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Abstract

7%

“Refueling with axé,” or Religious Therapy in the Afro-Brazilian
Candomblé

In the article the author stresses the role of the Afro-Brazilian Candomblé in health therapies, show-
ing that, in spite of linking Candomblé mostly with Black Brazilians from lower social strata, suc-
cessfully applied religious therapies based on the strategy of “refueling with axé” nowadays attract
many well-educated, rich, white representatives of the local elites. These new adherents find in
Candomblé ways of improving their health, but also a sense of community and support that some-
times even make these “clients,” in spite of still existing prejudice, take a decision about initiation.
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W silnie synkretycznym brazylijskim konteks$cie kulturowym znaczenie religii, reli-
gijnosci 1 dziatalnoSci religijnych specjalistow w procesie diagnozowania, a takze le-
czenia wielu chordb oraz dolegliwosci jest bardzo istotne — niepisana zasada komple-
mentarnosci pomi¢dzy medycyng i alternatywnymi terapiami religijnymi opiera si¢
na szeroko rozpowszechnionym przekonaniu o istnieniu symbolicznych, magiczno-
-religijnych przyczyn wielu probleméw zdrowotnych'. Wynika¢ one moga z czarnej

! L.E.D Duarte, O. Leal, Doenga, sofirimento e perturbagdo: perspectivas etnogrdficas, Rio de Janeiro
1998; M.C.M. Rabelo, P.C.B. Alves, I.M. Souza, 4 experiéncia de doenca e narrativa, Rio de Janeiro
1999; C.G. Helman, Cultura, saude e doenga, Porto Alegre 1994; P.C. Alves, M.C.S. Minayo (red.),
Doenga e sauide: um olhar antropolégico, Rio de Janeiro 1994; R. Siuda-Ambroziak, Health and Wealth
in Contemporary Brazilian Religious Culture, ,,Przeglgd Religioznawczy” 2018, nr 4 (270), s. 31-48;
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magii, urokow, czy tez, jak w candomblé — z niedostatku sity witalnej (axé)* spowo-
dowanej niedopetnieniem obowigzkoéw wzgledem orixds®, z ktorymi relacje oparte
sg tradycyjnie na zasadzie wzajemnosci. Religia moze zatem stanowi¢ wsparcie albo
odwrotnie — istotng przeszkode w zrozumieniu przyczyn, znaczenia i sensu choro-
by oraz procesu terapeutycznego. Moze réwniez w duzym stopniu wptywa¢ na sam
przebieg leczenia, jego postep i rezultaty.

Oznacza to, ze na kwestie dotyczace zdrowia, choroby i terapii silnie wplywa-
ja czynniki spoteczno-kulturowe, zwlaszcza religijna afiliacja oraz praktyki religij-
ne*, determinujgce w znacznym stopniu wybory jednostki dotyczace form leczenia.
W tym artykule chciatabym jednak wykazac, ze zjawisko akceptacji alternatywnych
terapii prowadzonych w afro-brazylijskim candomblé ma miejsce niezaleznie od
przynaleznosci religijnej, znajomosci kultu, koloru skory, pozycji spotecznej, po-
ziomu wyksztalcenia i stopnia zamoznos$ci, warunkujacej dostep do dobrej jakosci
opieki medycznej, ktora jednak w pewnych przypadkach okazuje si¢ nieskuteczna’.
Candomblé nie jest juz tylko religia czarnoskoérych Brazylijczykow, potomkow nie-
wolnikéw. Kult przetamat bariery koloru i klasy spotecznej, przyciagajac do terreiros
($wiatyn) wszystkich, ktérzy maja nadziejeg, ze ich problemy moga zosta¢ rozwiaza-
ne przez afro-brazylijskie rytualy terapeutyczne.

Na przyktadzie dziatalno$ci jednego z najstarszych terreiros w Salvador da Bahia,
gdzie przeprowadzitam badania terenowe w kwietniu 2018 roku®, chciatabym wyka-
za¢, ze mimo istnienia wielu teorii thumaczacych popularnos¢ candomblé jako religii
roztadowujacej napigcia i zapewniajacej swoista kompensacje cierpienia oraz wy-
kluczenia najubozszych Afro-Brazylijezykow’ §wiatynie sa przede wszystkim waz-
nymi miejscami alternatywnych terapii prowadzonych nie tylko na potrzeby povo do

R. Siuda-Ambroziak, Benzedeiras: Lights and Shadows of the Religious Healing Practice in Brazilian
Folk Catholicism, ,,Studia Religiologica” 2019, nr 3, s. 191-204.

2 Axé to sita witalna, energia zyciowa, moc afro-brazylijskich orixds, ktorzy dziela si¢ nig obficie
ze swoimi wyznawcami podczas wszystkich rytualnych obrzgdéw: ,,to poprzez nia dokonuje si¢ hierofa-
nia, czyli objawienie si¢ potegi sacrum”. L. Kolankiewicz, Samba z bogami. Opowies¢ antropologiczna,
Warszawa 2007, s. 8.

> W candomblé istnieje bostwo naczelne — deus otiosus, niezainteresowany sprawami §wiata. Stad
znaczenie orixds — bostw posredniczacych, aktywnych i bliskich cztowiekowi opiekunow, ktore domaga-
ja si¢ w zamian za $wiadczong pomoc wsparcia w formie ofiar. Orixds decyduja o wszystkich aspektach
zycia swoich ,,dzieci”, a podleganie pod konkretnego z nich méwi takze o predyspozycji do zapadania na
pewnego rodzaju schorzenia. P. Verger, Orixds, Salvador 1981.

4 A. Kleinman, Patients and Healers in Context of Culture, Berkley 1980.

> V.V. Valla (red.), Religido e cultura popular, Rio de Janeiro 2001; E.M. Vasconcelos (red.), Espir-
itualidade no trabalho em saiide, Sao Paulo 2006; M.C. Minayo, Saude e doen¢ca: uma concepgdo popu-
lar da etiologia, ,,Cadernos da Saude Publica” 1988, nr 4, s. 363-381.

¢ Autorka nie jest wyznawcg kultu candomblé. Material empiryczny zebrany zostat w trakcie obser-
wacji 1 przez wywiady, na ktore informatorzy wyrazili zgodg, pod warunkiem wykorzystania materialow
W sposob anonimowy oraz uniemozliwiajacy identyfikacj¢ zarowno ferreiro, jak ikonkretnych osob.
W sumie przeprowadzono 10 wywiadoéw, w tym 1 z pai de santo oraz 9 z klientami, sposrod ktorych
w tym artykule powotuje¢ si¢ na 6 przypadkow.

