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RESUMO

O presente trabalho busca tratar da tradicao oral num Terreiro de Candomblé
Banto — NzOMaiala —, através de uma breve andlise do discurso de seis membros
com idade, escolaridade e tempo na religido diversos. Este trabalho tem o intuito de
verificar se a tradicdo oral é um simbolo de resisténcia cultural, além de trazer certa
visibilidade ao Candomblé Banto, tdo desprezado pelos estudos afro-brasileiros,
mesmo diante da representatividade do povo banto na formagéao sociocultural do
Brasil. Para embasar minhas analises, busquei desdobrar conceitos diversos, como
memoria, sujeito, identidade, discurso, baseando-me em concepcdes filoséficas e
socioldgicas sobre linguagem e religido, e procurei remontar a historia da escravidao
para falar sobre a tradicdo oral nas religides afro-brasileiras. A partir do que foi
observado no discurso dos entrevistados, pode-se afirmar que os membros das
religibes de matriz africana ainda tém que lutar para manter seus ritos e rituais e
reverenciar sua ancestralidade, sendo os membros mais velhos responsaveis pela
transmissdo desses conhecimentos, o que ocorre por meio da oralidade como uma
forma de resisténcia cultural, j& que a escrita vista como uma transgressao dos

principios sagrados e estéril de esséncia espiritual,

Palavras-chave: Candomblé. Tradicdo oral. Religido. Discurso. Resisténcia.



ABSTRACT

This paper is about the oral tradition of Candomblé Bantu in Terreiro -
Nz6Maiala - through a brief analysis of the discourse of six members of the group
with different age, education and time in the religious group. This study aims to
determine whether the oral tradition is a symbol of cultural resistance and it also aims
to bring some visibility to Candomblé Bantu, which is very despised by African-
Brazilian studies, even knowing about the importance of the Bantu people for Brazil’s
sociocultural formation. This analysis was based on several theoretical concepts,
such as memory, subject, identity and discourse analysis. This paper was also
supported by philosophical and sociological conceptions of language and religion,
and it brings the history of slavery to talk about the oral tradition in African-Brazilian
religions. It was observed from the interviewers that the members of African religions
still have to fight in order to keep the rituals of their ancestors. It was concluded that
the older members are responsible for the transmission of this knowledge, which
occurs orally as a form of cultural resistance, since writing has been seen as a

transgression of the sacred principles of spiritual essence.

Keywords: Candomblé. Oral tradition, Religion, Speech. Resistance.
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1. INTRODUCAO

A luta hegemobnica € uma constante mundial desde os primeiros registros
humanos na Terra. A busca pela supremacia, principalmente de uma nagéao sobre
outra, é tema de debates antagbnicos internacionalmente e, por que nédo dizer, é o
estopim para embates no mundo todo. Diante disto, trago a lingua nesse contexto e
numa perspectiva critico-reflexiva sob o olhar do oprimido: o negro candomblecista
do Nz6 Maiala — Terreiro de Santa Luzia da nacao Angola — de origem banta.

Tomei por base os estudos de Andlise do Discurso Critica (ADC), os quais me
auxiliaram a analisar o texto dentro do contexto social e ndo somente linguistico.
Desta forma, procurei centrar minhas pesquisas na tradicdo oral do Candomblé de
Angola, a partir de textos de autores de diversas areas do conhecimento,
principalmente especialistas em assuntos afro-brasileiros.

Busquei, neste trabalho, analisar a mantenca da lingua oral no Nz6 Maiala na
sua utilizacdo de comunicacgéao interna e no seu emprego litargico.

Este projeto partiu da minha vontade de estudar a lingua dentro de um
contexto social e num espaco de confronto ideologico. A pertinéncia deste trabalho
estd em, dentro de minhas vivéncias, trazer a comunidade académica a Tradicao
Oral no Candomblé de Angola: Nz6 Maiala - Terreiro de Santa Luzia.

Apos alguns estudos, percebi que a maior visibilidade, até mesmo linguistica,
dos cultos de matriz africana, aqui no Brasil, € do Candomblé das nacfes Ketu e
Jeje. Vivaldo da Costa Lima, (1984, pl4) destaca, no Encontro de Nacbes de

Candomblé, que:

Sempre houve um certo etnocentrismo, uma certa preferéncia ideolégica,
pelas casas-nagdb e pelas casas-de-jeje. (...) O préprio Nina (Nina
Rodrigues), que fez suas pesquisas huma casa-nagd - o Candomblé do
Gantois - (...) atribuia ao Candomblé uma origem unicamente ioruba-nago.

Mas Nina Rodrigues (2010, p.240) ressalta que foi injusta sua concluséo de
gue sO resistiram no Brasil os cultos nagds-jejes, “pois tdo numerosos como o0s
Nagbs foram os colonos de outras procedéncias, sobretudo os Angolas”. E mesmo
sem conhecimento sobre essa nacdo de Candomblé, Nina Rodrigues afirma: “Assim,
pois, decorrido meio século apos a total extincdo do trafico, o fetichismo africano

constituido em culto apenas se reduz ao da mitologia gege-iorubana”.



Quando comecei a conviver em minha comunidade religiosa, de origem
banta, percebi quéo rica e complexa era. A “marginalizagdo” sofrida por ela e pelas
demais comunidades afro-brasileiras me intrigaram e me inquietaram. Entdo,
busquei, em minha &area de pesquisa, algo que pudesse estar relacionado ao
Candomblé Angola: a linguagem.

Diante desse contexto de inquietagdo me surgiu a questdo que impulsionou
este projeto: Por que diante da tentativa de apagamento de sua cultura, e diante da
guase invisibilidade religiosa - mesmo quando consideravelmente numerosos na
Bahia no passado -, os povos de origem banta ainda mantém a sua lingua oral
dentro da comunidade religiosa?

Por ser a lingua um dos aspectos diretamente ligados ao empoderamento e a
identidade do sujeito, para mim, entéo, seria essa lingua oral mantida no Nz6 Maiala
— Terreiro de Santa Luzia, de nacdo Angola, origem banta —, um simbolo de
resisténcia cultural. Considerando que o uso da linguagem é constitutivo de
identidades sociais, pode-se afirmar que desperta nos povos 0 sentimento ou a
necessidade de pertencimento, mesmo quando socialmente, em grande parte do
tempo, tenham que se comunicar com a lingua do dominador.

Este trabalho justifica-se por estar intimamente ligado as minhas lutas e pelo
respeito as religibes de matriz africana e ao povo negro (ou nao) de santo, uma vez
gue almeja contribuir, de alguma forma, para a desfolclorizagcdo do Candomblé. Esta
pesquisa engaja-me na luta pela dissolucdo de preconceitos étnicos raciais e
culturais, pois trago a lingua como simbolo de identidade deste povo e, por iSso
mesmo, meio de resisténcia.

Estudar a lingua dos excluidos dentro de um contexto historico-social me
possibilita entender a visdo do outro. Afinal, estarei penetrando num *“territorio”
desconhecido e/ou ignorado por diversos fatores; dentre eles, as relacdes de poder.

Esta pesquisa justifica-se também como objeto dialégico em oposi¢do ao
senso comum, pois este pode ser visto como forma de dominacéo, ja que, quando o
discurso esta nesta posicdo cémoda, ele ndo é mais pensado como uma ferramenta
de submisséo e estabilizacdo da ordem hegeménica.

Além disso, acredito que este trabalho contribuira para que o povo do
Candomblé Angola se “ouca” e se “veja”, principalmente a comunidade religiosa
pesquisada, pois sédo pessoas simples e humildes, que valorizam sua ancestralidade

e fé. E é da fala dessas pessoas que garimparei a esséncia de minha pesquisa, na
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verdade, de seu discurso, pois “com o estudo do discurso observa-se o0 homem
falando” (ORLANDI, 2005, p.16).

Na analise dos dados nesta investigacdo, a ADC possibilita 0 entendimento do
dito e do néo dito, destacando a riqueza do “implicito” e/ou “subentendido”, porque
se trata do estudo de algo tdo cercado de discriminacao, repressao e opressao, que
€ o Candomblé. Dessa forma, este trabalho na comunidade do Nz6 Maiala
contribuira, ainda, para os estudos linguistico-antropoldgicos relacionados a temas
afro-brasileiros.

Meu principal objetivo € compreender a mantenca da tradicdo oral no Nzo
Maiala — Terreiro de Santa Luzia, de nac¢do Angola, origem banta —, através da
andlise do discurso de seus membros e sacerdotes. Busquei também:

v Explanar sobre a origem histérica da nacdo Angola aqui no Brasil;

v Descrever a utilizacdo da lingua oral dentro do contexto da
religiosidade partindo dos depoimentos mencionados no objetivo geral;

v Remontar a trajetoria do Nz6 Maiala ao longo dos seus mais de 60
anos de existéncia;

v Identificar, no discurso desses adeptos do Candomblé, quem diz, como
se diz e em que circunstancia;

v Investigar as relagcbes entre o sentido e o contexto historico-social que

norteia o discurso;

v Observar quais discursos sdo mobilizados no interdiscurso (memoria
discursiva);
v Interpretar o “dito” e o “ndo dito” no discurso dos candomblecistas do

Terreiro de Santa Luzia.

Esse trabalho de pesquisa foi dividido em cinco capitulos, os quais trazem
momentos e informacfes diferentes, mas que se completam. Neste capitulo
introdutorio, estdo explicitados o objeto de estudo, a justificava e 0s objetivos da
pesquisa. No segundo capitulo, apresento o referencial tedrico, ou seja, desdobro
conceitos e estudos de diversos autores nos quais embasei este trabalho. Trato de
guestdes como memoaria, sujeito, discurso e linguagem, sob diferentes perspectivas.
Depois, traco um panorama sobre os negros africanos que vieram para o Brasil,
principalmente para a Bahia, com o trafico de escravos a partir do século XVI.
Percorro esse longo caminho para chegar aos negros bantos e a sua contribuicéo

cultural e religiosa: o Candomblé Congo-Angola. No terceiro capitulo, discorro sobre
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0s aspectos metodolégicos da pesquisa: como e onde foram coletados os dados,
quais foram os critérios utilizados na selecdo dos informantes e dos dados
coletados, além de descrever o ambiente da pesquisa. No quarto capitulo, analiso os
dados coletados a luz da Analise do Discurso Critica. No quinto e ultimo capitulo,
sdo apresentadas as consideracgdes finais a respeito da investigacao realizada neste

trabalho.



2 REVISAO DA LITERATURA

12

Devo pedir licenca e bencdo aos mais velhos
que, contra todas as tentativas de eliminacéo
da cosmovisdo africana no Brasil, resistiram e
preservaram os valores e as préaticas religiosas
de nossos ancestrais permitindo essa
transmissdo a novas geracgbes.. (ARAUJO,
2007, p.12).

A narracdo da propria vida € o testemunho
mais eloguente dos modos que a pessoa tem
de lembrar. E a sua memoria.

(BOSI, 2003, p 68)

2.1 SUJEITO, LINGUAGEM E DISCURSO

Como trazer a oralidade como forma de resisténcia em comunidades

religiosas afro-brasileiras e ndo recorrer as concepcdes de linguagem, sujeito e

discurso? Mesmo sendo temas recorrentes nos estudos linguisticos, sociolégicos e/

ou antropoldgicos, ndo deixam de ser cenario de discussdes antagonicas.

Branddo (2004) reune diversas abordagens que trazem entendimentos

diversos sobre o que é sujeito. Para essas abordagens, a nocdo de historia é

fundamental, “porque marcado espacial e temporalmente, o sujeito € essencialmente

histérico” (BRANDAO, 2004, p.59) e, sob essa perspectiva histérica, fundamenta-se

o surgimento de um “sujeito ideolégico”, confrontando a ideia “do sujeito enquanto

ser Unico, central, origem e fonte do sentido” defendida por Benveniste (BRANDAO,

2004, p.59).

Orlandi (2005, p.46) afirma que o sujeito e os sentidos se constituem pela
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ideologia, resultado da relacao entre sujeito x lingua x histéria. A autora ainda traz a
contraditéria e atual forma histdrica do sujeito: simultaneamente livre e submisso.

Segundo Stuart Hall (2005, p.7), a identidade é um dos temas que norteiam
as discussdes nas teorias sociais que, na esséncia, apontam o declinio das “velhas
identidades que tanto estabilizaram” a dimens&o social e agora estdo suplantadas
por novas identidades, que estdo emergindo e fragmentando o individuo que se
entendia como “sujeito unificado”. Para Hall (HALL, 2005, p.7):

A assim chamada “crise de identidade” é vista como parte de um processo
mais amplo de mudanca, que esta deslocando as estruturas e processos
centrais das sociedades modernas e abalando os quadros de referéncia que
davam aos individuos uma ancoragem estavel no mundo social.

Em sua abordagem sobre a “identidade cultural na modernidade”, Hall (2005,
p.10-13) traz trés concepcdes de identidade: a do sujeito do iluminismo, na qual o
sujeito se percebia como individuo; a do sujeito sociologico, na qual a identidade se
forma através da interacdo sujeito (eu) e sociedade (o outro); e a do sujeito pos-
moderno, na qual o sujeito ndo tem uma identidade “fixa, essencial ou permanente”
(ibidem, p.12).

Brandao (2004) discorre sobre a linguagem como elemento mediador entre o
individuo e sua realidade, sendo responsavel, também, pelo engajamento sujeito e
realidade. Para a autora, a linguagem néo deve ser estudada fora da sociedade, por
ser lugar de confronto ideolégico e por ser constituida por processos histérico-
sociais. A fim de fundamentar a sua concepcao de linguagem, Brandao recorre a
Bakhtin (2002, p.123 apud BRANDAO, 2004), que afirma que a substancia da lingua
€ 0 processo social da interagcéo verbal e coloca o meio social como organizador da
atividade linguistica.

Foucault (1997 apud RESENDE; RAMALHO, 2006, p.18) traz, em sua
abordagem social, a linguagem como espaco de luta hegemoénica, concebendo-a
como constitutivo social dos objetos e dos sujeitos sociais, através de sua pratica.
Apoiando as ideias de Foucault, Fairclough, (1989 apud RESENDE; RAMALHO,
2006, p.18) defende a relacdo interna e dialética entre linguagem e sociedade. Ou
seja, 0 uso da linguagem como pratica social € um modo de acdo situado
historicamente, que tanto € constituido socialmente como também é constitutivo de

identidades sociais, de relagOes sociais e de sistemas de conhecimento e crenga.



14

Na filosofia marxista, o signo € tido como fragmento material da realidade
gue pode refleti-la de forma a instaurar, sustentar ou superar formas de dominacao.
Nessa teoria, a ideologia estd no signo, pois a consciéncia s6 existe quando
materializada em signos criados na interacao social (RESENDE; RAMALHO, 2006,
p.14-15). Segundo Resende e Ramalho (2006, p. 16), para a tradicdo do marxismo,
“cada nova classe que toma o lugar daquela que dominava antes dela é obrigada a
dar aos seus pensamentos a forma de universalidade e representa-los como sendo
0s Unicos razoaveis e universalmente validos”.

Fairclough (2001, p.90) menciona que 0s sociolinguistas atacam a posi¢cao
de Saussure - de considerar a fala como ndo acessivel ao estudo sistematico por ser

uma atividade individual -, pois argumentam que o uso da linguagem € moldado

socialmente e nédo individualmente. O autor ainda cita Downes, o qual afirma que:

[...] a variagdo no uso da linguagem ¢é sistematica e acessivel ao estudo
cientifico e que aquilo que o torna sistematico € sua correlagdo com
variaveis sociais: a lingua varia de acordo com a natureza da relacéo entre
0s participantes em interacdes, o tipo de evento social, 0s propositos sociais

das pessoas na interacdo, e assim por diante. (DOWNES,1984, apud,
FAIRCLOUGH, 2001, p.90)"

Fairclough (2001, p.90) meritifica essa superacdo na dominacdo da
tradicdo linguistica saussuriana, mas aponta que ha duas limitacdes principais:

a) a énfase unilateral sobre a variagcdo da lingua de acordo com fatores
sociais, sugerindo a existéncia de tipos de sujeito social, de relacfes sociais e de
situacdo independentes do uso da linguagem e a invisibilidade do uso da linguagem
na contribuicdo para sua constituicdo, reproducdo e mudanca;

b) a correlacdo de variaveis sociais, que sao aspectos situacionais
relativamente superficiais, a variaveis linguisticas, sendo que, se as propriedades da
linguagem fossem determinadas em sentido mais amplo pela estrutura social,
poderiam contribuir para reproduzi-la e transforma-la.

Analisando o discurso como um dos aspectos subjacentes as relagdes de
poder nas sociedades modernas, trago o pensamento de alguns tedricos que tratam
do discurso como pratica social.

Fairclough (2001, p.91) estabelece uma discussao sobre a proposta de uso

do discurso nessa perspectiva e ndo como atividade individual ou reflexo de

! Fairclough (2001) n3o informou a pagina da citaco.
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variaveis situacionais. Ele sugere que essa visdo tem diversas implica¢ces, dentre
elas: a do discurso como um modo de ag¢édo, uma forma em que as pessoas podem
agir sobre o mundo e especialmente sobre os outros, € um modo de representacao;
depois, a implicacdo de uma relacao dialética entre o discurso e a estrutura social,
sendo a ultima implicacdo tanto uma condicdo quanto um efeito da primeira. E, por
outro lado, o discurso € moldado e restringido pela estrutura social em sentido
abrangente e em todos os niveis.

Segundo Maingueneau (2005, p.15), discurso é “uma dispersao de textos cujo
modo de inscricdo histérica permite definir como um espaco de regularidades
enunciativas”. O discurso, para esse tedrico, ndo age sobre a realidade das coisas,
mas sobre outros discursos. Assim, todo enunciado de um discurso se constitui na
relagdo com outro.

Sob a otica da andlise do discurso, Orlandi (2005, p.15) discorre sobre a
linguagem, tendo-a como forma mediadora necessaria entre 0 homem e a realidade
natural e social, e chama essa mediacdo de discurso, que “torna possivel tanto a
permanéncia e a continuidade quanto o deslocamento e a transformacédo do homem
e da realidade em que ele vive”. Entdo, a fungdo simbdlica do discurso esta no
alicerce da producéo da existéncia do homem.

Em oposicdo aos paradigmas formalistas, que define o discurso como a
unidade acima da sentenca, o funcionalismo defende o discurso como a linguagem
em uso (RESENDE; RAMALHO, 200, p.13). Segundo Neves (1997, apud
RESENDE; RAMALHO, 2006, p.12-13), enquanto o paradigma formalista perde de
vista as funcbes da linguagem, o funcionalista analisa tais funcdes via forma,
investigando como a forma atua no significado e como as func¢des influenciam a

forma.

2.2. EM QUESTAO A MEMORIA

Tratar de Tradi¢cdo Oral no Candomblé me remete imediatamente a memoria,
principalmente a memodria dos velhos que sdo 0s principais responsaveis pela
mantenca do legado africano em nossa cultura. Na busca de perspectivas diversas
gue pudessem nortear minhas concep¢Bes sobre memoéria, consultei alguns

tedricos.
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Henri Bergson (1896 apud BOSI, 2003, p. 48), huma perspectiva filosofica,
afirmou que “é do presente que parte o chamado ao qual a lembrancga responde” e
concebe a memdéria como conservacao do passado, o qual sobrevive pela invocacéo
do presente sob as formas da lembranca e/ou em si mesmo, em estado
inconsciente.

Opondo-se a teoria de Bergson, Halbwachs (1896 apud BOSI, 2003, p. 54)
tratou a memaria como um fenébmeno social analogamente a forma relacional do
individuo com seus grupos sociais de convivio e de referéncia. Entdo, para esse
autor, o que dita a atividade mnémica é a fungéo social exercida no presente pelo
sujeito que lembra.

E através da linguagem que a memoria é socializada, segundo Bosi
(2003, p.56), que afirma, ainda, que € por meio dela que a “imagem do sonho”, que
a “imagem lembrada” e que a “imagem atual’ reduzem-se, unificam-se e aproximam-
se “no mesmo espaco historico cultural”.

Halbwachs (1986) trata do papel social da pessoa madura nas “tribos
primitivas”:

Nas tribos primitivas, os velhos sdo os guardides das
tradicdes, ndo sé porque eles as receberam mais cedo
que 0s outros, mas também porque s6 eles dispdem do
lazer necessario para fixar seus pormenores ao longo de
conversacdes com o0s outros velhos, e para ensina-los
aos jovens a partir da iniciacdo. (HALBWACHS, 1896
apud BOSI, 2003, p. 63)°

Figura 1 - Velha Bantu da llha de Marambaia

Fonte: Ramos (1961, p. 51,)

? Bosi (2003) n3o informa a pagina da citac3o.



17

Esse autor confronta a memoéria do velho com a do adulto ativo e coloca que 0
adulto se preocupa mais com suas atividades no presente, enquanto que o primeiro
esta na fase do repouso, do relaxamento da alma, ou seja, o0 desejo da evasdo na
evocacao do passado (HALBWACHS, 1896 apud BOSI, 2003, p. 59).

Numa perspectiva psicolégica, William Stern ( apud BOSI, 2003, p. 68)2 atribui
a conservacao ou elaboracdo da lembranca as vivéncias e ao desenvolvimento da
pessoa, ou seja, ele subordina a camada objetiva da lembranca a subjetividade
individual e afirma que o passado € conservado pela lembranca do individuo da
maneira que convir a ele. Para esse estudioso, as lembrancas séo refeitas a partir
dos valores do presente.

Machado (2006, p. 80) explana sobre algumas culturas tradicionais africanas

e a memoria dos velhos:

Nas culturas tradicionais africanas, a propria vida vivente
era considerada também um processo continuo de
educacdo. Em algumas delas, até 42 anos o homem
permanecia na escola da vida e ndo tinha direito a
palavra em assembléias, a ndo ser excepcionalmente.
Seu dever era ficar ouvindo, aprofundando os
ensinamentos recebidos, até se tornar um mestre, para
devolver a comunidade a educacdo recebida, sem se
afastar dos mais velhos com quem continuaria
aprendendo.

