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“Freedom is a scary thing” — Zur Interdependenz von Krankheit und
Heilung im Candomblé

HANNES LEUSCHNER

Zusammenfassung In der in Nordostbrasilien entstandenen Candomblé-Religion bilden verschiedene Praktiken
der spirituellen Heilung ein wichtiges Element. Der vorliegende Beitrag fiihrt in dies sehr komplexe religiose Feld
des Candomblé¢ ein, verortet eigene Feldforschungen und skizziert das ethnologische Konzept dieses Artikels. Es
folgt eine heuristische Ordnung von Heilungspraktiken ersten, zweiten und dritten Grades, die eine Zusammen-
schau von Alltagsreligiositit, spirituellen Auftragsarbeiten und Initiationsvorgangen ermdglicht. Beziiglich der Ini-
tiationsvorginge wird dabei aus der Zusammenschau verschiedener damit verbundener Aspekte ein ambivalentes
Arbeitskonzept herausgearbeitet, in dem Krankheit und Heilung als einander inhérent verstanden werden konnen.
Einer im Candombl¢ bis heute in Begriffen und Ritualen vorhandenen Metaphorik der Sklaverei folgend kann die-
ses Konzept mit einer Dichotomie der Begriffe Gefangenschaft und Befreiung parallelisiert werden. Dieser Kom-
plex wird verstindlich, wenn er im Rahmen eines Ego-Konzepts interpretiert wird, das auch dessen 4/fer umfasst.

Schlagwérter Candomblé — Heilung — Initiation — Medialitdt — Transatlantischer Sklavenhandel — Brasilien

“Freedom is a scary thing”—About the Interdependency of Disease and Healing in Candomblé
Abstract Various practices of spiritual healing are an important element of the Brazilian Candomblé religion,
which originated in the northeastern Brazilian state of Bahia. The present paper introduces the very complex
religious field of Candomblé, locates own ethnographical research and describes the ethnological approach of
this paper. Then a heuristic order of first, second, and third degree healing practices is outlined on purpose to
understand everyday religiosity, services offered by spiritual experts and the process of initiation in a common
continuum. With respect to the initiation processes, an ambivalent concept is developed from the various aspects
connected with it, in which disease and healing can be understood as mutually inherent. Following metaphors of
slavery, still present in terms and rituals of Candombl¢, this concept can be parallelized with a dichotomy between
concepts of captivity and liberation. This complex turns comprehensible by a framework which understands the
alter as a basic part of the ego.
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Résumé francais siche S. 255

Einleitung: Candomblé zu Katholiken (rund 123 Millionen), Angehorigen
verschiedener evangelischer, evangelikaler und
pfingstlerischer Kirchen (rund 24 Millionen) und
auch espiritas/Kardecisten (an vier Millionen) ein
vergleichsweise geringer Wert; trotzdem ist der
Candomblé eine hoch lebendige und in der brasilia-
nischen Gesellschaft sehr prisente Religion.!

Im Zentrum des Candomblé steht die Inkorpo-
rierung auflermenschlicher Wesenheiten vorrangig
afrikanischer Deszendenz in menschlichen Medien.

In diesem Beitrag wird es um miteinander inter-
ferierende Konzepte von Krankheit und Heilung,
Gefangenschaft und Befreiung im Candomblé von
Santo Amaro da Purificagdo gehen, einer nordost-
brasilianischen Stadt etwa eine Busstunde entfernt
von der Landeshauptstadt Salvador da Bahia. Vor-
angeschickt seien einige Erldauterungen zu der Fra-
ge: Candomblé, was ist das eigentlich?

Der Candomblé entstand, wie andere afroameri-

kanische Religionen auch (bspw. Santeria auf Cuba,
Voudou auf Haiti), im Laufe des transatlantischen
Sklavenhandels. Im nationalen Zensus von 2010
(siehe IGBE 2010) geben rund 600000 Brasilianer
Candomblé, Umbanda oder eine andere afrobrasili-
anische Religion als ihre Religion an; im Vergleich

Curare 40(2017)3: 207-222

In der Regel organisiert sich der Candomblé in re-
ligiosen Familien, den familias de santo, und meist
haben diese familias de santo ihr Zentrum in einem
eigens dafiir bereiteten Candomblé-Haus, dem fer-
reiro. Familias de santo bestehen aus einem religio-
sen Elternteil (mde, Mutter oder pai, Vater de santo)
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und der religiosen Nachkommenschaft (den filhas
und filhos, Tochtern und S6hnen de santo). Die fil-
hos de santo?, die initiierten Kinder, unterscheiden
sich in solche, die medial veranlagt sind (rodante,
Drehende) und solche, die es nicht sind (im Fall ei-
nes Mannes: ogd, im Fall einer Frau: ekede)’.