7 S. Pitaszewicz, Religie Afryki, Warszawa 2000, s. 118; P. Verger, Transe and Convention in Nago-
Yoruba Spirit Mediumship, [w]: J. Beattie, J. Middleton (red.). Spirit Mediumship and Society in Africa,
London 1969, s. 50—-66.
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santo (wyznawcodw candomblé), ale pozostaja dostgpne rowniez dla osdb niezwigza-
nych z kultem (nazywanych przeze mnie dalej ,.klientami”), w tym przedstawicieli
wyzszych klas spotecznych. Tego rodzaju klienci, odbiegajgc znaczaco od popular-
nego wizerunku wyznawcy, czasami uznajg uzdrowienie za wskazanie do inicjacji.
W artykule zastanowie si¢ zatem nad nast¢pujacymi kwestiami: spoteczng percep-
cja kultow afro-brazylijskich i znaczeniem ferreiro jako miejsca prowadzenia reli-
gijnych terapii; koncepcja zdrowia, choroby i leczenia oraz relacjami migdzy nimi
W percepcji wyznawcow candomblé; strategiami terapeutycznymi, ktoérymi dyspo-
nuje pai de santo (kaptan), ich implementacja oraz skutkami dla konkretnych osob,
W tym w postaci inicjacji.

Spoleczna percepcja kultow afro-brazylijskich

Afrykanscy niewolnicy w Brazylii, od lat 30. XVI wieku do abolicji w 1888 roku,
stanowili nie tylko darmowa sit¢ robocza, ale takze tworzyli fundamenty synkre-
tycznej brazylijskiej kultury, miedzy innymi przez wprowadzanie nowych modeli
religijno$ci. Niewolnicy byli obowigzkowo chrzczeni i uczestniczyli we wszyst-
kich praktykach religijnych swoich pandéw, ale za pomocg synkretyzmow zdo-
fali, balansujac na krawedzi dwoch §wiatow religijnych — oficjalnego i zakazane-
go, zachowaé przez wieki swoje wierzenia etniczne, ukrywajgc pod postaciami
katolickich $wigtych caty afrykanski panteon orixds. Tak powstaty kulty afro-
-brazylijskie, jak na przyktad candomblé, wystepujace w kilku odmianach, ktore
przekazywane bylto niezmiennie tradycja oralng z pokolenia na pokolenie, ideal-
nie odpowiadajac na ciagle zapotrzebowanie czarnej populacji Brazylii na reli-
gie o charakterze spirytystyczno-ekstatyczno-eskapistycznym?. Pierwsze terreiro
candomblé powstato w Salvador da Bahia — Terreiro da Casa Branca do Engenho
Velho’, stajac si¢ nie tylko miejscem kultu, ale takze centrum oporu Afrykanow
przeciwko niewolnictwu'®.

Sytuacja Afro-Brazylijezykow nie ulegta zdecydowanej poprawie po abolicji —
pod koniec XIX wieku nowe, republikanskie idee postgpu wspieraly teorie nauko-
wego rasizmu, probujgce udowodni¢ podrzedno$é ,.rasy afrykanskiej” 1 konieczno$é
»Wybielenia” spoteczenstwa. Koncepcje te przyczynity si¢ do promowania maso-
wej europejskiej imigracji''. Rasistowska polityka byta jednoczesénie skierowana
przeciwko jakimkolwiek przejawom afro-brazylijskiej kultury, rowniez religijnym,
ktére uwazano za zagrozenie dla porzadku publicznego, zwtaszcza w kontekscie

§ R. Bastide, O candomblé da Bahia: rito nagé, Sdo Paulo 2001;R. Motta, R. Siuda-Ambroziak, The
Sacrifice, the Feast and the Power of the Priesthood in the Xangé Cult of Recife, ,,Studia Religiologica”
2018, nr 4, s. 279-295.

° R. Silveira, O candomblé da Barroquinha: processo de constitui¢do do primeiro terreiro baiano
de keto, Salvador 2006.

1% R.N. Rodrigues, Os afiicanos no Brasil, Brasilia 1988.

' Warto zauwazy¢, ze m.in. w takim wtasnie celu sprowadzano do Brazylii pod koniec XIX wieku
imigrantow z rozbiorowej Polski, a brazylijska Polonia jest jedng z najliczniejszych w polskiej diasporze.
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nieformalnych praktyk terapeutycznych, uznawanych za czary i szarlatanizm. Prak-
tykowanie kultow afro-brazylijskich byto zabronione pod karg pozbawienia wolno-
$ci, zgodnie z przepisami Kodeksu karnego z 1890 roku, a w Salvadorze na poczatku
XX wieku ukazywaty si¢ w prasie informacje przestrzegajace mieszkancoéw przed
uczestnictwem w nich, straszgce ,,op¢taniem”, ,,czarng magia” i ,,szalenstwem” jako
mozliwymi skutkami'?. Informacje poparte bylty ,.fachowymi opiniami” i ,racjo-
nalnymi argumentami”, ktore potwierdzaly, ze ludno$¢ pochodzenia afrykanskiego
padta ofiarg wielu patologii nie tylko ze wzgledu na jej nizszo$¢ ewolucyjna i cywi-
lizacyjna w stosunku do ludnosci biatej, ale takze z powodu uczestnictwa w ,,barba-
rzynskich” obrzedach religijnych'.

Dopiero w latach 50. XX wieku pojawity si¢ proby ttumaczenia aktywnos$ci
kulturowej Afro-Brazylijczykow w sposob bardziej neutralny, nawigzujacy przede
wszystkim do wspomnianych juz funkcji adaptacyjnych i kompensacyjnych can-
domblé™. Od lat 90. gwaltowne rozprzestrzenianie si¢ Kosciotdéw neopentekostal-
nych w Brazylii spowodowalo, z jednej strony, powrét do negatywnej oceny kultow
afro-brazylijskich'®, z drugiej za$ — paradoksalnie — wzrost ich popularnosci, zwtasz-
cza w kontekscie ustug terapeutycznych $wiadczonych w ferreiros'®. W Salvado-
rze czesto uznaje si¢ candomblé za swoisty, rownolegly system ochrony zdrowia,
uruchamiajgcy przez terapie rytualne zaro6wno biologiczne, jak inadprzyrodzone
mechanizmy walki z choroba'”.

Zdrowie, choroba i terapia w candomblé

Chociaz praktyki réznych odmian candomblé sg niejednolite, a kazde terreiro 1 jego
lider maja swoj niepowtarzalny styl, wyznawcy wierza, ze zard6wno orixas, jak i du-
chy przodkéw uczestniczg w ich zyciu codziennym, a miedzy $wiatem doczesnym
oraz wiecznym nie istniejg ostre granice. Tego rodzaju koncepcja ponadczasowej
wspoélnoty, z wzajemnie przenikajacymi si¢ sferami sacrum i profanum sprawia, ze
cate zycie wyznawcow poddane jest oddziatywaniu religii, a przekonanie, ze sity nad-
przyrodzone w istotny sposob wptywaja na zdrowie ludzi, jest gtgboko zakorzenione.