Figura 2 - Segunda Geracé&o Bantu da llha de Marambaia
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Fonte: Ramos (1961, p. 67)

* Bosi (2003) nFo informa ano e pagina da citac3o.
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O que Machado (2006) afirma se enquadra bem no contexto de minha
pesquisa: Tradicdo Oral no Candomblé de Angola, porque trago um timido estudo da
contribuicdo dessa nagdo num espaco ideoldgico identitario atual, contribuicdo essa
gue podemos atribuir aos velhos, pois é nesse ambiente de transmissao oral que
convivo em minha comunidade religiosa, que é candomblecista. E sdo os mais
velhos que tém licenca para falar. Essa é uma realidade de algumas culturas. Bosi

explica que:

Haveria, portanto, para o velho uma espécie singular de obrigagéo social,
gque ndo pesa sobre os homens de outras idades: a obrigacdo de lembrar,
e lembrar bem. Convém, entretanto, matizar a afirmacéo de Halbwachs.
Nem toda sociedade espera, ou exige dos velhos, que se desencarreguem
dessa funcdo. Em outros termos, 0s graus de expectativa ou de exigéncia
nao sdo 0s mesmos em toda parte. (BOSI, 2003, p.63)

Diante da analise da importancia da memoria, enfatizando-se a memaria dos
velhos, que, para mim, nesse momento, tem mais relevancia, € iminente a
necessidade de abordar, mesmo que sinteticamente, a concepcao bioldgica da
memoria: “um processo psicobiolégico estruturante que constroi de maneira
dindmica uma representacao interior da realidade, através de trés fases: codificacao,
armazenamento e recuperacao”(appontodinterrogacao.blogspot)

Nesse processo, a codificacdo € o formato utilizado para determinado item
ser armazenado; o armazenamento é registro da codificacdo no sistema mental, que
ocorre de forma permanente ou néo; e a recuperacdo € o momento da extracdo de
dados selecionados em meio aos armazenados (Appontodinterrogacao.blogspot).

Um dos principais fatores no estudo da memoria € o intervalo de retencao
dos dados perceptados, que sdo os interligados aos diferentes sistemas de
memoria: memoria a curto prazo e memoéria a longo prazo; e 0s que sao
relacionados a recordacdo: recordacdo implicita e recordacdo explicita
(Appontodinterrogacao.blogspot).

Segundo Chaui (2000), alguns teéricos conceberam a meméria apenas como
um fendmeno bioldgico, mas ela confronta esta hipétese argumentando que, se a
memoria fosse apenas registro cerebral do passado, ndo se poderia explicar o fato
da seletividade das lembrancas. Chaui (2000, p.161) concatena a lembranca

“aspectos afetivos, sentimentais e valorativos”. A autora ainda afirma que, se todos
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os dados estivessem gravados automaticamente em nossa memdria, jamais seria
possivel o esquecimento de qualquer coisa passada.

Chaui ndo menospreza o aspecto biolégico da memoria, apenas nao
concorda que ele seja o Unico fator para explicar-se o fenbmeno aqui estudado
(CHAUI, 2000, p.161):

Isso ndo significa que ndo haja um componente biolégico, fisiolégico ou
cerebral na memoria, pois os estudos cientificos mostram ndo s6 as zonas
do cérebro responsaveis pela memoéria, como também os estudos
bioquimicos mostram o papel de algumas substancias quimicas na
producédo e conservacao da memoria.

Essa pesquisadora, em seus estudos filoséficos, explica também “a memoria

como consciéncia da diferenca temporal — passado, presente e futuro”:

[...] a memoria € uma forma de percepcgédo interna chamada introspeccéao,
cujo objeto é interior ao sujeito do conhecimento: as coisas passadas
lembradas, o proprio passado do sujeito e o passado relatado ou registrado
por outros em narrativas orais e escritas. (CHAUI, 2000, p.159)

Sob perspectiva da Analise do discurso, Orlandi (2005, p.31) comenta que: “a
memoria [...] tem suas caracteristicas, quando pensada em relacdo ao discurso. E
nessa perspectiva, ela é tratada como interdiscurso”, ou seja, € o que “fala antes, em
outro lugar, independentemente.” (ibidem)

Essa autora ainda discorre sobre a memoria discursiva e a explica como

sendo o:

[...] saber discursivo que torna possivel todo o dizer e que retorna sob a
forma do pré-construido, o ja-dito que esta na base do dizivel, sustentando
cada tomada de palavra. O interdiscurso disponibiliza dizeres que afetam o
modo como o sujeito significa em uma situacdo discursiva dada. (ORLANDI
2005, p.31)

Com base nessa fundamentacdo teorica, desenvolverei os topicos que se
seguirdo e analisarei o discurso religioso dos membros do Nz6 Maiala. Para isso,
buscarei informacfes imprescindiveis na historia do negro africano no Brasil e a
disseminacéao de sua religiosidade até os dias atuais, fontes que também embasardo

meu trabalho.

2.3 HISTORIA DO NEGRO NO BRASIL - BAHIA
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Sobre a importancia do africano na ocupacao do territério brasileiro explorado
pelos portugueses durante a expansdo maritima, Albuquerque (2006, p. 42) afirma

que:

Através do tréafico africano os portugueses puderam colonizar o territdrio que
mais tarde passaria a se chamar Brasil. Sem a participacdo dos africanos
dificilmente os portugueses conseguiriam ocupar as terras descobertas no
processo de expansdo maritima. No século XVI, ndo havia populacédo
suficiente em Portugal para levar a frente a ocupacao da colbnia. Foi
através da importacdo macica de africanos que os lusitanos conseguiram
defender o territorio da cobica de outras potencias coloniais, que também
tinham planos para ocupar e explorar as riquezas tropicais aqui
encontradas.

Deve-se ao trafico de escravos a chegada do negro africano ao Brasil, o que
se iniciou em meados do século XVI (VIANNA FILHO, 1946). A partir dai,
desembarcaram “em cidades litoraneas como Salvador, Sdo Vicente (Sdo Paulo),
Rio de Janeiro, Recife” muitos africanos escravizados. Essas cidades foram os
primeiros nucleos de povoamento, que foi penetrando gradativamente no interior
(ALBUQUERQUE, 2006, p. 42).

Usualmente, identificam-se quatro grandes ciclos de importacédo de escravos
para o Brasil (VIANNA FILHO, 1946, p. 28; MATTOSO, 1979, p.22 apud BONVINI
2008, p.26):

() o ciclo de Guiné - no século XVI — gque trouxe, principalmente, povos
sudaneses, originarios da Africa situada ao norte do equador;

(i) o ciclo do congo e de Angola — no século XVII — que trouxe, ao Brasil,
negros da zona banta;

(i) o ciclo da Costa de Mina - no século XVIII — que trouxe, de novo, negros
sudaneses, tornando-se, a partir da metade do século XVIIl, o ciclo da baia do
Benim (um ciclo proprio da Bahia);

(iv) o ciclo da ilegalidade - no século XIX — que trouxe escravos de diversos
lugares, mas com predominancia de Angola e de Mocambique.

Luiz Vianna Filho (1946) distribuiu do seguinte modo a porcentagem das
entradas de escravos negros nos mercados brasileiros: 38% dos negros foram para
o Rio de Janeiro; 25% dos escravos foram para a Bahia; Pernambuco recebeu 13%
dos negros; em Sao Paulo, desembarcaram 12% dos africanos; para o Maranhao,

foram trazidos 7% dos escravos; e o Para recebeu 5% dos negros trazidos da Africa.
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Vianna Filho (1946, p.103) estima que, em 1839, “teriamos para todo o Brasil um
total de 4.268.320” de negros.
Até a declaracao da ilegalidade do tréfico, foram trazidos para a Bahia cerca

de um milhdo e cem mil negros africanos, informacdo que se apresenta condensada

no quadro seguinte:

Quadro 1 - Negros africanos trazidos para a Bahia até 1830

Sudaneses Bantos Média anual | Total Observacdes
Século XVI 20.000 O total do
Século XVII 61.545 143.605 2.051 205.150 séc.
Século XVIII | 402.800 252.200 6.550 655.000 XVI foi
Século XIX 75.480 111.450 6.231 186.930 calculado
(até 1830) na base de
33% do
século
XVIII,
cabendo
30% a
imigracéo
sudanesa.
Total durante | 539.825 507.255 1.067.080
o tréfico

Fonte: Vianna Filho (1946, p. 103).

Vianna Filho (1946) traz uma discussdo sobre a classificacdo dos negros

trazidos da Africa no ciclo de Guiné, ja que se comecou a classificar por regido de

onde foram retirados, porém equivocadamente, pois foram chamados de “Guiné”

todos os escravos africanos que vieram da regido que abrangia do Senegal ao

Orange (veja mapa a seguir). Inclusive, o préprio autor mencionou que:

Pouco importava raga ou credo. Negros retintos ou de cor esmaigada, como
os Fuiahs, idolatras Mandingos ou j& influenciados pelo maometismo, como
os Jolofos, todos eram confundidos nessa designacédo geral: — "escravos
da Guiné"... Dai ter Vale Cabral, em nota as Cartas Avulsas, percebido a
necessidade de explicar: "Escravaria da Guiné era a africana, introduzida no
Brasil desde 1532".

[...] Se estes eram a maioria, provindos de pontos onde era mais antigo o
comércio portugués de escravos, também muito negro de Angola, do
Congo, de Bengiela, entrou na Bahia com escravo da Guiné. (VIANNA
FILHO, 1946, p.42 - 43)
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Figura 3 - Rota da escravidao no Ciclo da Guiné
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Fonte:http://conexaobaixada.wordpress.com/ 2012

Essa informacéo contradiz a afirmacao de Nina Rodrigues (2010 p.30) de que
“a importagao dos Negros super equatoriais para a Bahia era muito superior a dos
Negros bantus”. O proprio Nina Rodrigues (2010 p. 32) informou que o reino da
Guiné se constituia do Senegal ao Orange. Ou seja, constituia-se de uma area muita
extensa que ndo permitia uma estimativa, se quer aproximada, de todas as etnias

traficadas ou até mesmo a identificacdo dessas.

2.3.1.Negros bantos

Entendi que seria importante iniciar esse subitem, que trata especificamente
dos bantos, expondo a Histdria contada pelo Governo de Angola sobre seu povo,
pois as demais “falas” de estudiosos pesquisados sado exteriores a realidade desse

territério e muito mais “contaminadas” com a visdo do dominador europeu:

Territorio habitado ja na Pré-historia como atestam vestigios encontrados
nas regides das Lundas, Congo e o deserto do Namibe, apenas milhares de
anos mais tarde, em plena proto-histéria, receberia povos mais organizados.
Os primeiros a instalarem-se foram os bochmanes - grandes cacadores, de


http://conexaobaixada.wordpress.com/
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estatura pigmoide e claros, de cor acastanhada.

No inicio do século VI d.C., povos mais evoluidos, de cor negra, inseridos
tecnologicamente na Idade dos Metais, empreenderam uma das maiores
migracdes da Histdéria. Eram os Bantu e vieram do norte, provavelmente da
regido da actual Republica dos Camarfes. Esses povos, ao chegarem a
Angola, encontraram o0s Bochmanes e outros grupos mais primitivos,
impondo-lhes facilmente a sua tecnologia nos dominios da metallrgica,
ceramica e agricultura. A instalacdo dos Bantu decorreu ao longo de muitos
séculos, gerando diversos grupos que viriam a estabilizar-se em etnias que
perduram até aos dias de hoje. (PORTAL OFICIAL DO GOVERNO DE
ANGOLA, 2011)

Durante minhas pesquisas sobre o territorio de Angola e sobre 0s povos
bantos, me deparei com uma diversidade de informacgfes, até mesmo antagonicas,
sobre esses assuntos, desde Nina Rodrigues (2000, p. 125), que afirmava nao haver
mais quase nenhum negro banto na Bahia: “Dos negros Bantus sé encontrei na
Bahia uns trés Congos e alguns Angolas. Sei, porém, que moram alguns negros
austrais em pequenas rogas nas vizinhangas da cidade, em Brotas, no Cabula” - o
gque, para ele, ndo permitia estudos aprofundados sobre esses africanos
escravizados no Brasil -, & Bonvini (2008), que traz esse grupo linguistico como um
subgrupo nigero-congolés da familia bantéide. Mais diversos ainda séo os limites
geograficos desses povos africanos. Por isso, resolvi me enveredar pelos autores
gue entendi mais consistentes em suas pesquisas.

Edison Carneiro (1937, p.19) criticou a postura de Nina Rodrigues em nao dar
a devida importancia “a contribuicdo do negro banto” em seus estudos sobre o
africano no Brasil. E comenta que, para Nina, na Bahia, s6 havia negro sudanés. O
autor ainda mencionou, causticamente, Manuel Querino, afirmando que “pior do que
Nina” so ele, que nao sabia se quer das divisbes étnicas dos negros africanos.

Feliciano Chimbutane (1991, p. 41) trouxe, em seu artigo Linguas Bantu ou
Linguas Bantas, na Revista Tempo, além de outras coisas, a analise da origem do

termo bantu/banto:

Passemos entdo a analisar a origem do termo <bantu>: Esta palavra foi
usada pela primeira vez por linguistas europeus (Bleek, 1862-9; Meinhof,
1932 e outros) para designar o conjunto de linguas da mesma familia, com
caracteristicas comuns, faladas maioritariamente na Africa sub-equatorial, a
sul de uma linha diviséria que vai desde os montes Camardes (Africa
Ocidental) até a foz do rio Tana (Africa Oriental).

Chimbutane (1991, p. 41) ainda menciona, em seu artigo, 0 método historico-

comparativo utilizado por Malcom Guthrie, que o ajudou a encontrar uma origem
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comum dessas linguas: o protobanto, que, possivelmente, passou a ser falado no
territorio dos Grandes Lagos, onde, “segundo a Histéria, os <bantu/bantos> se
dispersaram em diregao ao sul do continente”.

Bonvini (2008, p.30) ainda faz uma observacdo sobre as linguas africanas
atingidas pelo trafico, ja que os portugueses demoraram a explorar o interior devido
aos “numerosos obstaculos naturais que tornavam dificeis os deslocamentos para o
interior tanto por via aquatica quanto por via terrestre”. Dessas linguas, ele traz o

gue chama de subgrupo banto:

b) a area austral, essencialmente do subgrupo banto — limitada a costa
oeste (atuais republicas do Congo, Republica Democratica do Congo e
Angola) e somente mais tarde estendendo-se a costa leste (Mogambique) —,
caracterizada por um numero muito reduzido de linguas, tipologicamente
homogéneas, mas faladas pelo maior nimero de cativos:

H. 10 congo (quicongo): quissolongo, quissicongo (quissangala), quizombo,
quissundi (falada pelos bacongos, numa zona correspondente ao antigo
reino do Congo) e quivili, iuoio (fiote), quiombe (faladas em Cabinda e em
Loango);

H. 20 quimbundo (falada pelos ambundos, na regido central de Angola,
correspondendo ao antigo reino de Ndongo), quissama, quindongo;

H. 30 iaca-holo: iaca, imbangala, chiniji;

K. 10 chbcue: uchbdcue, ochinganguela, chilucazi, luena (luvale);

L. 30 luba: chiluba-cassai (lulua);

L. 50 lunda: chilunda, urunda;

P. 30 macua: omacua;

R. 10 umbundo (falado pelos ovimbundos na regido de Benguela, em
Angola): umbundo, olunianeca;

R. 20 cuaniama, indonga: ochicuaniama, cuambi;

R. 30 herero: ochiherero. (BONVINI,2008,p.30-31)

Segundo Luiz Vianna Filho (1946, p.27), apds ser mais bem explorado pelos
portugueses, o territorio de Angola teve seus limites fixados entre os cabos Lopo
Goncalves e Negro (Costa de Angola), jA que desde o “século XVI esteve
compreendido sob a designacdo geral de Guiné”. Entdo, se iniciou a maior
importacdo de negros escravizados, nos fins do século XVI. O autor ressalta que a
mesma se destacara da Guiné.

De Angola sairam os africanos que povoaram, principalmente, os estados de
“‘Minas Gerais, Rio de Janeiro, Sdo Paulo, Rio Grande do Sul”. Esses negros bantos
procediam, sobretudo, “de Angola, do Congo, de Benguela, de Cabinda, de
Mossamedes — Africa Ocidental- e do Quelimane — na Contra Costa” (CARNEIRO,
1937, p.17).
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No quadro a seguir, apresento dados geogréficos atuais sobre o territorio de

Angola, coletados no Portal Oficial do Governo de Angola (2011), os quais mostram

sua divisao territorial.

Quadro 2 - Provincias de Angola

Provincia Extenséo Capital
Bengo 33.016 Caxito
Benguela 39.826 Benguela
Bié 70.314 Kuito
Cabinda 7.270 Cabinda
Kuando-Kubango 199.049 Menongue
Kwanza-Norte 24.110 N'dalatando
Kwanza-Sul 55.600 Sumbe
Cunene 87.342 Ondjiva
Huambo 34.270 Huambo
Huila 79.022 Lubango
Luanda 2.417 Luanda
Lunda-Norte 103.000 Dundo
Lunda-Sul 77.367 Saurimo
Malanje 97.602 Malanje
Moxico 223.023 Luena
Namibe 57.091 Namibe
Uige 58.698 Uige

Zaire 40.130 M'Banza Congo

Fonte: http://www.governo.gov.ao/opais.aspx 2011

Segundo informacdes obtidas nesse Portal (2011), a Lingua Oficial de Angola

€ o Portugués, mas ha muitas outras linguas e dialetos, “sendo as mais faladas: o

Kikongo, Kimbundo, Tchokwe, Umbundo, Mbunda, Kwanyama, Nhaneca, Fiote,

Nganguela, etc.”.

Prefaciando o livro Jamberesu: As Cantigas de Angola, de Mario César

Barcellos (1998, p.14), Ismael Diogo da Silva, Consul-geral da Republica Popular de

Angola, afirma que ha cento e cinquenta milhdes de pessoas inseridas na

classificacdo de povos bantos, pois apresentam “caracteristicas étnicas e culturais

comuns e formam um dos grupos humanos mais importantes da Africa”. Estdo

localizados desde “a orla sudanesa até o cabo e desde o Atlantico ao indico”. Ele

ainda informa que a classificacao “banto” né&o se refere a “uma unidade racial”, pois,


http://www.governo.gov.ao/opais.aspx
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devido a sua movimentagdo migratéria, resultou-se “uma enorme variedade de
cruzamento”. Entdo, o correto é falar-se em “povos bantos” e ndo em “raga banto”.
Bantos séo “comunidades culturais com civilizagdo comum e linguas aparentadas”.

Silva ( apud BARCELLOS, 1998, p. 14) exalta a disseminacdo e a
perpetuagdo da cultura banta e, sobretudo, africana: “Esta cultura foi exaltada e
dada a conhecer ao mundo pela ‘negritude’. Outros tentaram também fixar a
‘Personalidade Africa’ e a africanidade”.

Inserida no contexto cultural banto esta a religiosidade, que foi fator muito
significativo para manutencéo da memdria africana dos negros escravizados trazidos

para o Brasil.

2.3.1.1 Candomblé Congo- Angola

Tratar da existéncia de templos religiosos afro-brasileiros € uma evolugcdo em
Nosso pais, ja que essas religibes tém um historico de perseguicdo civil, politica,
midiatica, cristd, policial, etc. Um trabalho de mapeamento dos terreiros de Salvador,
em 2007, feito pelo Centro de Estudos Afro-orientais da UFBA-CEAO, em parceria
com outras instituicdes, comprova essa evolu¢cdo com a comparacéo da quantidade

de terreiros existentes desde 1890 a 2006, na cidade de Salvador- BA.

Figura 5 - Terreiros fundados até 1890 Figura 6 - Terreiros fundados entre 2001-2006
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Fonte: http://www.terreiros.ceao.ufba.br/ Abril, 2007.

As figuras acima demonstram que, mesmo em meio a tanto preconceito, a
tanta perseguicdo e a ideais racistas e etnocéntricos como vimos, principalmente,

nos primeiros autores de estudos afro-brasileiros, 0os negros lutaram para manter o
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culto religioso segundo suas ancestralidades. “Animismo fetichista” era a expresséo
utilizada por Nina Rodrigues para designar a religido dos negros. Em seu resumo da
obra O Animismo Fetichista dos Negros Bahianos, de Nina Rodrigues, Sergio F.
Ferretti (2006, p. 2) salienta que “Animismo fetichista € a expressdo, hoje
preconceituosa, pela qual no século XIX, eram conhecidas as religides dos
chamados povos primitivos, hoje superada, juntamente com outros conceitos como o
de totemismo”.

“Os mais velhos trouxeram cantigas, rezas, tudo em Kimbundo e Kikongo
(algumas também em Umbundo e outros dialetos)” (BARCELLOS, 1998, p.28) Foi
dessa forma que o conhecimento foi mantido dentro dos Candomblés no Brasil,
através da oralidade, através da memoria dos mais velhos. Silva (ibidem, p.14)
afirmou que: “Na Africa, quando morre um velho, desaparece um manancial de
conhecimentos culturais, uma biblioteca”.

Segundo Carneiro (1937, p.21), atribui-se aos bantos uma diversidade de
representacdes religiosas e populares como: “os cucumbys (o auto dos Congos), as
festas do Imperador do Divino, o louvor a Sdo Benedicto”. O samba, a capoeira de
Angola, o batuque, as festas do boi, autos, dancas de conjunto. Rodrigues (2000,
p.127) ainda traz que o culto a Nossa Senhora do Roséario, muitas vezes, foi
atribuido aos angolas. Ele acrescenta sobre o costume de se eleger entre os negros

o “Rei do Congo”:

Na Bahia, a irmandade de N. S. do Rosério, na igreja da mesma invocagéo
na Baixa dos Sapateiros, templo edificado em longinqua data colonial,
pertenceu igualmente aos Angolas e pelo compromisso ou estatuto primitivo
também aqui € possivel se tivessem eleito rei e rainha em vez de juiz e juiza
da festa (ibidem, p. 40).

Além de todas essas contribuicdes culturais, existe o Candomblé, religido
baseada nas religides africanas e subdivida em grupos aos quais chamamos de
nacdes, palavra que, nesse contexto, passou a assumir um significado teoldgico.
Vivaldo da Costa Lima (2003, p. 29 apud PREVITALLI, 2006, p.3) explica que:
‘nacdo passou a ser, desse modo, o padrao ideoldgico e ritual” das casas de
Candomblé no Brasil.

Alguns critérios que diferenciam uma nacéo da outra sdo: a lingua ritualistica
(quimbundo, lorubd, fon, etc.), o toque dos atabaques (com vareta, com as maos),

as cores que representam o0s deuses, a danga € O canto para 0s deuses, a
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organizacdo das festas, entre outros aspectos mais intimos e ideoldgicos. As
principais na¢fes de Candomblé sdo: Queto, Jeje e Angola ou Congo-Angola.

