'DER CANDOMBLE UND DIE SUCHE NACH
DER BRASILIANISCHEN IDENTITAT

von Sergio S. Douets Vasconcelos

Das Ziel dieser Untersuchung ist der Versuch, die religiose Erfahrung zu analysieren,
die von Minnern und Frauen im Candomblé (afro-brasilianische Religion) gemacht wird.
Dies geschieht als Herausforderung fiir und als Beitrag zur brasilianischen Gesellschaft in
ihrem Ringen um den Aufbau ihrer Identitat. Brasilien ist als das groBte katholische Land
der Welt bekannt.' Gleichzeitig prisentiert sich in den brasilianischen Stddten eine Vielzahl
religiéser Gruppen mit den unterschiedlichsten Angeboten auf dem religidsen Markt.” Man
muss sich von Anfang an vergegenwirtigen, dass das religiose Phinomen in Brasilien zu-
tiefst komplex ist. Aus diesem Grunde mochten wir gleich zu Anfang zwei Feststellungen
machen, die fiir die bessere Einordnung des zu betrachtenden Problems notwendig sind.
Zunichst mochten wir die Begrenztheit der Erfahrung betonen, die wir mit jenem
Phinomen haben, welches fiir gewdhnlich als »afrobrasilianische Religionen« bezeichnet
wird. Dieses Phanomen ist in seinen Variationen ausgesprochen reich und vielfaltig, doch
wir beschrinken uns auf den Candomblé als der den afrikanischen Wurzeln naheliegendsten
religiosen Erfahrung, die der Ursprung aller anderen Variationen ist.” Die zweite notwen-
dige Feststellung bezieht sich auf den Gebrauch des Wortes »Sekten«, wenn in der aktuel-
len Diskussion iiber das religiose Phinomen des Candomblé gesprochen wird. Dieses Wort
trigt nicht nur eine abschétzige Nebenbedeutung, sondern es wird gebraucht um sich auf
jene neuen religidsen Gruppen zu beziehen, die vor allem durch das beschleunigte Phino-
men der Urbanisierung in den lateinamerikanischen Stadten entstanden sind. Der Candom-
blé darf nicht mit dem aktuellen Phinomen der neuen religidsen Gruppen (Sekten) ver-
wechselt werden. Er ist eine Erfahrung, die ein eigenes Profil hat und in ihrer Einmaligkeit
analysiert werden muss. Er hat keine Verbindung zu den neuen religiosen Gruppen in Bra-
silien; Candomblé ist in Lateinamerika als Erfahrung so alt, wie das Christentum selber.

Nach einer von der brasilianischen Bischofskonferenz (CNBB) durchgefiihrten Studien betrachten sich gegenwiirtig
ungefihr 85% der brasilianischen Bevdlkerung als Katholiken. Die Zahl fillt auf zwischen 70 und 75%, wenn die
Teilnahme an liturgischen Akten beriicksichtigt wird. Vgl.: 4 Igreja Catdlica Diante do Pluralismo Religioso no Brasil
(I) — Estudos da CNBB 62, Sdo Paulo, 1991, 13.

2 Vgl.: Sinais dos Tempos — Igrejas e Seitas no Brasil, Cadernos do ISER N 21, Rio de Janeiro, 1989; Sinais dos
Tempos — Tradic es Religiosas no Brasil, Cadernos do ISER N 22, Rio de Janeiro, 1989; Sinais dos Tempos —
Diversidade Religiosa no Brasil, Cadernos do ISER N 23, Rio de Janeiro, 1990; ROLIM, FRANCISCO CARTAXO,
Pentecostais no Brasil, Petrépolis, 1985.

3 Siehe unter anderem: OTRIZ, RENATO, A Morte Branca do Feiticeiro Negro, Sao Paulo, 1991; MOURA, CARLOS
EUGENIO DE, »A. Religido dos Orixés, Vodus e Inquices: Uma bibliografia em processo, in: As Senhoras do Pdssaro
da Noite, Sio Paulo, 1994, 213-243.
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Die Versklavung der Schwarzen

Europa erlebte im 14. und 15. Jahrhundert eine grundlegende Verinderung in seiner
Sozial- und Wirtschaftsgeschichte. Es hatte bereits die Kreuzziige durchlebt und die
Muselmanen aus seinem Territorium vertrieben und durchlebte nun eine Erfahrung, die
sein Bewusstsein entscheidend prigen sollte: die Eroberung von Ceuta 1415 liutete die
Invasion des afrikanischen Kontinents durch Portugal ein, denn Portugal hatte Interesse
daran, die Mauren zu vertreiben und selber die HandelsstraBen zwischen Orient und
Okzident zu beherrschen.

Der Infant Dom Henrique, bekannt als Heinrich der Seefahrer, ist in dieser Epoche die
entscheidende Figur in der portugiesischen Geschichte. Schon mit 22 Jahren nahm der
Sohn Dom Jodos I an der Niederwerfung Ceutas teil und erlangte dabei Kenntnisse iiber
die Karawanen und den Handel mit Elfenbein, Gold und Sklaven in Afrika.

Das Interesse Portugals richtete sich zunichst nicht auf eine Kolonialisierung Afrikas,
sondern auf den Handel und die Griindung von strategisch giinstigen Plidtzen an der
afrikanischen Kiiste entlang nach Indien um die Versorgung der eigenen Karawanen zu
gewahrleisten. 1498 gelang es Vasco da Gama Indien zu erreichen, und Koénig Dom
Manuel von Portugal erklérte sich selber am 28. August 1499 zum »Herrn von Guinea und
der Eroberungen, Herrn iiber die Seefahrt und den Handel mit Athiopien, Arabien, Persien
und Indien«.* Andererseits hatte auch Spanien Interesse daran, sein Herrschaftsgebiet
auszuweiten, was in der Ankunft des Kolumbus auf dem amerikanischen Kontinent
kulminierte. Die Entdeckung Amerikas 1492 durch Christopher Kolumbus ist der hochste
Ausdruck des Anstiegs des europdischen Selbstbewusstseins. Europa ist nicht linger ein
Kontinent an der Peripherie der asiatischen Welt, sondern tritt als »Zentrum« der Welt auf.
Diese Tatsache hatte und hat deutliche und markierende Konsequenzen fiir beide
Kontinente. Nach Dussel wird »Die Erfahrung nicht nur der Entdeckung, sondern gerade
der Eroberung ... wesentlich sein fiir die Konstitution des modernen Ego, nicht nur als
Subjektivitit, sondern als Subjektivitit des Zentrums ...«.> Doch fiir die Ureinwohner des
amerikanischen Kontinents bedeutete diese Tatsache den Beginn eines ethnischen Genozids,
der tber die letzten 500 Jahre angedauert hat.

Wir wollen uns hier nur mit der Bedeutung beschiftigen, die diese Tatsache fiir die
Afrikanerinnen und Afrikaner hatte, die auf barbarische Weise nach Brasilien transportiert
wurden sowie mit den Konsequenzen fiir das Problem der brasilianischen Identitét.

Brasilien wurde am 21. April 1500 von dem Portugiesen Pedro Alvares Cabral »ent-
deckt«. Portugal aber begann sich erst 1530, aufgrund von Anzeichen eines riickliufigen
Indienhandels und wegen der stindigen Bedrohungen der brasilianischen Kiiste durch
franzdsische und englische Landungen, fiir eine Kolonialisierung zu interessieren. Portugal

* BERTAUX, PIERRE, Afrika — Von der Vorgeschichte bis zu den Staaten der Gegenwart, Fischer Weltgeschichte
Band 32, Frankfurt am Main, 1961, 129.

