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1. INTRODUCAO

O candomblé € uma religido afro-brasileira cujos adeptos utilizam um
c6digo lingiifstico marcado pelos africanismos lexicais, quer dizer, palavras
e expressoes de origem africana. Esse cédigo deve ser entendido, segundo
Yeda Pessoa de Castro (2001:80), “mais como um veiculo de expressao
simbdlica do que propriamente de competéncia lingiiistica”.

O saber inicidtico dos adeptos do candomblé, do qual o vocabulério
especifico faz parte, é alcancado através da convivéncia na comunidade
religiosa, isto €, por meio de rituais, letras e ritmos de musicas, dangas,
gestos e linguagem corporal etc. (cf. Augras 1983). Acreditamos que a
linguagem do candomblé reflete, mais que nada, solidariedade na interagdo
intra-grupal, funcionando como marcador da identidade coletiva dos
falantes, mantendo em cada um o sentido de pertenga & comunidade sécio-
religiosa.

Para ilustrarmos a ligagdo entre linguagem e identidade utilizaremos
exemplos do nosso corpus, que inclui 35 horas de gravagdes realizadas com
adeptos do candomblé em Salvador. Neste trabalho, analisaremos
principalmente africanismos que designam formas de tratamento.

2. LINGUAGEM E IDENTIDADE COLETIVA

Saville-Troike (1989) afirma que desde cedo as criangas percebem a
fung¢@o da lingua como meio para estabelecer uma identidade coletiva. A
mesma autora (1989) apresenta um exemplo de troca de c6digo numa
comunidade rural onde os falantes adotaram uma variante lingiifstica ndo-
padrao originaria de uma zona urbana e considerada de mais prestigio. Uma
fungdo desse tipo de troca de cédigo seria identificar os falantes com o



grupo urbano dominante, evitando o estigma da afiliagao ao grupo rural.
Segundo Giles (1977), os individuos que ndao possuem uma identidade
social favordvel tentariam alcang¢d-la enquanto os que ja a possuem
procurariam manté-la. Este exemplo mostra como os falantes,
conscientemente ou nao, elaboram uma identidade positiva ao adotar uma
variante lingiiistica valorada positivamente.

Numa situagdo comunicativa determinada, todo falante escolhe uma
variante lingiifstica: enquanto um mesmo individuo pode escolher diferentes
variantes lingiifsticas em situagdes diferentes, a maioria das situagdes nas
quais a linguagem do candomblé € utilizada estdo ligadas a religido. Os
falantes que se encontram nessas situagoes se identificam como adeptos do
candomblé, que quase sempre dominam e utilizam o vocabulério especifico
da sua religido.

Os dados de que dispomos revelam que a maioria dos terreiros de
candomblé na Bahia sdo constituidos, predominantemente, por afro-
descendentes, em grande maioria mulheres em ocupagGes subalternas
(Siqueira 1994). Acreditamos que o fato de muitos dos adeptos desta
religido serem descendentes de escravos, na sua maioria mulheres, negras e
pobres, ja fala por si mesmo: sdo identidades que incluem valores
estigmatizados, grupos que ainda enfrentam a discriminagdo social, racial e
sexual e o preconceito religioso, em maior ou menor grau (cf. Ferreira
2000).

Além disso, constatamos que estudos cientificos realizados durante a
primeira metade do século XX (sem querermos diminuir o seu mérito)
afirmam a inferioridade biolégica e cultural dos africanos. Explica-se
fendmenos que caracterizam as religides afro-brasileiras, como € o caso do
transe de possessdo, ora pela inferioridade do negro (cf. Rodrigues 1976
[1933]), ora pela inferioridade da mulher (cf. Querino 1988 [1938]).
Observamos ainda, que hd, na segunda metade do século XX, uma
tendéncia para o embranquecimento das religides afro-brasileiras, no sentido
em que seus adeptos tentavam apagar sistematicamente os tragos africanos,
ajustando as praticas religiosas a cultura nacional eurocéntrica (cf. Prandi
1999). Alias, na década de 60, chega-se praticamente ao ponto de negar a
participagdo da populag@o de origem africana na constituicdo do portugués
brasileiro (por exemplo em Silva Neto 1960:21).