Do grupo banto, temos o Candomblé da nacdo Angola ou nagcdo Congo-
Angola, que me interessa neste momento, jA que o terreiro pesquisado é desta
nacgao.

Barcellos (1998) esclarece a fusdo dos costumes dos congoleses e
angolanos, aqui no Brasil, o que levou, provavelmente, a classificacdo do

Candomblé desses povos como nagdo Congo-Angola ou Angola-Congo:

No Brasil, angolanos e congoleses foram misturados e vendidos
genericamente como escravos. Para o0s senhores de engenho e
mercadores, eles ndo passavam de uma so coisa — eram negociados como
negros bantos, denominacgédo geral da etnia.

Dessa forma, os escravos desses paises africanos passaram a conviver em
senzalas como filhos da mesma terra, com idioma, rituais e costumes
bastante parecidos. Em maior nimero, os angolanos fizeram predominar
seus fundamentos religiosos e mesmo seu dialeto mais conhecido — o
quimbundo [...].(BARCELLOS, 1998, p.17)

Falar sobre o Candomblé Angola € um desafio, pois a maior fonte de
pesquisa é oral. As fontes escritas se dedicaram as na¢fes que ganharam certo
“status” entre os estudiosos brasileiros, desde os primeiros estudos sobre o negro no
Brasil, com Nina Rodrigues, a referéncias internacionais como Pierre Verger e Roger
Bastide. Acredito que esses estudos tenham inclinado outros pesquisadores as
pesquisas sobre as religibes afro-brasileiras de origem jeje-nagb, o que as
privilegiou no cenario académico e antropoldgico.

A minimizacdo do Candomblé banto, em relacdo ao jeje-nagd ou jeje-
iorubano, foi incutida por Nina Rodrigues desde seus primeiros estudos sobre as

religides de matriz africana no Brasil, em 1896 :

[...] Na terceira esta, como sintese do animismo superior do Negro, a
mitologia gege-iorubana, que a equivaléncia dos orichas africanos com os
santos catélicos, por nés largamente descrita e documentada, esta
derramando na conversdo cristd dos negros crioulos. Vem finalmente o
fetichismo estreito e inconvertido dos africanos das tribos mais atrasadas,
dos indios, dos Negros crioulos e dos Mesticos do mesmo nivel intelectual.
(RODRIGUES, 2000, p.241)

Essa supervalorizacdo das nacdes jeje-queto em detrimento das demais,

principalmente da Angola, tornou-se uma “verdade” entre estudiosos e adeptos das
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religides afro-brasileiras, a ponto de negar-se a existéncia de um Candomblé de

Angola auténtico:

Assim, pois, decorrido meio século apés a total extingdo do trafico, o
fetichismo africano constituido em culto apenas se reduz ao da mitologia
gege-iorubana. Angolas, Guruncis, Minas, Haussas, etc., que conservam as
suas divindades africanas, da mesma sorte que os Negros crioulos, Mulatos
e Caboclos fetichistas, possuem todos, a moda dos Nagés, terreiros e
Candomblés em que as suas divindades ou fetiches particulares recebem,
ao lado dos orichas iorubanos e dos santos catélicos, um culto externo mais
ou menos copiado das praticas nagbs. (RODRIGUES, 2000, p.241)

Os estudos do CEAO nos permitiram ter uma base do numero consideravel

de Terreiros de Candomblé Angola em Salvador, até 2006, como mostra a figura a

seqguir:
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Figura 7 - Distribuicdo dos Terreiros em Salvador por nacéo
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Na verdade, os negros ja chegaram ao Brasil “misturados”, sob todos os
aspectos. Lima (1984) ratifica essa afirmagao ao informar que os autores pioneiros
dos estudos afro-brasileiros ressaltaram que, ja na Africa, havia o “sincretismo
religioso” entre as nacdes Jeje e Queto. E, ainda na Africa, os negros eram
capturados e reunidos em postos estratégicos, como em Angola, para entdo serem
direcionados aos portos e exportados para as colonias portuguesas. Dessa forma,
muitas tribos rivais, muitas culturas diferentes conviveram nesse periodo de
transicdo de sua terra ao Brasil e, aqui, conviveram nas senzalas. Por isso, as
religides de matriz africana tém de auténtico o esfor¢co de manter sua religiosidade
africana num contexto de escravidao, perseguicao e influéncia do dominador e dos
povos da nova terra.

Carneiro (1937) chamou o Candomblé Congo-Angola de Candomblé de
Caboclo, pois partiu dos bantos a iniciativa de agregar a sua religiao africana
elementos da religido indigena brasileira. O autor (1937, p. 27) afirma que é o
‘resultado da fusao da mythologia dos negros bantus, ja contaminada por influencias
gége-nagb s e malés, com a mythologia dos selvagens da America Portuguesa”. Em
seu discurso no Encontro de Na¢Bes do Candomblé, Lima (1984, p.14-15) falou

sobre a preferéncia dos estudiosos pelos Candomblés jeje-nagés:

Sempre houve um certo etnocentrismo, uma certa preferéncia ideolégica,
pelas casas-nagb e pelas casas-de-jeje. De um modo geral esses autores
seguem o ponto de vista de Nina Rodrigues, modificando-o apenas na
constatacdo de outras culturas africanas atuantes na formacdo dos
Candomblés da Bahia. [...] Nina desconhecia Candomblés congos e
angolas que certamente havia na Bahia de seu tempo [...].

Figura 8 - Nz6 Maiala - ao lado da representacéo dos jinkisi (as ferramentas deles), esta a pintura do Caboclo
Chefe da Casa, Sr. Ledo de Ouro (guia espiritual da primeira Mameto de Nkisi do Terreiro)

Fonte: Acervo particular (2011)
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2.3.1.2. O panteédo banto

Entre as diversas particularidades do Candomblé Angola, uma das mais
marcantes € a lingua ritualistica: o quimbundo e o quicongo, “as unicas duas linguas
do tronco bantu que sobreviveram no Brasil” (BOTAO, 2007, p.36), as quais sdo
utilizadas nos cantos para as divindades, nas saudacgdes, para nomear objetos e
coisas que fazem parte do cotidiano religioso, principalmente relacionados a comida
e a cozinha, que é o “coracao” do Nz6 - a maioria das coisas utilizadas nos rituais €
preparada na cozinha, tendo o alimento uma grande representatividade no
Candomblé.

O que também caracteriza uma nacdo de Candomblé é a forma como o0s
atabaques (ngoma) sdo tocados. No caso da Nacdo Congo-Angola, sdo tocados
com as maos. Esses instrumentos também sdo sagrados, apenas pessoas com
“autorizacdo” das divindades podem toca-los: os zeladores que nao entram em
transe - Tata Xincarangomo ou Xincarangoma.

Como as demais nac¢des do Candomblé, os bantos sdo monoteistas: o deus
maior € Zambi e temos deuses menores que chamamos de nkisi (BOTAO, 2007, p.
36): “Os adeptos do Candomblé de origem bantu (nacdo congo e nacdo angola)
denominam seus deuses por Nkisi (no plural, se diz Jinkisi), embora alguns terreiros
da nacao angola prefiram chamar seus deuses de Ankixi (no plural, Mukixi)”.

José Rodrigues da Costa (1996, p. 28) - Tata Nitamba Tarangue - define, em
sua obra Candomblé de Angola — Nacdo Kassange- nkisi, como os “ritos ligados aos
encantamentos, fundamentos da ordem mineral, vegetal e animal. A conjugacéao das
forcas césmicas e telUricas fazem esses encantamentos”.

Em seu trabalho de pesquisa, Botdo (2006, p.74) cita a fala de um tata da
Nacao Angola sobre a diferenca entre nkisi e orixa, que nos ajuda a entender o que

é nkisi:

Perguntamos a Tata Nkassuté sobre a identificagdo entre nkisi e orixa, e o
sacerdote nos disse:

O nkisi € um antepassado divinizado, € um Nkosi. O Ogum, do yorub4, uns
dizem que é divindade, outros dizem que é antepassado divinizado. Mas
entdo, a gente vai em Zaze. Zaze quer dizer, para n0s é o Raio. Zaze,
divindade, Raio, ele ndo teve vida. Xangd, antepassado divinizado, ele tem
parente na Africa hoje vivo ainda, tem o castelo que ele montou. Quando ele
se matou, ele se divinizou. Entdo ele é um antepassado divinizado. Veja
gue nés temos a divindade, eles tém um antepassado divinizado, a historia
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jamais poderia ser a mesma. E ai que eu digo que mora a diferenca.
[Porém, algumas pessoas podem contestar] “Ah, mas Xangb é o trovéo.”
Entdo j4 tem uma diferenca, o nosso Zaze quer dizer Raio. [Mas também
podem perguntar] “Ah, mas raio ndo é de Yansa?” Problema dela, nés
temos Bamburucema, o “Ronco do Trovao”, olha a diferenga. Entdo, quer

z

dizer, a diferenca é gigante. [Mas nds] s6 conseguimos descobrir isso
depois que aprendemos o dialeto.

Citarei os principais jinkisi baseando-me na pesquisa de Bot&do (2007, p. 40-
44) e nas minhas vivéncias numa casa de Angola:

v Pambu Njila ou Pambu Nzila/Bombogira ou Aluvaia (BOTAO, 2007,
p.40) - E 0 mensageiro entre os homens e as outras divindades. E o protetor das
ruas, das encruzilhadas. Muitas vezes, equivocadamente, é comparado ao Diabo,
mas, no Candomblé, ndo se prega ao dualismo bem e mal, trazido pelo cristianismo;

Esta conectado a sexualidade.

Fonte: http://redeaxe.com/wp-content/uploads/2011/03/pambu-njila.jpg

4 “Nkosi/ Hosi Nkosi/Hosi, em alguns lugares também € chamado de
Mukumbi, Ngangula, Xaué. Deus da Guerra € uma divindade ligada a agricultura e
protetora dos ferreiros” (BOTAO, 2007, p.40). E o senhor do ferro, das estradas de
ferro, da luta. E o guerreiro para os bantos.

Figura 10 - NKkosi
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Fonte: http://nzilakongo.blogspot.com.br/search/label/Nkosi

v ”Katende/Mpanzu, divindade ligada aos encantos” (BOTAO, 2007,

p.40). E o senhor das folhas, o dono-das-matas.

Figura 11 - Katende

Fonte: http://nzilakongo.blogspot.com.br/search/label/Katende

v Mutakalamb6 é “o deus da caca” (BOTAO, 2007, p.41). Na mesma
familia, temos Kabila, que é a divindade protetora dos pastores e cacadores, Tere-
Kompenso/Teleku Mpensu e Ngongobila/Gongobira, protetor dos pescadores e

cacadores.
Figura 11 - Mutakalamb6 Figura 12 - Gongobira

Fonte: http://abassaafricano.blogspot.com.br/2010 03 01 archive.html

4 Nzazi-Loango ou Kambaranguanji (BOTAO, 2007, p.41) - E o deus dos

raios e dos trovles, € o senhor da justica.


http://nzilakongo.blogspot.com.br/search/label/Nkosi
http://abassaafricano.blogspot.com.br/2010_03_01_archive.html
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Figura 13 - Nzazi-Loango

Fonte: http://abassaafricano.blogspot.com.br/2010_03_01_archive.html

v Vunji - “Atua no nascimento das criancas” (BOTAO, 2007, p.40). Esta

associado a infancia, a alegria. Alguns afirmam ser o nkisi mais novo, ou crianca.
Figura 14 - Vunji

Fonte: http://abassaafricano.blogspot.com.br/2010 03 01 archive.html

4 Hongolo (masculino), Hongolo Meia / Menha (feminino) - Deuses das
aguas doces e do arco-iris, sdo popularmente conhecidos como Angoro ou

Angoroméa, respectivamente (BOTAO, 2007, p.41)

Figura 15 - Hongolo/Hongolo Meia

Fonte: http://abassaafricano.blogspot.com.br/2010 03 01 archive.html



http://abassaafricano.blogspot.com.br/2010_03_01_archive.html
http://abassaafricano.blogspot.com.br/2010_03_01_archive.html

35

v Kavungu, Kingongo, Insumbo/Nsumbo/Nsambo - “deus protetor das
pestes e doencgas, e também atua na sorte” (BOTAO, 2007, p.42) esta conectado a
vida e a morte. Ntoto, nkisi ligado a terra.

Figura 16 - Kaviungo

Fonte: http://abassaafricano.blogspot.com.br/2010_03_01_archive.html

v Kitembo/Tembu - E o senhor do tempo. “E o Nkisi das transformacées
que guia o seu povo ndmade através da sua bandeira branca” (BOTAO, 2007, p.42).
E representado nos terreiros de Angola por um mastro com uma bandeira branca, a

Bandeira de Tempo.

v
Figura 17 - Kitembo
Fonte: http://abassaafricano.blogspot.com.br/2010_03 01 archive.html
4 “‘Ndanda Lunda ou Dandalunda / Kissimbi divindade da agua potavel e

que atua no brotar das raizes” (BOTAO, 2007, p.42), deusa das aguas doces.
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Figura 18 - Dandalunda

'

Fonte: http://abassaafricano.blogspot.com.br/2010/03/kisimbi-ndanda-lunda.html

v Matamba - N&o poderia encontrar uma descricdo tdo intensa desse

nkisi quanto esta de Botéo (2007):

Divindade guerreira dona da paixdo, Matamba é a rainha dos raios, dos
ciclones, furacdes, tufdes, vendavais. Nkisi do fogo, guerreira e poderosa.
Mé&e dos vumbi (mortos), guia dos espiritos desencarnados, senhora do
cemitério.

Bambulu Sena ou Mbulu Sena ou Mvula ou Bamburucema, divindade
atuante nas tempestades e chuvas, pode ser considerada uma qualidade do
nkisi Matamba. Ja Kaiango ou Kaiong'u é uma divindade ligada aos
espiritos e a caca, também da mesma familia de Matamba. (Botéo, 2007, p.
43)

Figura 19 - Matamba

Fonte: http://abassaafricano.blogspot.com.br/2010 03 01 archive.html

4 Kayaya - E conhecida também como Kaiala, Kaiaia, Kaitumba,
divindade que atua no encontro das aguas do rio com o mar. Da mesma
familia, temos ainda: Kuk'etu, deusa das aguas salgadas, Kisanga, divindade
das baias, que auxilia Vunji no nascimento das criancas, e Samba Kalunga,
deusa do mar, da familia de Kayaya (BOTAO, 2007, p.44).


http://abassaafricano.blogspot.com.br/2010_03_01_archive.html
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Figura 20 - Kaitumba

Fonte: http://abassaafricano.blogspot.com.br/2010 03 _01_archive.html

v “‘Nzumba (Zumbaranda) é a divindade que atua sobre o eclipse e as
aguas turvas dos pantanos” (BOTAO, 2007, p.44). Tem ligacdo com a morte e é

considerada o nkisi feminino mais velho.

Figura 21 - Zumbaranda

Fonte: http://abassaafricano.blogspot.com.br/2010_03 01 archive.html

4 Lemba ou Lembarenguenganga, Lemba Dilé, Nkasuté € o nkisi mais
respeitado por todo povo banto (BOTAO, 2007, p.44), até pelos demais jinkisi, pois

foi o primeiro nkisi a ser criado por Zambi.

Figura 22 - Lembarenquenganga

Fonte: http://abassaafricano.blogspot.com.br/2010_03 01 archive.html
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Ainda na Africa, os bantos comecaram a ter contato com o cristianismo,
pois as missdes atuavam onde houvesse coldnia de Portugal. Ao chegarem ao
Brasil, os negros nao tinham liberdade de exercer sua religiosidade. A Igreja foi uma
das maiores apoiadoras da escraviddo, pois pregava “que negro nao tinha alma” e
mais: que a escravidao “era uma forma de exorcizar os negros e ganhar suas almas
para Deus”. Mas, ao longo do tempo, eles resistiram a imposi¢cao religiosa e a
“‘burlaram” com o que chamamos hoje de sincretismo religioso e comecaram a
associar os santos catdélicos aos deuses africanos para viver sua espiritualidade.Os
bantos (e demais africanos) assimilaram a religido do branco, para que pudessem
exercer a sua. ISso se perpetuou e, em muitos terreiros, ainda vemos assentamento
de nkisi/orixd/vodun com imagem de santos da Igreja Catdlica. As irmandades
negras contribuiram para isso. Protegidos pela Igreja, os negros das irmandades
conseguiam articular-se para fazer o seu Candomblé sem desagradar seus
senhores e/ou a sociedade, utilizavam-se da cultura do dominador para viver a sua.
Esse foi 0o ponto de partida para a formagcdo de muitas casas de Candomblé no

Brasil.

2.3.1.3 Hierarquia no Candomblé Congo-Angola

Como os demais Candomblés, o da nacdo Congo-Angola valoriza a
hierarquia, pois € o pré-requisito principal para o acesso ao conhecimento e aos
rituais internos nas Casas. Os cargos podem ser herdados ou dados pela divindade.
Mesmo os herdados, como € o caso dos zeladores principais - Tata (homem) e
Mameto (mulher) de Nkisi -, devem ser consentidos pelo NKkisi.

Apbés a Mameto e o Tata de Nkisi, estdo os Kambondos e as Makotas, que
sdo também zeladores de santo e tém diversas funcdes na casa: os homens tocam
atabaques (ngoma), sacrificam animais, entre outras atribuicdes; e as mulheres
vestem os filhos de santo quando estdo em transe com nkisi, “suspendem
entidades™, “chamam entidades”, entre outras atribuicdes que lhes séo pertinentes
por ndo entrarem em transe. Sao escolhidos pelo nkisi para cuidar dele sem “virar no

santo”®.

4 . L.
Retirar o médium do transe.
5 sy .
Colocar o médium em transe com alguma entidade.
6
Entrar em transe.
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Existem as Kotas, que sao as mulheres com mais de sete anos de iniciacdo, e
0os homens com mais de sete anos sdo chamados de Rumbondos, que é um termo
jeje’.

Ha um imenso desdobramento de cargos dentro do Nz6, que ditam a
hierarquia no terreiro de Angola, mas se ramificam basicamente dos mencionados
anteriormente, até mesmo porque muitas nomenclaturas deixaram de ser usadas, ja
gue, nas casas menores, 0s cargos nao podem ser tdo especificos, pois a
guantidade de pessoas é menor e sd0 muitos os critérios para terem esses cargos.

Ainda ha o Tata Ndenge e a Mameto Ndenge (COSTA,1996), que séo pai
pequeno e méae pequena de santo, da casa. Ou seja, S0 pessoas com muitos anos
dentro da religido que tém autorizacdo para fazer tudo que o pai ou mae de santo
principal faz, em sua auséncia, porém nao séo responsaveis pela Casa. Tém acesso
a todos os ritos, rituais e cerimbnias secretas, por causa do tempo “de santo” que
possuem. Devem ser respeitados pelos mais novos “no santo”. Ao contrario das
Makotas e dos Kambondos, eles entram em transe.

Quando participa diretamente dos rituais de iniciacdo de um muzenza, a
pessoa, que deve ter mais de sete anos de iniciada, torna-se Tata ou Mameto
Ndenge (se for Makota ou Kambondo nédo é necesséario que se tenha mais de sete
anos) do iniciado.

Logo apos, temos 0s muzenzas, que sao o0s iniciados com menos de sete
anos de “obrigacao”, e os ndumbes, que séo os pré-iniciados (COSTA, 1996).

Notei que a hierarquia € algo de muita relevancia na comunidade pesquisada,
0 que delimita 0o acesso ao conhecimento entre os diversos membros que a
compdem. E delimita mais ainda para os membros da sociedade externa. Por isso,
ter algum desses cargos dentro da Casa é sinbnimo de notoriedade entre 0s irmaos

do Nz6 e dos demais Terreiros de Candomblé.

7 = . .
N&o encontrei um respectivo banto para esse termo.
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3 ASPECTOS METODOLOGICOS DA PESQUISA

“Entédo [...] sdo pequenas diferencas que faz
uma formagdo de nagles diferentes, mas
somos uma so6 religido, cultivamos a mesma
coisa, usamos a mesma folha...”

Mameto Tandu de Nkosi

Neste capitulo, desdobra-se a metodologia utilizada durante minha pesquisa
de campo e caracteriza-se o ambiente observado, de modo a deixar explicita a
forma como esse trabalho foi desenvolvido e expostos os padrbes éticos que

atenderam aos critérios da pesquisa académica e da doutrina religiosa.
3.1. TIPO DE PESQUISA

O método utilizado nesta pesquisa foi indutivo, pois analisei uma comunidade
de Candomblé Angola para entender a mantenca da tradicdo oral no culto dessa
nacdo. Os dados foram coletados através de documentacdo indireta: pesquisa
bibliografica e pesquisa documental; e por meio de documentacao direta: pesquisa
de campo no Nz6 Maiala e questionario para entrevista com os membros da
comunidade. O questionario foi estruturado com perguntas claras e objetivas, para
gue pudesse garantir maior uniformidade de entendimento entre os entrevistados.

A partir das entrevistas, analisei o discurso dos adeptos desse culto afro-
brasileiro, membros do terreiro Nz6 Maiala, contextualizando-o ao material extraido

das demais fontes supracitadas.

3.2. CARACTERIZACAO DO AMBIENTE DA PESQUISA
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As entrevistas foram realizadas “in loco”, no Nz6 Maiala - Terreiro de Santa
Luzia, de Salvador-Ba -, casa de culto de matriz africana, de nacdo Angola, cujo
provavel inicio das atividades religiosas, segundo dados de Ata de reunido (da
sessdo de Caboclo), data de 1959. Foi fundado pela Mameto de Nkisi Laura Mercés
dos Santos, a qual faleceu em outubro de 2000, sendo o seu cargo passado para a
sua neta, 0 que se deu apds consulta no “jogo de buzios” para saber o destino da
casa ap6s a morte de sua fundadora e matriarca.

Durante a minha descricdo, utilizarei termos proprios da comunidade
pesquisada — ndo sei se sdo 0s mesmos em todas - para nomear coisas, lugares
e/ou situacbes e o0s termos em banto registrados pelos diversos autores
consultados.

Os jinkisi que regem a Casa sao: Mutakalambo e Nkosi. S&o os jinkisi da mae
de santo que iniciou o culto religioso. As pessoas atribuem a posse do Terreiro aos
primeiros jinkisi que foram “assentados” 14,- os quais sdo da pessoa que “abre a
casa” -, porque afirmam que o Terreiro foi dado por ele(s).

