.

A andlise de Freyre seria refutada por Florestan Fernandes'™

, para quem a miscigenagao
n&o impediu a permanéncia do preconceito racial, que “resultaria da forma incompleta pela qual se realizou,
na evolugdo historica, a transicdo de uma estrutura social composta de estamentos e castas, que caracterizava o periodo
escravista, para uma estrutura de classes.”™ " Destarte, o desenvolvimento capitalista permitiria superar o
preconceito, uma vez que proporcionaria 0 aumento da oferta de empregos e, conseqiientemente,

criaria, para 0 negro, oportunidades de ascensdo social.

170 Conforme: SANTOS, Ricardo Ventura, MAIO, Marcos Chor. Qual retrato do Brasil? Raga, biologia, identidades e
politica na era da gendmica. Mana. Rio de Janeiro, v. 10, n° 1, abril/2004, p. 4.

171 Veja-se: FREYRE, Gilberto, 1977, op. cit.

172 \Veja-se: FERNANDES, Florestan. O negro no mundo dos brancos. Sdo Paulo: Difel, 1972.

173 Conforme: SANTOS, Ricardo Ventura, MAIO, Marcos Chor, 2004, op. cit., p. 4.
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A contestacdo do mito da democracia racial, criado, em grande medida, a partir da obra
de Gilberto Freyre, seria aprofundada na década de 1970, por meio de diversos trabalhos baseados

na andlise de dados quantitativos'™

. No entanto, esses estudos também se opunham a abordagem de
Florestan Fernandes e a idéia de que a questdo da raga estaria submetida & nogéo de classe. Conforme
ressaltaram Ricardo Ventura Santos e Marcos Chor Maio, as pesquisas desenvolvidas, entre outros,
por Carlos Hasenbalg, apontavam para o fato de que “a raga, como atributo social historicamente elaborado,
continua a funcionar como um dos critérios mais importantes na distribuicdo das pessoas na hierarquia social.”"

Todavia, e apesar do aparecimato de diversas obras que se @unham a idéia da
democracia racial, as politicas publicas brasileiras permaneceram, da década de 1930 até os anos de
1970, baseadas na idéia de igualdade e na necessidade de agles redistributivas ou assistencialistas.
Somente a partir do final da década de 1970, com o inicio da redemocratiza¢éo do pais, € que “alguns
movimentos sociais comegaram a exigir uma postura mais ativa do Poder PUHico diante das questdes como raca,
género, etnia, e a adocdo de medidas especificas para a sua solugdo, como as acdes afirmativas™™.

Assim, e diante da pressdo do Movimento Negro, em 1984, a Serra da Barriga onde, no
século XVII, se localizava o Quilombo de Palmares, foi considerada parte do patrimdnio historico
brasileiro. Mas foi com a pronulgacdo da Constituicdo de 198 que se criaram brechas para o
reconhecimento da existéncia e discriminacdo racial, étnica de género e @ntra portadores de
deficiéncia fisica. Diante disso, em 1995, o Movimento Negro apresentou ao Presidente da Republica
um documento em que propunha a adocéo de medidas voltadas para a promogdo da igualdade racial.
Em resposta, foi criado o Grupo de Trabalho Interministerial (GT1), com o objetivo de desenvolver
politicas de valorizagdo da populacdo de origem negra. Finaimente, em 13 de maio de 1996, foi
langado, pela Secretaria de Dreitos Humanos, o Programa Nadonal dos Direitos Humanos

(PNDH), que tinha como finalidade

Desenvolver agdes afirmativas para 0 acesso dos negros aos cursos profissionalizantes, a
universidade e as areas de tecnologia de ponta, formular politicas compensatorias que
promovam social e economicamente a comunidade negra e apoiar as acGes da iniciativa
privada que realizem discriminacdo positiva.l’?

174 VVeja-se: HASENBALG, Carlos. Discriminacéo e desigualdades raciais no Brasil. Rio de Janeiro: Graal, 1979.

175 SANTOS, Ricardo Ventura, MAIO, Marcos Chor, 2004, op. cit., p. 5.

176 MOEHLECKE, Sabrina. A¢do afirmativa; histéria e debates no Brasil. Cadernos de Pesquisa. Sdo Paulo, n® 117,
novembro/2002, p. 4.