> DUSSEL, ENRIQUE, Von der Erfindung Amerikas zur Entdeckung des Anderen: ein Projeki der Transmoderne,
Diisseldorf, 1993, 25.
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wihlte fiir dieses Unternehmen das administrative System erblicher Kapitanien und teilte
Brasilien in 15 Lénder unterschiedlicher Grofe auf, die parallel zueinander gelegen waren.
Der Inhaber der Kapitanie hielt die Judikative in den Hinden, war an den Steuereinnahmen
beteiligt, hatte das Recht Indios zu versklaven und konnte Ortschaften griinden. Er konnte
die Kapitanie nicht verkaufen, sondern sie nur seinen Nachkommen vererben.

Da die Anpflanzung von Zuckerrohr in Brasilien groRe Gewinne abwerfen konnte,
schickte Dom Jodo III 1549 den ersten Generalgouverneur, der die Kapitanien koordinieren
sollte, dorthin. Gleichzeitig mit der wirtschaftlichen Entwicklung der Kapitanien wuchs die
Tendenz die Kapitanien zu zentralisieren, wobei die Erbkapitanien langsam von den
koniglichen Kapitanien verdrangt wurden.

Zur Zeit der »Entdeckung« Brasiliens beherrschte Portugal bereits den weltweiten
Zuckerhandel. Das Zuckerrohr, das in Brasilien angepflanzt wurde, kam von Madeira. Es
wurde in Pernambuco, Bahia, Sio Paulo und Rio de Janeiro angepflanzt, doch die
Produktion entwickelte sich vor allem in den beiden erstgenannten Staaten. Ende des 16.
Jahrhunderts gab es 66 Zuckerrohrplantagen in Pernambuco, 36 in Bahia und 6 in Sao
Paulo. 1550 war Brasilien der weltgroBte Zuckerproduzent.®

Fiir dieses Unternehmen wurden anfangs indianische Arbeitskrifte verwandt, die jedoch
bald Zeichen von Schwiche zeigten.” Drei Griinde fiihrten daher zum Ersatz der Indios
durch Schwarze: 1. Die Indios und Indias hatten nicht die kulturelle Erfahrung der Mono-
kultur, sondern waren als Nomaden an eine itinerdre Agrikultur gewohnt und adaptierten
sich nicht an eine sesshafte Arbeitsweise; 2. die rapide Verbreitung von epidemischen
Krankheiten, welche durch die Portugiesen eingeschleppt worden waren; 3. die Position,
die die Jesuiten in der Kolonialzeit gegen die Sklaverei der Eingeborenen einnahmen (was
in Bezug auf die Versklavung der Schwarzen nicht geschah). Der Riickgang der india-
nischen Arbeitskrifte bei gleichzeitigem, durch die Zuckerproduktion wachsendem
Reichtum fiihrte in der zweiten Hilfte des 16. Jahrhunderts zu einer Masseneinfuhr von
Sklavinnen und Sklaven aus Afrika. Die in Afrika gefangenen und auf den Zuckerrohr-
plantagen, in den Goldminen oder auf den Kaffeeplantagen versklavten Schwarzen waren
unverzichtbare Arbeitskrifte fiir die portugiesischen Wirtschaftsunternehmen sowie ein
wichtiger Faktor in der sozialen und wirtschaftlichen Ausformung Brasiliens.®

Schon 1442 entfiihrte der Portugiese Antdo Gongalves ein Paar Afrikaner nahe der Kiiste
Afrikas, nur um zu beweisen, dass er im »Land der Neger« gewesen war. Auf einer
anderen Expedition totete er drei Afrikaner die sich ihm widersetzt hatten und nahm zehn
weitere mit.® 1550 bestanden 10% der Bevolkerung von Lissabon aus Sklavinnen und
Sklaven aus Afrika.'

° KLEIN, HERBERT S., A Escraviddo Africana: América Latina e Caribe, Sio Paulo, 1987; MATTOSO, KATIA DE
QUEIROS, Ser Escravo no Brasil, Sio Paulo, 1988.

7 CASTEL BRANCO, MANOEL J. DE F, »O lugar do Indio na condigdo do ndo«, in: REB (47), 1987, 601-638.

8 FREYRE, GILBERTO, Casa-Grande e Senzala, Rio de Janeiro, *1980; JUNIOR, CAIO PRADO, Formagdo do Brasil
Contempordneo, Sio Paulo, 71981; BASTIDE, ROGER, Brasil-Terras de Contrastes, Sao Paulo, #1971, 21-26.

9 LOPES, NEI, Bantos, Malés e Identidade Negra, Rio de Janeiro, 1988, 35.

19 K1.ZERBO, JOSEPH, Die Geschichte Schwarz-frikas, Frankfurt am Main, 1981, 219.
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In Afrika wurden die Schwarzen gefangen und mit Schiffen zu den brasilianischen Hifen
geschickt, wo sie verkauft wurden. Es lag im Interesse der Herren méglichst Schwarze
verschiedener und sogar rivalisierender ethnischer Gruppen zu vermischen um jegliche
Gefahr von Rebellionen zu vermeiden. Sogar die Familien, die in Afrika zusammen
gefangengenommen worden waren, wurden, wenn moglich, getrennt verkauft.

Es gab zwei Formen des Handels, eine »externe«, was den direkten Handel mit der
afrikanischen Kiiste meint, und einen »internen«. Der Sklavenhandel und die Ortsver-
anderungen der Sklavinnen und Sklaven begleiten die wirtschaftliche Entwicklung
Brasiliens in den ersten drei Jahrhunderten. Die exakte Zahl der Sklavinnen und Sklaven
ist schwer zu benennen, denn es fehlen ausreichende offizielle Daten. Nachdem am 13.
Mai 1888 die »Befreiung der Sklaven« erklart worden war, unterzeichnete der damalige
Finanzminister Rui Barbosa am 14:. Dezember 1890 ein Dekret, wonach die gesamte
Dokumentation der Sklaverei »zu Ehren des Vaterlandes« zerstort werden sollte. Hinter
dieser Tat stand in Wirklichkeit die Befiirchtung der Regierung, dass die Sklavenhalter
Schadensersatz fiir den Verlust ihres Besitzes verlangen konnten. Aus diesem Grund
wurden mehrere Quellen iiber die Sklaverei in Brasilien vernichtet. Heute wird allgemein
die Vermutung akzeptiert, dass die Zahl der verschleppten Sklavinnen und Sklaven
zwischen 3,6 und 4 Millionen lag. Fast 40% des gesamten Sklavenhandels ging nach
Brasilien, im 19. Jahrhundert waren es sogar 60%."!

Die ethnischen Gruppen

Verger unterteilt den Sklavenhandel zwischen 1650 und 1850 in vier Abschnitte:

1. Die Periode von Guinea (zweite Halfte des 16. Jahrhunderts). Der Name Guinea
bezeichnete damals die Ostkiiste Afrikas nordlich des Aquators. In diesem Gebiet lagen
auBer der als portugiesisches und spanisches Guinea bezeichneten Lander die heutigen
Lénder Liberia, Elfenbeinkiiste, Togo, Ghana, Dahomé, Nigeria, und die Inseln von Kap
verde, Sankt Thomas und Principe;

2. Die Periode von Angola und dem Kongo (17. Jahrhundert), welche das heutige
geographische Gebiet von Zaire, Gabun, Kamerun und der Republik Zentralafrika umfasst;

3. Die Periode der Minenkiiste (die die ersten drei Viertel des 18. Jahrhunderts umfasst).
Der Name Mine ist eine ungenaue Bezeichnung, die sich wahrscheinlich von einem in
dieser Region gelegenen Fort herleitet, welches in dieser Periode als Verschiffungshafen
fiir Sklavinnen und Sklaven nach Brasilien diente. Er umfasst die Lander der ersten
Periode, vor allem Nigeria und Daomé;

