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Pamiec i tajemnica
w zbiorowych rytuatach terapeutycznych
brazylijskiego candomblé i haitanskiego wodu™

Memory and a secret in the collective therapeutic ritual
of the Brazilian Candomblé and the Haitian Voodoo

Abstract. In the article the author concentrates on an important difference in two contem-
porary collective therapy rituals involving animal sacrifice in two Afro-Latin-American
cults of the same origins: Candomblé in Brazil and Voodoo in Haiti. Looking back at the
colonial and early independence context of their evolution in both countries, the author
comments on historical, sociocultural factors, which, by influencing collective memory,
made Candomblé treat animal sacrifice as something secret or, at least, very discreet, and,
at the same time, made Voodoo treat it as an open to all and quite violent public ritual.

Keywords: memory, secret, religious therapy, ritual sacrifice, Afro-Latin-American reli-
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* Autorka przebywala w 2019 r. przez semestr jako researcher w State University of New
York. Miala tam okazje poznaé zaréwno grupy Brazylijczykéw, wyznawcdw candomblé, jak
i Haitanczykow, wyznawcow wodu, oraz uczestniczy¢ w rytuatach obydwu kultéw sprawowa-
nych przez kaplandéw na emigracji.
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Z notatek terenowych
12 listopada 2019, Nowy Jork

Znajomy Haitaticzyk, Jacques, sprzedawca z lokalnego sklepu, gdzie zwykle wpadam po
tanie zakupy, emigrant w pierwszym pokoleniu, dowiedziawszy si¢ podczas sympatycznej
rozmowy o moich zainteresowaniach religiami regionu, z ktérego pochodzi, zaprasza
mnie do uczestnictwa w tradycyjnym, terapeutycznym rytuale wodu ,bule zen”. Prosze
o0 pozwolenie zabrania ze sobg Paulo - Brazylijczyka, pai-de-santo, czyli kaptana can-
domblé, ktory nieco wczesniej pokazatl mi jego brazylijski odpowiednik — wspélnotowy
rytuat terapeutyczny olubajé, zwany rowniez ,,bankietem Kréla”. Rytuat ten jest mi juz
co prawda znany z wczesniejszych obserwacji w Brazylii, a w teorii - z przettumaczonej
przeze mnie ksigzki antropologa religii (i pai-de-santo) José Fldvio Pessoa de Barros
(2000), ale dzigki uczestnictwu moge potwierdzic, ze odbywa si¢ on w Nowym Jorku
doktadnie w taki sam sposéb jak w Salvador da Bahia. Wychodze z zalozenia, ze jego
afro-haitanski odpowiednik, o ktérym nie wiem zbyt wiele, bedzie przeprowadzany
réwniez w sposob zblizony do tego, ktdry odbywa si¢ na Haiti. Jacques potwierdza moje
przypuszczenia. Paulo z entuzjazmem akceptuje zaproszenie. Idziemy.

Juz w trakcie rytuatu, podczas ktorego m.in. kaptan rzuca uczestnikom zywg ofiarng
kure, a ci rozdzierajg jg na krwawe strzepy, robi mi si¢ troche nieswojo... Nawet nie
prébugje jej upieczonych kawatkéw, ktérymi dzielg sig obecni, po oddaniu bostwom loas
przynaleznych im czesci. Ale moja reakcja to jeszcze nic — Paulo, ktory miat mi by¢
wsparciem ,towarzysko-merytorycznym”, jest roztrzesiony. Nie moze zrozumiel, dlaczego
wyjawiono awo, czyli tajemnice, dlaczego krwawg ofiare ztozono publicznie i dlaczego
wszyscy uczestnicy rytuatu mieli w zabiciu zwierzecia swoj udzial. Przewiduje z tego
tytutu donioste konsekwencje. Bo z afrykaniskimi béstwami nie ma Zartow... korzenie
jego strachu wywodzg si¢ z najwyzszego, najbardziej abstrakcyjnego, geertzowskiego
poziomu kultury; jego strach indywidualny jest odbiciem strachu reprezentowanej przez
niego wspélnoty candomblé...

Wstep

Pamiqc’ (zaréwno indywidualna, jak i zbiorowa) to swoisty pomost miedzy
przesztoscig a terazniejszo$cig, niezbedny do zrozumienia i interpretacji
tego, co i w jaki sposob nas uksztaltowato (Ginsburg, 1990; Le Goft, 1986). Ma
ona kluczowe znaczenie zwlaszcza w sytuacji ustnego przekazu tradycji z po-
kolenia na pokolenie, tak jak mialo i nadal ma to miejsce w brazylijskim can-
domblé i haitanskim wodu - kultach o afrykanskich korzeniach, ,bez §wietych
ksiag” i zalozyciela-proroka, naznaczonych niewolnictwem i charakteryzuja-
cych si¢ glebokimi synkretyzmami, widocznymi cho¢by w odpowiadajacych
sobie panteonach katolickich swietych oraz brazylijskich orixds (Kolankiewicz,
2007, s. 138-144) i haitanskich loas (Marcelin, 1950, s. 31-82). Na podsta-
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wie kontraktu opartego na wzajemnosci bostwa te zapewniaja powodzenie
w mitosci, zdrowie i sukcesy zawodowe, karzac jednoczesnie zaniedbujacych
religijne praktyki lub niedopelniajacych rytuatéw (Motta i Siuda- Ambroziak,
2018; Siuda-Ambroziak, 2020; Freeman, 1998; Brodwin, 1996; Métraux, 1958).
Wyznawcy wierza, ze czary, uroki i czarna magia moga doprowadzic¢ nie tylko
do ktopotow finansowych, rodzinnych czy zdrowotnych, ale takze do choroby
lub $mierci (Cannon, 1972), a proces terapeutyczny polega na ustanowieniu, za
posrednictwem kaplana, poprawnych relacji ze sferg sacrum oraz przywréce-
niu stanu rownowagi ciala, ducha, relacji spotecznych (Gioda i Grisotti, 2019;
Siuda-Ambroziak, 2020), a czasami nawet na ,,zamknieciu” ludzkiego ciata,
czyli zapewnieniu mu catkowitej ochrony”.