Es herrscht weitgehende Ubereinstimmung, dass
im Candomblé sich neben zahlreichen kleineren
drei grofle Schulen unterscheiden lassen: die so-
genannten na¢des (Nationen): Congo-Angola, Jeje
und Nagd-Ketu. Diese nag¢oes haben ihren Hin-
tergrund in verschiedenen afrikanischen Kulturen,
deren Vertreter im Rahmen der aufeinanderfolgen-
den Zyklen des transatlantischen Sklavenhandels
in die Neue Welt verschleppt wurden (siche VERGER
1969). Jede dieser nagdes verfiigt tiber eine mehr
oder weniger eigene, aber auch mehr oder weniger
von den jeweils anderen nagdes und ggf. anderen
Religionen beeinflusste Tradition beziiglich der von
ihr im religiésen Kontext verwandten Sprache, den
Liedern und Trommelrhythmen, den verehrten afri-
kanischen Gottheiten, den diesen zugehorigen Spei-
sen, Paraphernalia und so weiter.*

Angesichts dieser Vielfalt von Candomblés (im
Plural) besteht ein Kampf um die Deutungshoheit
dariiber, was der Candomblé (im Singular) denn
eigentlich sei, in dem Vertreter der nagdo Nago-
Ketu eine Vorangststellung beanspruchen. Zu die-
ser nagdo gehoren auch die drei groBen, brasilien-
weit bekannten Candomblé-Gemeinschaften Casa
Branca, Gantois und Op6 Afonja in der baianischen
Landeshauptstadt Salvador da Bahia.® Insbesondere
das Initiationsritual und eine Folge weiterer ritueller
Verpflichtungen (obrigagédes), durch die initiierte
Mitglieder auf ihrem religiosen Weg und in der Hie-
rarchie einer Gemeinschaft fortschreiten konnen,
werden in vielen Candomblé-Hausern an dieser in
Salvador zu Beginn des neunzehnten Jahrhunderts
entstandenen Tradition ausgerichtet; auch Gesénge,
Trommelrhythmen, und Gottheiten (orixas) werden
vielfach von dieser na¢do in Héuser der anderen
nagoes tibernommen; verschiedentlich ist diesbe-
ziiglich die Rede von einer ,,Ketu-“ bzw, ,,Nagoi-
sierung“ des Candomblé (als jlingere, gleichzeitig
weitreichende und sehr detaillierte Arbeit zur Ent-
wicklung der nag¢do Nago-Ketu siche CapoNE 2009).
Vorrangig im Rahmen dieser nagdo entwickelten
sich dann, im Zusammenspiel mit einem Teil des
seit den 1970er Jahren bis heute aktiven movimento
negro, Tendenzen der Afrikanisierung und Purifi-

zierung des Candomblé (Puo 2010). Das movi-
mento negro, die afrobrasilianische Biirgerrechts-
bewegung, ist ein sehr vielgestaltiges Phédnomen,
in dem neben Candomblé-affinen auch historisch-
materialistische, katholische und, wenn auch eher
marginal, evangelikale Gruppen vertreten sind.