" Vgl.: BERGMANN, MICHEL, Nasce um Pove, Petropolis, 1977, 21-38; KOCH-WESER, M.R.M., Yoruba-Religion,
Bonn, 1976, 75-76; BASTIDE, ROGER, Religi es Africanas no Brasil, Vol. 1, Sio Paulo, 1971, 50-54 [Kiinftig zit.:
Bastide, Religido I]; BEOZZO, JOSE OSCAR, »As Américas Negras e a Historia da Igreja: Quest es Metodologicase, in:
CEHILA (Hrsg.), Escraviddo Negra e Historia da Igreja na América Latina e no Caribe, Petropolis, 1987, 34.
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4. Die Periode des Golfs von Benim, Daomés und Nigerias. Diese Periode fillt in die
letzten drei Jahrzehnte des 18. Jahrhunderts und damit schon in die Illegalitii. "2

Allgemein unterscheidet man unter den Vélkern dieser Gegenden zwei groBe linguisti-
sche Gruppen: die Sudanesen und die Bantu. Die Bantu wurden verstirkt in der Landwirt-
schaft eingesetzt, wihrend die sudanesischen Gruppen vor allem als Haussklaven und
»gewinnbringende Neger« eingesetzt wurden, weshalb sie am Prozess der Urbanisierung
einen groferen Anteil hatten.”® Anfangs getrennt, begegneten sich diese verschiedenen
Gruppen im langen Migrationsprozess innerhalb Brasiliens immer wieder aufs Neue, wobei
die Sklavin und der Sklave entsprechend den wirtschaftlichen Interessen und dem Bedarf
an Arbeitskriften eingesetzt und an andere Orte transportiert wurden. Auch der Prozess
der Urbanisierung und die schlichte Tatsache ihrer sozialen Stellung als Sklave trug dazu
bei, dass verschiedene kulturelle Gruppen zusammenlebten.

Die Gruppen, die sich im Laufe dieses Prozesses kulturell am deutlichsten hervorhoben
waren die loruba. Die islamisierten Gruppen, die sich anfangs durch ihre intellektuelleund
politische Fiihrung hervorgetan hatten und die Fiihrer der wichtigsten Widerstandsbewegun-
gen der Schwarzen in Brasilien gewesen waren, wurden durch die Repression liquidiert.
Den aus mehreren Gruppen bestehenden Bantu gelang es nicht sich kulturell durchzusetzen,
so dass sie am Ende des 18. und in der ersten Hilfte des 19. Jahrhunderts die kulturelle
Vorherrschaft der Ioruba akzeptierten.

Zwei Gruppen fallen in diesem Prozess besonders auf: die Nago und die Gege (Ewe).
Die Spuren der Gege finden sich heute in strukturierter Form nur noch in Sdo Luiz do
Maranhdo. Die Nago, die in der letzten Periode der Sklaverei nach Brasilien verschleppt
wurden, wurden weder auf den Zuckerrohrplantagen noch im Bergbau eingesetzt, wo sich
schon erste Zeichen des Verfalls zeigten, sondern kamen als Haussklaven in die stidtischen
und vorstddtischen Gebiete des brasilianischen Nordostens, vor allem nach Salvador und
Recife. Sie hatten mehr Freiheit, sich zu bewegen und Gruppen zu bilden, und praktizier-
ten ihre Religion auf geordnetere Weise. In den Negerhiitten der Zuckerrohrplantagen und
in den Bergwerken war die Kontrolle iiber die Sklaven gréfer, so dass eine etwaige
Systematisierung ihres religiosen Lebens schwieriger war. Hieraus erklart sich der
markante Einfluss der loruba in der mystischen und sazerdotalen Struktur des Candomblé.

Der Candomblé

Die Bezeichnung loruba, die urspriinglich eine kleine, in der Umgebung von Oyo, der
alten Hauptstadt Nigerias, beheimatete ethnische Gruppe meinte, wurde zu einem
kollektiven Begriff, den die Franzosen auf mehrere nigerianische Stimme anwandten.
Ebenso bezeichnet der Ausdruck Nago die Sprache, die von allen in Daomé lebenden

* 'VERGER, PIERRE, Fluxo e Refluxo, Sio Paulo, 1987, 9-17.

13 CARNEIRO, EDISON, Candomblés da Bahia, Rio de Janeiro (ohne Datum), 57 [Kiinftig zit.: Carneiro,
Candomblés].
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Ioruba gesprochen wurde. Die franzésische Kolonialverwaltung nannte die Sprache der
Menschen von Daomé »Gege« und iibertrug diese Bezeichnung auf die Stimme, die
wihrend der Stammeskimpfe aus dem Zentrum Daomés kamen. Wihrend der Kriege, die
die Menschen von Daomé im 18. Jahrhundert mit ihren Nachbarn fiihrten, wurden mehrere
nigerianische Gruppen gefangengenommen, die spéter als Sklaven nach Brasilien verschickt
wurden: die Egba, Egbado, Igécha, Sabé, Ijebl und vor allem die Ketu, Gefangene der
Daomenianer von Abomey, bildeten das grofte Kontingent an Sklaven, das vom Hafen
Ajuda (Vuidah) aus nach Bahia verschifft wurde. Sie wurden dadurch in der Organisation
des Candomblé die Gruppe mit dem groBten kulturellen Einfluss.' Diese Traditionen sind
in den vier wichtigsten Terreiros des Candomblé in Bahia noch heute lebendig: im Axé
Opo Afonja, in Alaqueto, Engenho Velho und Cantois.

Der Candomblé, in seiner heute prisenten mythischen und sazerdotalen Form, ist relativ
neuen Datums. Erst nach der »Befreiung« der Sklaven wurde die Organisation des
Candomblé moglich, hauptsichlich wegen der Mdoglichkeiten, die der Prozess der
Urbanisierung in Brasilien mit sich brachte. Die Schwarzen, die auf den groBen Latifun-
dien lebten, genossen nicht die gleiche Freiheit, ihre kulturellen Erfahrungen zu strukturie-
ren und ihre religiosen Erfahrungen auszudriicken, wie es die stadtischen Schwarzen
konnten. Der Candomblé ist deshalb bis heute ein typisch stidtisches Phanomen. "

Die Schwarzen, die in Afrika gefangengenommen und nach Brasilien transportiert
wurden, wurden gezwungen sich dem Christentum anzuschliefen. Sie wurden schon in den
Verschiffungshifen in Afrika oder kurz nach der Ankunft in Brasilien getauft. Das
Christentum, oder besser der Katholizismus, war die offizielle Religion und es gab keine
andere Moglichkeit als »den christlichen Glauben anzunehmen«. Die katholische Kirche
war die ganze Zeit iiber prisent, und bis auf ganz wenige Ausnahmen war sie mit der
Versklavung der Schwarzen nachsichtig. Sie nahm den Schwarzen gegeniiber nicht die
gleiche Haltung ein wie im Falle der Indios.

Von den gefangenen Schwarzen erwarteten die Herren und die Kirche die absolute
Verleugnung ihrer kulturellen Welt. Die erste Sorge der Kirche in der Kolonialzeit galt der
Sakramentalisierung, die von einer schwachen Katechese begleitet wurde, welche auf einer
mit dem status quo der Herren iibereinstimmenden Theologie griindete. Fir die »Rettung
ihrer Seelen« wurde den Schwarzen nur die Moglichkeit gelassen, den Stand der Sklaveret,
welchem sie unterworfen waren, passiv anzunehmen. Um ihre Werte und den Sinn ihres
Lebens in der neuen sozialen Realitit, zu der sie verurteilt waren, wiederaufzubauen,
hatten die Schwarzen keine andere Moglichkeit, als sich des mythisch-symbolischen
Arsenals des Christentums zu bedienen.