177 Apud MOEHLECKE, Sabrina, 2002, op. cit., p. 6.
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Apesar disso, até 2001 ndo howe a implementacdo de qualquer politica oficial que
facilitasse 0 ingresso do negro nas universidades publicas. Naquele ano, porém, realizou-se em
Durban, na Africa do Sul, a Il Conferéncia Mundial contra o Racismo, a Xnofobia e as
Intolerancias Correlatas, cujo plano de agdo recomendava o desenvolvimento de “aces afirmativas ou
medidas positivas, para promowrem o acesso de grupos de indviduos que sdo ou pocm vir a Ser vitimas de
discriminacdo racial”'”®. Em conseqiéncia, aumentou a pressdo do Movimento Negro sobre o governo
brasileiro que, em 2002, langou o Il Programa Nacional de Dreitos Humanos, o qual previa a
necessidade de

Adotar, no ambito da Unido, e estimular a adogao, pelos estados e municipios, de medidas de
carater compensatorio que visem a eliminagdo da discriminagdo racial e a promocgdo da
igualdade de oportunidades, tais como: ampliagdo do acesso dos/as afro-descendentes as
universidades publicas, aos cursos profissionalizantes, as areas de tecnologia de ponta, aos
grupos e empregos publicos, inclusive cargos em comissdo, de forma proporcional a sua
representacdo no conjunto da sociedade brasileira.17

A questao das cotas para negros nas universidades publicas

Desde o langamento do Il Progama Nacional de Direitos Humamos, o Brasil vem
adotando uma série de acOes afirmativas, dentre as quais a mais controversa €, sem duvida, a politica
de cotas para negros nas univasidades publicas. Com efeito, a pressdo dos grupos contrarios a
implantacdo das cotas tem sido tremenda, inclusive com a prgositura de uma Ac¢do Direta de
Inconstitucionalidade perante o Supremo Tribunal Federal (STF).

Diante disso, convém fazer um resumo dos principais argumentos utilizados por todos
aqueles setores contrérios a adog¢do das cotas: (1) inconstitucionalidade da medida, tendo em vista
que fere o principio da igualdade entre todos os cidaddos; (2) queda inevitavel na qualidade do curso
superior, uma vez que os estudantes que ingressassem pelo sistema de cotas teriam, necessariamente,
deficiéncias em sua formagdo, obrigando os professores a rebaixarem o nivel do ensino; (3) a medida
ignora o critério do mérito, um dos principios norteadores das sociedades modernas; (4) dada a
grande miscigenacéo da populacéo, haveria grande dificuldade em definir quem realmente é negro no
Brasil, facilitando as fraudes; (5) é necessario melhorar o ensino fundamental e médio pablico para o
conjunto da populagdo, com o objetivo de garantir a todos um aprendizado de boa qualidade; (6) o
problema no Brasil ndo é de odem racial, mas, sim, social; (7) possibilidade de acirramento do

178 Apud DOMINGUES, Petr6nio, 2005, op. cit., p. 3.
179 Idem, p. 4.
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racismo contra 0s negros, levando-os a serem estigmatizados nas universidades e nos futuros postos
de trabalho™.

E interessante notar que, dentre todos os setores contrarios a acbcdo de cotas para
negros nas universidades publicas, um dos mais aguerridos €, exatamente, aquele composto por
membros da propria academia, que ndo medem esforcos para difundir essas alegagdes. Todavia, 0s
argumentos sdo extremamente fdaciosos, e escondem, na verdade, um racismo profundamente
arraigado. Sendo, vejamos:

(1) Questdo da suposta inconstitucionalidade da medida: a esse respeito, € curioso notar
que todos aqueles que se opBem as cotas — notadamente professores universitarios — se arrogam o
papel de guardides da Constituicdo e do principio de isonomia entre todos os cidaddos. Esquecem-se,
entretanto, de que jamais se insurgiram contra a legislacdo que Ihes garante prisdo especial antes de
uma eventual condenacdo pela pratica de crime, medida claramente discriminatoria em relagdo a
maioria da populagdo brasileira, que ndo possui diploma de aurso superior. Nesse caso, procuram
apenas preservar a si proprios, baseados na diferenca e no privilégio;