Tendenzen der Afrikanisierung zielen darauf,
den Candomblé von als ihm ,eigentlich” fremd
verstandenen Einfliissen zu befreien, vor allem von
solchen des Katholizismus, der historisch (und oft
auch noch gegenwirtig) in solchen Zusammenhén-
gen als Religion des ,,Weilen Mannes™ in seiner
Rolle als Unterdriicker verstanden wird. So wird
die Synkretisierung von afrikanischen Gottheiten
mit katholischen Heiligen, die vielen insbesondere
dlteren mde und pai de santo vollig selbstverstind-
lich ist, mit dem Argument abgelehnt, es handle
sich mitnichten um einen erfolgten Synkretismus,
sondern es habe sich lediglich um eine historische
Taktik der Camouflage, um eine List gehandelt:
Die frithen Afrobrasilianer versteckten ihre Gotter
hinter den katholischen Heiligenfiguren, da ihre
Religion verfolgt wurde. Das brauchen sie heute
nicht mehr, und das sollen sie heute nicht mehr tun.®
Ungeachtet dessen, dass der Candomblé in seiner
heutigen Form in Afrika niemals existierte, wird
seine brasilianische Genese zugunsten seiner afri-
kanischen Wurzeln negiert; teils wurden und wer-
den in diesem Zusammenhang auch als afrikanisch
verstandene Traditionen in Brasilien ,.erfunden®.”
Eine andere Form der Purifizierung, die mittlerwei-
le auch von Vertretern anderer nagdes in Hinblick
auf Elemente der na¢do Ketu ibernommen wurde,
bezieht sich auf die Abgrenzung gegeniiber anderen
na¢oes und verwandten Formen afrobrasilianischer
Religiositit, insbesondere der Umbanda.

Die Umbanda wurde, einem verbreiteten Ent-
stehungsmythos zufolge, Anfang des zwanzigsten
Jahrhunderts von einem inkorporierten caboclo
(Geist eines brasilianischen Indigenen) in Rio de
Janeiro eingefiihrt (siche OrRPHANAKE 1990). In ihr
verbinden sich (je nach Gemeinschaft wieder auf
unterschiedliche Art und Weise) Elemente des Can-
domblé mit der Lehre des franzdsischen Spiritismus
nach Allan Kardec, dem Kardecismus. Die karde-
cistische Lehre, die christlichen Glauben mit einer
progressiven Fortschrittsmentalitdt, Wiedergeburts-
glauben und der Moglichkeit der Kommunikation
mit derzeit ,,Desinkarnierten” verbindet, wurde
Mitte des neunzehnten Jahrhunderts durch Allan
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Kardec in einer Folge von Biichern kanonisiert, die
er aus Aussagen durch verschiedene Medien kom-
munizierender ,,Desinkarnierter kompilierte. Von
Frankreich ausgehend verbreitete sich die Lehre
europaweit und auch dariiber hinaus. Die anfing-
liche ,,Begeisterung™ ebbte aber in Europa bald ab,
wohingegen der Kardecismus in Brasilien nach den
verschiedenen christlichen Konfessionen gegen-
wartig die anhédngerstirkste Weltanschauung ist
(zum Kardecismus in Brasilien siche StoLL 2003).

Die Ausrichtung der dhnlich den ferreiros des
Candomblé sehr vielgestaltigen centros der Umban-
da tendiert mehr oder weniger in Richtung Candom-
blé oder Richtung Kardecismus; beispielsweise sind
Tieropfer ein essenzieller Bestandteil des Candom-
bl¢, im Kardecismus aber vollig ausgeschlossen.
Auch lassen sich sowohl kardecistische Gruppen
von der einen, als auch Candomblé-Hauser von
der anderen Seite eines so konstruierten Kontinu-
ums als jeweils mehr oder weniger ,,Umbanda-nah*
verstehen.! Vom Candomblé her betrifft das u. a. die
Integration von brasilianischen Geistwesenheiten,
deren Verehrung und Inkorporierung in der Umban-
da von groBler Wichtigkeit ist. Dabei handelt es sich
beispielsweise um caboclos und boiadeiros (Geister
von brasilianischen Indigenen und Viehhirten), ma-
rinheiros (Geister von Matrosen) oder auch pomba-
giras, Geister von Prostituierten, die ein weibliches
Aquivalent zu Ext (einer iiberaus bedeutsamen
Trickster-Figur des yorubanischen Pantheons) dar-
stellen, der als orixd sowie als Gruppe brasiliani-
scher Geistwesen verehrt wird. Eine &hnliche Inter-
ferenz besteht zwischen kindlichen Wesenheiten als
Geistern verstorbener Kinder und den vor allem im
Initiierungsprozess des Candomblé zentralen erés,
von denen weiter unten noch die Rede sein wird.’
Die Verehrung solcher neuweltlicher Geistwesen
entwickelte sich eher in bantukulturellen Traditio-
nen (nagdo Congo-Angola), aus denen sich vorran-
gig der afrikanische Anteil der Umbanda schopf-
te, und wurde von den grofen Hausern der nagdo
Nago-Ketu in Salvador nur gegen Widerstéinde auf-
genommen (siehe als viel zitierte Referenz LANDES
1994).

