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0 I12 Aiy2 tern merecido muitas pAginas de cientistas sociais de vhrias 
pates do mundo. Desde Carnaval oexa', de AntCinio RisCrio (Salvador, 
Corrupio, 198 I), vem sendo estudado como instituiqiio, como agente na 
cena estktica do Carnaval e como movimento social. De fato, o I16 sou- 
be se firrnar como uma elite tambCm no iimbito da academia. 

Agier inicia propondo o Camaval como uma chave para a com- 
preens20 da sociedade baiana como todo. D i  o fen6meno da 
reafricanizag50 (terrno proposto por RisCrio) como o mais significative 
dos ultimos vinte e cinco anos. Neste sentido, o I16 6 tomado como 
ancestral da ax6 music, afimaqgo que merece ser matizada. Ora, a ax6 
music, uma interface de repertbrio que integra diversos estilos de diver- 
sas origens, n5o descende de forma assim t2o simples do Ile. 0 ritmo 
ijexi, fundamental nesse repertbrio, n8o C propriamente praticado pel0 
116, tendo sido incorporado ii ax6 music pela influencia de Gilberto Gil, 
que por sua vez o assirnilou mediante sua participaqgo no afoxC Filhos 
de Gandhi, e de outros artistas, principalmente Moraes Moreira. 

Tanto a linguagem como o sistema de classifica$io presentes no 
livro revelam um formalismo estruturalista na anglise do Carnaval baia- 
no. A distinqiio entre o sagrado e o profano guarda o sotaque do estru- 
turalismo clissico. Alguns momentos do texto lembram Roberto DaMatta 
em Carnavais, Malandrus e Herciis (Rio de Janeiro, Guanabara, 1990), 
acentuando oposi~Bes que dificilmente se verificam na cena real tal como 
aparecem nos esquemas explicativos de ambos. 



Deve-se observar que as qualidades associadas ao calendario de 
festas comentado niio se mantEm como ha quinze ou dez anos, corn 
uma seqiiencia de festas de santos quase ininterrupta desde o inicio de 
dezembro. A festa da Conceiqiio da Praia niio mais constitui um marco, 
assim como as festas niio associadas aos santos (promovidas pel0 go- 
verno ou pelas proprias entidades carnavalescas) tEm semelhante ou 
maior magnitude. Mais ainda: n2o C tgo simples distinguir ou separar 
conteudos sagrados e profanos na experiencia ludica dos baianos, como 
mostra Ordep Serra em Rurnores de Festa (Salvador, EDUFB A, 2000). 
Da mesma forma, a figura do Rei Momo procede apenas como referen- 
cia de cotejamento. Sem esse personagem quase desconhecido da gran- 
de maioria dos foli6es baianos, o Camaval seria o mesmo. Enfim, de certa 
forma, o esquema de interpreta~iio utilizado pel0 autor parece ter vida 
prbpria, independentemente daquilo que o esquema pretende representar. 

Agier divide a agenda do Camaval em trEs turnos: o primeiro, 
pela manhii, C satiric0 e caricatural, com destaque para os travestis; o 
segundo, pela tarde, estendendo-se ate a noite, 6 dos trios eletricos; o 
terceiro e ultimo 6 dos blocos afro. Esta seqiiencia faz sentido at6 certo 
ponto, havendo uma diferenqa abissal de magnitude entre as pobres 
manifesta~6es satiricas e grotescas, de quase nenhum impacto, e a pre- 
senqa majestosa e dominante dos trios elktricos entre o meio dia e a 
meia noite. Al6m disso, os blocos afro, assim como a Timbalada, tam- 
bCm j i  saem 2 tarde. 0 afoxk Filhos de Gandhi, o dnico a se destacar 
nos anos noventa, imp6e sua presenga seja 2 tarde, seja B noite, tendo 
adquirido urn status extraordinhrio desde a virada dos anos oitenta, inde- 
pendentemente do turno em que se apresenta. 