W krajach Ameryki Lacinskiej, zwlaszcza tych o wcigz zZywej pamiegci
niewolniczej przeszlosci, takich jak Brazylia i Haiti, wszelkie terapie o cha-
rakterze religijno-magicznym s3 wyjatkowo popularne, zwlaszcza w postaci
rytualéw zbiorowych, umozliwiajacych budowanie wspélnoty. Dodatkowo
niektore dolegliwosci moga by¢ zdiagnozowane jedynie przez zrozumienie
ich kontekstu wspdlnotowego oraz wymiaru kulturowego i spotecznego, ktore
wplywaja nie tylko na percepcje problemu zdrowotnego, ale takze na jego
interpretacje¢ i co za tym idzie — proces leczenia oraz jego ewentualny sukces
lub porazke. Stad wszystkie kulty afro-latynoamerykanskie maja w swojej
»ofercie” rytualy terapeutyczne, zaréwno indywidualne, jak i zbiorowe, wiréd
ktorych w candomblé najwazniejszy jest olubajé, a w wodu — jego odpowiednik
bule zen. Kaplani lecza za ich pomocg rozmaite dolegliwoéci konkretnych
0sob, wynikajace przede wszystkim z zaburzonych relacji z rodzing, grupa,
czy wspolnota (Gioda i Grisotti, 2019), co utrudnia przeplyw i wyréwnywanie
pomiedzy cztonkami zbiorowosci Zyciodajnej energii i mocy (élan vital, axé),
zapewniajace;j sile, zdrowie, szczescie i powodzenie.

Religia zawsze pozostaje przeciez w dialektycznym zwiazku z szerokim
kontekstem zycia wyznawcow, w ktéorym powstaje, ewoluuje i funkcjonuje,
zyjac w ich zbiorowej pamieci, czerpiac z historycznych doswiadczen grupy
i dostarczajac codziennych wzorcéw postepowania (Berger, 2005, s. 60).
W candomblé i wodu oraz ich ewolucji w okresie kolonializmu i czarnego
niewolnictwa istotnym elementem religijnego przekazu pokoleniowego stalty
sie, z jednej strony, przemilczenia i tajemnice, chronione przed osobami
niepowolanymi poprzez proces inicjacji i hierarchiczng strukture kultow;

! W celu ,,zamknigcia ciala” przechodzi sig synkretyczny rytuat obejmujacy okadzenia, picie
magicznych plynow, kapiel w specjalnych ziotach, recytacje magicznych formul oraz modlitw,
po czym za pomoca specjalnego klucza ,,zamyka” si¢ po kolei wszystkie czesci ciata, dodatkowo
chronionego przez amulety czy tzw. bentinhos (zapisane na kartce papieru owinietej ptétnem
modlitwy noszone na szyi, w specjalnym skérzanym woreczku).
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z drugiej - nacisk na istotng funkcje religii jako jedynego bastionu wolnosci
oraz tozsamosci etnicznej i kulturowej wyznawcow.

W niniejszym artykule skupie si¢ na historycznych, przede wszystkim spo-
teczno-kulturowych czynnikach, ktére mogty zdecydowac o zaobserwowanej
przeze mnie podczas badan terenowych réznicy w sposobie skladania ofiar ze
zwierzat w rytuale olubajé (candomblé) i bule zen (wodu). Moim celem nie jest
ich dokladny etnograficzny opis, ale préba zrozumienia przyczyn, dla ktérych
obydwa te zbiorowe, terapeutyczne rytualy transowe, przywiezione w wyniku
masowej, przymusowej imigracji Afrykanéw pochodzacych z tych samych
rejonoéw Afryki i postugujacych si¢ tym samym jezykiem joruba, wyewolu-
owaly w kwestii skladania ofiar w rytualach terapeutycznych w odmienny
sposob. Cho¢ w obydwu obserwowanych przeze mnie przypadkach w ofierze
skladane byly tradycyjne czarne kury, tzw. galinha dAngola, w candomblé za-
bicie zwierzecia oraz przygotowanie positku (dla bostw i ludzi) mialo miejsce
w osobnym, przeznaczonym do tego celu pomieszczeniu, poza wzrokiem
nie tylko os6b niepowotlanych, ale takze wigkszosci zainicjowanych w kulcie
czlonkéw wspolnoty, natomiast w wodu stalo sig to nie tylko na oczach wszyst-
kich obecnych, ale nawet przy ich aktywnym udziale - ofiara dla loas ztozona
zostala publicznie, a uczestnicy nie tylko zabili, ale tez wlasnorecznie oskubali
martwg kure z pior i wspdlnie przygotowali z niej potrawy, zaréwno dla loas,
jak i dla siebie. Podczas gdy publiczne zabijanie zwierzecia ofiarnego jest dla
brazylijskich pais-de-santo nie do przyjecia, jest wyjawieniem awo — tajemnicy,
haitanski kaptan, hungan, pozwala zabi¢ zwierze¢ zgromadzonej wspdlnocie®.

Moim celem jest wykazanie, ze czynniki spoteczno-kulturowe w odmien-
nych kontekstach historycznych Brazylii i Haiti odcisnely swoje pigtno na
ewolucji, percepcji oraz roli obydwu kultéw i ich kaptanéw w ksztaltowaniu
realiéw zycia ich wyznawcow juz w odleglej perspektywie okresu kolonialnego
i pierwszych dekad niepodleglosci obydwu panstw. Zawazylo to na tym, ze
terapeutyczny rytual ofiarny w bratnich, afroamerykanskich religiach, ma-

% Leszek Kolankiewicz wspomina co prawda, ze zlozenie ofiary nie jest tajemng czescia
rytuatu, ale przyznaje, ze ,odbywa si¢ ona w obecnosci niewielkiej liczby oséb, wylacznie
czlonkéw sekty. Niewatpliwie powodem jest tu obawa, by widok krwi nie utwierdzil niewtajem-
niczonych w potocznych stereotypach »barbarzynistwa« czy »zabobonnego charakteru« religii
afrykanskiej. Ofiare spelnia axogun, ktéry ma taka wlasnie funkcje w hierarchii kaplanskiej,
albo babalorixd, najwyzszy kaplan, jesli w danym candomblé nie ma specjalisty od sktadania
ofiar” (Kolankiewicz, 2007, s. 181). Kaplani, z ktérymi mialam okazje¢ rozmawia¢, zdecydowanie
podkreslaja jednak tajemny, wylaczajacy charakter rytualu ofiarnego, w ktérym uczestniczy¢
powinny jedynie osoby absolutnie niezbedne do jego przeprowadzenia (co zalezy m.in. od
liczby i gatunku ofiarowywanych zwierzat). Kolankiewicz (2007, s. 182) wspomina takze o tym,
ze w rytualach candomblé to specjalna kucharka/kucharki przygotowuje/a pokarm dla bogéw
i dla zgromadzonych wiernych.
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jacych te same etniczne korzenie i kulturowe matryce, jest w kazdej z nich
sprawowany inaczej — w Brazylii dyskretnie i w odosobnieniu, na Haiti -
ostentacyjnie i publicznie.