Umso wichtiger die Verehrung solcher Geistwe-
sen in einem Candomblé-Haus ist, als desto Um-
banda-ndher kann es gelten. Auch eine Ndhe zum
Christentum, die auch auf einer von der Néhe zur
Umbanda unabhdngigen Achse eingeschétzt wer-
den konnte, wird von den heutigen Vertretern des
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Candomblé oft als Umbanda-nah verstanden; so
auch ein Repertoire portugiesisch-sprachiger Lieder
— ohnehin, gekoppelt mit den erwdhnten Afrikani-
sierungsbestrebungen, alles ,,Brasilianische” im
Unterschied zum ,,Afrikanischen®.

... in Santo Amaro

Wiirde man einem solchen nach Afrikanisierung
und Purifizierung strebenden Verstéindnis des Can-
domblé folgen, dann hitte diese Einleitung kiirzer
und pragnanter ausfallen kénnen, indem man die
drei groBen Schulen des Candomblé mittels ihrer
,;unvermischt® afrikanischen Traditionen von Um-
banda, Kardecismus und Christentum abgrenzt, in
der Art: In der Umbanda geht es um Indianergeister,
im Katholizismus um Heilige, im Candomblé um
afrikanische Gotter. Mit Umbanda, Kardecismus
und Katholizismus hat der Candomblé nichts zu
tun. Dies entspréche jedoch keineswegs den lokalen
Realitdten meines Forschungsfeldes und auch nicht
denen anderer Orte, soweit ich sie sowohl landes-
weit in Metropolen (Salvador da Bahia, Recife, Sao
Paulo) als auch in anderen Stddten Bahias (Feira de
Santana, Cachoeira, Itaberaba u.a.) kennenlernen
konnte.

Santo Amaro da Purificagdo hat etwa sechzig-
tausend Einwohner; von diesen sind meiner Ein-
schitzung nach etwa zweitausend im engeren, fiinf-
tausend im weiteren Sinne in das sehr lebendige
Milieu des lokalen Candomblé involviert. Im Laufe
mehrerer Forschungsaufenthalte!® hatte ich durch
wiederholte Besuche und Gespriache néheren und
freundschaftlichen Kontakt zu insgesamt etwa sieb-
zig Hausern und ihren Vorsteherinnen und Vorste-
hern."' 41 davon verstanden sich als der nagdo Ketu,
dreizehn der nag¢do Angola und zehn der Umbanda
zugehorig, die in Santo Amaro nur bedingt mit der
oben referierten im Siiden entstandenen Tradition
vergleichbar und in solchem Mafle Candomblé-nah
ist, dass sie sich als eine Art dritte lokale Candom-
blé-Tradition verstehen ldsst.'"> Hiuser der nagdo
Jeje gibt es in Santo Amaro nicht. Brasilianische
Geistwesen werden in ausnahmslos allen von mir
beforschten Hausern verehrt und inkorporiert, deren
Vorkommen ldsst sich also keineswegs als Unter-
scheidungsmerkmal zur Umbanda anwenden. Ei-
nem von einigen (insbesondere jungen méannlichen)
Vorstehern  vertretenen  Afrikanisierungswunsch
zum Trotz steht der santamarensische Candomblé
auch dem Katholizismus recht nah: Der deutlich
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tiberwiegende Teil der religiosen VorsteherInnen
(in einer standardisierten Befragung zeigten sich
nur drei Ausnahmen in der Selbstauskunft) versteht
und praktiziert den Candomblé nicht streng getrennt
vom Katholizismus. Der Hauptunterschied der Can-
domblé-Héuser zu solchen der Umbanda ist die Art
der Initiierung: Umbanda ndo raspa, in der Um-
banda wird weder eine Rasur des Haupthaares noch
die catulagem®, eine bestimmte Art der Offnung
des Korpers mittels ritueller Einschnitte, durchge-
fiihrt. Beziliglich dieses Unterscheidungsmerkmals
ist allerdings zu bedenken, dass auch die nagoes
Ausnahmefille kennen, in denen das Initiationsritu-
al nicht auf diese Weise durchgefiihrt werden kann
oder darf (siche LEUuscHNER 2016a). Zudem weisen
meine Erhebungen darauf hin, dass sich die nach
der salvadorianischen Nagd-Ketu-Tradition rich-
tende Art der Initiation als Legitimitdtsmerkmal
in Santo Amaro vermutlich erst im Laufe der ver-
gangenen Jahrzehnte durchsetzte (und im Rahmen
einer in Santo Amaro klar sich abbildenden , Ketu-
isierung* weiterhin durchsetzt): Friither scheint der
Candomblé von Santo Amaro in vielem dem, was
heute lokal als Umbanda bezeichnet wird, noch na-
her gewesen zu sein.'