4 Es waren vor allem die Ketu, die die Kultur der Ioruba nach Bahia verpflanzten, wo sie ihre Institutionen
wiederaufbauten und sich der neuen Umgebung anpassten. Dies geschah mit so groBer Treue zu den charakteristisch-
sten Werten ihrer urspriinglichen Kultur, dass sie noch heute das dynamische Bollwerk der afro-brasilianischen Werte
bilden.« Vgl.: SANTOS, JOANA ELBEIN DOS. Os Nagd e a Morte, Petrépolis, 1976, 28 [Kiinftig zit.: Santos, Os Nag6].

15 ,Die Grilndung des Candomblé Engenho Velho in Bahia, wahrscheinlich 1830, bezeichnet den Beginn einer
neuen Phase in der Existenz des organisierten Kultes afrikanischen Ursprungs.« Vgl.: CARNEIRO, Candomblés, 19.
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Sie ibernahmen die Mythen und Symbole des Christentums, aber nicht seine Theologie
mit ihren metaphysischen Vorstellungen. Anfangs nutzten sie die Prozessionen, die
Heiligen, die liturgischen Riten, um weiter ihren Gott und ihre Vorfahren zu feiern. Diese
Tatsache ist als der »afro-brasilianische Synkretismus« bekannt. Wenn sie an den Festen
und liturgischen Feierlichkeiten in den katholischen Kirchen teilnahmen, tanzten und
sangen sie in ihren eigenen Sprachen fiir ihren Gott, was den Weifien wie profaner Gesang
und Tanz erschien, der toleriert werden musste.'®

Tatséchlich enthilt diese Erfahrung, die von vielen als Synkretismus bezeichnet wird,
zwei wichtige Aspekte. Der erste bezieht sich auf die Afrikanerinnen und Afrikaner, die,
aus Afrika entfiihrt, auf ihrer Haut und an ihrem Fleisch die grausame Erfahrung der
Sklaverei fiihlten und die Religion der WeiBen als absolute Wahrheit akzeptieren mussten,
der anzuhiingen sie verpflichtet waren. Fiir sie bedeutete die Annahme des Christentums
die Verleugnung dessen was zutiefst in ihren Seelen lag. Die Erfahrung des Synkretismus
bedeutete fiir sie eine Strategie des Widerstandes, was verstindlich ist und Bewunderung
verdient.

Doch im Laufe der Zeit gewann ein zweiter Aspekt an Wichtigkeit in diesem Prozess,
eine unbewusste Anpassung und Neubewertung der afrikanischen kulturellen Werte in der
brasilianischen Gesellschaft, so dass wir bei dieser Erfahrung nicht mehr von einer
Strategie der Schwarzen sprechen konnen um einen Platz in der brasilianischen Gesellschaft
zu erobern. Es ist ganz normal in den Candomblés Menschen zu begegnen, die sich selbst
als Christen betrachten und gleichzeitig aktiv am Candomblé teilnehmen, ohne darin einen
Widerspruch oder irgendeine Art von Strategie gegen die Herrschaft der Weifien zu sehen.
Aus der Tiefe ihrer religiosen Erfahrung heraus empfinden sie sich als Teilnehmer beider
Erfahrungen, die ihnen als komplementir und in keiner Weise als widerspriichlich
erscheinen.

Es ist uns immer bewusst, dass wir in dieser Arbeit aufgrund der uns gesetzten Grenzen
unméglich die Vielfalt dieser religiosen Erfahrung in ihrer ganzen Komplexitét und ihrem
Reichtum aufzeigen konnen. Und selbst wenn uns genug Zeit und Raum zur Verfiigung
stiinden, wire es unmoglich, die Totalitéit jener komplexen und dynamischen Erfahrung zu
erfassen, die die afro-brasilianische Religion ist. Wir werden uns auf vier Punkte
beschrinken, die uns helfen sollen, einen Einblick in den Reichtum dieses Phanomens zu
bekommen: Struktur und Funktionieren, Gottesbild und Orixas, der personliche Charakter
der Gottheit und die Erfahrung der Besessenheit.

' Noch heute gibt es in Salvador da Bahia und Recife bestimmte liturgische Feste des christlichen Kalenders, bei
denen sich afro-brasilianische Gruppen nach der offiziellen Feier an der Kirchentiir treffen um weiterzufeiern, z.B. das
Fest des Senhor do Bom Fim in Salvador und das Fest Unserer Lieben Frau vom Karmel in Recife.
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Das Terreiro: Struktur und Funktionieren

Die Mehrheit der Terreiros des Candomblé befinden sich nahe der Peripherie der groBen
brasilianischen Stadte. Um ihre Bedeutung zu verstehen ist es wichtig, sich die Stellung
der Schwarzen in der brasilianischen Gesellschaft zu vergegenwirtigen. Seit der Kolo-
nialzeit erfuhren die Schwarzen, im Gegensatz zu den Européern, strukturelle Ablehnung
ihrer Religion, ihrer Familienstruktur, ihrer politischen Organisationsformen, kurz ihrer
gesamten kulturellen Welt. Die einzige in der »neuen Welt« zugidngliche Moglichkeit war
die kulturelle Welt des WeiBen, Européers, Patriarchen und Christen. Fiir die Schwarzen
anderte sich im Laufe der brasilianischen Geschichte beinahe kaum etwas: die Sklaverei
in der Kolonialzeit, schlechtbezahlte Lohnarbeit im Kkapitalistischen System oder
Arbeitslosigkeitund ein Leben an der Peripherie der brasilianischen Grofstédte, wo sie in
den Favelas wohnen und dazu verdammt sind, unter ungerechten und unmenschlichen
Bedingungen zu leben. Die einzige Moglichkeit, in der Gesellschaft aufzusteigen ist es, die
kulturelle Welt der WeiBen zu iibernehmen und gleichzeitig zu verleugnen, dass sie
Schwarze sind. Wie das Sprichwort sagt »nur wenn es ein Neger mit einer weifien Seele
ist« kann ein Farbiger einen Platz in der brasilianischen Gesellschaft erobern.

Brasilien wurde immer als »radikale Demokratie« dargestellt,'” was in Wirklichkeit kei-
neswegs den Tatsachen entspricht. Angesichts dieser Rolle der Farbigen in der Gesellschaft
prisentiert sich das Terreiro des Candomblé als ein symbolischer Ort ihrer Wiirde, an dem
die Schwarzen — und nicht nur sie, denn alle sind willkommen — ihre verlorene Wiirde
wiederfinden, wo Minner und Frauen, die in der Gesellschaft systematische Ablehnung
erfahren, gemeinsam die Bestdtigung ihrer Identitdt feiern.

Zum groften Teil handelt es sich um einfache Lokalitéiten, die im Labyrinth der Hiitten
der Favelas nahe der Peripherie versteckt sind. Der Name Terreiro stammt von den
althergebrachten Wohnbedingungen, die heute fast nur noch die alteingesessenen Terreiros
genieBen konnen. Die ersten Terreiros wurden in abgelegenen Vierteln am Stadtrand
errichtet und konnten noch ein relativ grofes Grundstiick fiir die Verteilung der Altire, des
offentlichen Kultplatzes und des Wohnortes des Priesters oder der Priesterin und einiger
Mitglieder des Terreiro, die alle auf dem gleichen Grundstiick wohnten, stellen. Ein Platz,
auf dem sich das Natiirliche und das Ubernatiirliche in einer einzigen architektonischen
Totalitit vermischten. Heutzutage ist diese Moglichkeit, angesichts der rasanten stidtischen
Entwicklung in Brasilien, fiir die Mehrheit der Terreiros nicht mehr gegeben.