Podejmowanie prob terapii przy braku wsparcia orixds mija si¢ z celem, gdyz
choroby sa uwazane za skutek utraty sily witalnej — axé (przekazywanej wilasnie
przez kontakt z orixds), ktorej ostabienie powoduje ,,otwieranie” ciata cztowieka na

12 D. Barreto, Parapsicologia, curandeirismo e lei, Petropolis 1972, s. 32; Y. Maggie, Medo de
feitico. Relagdes entre magia e poder no Brasil, Rio de Janeiro 1992.

3 J.A. Birman, 4 psiquiatria como discurso da moralidade, Rio de Janeiro 1978.

4 V. Da Costa Lima, 4 familia de santo nos candomblés jejes-nagé da Bahia: um estudo de rela¢oes
intragrupais, Salvador 2003.

15 R. Siuda-Ambroziak, Religia w Brazylii. Uwarunkowania spoteczno-kulturowe, Krakow 2015;
R.S. Oliveira (red.), Candomblé: didlogos fraternos para superar a intolerdncia religiosa, Rio de Ja-
neiro 2007.

16 R. Prandi, O Brasil com axé: candomblé e umbanda no mercado religioso, ,,Revista dos Estudos
Avancgados” 2004, nr 52, s. 229.

7 M.T. Luz, Novos saberes e prdticas em saude coletiva, Sao Paulo 2003.
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zewnetrzne zagrozenia. Terapia polega zatem, wedlug stow pai de santo, na swoi-
stym ,,tankowaniu axé, bez ktérej skomplikowany mechanizm ludzkiego ciata daleko
nie zajedzie”'®. Ciato cztowieka jest mikrokosmosem, w ktorym ma panowaé row-
nowaga bedaca odbiciem tej istniejacej pomiedzy $wiatem ziemskim i nadprzyro-
dzonym. Ciato wymaga statej troski. Powinno by¢ silne, zdrowe, a w razie potrzeby
dodatkowej ochrony — nawet zupetnie ,,zamkniete” (fechado)®. Jest ono ,,przekaz-
nikiem” i,,magazynem” axé, ktérej odpowiedni poziom jest uzalezniony od relacji
z zamieszkujacym je orixa oraz relacji jednostki ze wspolnotg. Choroba zatem nie
jest jedynie sprawa prywatng, lecz ma takze swdj wazny wymiar spoteczny?’. Ko-
nieczno$¢ zachowania bezpieczenstwa energetycznego jest w candomblé uznawana
za element kluczowy dla zdrowia czlowieka. Ciato ludzkie musi mie¢ mozliwo$é
regularnej odnowy zasobéw axé*', aby nie doswiadczaé zaburzen w jej przeplywie.
Takiej odnowy potrzebuje tez cala wspolnota, w ktorej rowniez zachodzi wymiana
energii, wyrownujac jej poziom u poszczegoélnych jednostek. Waznym elementem
wskazujacym na stan rownowagi jest nie tylko fizyczne i psychiczne zdrowie, ale
takze na przyktad jako$¢ zycia, w tym seksualnego. Jak thumaczy pai de santo, nikt
nie osigga petnej samorealizacji bez spetnienia roéwniez w sferze seksualnej: ,,jesli
sam nie jestem w stanie odczuwac¢ przyjemnosci, rozkoszy, nie jestem w stanie zro-
bi¢ niczego tylko dla przyjemnos$ci, bez celu praktycznego, to nie umiem dawac
przyjemnosci ani szcze$cia innym. Nie bede szcze§liwym cztowiekiem. Ale tez, co
gorsza, inni nie bedg przy mnie ani ze mng szczg§liwi”?,

Co wazne, candomblé (tak samo zreszta jak iinne alternatywne formy terapii
religijnych w Brazylii)® nie neguje mozliwos$ci czy nawet koniecznosci korzysta-
nia z innych form terapii, w tym z medycyny. Sg one traktowane komplementarnie,
jednak za podstawe sukcesu ktorejkolwiek z nich uznaje si¢ zdobycie przychylnosci
ze strony orixds oraz ,,zatankowanie axé”. Terreiro jest zatem swoistym centrum te-
rapeutycznym, w ktorym przebieg leczenia uzalezniony jest od decyzji konkretnego
orixa (bedacego opickunem danego cztonka wspolnoty lub klienta, nawet jesli ten,

18 Wywiad z pai de santo, mgzczyzna, Afro-Brazylijezyk, 72 lata, Salvador, 16.04.2018 .

¥ Motyw otwartego (podatnego na choroby i uszkodzenia) i zamknietego ciata jest bardzo istotny
w kulturze brazylijskiej: cialo zamknigte (corpo fechado) posiada kto$, komu nie mozna w zaden sposob
zaszkodzi¢, zrani¢ go ani zabi¢. Cialo, jak si¢ powszechnie wierzy, mozna zamkna¢ za pomoca specjal-
nych rytuatow. C.E.M. Moura (red.), Meu sinal estd no corpo. Escritos sobre a religido dos orixds, Sao
Paulo 1989.

20 P. Montero, Da doenga a desordem a magia na umbanda, Rio de Janeiro 1985, p. 30.

21 J.F.P. Barros, O segredo das folhas: sistema de classificagdo de vegetais no Candomblé jejé-nago
do Brasil, Rio de Janeiro 1993, s. 47.