0 autor afirma que o momento dos blocos afro e afoxks corres- 
ponde 2 chegada dos mais pobres (p. 48). Isto niio se observa. E verda- 
de que custa menos passar em cortejo no Olodum ou no 116 que num 
bloco de trio como o Camalego e o Cheiro de Amor. Hi, contudo, blocos 
de trio cujo prego ja 6 acessivel a foliRes de pequena classe media. 0 s  
soteropolitanos de renda mais baixa n20 passam em entidade alguma. 
Movimentam-se nos intersticios dos cortej os, pelas calqadas, praCas, 
transversais, becos e outras adjacEncias, fruindo o Carnaval de forma 
mais solta. Niio podem pagar o cortejo em um bloco e, se pudessem, 



nada garante que escolheriam um bloco afro. Alguns blocos de trio de 
preEo m6dico congregam um grande ndmero de associados negros. AlCm 
disso, o fato de se reunirem pessoas muito escuras no I1e n5o vem de 
urna simples escolha dessas pessoas, e sim de urna se1ec;iio realizada 
pel0 proprio bloco. 

Tampouco C verdade que os blocos afro s5o "uma festa ii parte 
para os negros da Bahia" (p. 48). 0 s  blocos afro atraem por~des consi- 
derkveis de turistas e soteropolitanos mais claros e C justamente no es- 
pac;o desta rela~iio que faz sentido o "afro". Este vigoroso vetor cultu- 
ral, que se e s b o ~ a  ja nos anos sessenta, com 0s blocos de indio, toma 
uma forma mais nitida no inicio dos anos setenta, corn a apresentaqiio 
aguda da Negritude no centro da cena do Carnaval. Tudo menos "i 
parte". 0 I1&, como o Male de Bale (1 978), o Olodum (1 979), o Araketu 
(1980) e o Muzenza (1981), quiseram - e conseguiram - criar para si 
um lugar no meio da trama carnavalesca como um todo, fazendo sentido 
tambCm para os brancos. Isto resulta inequivoco em dezenas de suas 
cangBes, sobretudo aquela mais paradigmiitica desse projeto, da autoria 
de Paulinho Camafeu, r cuja letra Agier reproduz 2 pagina 74: "Branco, 
se voc& soubesse o valor que preto tem, tu tomava banho de piche e 
ficava preto tambCm". 

A pr6pria relaqiio do autor com o I1& AiyE atesta que o bloco n5o 
existe tipicamente "para os negros". Ha um numero significative de inte- 
lectuais e artistas para quem o 116 significa, especialmente, urna elite ne- 
gra prdxima, refinada e sofisticada. 0 s  ensaios do bloco, at6 pouco tempo 
realizados no Forte de Santo Ant6nio Al6m do Carrno, atraiam muitos 
turistas e soteropolitanos brancos maravilhados com o espetaculo. Mais 
do que isto, as apresenta~des do I1& em ambientes em que quase s6 h i  
negros nos servigos, como o Hotel Quatro Rodas, s5o a demonstraqiio de 
que o bloco alcanqa um public0 bem maior do que os afrodescendentes. 

Agier situa o 116 Aiy&, puxando o modelo do bloco afro, como a 
culminiincia de urn process0 que vem dos blocos negros do final do 
sCculo XIX (pp. 48-55). 0 bloco emerge, assim, como &xito de toda urna 
saga, correspondendo 2 "forma@o imaginaria de urna elite negra" (p. 
55). Creio que C mais que urna elite imaginiiria. 0 prbprio autor fala em 
elite, sem adjetivos, quando se refere ao repertbrio no final do livro. 