Wodu i candomblé
w spoteczno-kulturowym kontekscie kolonialnym

Zarowno hiszpanska wyspa Hispaniola (czgsto nazywana Santo Domingo,
a obecnie podzielona na dwie czgsci: Dominikane i Haiti), jak i portugalska
Brazylia (poczatkowo nazywana Ziemia Swietego Krzyza) stynely w okresie
kolonialnym nie tylko z produkgji cukru, ale takze z intensywnej implemen-
tacji w tym celu systemu niewolniczego. W Brazylii obowigzywata taka sama
polityka gospodarcza jak na poczatkowo hiszpanskiej, potem czgsciowo fran-
cuskiej Hispanioli: plantacje nastawione na eksport produktéw rolnych, oparte
na przymusowej pracy Afrykanéw pochodzacych w obu przypadkach z tych
samych rejonéw Czarnego Ladu. Dla obydwu monarchii iberyjskich koloni-
zacja Ameryki oznaczala wprawdzie jednoczesnie, zgodnie z przyznanym im
przez Watykan prawem patronatu’, ekspansje terytorialno-merkantylna i roz-
powszechnianie wiary katolickiej, ale z praktycznym naciskiem na pierwszy
z tych dwdch elementéw.

Kosciot katolicki na Hispanioli nie zdofal jednak, tak jak mialo to miej-
sce w Brazylii, sta¢ si¢, pomimo formalnej zaleznosci od korony, waznym
elementem Zycia spoleczno-politycznego kolonii i rdzeniem dla konstrukeji
tozsamosci przyszlych Haitanczykéw. Podczas gdy kler katolicki w Brazylii
czesto wykorzystywany byl przez krola do tworzenia podwalin kolonialnej
administracji, na wyspie Hispanioli jego przedstawiciele byli niemile widzia-
ni przez samych kolonizatoréw i bynajmniej nieuznawani za sojusznikow.
Dzialo si¢ tak przede wszystkim ze wzgledu na stynne konflikty zakonnikéw,
probujacych chroni¢ ludnos¢ tubylczg przed eksterminacja, z hiszpanskimi
plantatorami, skutkujace ostatecznie wspolnym poparciem idei ,,mniejszego
z1a’, czyli niewolnictwa Afrykanéw w celu ratowania lokalnych Indian (Las
Casas, 2011).

W obydwu koloniach ,,pokojowa ewangelizacja” byla jednak obowiazkowa,
cho¢ chrzczono niewolnikéw szybko i masowo - katolicyzm narzucany byt

* Prawo patronatu (ius patronatus) polegalo na uznaniu przez papiestwo wladzy poli-
tycznej, gospodarczej i duchowej krélow iberyjskich na odkrywanych terytoriach pod grozba
ekskomuniki dla kazdego, kto takie prawo zaneguje. Krolowie mieli obowigzek szerzenia wiary
chrzescijanskiej i ustanawiania struktur koscielnych, ale mieli tez prawo pobierania na cele
ewangelizacyjne dziesigciny.
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odgoérnie, a nie przyjmowany jako dobrowolne, swiadome konwersje. Stad
afrykanskie kulty etniczne, podlegajace na miejscu synkretyzacji, dziataly od
poczatku paralelnie do oficjalnie dominujacej religii, spelniajac wazng funkcje
podtrzymywania tozsamosci kulturowej, ale takze kompensacji i spolecznego
~wentylu bezpieczenstwa” dla znajdujacych si¢ na dole drabiny spolecznej
niewolnikéw (Kolankiewicz, 2007, s. 150).

Zaréwno w Brazylii, jak i na Hispanioli koncentracja Afrykanéw na
terenach plantacyjnych byla bardzo wysoka i cho¢ czesto dochodzilo do
niewolniczych ucieczek i powstawania osiedli zbiegdw, Jean Casimir (1977,
s. 401) ttumaczy, ze w przeciwienstwie do Brazylii, gdzie byly one nazywane
palenques lub quilombos, osiedla zbiegtych niewolnikéw na Hispanioli nie
doczekaly sie nawet swojej nazwy - elity kolonialne calkowicie ignorowa-
ty ich istnienie, pomijajac je milczeniem, a ewentualny brak rak do pracy
spowodowany ucieczkami uzupelniano szybko kolejnym transatlantyckim
transportem. Ale to wlasnie ci zbiegowie samodzielnie rozpoczeli wyzwalanie
spod wladzy kolonizatoréw kolejnych czesci wyspy. Wodu uznane zostalo
wowczas za wyraz buntu afrykanskich niewolnikéw przeciwko kolonialnym
elitom i zaczelo by¢ przez nie zwalczane nie tylko jako zabobon, ale takze
jako powazne zagrozenie dla porzadku publicznego i stabilnosci kolonialnego
systemu niewolniczego (Hurbon, 1978). Byly ku temu zreszta rzeczywiste
powody: w 1757 r. zbiegly niewolnik Mackandal, jednocze$nie kaptan wodu,
zmobilizowal grupe wspdétwyznawcow, ktéra zatruwala zbiorniki wody
pitnej wykorzystywane przez biatych plantatoréw. Zostal pojmany podczas
prowadzonych przez siebie rytualéw i spalony na stosie. Jednak jego $mierc¢
zostala zupelnie inaczej zinterpretowana przez zgromadzonych wyznawcow
niz przez kreolskie elity — ich kaptan i wodz w tajemniczy sposéb, na oczach
tlumu, uwolnil si¢ z petajacych go wigzéw i odfrunal (Carpentier, 1966,
s. 31), a jego imie wcigz zyje w postaci nazwy mikstur uzywanych na Haiti
do celéw rytualnych (Hurbon, 1978, s. 74). W 1791 r. inny zbiegly niewolnik,
a jednoczesnie kaptan wodu, Bukman, w burzowa noc przeprowadzit rytuaty
ofiarne, ktdre zainicjowaly krwawy bunt, rozprzestrzeniajacy si¢ za pomoca
dzwiekow afrykanskich bebnow.