22 Wywiad z pai de santo, mezczyzna, Afro-Brazylijczyk, 72 lata, Salvador, 16.04.2018 r.

% Pod koniec lat 70. XX w. Migdzynarodowa Organizacja Zdrowia (WHO) wskazata na koniecz-
no$¢ wdrazania polityki integracji medycyny tradycyjne;j i lokalnych systemow ochrony zdrowia. W Bra-
zylii taka mozliwos$¢ pojawita si¢ w latach 80. wraz ze stworzeniem zdecentralizowanego narodowego
systemu ochrony zdrowia (SUS), ktéry umozliwit poszczegdlnym stanom i municypiom implementacje
popularnych w danym miejscu praktyk terapii alternatywnych, mi¢dzy innymi akupunktury, homeopatii.
M.C. Nascimento, De panacéia mistica a especialidade médica: a acupuntura na visdo da imprensa es-
crita, ,,Historia, Ciéncias, Saude — Manguinhos” 1998, nr 1, s. 99-113.
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dopiero szukajac pomocy, jeszcze o tym nie wie), przekazanej pai de santo. Wazng
role w walce z chorobg odgrywaja zatem:

— $wiadomo$¢ bycia ,,dzieckiem” konkretnego orixd i wypeknienie wobec
niego wszystkich powinnosci;

— zlozenie stosownej ofiary — ebo (uwazny obserwator moze je zauwazy¢
w formie despachos, czyli specjalnie przygotowanego pokarmu oraz in-
nych, ulubionych przez danego orixd daréw, pozostawionych przez wy-
znawcOw w przestrzeni publicznej, zwtaszcza w parkach, na cmentarzach
czy na plazach, ktore moga petni¢ rolg miejsc rytualnych)®;

— wsparcie wspolnoty terreiro (peliacej funkcj¢ rozgalezionej rodziny)
1 uczestnictwo w zbiorowych terapeutycznych rytuatach (olubajé);

— leki, ktorymi najczesciej sa ziota, mogace, przez site modlitwy, ,,dotado-
wywacé” axé (stad znaczenie tzw. ofos, czyli piesni intonowanych w mo-
mencie zbierania, przygotowywania oraz aplikowania ziot)*;

— jesli zachodzi taka potrzeba — przejscie rytuatu inicjacji (bori).

Pierwsza pomoc polega w ferreiro na przeprowadzeniu rozmowy z pai de san-
fo 1 wykonaniu przezen stosownej konsultacji-wrozby za pomoca buzios (specjalne
muszelki), ktoéra wskazuje orixd opiekunczego (eledad), wyznaczajacego dalszy ,,plan
dziatania”, czyli przekazujacego, co nalezy zrobi¢, aby pozyskac jego/jej przychyl-
no$¢ 1 odzyskac axé. Zawsze oznacza to ebd, wypeienie obowigzku ztozenia ofiary
w celu naprawy wzajemnych relacji z zaniedbanym orixd. Moze to by¢ konieczno$¢
poswiecenia zwierzat (ktore zawsze muszg by¢ silne 1 zdrowe — w takim stanie zdro-
wia, w jakim chcialby znalez¢ si¢ ofiarodawca), dokonania rytualnej kapieli w zio-
tach (banho), spozycia ziol, a czasami — pelnej inicjacji w kulcie?. Zdarza si¢ takze,
ze pomimo braku takiego wymogu ze strony orixas klient sam prosi o przeprowa-
dzenie inicjacji (bori), ktora jest uwazana za bardzo silny rytuat terapeutyczny. Na-
tomiast w rytuale wspolnotowym olubajé, bedacym swoistym wspdlnotowym ebd,
uczestniczg wszyscy chetni, nie tylko cztonkowie terreiro.

W celu realizacji ebo zwykle nalezy zakupi¢ szereg niezbednych, wskazanych
przez pai/mde de santo produktow, czasami rowniez zywych zwierzat. Brak kto-
rego$ z nich lub jego niska jakos¢ moga doprowadzi¢ do nieskutecznos$ci ofiary,
czyli jej nieprzyjecia przez orixds. Ofiara sktadana jest tam, gdzie zazyczy sobie
tego orixd, ale klienci nigdy nie uczestniczg osobis$cie w rytuale ebo odprawianym
w ich intencji.

2 V.G. Silva, Orixds da metrdpole, Petropolis 1995. Terreiros posiadaja zwykle swoje mate ogrodki,
w ktorych uprawiane sa ziota podstawowego uzytku, np. przeciwko nadci$nieniu czy cukrzycy. W przy-
padku badanego terreiro w uprawie tych roslin uczestniczyli eksperci, cztonkowie kultu — agronom i far-
maceuta.

% P. Verger, Ewé. O uso das plantas na sociedade iorubd, Sao Paulo 1995; V. Da Costa Lima,
op. cit., s. 160. Ten rytual terapeutyczny wymaga zwykle ztozenia stosownych darow dla Ossain (czasami
réwniez dla Omolum), odpowiedzialnego za rosliny, ziota — ,,pana lekow i terapii”. Jak thumaczy pai de
santo: ,,Ofiara jest wazniejsza niz sam lek”. Nawigzuje do tego stwierdzenia w swojej ksigzce Barros,
cytujac konkretny mit — izdn, thumaczacy t¢ zalezno$¢. J.F.P Barros, op. cit., s. 48—49.

% L.F.D. Duarte, 4 outra saude: mental, psicosocial, fisico-moral, [w:] P.C. Alves, M.C. Minayo
(red.), op. cit.
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Rytuat bori (doktadnie: karmienie glowy, ztozenie ofiary glowie) to inicjacja
w kulcie przez symboliczne dostarczenie pokarmu ogolonej w tym celu®’ gtowie neo-
fity, uznawanej za najwazniejsza, $wietg czes¢ ciata, w ktorej mieszka orixd, 1 dzigki
temu — uzdrowienie catego ciata®®. Taka terapeutyczna funkcje rytuatu podkreslaja:
Querino, definiujacy bori jako przede wszystkim ,,akt uzdrawiania”?’; Teixeira, thu-
maczacy, ze bori to ,,rozwijanie potencjatu fizycznego i psychicznego neofity lub
wyznawcy™'; oraz pai de santo, ktory uwaza ceremoni¢ bori za ,,mozliwo$¢ za-
pewnienia wyznawcom lepszej jakoSci zycia przez odnowe rownowagi kosmicznej
energii, umozliwiajacej podejmowanie samodzielnych, trafnych decyzji oraz odnale-
zienie wlasnej drogi. Do tego wtasnie potrzebna jest glowa. Bez niej, bez myslenia,
rozwazania i refleksji nie ma mowy o naprawie zdrowia oraz zycia. Glowa musi si¢
symbolicznie oczysci¢ i nasycié, bo jest mieszkaniem orixd™!. W wyniku rytuatu
bori do wspdlnoty wchodzi nowy cztonek, otrzymujac nowe imig, przekazane pod-
czas wrozby przez orixd — tak bedzie od tego dnia nazywany w terreiro®?. Neofita
otrzymuje rowniez korale w kolorach swojego orixd, wezesniej obmyte krwig ofiar-
nego zwierzecia. W rytuale bori uczestniczy si¢ zawsze, w przeciwienstwie do ebo,
osobiscie. Przeprowadzany jest on przez pai/mde de santo 1 skutkuje, jak chrzest,
symbolicznym wejsciem do wspolnoty. W jego wyniku klient staje si¢ filho/a de san-
fo 1 przyjmuje na siebie nowg rol¢ spoteczng wraz ze wszystkimi zwigzanymi z nig
oczekiwaniami i obowigzkami, uczac si¢ wielu nowych rzeczy, migdzy innymi od-
miennego podejs$cia do czasu, charakterystycznego dla tradycji afrykanskiej*>.