O NzO6 Maiala atualmente possui 41 membros assiduos, fora os visitantes
frequentes e “simpatizantes”, que vao se consultar constantemente com a méae de
santo da casa. As consultas “aos buzios” acontecem, normalmente, as tergas-feiras,
mas podem se estender para outros dias, dependendo da necessidade da pessoa
gue procura.

Por estar no ambiente urbano, a Casa nao dispde de tanta area de
vegetacdo, hd um pequeno terreno que € utilizado para alguns assentamentos de
nkisi e de caboclo, que ndo podem ser feitos na area interna, pois precisam estar em
contato direto com a terra e com a vegetacao. Ha a “casa” de Pambu Nijila, proxima
a entrada do Terreiro. Ele é uma espécie de guardido do lugar e das pessoas de la.
Depois, tem a “casa” de Kingongo, que também deve ficar na area externa; e
préximo a ela, hd uma pequena arvore com o assentamento de Kitembo.

Os demais jinkisi tém um altar interno, que s6 € acessivel a poucas pessoas
da casa: o Bakisi, ou “quarto do santo”, para a comunidade.

Quando se inicia uma pessoa, ela fica “recolhida” em um cdmodo que a

comunidade chama de roncé ou runko.
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As festas para os jinkisi, as sessodes espirituais (de caboclo) e outros eventos

= ”

religiosos séo realizados num pequeno “saldo”. Algumas pessoas residem na casa,
por isso ha cémodos independentes no primeiro andar.

Ao passar pela entrada do Nz6 Maiala, vé-se uma casa comum, sé se sabe
que é um terreiro de Candomblé em dias de festas e entrando-se 4.

Infelizmente, a urbanizagdo suprimiu os espacos ideais para 0s cultos de
matriz africana, que tém como base o0s elementos naturais. Por isso, 0s
jinkisi/voduns/orixas estdo comprimidos em pequenos “quartos de santo” e longe do
que representam e se conectam: a natureza.

As imagens, a seguir, exemplificam o que explanei anteriormente e
demonstram, no espaco observado, 0 momento do culto aos caboclos e 0 momento

do culto aos jinkisi.

Figura 23 - Saldo do Nz6 Maiala/ Mesa de sesséo de Caboclo

Fonte: Acervo particular (2011)
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Figura 24 - Nzo6 Maiala: Sesséao Especial Solene de Sr Ledo de Ouro - Homenagem ao Caboclo
Chefe da Casa (sempre dia 11 de Abiril)

Fonte: Acervo particular (2011)

Figura 25 - Festa de Matamba (normalmente no Ultimo domingo de Agosto)

Fonte: Acervo particular (2012)
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Os jinkisi sdo as divindades do povo de santo do Nzé Maiala, mas, em seus
assentamentos, vimos muitas imagens de santos catolicos - inclusive, o Nz6 Maiala
esta nos documentos de registro e no mapeamento dos Terreiros de Salvador do
CEAO como Terreiro Santa Luzia. Mas, nesse caso, Sao Jorge, Sao Gerbnimo,
Santa Barbara, Santa Luzia, Santo Antdnio etc. estdo “comendo” azeite, “dancando”

ao som dos atabaques e ouvindo linguas africanas — e nao latim.

3.3. COLETA DE DADOS

Os dados foram coletados através de observacdo e didlogos constantes com
membros e sacerdotes do Nz Maiala.
Orlandi (2005, p.16) defende que a Analise do Discurso se preocupa:

[...] com a lingua no mundo, com maneiras de significar, com homens
falando, considerando a producdo de sentidos enquanto parte de suas
vidas, seja enquanto sujeitos, seja enquanto membros de uma determinada
forma de sociedade.

E sob essa perspectiva, observei, ouvi, vi e conversei no Nz6 Maiala, Casa
gue procurei, a priori, para fins académicos e, hoje, frequento, por me identificar com
o culto religioso, ha quatro anos. Durante esse periodo, estive em contato com
muitas ceriménias e rituais, que uma nao iniciada pode participar; tive muitas
conversas com membros mais velhos e com os sacerdotes, que me esclareceram
muitas coisas e permitiram “familiarizar-me” com o que me propus a estudar.
Observei festas de Nkisi — o calendario de festas do Nz6 Maiala comeca em janeiro,
com trés domingos dedicados a Lemba, e termina com o “caruru”, em setembro, que
€ tradicional na casa, desde que se comemorava 0 aniversario da primeira Mameto
do Terreiro.

Através de um questionario investigativo sobre temas gerais da nacdo Angola,
coletei dados em entrevista a seis membros do Terreiro. Utilizei temas que nao
ferissem o principio do “segredo”, que rege as religibes de matriz africana e que diz
respeito as divindades, as cerimbnias e aos rituais intimos e que ndo sdo acessados
por pessoas externas ou sem nivel hierarquico para tal.

As seis pessoas entrevistadas tinham entre 16 e 55 anos de idade, ambas

com mais de cinco anos dentro da religido e com nivel de escolaridade que vai do
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nivel médio incompleto a pés-graduagcdo. Os niveis hierarquicos na casa também
foram diferentes. Devo ressaltar que o tempo na religido ndo é necessariamente 0
tempo de iniciacao, pois ha pessoas que sdo ndumbe (pré-iniciados) e ja frequentam
ha algum tempo o Terreiro, mas o seu Nkisi, 0 “dono de sua cabega”, ainda néo
“‘pediu” a iniciagao de seu “filho(a)”. Ou seja, € necesséario que haja a vontade da
divindade para quaisquer procedimentos dentro da Casa de Candomblé, até para a
iniciacdo dos adeptos. Chaui (2000, p. 384), em sua obra Convite a Filosofia,

tratando sobre religido, explanou sobre “as leis divinas™:

Os deuses sdo poderes misteriosos. Sdo forcas personificadas e por isso
sdo vontades. Misteriosos, porque suas decisdes sdo imprevisiveis e,
muitas vezes, incompreensiveis para os critérios humanos de avaliacao.
Vontades, porque o que acontece no mundo manifesta um querer pessoal,
supremo e inquestionavel. A religido, ao estabelecer o laco entre 0 humano
e o divino, procura um caminho pelo qual a vontade dos deuses seja
benéfica e propicia aos seus adoradores.

Meu intuito era coletar informagcbes de pessoas com perspectivas distintas,
por terem diferentes convivios sociais e por terem tido acesso a educacéao formal em
niveis diversos. Hall (2005), ao comentar a teoria do sujeito sociologico, expressa
algo que justifica minha ideia: “a identidade é formada na ‘interagao’ entre o eu e a
sociedade.”

Os dados aqui registrados, assim como as imagens, nao estdo em desacordo
com os principios do culto, que tive o cuidado de respeitar e me limitar ao que eu
podia ver, saber, dizer e ouvir e nem estdo em desacordo com a ética da pesquisa
de campo: os entrevistados tém suas imagem e identidade resguardadas.

Utilizei-me de um questionario-base (veja anexo A) para entrevistar o0s
membros, mas, em alguns momentos, necessitei inserir outras perguntas, pois a
resposta ndo satisfazia meus objetivos. Além disso, precisei que determinados
membros falassem mais sobre alguns topicos especificos. Por isso, alguns

entrevistados tiveram mais perguntas do que outros, mas o contexto foi 0 mesmo.

Quadro 3 - Perfil dos membros entrevistados

Entrevistados Idade Sexo Tempo nareligido Escolaridade Cargo

Membro | 55 anos Masculino 55 anos Pés-graduacao Oga//

Tata Ndenge




46

Membro Il 40 anos Feminino 5 anos Nivel médio N&o tem -
Muzenza
Memobro 1lI 37 anos Feminino 11 anos Nivel médio Kota
incompleto
Membro IV 16 anos Feminino 14 anos Nivel médio — N&o tem -
cursando Muzenza
Membro V 23 anos Masculino 8 anos Pés-graduacao Kambondo
— cursando
Membro VI 35 anos Feminino 20 anos Nivel Médio Mameto de
NKkisi

Essas informacdes individuais serviram-me de suporte em minha analise dos

4 ANALISE DOS DADOS COLETADOS

o perfil ideologico — referente a religiosidade - do grupo entrevistado.

dados fornecidos pelo grupo e observados por mim e ainda me ajudaram a esbocar

“Porque quem é novo no Candomblé n&o vai

ouvir muita coisa, nao fala muito, ndo ouve

muito. Entdo, vocé ouve o que lhe cabe, pela

sua idade que vocé tem no santo, vocé ouve 0

que lhe cabe [...].”

Kota Canuzi de Matamba

Este capitulo traz uma sucinta analise do discurso religioso dos membros

do Nz6 Maiala, na busca do entendimento da mantenca da oralidade numa

comunidade candomblecista, inserida numa sociedade que valoriza a escrita.
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Através das secdes a seguir, tentei englobar os temas principais abordados nas

entrevistas, os quais foram pertinentes ao meu trabalho.

41. O NOME NO CANDOMBLE BANTO - A QUE FAMILIA O
MEMBRO PERTENCE

Ao serem perguntados sobre o nome que utilizavam internamente na
comunidade religiosa quase todos responderam que utilizavam a dijina, apenas o
Membro Il explicou o que era, porque usavam e COmo usavam, mas nao mencionou
o termo. Nas respostas dadas pelos entrevistados, dijina, se tornou: “nome novo,
batismo sagrado” (Membro [), “home do filho dela — da entidade” (Membro II),
‘segundo nome” (Membro V), “uma ressignificacdo” (Membro V). A dijina foi
metaforizada de forma a perceber-se, no membro I, a ideologia cristd de batismo
para renovacao espiritual, talvez para “elevar” o Candomblé a uma das religibes
consideradas de grande importancia no mundo.

No Portal da Arquidiocese Ortodoxa Grega de Buenos Aires e América do Sul
— ECCLESIA, a Diakonia Apostolica explica alguns principios da Igreja e trata do
nome para o cristianismo: “A importancia do nome humano foi também assumida
pelo cristianismo que a pds de realce e a elevou, ao liberta-la das asfixiantes
amarras espaco-tempo do mundo presente, situando-a na dimensao ultraterrena”.

Ou seja, o membro pode ndo se ter desvinculado da obrigatoriedade de
seguir o cristianismo para “disfarcar” o culto candomblecista. O proprio Nina
Rodrigues (1935, p. 321) relata o “sincretismo” entre as religides afro-brasileiras e o

catolicismo:

[...] da mesma sorte que os Negros creoulos, Mulatos e Caboclos fetichistas
possuem todos, a moda dos Nagés, terreiros e Candomblés em que suas
divindades ou fetiches particulares recebem, ao lado dos orichas yorubanos
e dos santos catholicos, um culto externo mais ou menos copiado das
praticas nagos.

A justificativa para a resposta do Membro | pode estar no fato de que teve
contato com o Candomblé desde que nasceu (h& 55 anos), pois sua mae era mae-
de-santo e viveu a perseguicao explicita as religides de matriz africana. Conforme
sua fala, “A religido ndo pode ser praticada livremente porque nos anos 50, anos 60

era punido”.
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Também na fala desse mesmo membro, como na dos demais informantes,
nota-se a valorizacdo da ancestralidade africana como forma de (re)construcao e
(re)afirmacdo de uma identidade afro-brasileira: “novo nome”, “segundo nome”,
“ressignificacdo”. Sao termos que expressam recomeco e transformacao através da
guebra de antigos conceitos e concep¢des com 0 aparecimento de uma nova Visao
de mundo. O nome esta diretamente ligado a identidade pessoal e, em nossa
sociedade, também a identidade social. A dijina seria, entdo, a concretude dessa
“ressignificagao”.

Ainda sobre a dijina, o Membro Il a trouxe como o nome dado pelas divindades
“aos seus filhos”, ou seja, pessoas comuns se filiam a seres divinos, que ndo sao
tidos como criadores dos seres humanos — na mitologia banta, o deus supremo
criador &€ Zambi, que ndo tem contato direto com os seres humanos como os jinkisi o
tem. Isso me intrigou, porque costumamos nos denominar filhos de Deus, por nos
entendermos como suas criaturas, mas de onde saiu essa filiacdo do “povo de
santo” ao “santo” se n&o sao suas criaturas?

Chaui (2000, p.379) explica o sagrado como:

[..] uma experiéncia da presenca de uma poténcia ou de uma forca
sobrenatural que habita algum ser — planta, animal, humano, coisas, ventos,
agua, fogo. Essa poténcia é tanto um poder que pertence prépria e
definitivamente a um determinado ser, quanto algo que ele pode possuir e
perder, ndo ter e adquirir. O sagrado é a experiéncia simbdlica da diferenca
entre os seres, da superioridade de alguns sobre outros, do poderio de
alguns sobre outros, superioridade e poder sentidos como espantosos,
misteriosos, desejados e temidos.

E poder é a palavra que melhor explica essa filiagcdo: o poder de designar-se
“filho(a) de santo”, de o sujeito apoderar-se de um “titulo” que justifica permanecer
num contexto antagdnico aos conceitos tradicionais de sagrado, religido, conceitos
europeus que foram trazidos ao Brasil, a partir do século XVI e que conquistaram
hegemonia.

O pertencimento a determinada “familia de santo”, e até ser “filho” de
determinado “santo”, sugere determinado “status” ndo s6 para a comunidade
religiosa, mas também para pessoas que interagem com esta de alguma forma:
pesquisadores, pessoas que procuram os “servigos” dos terreiros etc. Por sinal,

presenciei nas festas a empolgacao das pessoas com determinados santos e, no dia
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a dia, um certo “tratamento especial’” as pessoas de determinadas jinkisi, como
Lemba. Parece que a pessoa acaba se confundido com a divindade e/ou vice-versa.
Essa organizagdo familiar foi trazida pelo negro africano, era constitutiva de

identidades e ditava o “grau social” do individuo, como assinala Albuquerque:

Quando, no século XV, os europeus desembarcaram na Africa eles se
deram conta de que estavam diante de modos de vida bem distintos dos
seus. Entre os africanos a organizagéo social e econ6mica girava em torno
de vinculos de parentesco em familias extensas, da coabitacdo de varios
povos num mesmo territério, da exploracédo tributaria de um povo por outro.
A vinculag8o por parentesco a um grupo era uma das mais recorrentes
formas de se definir a identidade de alguém. Isto quer dizer que o lugar
social das pessoas era dado pelo seu grau de parentesco em relacdo ao
patriarca ou a matriarca da linhagem familiar. Nessas sociedades a coesao
dependia, em grande parte, da preservacdo da memoria dos antepassados,
da reveréncia e privilégios reservados aos mais velhos e da partilha da
mesma fé religiosa. (ALBUQUERQUE, 2006, p.13)

O nome dado pelo nkisi ao seu “filho (a)” € de uso dentro da comunidade
religiosa, mas notei que, em alguns momentos, as pessoas utilizam esses nomes
fora dessa comunidade, mesmo em contextos considerados adversos a essa
religiosidade. Eu ouvi, pela primeira vez, uma dijina durante o telefonema de uma
pessoa que estava proxima a mim e que nao estava entre pessoas da religido, mas
gue cumprimentou quem atendeu ao telefonema por um nome, que, no primeiro
momento, achei estranho; depois, achei diferente e, entdo, achei curioso. Com o
passar do tempo e com a convivéncia no Nzé Maiala, entendi que o estranhamento
e a curiosidade causados pelo pronunciamento da dijina as pessoas externas seriam
uma espécie de exclusdo do povo de santo aos demais membros da sociedade; na
verdade, seria uma espécie de retorno a exclusao sofrida por muito tempo e, de

certa forma, até hoje, pelos adeptos das religides de matriz africana.

4.2. A (NAO) EXPRESSAO DA RELIGIOSIDADE

Um dos aspectos mais polémicos no contexto das religides de matriz africana
€ a intolerancia religiosa sofrida de diversos setores e de diversos membros da
sociedade. Desde os estudos de Nina Rodrigues, considerado o precursor na Bahia
dos estudos afro-brasileiros, relata-se a perseguicao sofrida pelos candomblecistas,

umbandistas etc.
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Durante minha observacdo no Nz6 Maiala, perguntei a diversos membros se
assumiam sua religiosidade e a maioria ficava na defensiva argumentando que
“ninguém precisa saber de minha vida”, “eu respeito a religido dos outros, por isso
nao exponho a minha”, “as pessoas nao entendem, por isso ndao conto”, “quando me
perguntam eu digo que sou espirita”, entre outras respostas que expdem uma
postura de resignacao diante do desrespeito sofrido pelos cultos afro-brasileiros.

Ao serem questionados sobre a sua liberdade religiosa, os membros
entrevistados foram quase unéanimes em responder que ndo a tinham, apenas a
Mameto de Nkisi repondeu que tinha. Observe a fala do Membro Ill, ha onze anos

na religido, sobre a sua liberdade religiosa:

A maioria das vezes. Apesar que tem lugar que vocé chega que vocé ndo pode expor muito,
gue tem pessoas preconceituosas, ai fica um pouco dificil. Como vocé tem que respeitar: que religido
cada um tem a sua...entdo tem lugares que vocé pode e tem lugares que vocé...eu prefiro ndo
expressar.

Ouvi, por diversas vezes, o Tata Ndenge da Casa dizer aos filhos que se
gueixaram de perseguicdo religiosa: “ndo respondam a provocacao, entregue a
Zambi, vocé sabe o que vocé é e o que vocé tem. Isso ninguém tira de vocé”. Entao,
percebi que € um tipo de “resisténcia pacifica” seja superior a isso, tenha
consciéncia de seu eu e despreze o que nada lhe acrescenta, porque sua paz
espiritual ndo pode ser abalada. Ja vi pessoas entrarem em transe ap0s serem
acometidas de ira ou quaisquer outros sentimentos intensos, principalmente se
tiverem pouco tempo de iniciadas, periodo em que a presenga do “pai” ou “mae” de
cabeca € muito forte e constante e 0 muzenza esta mais sensivel a essa presenca.
Acredita-se que o nkisi toma a frente da situacdo para proteger ou defender seu(sua)
filho(a), por isso, algumas vezes, os “filhos de santo” sdo orientados a néo
responderem a provocacoes e desrespeitos religiosos.

Ainda na fala do Membro lll, especificamente no trecho em que ele diz: “entdo
tem lugares que vocé pode e tem lugares que vocé... eu prefiro ndo expressar”,
destaquei trés aspectos que julguei importantes: o verbo poder, a mudanca de “vocé
indeterminado” para a primeira pessoa e a pausa antes dessa mudanca de pessoa.
Essa relacdo de poder presente no discurso religioso de um adepto do Candomblé
pode estar afirmando a colocagcao de Bordieu (2007) de que, tanto para Marx como

para Weber, a religido cumpre uma funcéo de conservadora da ordem social,
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contribuindo, nos termos de sua propria linguagem, para a legitimacdo do poder dos
dominantes e para a “domesticacédo” dos dominados.

Por ser uma religido criada pelos negros africanos, aqui no Brasil, é, até hoje
considerada religido de negro. Se essa consideracao estiver relacionada a origem &
aceitavel, porque ndo se pode ser mais associada a cor que vemos no “Barracao”,
pois percebemos certo “branqueamento” no Candomblé atualmente.

Essa postura de ndo se expor religiosamente é uma atitude defensiva as
tantas imposi¢cdes sociais: raga superior, religido oficial, comportamento padréo,
estética padrdo. Entre um emaranhado de valores e de juizos de valores, estdo os
Candomblecistas do Nz6 Maiala. Lwdimila Pacheco (2009), em seu trabalho de
pesquisa sobre a pertenca religiosa para afirmagcéo da negritude, discorreu sobre o
Candomblé no Brasil:

A historia do Brasil e do povo brasileiro estd ancorada pelo estigma da
escravidao e pela perseguicdo, mesmo apoés a abolicdo da escravatura, das
manifestacBes de origem afro-brasileira, principalmente a religido. Levando
em consideracdo as perseguicdes sofridas, direta e indiretamente, pelo
Candomblé — primeira religido afro-brasileira institucionalizada, de onde se
originaram a maioria das manifestac6es folcléricas mais populares — e a sua
funcdo de representatividade da populacdo negra, caracterizamo-lo como
religido de resisténcia ndo s6 por ter sido criado no contexto da escravidao
e da proibicdo de juncdes comunitérias de cativos para qualquer finalidade
religiosa, mas por ter sobrevivido ao sincretismo e ao tempo, possuindo
ainda a forca de retratar a histéria brasileira com sua heranca africana.
(PACHECO, 2009, p.1)

O Membro 11l tornou sua fala impessoal, e até mesmo geral, ao dizer que ha
lugares em que se pode expressar a religiosidade (utilizando o pronome vocé), mas
nao foi impessoal, ao afirmar que ha lugares que ndo se pode expressar a religido
de matriz africana. Nesse momento de sua fala, ele deu uma pausa, olhou-me e
disse: “eu prefiro ndo expressar’, denotando que era uma postura particular, pois,
conforme mencionei anteriormente, os mais velhos da casa pregam uma atitude
pacifica de “falsa indiferenga” a intolerancia religiosa. O seu siléncio pode ser
entendido como uma reflexdo sobre a luta atual contra a intolerancia religiosa,
principalmente em relacdo as religibes afro-brasileiras. O interdiscurso foi da néo
aceitacdo a intolerancia por diversos adeptos dos cultos africanos. Mas, talvez, o
precario acesso a informacado formal tenha-o mantido num “lugar” cémodo para a
ordem imposta. O interdiscurso da inferioridade da raca negra e de seu legado
cultural esta incutido, ainda, em muitos negros candomblecistas, 0s quais

reproduzem essa estatizacdo do poder vigente sem questionamento.
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Esse sentimento de inferioridade e essa “inferiorizagdo” comegaram com o
inicio da colonizagdo na Africa. Segundo Américo Kwononoca, em seu artigo As
religibes em Angola ( 2008 p.1),

A introducdo da doutrina cristd no que é o actual espaco que se chama
Angola, teve inicio com a «evangelizacdo sistematica a partir de 1490,
guando os missiondrios catélicos chegaram as "novas terras" e baptizaram
sucessivamente o governador do Soyo, em Abril de 1491 e Nzinga Nkhuvu,
rei do Congo, em Maio desse mesmo ano». 1 A implantacdo da Igreja
Catélica nas areas do Congo do Ndongo e Matamba estendeu-se ao
extremo leste, nordeste e sudeste até ao século XX. A igreja cristd tera
iniciado a sua actividade em Angola na década de 1850, com maior
incidéncia na parte norte e centro.