Ora, o I16 6 uma elite de fato. Seus fundadores eram trabalhado- 
res do recCm-criado P6l0 Petroquimico de Camagari, o que lhes confe- 
ria uma dignidade de classe media operiria negra cujos salirios esta- 
vam bem acima da mkdia daqueles dos outros trabalhadores. Isto niio t 
novidade no Carnaval de Salvador, como revela o caso dos Mercadores 
de Bagdi, bloco de motivos orientalistas que proclarnava, n&s dias gor- 
dos, a condiggo de elite dos petroleiros, os mais bim pagos operirios 
dos ultimos anos cinqiienta e dos anos sessenta, quando a Petrobriis 
desempenhava, na economia baiana, um papel analog0 ao do P6lo 
Petroquimico nos anos setenta. Antes dos petroleiros, os operirios mais 
poderosos eram certamente os doqueiros, cabendo-lhes a forma~Bo do 
afoxC Filhos de Gandhi em 1949. Agier contribui generosamente para a 
compreensiio da importdncia da configura~iio~profissional na histbria do 
Carnaval soteropolitano quando se refere a essas categorias, sobretudo 
no caso dos portuirios (pp. 87-95). 

Creio que seu maior feito e a etnografia da rela~go intima entre o 
I16 como instituigiio e o entomo social do Curuzu, uma das partes mais 
pobres do bairro da Liberdade, a maior concentra@io de negros pr6xima 
do centro da cidade. As excelentes fotografias distribuidas por todo o livro 
siio preciosas aos efeitos de compreender o evento 116. Agier percebe o 
bloco como uma inven~iio do povo da Liberdade, ao mesmo tempo "sujei- 
to coletivo e critBrio de identidade" (p. 63). E a rede de conviv6ncia e 
solidariedade da Liberdade, que aqui poderia ser tomada como exemplar 
de urn bairro negro e pobre de Salvador, que engendra o bloco. 

Esta conclus20 continua corn a importhncia da familia na propria 
organiza~go do I1&. NBo somente os papCis familiares tradicionais siio 
exaltados, como os membros "hist6ricos" t&m parentes entre os associ- 
ados. A familia de Vov6, seu grande lider, impera no ambiente I1&. Sua 
m2e, a Iyalorixa Hilda, 6 destaque no cortejo, cabendo-lhe a condu$io 
da cerimbnia de propicia@o que antecede, no sibado de Carnaval, a 
saida do Cumzu. 0 s  boxes que acornpanham essas piginas trazem perfis 
singulares de associados maduros e jovens. Parecem ilustrar que o &xito 
do Il& vem consideravelmente de seu estabelecimento como grande farni- 
lia ampliada, sob a Bgide de Vov6 e sua mBe. 0 prbprio apelido do Presi- 
dente - Vov6 - nBo deixa de soar como alegoria desta centralidade. 



Tudo isto coloca o I16 como um caso clissico dos padr6es tradicio- 
nais baianos de organiza$io social e politics: a concentra~iio do poder, a 
familiaridade, as alian~as travadas e administradas principalmente pela 
via dos sentimentos e emo~bes, e a integra~20 ambivalente entre individu- 
os e grupos que podem se encontrar em condig6es tremendamente desi- 
guais. Em todo bloco afro, quando se fala em "democratiza~iio", trata-se 
da divisiio de alguns cargos e encargos entre os nothveis fi6is ao gmpo 
nuclear, que norrnalmente C aquele que fundou o bloco ou o resgatou de 
uma crise historica. 0 caso do I12 C duplamente exemplar, porquanto o 
bloco se identifica com o candomblk presidido pela m5e de Vov8. A as- 
sociagZio das duas vertentes organizacionais recapitula funGSes familiares 
como distribuir comida a crian~as mais pobres, manter uma pequena escola 
com subsidios govemamentais ou niio-govemamentais e, sobretudo, garan- 
tir uma refer2ncia forte de identifica~iio para seus associados historicos. 

A descri$io de Agier permite perceber homologias e analogias 
entre o mundo da Liberdade e a maneira como se forma o Ile. A fami- 
liaridade que o autor demonstra com relaggo ao seu objeto de pesquisa 
lhe confere este poder. Por outro lado, isto Ihe ocasiona hiperdimensio- 
namentos, como por exemplo dizer, numa nota da pagina 127, que M2e 
Hilda 6 a iyalorixa viva mais mencionada, equiparando-se 2s jh falecidas 
M5e Senhora e Miie Menininha. 