Innym przyktadem rytuatu terapeutycznego, tym razem wspolnotowego, jest olu-
bajé, poswigcony orixd Obaluaié (panu ziemi i opiekunowi chorych)*, ale takze jego
mitycznej rodzinie (ktorej wszyscy cztonkowie powigzani sg ze sprawami dotyczacy-
mi zdrowia i terapii: matka — Nana, pani narodzin i $mierci, dwaj bracia — Oxumar€,
odpowiadajacy za czary i Ossaim — za ziota). Rytuat ten, zwany ,,bankietem krola™,
zwykle odbywa si¢ w sierpniu lub wrzeséniu, jest wydarzeniem otwartym i ma za za-
danie przede wszystkim wptynaé pozytywnie na zdrowie, samopoczucie, rtOwnowage

27 V.L. Rezende, Reflexdes sobre a vida e a morte: abordagem interdisciplinar do paciente termi-
nal, Campinas 2000, wspomina o kulturowym znaczeniu ogolonej gtowy w Brazylii jako etapu inicjacji
w kulcie afro-brazylijskim oraz o konfliktach spotecznych, ktére moze to powodowac.

2 A. Vogel, M.A.S. Mello, J.E.P. Barros, 4 galinha d’Angola: inicia¢do e identidade na cultura
afro-brasileira, Rio de Janeiro 1993, s. 46; R. Motta, R. Siuda-Ambroziak, op. cit., s. 287.

2 M. Querino, 4 raga africana e os seus costumes, Salvador 1955, s. 63.

3 M.L.L Teixeira, Bori, prdatica terapéutica e profilatica, [w:] A.C.S. Mandarino, E. Gomberg
(red.), Leituras afro-brasileiras: territorios, religiosidades e saudes, Salvador 2009, s. 128—129.

31 Wywiad z pai de santo, mezczyzna, Afro-Brazylijczyk, 72 lata, Salvador, 16.04.2018 r.

32 M. Augras, O duplo e a metamorfose: a identidade mitica em comunidades nago, Petropolis 1983.

3 R. Prandi, O candomblé e o tempo. concepgdes de tempo, saber e autoridade da africa para as
religioes afro-brasileiras, ,,Revista Brasileira de Ciéncias Sociais” 2001, nr 47, s. 45; R. Bastide, op. cit.,
s. 56.

3 Obaluaié to pan wszystkich bogactw $wiata, ale tez wszystkich chordb i nieszcze$é. Czesto nazy-
wany jest ,,lekarzem biedakow”. Poniewaz jego ciato pokryte jest bliznami po ospie, zawsze pojawia si¢
w stomianym okryciu od stop do gtow.

3 J.F.P. Barros, Olubajé. Uczta bogow. Wprowadzenie do brazylijskich obrzedéw candomblé, thum.
R. Siuda-Ambroziak, Warszawa 2000.
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1 poziom energii obecnych, stanowigc wielki, publiczny rytuat profilaktyczno-tera-
peutyczny — wielkie, wspdlnotowe ebd. Jest to wydarzenie na tyle duze i wymagaja-
ce szeroko zakrojonych przygotowan, ze uczestniczy w nim cata wspolnota terreiro,
a niejednokrotnie rowniez osoby spoza niej, w tym wiasnie klienci korzystajacy z te-
rapii prowadzonych przez pais de santo.

Podczas ceremonii ma miejsce rytualne ofiarowanie zwierzat, ktore musza by¢
zabite na ziemi, bez uzycia metalowych narzg¢dzi; rowniez potrawy z tych zwierzat
przygotowuje si¢ bez ich uzycia®. Zgodnie z wierzeniami juz podczas sktadania
ofiar pojawia si¢ wsrod zebranych sam Obaluaié, wstepujac w cialo jednego z wy-
znawcow. Gdy to nastapi, rozrzucane sg wsrdd zebranych ugotowane ziarna kukury-
dzy, bedace jego symbolem, po czym, zwabione pokarmem, nadchodza inne orixds,
wstepujac kolejno w ciata swoich wyznawcow. Wieczorem rozpoczyna si¢ bankiet.
Pierwszy pojawia si¢ na nim ponownie Obaluaié, nastgpnie jego rodzina, wszyscy
w swoich rytualnych strojach. Na podtodze rozposScierane sa maty, a na nich obrusy
1 liscie stuzace za talerze. Kiedy wszystko jest gotowe, do pomieszczenia wnoszone
sg po kolei potrawy. Orixds rozpoczynajg swoj taniec, ktory trwa dopodty, dopoki
wszyscy nie nasycg si¢ jedzeniem. Obecni zwyczajowo nie myja po bankiecie rak,
ale wycieraja je o wilasne ciata, zwtaszcza o glowe, co zapewnia symboliczng ochro-
n¢ przed chorobami, umozliwiajgc lepsze ,,rozprowadzenie” axé. Podczas positku raz
na jaki$ czas zebrani obrzucani sg gotowanymi ziarnami kukurydzy. Niektorzy tapia
je, podnosza, dotykajg nimi ciata i chowajg na p6zniej — jako silne amulety maja one,
jesli sie w to wierzy, zapobiega¢ chorobom. Wszystkie resztki jedzenia z bankietu sg
nastepnie zbierane do koszy 1 wynoszone, gdyz pdzniej sa one uwazane za nieczy-
ste, zawierajace w sobie choroby i problemy uczestnikéw uczty. Nikt nie powinien
ich juz spozywac. Po bankiecie Obaluaié tanczy dla wszystkich, opowiadajac swoja
histori¢. Rytuat stuzy do wzmocnienia axé poszczego6lnych osob i catej wspdlnoty,
ktora przez kolejny rok bedzie t¢ energi¢ redystrybuowac zgodnie z zapotrzebowa-
niem swoich cztonkéw. Wzmacnia on tym samym grupowa solidarno$¢, wskazujac
na wspoélzaleznos¢ miedzy dajacymi i potrzebujacymi, miedzy ludzmi i zyjacymi
wsrdd nich oraz w nich orixds.