Ou seja, 0s negros de Angola comecaram a ser catequizados ainda na Africa
e convertidos a religido do dominador, que considerava o culto religioso fetichismo
tribal. Muitos dos povos escravizados ja eram trazidos ao Brasil falando a lingua do
dominador e rezando para seus “santos”.

O proprio Membro Ill, ap0s ser perguntado sobre o que achava dessa

limitacdo em expor sua religiosidade, revelou certa indignacéo e insatisfacao:

Eu acho que no século XXI ndo deveria existir mais isso. Pois j& esta assim um mundo muito
avancado, tudo muito liberado e as pessoas ainda tém o pensamento tacanho de achar que o
Candomblé é feitico, que s6 faz coisa pro mal. Eu acho que é coisa ultrapassadissima.

Também é perceptivel, na fala do Membro Ill, a questdo da inferiorizacdo das
religides trazidas pelos negros africanos e reinventadas no Brasil, no trecho a seguir:
“tudo muito liberado”. Qual é o sentido de “liberado” nesse contexto? “Liberado”,
falado de dentro de um Terreiro de Candomblé, tem o sentido de permitido, o lugar
de fala é local de resisténcia negra para mantenca da sua ancestralidade através de
culto religioso, que, mesmo apods abolicdo da escravatura, continuou sendo
desrespeitado a ponto de ter que se pedir autorizacdo a 6rgaos especificos para que
houvesse manifestacdo de fé através do toque dos atabaques nos templos, nas
festas dedicadas as divindades.

E essa liberacdo, que, por muito tempo, os candomblecistas aguardavam
para expressar sua religiosidade, que esta implicita no discurso do Membro Ill.
Mesmo quem n&o passou por esses momentos tdo explicitos de intolerancia
religiosa acaba “vivenciando” isso através da memoria dos mais velhos, conforme

relato do Membro | (Tata Ndenge da Casa e Oga num terreiro de Queto):
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N&o. A religido ndo pode ser praticada livremente porque nos anos 50, anos 60 era punido.
Nao tinha liberdade. Nao tinha mais aquela perseguicdo grande, mas vocé tinha que dar satisfacédo
ao departamento de diversfes publicas do pais. Era, tinha que dar para praticar o ato religioso;
necessitava disso.

Esse Tata me disse que guardava algumas autorizagbes para “bater o
Candomblé”, mas, como recentemente o Terreiro entrou em reforma, ndo consegui
em tempo habil o material para expor em minha pesquisa. De qualquer forma,
relatos como esse me parece de um tempo tao distante, porém, quando eles sédo
contados e comparados com a atualidade, percebo que poucas coisas mudaram.
Comparei as noticias abaixo, de um jornal virtual de Pernambuco, publicada em 21
de Janeiro de 2013, com noticias de jornais baianos de 1896 e 1902:

Dia Nacional de Combate a Intolerancia Religiosa é celebrado no Rio com eventos na
Cinelandia

Agéncia Brasil
Publicagdo: 21/01/2013 14:20 Atualizagao: 21/01/2013 16:00

Representantes de varias religides reinem-se durante todo o dia de hoje (21), Dia Nacional de
Combate a Intolerancia Religiosa, na Cinelandia, centro do Rio, para defender a convivéncia entre as
diferentes religides e cobrar politicas publicas das autoridades competentes.

(...)

A fundadora da Comissdo de Combate a Intolerancia Religiosa (CCIR), que organizou o evento,
Fatima Dama, pediu o apoio da Justica e da midia para que alguns programas de comunicacao e
entidades publicas parem de agredir algumas religibes como a umbanda, da qual ela faz parte.
“Sofremos muito preconceito. Somos achincalhados em programas de televisdo. Somos impedidos
de dar apoio espiritual em alguns lugares, como presidios e hospitais”, lamentou Fatima.

(...)

O Dia Nacional de Combate a Intolerancia Religiosa foi instituido em 2007 pela Lei Federal 11.635,
em homenagem a Gildasia dos Santos e Santos, a Mé&e Gilda, do terreiro Axé Abassa de Ogum, de
Salvador. A religiosa do Candomblé enfartou apds ver seu rosto estampado na primeira pagina da
Folha Universal, jornal evangélico, com a manchete Macumbeiros charlatdes lesam o bolso e a vida

dos clientes.

Fonte:http://www.diariodepernambuco.com.br/app/noticia/brasil/2013/01/21/interna_brasil,419026/dia-

nacional-de-combate-a-intolerancia-religiosa-e-celebrado-no-rio-com-eventos-na-cinelandia.shtml

DIARIO DE NOTICIAS, de 6 de outubro de 1896:
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Candomblé. — O Sr. Dr. secretério da policia e seguranca publica, por oficio que dirigiu ao Dr. 1°
comissario Falcédo, recomendou-lhe que faga cessar um Candomblé, que ha dias esta funcionando no

lugar denominado Gantois, e contra o qual tem havido queixas.

Fonte: RODRIGUES, Nina. Os Africanos no Brasil, Rio de Janeiro: Biblioteca Virtual de Ciéncias Humanas do
Centro Edelstein de Pesquisas Sociais 2010, p. 265

CORREIO DA TARDE, de 18 de novembro de 1902:

Fetichismo. — Deveras depoente do grau do nosso adiantamento intelectual € a condescendéncia
criminosa, para a pratica constante e diaria de Candomblés, no seio desta capital e em suas
circunvizinhancas, onde se multiplicam esses antros de fanatismo e perdicdo. Nas imediacdes do
Dique, distrito de Brotas, funcionam muitos terreiros, dia e noite, com o atrevimento que concede a
garantia ou o descuido dos policiais. De ordinario, tais centros atraem pessoas de reprovavel
comportamento, o que origina conflitos e toda a sorte de fatos atentatérios da moral. Ndo fosse o
Candomblé da Cabocla ao Porto dos saveiros, e ndo se teria dado a morte da infeliz praca do 5° de
infantaria, segundo noticiamos. Fica assim notificado nosso protesto.

Fonte: RODRIGUES, Nina. Os Africanos no Brasil, Rio de Janeiro: Biblioteca Virtual de Ciéncias Humanas do
Centro Edelstein de Pesquisas Sociais 2010, p. 265

Sermos resguardados por uma Constituicdo Federal (BRASIL, 1988), que nos
assegura a liberdade religiosa, representa um avanco na nossa legislacado nacional,

pois todas as pessoas devem ser tratadas igualitariamente pela lei:

Art. 5° Todos séo iguais perante a lei, sem distingdo de qualquer natureza,
garantindo-se aos brasileiros e aos estrangeiros residentes no Pais a
inviolabilidade do direito & vida, a liberdade, a igualdade, & seguranca e a
propriedade, nos termos seguintes:

VI - é inviolavel a liberdade de consciéncia e de crenca, sendo assegurado
o livre exercicio dos cultos religiosos e garantida, na forma da lei, a protecéo

aos locais de culto e a suas liturgias [...].(BRASIL, 1988)

Esse tipo de postura legal tornou-se um alicerce para as comunidades
religiosas de matriz africana, para que pudessem entender que fazem parte da
nacdo e da sociedade brasileira e, mesmo que ndo sejam aceitas, devem ser
respeitadas, pois o desrespeito a quaisquer religides tornou-se inconstitucional.

A fala da Mameto de Nkisi (Membro VI) denota essa evolucdo legal para os

cultos de matriz africana:

Sempre pude praticar livremente. J& peguei numa época mais avancada aonde ndo existia
mais os policiais para poder tirar uma carta de licenca, aonde ja ndo tinha tanta restricdo. Hoje o
Candomblé j& de uma forma mais avancada onde somos cadastrados. Ja& temos uma grande
participagdo junto as prefeituras, junto a 6érgéos publicos. Pois, entdo, j4 ta de uma forma bem melhor.
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Esse membro trata sobre a liberdade de praticar o Candomblé sem pedir
liberacdo policial e demonstra que ha um avanco nas conquistas religiosas no Brasil
e na Bahia. De fato, as religides de matriz africana estdo mais bem organizadas e
fundamentadas. Na Bahia, temos a Federagcdo Baiana do Culto Afro-
brasileiro (FENACAB), fundada em 1946, por Justiniano Emiliano de Souza, mas s6
comecgou a desenvolver suas atividades plenamente em 1974: “houve uma recessao

por conta de persegui¢des policiais, retomando a ativa apenas em 1974”.

Hoje, a FENACAB é uma entidade de utilidade publica Municipal e estadual,
registrada no conselho nacional de assisténcia social. Ela congrega as
casas de culto a nivel nacional e baianas de acarajé regidas pela
constituicdo estadual de 1989, art. 275, que oficializa a Bahia como primeiro
estado a conhecer o Candomblé como religido. (PORTAL FENACAB
BRASIL)

A FENACAB é responsavel pela certificacdo de Terreiros e Centros por meio
do Alvara de funcionamento religioso. Essa instituicAo € responsavel pela
legalizacdo das casas de cultos afro-brasileiros, retirando-as “da clandestinidade e
guardando todos os registros da vida religiosa, tanto do titular quanto de seus filhos
religiosos” (PORTAL FENACAB BRASIL). Esses registros sdo importantes ao
menos para fins histérico-documentais.

Voltando a fala da Mameto, qual interdiscurso presente no discurso de que
agora tem liberdade religiosa porque nao precisa de autorizacdo policial para isso?
Retomo a memodria dos velhos comentada no segundo capitulo: essa € a nossa
fonte de conhecimento dentro do Nz6 Maiala e dentro da maioria, se ndo de todos,
dos templos de cultos afro-brasileiros. A avé do Membro VI foi a Mameto original da
Casa, ela vivenciou essas perseguicdes e passou aos seus filhos e netos (biolégicos
e espirituais) todas essas “memorias”. O Membro VI sempre ouviu dos seus mais
velhos e dos mais velhos de outras casas que as coisas agora estdo melhores,
porque, no momento atual, se pode “bater” o Candomblé, mesmo diante da
perseguicdo religiosa imprimida pelos pentecostais e neo-pentecostais. Para
Bourdieu (1999, p. 44):

[...] a aparicdo de uma ideologia religiosa tem por efeitos relegar os antigos
mitos ao estado de magia ou feiticaria. Como observa Weber, € a supresséao
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de um culto sob a influéncia de um poder politico ou eclesiastico, em prol de
uma outra religido, que, reduzindo os antigos deuses a condicdo de
demoénios, deu origem no curso do tempo a oposicdo entre religido e a

magia.

Essa retomada constante de um passado que se torna vivo a todo instante,
guando se pensa a respeito da situacdo das religibes de matriz africana num
contexto de escraviddo ou pdés-escraviddo, fez com que se perdesse a noc¢do de
tempo real e de contexto atual, por muitos adeptos dessas religibes, criando, de
certa forma, um conformismo pela minimizacdo da violéncia e do desrespeito
dirigidos a eles, pois, se agora estd melhor que antes, ndo se deve reclamar, deve-
se aceitar.

Porém, analisando-se o contexto da fala do Membro VI, que é Mameto de
Nkisi, uma sacerdotisa de uma religido que tem a pratica de prestar “servigos”
religiosos a pessoas comuns da sociedade e, para isso, cobram-se valores diversos,
depende do “servigo” que foi feito, preciso explicar o porqué da cobranca pelos
servicos nos Terreiros de Candomblé. Conforme ja foi falado, Pambu Njila ou
Bombogira (Exu, Legba, depende da Nacdo) € o0 mensageiro entre 0s seres
humanos e as divindades elevadas, por isso “ele” tem a politica de troca e os
“trabalhos, as consultas, as limpezas” feitos no Barracdo sédo “trazidos e levados”
por essa divindade. E claro que ha casos em que se faz a caridade, mas, na maioria
das vezes, tem que se pagar pelo servico para a manutencdo da casa e a
sobrevivéncia dos sacerdotes que se dedicam exclusivamente a essa funcéo. Sendo
assim, o Membro VI néo trabalha fora do Terreiro, devido a grande quantidade de
atribuicbes no Nz6 Maiala, que vao de janeiro a setembro e, ainda em novembro, ha
as sessfes para 0s mortos, que acontecem todas as segundas-feiras do més. Essa
sacerdotisa convive, na maior parte do tempo, em contato com a sua comunidade
religiosa e ainda tem que cumprir algumas formalidades em outras comunidades de
Candomblé — existe uma troca de favores entre os sacerdotes do Candomblé,
porque, como estdo no degrau mais alto da hierarquia, suas obrigacdes espirituais
nao podem ser feitas por membros que ndo estejam no mesmo nivel hierarquico -
entre outras obrigacdes sociais.

O contato minimo com o “mundo exterior” talvez tenha contribuido para o

sentimento de liberdade religiosa da Mameto. Segundo o0 marxismo,
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A consciéncia adquire forma e existéncia nos signos criados por um grupo
organizado no curso de suas relacfes sociais. Os signhos sédo o alimento da
consciéncia individual, a matéria de seu desenvolvimento, e ela reflete sua
l6gica e suas leis. A légica da consciéncia é a ldgica da comunicacao
ideoldgica, da interacdo semiética de um grupo social. (BAKHTIN, 2006,
p.34).

relacbes sociais da Mameto estdo praticamente restritas a sua

comunidade religiosa, por isso sua consciéncia de liberdade religiosa esta baseada

em sua interagdo com seu grupo religioso, ou pode ser justificada por “certo”

isolamento social em que se encontra. A falta de contato com a sociedade externa

nao permite a esse membro o contato com a ideologia de outros grupos, avessos ao

Candomblé. Mas, esse foi um posicionamento atipico no Nz6 Maiala.

Em quase todos os discursos, a nao-expressividade religiosa se deveu a

postura “do outro”, pois a ndo aceitacao historica do legado negro-africano no Brasil

ainda esta intrinseca no nosso comportamento e no nosso discurso, as vezes, com

0s negros, candomblecistas, umbandistas etc., resignando-se e, as vezes, com 0sS

demais membros da sociedade, discriminando nossas praticas religiosas.

4.3. A LINGUAGEM ORAL E A SOBREVIVENCIA DE RESQUICIOS DE
LINGUAS AFRO-BANTAS

Para introduzir as questbes que serdo abordadas nesta secéo, apresento, a

seguir, a citacdo de Prandi:

Esse passado remoto, de narrativa mitica, é coletivo e fala do povo como
um todo. Passado de geracdo a geracdo, por meio da oralidade, é ele que
da o sentido geral da vida para todos e fornece a identidade grupal e os
valores e normas essenciais para a a¢do naquela sociedade, confundindo-
se plenamente com a religiao.

[...] Areligio € a ritualizacao dessa memdria, desse tempo ciclico, ou seja,
a representacd@o no presente, [...] desse passado que garante a identidade
do grupo — quem somos, de onde viemos, para onde vamos? (PRANDI,
2001,p.49)

Uma das maiores caracteristicas das religibes de matriz africana é a

mantenca da tradicdo oral em todas as formas de comunicac¢éo dentro das Casas. O
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Nz6 Maiala ndo foge a regra. Ao serem questionados sobre a forma de transmissao
do conhecimento, todos responderam que através da oralidade.
O Membro | € o que tem mais tempo no Candomblé e sua resposta foi a

seguinte:

“Verbal”. O conhecimento é passado de boca a boca, o conhecimento é passado assim. Ele
na verdade é dito, repetitivo sem mudar uma virgula do texto. Ele é repetido na integridade. Toda vez
que repete, repete da mesma forma sem suprimir nenhuma palavra.

Esse membro utilizou-se de metaforas e explicacdes para o termo oral ou
oralidade: “boca a boca; dito; repetido”. Por ser um dos membros mais velhos “no
santo” e por ser filho biolégico da Mameto que fundou o Terreiro, ele é uma espécie
de mestre da Mameto atual (sobrinha dele) e participa diretamente de todos os
rituais mais importantes da Casa. Apos o falecimento de sua mae, em 2000, esse
adepto me disse que pretendiam encerrar as atividades religiosas e continuariam
apenas fazendo obrigacgdes internas para os “santos” que ja estavam assentados la.
Mas, ao consultar os buzios, ele descobriu que haveria uma sucessora de sua mae
e que a Casa deveria continuar aberta. Ele foi o responsavel pela preparacao de sua
sobrinha para o cargo sacerdotal e, até hoje, passa conhecimentos para ela e os
demais membros da comunidade. E comum rodas de conversas ao seu redor,
curiosamente na cozinha. Nesse contexto, € perceptivel, em suas palavras, a énfase
na transmissdo de um conhecimento que ele recebeu de seus mais velhos e hoje
transmite aos mais novos atraves da fala e da repeticéo.

Marcio D'Olne Campos, em um dialogo com Paulo Freire, comentou sua
observacdo numa comunidade tribal (indigena), a qual se insere perfeitamente no

contexto desta analise:

A inexisténcia de escrita ndo impediu que esses grupos humanos - para
consignarem sua leitura do mundo, para exprimirem seu contato intimo com
seu meio e com 0 universo - criassem outros instrumentos de transcri¢do e
transmissdo do saber, como os adornos, os ritos, 0s mitos e uma prética
intensa da oralidade. O estreito intercambio com o meio ambiente suscita
uma primeira leitura, original, que precede - e alids, permite - a criacdo de
signos e simbolos. A "releitura do mundo" associa-se, portanto a um
conjunto significante, anterior ao simbolismo do préprio alfabeto. (CAMPOS;
FREIRE, 1991, p. 2)

O Candomblé é uma religido com extensa quantidade de rituais, repletos de

ritos, que preenchem o cotidiano de uma comunidade religiosa. Sao desde os rituais
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bésicos diarios aos semanais, mensais e anuais. S&o repetitivos porque um terreiro
sempre esta iniciando pessoas, dando de “comer” aos santos e as “cabecas” dos
filhos, reverenciando as divindades e atendendo & comunidade externa. No Nzo6
Maiala, todos os dias, h& alguém para reverenciar seu NKkisi: as pessoas vao, pelo
menos, na primeira e na ultima semana do més — no dia consagrado a seu santo -
saudar sua divindade com reveréncia na porta do Bakisi. S&o inumeros ritos que
nao haveria como mencionar todos.

Chaui (2000, p. 382) define os ritos como uma cerimonia em que
determinados gestos, palavras, objetos, pessoas e emogdes “adquirem o poder
misterioso de presentificar o lago entre os humanos e a divindade”. A estudiosa
ainda explica que um ritual sé sera eficaz se o rito for repetido minuciosamente e
com perfeicdo, assim como foi realizado na primeira vez, porque foi, nesse
momento, que “os deuses orientaram gestos e palavras dos humanos”. Concluindo a
sua explanacéao sobre ritos, Chaui (2000, p. 382) os resume como a “rememoragao
perene do gque aconteceu numa primeira vez e que volta a acontecer, gracas ao
ritual” que aproxima o passado e o presente.

Acredito que, durante toda a sua vida convivendo com ritos de sua religido,
o Membro | assimilou a repeticdo como forma de “fidelidade” aos deuses africanos.
Inclusive, em sua fala, ha o termo “integridade” ligado a palavra “repetido”.

O gue me chamou a atencado na fala do Membro | foi a utilizacdo da palavra
“verbal” em substituicdo a palavra “oral”. A “palavra” é o simbolo de poder em
muitas religides, por exemplo, no cristianismo a Biblia Sagrada traz a criacdo do
mundo através da palavra de Deus, o qual foi denominado, no livro de J0, “o Verbo”.
O Verbo é a voz, é o poder, é a palavra. Por se tratar de uma religido baseada na
oralidade, quem tem mais tempo de santo, mesmo que tenha menor idade
cronoldgica, tem o respeito dos demais, pois é detentor do “segredo” do sagrado.
Previtalli (2006, p. 57) descreve muito bem essa questdo no seu trabalho

Candomblé: Agora € Angola:

Os mais velhos, embora possam permanecer em pé, devem curvar-se
reverenciando o inquice ou o que tem mais tempo de iniciado, pois se
acredita que senioridade, devido a tradicdo oral, significa sabedoria e,

consequentemente, poder.
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Percebemos a legitimidade da afirmacdo de Previtalli (2006) na fala do
Membro Il, com apenas 5 anos no Candomblé,: “O conhecimento é passado através
dos bate-papos com o pai de santo, o zelador de santo, a mée de santo, as pessoas
mais velhas, mais antigas”.

Para se ter acesso aos rituais no Nz6 Maiala, e acredito que na maioria das
casas de Candomblé, devem-se observar diversos fatores, principalmente o tempo
de iniciacdo na religido: se for ndumbe, participa de rituais mais superficiais, como
rezas, preparacdo da casa para as festas, danca na roda para os santos (com
vestimentas mais simples e sempre brancas) etc.; se iniciado com menos de um
ano, tem acesso a mais conhecimento; apos trés anos, ja sao outros conhecimentos,
e apos o0s sete anos, acredita-se que a pessoa esta preparada para 0s rituais mais
profundos e intimos.

Ao ser questionado se todos recebem o conhecimento igualmente, o
Membro V (Kambondo da Casa) diz:

Oh, igualmente, sim. Mas presume uma hierarquia que deve ser respeitada e que é, na
verdade, é utilizada como ferramenta para se chegar a esse aprendizado, né?! A gente também nao
pode dar determinado tipo de ensinamento, sem que fosse, sem que seja passado estagios para
esse aprendizado; a gente ndo pode pular os passos. E como se tentasse levar alguém que ta na
segunda série e colocasse ele pra que se fizesse uma faculdade ou uma po6s-graduacéo, a depender
desse ensinamento. Entdo, € uma coisa que deve ser respeitada, esse estagio, até mesmo para que
ndo sejam mal interpretados esses ensinamentos, pra que ndo sejam... é...6..mal entendidos e
postos em pratica de uma forma errénea, vindo a ser deturpada a condicdo daguele ensinamento.

Ouvi, na fala do Membro V, “a voz” do Membro |, ou seja, “ a palavra € o
fendmeno ideoldgico por exceléncia”. Entéo, a ideologia de acesso ao conhecimento
pela senioridade — passada pelo Tata - esta intrinseca no discurso do Membro V,
como se fosse sua. Segundo Bakhtin (2006, p. 35), para o marxismo, “Existe uma
parte muito importante da comunicacéo ideolégica que ndo pode ser vinculada a
uma esfera ideologica particular: trata-se da comunicacdo na vida cotidiana. Esse
tipo de comunicacdo é extraordinariamente rica e importante.” O mesmo autor
destaca que "cedo ou tarde, o que foi ouvido e compreendido de modo ativo
encontrara um eco no discurso ou no comportamento subsequente do ouvinte"
(BAKHTIN, 1997, 290-291 apud RESENDE; RAMALHO, 2006, p. 18).