A mesma familiaridade e afeiG5o entre autor e objeto, em contra- 
partida, nHo permitiu ao primeiro apreender alguns itens importantes da 
histdria dos blocos afro em ~alvadd;. Numa seqiisncia cuidadosamente 
construida de depoimentos das liderangas, o I16 aparece como o primei- 
ro bloco afro de Salvador. Ora, nHo t seguro dizer que o I12 C oprirneiro 
bloco afro a ser formado. Havia outros, como o Me16 do Banzo, o Puxa- 
da Ax6 e o Viu Ngo Va, que apresentavam boa parte das caracteristi- 
cas que se tornariam emblemiticas no Il&. Alguns grupos que se consi- 
deravam afoxks j i  mostravam estas marcas, apontando para a relativi- 
dade dos r6tulos afoxk', bloco nfro, levnda, batztcadn ou simplesmente 
bloco. Pelo menos o Puxada Ax6 nasce juntamente com o Ile, na pri- 
meira metade dos anos setenta, e j h se diz bloco afro. 

0 que distingue o 116 t o fato de haver conseguido firmar-se como 
institui~go, a partir das contribuig6es de seus associados - uma elite, 



afinal! - e dos apoios que se configuraram a partir j i  dos filtimos setenta, 
quando Gilberto Gil e Caetano Veloso passavam a se referir ao bloco em 
suas can~6es e Moraes Moreira, em parceria com Ant6nio Fbserio, assi- 
milou o ijexa, iitmo dos antigos afoxks, consagrando-o no Carnaval. Mes- 
mo quando niio se falava diretamente do bloco do Curuzu, a presenqa do 
ijexa na m'dia era uma alavanca poderosa para legitimar o Il& e os outros 
blocos e afoxks como uma novidade estktica e politica. NBo creio que a 
simples presenqa do I1E na ma teria sido suficiente para consagri-lo como 
um pantego de icones negros. Foi sua capacidade de se fazer presente no 
conjunto da cena do Carnaval, incluindo o repertdrio executado pela mi- 
dia, que lhe garantiu a presenqa destacada no podium. E isto niio significa 
que o poder do I1e seja menor. Quem pode duvidar da capacidade que tem 
o bloco de se impor pel0 charrne e pela seduqgo? 

Isto se conecta ao tratamento do repertorio, que Agier realiza 
mediante a classificaqiio em tres tipos de canpBo: a) de conteddo social, 
moral, politico e historiogrifico; b) de conteudo ritual e/ou religioso, re- 
metendo ii ancestralidade africana; c) de estktica auto-referente (p. 166). 
0 pr6prio autor relativiza a categorizaqiio, afirmando que uma canqBo 
pode apresentar como traqo principal um desses itens e incluir elemen- 
tos dos outros, ao tempo em que oferece exemplos de cada caso e 
conclui que niio hA uma s6 canGHo em que nHo conste a auto-referencia. 

E mais um ponto alto do livro. NHo conhe~o grupo musical negro 
baiano tlo nominado na midia como o 116 Aiye. Isto se fez possivel 
porquanto a referencia aos icones da ancestralidade africana a tal ponto 
se plasrnou e se fez reconhecida no 116 que o pr6prio bloco passa a ser 
a Africa em cortejo no Carnaval de Salvador. Por outro lado, consider0 
igualmente importante que esta referhcia tenha sido percebida e reco- 
nhecida pelos admiradores e intkrpretes do 116 fora do universo dos ne- 
gros da Liberdade, dos militantes de movimentos negros e de artistas e 
intelectuais que nutrem simpatia pelo "afro". Isto resulta tanto mais elo- 
qiiente quando se considera que o bloco lan~ou  apenas quatro discos, 
bem menos que o Olodum e o Araketu. 