Terapia klientow

Klienci terreiro, z ktorymi udato mi si¢ przeprowadzi¢ rozmowy, okreslajg si¢ jako
»wierzacy” 1 ,,praktykujacy” w konteks$cie swojej afiliacji religijnej (sa wérdd nich
katolicy, luteranka, spirytys$ci, buddysta i wyznawca judaizmu). Sa tez, w sporej cz¢-
$ci, osobami poszukujacymi — sposrod przedstawionych ponizej szesciu osob, trzy
zmienily juz co najmniej raz w zyciu przynalezno$¢ religijna. Niektorzy posiadaja
afiliacje paralelng (podwojng), co nie jest w Brazylii sytuacja wyjatkowa®’. Wszyscy
informatorzy eksperymentowali juz z réznymi formami terapii w zwiazku ze swoimi

% Wynika to z mitycznej rywalizacji pomigdzy wojowniczymi bostwami Xangd oraz Ogum
i Obaluaié.
37 R. Siuda-Ambroziak, op. cit., s.14.
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schorzeniami, wobec ktorych medycyna byta bezradna. Problemy te zostaty jednak,
zgodnie z wyrazong przez nich opinia, rozwigzane przez ebo albo w wyniku bori, co
potwierdzito w ich mniemaniu funkcj¢ terapeutyczng tych rytuatéw — z badanej gru-
py zaledwie jeden klient nie byt zadowolony z przeprowadzonej przez pai de santo
konsultacji i nie planowat juz powrotu do terreiro.

Zazwyczaj przed rozpoczgciem spotkania klient proszony jest o ,,ochtonigcie”
i odczekanie przez dtuzsza chwile, zanim zostanie zaproszony do $rodka przez pai de
santo.Brazylijczycy wiedza, ze na terenie terreiro nie powinno si¢ uzywac czarnych ani
ciemnych koloréw, gdyz symbolizuja sity ztai czarnej magii. Klienci przychodza wigc
w jasnych strojach. Konsultacja-wrdzba trwa zwykle okoto 30 minut, a wyjasniajac
przyczyny obecnego stanu zdrowiaklientai mozliwoscijego poprawy, pai de santo sta-
rasi¢ uzywac jezyka zrozumiatego dla niewtajemniczonych. Jest tez bardzo dyskretny.
Sprawiato, ze klienci czuja si¢ bezpiecznie, sg traktowani podmiotowo i zszacunkiem.

Maria*® opowiedziata mi o swojej historii zwigzanej z leczeniem gtebokiej depre-
sji. Kobieta pochodzi z rodziny katolickiej, potem zostata spirytystka, nie zrywajac
jednak zupehie z Kosciotem katolickim. Do zgloszenia si¢ do pai de santo namowita
ja siostra, inicjowana w kulcie. Po wskazaniu przez pai de santo jej orixa, ktorym
okazata si¢ Oia, Maria przeszta trzykrotnie rytuat ebo, za kazdym razem kupujac
wskazane zwierzg, co byto dla niej najciezszym przezyciem, gdyz wczesniej byla
wegetariankg. Wielokrotnie upewniata si¢ w rozmowie z pai de santo, czy taka ofiara
jest na pewno niezbg¢dna i czy nie mozna jej czyms zastapic, a takze czy $mier¢ zwie-
rzgcia moze by¢ dla niego bezbolesna. Pai de santo wyshuchiwat cierpliwie jej uwag
1 prosb, po czym zawsze oswiadczat, ze ofiara jest niezbg¢dna oraz nie mozna niczego
ofiarowywac z poczuciem zalu czy straty. Jak twierdzi, jej stan zdrowia poprawit si¢
na tyle, ze zdecydowala si¢ na cigze, czego unikata z powodu nawrotow choroby.
Niedawno urodzita cérke i, na swoja prosbe, przygotowuje sie do rytuatu inicjacji
bori. Brala udziat trzykrotnie w uczcie olubajé, za kazdym razem wyszta z niej — jak
twierdzi — silniejsza, pozytywnie naladowana, po prostu zdrowsza.

Gustavo®, wczesniej katolik, a obecnie buddysta, przyszedt na konsultacje te-
rapeutyczne, skarzac si¢ na apatie, stres i problemy w pracy oraz w rodzinie. Wy-
szedl z nich jednak niezadowolony, twierdzac, ze pai de santo Zle go zdiagnozowat.
W wyniku wrozby okazato si¢, ze sprawy, z ktérymi sobie nie radzi, bedzie mogt
rozwiaza¢ sam, przy minimalnym zaangazowaniu wlasnym, ktérego, jak przekazat
jego orixd, Gustavo nie przejawial. Mezczyzna dostatl jedynie ziota, ktore miaty go
uspokoi¢. Jednak poniewaz Gustavo gleboko wierzyl, ze przyczyng jego niepowo-
dzen i ztego samopoczucia jest choroba, uznat konsultacje za rownie nieefektywne
co wczesniej podejmowane proby leczenia alternatywnego, powigzane z religiami
Dalekiego Wschodu.

Marcio®, cierpigcy na epilepsje, byt ochrzczony w Kosciele katolickim, a poz-
niej przeszedt drogg spirytystyczng, podczas ktorej radzono mu, aby rozwijat swo-
ja mediumicznos¢, ktorej niedostatek — jak twierdzono — powodowat ataki. Terapia

3 Imig fikcyjne, wywiad: kobieta, biata, 39 lat, ekonomistka, Salvador, 19.04.2018 r.
¥ Imig fikcyjne, wywiad: mezczyzna, bialy, 45 lat, inzynier, Salvador, 22.04.2018 .
“ Imig fikcyjne, wywiad: m¢zezyzna, biaty, 23 lata, student prawa, Salvador, 23.04.2018 r.
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okazata si¢ jednak nieskuteczna, podobnie jak seanse umbandy. Kiedy pojawit si¢
W terreiro, uznano, ze lekarstwem dla niego jest inicjacja w kulcie, ktérej dokonat
bardzo szybko, wracajac jednoczesnie do katolicyzmu. Po przejéciu przez Marcio
rytuatu bori ataki epilepsji rzeczywiScie ustaty. Jest teraz aktywnym cztonkiem fer-
reiro, awansujgcym w strukturze grupy.

Gisele*, luteranka, skarzyla si¢ na regularnie nawracajgce migreny, ktore unie-
mozliwiaty jej nie tylko prac¢ zawodowa, ale takze ,,normalne zycie”. Szukajac po-
mocy, przeszta kilka terapii farmakologicznych, jednak bez Zzadnej poprawy. Uza-
leznita si¢ przy okazji od lekéw przeciwbolowych. Przyjacidtka wspomniata jej
o terapii orixds, wiec postanowita sprobowac. Gisele jest niebieskookg Brazylijka
niemieckiego pochodzenia. Pai de santo, na podstawie jogo de buizios, odnalazt jej
opiekunczego orixd, i, zgodnie z jego instrukcjami, wyznaczyt date do przeprowa-
dzenia rytuatu ebo. Przepisal tez ziota, ktore Gisele, na szcz¢scie, mogta zakupi¢ na
miejscu, bo, jak mowi, czasami jest z tym problem: ,,trzeba znalez¢ miejsce, gdzie
sprzedaje si¢ dobre, czyste ziota”, a tam, z reguly, ,,jasno widaé réznice pomiedzy
wyznawcami, ktorzy kupuja wszystko samodzielnie, a klientami, ktorzy przychodza
z lista rzeczy spisang na kartce. I wygladaja zawsze na zagubionych™?. Tak czula si¢
Gisele, widzac, ze po ,recepcie” sprzedawcy byli w stanie rozpozna¢ jej problem
zdrowotny. Kobieta twierdzi, ze bol glowy ustal, a teraz przygotowuje si¢ do bori.
Dotychczas nie rozmawiala z rodzing na temat nowej afiliacji.