Fica, portanto, claro que tanto as particularidades fisicas de muitos
adeptos do candomblé, na sua maioria afro-descendentes, como a sua
cosmovisdo de matriz africana e a linguagem por eles utilizada, tém sido
vistas, na sociedade brasileira, como caracteristicas negativas. Entretanto, os
falantes conviviam com variantes lingiifsticas de maior prestigio, mas
continuaram utilizando a linguagem do candomblé no ambito religioso.

No entanto, a partir da década de 70, as atitudes vém mudando e tanto a
cultura como as religides afro-brasileiras ganharam reconhecimento oficial
(cf. Sansone 1999).



3. IDENTIDADE ALTERNATIVA NO MUNDO DO CANDOMBLE

Numa perspectiva histdrica, observamos que além da forga espiritual
que a prépria fé possa ter dado aos africanos escravizados e afro-brasileiros,
os grupos religiosos representavam as bases a partir das quais os individuos
negociavam um espago para expressar identidades individuais e coletivas.
Vemos a manutengao da fé como uma forma de resisténcia a escravidao (cf.
Moura 1998) e o espago religioso como um lugar de resisténcia cultural
onde os escravos elaboravam identidades alternativas na medida em que
estas se opunham as identidades a eles outorgadas pelos setores dominantes
da sociedade colonial que atribufam ao negro e seus valores qualidades
negativas (cf. Harding 2000).

Do nosso ponto de vista, a comunidade religiosa oferece hoje, assim
como na época da coldnia, quando havia grande nimero de africanos
escravizados, identidades alternativas. Gostariamos, também, de apontar a
valorizagao da mulher, do negro e do pobre que observamos nestas
comunidades religiosas, onde estes encontram possibilidade de realizar-se,
tornar-se lideres de grupos que afirmam as matrizes culturais africanas e
elaboram o que chamaremos aqui de uma identidade alternativa. Esta
identidade alternativa € significativa na medida em que pode levar a uma
afirmagdo de qualidades positivas do individuo e do grupo, e a uma
constituigdo de identidades afirmadas positivamente na sociedade
envolvente, pois:

A filha(o) de santo que passou pelo barracéo e foi bem sucedida, no dia seguinte,
ao reassumir sua condigdo operaria, mesmo se ela varre a rua ou vende
amendoim na praia, o desempenho por ela assumido no dia anterior, quando
incorporada pelo seu orixa, reforga a sua seguranga e sua confianga no que ela
vale por si mesma no terreiro, independente da posigdo social que ocupe na
sociedade global (Siqueira 1994:60).

Acreditamos, em conseqiiéncia, que a convivéncia do individuo no’
mundo alternativo do candomblé e seus valores simbélicos influenciam a
sua identidade: na prépria interagdo os falantes elaboram uma identidade
alternativa individual (ligada as divindades as quais elas foram
consagradas) e coletiva (ligada ao grupo do qual elas fazem parte), ambas de
valor positivo. Clévis Moura (1988) descreve este mesmo processo
afirmando que as pessoas adquirem, em espagos como os terreiros de
candomblé, um sratus especifico diferente do que possuem na sociedade
envolvente. Este autor diz ainda que quando o individuo percebe que possui
uma marca diferenciadora e adquire consciéncia da diferenga, surgem novos
valores: o grupo se torna especifico, ganha uma identidade e revaloriza as
marcas diferenciadoras, passando a encard-las como valores positivos e
simbolos de auto-afirmagdo do grupo.



4. AFRICANISMOS COMO SIMBOLOS DE IDENTIDADE
ETNICO-RELIGIOSA !

Consideramos que uma das maneiras de elaborar uma identidade
alternativa € através da atualizagdo de cédigos lingiifsticos e padrdes de
comportamento de matriz africana. A expectativa, segundo nossos
informantes, € que quem foi iniciado aprendeu a comportar-se e a falar da
maneira adequada:

M:...no dia do ritual..quando cé passa do portdo pra dentro .€ obrigagao o
qué? Bota saia di candomblé..botd suas conta®..seus contra- egun i despacha a
porta*..os filho-de-santo vio..tumd seus banho de folha. purificagdo no caso..af
vai tumd benga.. ai a parti daquilo ali.eli tem qui si comportd dentro do
axé...(...) fazé o ritual deli..tuma seu banho de folha..bota suas conta..tudo qui
tivé qui usd..buscd seu caneco..seu prato qui é obrigatério cada um té o seu i af
vai tuma benga..que vai té..tem qui tumd benga..i ai a parti daquela hora eli nio
tem mai qui fald..tem qui chama pelo nomi dentro do candomblé...(gravagio de
20.03.2000)