Jedes Terreiro des Candomblé wird von einer Mae-de-Santo (lalorixd) oder einem Pai-
de-Santo (Babalorixd) geleitet, die/der spirituelle Macht tiber die spirituelle Anleitung ihrer
Séhne und Téchter und iiber die liturgischen Akte hat. In der Regel handelt es sich um
Menschen mit einem grofen miindlich iiberlieferten Wissen iiber die Mythen, die Riten,
die Kraft von Krautern und dhnliches. Unter den Sohnen und Tochtern eines Terreiros
existiert eine komplexe Hierarchie, welche der Verantwortung entspricht, die der/die

i Vgl. Die klassische soziologische Studie von GILBERTO FREIRE: Casa-Grande e Senzala. Trotz der Tiefe und des
Reichtums seiner Forschung versucht der Autor, diese These zu beweisen.
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Einzelne fiir das Funktionieren der Gemeinschaft trigt. Neben den liturgischen Aufgaben
hat jeder seinen personlichen Orixa, dem an einem bestimmten Wochentag sein besonderer
Kult gewidmet ist sowie eine ganze Reihe kleiner Rituale im Laufe des Jahres. Doch
obwohl die Andacht fiir den Orixa eine personliche Angelegenheit ist, partizipiert die ganze
Gemeinde an der Energie (A4xé), die er seinem Sohn oder seiner Tochter und der
Gemeinschaft, zu der er oder sie gehort, zukommen lisst.

Normalerweise sind die Terreiros einfache Wohnorte, die sich auf einen Altar ausser-
halb des Eingangs des Terreiros beschrinken, der der Gottheit Exi gewidmet ist, dem
Boten zwischen den Orixas und ihren Sohnen und Téchtern. Auch am Eingang einiger
Dorfer und Tempel in Afrika finden sich dieser Gottheit gewidmete Altire. Es gibt einen
groBen Saal, in dem ein Ort fiir die Menschen reserviert ist, die an der liturgischen Feier
teilnehmen, ein Ort fiir die drei heiligen Trommeln und in einigen Terreiros noch ein
besonders reich geschmiickter Sitz fiir die Babalorix4 oder den Ialorixa. In der Mitte des
Saales sind schon bei der Einweihung des Tempels Opfer dargebracht und heilige Objek-
te niedergelegt worden. Um diesen mystischen Ort herum tanzen die Sohne und Téchter
der Heiligen kreisformig zum Klang der Trommeln. Dies ist der mystische Ort, an dem
sich fiir einige Augenblicke die Erde 6ffnet und sich das Heilige in all seinem Glanz offen-
bart. ;

An einer Seite des Saales gibt es zwei weitere Zimmer: in eines von ihnen wird der
Teilnehmer gefiihrt, wenn er in Trance gefallen ist, um dort die liturgischen Gewinder
anzuziehen und die mystischen Objekte seines Orixas zu erhalten. Er kehrt dann in den
Saal zuriick, wo ihn die Gemeinde mit Spannung erwartet. Dort wird er mit allen notwen-
digen Zeremonien empfangen. Das andere Zimmer, das peji, ist das wichtigste des Can-
domblé. Dort werden die heiligen Gegenstande der Orixas aufbewahrt sowie die Steine auf
denen die Opfer dargebracht werden. AuBerdem hat dort jeder Sohn und jede Tochter des
Heiligen, nachdem sie ihren bori gemacht hat, ihren Altar vor ihrem Orixa. Es handelt
sich hierbei um den heiligsten Ort im Terreiro des Candomblé, der nur mit Erlaubnis des
Priesters oder der Priesterin betreten werden darf. Dort werden auch die heiligen Rituale
der Initialisierung, der Reinigung und der Anbetung der Gottheiten durchgefiihrt. Um in
diesen mystischen Raum eintreten zu konnen, miissen eine ganze Reihe ritueller Tabus
beachtet werden.

Doch die physischen Grenzen konnen die Weite des Mystischen und Symbolischen nicht
einengen. Der Terreiro ist eine symbolische Miniatur Afrikas im Herzen Brasiliens. Er
reprisentiert die Ganzheit der Welt. Der Welt, die vom Eroberer verneint wurde, die aber
im Terreiro von den Opfern neu interpretiert und bestétigt wurde.

Das Bild Gottes und der Orixas

Wir koénnen uns an dieser Stelle nicht auf die Details der verschiedenen Mythen
einlassen, die die symbolische Architektur des Candomblé bilden. Nach den von Nina
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Rodrigues'® und Artur Ramos'® durchgefiihrten Arbeiten présentiert sich die Forschungs-
arbeit von Edsom Carneiro® als die beste auf diesem Gebiet. Auch die Arbeit von Roger
Bastide fillt, was die Darstellung der Fakten angeht, qualitativ nicht hinter den anderen
zuriick. Erst seit den Forschungen von Pierre Verger’' und Juana Elbein dos Santos* lasst
sich beziiglich dieses Aspekts eine qualitative Entwicklung feststellen. Wir folgen der
Arbeit von J.E. dos Santos.

Fiir die Nago existiert der Kosmos auf zwei Ebenen: 1 ) der aiyé, der das physische
Universum und die existierenden Lebewesen umfasst und 2) der érum, der dem Jenseits,
dem iibernatiirlichen Raum entspricht. Es handelt sich beim orum um etwas immens grofies
und weites, dessen Ort nicht festgestellt werden kann und in dem alle iibernatiirlichen
Wesen, alle Individuen, Pflanzen und Tiere ihren spirituellen Doppelgénger haben. Er darf
nicht mit dem Himmel der christlichen Mythologie verwechselt werden. Aus den Mythen
geht hervor, dass es urspriinglich keine Trennung zwischen den beiden Dimensionen der
Existenz gab. Aiyé und érum waren Teile der gleichen Ganzheit, in der sich die Wesen
ohne Schwierigkeiten bewegen konnten. Die definitive Trennung zwischen den beiden
wurde durch die Ubertremng eines Verbots hervorgerufen, und so entstand der Sanmd, der
atmosphérische Himmel, der die Trennungslinie markiert. Zwei mythische Erzdhlungen
(itans) berichten von diesem Geschehen. In einer von ihnen beriihrt ein menschliches
Wesen unrechtmiBigerweise den drum mit schmutzigen Hianden und provoziert dadurch
den Zorn Olorums, des hochsten Wesens. Die andere Erzihlung spricht von einem
Burschen, der ohne innezuhalten die Grenze zwischen érum und aiyé tiberschreitet. Jenseits
des materiellen Horizonts wird er von Oxald zuriickgerufen, der, um ihn aufzuhalten,
seinen rituellen Hirtenstab, den opaxoré nach ihm wirft. Dieser bohrt sich in den aiyé und
trennt ihn auf alle Zeiten vom érum. Das Symbol des Universums ist bei den Nago ein aus
zwei Hilften bestehender Kopf, wobei die untere Hilfte den aiyé reprisentiert und die
obere den drum.

Andere Mythen (ltan) beschreiben die Geburt der materiellen Welt. Am Anfang war
nichts als Luft. QOlorum ist eine unendliche Masse aus Luft. Als sie sich bewegte und
atmete, verwandelte sich ein Teil der Luft in Wasser und Orixald war entstanden. Die Luft
und das Wasser bewegten sich gemeinsam. Aus dieser Bewegung ging der Schlamm hervor
und aus diesem Schlamm ein kleiner Berg, die erste mit Form bedachte Materie. Ein
rotlicher und schlammiger Felsen. Olorum bewunderte diese Form, blies sie an und gab
ihr so Leben. Dies war die erste mit individueller Existenz ausgestattete Form, der Proto-
Exu, das Symbol des ersten erzeugten Elements.” Wihrend Oxald mit Wasser und Luft
in Verbindung gebracht wird, wird Oduduwa (Ododua) mit Wasser und Erde assoziiert.

RODRIGUES, NINA, Os Africanos no Brasil, Sdo Paulo, *1977.