Marilia® jest zydowka, corkg znanego polityka, adwokatem, zong sedziego. Szu-
kata pomocy w terreiro po dtugotrwatym leczeniu ginekologicznym, ktére nie przy-
niosto pozadanych rezultatow. Pojawita si¢ tam za radg swojej stuzacej, uczestniczki
kultu i powiernicy, ktéra zobowigzata si¢ do zachowania tajemnicy przez me¢zem,
uwazajacym candomblé za niebezpieczny zabobon. To stuzaca dokonata tez na targu
zakupu ziot poleconych przez pai de santo, z czego on sam byt ,,bardzo niezadowolo-
ny, gdyz czescig ofiary jest rowniez zaangazowanie po stronie klienta w caty proces,
od poczatku do konca”*. Marilia nie chciata i$¢ na targ osobiscie, ze wzgledu na duze
prawdopodobienstwo bycia rozpoznanag i intymny charakter swojego schorzenia. Le-
czenie przyniosto skutek. Marilia rozwaza teraz inicjacje w kulcie, cho¢ obawia si¢
reakcji konserwatywnej, zydowskiej rodziny.

Gregorio® jest emerytowanym zotnierzem sit specjalnych, katolikiem. Przyszedt
szuka¢ pomocy ze wzgledu na — jak twierdzit — ,,przesladujacy go pech”: w jednym
miesigcu zmarta mu matka, a po tygodniu ojciec, jego syn mial powazny wypa-
dek, za$ corka stracita pracg. Gregorio uznatl, ze przyczyna tych nieszczg$¢ musi
leze¢ po stronie czarnej magii 1 kto§ w ten sposob umysinie szkodzi jemu oraz jego
najblizszym. Udat si¢ do terreiro, aby prosi¢ o odczynienie czardw. Dowiedzial sig,

4 Imig fikcyjne, wywiad: kobieta, biata, 42 lata, menedzerka w firmie obrotu nieruchomosci, Sal-
vador, 22.04.2018 r.

2 Ibidem.

* TImig fikcyjne, wywiad: kobieta, 35 lat, adwokat, Salvador, 18.04.2018 .

4 [Ibidem.

* Imig fikcyjne, wywiad: mezczyzna, bialy, 55 lat, emerytowany zohierz sit specjalnych w stopniu
putkownika, Salvador, 21.04.2018 r.
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ze problemem jest niedopekianie przez niego obowigzkow wzgledem orixd, ktory
stracit juz do niego cierpliwo$¢. Zalecono mu ztozenie stosownych ofiar w ramach
rytuatu ebo. Byly to ofiary ze zwierzat. Gregorio zostal uprzedzony o tym, ze zwie-
rz¢ta powinny by¢ perfekcyjne, a ofiara dla orixd nie moze by¢ ,,byle czym”, jesli
ma na celu zlagodzenie gniewu i przekonanie do udzielenia pomocy. Niestety, za-
kupiona przez niego kura byta chora, co okazato si¢ w dniu wyznaczonym na ebo.
W trybie natychmiastowym musiat ponownie udac si¢ na targ i zakupi¢ inne zwie-
rz¢. Orixas ofiarg przyjety. Co ciekawe, problem Gregorio nie byt problemem stricte
zdrowotnym, ale zostal zinterpretowany zar6wno przez niego, jak i przez pai de san-
to jako taki — problem dotykajacy calej rodzinnej wspdlnoty, brak rownowagi axé.
Po rozmowach z pai de santo Gregorio przyznat, ze od dawna w jego rodzinie byty
juz powazne problemy wynikajace z chorobliwej zazdroéci okazywanej przez zong.
Obecnie ma zamiar, pozostajac przy katolicyzmie, zainicjowaé si¢ w candombleé,
do ktoérego ciagna go nawigzane w terreiro kontakty i dobra atmosfera, zwlaszcza
wspolnotowych rytuatéw olubajé, w ktorych uczestniczyt po raz pierwszy.

Za udzielong pomoc klient wnosi zwykle na poczatku optatg, przeznaczang na
cele kultu. Dzieje si¢ tak w sytuacji porady, wrozby za pomoca buizios, koniecznos$ci
zakupu towarow do realizacji ebo czy zaplaty za ushuge dodatkows, niezbedna do
przygotowania rytuatu. Istniejg niepisane oczekiwania wzgledem wysokosci takich
optat. Wynagrodzenie dla pai de santo za $wiadczenie ,,pomocy zewnetrznej” po-
winno by¢ adekwatne do pozycji spolecznej klienta. Stan posiadania kaptana od-
zwierciedla jego popularnos¢, a zatem rowniez skutecznos$¢, stad zdarza sig, ze nie-
ktérzy walcza o swoj ,,rynek”, organizujac wiele atrakcyjnych spotkan otwartych,
w tym olubajé oraz dni $wigtych katolickich — odpowiednikow orixds. Wymogiem
jest wowczas uczestnictwo w mszy $wietej, po ktorej odbywaja si¢ rytuaty w terre-
iro, wspolny positek, a takze cze$¢ ludyczna — rodas de samba i capoeira*. Coraz
czgsciej pojawiajg si¢ informacje na temat ofert terapii przez internet, co jest jed-
nak krytykowane przez tradycyjnych kaptanow oraz cztonkow wspdlnoty, poniewaz
zaktoca bezposredni charakter terapii, a zwlaszcza tak istotne awo (sekret, tajemni-
c¢). W rozmowach z pai de santo pojawia si¢ tez problem ,,nickontrolowanego roz-
przestrzeniania si¢ kultu w kulturach nieprzygotowanych do jego odczuwania™’, co
jest poktosiem przystosowywania go do potrzeb klientow: odzierania ze znaczen,
nadmiernego uproszczania, wyrywania z kontekstu elementow, ktére wioda potem
urynkowiony zywot.