I:...cé tem qui tamém 51be si comunicd...com oga..tumd benga..pidi
oh.. colofe ou motumbi ou mocuitd’..(gravacio de 30.03.2000)

Consideramos que além da sua identidade social ou posi¢io na
sociedade, dependendo por exemplo da profissdo, da idade, da zona onde
mora etc. (cf. Zimmermann 1999), o iniciado tem uma identidade
alternativa na organizagao sécio-religiosa do candomblé. Quem passa pela
iniciagdo pertence a uma divindade, a uma nag@o, a uma familia, a um
terreiro ou casa e tem um cargo ou titulo que determina suas obrigagdes e
direitos no ambito religioso. Cada individuo é definido e se define em
relagao aos outros a partir de caracteristicas individuais estdveis (como a
personalidade ou a cor da pele) ou tempordrias (como as atitudes ou
emogdes) e como membro de categorias sociais dentro e fora do mundo do
candombl¢ (idade, cargos religiosos etc.) (cf. Fant & Granato 2002).

Antigamente a nagdo de culto coincidia com a origem étnica dos
praticantes, mas atualmente o conceito de na¢do de candomblé representa
um padrao ideolégico e ritual que depende da origem ou nag¢io da divindade
protetora do terreiro ou do iniciado (cf. Costa Lima 1976, Castro 1981). As
diferengas que observamos entre diversos grupos e nagdes estdo
principalmente na linguagem, mas também na forma dos rituais, nas
vestimentas e nos ritmos. Encontramos nos candomblés das nagoes angola,

* Ver Castro (2001:101) sobre o que ela denomina de “ndgﬁo coletiva de identidade
emorehglosa

Colar que simboliza a divindade a qual a pessoa foi consagrada.

Brdcelete para afastar os espiritos dos mortos.

Rito propiciatério.

Oga € um cargo dentro do candomblé. Colofé, motumbd e mucuiu sio diferentes
maneiras de pedir a bengéio dependendo da nagio dos falantes.
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congo e suas derivadas uma predomindncia de termos de origem do grupo
de linguas banto, sobretudo quicongo, quimbundo e umbundo; nas nagdes
Jjeje, mina e suas ramificagdes a origem dos vocdbulos € sobretudo da lingua
fon e entre as nagdes queto, nagd, ijexa e suas variantes predominam as
expressoes de base iorubd (cf. Castro 2001) . De qualquer maneira,
observamos a unidade ideolégica e comportamental nos candomblés que
visitamos em Salvador. Um exemplo desta unidade é que todo iniciado
recebe um nome inicidtico africano: o nome de santo, quer dizer, da
divindade a qual ele pertence. Esse nome € utilizado no contexto religioso®

M:...0 nomi jid ndo chama pelo nomi..né Laura...seu nomi tem um nomi
dentro do candomblé.. .eh..cota

L: a dijina’?

M:...a dijina no caso..né? cota..um exemplo, ai quando chega aqui nio vai
diz€ mai Laura ...COTA??? (...) e ai daquela hora em diante pronto..cé nio fala
mais 0 nomi i af si chama LAURA?? LAURA?? Cé fica calada..si chama
MOACIR..MOACIR..cu fico queto..minha dijina é Locuerejé..o nomi qui foi
dado a mim...

L: qué dizé o qué?

M:.hhmm cavaleiro di Oxdssi.. em portugués(...) (gravagio de
20.03.2000)

Nossos informantes afirmam que a origem desses nomes iniciaticos é
africana. Outros grupos de afro-descendentes, como os rastas da Jamaica,
coincidem na escolha de nomes africanos procurando uma identidade
alternativa nas qualidades positivas associadas, na didspora, a africanidade.