(2) Suposta queda no nivel do ensino superior: a esse propdsito, é preciso, antes de tudo,
admitir que este ensino ja ¢, efetivamente, de padrdo muito baixo (a despeito de a maioria dos alunos
e professores serem brancos). Nunca houve questionamento sobre a qualidade do que era
ministrado. Ou seja: ocultase algo que, de fato, ja exisk, e transfere-se a responsabilidade para
aqueles que jamais usufruiram de qualquer beneficio nesse sentido;

(3) Questdo meritocratica: corstitui um argumento extremamete falacioso, pois
pressupde que, no Brasil, 0 Estado seja realmente regido por esse principio. Ora, basta verificar as
dificuldades de se combater o nepotismo (e que foi, recentemente, alvo de decisdo do STF), para se
perceber que o mérito jamais foi um critério de escolha efetiva no Pais. De outra parte, qual € 0
mérito existente no acaso de ter nascido numa familia mais ou menos abastada, tendo, portanto,
condi¢Oes mais adequadas para o aprendizado e, portanto, de passar no exame vestibular?

(4) Dificuldade de se definir quem é negro no Brasil, 0 que, segundo os opositores das
cotas, facilitaria a fraude: neste caso, o argumento é simplesmente risivel. Na verdade, as supostas
fraudes seriam praticadas por pessoas brancas que, para obter uma vantagem indevida, se declarariam

180 Veja-se: JUSTINO, David Manuel Diogo. Desigualdades raciais e ensino superior no Brasil. O movimento negro e a
luta pela democratizacéo das universidades, p. 24 (Disponivel em:
http.//bibliotecavirtual.clacso.org.ar/libros/becas/sin%20usar/JOV%2002% OEDUCACI%D3N%20SUPERIOR/justi
no%20art%E Dculo.doc — visitado em 24/8/2008).
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negras. No limite, propGe-se punir antecipadamente os negros por eventuais fraudes que venham a
ser cometidas por brancos;

(5) Necessidade de se melhorar a qualidade do ensino fundamental e médio: esta € uma
proposta tdo Obvia que dispensa comentarios. Todavia, é importante salientar que mesmo que essa
medida seja implementada, ja a partir do préximo ano, em todas as escolas publicas brasileiras — o
que, evidentemente, é impossivel —, somente daqui a trés décadas haveria resultados efetivos. Em
resumo: pretende-se que 0s negros esperem no minimo mais 30 anos para que — se tudo correr como
previsto — possam ter acesso a universidade publica;

(6) No Brasil, o problema do negro é de ordem social e ndo racial: a questéo, na verdade,
nos parece bizantina. De fato, basta uma breve consulta aos ndmeros divulgados por instituicGes
como o Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica (IBGE) e o Instituto de Pesquisas Econdmicas
Aplicadas (IPEA) para perceber que os piores indicadores sodais referem-se, em sua maioria, a
cidaddos afro-descendentes;

(7) Possibilidade de a politica de cotas acirrar 0 racismo contra 0S negros: nesse caso, a
falacia é por demais evidente. Na verdade, 0 que se quer é excluir 0 negro antecipadamente com o
pretexto de preserva-lo do racismo.

Como se V&, a maioria dos argumentos contrarios a adogdo da politica de cotas para
afro-descendentes nas universidades publicas ndo resiste a um exame sumario. Contudo, é preciso
salientar que, estranhamente, sdo exatamente os membros dessas universidades — principalmente
integrantes do corpo docente — que se mostram mais resistentes. A esse proposito, é interessante
notar a analise de José Jorge de Carvalho, professor de Antropologia da Universidade de Brasilia
(UnB), para quem

A luta pelas cotas para negros no ensino superior brasileiro tem aberto inimeras questdes
sobre as relagGes raciais no Brasil que haviam sido silenciadas quase totalmente ao longo de
todo o século vinte. Entre tantas questdes, revela-se agora o quanto nossa classe académica
esteve impune pela exclusdo racial que se instalou no nosso meio desde a consolidacdo das
primeiras universidades publicas na década de trinta. E a essa impunidade e a esse
silenciamento crénicos que dou 0 nome de racismo académico.18!