W przeciwienstwie do klientow terreiro odwzajemnianie si¢ za terapi¢ w gotowce
przez povo do santo (wWyznawcow) jest akceptowane tylko w sytuacjach wyjatko-
wych, gdyz moze to powodowac¢ wewngtrzne napiecia, konflikty i podziaty wyni-
kajace ze stanu posiadania poszczegolnych cztonkow wspdlnoty. To samo dotyczy
rowniez datkow ze strony wyznawcow na cele organizacji konkretnych $wigt czy

4 Tak dzieje si¢ np. w Boze Ciato oraz dni po$wiecone konkretnym $wietym katolickim, odpowia-
dajacym afro-brazylijskim orixds. Roda de samba to tance popularnej wersji brazylijskiej samby, wywo-
dzacej si¢ z afro-brazylijskiego terreiro, czgsto taczonej z pokazem tradycyjnej sztuki walki — capoeira,
ktore tradycyjnie odbywaja si¢ wewnatrz utworzonego przez uczestnikow kota.

4 Wywiad z pai de santo, m¢zczyzna, Afro-Brazylijezyk, 72 lata, Salvador, 16.04.2018 r.
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rytuatéw. Zwykle w przypadku darowizny pieni¢znej pozostaje ona tajemnicg. Jak
pai de santo zaznaczyt w rozmowie, , kwestie finansowe sa zawsze tematem plotek
1 ktotni”, wigc zamiast godzi¢ zwasnione strony, ,,trzyma w sprawach finanséw jezyk
za zebami”, cho¢ ,,nie moze na brak $rodkoéw narzekac”*. Wyznawcy candomblé
zwykle odwzajemniajg si¢ za udzielong im pomoc w inny sposob: moze to by¢ zyw-
nos$¢, zakup niezbgdnych do kultu produktéw, optacenie rachunkow za prad, zakup
butli gazowych czy materiatéw budowlanych. Moze to by¢ takze, zgodnie z teorig
wzajemno$ci Maussa®’, odtozone w czasie i polegaé, na przyktad, na wyswiadcze-
niu w przysztosci potrzebujacemu cztonkowi wspodlnoty przyshugi, co zapewnia staty
przeptyw dobroczynnej sity axé.

Zakonczenie

W candomblé, przez dtugi czas traktowanym w Brazylii jako niebezpieczny, barba-
rzynski kult afrykanskich niewolnikéw i z tego powodu przesladowanym, ciato ludz-
kie — przekaznik i rezerwuar axé, potrzebuje okresowego, rytualnego uzupetnienia
zasobow sily witalnej, odpowiedzialnej za zdrowie wyznawcy oraz dobre samopo-
czucie mieszkajacego w jego glowie opiekunczego orixa*®. Wypracowane w kulcie
rytualy terapeutyczne (ebo, bori oraz olubajé) majg za zadanie doprowadzi¢ do ,,za-
tankowania axé”, przegrupowania sit witalnych w organizmie, czyli redystrybucji
energii pod katem potrzeb, co pozytywnie wplywa na zdrowie nie tylko poszczeg6l-
nych osob, ale tez calej wspolnoty. Co wazne, jej energia nie jest sumg energii po-
szczegdlnych cztonkow, ale jest praktycznie nieskonczona, ze wzgledu na obecnosé
we wspolnocie orixds, ktore sg jej emanacja. Choroba cztonka grupy co prawda ja
ostabia, ale mimo to mozliwe jest szybkie wyrownanie poziomu energii bez szkody
dla pozostatych. Stad wynika znaczenie wspolnoty terreiro dla tych, ktorzy cierpig na
niedostatek axe, ktorej przywrdceniu stuza, w kontekscie jednostkowym, rytuaty ebo
1 bori, a we wspolnotowym — olubajé. Brak odpowiedniej relacji ze swoim orixa i ze
wspolnota otwiera cialo na rozmaite dolegliwosci, choroby, problemy psychiczne
i fizyczne, rOwniez te zsyltane przez orixds za karg, z powodu niedopetniania wzgle-
dem nich obowiazkéw. Z chorobami, przy niskim poziomie energii, cztowiek nie
jest w stanie sobie poradzi¢. Niezbedne sg wowczas rytuaty odblokowujace zasade
wzajemnosci w relacji z orixds.

Candomblé nie rezerwuje mozliwosci religijnej terapii jedynie dla swoich wy-
znawcow: kazdy moze skorzysta¢ z konsultacji z pai de santo. Nie istnieje koniecz-
no$¢ inicjacji w kulcie, aby moc ,,zatankowac axé” w terreiro — nikt nie jest stamtad
wypraszany ze wzgledu na swojg afiliacj¢ religijna, poglady, stan posiadania czy
kolor skory. Ludzie, ktorzy pojawiaja si¢ tam jako klienci, kierujg si¢ réznymi mo-
tywacjami. Moze to by¢ desperacja wobec bezsilnosci medycyny albo kulturowa

* Ibidem.
4 M. Mauss, Sociologia e antropologia, Sdo Paulo 1974.
30 J.F.P. Barros, op. cit., s. 47.



345

interpretacja procesu chorobowego, poszukiwanie przyczyn schorzenia w relacjach
spotecznych, magii i sferze nadprzyrodzonej, co czesto przesadza o skutecznosci te-
rapii religijnych — w przypadku candomblé nawet wérodd osob wezesniej nigdy z kul-
tem niezwiazanych. Terreiro jest zatem nie tylko §wiatynia, ale takze atrakcyjnym
miejscem (komplementarnej) terapii alternatywnej, dodatkowej mozliwosci zdiagno-
zowania lub potwierdzenia juz otrzymanej diagnozy i leczenia. Klienci poszukujacy
pomocy pochodzg z réznych warstw spotecznych i majg rézny kolor skory, poziom
wyksztatcenia oraz sytuacje materialng — candomblé nie jest juz wylacznie zwigzane
z ubogimi Afro-Brazylijczykami, potomkami niewolnikoéw. Dla wielu klientéw pro-
ces skutecznej terapii staje si¢ czgsto wstepem do Scislejszych kontaktow z terreiro:
pojawia si¢ poczucie wdzigcznosci, przynaleznosci, bezpieczenstwa oraz inni niz
dotychczasowi znajomi, a takze sgsiedzi, kolezanki, ktorzy za namowa i z polece-
nia przychodza rozwiazaé rowniez swoje problemy. Sytuacje takie skutkujg zmiang
roli z klienta na wyznawce, czyli decyzja o inicjacji w kulcie, ktora bywa swoistym
podzigkowaniem dla orixa za powrdét do zdrowia, zaptatg za ,,zatankowang” energie,
uregulowaniem dtugu w tradycyjnej relacji opartej na wzajemnosci.
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