To zatem kult wodu i jego kaptani odpowiedzialni byli za rewolucyjng mo-
bilizacje wyznawcéw, koordynacje niepodleglosciowego oporu i organizacje
niewolniczych bojowek, ktore uzyte zostaty najpierw przeciwko kolonizato-
rom - bialym plantatorom, a potem przeciwko regularnej francuskiej armii
Napoleona, chcgcej sthumi¢ powstanie i zapobiec odfgczeniu si¢ zbuntowanej
niewolniczej kolonii. Cz¢$ciowo z pomoca epidemii, a cz¢sciowo w wyniku
krwawych walk udalo si¢ wyznawcom wodu odeprze¢ ataki armii cesarskiej
i ostatecznie ustanowi¢ pierwsza niepodlegla republike latynoamerykan-
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ska - jako jedyny kazus w obydwu Amerykach - wskutek sukcesu powstania
afrykanskich niewolnikéw (1804). Biali kolonizatorzy zostali w wigkszosci
wymordowani, a ich majatki — puszczone w zemscie z dymem (Arciniegas,
1969, s. 444-454).

Brazylia wybrala jednak zupelnie inng droge do uzyskania w 1822 r.
niepodlegtosci - w wyniku pokojowego oderwania si¢ kolonii od Portugalii,
przy zachowaniu unii dynastycznej i bez rozlewu krwi. Co warto podkresli¢,
goragcymi rzecznikami niepodlegtosci byli katoliccy ksigza, uczestniczacy
wezesniej we wszystkich niepodlegtos$ciowych spiskach i czgsto ptacacy za ten
udzial wolnoscig lub zyciem: w spisku Inconfidéncia Mineira brali udzial m.in.
Carlos Correa de Toledo, José da Silva, Oliveira Rolim, Manuel Rodrigues da
Costa, José Lopes da Oliveira, Luis Vieira da Silva, a w niepodlegtos$ciowej
~rewolucji ksiezy” w Pernambuco uczestniczylo co najmniej 50 przedstawi-
cieli Ko$ciota, przy czym jej kleska zakonczyla sie egzekucja czterech ksigzy,
samobojstwem dwoch oraz wieloletnig karg wigzienia dla pozostalych. Kiedy
7 wrzesnia 1822 r. ksigze regent zdecydowal o odfaczeniu Brazylii od monarchii
portugalskiej i sam koronowal si¢ na cesarza, brazylijscy biskupi jednogtos-
nie poparli zaréwno niepodlegtos¢, jak i opcje monarchistyczng, a w 1826 r.
niepodlegto$¢ Brazylii uznal formalnie Watykan (Carvalho, 1980, s. 29-30).

W Brazylii widoczny byt takze bardzo szybko postepujacy metysaz, a po-
tomstwo bialych wiascicieli niewolnikéw z ,,nieprawego loza” z reguly bylo
wolne i wlaczane nieformalnie (lub formalnie) do grona rodziny, co zapewnialo
mu duzo wigcej niz na Hispanioli mozliwo$ci awansu spolecznego w $wiecie
zdominowanym przez biatych, bez koniecznosci walki zbrojnej*. I cho¢ Bra-
zylia réwniez nie unikneta lokalnych niewolniczych buntéw (najwiekszym
problemem okazata sie dla wlascicieli niewolnikow tzw. rewolta malés, ktora
w 1835 r. nie na zarty przestraszyla latyfundystow stanu Bahia, nie zagrazajac
jednak ostatecznie calemu systemowi), po pierwsze mialy one miejsce przede
wszystkim w niepodleglym juz cesarstwie, a po drugie plantatorzy brazylijscy
nie tylko wyszli z takich lokalnych konfrontacji z niewolnikami zwycigsko —
krwawy bunt na Hispanioli doprowadzil do zwigkszenia ich czujnosci oraz,
jak twierdzi Herbert Klein (1986, s. 64, 135-136), do zintensyfikowania
mechanizméw obrony, ale tez rewolucja na Hispanioli poprawila istotnie

* W XVII wieku najznakomitszym rzezbiarzem Brazylii byl Mulat - Antonio Francisco
Lisboa; najbardziej znanym przedstawicielem literatury brazylijskiej w epoce XIX-wiecznego
realizmu i dozywotnim prezesem elitarnej Akademii Literatury byl réwniez Mulat - Macha-
do de Assis; w 1909 r. rzady sprawowal prezydent Mulat — Nilo Pecanha; Mulatem byt znany
inzynier André Rebougas, jeden z najbardziej znanych dziennikarzy abolicjonistow — José
do Patrocinio oraz Bardo de Cotegipe, minister spraw zagranicznych, a pézniej premier pod
rzgdami cesarza Pedro II.
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ich sytuacje finansowa, uwalniajac od koniecznos$ci konkurowania z tam-
tejszym cukrem, ktory na wiele dekad zniknat z rynku z powodu zniszczen
wojennych. Warto takze podkresli¢, ze do 1850 r. Brazylia kontynuowata
import niewolnikéw z Afryki na wielka skale, nie majac juz réwniez konku-
rencji popytowej na sile robocza ze strony Hispanioli. Leszek Kolankiewicz
zauwaza, ze w tej sytuacji ,na Haiti kulty afrykanskie ulegly synkretyzmowi
w wiekszym stopniu niz candomblé w Brazylii, poniewaz na Saint-Domingue
doptyw niewolnikéw (a tym samym od$wiezanie tradycji tamtejszych kultow
afrykanskich) ustat pot wieku wezesniej niz w Brazylii” (Kolankiewicz, 2007,
s. 213). By¢ moze ttumaczy to wprowadzenie zmian w tradycyjnym rytuale
ofiarnym bule zen w zgodzie z potrzebami haitanskich wyznawcéw w czasie
rewolucji, a nastepnie zachowanie go w pamigci zbiorowej do dzis. W tym
samym czasie w Brazylii, wraz z doplywem kolejnych transportéw przywo-
zacych przedstawicieli roznych afrykanskich nacji, religijno$¢ niewolnikow
ulegala zréznicowaniu i wewnetrznemu rozproszeniu, tworzac z czasem,
oprécz candomblé, inne, autonomiczne kulty pochodzenia afrykanskiego,
ktére — wobec istnienia oficjalnego monopolisty religijnego (Kosciota kato-
lickiego) w kontekscie systemu niewolniczego - staraly si¢ przede wszystkim
przetrwa¢, co byto mozliwe tylko przez pokojowe wspolistnienie z dominu-
jacym i $cisle powigzanym z wtadzg katolicyzmem. Stad np. pojawienie si¢
koniecznosci odbywania przez zainicjowanych w candomblé pielgrzymki do
miejsc katolickiego kultu, uczestnictwa we Mszy $wigtej, przyjecia Komunii
$wietej, dotkniecia kamienia wegielnego umieszczonego w gléwnym ottarzu
katolickiej $wiatyni, czyli swoistego uznania uprzywilejowanej pozycji kato-
licyzmu jako religii oficjalnej, o niekwestionowanym przez nikogo znaczeniu
(Vogel, Mello i Barros, 1998, s. 148).