E € no cotidiano que se aprende no Nz6 Maiala, afirma a Mameto (Membro

VI), apds ser perguntada como as coisas sé&o ensinadas dentro da comunidade: “Se
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ensina dentro do proprio terreiro [...] Praticando no dia a dia e colocando eles (os
filhos) para praticarem da forma correta”.

Além de tempo dentro da Casa, ainda existe o critério da designacao divina:
nem todos os membros estdo designados para o conhecimento mais profundo, até
0s que ja tém muito tempo na religido. Esse acesso ao conhecimento é determinado
pelos sacerdotes.

Se, para os membros do Terreiro, é necessaria toda essa preparacao e tempo
para se ter acesso a determinados conhecimentos, isso quer dizer que a
comunidade externa ndo tem acesso a eles tédo facilmente. Dai a pergunta, que sera
respondida pelos préprios membros do Nzé Maiala: como temos tantos
antropélogos, etnologos, historiadores etc. escrevendo acerca do Candomblé?

Acredito que nao seria justo ndo colocar ao menos um trecho de cada
resposta a seguinte questdo: Vocé acha que o conhecimento pode ser passado

pelos sacerdotes atraves de livros e outros meios escritos? Por qué?

Membro I: N&o, os livros ajudam, os escritos também ajudam, claro que ajuda!... Mas vocé
nao pode transcrever a esséncia para o livro. Esséncia no livro ndo se consegue passar.
Passar esséncia, passar momento isso ninguém néo vai conseguir passar...O livro ajuda, e
muito, os escritos ajudam, melhora bastante. Vocé tem...hoje vocés tém...temos ngorosis,
temos céanticos, temos muita coisa assim que ajuda e muito. Agora esséncia, esséncia de
uma obrigacdo, esséncia de uma feitura, esséncia de um sentimento, de um dom néo se
passa por livro. As pessoas ja nascem com essa designacao e determinacéo.

Membro II: Eles ndo fala claramente do que se trata, eles escondem muitas coisas, porque,
até porque tém pessoas que tém curiosidade de saber, mas que nao tém condicdes de
entender aquilo, o que ta escrito. E tem coisas que ndo podem ser revelada através de um
livro, até porque sao coisas que diz respeito aos proprios orixas e sdo segredos.

Membro IlI: Eu, eu particularmente acho que ndo. Eu ndo leio essas coisas, porque a
maioria das coisas que eles escrevem séo coisas que eles escutaram, néo foi coisas que
eles passaram para saber se é verdade ou ndo. [...] que a maioria das coisas que tem nos
livros quando vocé vai ver tdo todas erradas.

Membro IV: Concordo. Porque eu acho que € o estilo de deixar a cultura do Candomblé
marcada para outras geragoes.

Membro V: [...] é a esséncia e uma esséncia que ndo é passada apenas na observancia; é
uma esséncia que é s6 quem pratica; € uma esséncia s6 de quem ta dentro. E uma
esséncia de quem se pertence aquilo ali, né?! Entao, fica algo muitas vezes escrito de uma
forma rasa, de uma forma ndo apropriada, de uma forma, né?!, talvez, aquém do que
realmente é, do que na verdade é.[...]
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Membro VI: N&o, porque o livro... normalmente sdo teses de alguém que também idealiza,
de alguém que conhece através de pesquisa e 0 nosso conhecimento € o dia a dia perante
ao orixa e perante a uma hierarquia. Entdo, ndo aconselho por livros néo [...]

Com excec¢do do Membro IV, muzenza, 16 anos de idade, concluinte do nivel
médio, os membros do Nz6 Maiala entrevistados ndo concordaram que o
conhecimento seja passado por meio de livros ou quaisquer outras formas escritas.
Na verdade, o préprio Membro IV ndo deixou claro, porque, em sua fala, esta
presente a necessidade do registro escrito do Candomblé como forma de perpetuar
a cultura afro-brasileira, ou seja, o registro para fins histoéricos.

Preciso dizer que essa foi a questao que mais me interessou, primeiramente,
por curiosidade pessoal, depois, porque é uma questao que abarca profundamente
minha hipotese de mantenca da oralidade no Nz6 Maiala como simbolo de
resisténcia.

Os conhecimentos religiosos mais intimos e/ou profundos foram trazidos
pelos candomblecistas do NzO Maiala como: “esséncia’, “designacéo’,
“‘determinacao” (Membro 1); “coisas que diz respeito aos proprios orixas”, “segredos”
(Membro II); “esséncia” (Membro V); “dia a dia perante ao orixa e perante a uma
hierarquia” (Membro VI). Lembro que ouvi, em algum filme, a frase: “O ar néo se
pega, mas se sente”. Isso me veio a tona quando ouvi 0s entrevistados discorrendo
sobre a transmissdo do conhecimento através da oralidade e do contato direto e
constante com o Candomblé, porque, a0 mesmo tempo em que me pareceram
discursos inocentes, me soaram como provocacao a ordem estabelecida.

‘A palavra estd sempre carregada de um conteddo ou de um sentido
ideologico ou vivencial” (BAKHTIN, 2006, p.96), conceito que me fez refletir sobre as
diversas metaforas utilizadas por esse grupo: Qual é o sentido delas? O que esta
implicito nessas palavras? Para o dicionario Michaelis Online (1998-2007), esséncia
é:

sf (lat essentia) 1 Natureza intima das coisas; aquilo que faz que uma coisa
seja 0 que é, ou que lhe da a aparéncia dominante; aquilo que constitui a
natureza de um objeto. 2 Existéncia no que ela tem de mais
constitucional. 3 Significacdo especial. 4 Ideia principal. 5 Distintivo. [...]
9 Filos A natureza primeira das coisas que se opde ao que nelas seja

acidental. E. eterna: Deus. E. humana: a humanidade. E. prima: a origem, a
causa principal.

Dentro de uma sociedade que valoriza a escrita em detrimento da fala, os

membros do Nz6é Maiala, de diversos niveis de escolaridade, ndo aceitam a
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transmissdo do conhecimento dentro da comunidade por meio escrito, por
acreditarem que, na escrita, ndo se passa a esséncia da religido.

Voltando ao contexto da escraviddo, tivemos milhares de pessoas sendo
retiradas de sua “terra”, de sua familia e submetidas a violéncia — no seu mais
profundo significado — tendo negados os requisitos basicos para se sentir humano.
Para Weber (PACHECO, 2009, p.1), a religido providencia algum “sentido a
existéncia do sofrimento e algum meio para supera-lo ou transcendé-lo”. Ou seja, no
Brasil, a religifo seria uma forma de retorno a Africa, mas, como estava no intimo
dos africanos escravizados, 0s seus senhores ndo podiam tirar-lhes. Podiam até
intervir na parte material, como os assentamentos das divindades, mas a “Natureza
intima das coisas; aquilo que faz que uma coisa seja o que €, ou que lhe da a
aparéncia dominante; aquilo que constitui a natureza de um objeto” estava intrinseco
nessas pessoas a ponto de disseminar essa ideologia até os dias de hoje aos
adeptos das religides de matriz africana.

Outras definicbes utilizadas pelo grupo entrevistado — ainda sobre o
conhecimento transmitido através da oralidade - foram: “coisas que diz respeito aos
préprios orixas, segredos” (Membro Il); “dia a dia perante ao orixa e perante a uma
hierarquia” (Membro VI).

O Membro Il divinizou o conhecimento para justificar a sua restricdo de
difusdo, o tratando como “segredos” que sao contados pelos “escolhidos” pelas
divindades e pelos sacerdotes. Esse patamar sagrado em que esta o conhecimento,
gue so pode ser difundido entre os pertencentes a religido, me inspira duas palavras
de ordem: identidade e poder. Apdés séculos de escraviddo, o negro africano
conseguiu disseminar parte de sua cultura no Brasil e, mesmo “embaixo” de tantas
chibatadas, ndo esqueceu sua heranca africana. A oralidade € marca da identidade
afro-brasileira e essa identificacdo com seu contexto histérico-cultural abala as
relacGes de poder vigentes.

A prépria Mameto (Membro VI) coloca que o conhecimento é o “dia a dia”.
Ou seja, para ter acesso a tudo isso, tem que pertencer a religiosidade. Encontrei
esse senso de pertencimento na fala do Membro V, estudante de pés-graduacéo,
que defende a oralidade na sua comunidade religiosa: “E uma esséncia de quem se
pertence aquilo ali, né?!” O contexto de seu discurso é antagbnico: a comunidade

académica privilegia a escrita e ele convive em uma comunidade religiosa agrafa. A
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sua pertenca religiosa fez com que superasse a ideologia de nossa sociedade de
gue as fontes de conhecimentos séo escritas.

Em seu trabalho de pesquisa Memdria, Tradicdo Oral e a Afirmacao da
Identidade Etnica, Silva (2004, p. 2) afirmou que, para Hall, a projecdo que fazemos
de “nés mesmos” nas identidades culturais, enquanto internalizamos seus
significados e valores, tornando-os “parte de noés”, contribui para atrelar nossa
subjetividade aos lugares objetivos que ocupamos no mundo social e cultural. A
constituicdo de uma identidade étnica nas comunidades afro-brasileiras se deve,
acima de tudo, a tradicdo oral, responsavel pela difusdao dos “segredos seculares
preservados pela memodria coletiva” (SILVA, 2004, p. 3).

Dos seis membros entrevistados, cinco foram explicitamente contrarios a
ideia de utilizagéo da escrita na comunidade religiosa. O Membro Il “coisificou” os
escritos sobre Candomblé: “Eu ndo leio essas coisas, porque a maioria das coisas
gue eles escrevem sdo coisas que eles escutaram, ndo foi coisas que eles
passaram para saber se é verdade ou ndo”. Como a legitimidade do conhecimento
esta restrita a comunidade religiosa, a oralidade permitiu que o povo de santo
detivesse o poder de “falar o que lhes fosse conveniente”. O Membro Il ainda
salienta: “Que a maioria das coisas que tem nos livros quando vocé vai ver tdo todas
erradas”. As fontes do conhecimento oral sdo os mais velhos e se os livros estédo
errados € porque os detentores da sabedoria resistiram a divulgacédo de sua historia,
de sua memoaria na forma escrita.

Segundo Bot&o, Lépine (2007, no prelo, apud BOTAOQ, 2007, p.76), preocupa-
se com a relacdo entre oralidade e escrita no Candomblé, pois, para a autora, a
escrita faz com que desenvolvamos “[...] novos habitos e quadros mentais que
inevitavelmente acabam modificando sua interpretacéo da teologia do Candomblé”.

Conforme os membros do Nz6 Maiala, ainda sao utilizadas linguas africanas

em seu cotidiano, sendo quimbundo e quicongo as principais:

Membro I: Continua. Os canticos, as rezas sdo basicamente em Lingua africana. Sendo que
no terreiro de Angola o que aconteceu muito foi... foi obrigado a aportuguesar algumas
palavras para que as pessoas pudessem saber do que estava se tratando na integra. Dai foi
necessario aportuguesar. E tanto que existem muitas cantigas com o idioma misturado:
portugués e africano.

Membro VI: Sim. Muitas vezes [...] uma “alubasa” que é uma cebola, um “i6do” que é um sal
e muitas outras palavras que sdo utilizadas no dia a dia pra que ndo perca também essa
tradicdo do banto que somos nés da religido “angoleira’.
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Todos os membros citaram que utilizam termos africanos para nomear coisas,
principalmente relacionadas a comida. Como ja falei anteriormente, a comida tem
uma grande representatividade no Candomblé, até as divindades “comem”. Quando
estdo relacionadas a rituais sagrados, algumas coisas tém que ser ditas em lingua

africana para reverenciar os ancestrais.

Figura 26 - Caruru de Cosme e Damido em Biritinga — BA

Fonte: Acervo particular (2012)

A fala do Membro | esta carregada de ideologia de resisténcia, pois um dos

fatores que o dominador impde aos seus dominados é a lingua. Ao virem para o

Brasil, os negros africanos tiveram que falar a lingua do dominador, mas estavam

todos misturados e suas linguas de origem nao facilitavam a comunicacgao, por isso

utilizaram a lingua imposta, o portugués, para manter viva suas memorias e

trocarem entre si as experiéncias e conhecimentos religiosos. Dessa forma, néo

encontraremos uma nagdo de Candomblé “pura”, visto que esse sincretismo
comecou na Africa e veio para o Brasil.

O Membro VI refor¢ca a mantenca da cultura afro-banta por meio da utilizagéo

do resquicio de lingua africana utilizada no cotidiano religioso. A Mameto ainda fala

que “a tradicdo banto somos nds, angoleiros”. Esse membro utilizou a primeira
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pessoa do plural para especificar que reconhecem sua histéria e suas origens e que
a existéncia dessa cultura se deve, também, a divulgacdo dessa comunidade. Ao
utilizar o verbo ser, atribui a Nacdo Angola a identidade banta. Pacheco discorreu
sobre a questdo da pertenca a religiosidade afro-brasileira como simbolo de

resisténcia negra e salientou que:

A formagdo de uma comunidade religiosa afro-brasileira foi um dos fatos
gue demonstram essa (re) construcao cultural a partir do referencial africano
com o intuito de resisténcia ao sistema escravista opressor, mas
principalmente, como forma de suportar o infortinio da condicdo de
escravo, sendo a religido uma alternativa para suportar o cativeiro.
(PACHECO, )

4.4 AS PECULIARIDADES DO CANDOMBLE BANTO

Ao chegarem ao Brasil, os bantos encontram os indigenas e assimilaram o
culto aos caboclos, que sao considerados espiritos da terra (Brasil), por isso
“merecem respeito e reveréncia”. Ja na Africa, tiveram contato com o cristianismo e,
também aqui no Brasil, assimilaram o Espiritismo. Alguns dizem que o Candomblé

Banto foi o “inspirador” da Umbanda.

Figura 27 - Mesa arrumada em reveréncia aos Caboclos (espiritos indigenas) -

Acima, imagem de Séo Jorge representando Mutakalambé.

o
-
o
»
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Fonte: Acervo particular (2011)

Figura 27 - Mesa externa arrumada em reveréncia aos Caboclos

LS IR

Fonte: Acervo particular (2011)

A Mameto de Nkisi (Membro VI) é enfatica ao falar da assimilacao da cultura
indigena pelos bantos:

Olha s6, nés angoleiros somos tradicionais na parte do Caboclo como também na parte da
cura, aonde a nagdo Queto ela ndo cultiva a linha do Caboclo, né?! E também nao cultiva a parte da
cura, isso ai ja é uma parte indigena que nés colhemos e trabalhamos em cima disso [...] Entao, isso
€ parte do Angola, isso foi feito no Angola, isso é criado no Angola. N&o quer dizer que outras nacgdes

ndo possam fazer, mas elas ndo podem fazer isso tdo explicito porque isso faz parte do Angola [...] ja
€ uma coisa da raiz, ja € uma coisa da nagdo, que pertence a nagao.

Ela menciona que € “uma coisa da raiz”, atribuindo essa assimilacdo a origem
do Candomblé Banto no Brasil, a qual foi discriminada por permitir a inclusdo de
outras culturas na religido de matriz africana. Devo dizer que as coisas ndo se
misturam no Barracdo. Os caboclos sdo cultuados separadamente dos jinkisi, assim
como as sessdes de “mesa branca” sdo alheias aos jinkisi. Os espiritos de luz, os
caboclos, os pretos velhos, as pretas velhas, os avos africanos sdo entidades que
sdo tratadas alheias ao culto dos jinkisi; ao contrario dos santos catdlicos, que
diretamente ligados ao culto das divindades africanas, estando presentes em rezas,
canticos e representacdes dos jinkisi, como se fossem os mesmos. Exemplificarei

com um “ponto” de Kaitumba:
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“Mameto Kaitumba, Nossa Senhora Piedade
Mameto Kaitumbd, Nossa Senhora!
Mameto Kaitumbd, Nossa Senhora do Rosério
Mameto Kaitumbd, Nossa Senhora!
Mameto Kaitumbd, Nossa Senhora Conceicdo
Mameto Kaitumbd, Nossa Senhora!

O que dia é hoje?

Dia de Nossa Senhora!”

Talvez para reverenciar Kaitumbd, a mae maior dentro do Candomblé Banto,
0s escravos utilizaram as “Nossas Senhoras”, que representam a Mae de Jesus, 0
filho de Deus. O nome Kaitumba destaca-se no ponto, € a inspiracao para quem o
criou, mas a resposta da pergunta (no ponto): O que dia é hoje? NZo era o dia de
Mameto Kaitumba, mas de Nossa Senhora. Se analisarmos esse ponto sob o
contexto da escravidao, ou pés-escraviddao, ambos de perseguicao religiosa contra
os candomblecistas, umbandistas etc., pode estar implicito no significado de “Nossa
Senhora” a Mameto Kaitumba. “Disfarcada” de Nossa Senhora, Mameto Kaitumba
pode ser reverenciada. Ha, ainda, a analise do nome Nossa Senhora: precedido de
um pronome possessivo, o termo senhora pode significar nesse contexto: Mulher
com autoridade sobre certas pessoas ou coisas; soberana, dominadora; dona de
gualquer coisa, ou que tem dominio sobre essa coisa; proprietaria, possuidora.
(MICHAELIS ONLINE). Entédo, a soberana dos bantos seria Mameto Kaitumba e, no
dia dedicado a ela, reverenciaram-se as outras soberanas, por serem maes.
Uma das particularidades da Nacdo Angola, se ndo a maior, é a Lingua
utilizada nos rituais, nos canticos, na nomeacao de objetos e coisas do dia a dia.
Bonvini (2008,p.51) tratou dessa lingua e de sua utilizacdo, inclusive abordou sobre

outras linguas cultuais africanas:

Os candomblés, segundo suas subdivisdes internas (nagb-queto, jeje,
angola...), empregam diversas linguas: ioruba (majoritaria), eve-fon (jeje),
guimbundo-quicongo (angola) [...], que sdo consideradas como marcas
identitarias e utilizadas da mesma maneira que os rituais, para distinguir as
diferentes sortes de culto. No plano lingiistico, trata-se mais de formas
pidginizadas, em razdo da proveniéncia de seu fundo lexical e da auséncia
do funcionamento gramatical caracteristico da lingua ep6nima de referéncia.
O acesso a elas €, na verdade, dificil pelo fato de serem reservadas, no
mais das vezes, aos iniciados. Elas servem de suporte ao ritual: canticos,
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saudacbes, nomes-mensagens de iniciados. Destinam-se também a
comunicacdo no interior da comunidade cultual.

Conforme o Membro Ill, o uso das linguas africanas no Nz6 Maiala se da:
“Geralmente, como no Angola usamos o banto, né?! [...] a comida mesmo, quando a
gente vai almocar [...] falamos: vamos kudiar, o arroz é aribakd, o feijdo €
makutend@. [...] E assim que a gente costuma a conversar diariamente”. Sua fala
confirma o que venho dizendo sobre a questdo da comida para o Candomblé, tanto
gue todos os membros citaram a comida como elemento que mais nomeiam com
termos em quimbundo ou quicongo.

A lingua nesse contexto religioso reafirma a identidade dessa comunidade
que, através dela, sabe “quem séo e de onde vieram”. Tanto a tradigdo oral quanto o
uso minimo — na maioria das vezes, lexical — de linguas africanas fortalecem essa

identidade étnica e cultural do povo de santo.

5. CONSIDERACOES FINAIS

Neste trabalho, fiz uma breve andlise do discurso de adeptos do Candomblé,
membros do Nzé Maiala (Terreiro de Santa Luzia), com idades, escolaridade e
tempo dentro da religido diversos, com o intuito de identificar ideologias envolvidas
na mantenca da tradicdo oral nessa comunidade religiosa, que comprovassem
minha hipotese de resisténcia cultural afro-brasileira numa sociedade que valoriza a
escrita.

Percebi que a idade cronolégica ndo foi um fator tdo relevante na influéncia
ideologica do grupo, o qual me pareceu, de certa forma, homogéneo, na maioria das

questbes aplicadas. No entanto, o lugar de fala foi algo consideravelmente
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importante no discurso desses membros: espaco ideolégico que resguarda a
memoria dos negros africanos escravizados e retirados de seu “bergo” e que,
mesmo depois de “libertados”, ainda sofreram muitas perseguicdes, principalmente

em relacdo a sua religiosidade. Segundo Botéo,

A idéia de pensar a identidade social como uma ideologia nos permite
entender melhor ndo s6 as identidades étnicas, mas toda e qualquer
identidade social (religiosa, politica, cultural). A nocdo de identidade nos
remete a idéia de que ela é uma construcao, e como tal, se faz em funcao
de objetivos, expectativas, anseios, que sdo partilhados pelo grupo.
(BOTAO, 2007, p.85)

E ainda atualmente, os membros do Nz6 Maiala — e os demais membros das
religibes de matriz africana - tém que lutar para manter seus ritos e rituais e
reverenciar sua ancestralidade, o que foi percebido no discurso dos membros da
Casa.

Resende e Ramalho (2006, p.16) assinalaram, em consonancia com a
tradicdo marxista (ja citada anteriormente), que “cada nova classe que toma o lugar
daquela que dominava antes dela € obrigada a dar aos seus pensamentos a forma
de universalidade e representa-los como sendo o0s Unicos razoaveis e
universalmente validos”. Durante a fala de alguns membros (Membro Ill e Membro
IV), esta presente o interdiscurso criticado na teoria marxista, o que esta refletido no
comportamento de alguns adeptos do Nz6 Maiala. Pareceu-me que, para essas
pessoas, a liberdade religiosa era direito de alguns. A religido de matriz africana nao
pode ser assumida para ndo constranger as pessoas que seguem o0s padrbes
religiosos de nossa sociedade e o Candomblé nao esta incluido nesses padrées.

E claro que o nivel de escolaridade é fator importante na formac&o ideoldgica
do individuo, tanto que percebemos diferencas explicitas entre os Membros Il — com
nivel médio incompleto - e Membro V — pdés-graduando —,, que assumem O
preconceito sofrido pelos adeptos do Candomblé, mas ambos discursam de forma
diferente, pois, no discurso do Membro V, existe a consciéncia de que a ideologia
também é utilizada para manter as relacdes de poder e a ordem estabelecida. 1sso
se deve a cobranca da comunidade académica sobre a andlise critica da sociedade

em que seus membros estdo inseridos.
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Mas o ideal de sagrado, de tradicdo, de respeito a ancestralidade e a
hierarquia foi unanime. As diferencas trazidas pelos contextos sociais de cada
membro foram reduzidas quando trazidas ao contexto religioso.