0 I1& construiu sua irnagem mediante um processo em que osten- 
ta justamente o estigma da pele negra com o sinal invertido. Trata-se de 
exibir orgulhosamente a cor negra como trofku, sem fantasias ou mis- 



caras na acepq5o cenolbgica. Ou seja, o discurso do I1E C centrado 
(explicitamente ou niio) na cor, o que niio quer dizer que se resuma a 
isto. Toda a indumentiiria, a coreografia e a miisica associada ao bloco 
s2o uma exaltaqHo da beleza negra tanto diante dos negros como diante 
dos outros, os bmncos - no caso da Bahia, C mais prudente dizer os 
mais claros. A pr6pria cor negra s6 pode fazer sentido como distinqHo 
enquanto referida ii cor bf-a~zca. E a Negritude esti associada, na cultu- 
ra popular baiana e no repertbrio geral do Carnaval, a um erotismo vi- 
brante, esplendoroso, vitorioso. 

Este C o trunfo maior do Ile: ser o emblema da pele negra vitori- 
osa na cena estCtica baiana, especialmente no espaqo do Carnaval. Isto 
niio pode ser depreendido apenas pel0 discurso direto das liderangas do 
bloco nem das letras de seu repert&io. Deve ser percebido no acervo 
de imagens da Negritude que se cultiva na cidade do Salvador. 0 autor 
nHo se dL conta disto em virtude de sua ligaqHo quase umbilical corn o 
I1E Aiy6. Sendo branco e franc&, deixa ver, de forma delicada e respei- 
tosa, que foi iniciado na experiencia da Negritude atravts do contato 
com o bloco. 

A auto-referencia do 118 se prolonga na referzncia que outros 
blocos afro tSm do bloco da Liberdade. Ouvi inumeras vezes composi- 
tores e lideres do Olodum, do Muzenza e do Male de BalE dizerem que 
consideram o I1& um "pioneiro", um "ancestral", uma coisa que "apare- 
ceu na frente e saiu puxando os outros". Isto n5o 6 destacado no livro, 
pois o autor se restringe em termos de campo, ao referir-se ii auto- 
referzncia do I1&, como que incorporando-a. 

0 enfrentamento do aspect0 mais propriamente politico da traje- 
t6ria do I1E Aiy& t reservado para o final do livro. JL antes, Agier 
registra que Vov6, Presidente desde o inicio, fora Coordenador do Car- 
naval em 1995. Isto niio lhe conferiu poder real e mesmo o prestigio que 
dai advtm 6 ambiguo: a miquina empresarial do Carnaval, que domina a 
disposiqiio do cortejo, n8o se alterou minimamente com sua nomeaqgo. 
Tal cargo C mais uma manifestagiio da ambivalzncia da integraqIo en- 
tre negros e brancos numa sociedade conservadora e tradicionalista como 
Salvador. A candidatura do mesmo a Vereador, em 1988, como aconte- 
ceu com outros(as) lideres de outros blocos, niio teve Exito. 



H5 problemas insoldveis na coalizlo entre os blocos mais tradi- 
cionais, como o 118, e os partidos com discurso mais B esquerda, devido 
2 alian~a antes tgcita e hoje explicita com o bloco politico que detCm a 
hegemonia da esfera do govemo nos niveis estadual e municipal. Agier 
cita que alguns associados sHo militantes do MNU e lideres do I18 Aiy8. 
Para alkm do valor dos debates e discussdes que tal intersegiio pode 
oportunizar, isto niio acarreta um traqo diferenciado no padriio concilia- 
dor e familiar que impera no ambiente 118.0 autor afirma que o discurso 
atual do I18 C de "confronta~b" (p. 186). Isto tem validade para os 
primeiros anos, mas nHo se observa nos dias atuais. Ao mesmo tempo 
em que ap6ia candidatos negros, alguns deles filiados a partidos de es- 
querda, o I18 ap6ia explicitamente as elites mais tradicionais e conserva- 
doras a cada eleiqiio e empresta sua imagem neste sentido cada vez que 
B solicitada. 0 livro passa ao largo deste aspecto. 