Tymczasem w Republice Haiti, ze wzgledu na nieuznanie przez Stolice
Apostolska istnienia nowego panstwa, Ko$ciol kojarzony byt wciaz z kolo-
nialnym uciskiem. Nieliczni ksieza, ktérzy pozostali na wyspie, prowadzili
swojg praktyke duszpasterska jak firme, wypelniajac obowiazki jedynie za
stosowng oplatg, ktéra umozliwiala im przezycie (Arciniegas, 1969, s. 452).
Ze wzgledu na ich niewielka liczbe szybko pojawili si¢ tzw. pe-savan, ktorzy
mieli za zadanie ,,reprezentowa¢” w wodu Kosciol katolicki - byli to swoisci
»tacznicy” pomiedzy tymi dwiema uzupelniajacymi si¢ w zyciu wyznawcow
religijnymi opcjami. Pe-savan byli czesto zakrystianami lub ministrantami
wspotpracujacymi z lokalnym ksiedzem, ktérzy znali tacinskie modlitwy
oraz mieli dostep do katolickich dewocjonaliow. Stuzyli oni za pomocnikéw
kaplanom wodu, na ich polecenie blogostawiac, recytujac modly, a na-
wet udzielajac w razie potrzeby katolickich sakramentéw (Hurbon, 1978,
s. 91).
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W przeciwienstwie zatem do Brazylii, ktéra pokojowo odlaczyta si¢ od
portugalskiej monarchii poprzez przejecie kolonii przez syna dwczesnego
krola Portugalii, Pedra, obwotanego cesarzem, Haiti bynajmniej nie dostalo
swojej niepodlegtosci ,na tacy” — krwawo ja wywalczylo, a gléwnymi uczest-
nikami zrywu byli wlasnie niewolnicy, wyznawcy wodu, ktérych nowe elity
postanowily zaraz potem poskromié, wprowadzajac na krélewskich planta-
cjach nieformalne niewolnictwo. Znéw nastapita gwaltowna reakcja ze strony
wyznawcOw wodu oraz kolejny krwawy bunt, ktéry w 1820 r. skoniczyt z pano-
waniem kroéla Henriego I. W 1847 r. ponownie oddolna rewolucja wyznawcow
dokonata masakry mulackiej elity i doprowadzita do koronacji Faustina I. Ten
jednak w 1860 r., w okresie intensywnej romanizacji za pontyfikatu Piusa IX,
podpisal konkordat ze Stolica Apostolska, tworzac nowe struktury Kosciota
na Haiti, majace za zadanie rozprawi¢ si¢ z barbarzynskimi rytualami wodu,
co wyniosto go na tron. Kult bronit si¢ jednak, jak i poprzednio, krwawo -
znéw mialy miejsce masakry, bunty i niepokoje spoleczne (praktycznie
nieprzerwanie pomiedzy 1865 i 1869 oraz od 1909 do 1911 r.), podgrzewane
spadkami cen surowcéw eksportowych Haiti. Trudno zatem sie dziwi¢, ze
sytuacja na wyspie wcigz pozostawata ,wybuchowa”. Trudno tez nie rozumiec,
dlaczego rytuaty kultu mogty, a nawet musiaty by¢ w duzym stopniu nakiero-
wane na pobudzanie wyznawcéw do walki, promowanie agresji i wyzwalanie
adrenaliny, znajdujacej ujscie w zbiorowym effervescence podczas wspdlnie
skladanej krwawej ofiary. Co wigcej, takie zbiorowe rytualy terapeutyczne,
z uzyciem bebndéw, mogly tez stuzy¢ odstraszaniu wrogéw, ktérzy musieli
przeciez zna¢ ich sile w promowaniu buntu, ich znaczenie dla wyznawcow
i niesiong symbolike zdrowia, tezyzny fizycznej, sity, walki i wolnosci. Stuzyty
one jednocze$nie do obtaskawiania bostw loas, ktére decydowaly, na zasadzie
wzajemnosci, o losach uczestnikow kultu i wspieraly ich w walce, zapewniajac
kolejne zwycigstwa.

W obydwu juz niepodlegtych krajach dychotomiczna struktura spoteczna
(panowie i niewolnicy) zostala zatem zachowana, cho¢ na Haiti — nieformal-
nie, a w Brazylii - oficjalnie az do abolicji w 1888 r. Warto dodac, ze afiliacja
religijna przekladata si¢ w obydwu miejscach bezposrednio na istniejace po-
dziaty spoleczne: wyznawcy zaréwno candomblé, jak i wodu pochodzili przede
wszystkim z tzw. doléw spotecznych, podczas gdy wyznawcy katolicyzmu
stanowili lokalng elite, ktora z dotami w Zaden sposéb sie nie utozsamiata
(Casimir, 1977, s. 421-422). Dodatkowo w spoteczenstwie haitanskim elita
co prawda kontrolowala panstwo, ale poniekad za posrednictwem i rekami
tej drugiej, liczniejszej grupy - to wyznawcy wodu stanowili przeciez o sile
haitanskiej armii, to oni doprowadzili do niepodleglosci i kilkakrotnie pézniej
reagowali buntem, zmieniajac samodzielnie swoje wladze. Wyzsze warstwy
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spoleczne, ktorych dochody i standard zycia uzaleznione byly od wymiany
handlowej z zagranica, mialy tymczasem ambicje, aby Haiti byto uznawane
za kraj cywilizowany - od tego zalezal przeciez wizerunek panstwa i co za
tym idzie - nie tylko jego prestiz, ale takze obroty handlowe. Wodu, ze swoim
historycznie wysokim potencjalem buntu, agresji i przemocy oraz negatywnym
image w chrzescijaniskiej Europie, byto jednym z najbardziej problematycznych
elementow w tworzeniu takiego wizerunku. Stad bywalo przez wladze jedynie
tolerowane, a czasami nawet zupelnie zakazywane i zwalczane (Hurbon, 1978,
s. 76). Pomimo tego wodu obronito si¢ — pozostato, cho¢ nieoficjalnie, naro-
dowa religia Haitanczykow, opcja najbardziej popularng wsrdd szerokich mas.
Jak dobrze ujeta to Claudine Michel (2002), Haitanczycy stali sie w konicu co
prawda w 85% katolikami, ale pozostali w 100% wyznawcami wodu.