O interdiscurso do respeito aos mais velhos — no santo - esta na fala de todos
0s membros, pois, por se tratar de uma religido de tradicdo oral, quem tem mais
tempo em contato com os diversos conhecimentos transmitidos pela oralidade é
guem pode retransmiti-los, por isso merecem respeito.

Para os candomblecistas os jinkis/orixas/voduns regem partes do corpo
humano e 6rgdos do mesmo. Para cada 6rgdo e/ou parte corporal, hA uma
divindade conectada. Por exemplo, acredita-se que Kaitumba ou Kayaya ou
Yemanja (Nacdo Queto) é a “dona” da cabega; Kisimbi, Oxum (Nacdo Queto) é a
‘dona” do utero, etc. Por isso, o detentor do conhecimento em torno do “santo”
conhece todas as particularidades dele. A divindade esta ligada a tal ponto ao seu
“filho carnal” que, se acontecer algo “errado” durante qualquer ritual ou ceriménia
para ela, as consequéncias podem ser apresentadas no corpo fisico do “filho carnal’.
Esse é o0 sentimento do povo de santo para com suas divindades: o de filiacdo (veja,

a sequir, a figura que mostra os “filhos de santo” reverenciando seus jinkisi).

Figura 28 - Nz6Maiala / Festa de Lemba
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Fonte: Acervo particular (2013)

Observei, nos néo ditos do discurso dos membros, o contexto da escraviddo
negro-africana, que marca, até hoje, a cultura negra em nosso pais, desde a musica
a religido. E se remontarmos a historia, depois de escravizado, o negro foi
“‘marginalizado”. A memdria da escravidao continuou para os escravocratas, para os
escravagistas e para o0s escravizados, memaria que se tenta manipular até os dias
atuais: ao omitir episddios de nossa historia, ao omitir, num pais miscigenado, a
participacdo negra, ao omitir nossa cultura e ao reprimir esse legado.

Esse contexto de escravidao esta implicito na resisténcia religiosa imprimida
dentro do NzOMaiala — e nas demais Casas de matriz africana- com a nao aceitacéao
de valores sociais impostos pelo poder vigente. Até hoje, os bantos clamam a
Gangazumba, o grande chefe do Quilombo dos Palmares, antecessor de Zumbi. “O
movimento da Histéria-Cultura é realizado pela luta das classes sociais para vencer
formas de exploracdo econbmica, opressao social, dominacdo politica” (CHAUI,
2000, p. 373). A propria existéncia das religides de matriz africana ja e simbolo de
resisténcia cultural. De acordo com Chaui (CHAUI, 2000, p. 378):

Finalmente, uma comunidade cria a mesma Cultura para todos os seus
membros, mas numa sociedade isso ndo € possivel, e as diferentes classes
sociais produzem culturas diferentes e mesmo antagonicas. Por esse
motivo é que as sociedades conhecem um fenémeno inexistente nas
comunidades: a ideologia. Esta é resultado da imposicdo da cultura dos
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dominantes a sociedade inteira, como se todas as classes e todos os
grupos sociais pudessem e devessem ter a mesma Cultura, embora vivendo
em condic¢des sociais diferentes.

Em meio a essa tentativa de camuflar as diferencas sociais internas, estao as
religibes afro-brasileiras, que destoam da ordem estabelecida pela classe
dominante.

A parafrase é uma constante no discurso dos membros do Nzé Maiala.
Constata-se nesses discursos “o retorno aos mesmos espacos do dizer’, na fala
desses membros sempre havia “algo que se mantinha”, como a ideologia que
envolve a hierarquia no Candomblé.

Ao tratar da tradicdo oral, o grupo identificou a oralidade como legitima da
religido de matriz africana e a escrita como transgressao dos principios sagrados e
“estéril de esséncia espiritual”. Contrariando alguns pensamentos e ideias sobre a
mantenca da oralidade no Candomblé Banto se dever a falta de fontes escritas,
Bonvini (2008, p. 53), pertinentemente, traz que:

[...] o quimbundo, na realidade, ja veicular em Angola antes de ser trazido
para o Brasil, exerce, entretanto, neste Ultimo, o papel integral de lingua por,
ao menos, duas razées: sua utilizacdo na escrita num contexto religioso, ja
na prépria Angola, sob a forma de catecismo, em 1642 (“Gentio de
Angola...”), depois sua gramatizagao no Brasil por Pedro Dias (1697).

Entdo, o Quimbundo foi gramatizado no Brasil, ainda no século XVII, e
utilizado pela Igreja, na Africa, para conversdo dos negros ao cristianismo, mas n&o
ouvimos sequer falar desses registros no Nz6 Maiala. Na verdade, ndo me pareceu
gue agradasse a possibilidade de uma lingua cultual escrita. No entanto, o que
temos hoje de lingua africana nesse Terreiro se resume a algumas rezas, aos
canticos aos jinkisi, a alguns itens lexicais relacionados ao culto e ao nome dado aos
membros apos sua iniciacdo. Por isso, o portugués tem que ser utilizado como
lingua de referéncia na comunidade, em sua modalidade oral. Para explicar essa
utilizacao, Bonvini (2008, p.32) afirma que, com o transito de escravos africanos em
‘postos de espera” (0 que os obrigaria a utilizar um crioulo africano de base
portuguesa), antes de chegarem ao Brasil e aqui, por muito tempo, “a unica opgao
linguistica deixada aos escravos” foi uma “alternancia de cdédigos”, pois se viam
obrigados a optar “seja pelo emprego do portugués, seja pelo de uma lingua africana

[...] ja empregada por aqueles que os precederam”. Ou seja, para que pudessem
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disseminar e manter o seu culto os bantos utilizavam-se da lingua do dominador
para comunicagcao com 0s negros escravizados de outras etnias.

Os negros africanos experimentaram no Brasil uma desfragmentagao cultural
e institucional, que foi revertida com a formacédo de uma comunidade religiosa afro-
brasileira, o que demonstrou essa (re)construgcdo cultural a partir do referencial
africano, com o intuito de resisténcia ao sistema escravista opressor, mas,
principalmente, como meio de suportar a condi¢cdo de escravo, sendo a religido uma
maneira de suportar o cativeiro (PACHECO, 2009, p.01). E diretamente interligada a
essa comunidade estd a tradicdo oral, mantida pelos negros africanos como
memoria da Africa e como forma de mantenca de sua religiosidade sem a influéncia
do dominador nos conhecimentos originais de sua religido: os segredos. Esses
segredos sdo passados apenas aos membros da comunidade e ao longo de um
tempo de preparacado individual desses adeptos para assimilacdo gradativa desses
conhecimentos.

O acesso aos segredos do Candomblé é algo que requer tempo e paciéncia,
séo pré-requisitos dentro do Nz6 Maiala. O Tata Ndenge sempre me diz que, se ele
despejar todo o conhecimento de uma vez s@, o nedfito ndo tera como assimila-lo,
por isso 0 adepto deve estar desnudo da sociedade externa (correria, falta de tempo,
pressa) para se vestir da sua religiosidade.

A lingua oral é responsavel pela legitimidade da religido de matriz africana,
mantenedora da historia africana no Brasil. Como apenas 0s membros séo
autorizados a ouvir os “segredos”, a linguagem oral traz a ideia de pertencimento a
comunidade religiosa e proporciona a identificacdo do sujeito a um grupo.
Contrariando a oposicéo lingua e fala de Saussure e ratificando a minha afirmacéao,
Bakhtin () defende que:

Na realidade, o ato de fala, ou, mais exatamente, seu produto, a
enunciacao, ndo pode de forma alguma ser considerado como individual no
sentido estrito do termo; ndo pode ser explicado a partir das condi¢Bes
psicofisiolégicas do sujeito falante. A enunciagdo é de natureza social.

Esse senso de identidade coletiva foi mantido com a tradicdo oral, pois a
memoaria discursiva permitiu aos negros reconhecerem sua histéria e luta atraves
dos tempos e reafirmarem sua identidade negro-africana dentro do contexto afro-

brasileiro. A prépria Mameto de Nkisi afirma que: “essa tradicdo do banto que somos
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nés da religido “angoleira”. Entdo, ela, como sacerdotisa do Nz6 Maiala, € uma das
disseminadoras da ideologia da identidade cultural negro-africana dentro da
comunidade. Essa identificacdo com os antepassados, com a origem historica deles,
perdura desde a época da escraviddo, em que, embora 0S negros tivessem que
assumir uma identidade para a sociedade externa, tentavam, nas senzalas, o
resgate de sua identidade africana, mesmo quando etnicamente diversificados.

Ap0s todo o exposto, devo concluir que a mantenca da Lingua Oral no Nzé
Maiala é uma forma de resisténcia cultural. Para finalizar este trabalho, que, para
mim, foi ousado, desafiador e prazeroso, devo expressar a minha atitude sobre o
tema em questdo. Apesar de ndo me considerar uma ndumbe, sou uma ativista pelo
respeito a liberdade religiosa e sou difusora da cultura afro-brasileira, por acreditar
que as pessoas devam conhecer para superar 0 senso comum, principalmente no
gue concerne aos conceitos ou preconceitos sobre as religides de matriz africana.
Espero que este trabalho possa servir como ponto de partida para projetos futuros

mais aprofundados a respeito da cultura afro-brasileira.

Figura 29 - Nz6Maiala - Festa de Lemba (mesa decorada na area externa ao saldo de festas)

Fonte: Acervo particular (2013)
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ANEXO A - QUESTIONARIO-BASE PARA A ENTREVISTA

1)
2)
3)

4)
5)

6)

7
8)

9)

Ha quanto tempo pertence ao Candomblé?

Vocé sempre pode praticar livremente sua religiosidade? Se nao, por qué?
Como vocés se chamam no dia a dia dentro da comunidade religiosa? Por
qué?

Como o conhecimento é passado dentro da nacéo de vocés?

Todas as pessoas tém acesso ao conhecimento doutrindrio e ritualistico
igualmente? Se nao, por qué?

Vocés ainda utilizam “linguas africanas” em suas rotinas religiosas? Quando e
como utilizam?

Quem ensinou essas “linguas” para vocé?

Vocé acha que o conhecimento pode ser passado pelos sacerdotes atraves
de livros e outros meios escritos? Por qué?

Qual(is) é/séo a(s) diferenca(s) de sua nacdo (Angola) para outras nacdes

(mais conhecidas) de Candomblé?



1)

2)

80

ANEXO B - RESPOSTAS DADAS PELOS INFORMANTES AO
QUESTIONARIO

Membro | — sexo masculino, 55 anos, pds-graduado, cargo sacerdotal Oga
(iniciado num terreiro de nagédo Queto)

Ha quanto tempo pertence ao Candomblé?

R: Desde quando eu nasci. Desde 1957. Foi oferecido um presente tanto para Oxum

como para Yemanja, pela tarde.
Vocé sempre pode praticar livremente sua religiosidade? Se n&o, por qué?

R: N&o. A religidao ndo pode ser praticada livremente porque nos anos 50, anos 60
era punido. Nao tinha liberdade. Nao tinha mais aquela perseguicdo grande, mas
vocé tinha que dar satisfacdo ao departamento de diversdes publicas do pais. Era,

tinha que dar para praticar o ato religioso; necessitava disso.

3) Como vocés se chamam no dia a dia dentro da comunidade religiosa? Por

qué?

R: Pela Dijina. Dentro do Angola, no Terreiro de Angola, cada pessoa quando faz
obrigacdo tem uma...um novo nome que se refere ao Orixa. De seu Orixa vocé leva
um nome novo, apos fazer obrigacdo. E um tipo de batismo sagrado para vocé
pertencer aquela parte religiosa. Eu vou até fazer uma comparacdo com a religido
catdlica que o padre muda de nome, eles também mudam de nome. E para
esquecer um pouco do passado; esquecer quem foi a pessoa para lembrar quem é a
pessoa. Na verdade, vocé deixa de ser o passado e coloca o0 presente em cima
daquilo ali. Vocé deixa de ser é...vamos dizer assim: Jodo para ser um nome em

Angola.
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4) As pessoas externas a religido tém acesso a essa dijina?

R: Nao, ndo tem acesso a essa dijina. S6 quem passa pelo ritual.

5) Como o conhecimento é passado dentro da na¢do de vocés?

R: “Verbal”. O conhecimento é passado de boca a boca, o conhecimento é passado
assim. Ele na verdade é dito, repetitivo sem mudar uma virgula do texto. Ele é
repetido na integridade. Toda vez que repete, repete da mesma forma, sem suprimir

nenhuma palavra.

6) Todas as pessoas tém acesso ao conhecimento doutrinario e ritualistico

igualmente? Se nao, por qué?

R: Vai com as graduacg0Oes, o aprendizado. E cada pessoa tem uma finalidade, nem
todo mundo na seita religiosa tem a mesma...como é que diz...0 mesmo servico, por
assim dizendo. A palavra certa ndo seria servico, a mesma designacao, porque tém
pessoas gque vao ser mametos, tatetos, rumbondos, kotas, kambondos. Entéo, cada

um tem uma designacao pra religiosidade.

7) Vocés ainda utilizam “linguas africanas” em suas rotinas religiosas? Quando e

como utilizam?

R: Continua. Os canticos, as rezas sao basicamente em lingua africana, sendo que
no terreiro de Angola o que aconteceu muito foi ...foi obrigado a aportuguesar
algumas palavras para que as pessoas pudessem saber do que estava se tratando
na integra. Dai foi necesséario aportuguesar. E tanto que existem muitas cantigas

com o idioma misturado: portugués e africano.

8) E s6 nesses momentos que utilizam essa lingua?

R: Nao, ndo. Nas cantigas, nos rituais, nos nomes das comidas, nos nomes dos

aderecos, nos nomes dos utensilios.
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9) Quem ensinou essa “lingua” para vocé?

R: Ninguém ensina, vai passando, chamando e ensinando. Inclusive, eu acredito
gque anda meio assim... porque est4d vendo, a mistura € muito grande com o
portugués e a lingua. O portugués se infiltrou muito, a lingua nédo € tdo pura mais,

ela é misturada.

10) Vocé acha que o conhecimento pode ser passado pelos sacerdotes através de

livros e outros meios escritos? Por qué?

R: Nao. Os livros ajudam, os escritos também ajudam, claro que ajudal... Mas vocé
nao pode transcrever a esséncia para o livro. Esséncia no livro ndo se consegue
passar. Passar esséncia, passar momento, iSSO ninguém nao vai conseguir passar...
O livro ajuda, e muito, os escritos ajudam, melhora bastante. Vocé tem... hoje vocés
tém... temos ngorosis, temos canticos, temos muita coisa assim que ajuda e muito.
Agora esséncia, esséncia de uma obrigacéo, esséncia de uma feitura, esséncia de
um sentimento, de um dom nédo se passa por livro. As pessoas ja nhascem com essa

designacéao e determinacgao.

11) Qual(is) é/sao a(s) diferenca(s) de sua nacdo (Angola) para outras na¢des (mais

conhecidas) de Candomblé?

R: N&o existe diferenca, diferenca ao pé da palavra. O que ocorre sao rituais
diferentes. Os sacrificios sdo 0s mesmos, 0s canticos sdo mesmos, quer dizer,
difere no dialeto, mas o sentido da coisa € o mesmo. Em todas as nacdes se faz
obrigacdes. Vocé tem, vamos dizer, Nzaze no Angola, Xangé no Queto, no Jeje
vocé tem Sob6. Quer dizer... e o ritual € parecido. Entdo, Dandalunda, Oxum,
comem “omulucu’, quer seja na nagcdo Angola, quer seja na nagdo Queto. Entao, eu
acredito, diferenca ha sim na parte de danca, na parte de céantico...Mas Oxdssi
come milho em qualquer nacdo, Oxala come inhame em qualquer nacdo. Entdo,
vocé nao tem que dizer assim: ah, € de uma nac¢ao, isso nao existe. Existe os orixas
gue vém com afinidade, que vém com nome em Angola, que vém com nome em

Queto, vém com nome em ljexa, vém com nome em Jeje e outras, e muitas outras
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gue ndo tiveram nem...que ndo tivemos nem acesso. Mas ndo é aquela coisa: é
assim tem que ser... Existiu coisa que ficou até universalizado, como todo mundo
sabe quem €& Oxum, Ogum, Oxéssi, odé. Quer dizer, entdo, tém palavras que
ficaram universalizadas dentro do Candomblé.... entdo, a separacdo ela ha porque
foi de terras dentro da propria Africa: terra de Oxum, terra de Ox0ssi, terra de lans3,
terra de Ogum. ...a0 chegar aqui, muitos africanos se misturou, claro! Entdo, pra
deixar a religido mais junta, porque era muita represséo, houve essa necessidade de
se associarem, houve a necessidade. Tanto € que o pessoal de Angola chega
primeiro sofre mais represséo que o povo de Queto quando chega. O povo de Queto
consegue se impor melhor que o povo de Angola... Entdo, o povo de Angola foi
obrigado a aportuguesar suas cancoes, ja o povo de Queto que chegou no final a

escravidao nao teve tanta necessidade assim.
Membro Il - sexo feminino, 40 anos, nivel médio, muzenza

1) Ha quanto anos vocé esta no Candomblé?
R: Ha 5 anos

2) Vocé sempre pode praticar livremente sua religiosidade?
R: Nao. O preconceito... €é... a dificuldade de aceitacdo, o entendimento e a ma
informacdo sobre o Candomblé. Nao em relacdo a comunidade em si, mas as
préprias pessoas de fora.

3) Qual é o nome utilizado entre vocés na comunidade religiosa?
R: Geralmente, a gente utiliza um nome que é trazido pelo nosso guia ou do guia do
local. E ai cada um se cumprimenta de acordo com o nome que € trazido pelo
mentor, né?! E uma identificacdo com o préprio orixa. Que é que acontece... dentro

do Candomblé, dentro da comunidade do Candomblé de Angola cada entidade, ela

traz um nome e junto com esse nome que é trazido por ela, ela traz também o nome
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do filho dela. Um nome que pode ser utilizado pelos filhos para se comunicarem uns

com os outros e que diz respeito... € uma proximidade com o seu orixa.

4) Como o conhecimento € passado dentro do Candomblé de Angola?

R: O conhecimento € passado através dos bate-papos com o pai de santos, 0
zelador de santo, a méde de santo, as pessoas mais velhas, mais antigas.
Geralmente através de bate-papos... €... quando a gente procura tirar dlvidas.
Entéo, eles vao esclarecendo na medida do possivel e do entendimento de cada um.

5) Todas as pessoas tém acesso ao conhecimento doutrinario e ritualistico

igualmente?

R: N&o. Nao porque cada esta assim, digamos, num patamar. Entédo, tém pessoas
gue sao mais abertas e que tém condi¢cdes de adquirir um conhecimento. Entédo, o
pai de santos, a mée de santo, ele vai oferecendo esse conhecimento de acordo
com...e...a disponibilidade daquele filho de santo, da condicdo de entender e
também do tempo que a pessoa tem dentro da comunidade praticando. E se ela
também é interessada em saber, porque, muitas vezes, a pessoa entre e sai e ndo

procura aprender nada, deixa tudo pela conta deles.

6) Vocés ainda utilizam linguas africanas em suas rotinas religiosas?

R: Sim, utiliza sim, é...é...em relacdo a determinadas situacfes, digamos assim: em
relacdo as comidas...é...a0s instrumentos. E...tudo dentro da comunidade tem um

nome proprio e que nao é da origem do portugués, € da origem da nacéo africana.

7) E quem ensinou essa lingua para vocé?

R: Essa lingua é passada pelos proprios pais de santo e méaes de santo, aos
poucos. Até porque para gente que é filho, para associar uma coisa a outra leva
tempo. Por exemplo, uma faca dentro do, do, da comunidade religiosa ela é
chamada de pokd. E ai uma bebida: otin. Entdo, assim, é um... € com o tempo que a

gente, na verdade, vai aprendendo. Ndo é da noite pro dia. E como se vocé
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estivesse aprendendo um Inglés, um Espanhol, um Francés. N&o é a sua lingua de

origem, né?!

8) Vocé acha que o conhecimento pode ser passado pelos sacerdotes através

dos livros ou outros meios escritos?

R: Pode, mas através dos livros e outros meios escritos podem vir deturpados, ndo
vim um conhecimento muito real e verdadeiro. Eu acho que o conhecimento vem
mais, realmente, da pratica deles e dos ensinamentos. E... pode ser melhor passado
através de conversas, de bate-papos e de exemplos de vivéncia, eu acho que
através da vivéncia, porque os livros. Eles ndo fala claramente do que se trata, eles
escondem muitas coisas, porque até porque tém pessoas que tém curiosidade de
saber, mas que nao tém condi¢cdes de entender aquilo, o que ta escrito. E tem
coisas que nao podem ser revelada através de um livro, até porque sao coisas que
diz respeito aos proprios orixas e sdo segredos. Porque, na verdade, o que € que

acontece, cada orixa ele tem a sua particularidade e ele traz a sua esséncia [...J°

9) Qual é a diferenca da sua nacdo Angola para as outras nacbes — mais

conhecidas - de Candomblé?

R: Assim, quanto a diferenca, eu ndo sei dizer muito porque ndo eu conheco as
outras nacdes. Mas, o0 que eu ouco falarem é sobre as musicas, € sobre a maneira
de se dirigir aos irmaos, de reverenciar 0s orixas, né?! Acredito que até na maneira
até de se fazer a comida, deve ter alguma coisa diferente. A linguagem, né?! Eu
acredito que seja através disso, mas eu ndo posso dizer, porgue realmente eu nao
conheco outra nacdo. Eu ndo convivo na nacdo de Queto, de jeje, eu ndo convivo.
E, assim, ndo tenho nem curiosidade de conhecer, porque pra vocé conhecer, vocé
precisa se envolver e isso pode acarretar um desequilibrio, né?! Um de desequilibrio
espiritual. Entdo, eu prefiro nem...posso sim tentar um conhecimento através dos
livros e através de conversas através com proprio Pai de Santo. Quando ele tem

conhecimento de outras nacdes, ele tem como passar as diferencas das nacdes de

8 - A . . . .. . , ~ . .
As reticéncias entre colchetes indicam que foram suprimidos trechos cujos conteddos ndo dizem respeito ao
tema investigado.
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jeje e de Queto para a nacdo de Angola. Mas, assim, diferenca eu nao sei dizer.

Acredito que seja isso ai.

Membro Il - sexo feminino, 37 anos, nivel médio incompleto, Kota

1) Ha quanto tempo pertence ao Candomblé?
R: Ha 11 anos.