0 I18 Aiy8 e o afoxC Filhos de Gandhi, para falar apenas de dois 
icones de primeira grandeza da cultura negra camavalesca em Salva- 
dor, desempenham um papel importante na diniimica de acomoda~Ho 
entre as elites que negociam prestigio e legitimaqgo. As elites que 
hegemonizam o aparelho govemamental perenizam seu comando inclu- 
sive mediante a atualizaqiio de um discurso consensual, que apresenta a 
sociedade baiana como um modelo de civilizaqiio feliz nos trbpicos, sen- 
sual e risonha. As elites dos movimentos carnavalescos negros logra- 
ram estabelecer-se no pantego da beleza que a midia, o prbprio governo 
e a cultura cotidiana da rua celebram sobretudo no Camaval. 

E ineg5vel o poder do I18 Aiy&. Seduz o antrop6logo franc& a 
ponto de fazer com que ele se sinta um primo prbximo, admirando e 
louvando o tempo todo a epopCia de um bloco de Camaval correspon- 
dente a uma elite negra. Este grupo vem desempenhando ha vinte e 
cinco anos um papel singular na construq20 da auto-estima de jovens e 
adolescentes negros. NHo 6 pouco. Para uma pesquisa sbcio-antropol6- 
gica, contudo, seria de se esperar um tratamento da sociedade 
soteropolitana e de seu Camaval menos marcado pela proximidade afe- 
tiva, cujo conjunto acompanhasse a qualidade excelente das paginas 
mais propriamente etnogrhficas do livro. 

Milton Moura 
Departamento de Sociologia da UFBA 



Resposta de Michel Agier 

Agradego a Milton Moura pela leitura e os comentiirios que fez de meu 
livro Anthropologie du carnaval, e agradego aos editores da revista Afro- 
Asia, pel0 espaGo que me foi concedido para publicar esta "replica". 

Dou rnuita importsncia aos elogios de Milton Moura, conhecedor 
do Carnaval soteropolitano, e as considerag6es que ele desenvolve e 
que, em parte, confirmam aquelas desenvolvidas no meu livro. Tambtm 
acato a total liberdade do comentarista de comentar, opinar, se opor, 
etc., e n5o pretend0 aqui re-comentar as livres interpretagdes que faz a 
partir de sua leitura elou a partir das opiniBes que ele pr6prio tern sobre 
o I1e Aiye, o Carnaval, a ax6 music, a cor negra, a politica baiana, etc.. 
Discordo de alguns pontos de fato ou-de anilise; concord0 com algumas 
matizes sugeridas; relevo tambtm possiveis mal-entendidos nas leituras 
que faz do meu texto. Enfim, isso tudo 6 assunto para debates e troca de 
informagbes, esclarecimentos e argumentos, em conversas melhor do 
que em uma "r6plican escrita e obviamente restrita. 

Eu queria somente aproveitar a oportunidade para comentar dois 
aspectos que me parecem mais importantes. Um t de contefido, 6 a 
quest50 da forma~iio da "elite negra" no Il& Aiy&; o outro 6, digamos, de 
metodologia e etica, os efeitos da implicaqiio etnogrifica. 

Quanto ao primeiro ponto, ao mesmo tempo que elogia a pesquisa 
etnogrifica no bairro da Liberdade e a anilise dos estatutos profissio- 
nais dos membros do Ile, Milton Moura continua desenvolvendo o ponto 
de vista segundo o qua1 o 116 Aiy2 e seus associados sgo uma elite "de 
fato", social, profissional. Essa idtia 6 bastante difundida em Salvador e 
tem como efeito o atribuir ao I1& Aiye um poder politico e econ8mico 
que ele esti longe de ter na realidade. (Tambem a metifora "institui- 
~ 5 o "  para falar do 11e Aiye t algo inexato nos pr6prios terrnos e refor- 
Ea, quando 6 usada repetidamente, essa mesma ideia de potencia, e 
portanto de liberdade de a@o, bastante exagerada). Ora, olhei de perto 
a posic;iio s6cio-profissional dos membros do I1& (isso concerne 1250 
pessoas entre os 1465 membros do I1& cujos dados foram levantados em 
1992). Digamos, em resumo, que se situam maci~amente no meio dos 
grupos de prestigio mkdios, ao mesmo tempo menos ricos e menos po- 