W czasie, gdy wyznawcy wodu placili wlasng krwiag w walce o swoja po-
zycje w nowym haitanskim panstwie, w Brazylii trwal w najlepsze zloty okres
cesarstwa (1822-1889), ktdrego przepych wplynal na to, Ze nawet niewolnicze
$wigtynie candomblé (terreiros) zorganizowaly sie w formie swoistych dworéw
kréla wszystkich orixds — Olubajé (Elias, 1987). W candomblé nadal istnieje
caly, zachowany w pamigci zbiorowej wyznawcow, skomplikowany protokot
dyplomatyczny stosownych ,,dworskich” zachowan i rytuatéw, skrupulatnie
przestrzegany przez wszystkich uczestnikow, pelen uprzejmosci, grzecznosci
i delikatnosci. Zainicjowani w kulcie przescigaja si¢ tez w checi dworskiego
awansu, zdobycia prestizowych tytuléw i kolejnych stopni wtajemniczenia
(co zreszta nie jest rOwniez wolne od ,,dworskich” intryg oraz wewnetrznych
sporéw i niesnasek), wszystkie rytualy charakteryzuja sie $cisle okreslong
etykieta, prawdziwym wrecz ceremoniatem, ktérego zawsze nalezy bez-
wzglednie przestrzega¢ (Vogel, Mello i Barros, 1998, s. 78-85; Barros, 2000).
Stanowi on narzedzie kontroli spolecznej, tworzace i zachowujace strukture
grupy wyznawcow oraz wewnetrzng hierarchi¢ wspoélnoty, chronigc ja przez
jakimikolwiek przejawami anomii (Drewal, 1992, s. 24). Uczestnicy rytuatéw
candomblé blyszcza wyszukanymi, bogato zdobionymi strojami i zawsze
zachowuja si¢ nienagannie, znajac doskonale wewnetrzny kodeks, rytualny
savoir-vivre, w ktérym kazdy ruch, kazdy gest ma znaczenie i jest starannie
okreslony i przestrzegany. Rytualy wspdlnotowe, takie jak terapeutyczny
olubajé, traktowane sg jak krolewskie uczty — nazwg uzywang wérod samych
wyznawcow na okreslenie tego wlasnie rytualu jest przeciez ,,bankiet Krola/
banquete do Rei” (Barros, 2000). Odbywa si¢ on zawsze z przepychem, spra-
wiajac wrazenie obfitosci i luksusu, serwowane jedzenie jest wietnie przyrza-
dzone, elegancko podane oraz sprawnie sprzatane. Konieczno$¢ zachowania
takiego krélewskiego ceremoniatu to na pewno jeden z waznych powodoéw,
stricte estetycznych, zlozenia ofiary ze zwierzat w sposob dyskretny, w spe-
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cjalnie do tego przeznaczonych miejscach o zastrzezonym dla niepowotanych
dostepie.

Inna sprawa, ze kazda krwawa ofiara to w candomblé takze tajemnica, awo.
Nalezy broni¢ do niej dostepu ludziom, ktérzy nie sa w stanie zrozumie¢ jej
znaczenia, cho¢by po to, aby ich ochroni¢ - rytual ofiarny zawsze przeciez
inicjuje dzialanie sil nadprzyrodzonych, ktére moga obréci¢ si¢ przeciwko
nieprzygotowanym do ich zrozumienia i przyjecia obecnym. Dla wiasne-
go bezpieczenstwa nieproszeni goscie powinni zatem w candomblé unikacé
obecnosci przy skladaniu ofiar. Ryzyko, jak wierza wyznawcy candomblé, jest
zbyt duze.