O fator mais importante no que diz respeito aos nomes africanos é a
identidade psicolégica e a consciéncia negra que estes inspiram nos africanos da
didspora, e nos rastas em particular, ji que eles se identificam com nobreza,
forga, pertinéncia, divindades e resisténcia africanas (Hutton & Murrel 1998:50).%

Além disso, levantamos, de fato, dois africanismos que tém o
significado de nome: dijina e oruncé (o primeiro de origem banto, o tltimo
de origem ioruba (cf. Castro 2001). H4 uma cerimdnia onde o iniciado dd o
nome (fala-se de dia do nome do santo, tomada do nome, dia de dar o nome,
dia do oruncé). Durante a festa os iniciados se apresentam ao publico pela
primeira vez apés um periodo de reclusdo (fala-se também de saida-de-iad,

¢ Segundo Valdina Pinto (II Encontro de Nagdes de Candomblé, 1995:46-47) o
iniciado de nagao angola ¢ portador de dois nomes: 0 nome particular da sua divindade, que é
considerado secreto e a sua prépria dijina ou nome africano pelo qual deve ser conhecido e
chamado na comunidade.

o nome inicatico.

8 o . g G ' ;
Nossa tradug@o de “What is most important about African names is the psychological
identity and black consciousness that they inspire in diaspora Africans, and in Rastafarians in
particular, as they identify themselves with African nobility, strength, endurance, deities, and
resistance”.
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safda-de-muzenza) e cada um deles se individualiza ao receber o nome que
o diferencia dos outros iniciados (cf. Vogel er al. 1993).

Nossas observa¢des no que diz respeito ao simbolismo dos nomes
africanos, sugerem que o nome é um fator relevante porque evidencia a
relagdo entre linguagem e identidade na interagdo intra-grupal. Uma adepta
do candomblé explica a escolha do nome africano da seguinte maneira:

(...) considero receber um nome africano através da entrada de uma pessoa
no grupo de iniciados como uma forma de resgatar uma identidade africana, uma
vez que aos africanos para aqui trazidos e seus descendentes foi negado o direito
de conservar, de ter o seu verdadeiro nome. Talvez por isso os angoleiros mais
antigos tenham sido tdo exigentes quanto ao uso da dijina dentro da comunidade
religiosa e os mais velhos de hoje estejam sempre chamando a ateng@o quando o
uso do chamamento pela dijina ndo é observado. (II Encontro de Nagdes de
Candomblé, 1995:47)

Consideramos que o fato de todo iniciado ter um nome alfernativo de
origem africana faz parte da sua identidade coletiva, enquanto o nome
inicidtico de cada individuo faz parte da sua identidade individual, sendo
uma referéncia que o representa. Este nome estd ligado a uma divindade
especifica que o iniciado poderd incorporar durante o transe de possessio,
adotando suas caracteristicas e qualidades.

Por outro lado, encontramos africanismos que descrevem a organizag@o
socio-religiosa das comunidades, como o0gd, macota, iad, freqiientes na
interagdo como formas de tratamento e com fung¢io de marcadores de
identidade. O termo 0gd, indica que o individuo é homem, de tradi¢do nagd-
iorubd e que ndo entra em transe durante os rituais; macota é uma mulher de
tradi¢do congo-angola que ndo entra em transe; iad pode ser tanto homem
como mulher, de tradi¢do nago-iorubd, com menos de sete anos de iniciagdo
e entra em transe.

Existem vdrias outras combinagdes utilizadas para tratamento pessoal
como a do nome civil de um iniciado com o titulo hierdrquico equede Rita,
uma mulher de tradigdo nag6-iorubd que n@o entra em transe; o titulo e o
nome religiosos Tata Kasutemi, um homem de tradigdo congo-angola que
nao entra em transe e que pertence a uma divindade chamada Caguté; o
nome civil e o nome iniciatico Almerinda Jijau (Castro 2001), iniciada de
Xapatd, divindade da nagdo jeje; o nome civil e a divindade principal da
pessoa Maria de Xangé iniciada de Xangd, divindade da tradigio nagd-
iorubd; o nome civil e o nome do terreiro Olga do Alaketo, o nome deste
terreiro revela a nagdo do mesmo que € queto; o nome civil seguido do
nome da terra dos pais do iniciado, Eduardo ljexd, que indica a origem
nagb-ioruba (Costa Lima 1976); o cargo, o nome civil e o nome da
divindade como Mde Beata de Yemonjd, uma sacerdotisa consagrada a
Iemanj4, divindade de tradi¢gao nagd-iorub4. Outra possibilidade é utilizar o
termo que designa o lugar da pessoa dentro do grupo de novigos, mais o
nome da divindade principal do iniciado dofono de Iemanjd, que é um
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homem que entra em transe incorporando uma divindade de tradi¢ao nago-
iorubd e que foi o primeiro iniciado do seu grupo de novigos.