bres que o conjunto dos negros da cidade (0s quais, como se sabe, jA 
estiio situados globalmente nos mais baixos niveis de renda quando com- 
parados ao conjunto da sociedade baiana). Do mesmo modo, pude ver 
que se a formagiio do 112 Aiy& foi o feito de jovens negros da Liberdade 
em busca de ascensiio social nos meados dos setenta (ainda se forman- 
do em escolas tCcnicas ou come~ando a trabalhar ou estagiando em 
empresas do Polo Petroquimico), e se essa posiq6o nn trajetbria foi 
importante naquele momento para criar um sentimento de auto-respeito 
e ambig 50, niio tiveram aqueles negros, porkm, traj etdrias profissionais 
satisfat6rias7 e sim frustrac;Ges nas carreiras, demissdes, discriminagdes, 
etc. E entre os 5% de petroquimicos ou metalurgicos com que contava 
o I16 em 1992, a metade ocupava posigdes subalternas. Digo entiio bem 
claramente: a imagem de "elite negra" niio reflete a situa@o sdcio- 
econ6mica do conjunto dos membros do 116 Aiy&, pel0 menos de 95% 
deles. 

Ora, talvez seja um dos 6xitos maiores do I1& Aiy& ter conseguido 
fazer todo mundo crer que seus associados eram mesmo uma elite soci- 
al negra! 0 que foi esta "invengiio"? Foi o fato de criar respeito e dis- 
t bc i a  social "aqui e agora", niio como reproduq20 da participagiio real 
no mercado de trabalho, e sim como criagiio ritual. Fica claro entiio que 
a cultura niio pode ser apreendida como uma "tradi@o" que existiria 
por si s6, e sim em rela~iio constante com uma situaqiio de desigualdade 
s6cio-racial. Dai o interesse em desvendar os vLios meios imaginarios 
(e o imaginirio tambCm C realidade!) que fazem existir essa "elite". HA 
portanto uma necessidade, ao mesmo tempo tedrica e critica, de descri- 
g6es e interpretagdes. A "saida" do 11e do Curuzu, no Sibado de Cama- 
val, por exemplo, 6 um ritual bem sucedido no sentido de que produz 
identidade coletiva, e k tambkm um bricolage, um produto hibrido de 
multiplas inspiragdes (catolicismo, umbanda, candomblt, carnaval cari- 
oca, imagens escolares da Africa), o que contradiz a afirmagiio do cari- 
ter "tradicional" do I16 Aiy2. 0 s  orixis mais presentes no bloco estiio 
entre os mais consensuais e "famosos" na sociedade baiana (OxalA, 
Oxum, Omolu, Exu, etc.). Isso faz com que a mensagem seja entendida 
localmente por todos, mas tambCm comunica um process0 de 
individualizag20, secularizapiio e simplificagiio das divindades muito co- 



mum na globaliza@o e bastante afastado de supostas "raizes" africa- 
nas. De uma maneira geral, h5 um cuidado no I1e Aiy6 em produzir a 
distin~go de imagens, herois, textos, formas coreografias, etc., vistos 
como "puros" e poderosos. Em resumo, a distin~iio social (a "elite ne- 
gra") C o produto de uma estktica 6tnica na qua1 todo mundo acredita, e 
a "Africa na Bahia" C um crisol heterogeneo que permite essa 
reclassifica$io num contexto de discrimina~iio racial. Nada disso 6 tra- 
dicional e puro; 6 extremamente modern0 e hibrido. 