19 RAMOS, ARTUR, O Negro Brasileiro, Recife, *1988.

# CARNEIRO, Candomblés, 77-98.

2 VERGER, PIERRE, Orixds — Deuses Yorubds na Africa e no Nove Mundo, Salvador, 1981.

2 SANTOS, Os Nagd.

2 Exu wurde von den christlichen Missionaren als die Figur des Bosen interpretiert, der Teufel der christlichen
Mission. Eine Vorstellung, die in keiner Weise mit der Bilderwelt der Nago iibereinstimmt.
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Es handelt sich um das weibliche und das ménnliche Prinzip, die die Schopfung aller
Lebewesen einleiten.

Es handelt sich nicht um eine polytheistische Religion, denn ein einziges hochstes Wesen
ist Schopfer von allem, was existiert. Dieses Wesen kann jedoch nicht in einem eigenen
Ritus symbolisiert und angebetet werden. Die Orixas sind geschaffen worden um sich um
die irdischen Wesen zu kiimmern und so die verlorene Briicke zwischen drum und aiyé zu
ersetzen. Es handelt sich bei ihnen um stille Massen, die sich langsam bewegen. Sie sind
im Gleichgewicht und werden mit der Herrschaft der Welt und der Gerechtigkeit in
Verbindung gebracht. So sind sie in den Elementen der Natur, in der Luft, im Wasser, im
Feuer, in den Steinen, den Metallen, den Pflanzen etc. enthalten.

Der personliche Charakter der Gottheit
und die Erfahrung der Besessenheit

In Nigeria und Daomé war der Orixad mit der Familiengruppe verbunden, er galt als
Vorfahr der Gruppe. Im Umkreis der Heiligtiimer gab es Bruderschaften, in denen die
Lehre und die Initiationsriten gemeinschaftlich durchgefiihrt wurden. Da in Brasilien im
System der Sklavenhaltung die Aufrechterhaltung der afrikanischen Familienstruktur
unmoglich war, verwandelte sich der Orixa dort in eine personengebundene Wirklichkeit,
d.h. jedes Individuum hat seinen eigenen Orixa, der sich von denen der Blutsverwandten
unterscheiden kann.** Dieser Orix4 ist fiir immer mit dem eigenen Schicksal verbunden;
das Individuum kann sich ihn nicht aussuchen. Dieses Schicksal aber wird erfahrbar durch
Exu oder im Orakel Ifd, welches mit Hilfe vom 16 kleinen Muscheln durchgefiihrt wird,
die diesem Zweck geweiht sind. Der Babalorixd oder die lalorixd schlieft sie in den
muschelformig gehaltenen Handen ein. Er/Sie betet, und nach dem Offnen der Hénde lasst
sich aus der Lage der Muscheln zueinander »die Nachricht lesen«, die die Orixas den
Glaubigen iibermitteln.

Charakteristika der alten afrikanischen Familienstruktur finden sich bei der Familie der
Heiligen des Terreiro wieder. Was in Afrika iiber die Dorfer und Stddte mit ihren
Gottheiten, ihren Riten und Mythen verteilt ist, findet sich in Brasilien im Terreiro des
Candomblé vereint. Die Erfahrung der Familie wird durch die Erfahrung Tochter oder
Sohn-des-Heiligen eines Priesters oder einer Priesterin zu sein, die die geistliche Leitung
des Terreiros ausiiben und fiir die geistliche Entwicklung der Teilnehmer verantwortlich
sind, wiederhergestellt.

Die personliche Beziehung zum Orixd gestaltet sich durch die priesterlichen Unter-
weisungen, so dass die Riten durchgefiihrt werden, die fiir die Herstellung einer harmo-
nischen Beziehung nétig sind. Die Beziehung zwischen der priesterlichen Fiihrung des

* AuBer des »Orixa des Kopfes«, des wichtigsten Orixa, gibt es die zusitzlichen: Orixas, die beim Schutz des
Individuums helfen. Vgl.: CACCIATORE, OLGA GUDOLLE, »Juntd«, in: Diciondrios de Cultos Afro-brasileiros, Rio de
Janeiro, 1977, 160.
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Candomblé und dem Gléubigen ist wie eine Eltern-Kind-Beziehung. Der Priester ist dem
Glaubigen Mutter oder Vater, denn sie oder er leitet die liturgischen Akte, die zwischen
dem Gldubigen und seinem Orixd notig sind. Nach Durchfiihrung der notwendigen
Initiationsriten ist die Person fiir alle Ewigkeit an einen Orixa-Archetypen gebunden.

In diesem Akt ist auBer einem komplexen rituellen System ein ganzer initiatorischer
Prozess enthalten, in dem der Glidubige auf symbolische Weise neu geboren wird. Er
durchliuft eine lange Lehrzeit, in der er von neuem lernt sich zu bewegen, zu kommuni-
zieren, kurz seine Identitit aufzubauen. Andererseits betrachten sich die Teilnehmer an
einem Terreiro als Schwestern oder Briider-des-Heiligen, weil sie dieselbe Mae oder
denselben Pai-de Santo haben und gemeinsam die Riten der Vorbereitung auf den Bori
begangen haben oder oft den gleichen Orixa als Begleiter ihres Schicksals haben.

Durch das Orakel oder die Trance wihrend einer Candombléfeier lasst sich erfahren,
7u welchem Orixa jemand »gehort«. Der Kontakt zwischen dem Glaubigen und der Gottheit
vollzieht sich auf besondere Art in der mystischen Trance wihrend der liturgischen Feiern.
Zum Klang der drei heiligen Trommeln (rum, rumpi, lé) werden heilige Lieder zu Ehren
jeder einzelnen der Gottheiten angestimmt™ und entsprechend einer relativ festen
Reihenfolge fallen die anwesenden Sohne und Tochter zum Klang der ihrem Orixa
gewidmeten Lieder in Trance. Dies ist dann der inmitten der Gruppe durch seinen Sohn
oder seine Tochter anwesende Orixa, dessen Prisenz durch Gesten wihrend des Tanzes
und Symbole, die im Laufe der Trance herbeigebracht werden, ausgedriickt wird. Das
mythische Drama wird angesichts der ganzen Gruppe neu durchlebt. Dies ist der
Kulminationspunkt der liturgischen Feier, in dem die urspriingliche Einheit wiederher-
gestellt wird, und die Trennung zwischen drum und aiyé aufhort zu existieren. Das
Géttliche lisst sich auf das mystische Spiel mit dem Menschlichen ein und die Identitét
wird wiedergefunden.

Ist eine Versohnung zwischen »Vater und Mutter« moglich?
Auf der Suche nach der Identitdt ...

Es ist keine einfache Aufgabe, die Griinde der Situation der Schwarzen in der
brasilianischen Gesellschaft ausfindig zu machen und die Konsequenzen, die das fir
unseren kollektiven Identititskonflikt hat, darzustellen. Wir haben zuvor den Platz des
Schwarzen in der brasilianischen Kolonialgeschichte und seinen Standort in der Gesell-
schaft beschrieben. Die Kolonialisierung Brasiliens bei der Ankunft der Européer, der
Genozid an mehreren indigenen Vélkern, der gewaltsame Transport vieler afrikanischer
Volker und ethnischer Gruppen nach Brasilien und ihre Ausbeutung als versklavte
Arbeitskrifte mit der spiter folgenden Einreise von européischen und asiatischen

*  Aufgrund von Umsténden, die hier nicht weiter dargelegt werden kdnnen, blieben von den vielen Traditions-
stréingen, die die Sklavinnen und Sklaven mit sich nach Brasilien brachten, nur 12 bis 15 erhalten, die in den Terreiros
des Candomblé angetroffen werden kdnnen.
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Immigranten, schafft ein weites und komplexes Panorama fiir die Erforschung der
Rassenmischung in Brasilien.