Tymczasem wodu stalo si¢ nie tyle dworskim kultem, ile raczej wyrazem
zdecydowanej walki i silnego oporu przeciwko kolonializmowi, niewolnictwu,
elitom oraz przymusowej ewangelizacji. Sytuacja taka niewatpliwie sprzyjata
temu, aby krwawe ofiary skladane byly publicznie i aby wszyscy czlonkowie
wspdlnoty byli ich uczestnikami i Swiadkami. Rytuaty wodu maja zupelnie inng
niz candomblé warstwe estetyczng i emocjonalng — podczas gdy candomblé jest
arystokratyczne i eleganckie, wodu jest przede wszystkim chlopskie i rustykal-
ne. Wida¢ to nawet w strojach uczestnikow, ktére na Haiti sg skromne, proste,
czesto ciemne lub wrecz czarne (kolor w candomblé zakazany), a w Brazylii
$nieznobiate lub kolorowe, blyszczace, kapigce ztotem, iscie krélewskie. Szyb-
kie i agresywne ruchy transowe wyznawcow wodu, w ktorych ciata wstepuja
loas, w niczym nie przypominaja takze eleganckich, wyrafinowanych tancow
brazylijskich orixd. W wodu nie ma Zadnego ,,krélewskiego dworu” — podczas
rytualéw wyznawcy staja si¢ rozentuzjazmowanym ttumem w stanie ekscytacji
i gotowosci do walki, wykazujac raczej cechy ,,pospolitego ruszenia”. Nie ma tu
miejsca na savoir-vivre czy skomplikowane kodeksy rycerskiego postepowania,
nie ma tez zbytniej dyscypliny — wodu pojawialo si¢ we wszystkich burzliwych
wydarzeniach w historii Haiti, stajac si¢ w nich zawsze krwawym zarzewiem
buntu i rewolucji. Byto réwniez nieodlgcznym elementem wszystkich form
przemocy spolecznej tudziez gwaltowna reakcja na nie, stajac si¢, w odbiorze
niezainicjowanych, nie tylko religia okrutna, krwawg i barbarzynska, ale takze
swoistym prymitywizmem, atawizmem kulturowym (Cannon, 1972), ktéremu
nalezalo w imi¢ postepu wypowiedzie¢ walke. Rytualy wodu nie byly jedynie
sposobem na zapewnienie sobie przychylnosci loas — byty réwniez sposobem
na skuteczne odstraszenie wrogoéw i ich bogéw biciem bebndéw, widokiem
krwi i przemocy. W takich okolicznosciach nie mialo sensu utrzymywanie
rytualéw ofiarnych w tajemnicy; wrecz przeciwnie — nalezato publicznie
pokazywac swoje przypieczetowane krwig przymierze z sitami nadprzyro-
dzonymi, siejac groze, czyniac z wrogéw istoty niepewne, wahajace si¢ przed
ewentualnym atakiem.
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Cesarstwo brazylijskie upadto w 1889 r., a republikanska i pozytywistyczna
Brazylia zaczeta przycigga¢ imigrantéw z Europy, zmierzajac do wybielenia
swojego spoleczenstwa, ktory to proces zadecydowa¢ mial, zgodnie z ideologia
rasizmu naukowego, o kulturowym i technologicznym awansie. Naptywajacy
do Brazylii imigranci mieli takze ,,rozrzedzi¢” dziedzictwo afrykanskie, w tym
religijne, zapoczatkowa¢ nowe formy osadnictwa i doprowadzi¢ do rozwoju
dotychczas stabo zagospodarowanych i zaludnionych regionéw. Kazda grupa
imigrancka przybywala oczywiscie z wlasng wiara, dywersyfikujac tym samym
panorame religijng kraju i prowadzac do powstawania kolejnych hybryd i syn-
kretyzméw. Zadnego naptywu imigracyjnego nie bylo jednak w tym samym
czasie na Haiti, wcigz pograzonej w konwulsjach kryzysu, chaosu i niepokojow
spolecznych. Zostawilo to wolne pole dla wodu, ktére w praktyce nie mialo,
w przeciwienstwie do brazylijskiego candomblé, zadnej konkurencji na ha-
itariskim rynku religijnym.

Od 1915 r. Haiti dostala si¢ w strefe bezposrednich wplywoéw Standw Zjed-
noczonych, a ,druga kolonizacja”, prowadzona pod hastem postepu, trwata az
do 1934 r> Co prawda pojawil sie wowczas na wyspie telegraf, telefon i asfal-
towe drogi, ale wraz z nimi takze mozliwo$¢ wykupu ziemi przez obcokrajow-
cOw, powiazana z rozbrojeniem populacji i rozwigzaniem haitanskiej armii.
Wyznawcy wodu znéw jednak szybko zareagowali - pomiedzy 1916 a 1920 r.
miala miejsce ,,petzajaca rewolucja’, na ktorej czele stangt Charlemagne Péralte,
kierujgc oddzialami partyzanckimi siejacymi terror wsrdd haitanskich elit
i obcokrajowcéw, m.in. odcinajac osrodki miejskie od zaopatrzenia (Hurbon,
1978, s. 76). Rewolta zakonczyla sie oficjalnie dopiero wraz ze $miercig Péralte,
zdradzonego przez jednego ze swoich ludzi. Ale walka kontynuowana byta
w podziemiu, wychodzac ponownie na §wiatto dzienne wraz z ruchem négri-
tude, zapoczatkowanym przez Jeana Price-Marsa w 1928 r., ktdry sprzeciwial
sie rzadom Mulatéw i bialych, domagal si¢ uzywania lokalnego kreolskiego
jezyka jako oficjalnego na Haiti oraz zalegalizowania wodu, uznawanego od
tej pory za trzon haitanskosci. Ideologia négritude doprowadzita do ponow-
nego wybuchu konfliktéw pomiedzy masami a elitg, a tym samym pomiedzy
wodu i katolicyzmem, co uwidocznilo si¢ np. podczas ,,kampanii przeciwko
przesadom” wymierzonej w wodu przez prezydenta Lescota w 1941 r. (Hurbon
1986, s. 20-22). Kolejny, wsparty przez wyznawcow wodu prezydent, czarny

> Interwencja Stanow Zjednoczonych na Haiti wynikajaca wprost z obowigzujacej wéwczas
doktryny Monroe, miala takze — wedlug Lesliego F. Manigata (1973, s. 346-347) — podtekst
rasistowski. Autor twierdzi, ze zaréwno prezydent Wilson, zwolennik segregacji rasowej w Sta-
nach Zjednoczonych, jak i sekretarz stanu Lansing, stynny ze stwierdzenia, ze rasa afrykanska
nie jest zdolna do stworzenia i utrzymania zadnej powaznej politycznej organizacji, promowali
rozwigzanie polegajace na ponownym ,skolonializowaniu” tzw. czarnej republiki.
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syn ubogich chlopéw (Dumarsais Estimé), wprowadzit w koncu polityke
afirmacji afrykanskosci, haitanskosci i — wodu. Polityka ta zyskala réwniez
poparcie podczas dlugich, trzydziestoletnich rzadéw Frangois Duvaliera,
ktory sam byl jednoczesnie lekarzem i kaplanem wodu (Niedargang, 1969,
s. 168-169). Nic wigc dziwnego, ze wspieral oficjalnie swoj kult kosztem
Kosciota katolickiego i nie zawsze odbywalo si¢ to w sposéb dyplomatyczny:
w 1961 r. wygnal wszystkich biskupow katolickich na czele z arcybiskupem
Port-au-Prince; w 1964 r. wszed! w konflikt z nuncjuszem apostolskim, ktéry
doprowadzit do jego aresztu domowego, co ostatecznie zmusito Watykan
do scedowania w konkordacie na prezydenta Haiti prawa do powolywania
czlonkow haitanskiego episkopatu.