Zum ethnologischen Vorgehen: Querungen

In diesem Milieu wird im Folgenden eine Lesung
vorgenommen, die sich in dreierlei Hinsicht als
»querend!® verstehen ldsst. Einmal, indem nicht auf
ein einzelnes Haus mit einer bestimmten Tradition,
einer bestimmten Lehre fokussiert wird, die aus
Sicht anderer Héuser oder aus Sicht wissenschaft-
licher Literatur als mehr oder weniger ,richtig®
(also bezogen auf etwas anderes: passend) einge-
ordnet werden konnte, sondern indem verschiedene
Hauser und heterogene Erzdhlungen ,,durchquert*
werden, um eine im sich zwischen den lokalen Ak-
teuren aushandelnden Verstindnis des Candomblé
liegende Ambivalenz (eben jene von Krankheit und
Heilung, Gefangenschaft und Befreiung) herauszu-
arbeiten. Durch den auf verschiedenen Gesprichen
und Beobachtungen fuBlenden Entwurf einer sol-
chen Ambivalenz ,,quere” ich als Kultur lesender
und dartiber schreibender Ethnologe das von mir
Erhobene und berichte von dieser ,,Durchquerung*
verschiedener Erzdhlungen.'® Darin bin ich selbst
Akteur, und handle selbstverstdndlich meinerseits
schon durch eine Auswahl des Materials, das ich
einbezieche: Mit einer anderen Auswahl hitte ich

einen Artikel iiber den Candomblé nur als Hei-
lung, nur als Krankheit, nur als Befreiung, nur als
Gefangenschaft schreiben konnen. Dessen bin ich
mir durchaus bewusst, verbinde damit jedoch kei-
neswegs den Anspruch auf eine den bestehenden
Erzéhlungen ,.iiberlegene” Meta-Erzéhlung. Eher
ist es mein Anliegen, einen Hinweis auf die Tiefe
der vorgefundenen Erzdhlungen zu geben, wobei
in Kauf genommen wird, auch manchen religio-
sen, wissenschaftlichen oder politischen Ansatz
zu ,,queren” — ihm in die Quere zu kommen —, der
den Candomblé einfacher (sprich homogener, we-
niger ambivalent) darzustellen versucht als es den
lokalen Realitdten in Santo Amaro und andern-
orts entspricht. Eine solche kritische Ebene bleibt
allerdings implizit, gewissermafBlen akzidentiell.
Das Ziel dieser Arbeit ist es, eine Erzdhlung von
Erzéhlungen zu geben, in groftmdglicher Ndhe zu
den Realitdten vor Ort. Andere Erzéhlungen mogen
dadurch kontrastiert oder relativiert werden; solche
Wirkungen seien moglichen Parallellesungen mit
anderen Texten vorbehalten. Sie zu explizieren ist
nicht Ziel dieses Beitrags.

Kleinere und grofiere Heilungsarbeiten !

Ein in jlingerer Zeit auch in mein Forschungsfeld
gelangtes Schlagwort beschreibt den Candomblé als
um hospital da alma, als ein , Krankenhaus flir die
Seele*!®. Heilung ist sowohl in der religiosen Pra-
xis, als auch in der akademischen Forschung (z.B.
SELIGMAN 2005, 2010) zum Candomblé ein wichti-
ges Thema, wobei das Schlagwort vom hospital da
alma auf eine tendenzielle Einschrinkung der Zu-
stindigkeit deutet.