2) Vocé sempre pode praticar livremente sua religiosidade?
R: A maioria das vezes. Apesar que tem lugar que vocé chega que vocé nao pode
expor muito, que tem pessoas preconceituosas, ai fica um pouco dificil. Como vocé
tem que respeitar: que religido cada um tem a sua... Entdo, tem lugares que vocé
pode e tem lugares que vocé...eu prefiro ndo expressar.

3) Por qué?
R: Para nao criar grandes constrangimentos.

4) E o que vocé acha dessa limitagéo para vocé expor sua religiosidade?
R: Eu acho que no século XXI ndo deveria existir mais iSso, pois ja esta assim um
mundo muito avancado, tudo muito liberado e as pessoas ainda tém o pensamento
tacanho de achar que o Candomblé é feitico, que s6 faz coisa pro mal. Eu acho que
€ coisa ultrapassadissima.

5) Como vocés se chamam no dia a dia dentro da comunidade religiosa?

R: No Candomblé, principalmente no Angola, nés temos uma dijina que vem desde

guando vocé faz o santo e vocé passa a ser chamado e reconhecido por essa dijina.
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6) Como o conhecimento é passado dentro da nagdo de vocés?

R: Puxa! O conhecimento ele é passado através de rezas, de canticos, de
oferendas, de oracOes. Eles sdo passados assim, principalmente a educacéo do
axé. Ele é passado assim.

7) Qual a forma que vocé adquire esse conhecimento?

R: Geralmente... porque quem é novo no Candomblé néo Ié muito, ele escuta muito
0 que os antigos dizem. Entdo, geralmente a gente aprende assim: ouvindo uma
historia de uma pessoa mais velha...e tudo no seu devido lugar, porque quem é novo
ele ndo vai ouvir muita coisa, porque quem é novo no Candomblé ndo vai ouvir
muita coisa, nao fala muito, ndo ouve muito. Entdo, vocé ouve o que |lhe cabe, pela
sua idade que vocé tem no santo, vocé ouve o que |he cabe. Entendeu? Entéo, vocé
nao pode dizer que é novo no Candomblé e tem grandes conhecimentos. Vocé vai

aprendendo a passar do tempo.

8) Vocés ainda utilizam linguas africanas em suas rotinas religiosas?

R: Usamos sim. Geralmente, como no Angola usamos o banto, né?! Ai, falamos,
assim como a comida mesmo, quando a gente vai almocar, a gente nao fala mais
almocar, falamos vamos kudiar, o arroz é aribaka, o feijdo € makutendé. Entendeu?!

E assim que a gente costuma a conversar diariamente.

9) E quem ensinou essa lingua para vocé?
R: Quem ensinou essa lingua para mim? Foi as pessoas gue me iniciaram no
Candomblé, como meu Pai de Santo, minha M&e de Santo e a M&e de Santo da

Casa. Entdo, séo eles que passam esses conhecimento para os filhos.

10) Vocé acha que o conhecimento pode ser passado pelos sacerdotes através

de livros ou outros meios escritos?
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R: Eu, eu particularmente acho que ndo. Eu néo leio essas coisas, porque a maioria
das coisas que eles escrevem sao coisas que eles escutaram, nao foi coisas que
eles passaram para saber se é verdade ou ndo. Entdo, € muita coisa dita por um
aqui, por um ali, eles pegam e escrevem. Que a maioria das coisas que tem nos
livros quando vocé vai ver tdo todas erradas. A realidade ndo é aquela. Entéo, eu
nao leio. Se eu disser a vocé que eu ja li algum livro, eu vou tA mentindo. Eu prefiro

nao ler.

11)E qual a diferenca de sua nacéo para outras nacdes (mais conhecidas) de
Candomblé?

R: Tem muita diferenca. Tem diferenca no cultuar dos orixas, a diferenca no fazer
das comidas, tem diferenca na linguagem. Tém muitas diferencas, muitas. As outras

nacdes, mesmo, nao tém dijina. Angola tem dijina, entendeu?! No Queto, € yad

guando vocé se inicia, no Angola, € muzenza. Entdo, tém muitas diferencas.

Membro IV - sexo feminino, 16 anos, concluinte do nivel médio, , muzenza (6

anos de iniciada)

1) Ha quanto tempo pertence ao Candomblé?

R: 14 anos.

2) Vocé sempre pode praticar livremente sua religiosidade? Se néo, por qué?

R: Nao. Porque todos os colégios... a maioria dos colégios que eu estudava...eles

usavam a religido catdlica. Tipo colégio de freira e tal. Ai eu nunca disse nada, nem

usei minha religido pra nada.

3) Por qué?

R: Por causa disso, por causa do preconceito, como as pessoas iam reagir quando

eu contasse.
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4) Como vocés se chamam no dia a dia dentro da comunidade religiosa? Por

qué?

R: A gente chama ou de irmao ou pela dijina, que é como se fosse um segundo

nome dentro da Casa.

5) Como o conhecimento é passado dentro da nagcdo de vocés?

R: Didlogos, reunides entre nos e com todas as pessoas da Casa.

6) Todas as pessoas tém acesso ao conhecimento doutrinario e ritualistico

igualmente? Se nao, por qué?
R: N&o. Depende do seu é... Vamos supor, se vocé for uma abid, vocé pode saber
algumas coisas, tem o seu limite. Ai quando vocé fizer obrigacdo, vocé ja pode um
pouco mais. Quando vocé for completando seus anos de obrigacéo, vocé ja pode

saber um pouco mais de quando vocé ja podia quando era abia ou ya0.

7) Vocés ainda utilizam “Linguas Africanas” em suas rotinas religiosas? Quando

e como utilizam?
R: Sim. Em algumas rezas, palavras, tipo: comidas.
8) Quem ensinou essa “lingua” para vocé?
R: Eu aprendi ouvindo. Porque como eu sou desde pequena... tudo o que eu ouvia,
eu guardava pra poder aprender e depois perguntava o significado. Dai, eu sei

algumas palavras.

9) Vocé acha que o conhecimento pode ser passado pelos sacerdotes através

de livros e outros meios escritos?

R: Sim.
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10) Vocé concorda?

R: Concordo.

11) Por qué?

R: Porgque eu acho que € o estilo de deixar a cultura do Candomblé marcada para

outras geracoes.

12) Qual(is) a(s) diferenca(s) de sua nacédo (Angola) para outras nacdes (mais

conhecidas) de Candomblé?

R: Eu néo sei dizer, porque ndo costumo frequentar outras nacdes. Eu sO sei a

minha, assim.

Membro V - sexo masculino, 23 anos, pés-graduando, Kambondo

1) Ha quanto tempo pertence ao Candomblé?

R: Bom...€... esse senso de pertencimento vocé fala em relacéo a feitura, a tempo

de frequentar ou a tempo que eu comecei a estudar a respeito?

2) Em que vocé se sentiu inserido na religiao?

R: Desde os 14 anos, através da minha avo. Oito anos.

3) Vocé sempre pode praticar livremente sua religiosidade? Se nao, por qué?

R: Oh, em se tratando de Brasil, de Bahia, de Salvador, que a gente presume que &
o lugar aberto, um... um lugar que a gente pode expor livremente, teoricamente sim.

Mas, na prética, ndo acontece isso. A gente ainda tem inumeras resisténcias a

préatica deliberada de qualquer que seja 0 assunto que ndo seja condizente com 0s
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interesses da maioria, que ndo é... é...ndo faz parte de um senso tratado como
comum... Eu sofro resisténcias inimeras: no trabalho, na escola, sofri em casa, a

respeito da pratica e o exercicio da minha religido.

4) Como vocés se chamam no dia a dia dentro da comunidade religiosa? Por

qué?

R: Em algumas nac¢des de Candomblé, existe um nome que é dado, que é uma
ressignificacdo a partir do momento que vocé faz obrigacdo e que vocé é iniciado
vocé recebe uma dijina, que € um novo batizado, porque, pra religido, € um
renascimento, € uma... € um entendimento de que vocé tem uma nova vida, a partir
daquele momento. Entdo, vocé é apresentado aquela comunidade com um novo
nome. E em outras que ndo ha a caracterizacdo de um novo nome é chamado
geralmente pelo cargo que aquela pessoa exerce, seja EIémo0so... o094,
ekedi...é...lyamoro...e... lyabassé, alguma coisa, algum cargo... é...algum

posicionamento politico a pessoa tenha dentro da casa, € abid, qualquer que seja.

5) As pessoas externas tém acesso a esse nome?

R: Vocé ta se referindo a dijina? A dijina € um nome, a priori, para ser tratado em
uso exclusivamente dentro da comunidade religiosa. Pelo menos, entende-se que
vocé deva ser chamado, deva ser tratado pela dijina apenas, estritamente, apenas
dentro da sua religido. Mas como forma de ativismo, como forma de... de..de postura
de combate a intolerancia, acabou-se utilizando dijinas pra ser tratadas na forma...na
vida social, comum, normal, né?! E muitas pessoas preferem ser chamadas pela

dijina quando estdo no meio que comum, que nao € o meio do Candomblé. [...]

6) Como o conhecimento € passado dentro da nacao de vocés?

R: Bom, ndo s6 na nossa comunidade, mas basicamente na religido de matriz
africana, ndo ha muitos escritos. Entdo, a base da comunicacdo, do aprendizado é
dado pela oralidade. E um aprendizado ndo formal, porque ndo ha uma metodologia
de ensino, ndo ha uma metodologia.. é... traduzida ou escrita em livros, né?! Entao,

a maioria dos escritos que tem sdo observacdes e andlises de antropdlogos que
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estudaram  determinadas... determinados grupos étnicos, determinadas
comunidades de Candomblé, e que, talvez, puderam..é..é...sinalizar para alguns
codigos, estritamente daquela comunidade, alguns signos e entender um pouco

mais do aprendizado. Mas, a base do ensinamento é estritamente oral.

7) Todas as pessoas tém acesso ao conhecimento doutrinario e ritualistico

igualmente? Se nao, por qué?

R: Oh, igualmente, sim. Mas presume uma hierarquia que deve ser respeitada e que
€, na verdade, é utilizada como ferramenta para se chegar a esse aprendizado, né?!
A gente também ndo pode dar determinado tipo de ensinamento, sem que fosse,
sem que seja passado estagios para esse aprendizado; a gente ndo pode pular os
passos. E como se tentasse levar alguém que ta na segunda série e colocasse ele
pra que se fizesse uma faculdade ou uma pos-graduacdo, a depender desse
ensinamento. Entdo, € uma coisa que deve ser respeitado, esse estagio, até mesmo
para que ndao sejam mal interpretados esses ensinamentos, pra que ndo sejam...
é...6..mal entendidos e postos em pratica de uma forma errbnea, vindo a ser

deturpada a condicdo daquele ensinamento.

8) Vocés ainda utilizam “linguas africanas” em suas rotinas religiosas? Quando e

como utilizam?

R: Assim como foi dito numa pergunta anterior a respeito da forma como € dado o
aprendizado, é... e na minha opinido, em particular, a maior perda que teve foi
justamente em manter a tradicionalidade dos ritos por conta desse ensinamento ser
todo pautado na oralidade. Por ndo ter um escrito, por nédo ter a forma, talvez, ideal
de ser dito ou de ser clamado, de ser invocado a determinada entidade, eu acho que
a coisa meio que se perdeu, mas embora tenham essa perda por causa desse
grande ‘telefone sem fio”, ainda assim permanece a esséncia, ainda assim
permanece o entendimento minimo pra que os rituais acontecam sempre de forma
coesa, sempre de forma harmoniosa, sempre de forma pertinente. Que ainda
assim... que ainda assim as coisas acontecam de... se mantenham nos dias de hoje,
nesse tempo que a gente tem hoje. Mais ainda sim a gente utiliza termos que séo

estritamente oriundos dessa ancestralidade e sao utilizados sim nos dias de hoje,
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talvez com menos frequéncia, talvez em momentos especificos, mas ainda é
utilizado; a respeito de rezas, de cantigas, de dar o nome as coisas, né?! que nao no

senso comum, né?! ainda é utilizado sim.

9) Quem ensinou essa “lingua” para vocé?

R: Bom, esse aprendizado ele é meio que... que passado por “osmose”: vocé...a
partir do momento que vocé comeca a participar disso, a partir do momento que
VvOCcé comeca a se inteirar, vocé tem um aprendizado que € um aprendizado fluido e
vocé vai tomando entendimento. Quer dizer, dissociando a relacdo que vocé tem
das coisas, enquanto participante de uma comunidade nado religiosa pra uma
religiosa, pra vocé se... desconstruir algumas coisas que vocé tem e passar a
construir outras segundo os valores e as premissas dessa...dessa religido. Entéo, a

gente tem é... essa postura de... de.. me repita ai a parte!

10) Quem ensinou essa lingua para vocé?

R: Hum, entdo, a gente tem essa postura de aprender no dia a dia. De acordo... a
gente vai participando dos momentos religiosos: das oracdes, dos ngorosis (rezas),
das comidas e vai entendendo o nome das comidas. E esse € um aprendizado que

vai sendo fluido, que vocé ai aprendendo no dia a dia.

11) Vocé acha que o conhecimento pode ser passado pelos sacerdotes através de

livros e outros meios escritos? Por qué?

R: E... a partir do momento em que o Candomblé passou a ser objeto de estudo da
antropologia, muito se foi versado a respeito a religido, muito se foi contado a
respeito dos preceitos, dos ritos, da mistica que envolve Candomblé, porém da oética
do pesquisador, porém do ponto de vista do curioso, do ponto de vista... é... do ser
estranho observando um grupo. Que é a funcédo do antrop6logo € ndo se misturar a
comunidade observada, é nao ter passionalidade na sua observacdo e, com isso,
ele perde também um grande entendimento, um grande “feeling”, que é a esséncia e
uma esséncia que nao € passada apenas ha observancia; € uma esséncia que é sé

quem pratica; € uma esséncia s6 de quem ta dentro. E uma esséncia de quem se
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pertence aquilo ali, né?! Entao, fica algo muitas vezes escrito de uma forma rasa, de
uma forma ndo apropriada, de uma forma, né?!, talvez, aquém do que realmente &,
do que na verdade é. Entdo, eu particularmente acredito nisso. Nado que esse
trabalho tenha que ser descartado, ndo que essa forma de catalogar os
entendimentos a respeito da religido seja ruim, mas como nédo € feita, ou ndo é
priorizadas por pessoas que séo realmente da religido, fica sempre com o olhar e o
discurso do outro, ndo do nosso. Entédo, eu acredito que a grande forma de aprender
a respeito do Candomblé é participando dele, é vivendo ele, é sentindo ele. E eu

acredito que essa é a forma convencional do Candomblé.

12) Qual(is) a(s) diferenca(s) de sua nacédo (Angola) para outras nacdes (mais

conhecidas) de Candomblé?

R: Bom, a... uma das grandes diferencas entre a nacdo de Angola e as demais
nacdes, primeiro é a origem de onde essa ancestralidade veio: as outras nagdes
vieram do Benin, da Nigéria... é...e a nossa ela vem basicamente de Angola e
Congo. Sao os negros bantos que vieram nessa diaspora. E entdo, a grande
diferenca comeca a partir dai: o local de origem. E a gente tem, entre outras
caracteristicas, a diferenca na lingua, diferenca nos canticos, diferenca no toque,
diferenca da forma como toca; a maioria das outras nacfes utilizam varetas de
aracazeiro conhecidas como agdavis (...) € na nossa nacao a gente utiliza apenas as
maos; é... algumas nomenclaturas, claro, porque o idioma é diferente, sdo proprias
nossas. Casos como a dijina, que sdo estritamente restritas ao pessoal do Angola.
Nés temos como caracteristicas, as vezes, as cores que 0S orixas levam;
determinada forma de preceito. Temos diferentes algumas questfes... assim... a
respeito dada com a nacdo de Caboclo. Entdo, no Angola hd uma permissividade
maior pra que um médium tenha um caboclo, tenha um guia, né?! na linha de
caboclo. Tém algumas caracteristicas que diferem a nossa religido, a nossa nagao

das outras. Basicamente isso. E o que posso dizer a vocé, por cima.

Membro VI - sexo feminino, 35 anos, nivel médio completo, Mameto de NKisi

1) Ha quanto tempo pertence ao Candomblé?
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R: Eu completo 21 anos, ano que vem.

2) Vocé sempre pode praticar livremente sua religiosidade? Se néo, por qué?
R: Sempre.

3) Sempre pode praticar livremente?
R: Sempre pude praticar livremente. Ja peguei numa época mais avancada aonde
nao existia mais os policiais para poder tirar uma carta de licenca, aonde ja ndo tinha
tanta restricdo. Hoje o Candomblé ja& de uma forma mais avangada onde somos
cadastrados. Ja temos uma grande participacao junto as prefeituras, junto a 6rgaos
publicos. Pois, entéo, ja ta de uma forma bem melhor.

4) E vocé pode expor livremente essa sua religiao?
R: Posso. Eu posso expor a religido em si... por se tratar de uma religido de matriz
africana e onde gente vive num pais que abrange nédo s6 a parte dos orixas como a
parte do sincretismo religioso. ...aonde hoje todo mundo tem, eu digo assim, 0 pé no
Axé, por mais que diga assim: eu ndo vou la, mas ja fez parte, faz promessa a algum

santo. Entédo, ta sempre colocando isso no contetdo pessoal, o dia a dia.

5) Como vocés se chamam no dia a dia dentro da comunidade religiosa? Por

qué?

R: Como irmaos, como Mameto, como um Tata, como uma Kota. Mas, nds nos

tratamos normalmente como irmaos.

6) Qual é o nome que vocés utilizam para se tratar dentro do Candomblé?

R: Acontece que algumas pessoas tém dijina, como nds “angoleiros”, né?! [...]

7) Como o conhecimento é passado dentro da nagédo de vocés?
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R: O conhecimento vai de acordo ao desenvolvimento da criagdo: quando a pessoa
comecga desde um “obi” a uma feitura até se formar num Tata, numa Kota, numa
Mé&e de Santo, num Pai de Santo, num Pai Pequeno. Entdo, o que é que acontece:
vao sendo passadas coisas que s6 cabem a eles no dia a dia, aonde eles nao
podem passar esses preceitos pra outras pessoas; € uma coisa que fica dentro da
religido. Até ele criar aquela formacao e poder passar também essa hierarquia pra
um proximo filho, que vé que tem o merecimento, ndo s6 da parte pessoal como da
parte do orixa, porque quem tem que dar esse merecimento € o orixad. Ndo somos
nds por simpatia. Entdo, € passado esses ensinamentos pra que va adiante, pra que

ndo se acabe a matriz, a religido. Entdo, nés vamos passando 0s ensinamentos.

8) E esse ensinamento como é passado? De que forma ele € passado?

R: Sao passados de acordo ao nivel de obrigacbes, né?! Vem obrigacdo de um de
dois de trés até chegar o de sete. Chegar a sete ele tem uma formacéao, aonde ele ja
vai aprender varias coisas. De 14, ele vai tendo uma, 21, ele vai tendo outra, até ter
uma formacdo completa, estar apto para o orixa, para se tornar um Tata, uma
Mameto. E poder seguir a religido de forma como foi ensinada ndo de uma forma
gue ele queira criar aquela condi¢do para fazer aquilo, mas sim com a permissao do

orixa [...].

9) E como é gue se ensinam essas coisas?

R: Se ensina dentro do proprio terreiro [...], praticando no dia a dia e colocando eles

(os filhos) para praticarem da forma correta.

10) Vocés ainda utilizam “linguas africanas” em suas rotinas religiosas? Quando

e como utilizam?

R: Sim. Muitas vezes [...] uma “alubasa” que é uma cebola, um “i6d6” que é um sal e
muitas outras palavras que sdo utilizadas no dia a dia pra que ndo perca também

essa tradigdo do banto que somos nds da religido “angoleira”.
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11) Quem ensinou essa “lingua” para vocé?

R: Essa lingua ela é passada automaticamente de pai pra filho, avés de santo. Ela
vem em uma hierarquia muito grande, né?! Temos até a lingua ioruba que é mais
atualizada, o banto é mais antiga, porque o angoleiro ele se fecha muito, né?! Pra
passar aquela criacdo, ele realmente tem que ter aquela confianca, tem que ter
aquele filho que seja merecedor do que... do que...é do que passamos ao dia a dia.

Esse conhecimento € passado por hierarquias.

12)Vocé acha que o conhecimento pode ser passado pelos sacerdotes através

de livros e outros meios escritos? Por qué?

R: N&o, porque o livro... normalmente séo teses de alguém que também idealiza, de
alguém que conhece através de pesquisa e 0 nosso conhecimento é o dia a dia

perante ao orixa e perante a uma hierarquia. Entdo, ndo aconselho por livros nédo

[].

13) Qual(is) a(s) diferenca(s) de sua nacdo (Angola) para outras nacdes (mais

conhecidas) de Candomblé?

R: Olha s6, nés angoleiros somos tradicionais na parte do Caboclo como também na
parte da cura, aonde a nacdo Queto ela ndo cultiva a linha do Caboclo, né?! E
também ndo cultiva a parte da cura. Isso ai jA é uma parte indigena que nos
colhemos e trabalhamos em cima disso [...] Entéo, isso € parte do Angola, isso foi
feito no Angola, isso é criado no Angola. Nao quer dizer que outras nacdes nao
possam fazer, mas elas ndo podem fazer isso tdo explicito porque isso faz parte do

Angola ... ja é uma coisa da raiz, ja € uma coisa da nacao, que pertence a nacao.

14) Tem outras diferencas que vocé possa citar?

R: [...] Essa é a diferenga mais precisa, porque o pessoal diz assim “eu sou Queto”,
e quer fazer aguele Candomblé na parte Caboclo, que é uma linha que néao faz.
Seria a mesma coisa de eu pegar e bater para “Ewa” ou entao bater pra “Logun’,

desde quando € um orixa que ndo é cultivado na minha nacao.
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15) E a lingua que é usada € a mesma em todos os Candomblés?

R: N&o, eles utilizam a lingua iorub4 e nés utilizamos a lingua banto, aonde nos
temos Mameto, né?!, onde nos temos Kota, aonde eles tém Ekedi, que é um
diferencial grande. Eles ndo se tratam também como Tata, se tratam Babalorixa,
Yalorixa. Entdo,... é...sd0 pequenas diferencas que faz uma formacdo de nacbes
diferentes, mas somos uma soé religido, cultivamos a mesma coisa, usamos a

mesma folha, porém nacgdes diferentes, porém nkisis, voduns sdo os mesmos.