Por outro lado, muitas coisas se comentam na Bahia sobre o 11i2 
Aiy&, coisas que ja fazem parte da hist6ria do seu sucesso. Consideran- 
do que nada 6 obvio, nem natural, nem "verdadeiro" nessas coisas que 
se dizem (referentes a "ra~a", "cor", "tradigiio", "ancestralidade", "iden- 
tidade", etc.), eu niio tenho nada a acrescentar nesse nivel de discurso, 
que eu tomo como parte do contexto da investiga~iio. Consider0 as mi- 
nhas descric;Ges do bloco como atos teoricos que procuram entender a 
16gica de urn fato (no caso, a encenaqiio da "Africa" no Carnaval) e de 
um process0 (a constru$io da identidade negra na Bahia deste ultimo 
quarto de sCculo), em vez de olha-lo de longe, na sua apar6ncia externa, 
como manifestag Ges sej a de "tradi~50 africana", sej a de "baianidade", 
ou o que quer que seja. Contextualizar e descrever a 16gica dos proces- 
sos, isso permite demistificii-los, "desconstrui-10s". Resulta numa nn- 
tropologin critics que niio precisa da critica ideol6gica "a favor" ou 
"contra", nem de elogios ou acusac;Res, nem de afei~iio ou polemica. 

Por isso as numerosas alus6es de Milton Moura ao fato de que o 
meu comprometimento no campo de pesquisa seria a causa de uma 
incapacidade de fazer uma verdadeira "pesquisa s6cio-antropologica" 
me deixam bastante perplexo. Deixo-lhe a responsabilidade dos termos 
peculiares corn os quais descreve o que imagina ter sido essa relaqiio 
etnogrhfica ("sedupiio", "primo prbximo", "liga@o quase umbilical", 
"proximidade afetiva", ... e que mais?!). Mas niio posso deixar de subli- 
nhar que, virias vezes, Milton Moura erra nos exemplos que d i  daquilo 
que seria um suposto efeito negativo da etnografia. Assim, me atribui 
um "hiper-dimensionamento" quando eu noto o fato de que o Il& AiyC, 
no ofertorio da missa cornemorando sua funda~go, menciona unicamen- 
te o nome de Miie Hilda como sacerdote viva dos Orixas, esta ultima 



sendo portanto sobre-valorizada e associada i s  falecidas mDs Senhora 
e Menininha pelos cornpositores das cang6es (e niio por mim!): apre- 
sento e comento o texto como exemplo da forma~go heterog6nea do 
panteiio de herbis no I16 (pp. 125- 130). Milton Moura, ao querer tanto 
demostrar os efeitos negativos da pesquisa etnogrgfica (pergunto: por- 
que?), perde a oportunidade de relevar talvez um bom exemplo de an- 
tropologia critica. 

Para comentar essa quest50 em poucas palavras, eu diria que 
ngo h5 antropologia sem uma verdadeira etnografia, e toda etnografia 6 
uma re l a~ lo  social. E verdade que essa relaqiio contem o risco de o 
pesquisador (nZo importa sua cor ou nacionalidade!) reproduzir os dis- 
cursos dos "pesquisados", sobretudo quando se trata de grupos Ctnicos, 
oprimidos, etc. Evitar isso implica em respeito e acordos claros para que 
o observador possa ocupar seu lugar com total liberdade, nem perto de 
mais, nem longe de mais (ver M. Agier, "Ni trop prks, ni trop loin. De 
l'implication ethnographique i l'engagement intellectuel", Gradhiva, 21, 
Paris, 1997, pp. 69-76). Consider0 que isso foi completamente possivel 
na minha rela~iio com a diretoria e os associados do I16 Aiy6, marcada 
pelo respeito mutuo. 

Michel Agier 
~ c o l e  d'Hautes ~ t u d e s  en Sciences Sociales 