Ein sozialgeschichtlicher Vorgédnger der heutigen
Candomblé-PriesterInnen, deren Amt in seiner heu-
tigen Form, yorubanischen Modellen folgend, sich
zu Beginn des neunzehnten Jahrhunderts instituti-
onalisierte, ist der eher aus bantukulturellem Hin-
tergrund kommende curandeiro; ein volkstiimlicher
Heiler fiir Geist und Korper (Santos 2008). In der
Tradition des curandeirismo wurden korperliche,
geistige und spirituelle Krankheiten weniger von-
einander geschieden als in der heutigen Situation
konkurrierender Spezialisten. Ein Trend geht dahin,
dass die Candomblé-PriesterInnen sich heutzutage
exklusiv fiir solche Leiden als zustindig erkldren,
denen eine spirituelle Ursache zugeschrieben wird.
Gegen rein korperliche Leiden wird mittlerweile
héufig ein remédio do médico (ein Medikament vom
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Arzt) statt eines Tees aus der Volksmedizin empfoh-
len, und wegen psychischer Leiden wie Depression
mitunter auch an den Psychiater oder Psychologen
verwiesen. Darin unterscheidet der Candomblé sich
vom alternativen Heilungsangebot der sich in Bra-
silien stark ausbreitenden pentekostalen, neopen-
tekostalen und dhnlichen Kirchen in der Tradition
des word of faith, in denen die Gesundung von jed-
weder Krankheit durch einen hinreichend starken
Glauben an Gott versprochen wird (als dessen ad-
aquater Ausdruck von vielen Gemeinden auch und
insbesondere Geldspenden an die Kirche angesehen
werden). Der Candomblé gibt sich also nicht omni-
kompetent, behdlt sich aber die religidse Autoritit
vor, auch korperliche oder geistige Leiden als spiri-
tuell bedingt zu diagnostizieren, eine Autoritét, die,
wie jedwede Autoritét, natlirlich auch missbraucht
werden kann. Dass die Tatigkeit als spiritueller Hei-
ler oft die wichtigste Einnahmequelle der Candom-
blé-PriesterInnen ist, mag in manchen Féllen eine
solche Auslegung beeinflussen, bzw. zur Durchfiih-
rung eigentlich nicht notwendiger spiritueller Ar-
beiten verleiten."

Heilungsarbeiten im Rahmen des Candomblé
sind vielgestaltig, und von je nach Schwere und
Persistenz des Problems stark variierendem Um-
fang. Das beginnt bei kleinen rituellen Handlungen,
die oftmals vom Laien selbst durchgefiihrt werden
konnen, wenn er das Gefiihl hat, dass algo pega
(irgendetwas klebt)®, oder meint, der Hilfe einer
andersweltlichen Wesenheit zur Verbesserung hier-
weltlicher Zustdnde zu bediirfen. Die Gabe von ei-
ner Flasche Zuckerrohrschnaps und einiger Zigarren
an Exu, den orixa der Wegkreuzungen, kann helfen
abrir os caminhos (die Wege zu 6ffnen), wenn ein
Wunsch, sei es ein amourdser, sei es ein beruflicher,
auf Widerstinde stoBft. Bei Unruhe oder Angsten
helfen mittlerweile auch industriell gefertigte Bé-
dermischungen, die, verbunden mit einem zeitlich
begrenztem resguardo (Vermeidung bestimmter
Handlungen, Enthaltsamkeit von bestimmten Nah-
rungs- und Genussmitteln) an aufeinanderfolgen-
den Tagen angewandt werden. Der Hilfe des orixa
der Pockenkrankheit Omolu versichert man sich,
indem man eine Schiissel Popcorn bereitet und an
die Nachbarn verteilt. Zum Bereich solcher kleinen
Arbeiten kann man auch das aus volkskatholischen
Quellen in den Candombl¢ transportierte rezar (das
Gesundbeten verschiedener Leiden) zdhlen.
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Schwerwiegendere Probleme werden innerhalb
des Milieus des Candomblé oft als Folge einer be-
wusst gegen eine Person gerichteten Schadensarbeit
diagnostiziert, oder auch als verursacht durch eguns
(ruhelose Totengeister, meist aus der eigenen Fami-
lie). In solchen Fillen ist in aller Regel ein groBeres
trabalho angeraten; meist eine Form der limpeza
(Reinigung). Eine hdufig durchgefiihrte Art der /im-
peza besteht darin, dass von Gesidngen und Gebets-
formeln begleitet der Koérper des Betroffenen mit
verschiedenen Dingen und Lebensmitteln, oft auch
kleinen, also zweifiifigen Opfertieren wie Hiih-
nern oder Tauben in Kontakt gebracht wird. Eier,
verschiedene Korner und Hiilsenfriichte, manch-
mal auch kleine Miinzen werden an seinem Korper
entlanggestrichen; er wird mit dem noch lebenden
Tier, oft auch mit Zweigen bestimmter Pflanzen
abgeklopft. Was man zerbrechen oder téten kann,
nachdem es mit dem Leidenden in Kontakt gebracht
wurde, wird zerbrochen oder getdtet. Durch sym-
pathetische Ubertragung soll der negative Einfluss
auf die verwendeten Dinge tlibergehen und dort un-
schédlich gemacht werden. Eine solche /impeza be-
darf auf jeden Fall eines religiosen Spezialisten, der
sie vornimmt und oft auch eines weiteren Helfers,
der die im Laufe der Reinigung kontaminierten Ma-
terialien anschlieSend entsorgt. Eine Sonderform ist
die limpeza nas dguas, die im Meer durchgefiihrt
wird: Die Ebbe soll das Schlechte nehmen, und die
Flut soll das Gute bringen (levar o mal e trazer o
bem).