Wie wir schon vorher gesehen haben gibt es einen entscheidenden Unterschied bei der
Ankunft der Schwarzen in Brasilien. Da sie gewaltsam aus Afrika verschleppt worden
waren und als versklavte Arbeitskrifte missbraucht wurden, blieb ihnen als einzige
Moglichkeit der sozialen Anerkennung nur die Annahme und Imitation des weiBen
patriarchalischen Modells. Nur wenn sie ihre Symbole und ihre Familienstruktur
verleugneten, einen anderen Namen annahmen, ein anderes religitses System, kurz sich
in einen »Neger mit weiller Seele« verwandelten, konnten sie Anerkennung finden und in
der Gesellschaft aufsteigen. Wenn man schon nicht weil war, dann wenigstens »Moreno«,*
und zwar moglichst ein hellhiutiger Moreno. Um als Individuum in der brasilianischen
Gesellschaft aufzusteigen bleibt den Schwarzen keine andere Mdglichkeit, sie miissen die
weiBen Werte anerkennen und konsequenterweise alles von sich weisen, was nach
Schwarzen aussieht — es entsteht ein unbewusstes Sehnen danach wei zu werden. Roger
Bastide sagt dazu: »Die Zivilisation der Weiflen wurde ersehnt als Technik sozialer
Mobilitit, als einziger verbliebener Ausweg ..., um aus einer unertriglichen Situation
herauszukommen; sie wurde in Freiheit und systematisch ersehnt. Dies nahm zwei Formen
an, eine ganz und gar kulturelle, nimlich die Annahme des Katholizismus, die Anpassung
an Gewohnheiten und Verhaltensweisen der WeiBen, und eine biologische Form: das Blut
reinigen, es ldutern durch Schlafen mit einem WeiBen, hellhdutigere Kinder zur Welt
bringen, deren Viter sich um sie kiimmern wiirden, und die vom Joch der Sklaverei frei
sein und spiter eine bessere Position im wirtschaftlichen Wettbewerb haben wiirden. «*’

Der Wunsch weiB zu werden ist eine Folge des Minderwertigkeitskomplexes, den die
Schwarzen im Lauf der Jahrhunderte in Bezug auf die Weifien internalisiert haben. Das
Ideal, dem zu folgen ist, ist das »weiBe Ideal«, das sich als Totalitat prisentiert, welche das
Sein definiert. Was die schwarze Bevolkerung angeht, so wird sie entweder in die
Gesamtheit integriert, oder sie wird als Nicht-Seiend ausgeschlossen. Der einzige Weg der
gewiesen wird um in diese Ganzheit aufgenommen zu werden, ist die freiwillige
Verleugnung seiner selbst in Bezug auf das Modell des »weiBen Européers«,” der sich als
das Zentrum des Seins definiert. Enrique Dussel stellt fest: »Ausgehend von dieser durch
das Schwert und den Schmerz errungenen Zentralitat betrachtet der Européer sich als ein
konstituierendes ich.«*

Andererseits leben die Soéhne und Toéchter der Begegnung des Weilen mit der
Schwarzen, die Morenos, einen anderen Konflikt, der jedoch mit dem ersten (dem WeiBer
werden als Form der Mobilitit) in Verbindung steht: das Problem der Anerkennung durch
den »europiischen Vater«. Hier findet sich unserer Ansicht nach der grundlegende Konflikt

% Moreno ist der brasilianische Ausdruck fiir einen farbigen Menschen dessen Vorfahren von allen drei
Hauptrassen, weiss, schwarz und Indio, herkommen. Die Ubersetzerin.

7 BASTIDE, As Religi es I, 99-100.

% Wir benutzen den Ausdruck »Européer« nicht unbedingt mit einer geographischen, sondern vielmehr mit einer
ontologischen Bedeutung.

® DusSEL, ENRIQUE, Filosofia da Libertacdo, Sio Paulo, 1977, 14.
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beziiglich unserer Identitit. Bewusst oder unbewusst versuchen wir unseren »miitterlichen
Ursprung« zu verleugnen, die Indio- oder Schwarzenmutter, die im Moment der Griindung
unserer Identitdt vom WeiBen vergewaltigt wurde.*® Wir wollen vom »Vater« anerkannt
werden, der die Macht hat, und der uns all die Jahrhunderte hindurch als blond, schén und
klug dargestellt wurde, als Zentrum und Modell, als Ideal, das zu bewundern und dem zu
folgen war. Doch dieser »Vater« hat uns in all diesen Jahrhunderten nie als legitime Séhne
und Tochter anerkannt, wir sind Mestizen ... Wir sind schon keine Indios mehr?®!, waren
nicht und werden nie Européer sein, sind keine Afrikaner und wollen auf gar keinen Fall
Schwarze sein. Nach offiziellen Daten betrachten sich nur 4,6% der brasilianischen
Gesellschaft als Schwarze, 39,9% als Morenos und 55,3% als WeiBe.*

Wer sind wir wirklich? Hier stofien wir auf eine der groBen lateinamerikanischen
Miseren und in unserem Fall auf jene Brasiliens: der Rassenkonflikt ist mit dem sozialen
und dem Klassenkonflikt verbunden — eine sehr komplexe Totalitit.” Die Frage nach der
Schwarzen und dem Schwarzen in der brasilianischen Gesellschaft ruft zur Reflexion der
Basis der brasilianischen Gesellschaftsstruktur auf und ist unserer Ansicht nach zugleich
ein fundamentales Thema bei der Suche nach Antworten iiber die Identitdt der Brasilianer.

Hoornaert sagt: »Das Mestizentum hat nach allgemeinem Urteil seinen Ursprung in einer
Vergewaltigung, der Vergewaltigung der Indiofrau durch den weifen Mann. Das
schmerzhafte und beunruhigende Bild der vergewaltigten Mutter ist in die Kultur der
Mestizen eingegraben und hinterldsst unausloschliche Spuren, obwohl die gleiche Kultur
sich bemiiht, diese Erinnerung fiir immer auszuloschen. Das Resultat ist, dass im
Bewusstsein des Mestizen das Bild des Vaters als obligatorischer Bezugspunkt hervortritt,
wihrend das Bild der Mutter die Siinde selbst symbolisiert.«** Unserer Ansicht nach liegt
das Problem nicht in der Scham iiber die vergewaltigte Mutter, die zu einem Symbol der
Siinde wurde, sondern in einer Mischung aus Faszination und Hass gegeniiber dem Vater.
Die Scham iiber die Indio- oder Schwarzenmutter folgt nicht aus einer unbewussten
moralischen Verurteilung, sondern aus einer ideologischen Verinnerlichung, die ékono-
misch-kulturelle Wurzeln hat. In diesem Prozess tibernehmen wir das Bewusstseins des
Herrschenden — des Vaters, der vergewaltigt und ausschliesst — und distanzieren uns von
unserer Indio- und Schwarzenseele — der Mutter. Dussel sagt dazu: »Von dem Moment
an, wo der Sklave seinen Feind in sich trigt, findet der Kampf nicht nur duBerlich gegen

* Vgl.: HOORNAERT, EDUARDO, O Cristianismo Moreno no Brasil, Petropolis, 1991, 22 [Kiinftig zit.: Hoornaert,
O Cristianismo].
31 Die ca. 1% der brasilianischen Gesellschaft ausmachen. Siehe The New Grolier, 1993 (Cd-Version).
2 Vgl. IBGE: Anudrio Estatistico do Brasil 1992, Rio de Janeiro, 1992, TB. 22.1 (Diskettenversion)
# Der Rassismus in der Wirtschaft:
Unselbststindige Autonome Unternehmer

59% Weibe 49% WeiBe 79% Weile
34% Farbige 44% Farbige 16% Farbige
7% Neger 6% Neger 1% Neger
1% Andere 1% Andere 4% Andere

Vgl. IBGE, 1980.