Segundo o autor,

Discutir cotas é repensar e avaliar a funcdo social da universidade publica. Gerida através de
verbas do estado, a universidade deveria formar liderancas que representassem a diversidade
étnica e racial do pais; nada mais claro, portanto, que tivéssemos brancos, negros e indios nos
quadros discente, docente e de pesquisa na nossa academia. Contudo, em um pais de 47% de
populacdo de negros (pretos e pardos segundo o IBGE), o contingente de estudantes ndo

181 CARVALHO, José Jorge de. As agdes afirmativas como resposta ao racismo académico e seu impacto nas ciéncias
sociais brasileiras. Teoria e Pesquisa. ns. 42-43, janeiro-julho/2003, p. 303.
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passa de 12% e o de professores, menor que 1%. Vale a pena perguntar-se como foi possivel
que um grau de exclusdo racial tdo escandaloso ndo tenha suscitado, até agora, praticamente
nenhuma discussdo ou mesmo incdmodo por parte dos académicos brancos brasileiros (...),
sobretudo na nossa elite de Ciéncias Humanas e Sociais. (...) Uma parte das resisténcias as
acOes afirmativas que hoje observamos no Brasil se deve a ignorancia e a desinformagao,
resultados do siléncio que a academia branca impds a si mesma e a sociedade (...) sobre a sua
realidade interna de exclusdo racial. Poderosos e eficientes mecanismos de disfarce e de
silenciamento do racismo foram acionados constantemente no interior da academia. (...) Ja é
hora, portanto, de perguntar: por que, apds tanto tempo, temos universidades ainda téo
brancas? Isto ndo € resultado de uma prética racista que esta na sociedade apenas; resulta de
um esforgo sistematico (...) feito pelos proprios académicos. E uma parte consideravel desse
esforgo deveu-se a producdo das Ciéncias Sociais, encarregadas que foram de produzir um
modelo de relagdes raciais no pais que o colocassem em vantagem com relagdo aos Estados
Unidos e & Africa do Sul e fora do risco de um questionamento internacional anélogo ao que
sofreram esses paises.182

Verifica-se que a argumentacdo de José Jorge de Carvalho atca exatamente uma das
instituicGes brasileiras que mais veementemente se atribui o rotulo de democratica: a universidade
publica. No entanto, é exatamente nela que se encontra um dos maiores exemplos de exclusdo racial
existente no Brasil. E é também nela que se tém produzido os argumentos mais divulgados contra a

adocdo de cotas para negros. De acordo com 0 autor, iSso ndo ocorre por acaso. Para ele,

A ideologia da democracia racial sobreviveu por tantas décadas, ndo exclusivamente pelo seu
potencial argumentativo inicial, mas também, e principalmente, porque houve verbas publicas
para reproduzir os quadros intelectuais que a disseminam: bolsas de estudo e verbas para
pesquisas de mestrandos, doutorandos e de professores que se disponham a escrever sobre o
assunto. (..) Interessa a elite branca que controla o Estado disseminar na populagdo
(sobretudo entre os jovens) a idéia de um pais racialmente integrado e pacificado, apesar de
todas as evidéncias (...) em contrario. Vale lembrar que 0s autores que assinam esses inimeros
ensaios publicados constantemente com a finalidade de celebrar e manter vivo o modelo
freyreano de relacGes raciais no Brasil sdo invariavelmente brancos.183

Como se Vvé, em sua argumentacéo, José Jorge de Carvalho toca num ponto central da
questdo, qual seja, 0 de que a universidade publica brasileira foi posta a servico da producdo e da
reproducdo de ideologias racistas, as quais beneficiam, evidentemente, seus proprios quadros e a elite
branca, motivo pelo qual torna-se fundamental a continuidade da luta pela democratizacéo efetiva do

ensino e do conhecimento.