Observamos mais um fator que revela nitidamente a ligagdo entre
linguagem e identidade individual (a idéia que esse fator representa faz parte
da visdo de mundo do grupo ao qual o individuo pertence): os iniciados que
pertencem a uma divindade feminina, as iabds, respondem de uma maneira
quando sao chamados e os que pertencem a uma divindade masculina, os
abords, de outra. Noutras palavras, o sexo da divindade pessoal assim como
o tempo de iniciado (ou idade de santo) sdo dois aspectos da identidade
alternativa do iniciado que podem ter mais importancia do que idade e sexo
biolégicos

M: Af si seu santo fo mulé cé vai diz€ mojé..si f6 homi cé vai dizé€ erd
(...)...ela chama LOCUEUREIJE!!!..eu digo er6..tou indo...qui meu santo € homi
(...) (gravag@o de 20.03.2000)

Como podemos observar no exemplo acima, eré é o termo utilizado
como resposta quando a divindade principal do falante é masculina, e mojé
quando a divindade € feminina. Existem também regras no que diz respeito
a divisao de tarefas dos praticantes pertencentes a divindades masculinas e
femininas.

Os exemplos de cargos e formas de tratamento acima refletem as
divergéncias entre expressdes utilizadas em comunidades pertencentes a
diferentes nagdes. As formas de saudag@o ilustram o mesmo fato:

L: mai quando cé fala com uma pessoa qui é do quétu por exemplo...ela
respondi a vocé no angola? ou cé respondi a ela no quétu?

R: € isso...ela respondi no angola e dipoi eu respondo...inda a benga...eu
respondo no quétu...

L:ah...

R: qui af eu digo mucuid, ela diz mucuid nozambi...qui é o angola...daf
qui ela diz colofé...eu digo olorun colofé...qui é no quétu. ..

L: a:h...ta...vocé pedi a ela no angola i ela respondi no angola...i ela pedi
a vocé no quétu e vocé respondi no quétu...

R: igual aos agradecimento...(gravag@o de 11.08.2000)

Note-se que estas expressoes, assim como as formas de tratamento,
servem como marcadores de identidade visto que serdo associadas a uma
nagdo especifica e pelo fato de representarem férmulas que ocorrem no
inicio da interagdo informando o interlocutor a respeito da origem étnico-
religiosa, quer dizer, a nagdo de candomblé do emissor.

5. CONSIDERACOES FINAIS

Cremos ter mostrado, através dos exemplos expostos, que uma fungao
essencial da terminologia de origem africana, utilizada atualmente em
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contexto religioso afro-baiano, € realmente a de veiculo de expressdo
simbdlica. A linguagem do candomblé € utilizada como marcador de uma
identidade étnico-religiosa de matriz africana afirmada positivamente.

Num plano mais geral poderiamos dizer que a identidade € um
processo dinamico de grande importincia para a constru¢do da cidadania
dos individuos. Neste caso temos uma sociedade onde os afro-descendentes
tém sido discriminados negativamente (cf. Ferreira 2000). No entanto, as
identidades alternativas articuladas em torno de uma tradigdo cultural
podem chegar a favorecer a afirmagdo individual e coletiva de pessoas
pertencentes a um grupo que tem sido inferiorizado por outro grupo. Uma
das fung¢des da inclusdo de marcas lingliisticas lexicais diferenciadoras na
interag@o €, segundo o nosso ponto de vista, elaborar a identidade do falante
que ao escolher uma variante lingiiistica estd aceitando, valorizando e
atualizando sua heranga cultural e afirmando a sua identidade.
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ABSTRACT:

In the sacred space of Candomblé ritual language and everyday speech should be interpreted
more as vehicles of symbolic expression than strictly as linguistic competence (cf. Castro
2001). Using material from our corpus, that was recorded in the city of Salvador during our
field work, we analyze the structure and the pragmatic functions of the language used within
the sociocultural context of Candombié. While focusing on the communicative process this
paper presents some examples to illustrate the way in which a linguistic variety, that is
marked by africanisms, functions as a marker of ethnic-religious identity.

13