Ciekawe, Ze mniej wigcej w tym samym czasie emancypowalo sie¢ z ofi-
cjalnego ,religijnego podziemia” réwniez brazylijskie candomblé — w 1946 r.
utworzono, po wiekach zakazéw ,,bicia w bebny”, pierwsza Federacje Kultu
Afro-brazylijskiego, oficjalnie zarejestrowang w 1960 r., a candomblé zaczeto
uznawac za warto$ciowe zjawisko kulturowe, wazny element lokalnej kultury
podlegajacy ochronie. Taka sytuacje ulatwil na pewno fakt wielowiekowego
wspolistnienia candomblé z katolicyzmem, zwlaszcza w jego ludowym wyda-
niu, oraz swoisty szacunek tego kultu dla Kosciota ze wzgledu na fakt posiada-
nia przez zdecydowang wiekszos¢ wyznawcow rownoleglej afiliacji katolickiej.
Wyznawcy candomblé znaja i rozumieja, jako ,zainicjowani’, ochrzczeni
i najczesciej rowniez praktykujacy katolicy, znaczenie ofiary Chrystusa na
krzyzu - sprawila ona przeciez, ze inne, krwawe ofiary przestaty mie¢ w swie-
cie chrzescijanskim jakikolwiek sens. I chociaz afrykanskie orixds nadal lubig
i potrzebuja do Zycia i pomagania swoim wyznawcom $wiezej krwi, to karmi¢
je nalezy dyskretnie, nie wywolujac niepotrzebnie negatywnych emocji, nie
prowokujac, nie zadrazniajac konfliktéw spolecznych o podtozu religijnym.
Zwlaszcza ze candomblé, w przeciwienstwie do zdecydowanie wiejskiego,
lokalnego wodu, jest raczej kultem miejskim, rozwijajacym sie od poczatku
najprezniej w duzych skupiskach ludzkich. Podczas gdy haitanskie wodu nadal
prowokuje, straszy i ukazuje wrogom swoja potege i transcendentne alianse,
brazylijskie candomblé spokojnie, z dworskimi manierami utrzymuje z dala
od wzroku niepowolanych swoje ofiarne tajemnice.

Whioski

Obydwa kulty, candomblé i wodu, maja ze soba wiele wspolnego — pojawily
sie w Nowym Swiecie w wyniku masowej, przymusowej imigracji Afrykanéw
przywozonych do niewolniczej pracy na plantacjach. W obydwu przypadkach
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zblizona jest rola kaptandéw, elementy rytualu, oprawa muzyczna (bebny),
a nawet uzywany jest ten sam jezyk liturgiczny - joruba. W obydwu rytuatach
ma miejsce ,wizytacja” wspolnoty przez bostwa afrykanskie w formie trans-
owego nawiedzenia cial wyznawcow przez w przypadku candomblé - orixds,
a w przypadku wodu - loas. Kaplani obydwu kultéw réwniez wydaja sie ro-
zumiec ze sobg bez stéw. Réznice pojawiaja si¢ w kontekscie strojow rytual-
nych - bardzo prostych, siermieznych w przypadku wodu i wyjatkowo bogato
zdobionych w przypadku candomblé, oraz w kontekscie rytuatéw ofiarnych
odprawianych podczas terapeutycznych rytuatéow zbiorowych olubajé oraz
bule zen.

Rytualy te w przypadku candomblé chronione sg przed laikami, neofitami,
wszelkimi osobami niepowotanymi oraz przed ciekawskim wzrokiem. W wodu
natomiast przyjeto strategie, ze rytual ofiarny nie jest Zadng tajemnica, jest
ostentacyjnym obwieszczaniem potegi kultu. Strategia ta zostala przyjeta ze
wzgledu na historyczng role, jaka wyznawcy wodu odegrali na Haiti, wywal-
czajac krwawo swoja wolno$¢ osobista i niepodlegtos¢ kolonii oraz reagujac
zbrojnie na problemy, ktére pojawialy si¢ w relacjach panstwo — obywatele.
Wyznawcy candomblé przyjeli tymczasem w kontekscie historycznym zupetnie
inng strategie — pokojowego wspdlistnienia z dominujacym katolicyzmem oraz
unikania konfliktu, zaréwno z Ko$ciotem, jak i z innymi kultami i religiami.
Rozwijajac si¢ od poczatku w cieniu katolicyzmu, candomblé jednak z nim
ostentacyjnie nie walczylo — zamiast tego probowato balansowa¢ na delikatnej
granicy akceptowanych spofecznie i kulturowo religijnych synkretyzmodw,
zwlaszcza ze walka z Kosciotem oznaczataby samobdjcza konfrontacje z catym
kolonialnym systemem. Na Haiti byto inaczej — Kosciot byl staby, jego instytu-
cjonalna obecno$¢ postrzegana byla, rowniez przez twércow systemu (koloni-
zatoréw), w kategoriach zla koniecznego i to wodu stalo si¢ dla szerokich mas
elementem umozliwiajacym zachowanie rodzinnych i wspdlnotowych wiezow
oraz samoobrone przed wyzyskiem. Walka z elitami i Ko$ciolem dodatkowo
legitymizowala wodu w czarnym, haitaniskim spoleczenstwie, czynigc zen
kult narodowy, pomimo nakladanych niejednokrotnie odgérnych restrykcji
na jego praktykowanie.

Warto jeszcze wspomnie¢, ze podczas gdy o zjawiskach, procesach i wyda-
rzeniach historycznych, ktére uksztaltowaty wspoltczesng Brazylie, zwlaszcza
w kontekscie jej niepodleglosci, niezaleznie od wielkiej wagi afrykanskiego
dziedzictwa kulturowego dla rozwoju tozsamosci brazylijskiej, mozna méwié
bez bezposrednich odniesien do candomblé, w przypadku Haiti méwienie
o tym bez uwzglednienia znaczenia wodu jest niemozliwe. Wodu, w przeci-
wienstwie do candomblé, stalo sie szybko religia wigkszo$ciowa, w praktyce
dominujaca w panoramie religijnej wyspy, wplywajaca w zdecydowany sposéb
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nie tylko na wszystkie wydarzenia historyczne na Haiti, ale takze na codzienne
realia Zycia wyznawcow, w tym ich potrzeby zwigzane z interpretacja zjawisk
magicznych i nadprzyrodzonych w kontekscie powodzenia, rozwigzywania
probleméw, a takze zdrowia, choroby oraz terapii, zaréwno indywidualnej,
jak i zbiorowe;j.
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