Consideracdes finais
A adogdo das politicas de cots para a populacdo afro-descendente na universidade
publica constitui uma das maiares vitorias do Movimento Negro até os dias de hoje. De fato,

182 |dem, p. 303-304.
183 Jdem, p. 315.
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passados 120 anos da Aboli¢do, o Brasil ainda tem uma imensa divida para com a populacdo negra
que, depois de liberta, foi jogada a propria sorte. Ndo houve, da parte do Estado brasileiro, qualquer
preocupacdo com a integracdo dos ex-escravos que, sem estudo ou preparo, tiveram de se conformar
com as atividades mais humildes e pior remuneradas. Por outio lado, a escola, que sofreu um
gradativo processo de democratizacéo a partir da década de 1930, também néo foi capaz de oferecer
aos descendentes de africanos um ensino que lhes permitisse ascender na escala social e lutar por
melhores condicdes de vida e oportunidades. Como bem ressaltou Emilia Viotti da Costa, “promovida
principalmente por brancos, ou por negros cooptados pela elite branca a abolicdo libertou os branos do fardo da

escraviddo e abandonou os negros a propria sorte™*®*,
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Entrevista;

Mamadou Diawara'®®: “ldentidade e saber local”

Por Rodrigo Bonciani ¢ Muryatan Barbosa
Traducgdo: Rodrigo Bonciani

SANKOFA: Para muitas pessoas que trabalham com Africa no Brasil, o Mali, sobretudo, o
chamado Império do Mali, é utilizado como exemplo histérico de que os africanos também
possuiam grandes civilizagfes. Acredita-se que tal imagem seja importante para a auto-
estima do povo, em especial, dos afro-descendentes. O que o0 senhor pensa dessa utilizacao
do passado africano?

O Império do Mali é um fenbmeno do século XIII que se prolonga até o século XIX. Se
fixar no Império do Mali coloca dois problemas, primeiro um problema de cronologia; em segundo
lugar, por que pensar um império como modelo de referéncia historica? Para mim, que sou maliense,
ou para alguém da diadspora nega deve se colocar o problema referente a0 momento de
identificagdo. Qual é a identidade que eu escolho em minha historia para me definir? Esta é uma
questdo fundamental.

Se entendermos que 0 momento de identificagdo € um império ou um reino, a questdo que se
coloca é saber o que é um impé&io ou um reino. Eu vou me idatificar com o soberano desse
império, ou eu vou me identificar com os servos deste império, ou com 0s escravos desse império?
Com quem eu me identifico? Por que um império ou um reino é uma sociedade e em uma sociedade
existem homens livres e escravos, na época havia escravos. Entdo, com quem me identifico? Sera que
eu me identifico com a “nata”, ou seja, com 0 soberano e meglorifico com essa identidade
construida? Ou eu problematizo esta situacdo de império, de reino, e me coloco como questéd a
composicdo social desta sociechde, para dai levantar a quesfio sobre a identidade. E uma
identificacio, um espelho, ouuma miragem? Como um dricano da Africa ou um
africano da diaspora encara sta imagem ou se defronta com esa miragem? Este é o

primeiro elemento que eu gostaria de colocar.

185 Mamadou Diawara é Professor Doutor do Departamento de Antropologia da Universidade de Frankfurt e Diretor do
Point Sud — Centro de Pesquisa sobre o Saber Local — que atua em Bamako, no Mali. Entrevista concedida em S&o
Paulo, no dia 15/8/2008.
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SANKOFA: As pessoas comuns do Mali tém uma percepcdo positiva em relacdo ao seu
passado, particularmente em relacdo ao Império do Mali?

Essa imagem do Império do Mali decorre de uma visdo intelectial, de uma histéria
positivista, as pessoas ndo pensam dessa maneira. Algumas pessoas reconhecem sua identidade com
Sundjata Keita [Imperador do Mali], mas ndo é qualquer um que pode. H4 uma dassificagdo bem
clara, ndo é qualquer maliense que pode dizer “sou um Sundjda”, seria ridiculo. E necess&io
demonstrar pelo nome ou pela genealogia, ndo é qualquer senegalés ou guineense — afinal toda essa
regido fazia parte do império — que pode dizer que é um antepassado de Sundjata, ndo faz sentido.
H& uma discriminagdo bem clara, 0s malineses ou senegaleses ndo védo dizer que o império do Mali
foi um periodo glorioso. S6 um intelectual ou alguém que freglientou a escola e que é consumidor
dessa historia positivista podera dizer que foi um periodo krilhante. Mas ele ndo podera mmo
individuo se referir a isso de forma bruta, hd um canone, uma pertenca social e politica que é muito
clara e que ndo podemos violar.