3 EDUARDO, Cristianismo Moreno, 22.
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objektive Strukturen statt, sondern auch gegen sein eigenes subjektives Sein. Herr sein
wird mit frei sein verwechselt.«*

Die Erfahrung der Faszination und des Hasses gegeniiber dem Vater ist zutiefst
ambivalent: einerseits hat er sich immer als Vorbild und Modell dargestellt dem wir folgen
miissten, und von dem wir fasziniert sind. Dies ist der ideologische Kontext in dem wir
aufgewachsen sind. Auch er ist ein Teil von uns. Gleichzeitig bewirken die Erinnerungen
an die gewalttétige Herrschaft, die er praktiziert hat, und seine Verleugnung unserer selbst,
dass wir ihn hassen.

In der Debatte iiber die 500 Jahre Herrschaft in Lateinamerika wurde diese Ambivalenz
in Bezug auf Brasilien deutlich, als von »den Européern« gesprochen wurde. Meist wurde
von den Indiovélkern und Schwarzen als Ganzheit im Gegensatz zu den Europiern
gesprochen, doch die Realitdt zeigt, dass in Brasilien etwa 1% der Bevélkerung als indigen
angesehen wird (was ein Beweis fiir die Aggressivitit der Kolonialisierung ist) und nur
ungefdhr 4,6% sich als Schwarze betrachten.” Was sich in der Wirklichkeit als groBe
Herausforderung prisentiert, ist der Versuch des Aufbaus einer Identitit der Schwarzen
und Mestizen. Hier stellt sich folgendes Problem: was bedeutet es Schwarze oder Mestize
zu sein und seine kollektive Identitit aufzubauen, wihrend man in sich den Dualsimus
zwischen dem (europdischen) Vater und der (India- oder Schwarzen-)Mutter tragt.

Auf symbolisch-religiosem Niveau konstruieren die Mitglieder der Terreiros des
Candomblé, mit ganz wenigen Ausnahmen, ihre Werte und den Sinn ihres Lebens von
zwel religidsen Systemen ausgehend, die als komplementire Realititen erfahren werden.
Dies ist schwer nachvollziehbar fiir unsere, durch den Dualismus und die Notwendigkeit,
mit »klaren und unterscheidbaren Konzepten« zu arbeiten geprigte Vorstellung. Der
Candomblé ist ein symbolischer Ort, an dem sich das afrikanische Substrat (die Mutter)
in all seinem Glanz im Herzen Brasiliens zeigt. Beim Versuch des Aufbaus einer Identitéat
fiir die brasilianischen Schwarzen und Mestizen fillt dem Candomblé eine fundamentale
Rolle zu, denn er ist der Ort des nicht verlorenen Geddchtnisses, der Begegnung mit der
schwarzen Mutter.

In den offiziellen Erhebungen erscheint auf die Frage nach der Religionszugehdorigkeit,
soweit nur eine Antwortmoglichkeit gegeben ist, natiirlich die Antwort: katholisch. Doch
wenn die Frage mehr als eine Antwort zuldsst, sind die afrobrasilianischen Religionen sehr
stark vertreten. Dies ist verstandlich wenn man die ganze historische Last des Sklaven in
Brasilien und das Verhiltnis zu den afrikanischen Religionen im Blick hat. Doch der
Candomblé ist, wie die Mehrheit der afrobrasilianischen Religionen, eine fast nur nachts
gefeierte Religion, auf kleinen Hofen auf dem Lande, in Gésschen, in ganz einfachen
Hiusern, wie auch das Leben seiner Glaubigen einfach ist. Nachts, wenn die Herren und
Herrinnen schlafen, schreien die Trommeln die Erinnerung an die Mutter heraus, die

* DusSEL, ENRIQUE, »Racismo, América Latina Negra e Teologia da Libertacdos, in: Escravidao Negra e Histéria
da Igreja na América Latina e no Caribe, Petrépolis, 1987, 224.

% Es ist wichtig, sich die Grenzen und ideologischen Interessen daran zu vergegenwirtigen, die Rassenproblematik
in Brasilien mittels der offiziellen Daten auf ein Minimum zu reduzieren.
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Sehnsucht, die verlorene Einheit ... Dies geschieht vor dem Schlafengehen, um am
nichsten Tag wieder der Hirte des Lebens gegeniiberzutreten, der Ausbeutung bei der
Arbeit, in den Kiichen, in den Fabriken ... etc. Die Trommeln werden geschlagen, und
fiir einige Stunden trifft das Orum auf das Aiyé, die Mythen verden erzihlt, die Erinnerung
an die Mutter Afrikas wird gegenwirtig und die Identitdt wird individuell und kollektiv
wiedergefunden.

Bis zu welchem Punkt diese symbolische Erfahrung Konsequenzen fiir die sozialen
Beziehungen in der brasilianischen Gesellschaft hat, iibersteigt das Interesse dieser Studie,
aber das groBe Potential an Widerstandskraft und sozialer Verdnderung, das in dieser
religiosen Erfahrung liegt, diirfte klar sein. Es handelt sich nicht um eine passive Religion.
Der Kontext ihrer sozialen Konstruktion selber ist ein Kontext von Widerstand sowie die
Affirmation von Identitdt. Das Problem ist ihr Ort und ihr Verhéltnis zum Rest der
verschiedenen sozialen Gruppen, die die brasilianische Gesellschaft bilden.

Die Identitdt muss gesucht und aufgebaut werden in einem Dialog zwischen diesen
verschiedenen und oft widerspriichlich beteiligten Gruppen. Dieser Dialog diirfte nicht
theoretisch sein, es handelt sich nicht allein darum, die Widerspriiche der Vergangenheit
und theoretisch die Wiirde der Schwarzen anzuerkennen. Der Ort, an dem er stattfinden
miisste, wire die kollektive Praxis dieser verschiedenen Gruppen und Individuen bei dem
Versuch, die in der Vergangenheit begangenen Ungerechtigkeiten wieder gutzumachen,
welche noch heute die sozio-politischen und 6konomischen Verhiltnisse zueinander in der
brasilianischen Gesellschaft bestimmen. Nur wenn wir uns einer Praxis verpflichtet fiihlen,
die die Strukturen, die unsere kollektive Entfremdung hervorbringen, verdndert, wird es
uns moglich sein, unsere verleugnete Identitdt aufzubauen. In diesem Prozess miisste den
Stimmen der Opfer ein vorrangiger Platz eingerdumt werden, wenn auch nicht ein
exklusiver. Eine mogliche gemeinsame Grammatik fiir einen Dialog auf der Suche nach
der post-kolonialen kollektiven brasilianischen Identitét miisste von den Erinnerungen und
Worten der Opfer ausgehen. Die Gegenwart der Opfer, ihre Erinnerungen, ihre Geschichte
miisste jeglichen Versuch der Manipulation und Universalisierung verhindern, um nicht
wieder in einen Monolog mit sich selber zuriickzufallen (oder mit dem, wovon wir
glauben, dass wir es sind ...). In die Einsamkeit der Bestitigung des »Ich«, das sich fir
das Zentrum hilt, von dem aus alles definiert wird ... Im schwarzen Gesicht, das
verleugnet wird, und dass von der Sklaverei und der Unterdriickung in der brasilianischen
Gesellschaft gezeichnet ist, prasentiert sich uns der Andere als Exterioritét jenseits meiner
Einsamkeit, in der sich die Moglichkeit einer Begegnung zu einer gemeinsamen Trans-
zendenz ergibt. Dort kann die verleugnete Geschichte unserer entfremdeten Heranbildung
als Volk langsam neu gestaltet werden; nicht als Riickkehr in eine in der Vergangenheit
verlorene mythische und romantische Epoche, sondern als offene, gemeinsam aufzubauen-
de Zukunft ... Wenn dies nicht geschieht sind wir sicherlich dazu verurteilt, einfach nur
Nachahmer von etwas zu sein, was wir niemals erreichen werden, weil wir es nicht
sind ...

Aus dem Portugiesischen libersetzt von Veronika Kiiper Nobrega
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