No Mali, na regido de onde venho, as pessoas dizem que VOcé expressa sua identidade pelo
que vocé faz, é um fazer cotidiano. Sua acéo, seu ato é o que te identifica e ndo uma vinheta. VVocé
ndo pode dizer “eu sou o filho de Sundjata”, as pessoas vao se perguntar e cochichar “o que ele esta
dizendo?”. Vocé faz um ato a dtura de Sundjata e as pessoas dizem “aha, ele traz a recordacdo de
Sundjata”. E o seu ato, é 0 ato que vocé faz que provoca a reagdo nos outros. A historia esta viva no
cotidiano, entdo é o seu ato que determina sua identidade, ndo o inverso, e, nesse contexto, quando
eu digo eis minha identidade, eu ponho o carro na frente dos bois, isso ndo é aceitavel no meio que
conheco. Nao se faz a prépria gloria, nds agimos e 0s outros dizem a sua gloria, os outros te
apreciam por isso, é 0 ato que conta. O ato é o primeiro, 0 nome e 0 sobrenome vém depois, que

também sdo importantes.

SANKOFA: Como esses elementos de identidade aparecem na diaspora negra?

A diaspora procura uma figura de identificacdo. N&o ha nada mais legitimo do que isso. Mas
encontrar uma figura ndo deve acabar com a problematizacéo dessa figura. Se dissermos o Império
do Mali, devemos ter em mente que ele ndo é belo e brilhante para todo mundo; haviam escravos
nesse império, haviam pessoas menos favorecidas.

A questdo que eu colocaria para qualquer pessoa da diaspora é: nés fazemos uma escolha,

uma escolha arbitrdria, ou uma escolha pensada? As pessoas ® identificam em funcdo de sua
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ascendéncia, real ou mitica, através da genealogia e ndo dizem necessariamente “o Império do Mali é

a minha referéncia”.

SANKOFA: Em varias institui¢des no estrangeiro vém se formando cursos e disciplinas de
Histdria da Africa. O senhor acredita que esta busca pela Africa serd, inevitavelmente, uma
busca enviesada, condicionada pelas especificidades locais? A pergunta acima, sobre o
Império do Mali, € um exemplo disto?

Parece-me que toda historia social é enviesada. Eu acredito que mesmo as ciéncias exatas sdo
enviesadas. Por que um cientista que vai trabalhar no seu laboratério, é bidlogo e faz uma pesquisa
sobre uma flor? E porque seu coragio bateu por causa dessa flor e ele se interessou em estuda-la, ou
ele fez essa pesquisa porque sua namorada ama essa flor.

O enviesamento pessoal pode existir um paco em todo lugar. E por issoque eu
acho/acredito que seja para ajuém da diaspora, seja para um africano na Africa ha um
enviesamento. Eu dou um exemplo, Gana resolveu chamar o que era a Gold Coast [Costa do Ouro]
de Gana. A realidade é que Gana ndo ficava na Gold Coast, 0 Gana historico era na costa do Mali e
da Mauritania, mas os ganenses da Costa do Ouro decidiram chamar seu pais de Gana. E um ab
politico. A mesma coisa acontece com o0 Daomé, os daomeanos ckcidiram chamar seu pais de
Benim. Benim em referéncia ao reino do Benim, que era bem mais abaixo, ao sul do pais. Sdo atos de
identificacdo.

Isso quer dizer que quando estidamos a historia desses paises no contexto cientifico o
enviesamento pode existir, porque, por exemplo, eu descendo dessa religido ou conheco a lingua, ou
porque eu passei a vida escutando as tradi¢des orais desse povo e eu posso fazer uma pesquisa sobre
isso. H& um enviesamento ai. Serd que esse enviesamento deve determinar, deve me impedir de ser
rigoroso cientificamente? Ha o rigor cientifico que limita esse enviesamento. E ndo € porque eu sou
de uma determinada classe social que eu vou fazer uma investigagdo de uma maneira ou de outra, ha
o fendbmeno de pertenca pessoal e hd o fendmeno do rigor cietifico e ha as questbes de
reflexividade que se colocam frente a esse tema. Quem sou eu frente a esse tema do qual fago parte,
Ou meus ancestrais fizeram parte?

Quando uma pesquisa é feita nun pais estrangeiro, pensemos ro caso da diaspora. O
brasileiro vai estudar a Africa por causa do passado colonial, a tendéncia é estudar os paises de lingua
portuguesa, as ex-coldnias de Portugal: Angola, Guiné-Bissau e outros. Por que conhecemos a lingua,

compreendemos a civilizagdo, ou porque possuimos uma ligacdo particular com esse pais? Estamos
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diante de um enviesamento claro, objetivo. Mas o importante é se perguntar: sera que é por ser da
didspora, por ser negro, ou por ter antepassados negros? E uma questio de identidade, de escolha. Se
meu pai € branco, francés, por exemplo, ou americano, ou sueco, e minha mae é negra e eu digo “eu
sou negro”, ¢ uma escolha de identidade. Porque eu sou meio a meio, branco e negro, mas eu me
identifico como negro.
Faz-se uma investigacdo pela questéo cientifica ou para nos fortalecer pessoalmente? Eu acredito
que héa dois niveis. Parece-me importante fazer essa investigacdo de uma maneira cientifica, seja
para alguém da diaspora ou da Africa. Para depois fornecer aos outros, que ndo sio especialistas,
fazer dessa historia uma historia em que eles se identificam ou em que eles ndo se identificam. O
especialista, o historiador, a historiadora, deve fazer isso como profissional. (ser profissional é ndo
ter uma relacéo de identificagéo?)

Entre especialistas ha a necessidade de objetividade cientifica, o rigor cientffico se impde
tanto para alguém da didspora como para um africano. Gostaria de acrescentar que o pesquisador
brasileiro, americano, canadense, ou outro, ndo deve se aprsionar a sua propria identidade. Acho
problemético que alguém do Brasil parta para Afiica buscando a si mesmo, ou qe alguém dos
Estados Unidos va & Africa para buscar a ele mesmo.

SANKOFA: Qual € a relacao atual entre as religifes tradicionais e as religides universais no
Mali?

Eu vou comecgar por uma anedota, quando me perguntam isso eu sempre respondo dessa
forma. No Mali qual é a porcentagem de religido x ou y? No Mali, 90% da populagdo é mugulmana,
mais ou menos, nao ha nameros precisos, depois cerca de 5% ¢€ cristd, e depois, entre 5 e b da
populagdo cultua a religido ancestral. Pode chamar de tradicional, mas eu prefiro o termo ancestral, a
religido dos ancestrais. E depois deve se somar 100% de religi&o ancestral porque ndo tem maliense
que ndo pratique sua religido ancestral de alguma forma. As pessoas ndo precisam se desembaracar
de sua religiosidade ancestral para adotar uma segunda identidade.

E exatamente 0 que acontece na didspora. Era importante se identificar como um cristdo,
mas também era importante preservar a identidade africana e lutar por essa identidade. Os homens
ndo se despem de sua identidade original, ha uma religido ancestral e outra estrangeira, ou ainda uma
terceira, como o candomblé. O Brasil € muito interessante desse ponto de vista: as pessoas do

candomblé acreditam no cristianismo, sdo religides de tal forma misturadas que nés ndo podemos
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distinguir qual é qual, é isso que faz a identidade do pais, que é a crenca desses homens e mulheres.
Essas experiéncias religiosas, portanto, estdo entrelacadas e integradas.

Mas ha também tersGes. Ha o proselitismo cristd, das igrejas americanas — que VOCEs
conhecem mais do que eu. Ha o fundamentalismo mugulmano também, que é financiado pela Arabia
Saudita, isto é muito evidente Esses dois grupos exigem o dandono das religiGes ancestras, a
mudanca de nome. Por exemplo, “ah Mamadou, lembra Mohamed, mas Diawara € um nome
completamente pagdo, vocé tem que mudar”. Essas coisas acontecem, alguns se convertem, outros
ndo. Entdo ha essa tendéncia de novas religiGes, de novas Igejas, que a sociedade aceita, ou nao
aceita, ou confronta, mas isso é uma realidade.

SANKOFA: Muitos intelectuais dricanos importantes, como o senhor, estdo hoje
trabalhando em instituigGes no estrangeiro. Para o senhor, quais seriam 0s pontos positivos
e negativos de tal fato?

Eu penso que o fato de estar no estrangeiro ndo diz respeito somente aos africanos, existem
ainda mais estrangeiros do ocidente no resto do mundo do que o inverso, infinitamente mais. E se
isso é verdade por que o inverso deve ser ruim? Pelo menos desde o século XV o ocidente envia 0s
seus individuos para fora. 1so ndo havia aqui, mas hoje emdia, o Brasil tem 180 milhdes de
habitantes e, antigamente, s6 haviam indios por aqui. Entdo, por que o ocidente, capitalista e liberal,
que passou séculos enviando 0s seus para outras regides ndo quer que as pessoas se encaminhem
para seus paises? E completamente absurdo, e muitas vezes sio seus proprios descendentes.

Essa é uma questdo que propomos nesse momento histérico. O ocidente diz que estamos
num mercado, é um mercado efetivamente, o ocidente recruta os especialistas de nossos paises, mas
nos ndo atraimos os especialitas do ocidente. N6s somos a rova diaspora. E os africanos que
continuam em seus paises?

SANKOFA: Desde quando o senhor est& no estrangeiro?

Bom, eu sai do meu pais para me formar no comego dos anos 1980, e voltei a0 meu pais em
1985. Depois, eu sai novamente em 1986, 1987, para voltar para a Alemanha, e retornei ao meu pais
em 1997. Voltei a sair do Mali em 2002, e agora vou regularmente para la. Entdo, no meu caso, eu
procuro ter um pé no meu pais e outro na Alemanha. Eu busco recursos intelectuais e econdmicos
na Europa e procuro reinvestir com meus colegas na Africa, ®mo no centro de pesquisa que

organizo. Isso é um aspecto positivo. Ter a possibilidade de se cultivar, de ganhar sua vida e ter a
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possibilidade de reinvestir em casa. Estar na Europa é provaelmente mais facil em relacdo a
pesquisa, em relacdo a formacio e para buscar recursos do que se eu tivesse na Africa, esperando os
recursos do Estado. Vocé se forma com os recursos de seus pas e do Estado, e vocé estd 1ano
ocidente, mas vocé procura agir no lugar com seus colegas. Com 0s amigos que acreditam na mesma
coisa: de se engajar no seu lwar em um trabalho de formacéo, de discussdo e de debate. Com o

homem e a mulher do lugar para poder contribuir pessoalmente para o aprimoramento das coisas.

SANKOFA: O senhor pode falar mais sobre o Point Sud?

O Point Sud é um centro de pesquisa e de formagdo que nos colocamos em prética faz dez
anos, com 0s amigos malineses e com parceiros ndo malineses, europeus, gabonenses, gente ce
diferentes lugares. Buscamos, por meio da formacdo em pds-graduacdo, melhores recursos para a
universidade africana, oferecendo bolsas, a fim de melhorar o nivel dos alunos e para fazélos
capazes de competir internacionalmente. Para que consigam espago nas universidades ocidentais em
intercambio com o Point Sud e para depois voltarem a Africa para dar continuidade ao trabalho do
Point Sud, ou trabalharem no Estado, para formagio e atuacio na Africa.

Por meio de intercambios e de formagdo com universidades correspondentes, principalmente
a Universidade de Bayreuth, na Alemanha, a Universidade de Yle, nos Estados Unidos, a
Universidade de Bamako, nossa principal parceira, bem como a Universidade de Frankfurt. Agora
nos gostariamos muito de continuar a parceria com universidades do Brasil, isso é extremamente
importante e nds estendemos a m&o a estas instituicGes para eventualmente fazermos alguma coisa,
principalmente com os colegas da USP e de outras institui¢oes.

Uma preocupacdo é que a pessoa se engaje no trabalho do Poirt Sud, que se interesse e
acredite nesse projeto. No trabalho de formagdo, nos work-shops, nas pesquisas que organizamos. O
Point Sud revelou um conjunto de homens e mulheres de diferentes horizontes que desenvolve um
sistema, um ensinamento, da canferéncias e fornece instrumentos para 0 nosso trabalho. Is®
despertou o interesse ndo somaete dos pesquisadores e estudates africanos, mas também dos
estudantes do Norte, permite a inversdo do olhar. Dizemos: nds também podemos formar pessoas
em nosso pais, organizar e lear os estudantes para atuar na Africa. E quando fazemos isso
mostramos aos estudantes africanos que o devir, que o futuro, ndo estd na migragdo, mas que sera

construido na propria Africa.

Obrigado.
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