Probleme, die durch eine solche limpeza gelost
werden konnen, sind auf die eine oder andere Art
von auflen gekommene, wobei ,,aulen* und ,,innen*
im Candomblé miteinander oszillierende Katego-
rien sind, wie es durch die rituelle Inkorporierung
auBermenschlicher Wesenheiten in ihren Medien
als zentralem Moment des Candomblé eindriicklich
illustriert wird. AuBeres kann also grundsitzlich zu
Innerem werden, und beziiglich heilender Arbeiten
stellt sich dann die Frage, ob etwas, das Probleme
verursacht, so sehr zum Innen geworden ist oder oft
auch seit der Geburt schon ,,Innen“ war, dass der
Betroffene nicht davon gereinigt werden kann — da
man ihn, gewissermaBien, von sich selbst reinigen
miisste —, sondern nur noch damit in Einklang oder
zumindest Kompromiss gebracht werden kann. In
dieser Hinsicht lassen sich initiatorische Vorgidnge
im Candomblé als eine Art dritte Stufe, nach , klei-
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neren“ und ,,gréfleren* dann ,,grofer” Heilungsar-
beiten verstehen.

Initiation als grofle Heilungsarbeit

Initiation in den Candomblé wird verstanden als
eine neue Geburt; als die Annahme eines zweiten,
spirituellen Lebens. Der Ablauf einer Initiation va-
riiert von Haus zu Haus, von Schule zu Schule, und
verdnderte sich auch allgemein im Laufe der Zeit.
Auf historischer Achse zeigen sich in jiingerer Zeit
zwei Tendenzen: zum einen eine zunehmende Nor-
mierung der Initiation, und zum anderen eine von
dlteren Candomblé-Anhdngern konstatierte ,,Ver-
weichlichung® der Vorgénge.

Die Normierung von Initiation erfolgte vorran-
gig im Umfeld der Candomblé-Hauser mit yoruba-
nischem Hintergrund, und wurde ob der Hegemo-
nialitdt des Candomblé Nag6-Ketu von Anhidngern
anderer nagoes iibernommen (siche oben). Diese
Norm verlangt ein vorbereitendes bori, in dem der
Kopf des Initianden (yoruba: ori) gereinigt und be-
ruhigt wird: Bori ist zwar erster Schritt einer Initia-
tion, muss aber keine Initiation nach sich ziehen: Es
ist ein Vorgang, der, dem oben aufgestellten Modell
folgend, sowohl noch als groBere Heilungsarbeit
zweiter Stufe durchgefiihrt werden kann, als auch in
die Initiation als grofe Heilungsarbeit dritter Stufe
iberleiten kann und dann, riickwirkend, als deren
erster Schritt verstanden wird. Das Initiierungspro-
zedere selbst sieht vor allem einen langen Aufent-
halt des Initianden in dem sogenannten ronco (auch:
camarinha, Kdmmerchen) vor, in dem er sich die
meiste Zeit im estado de eré, im Zustand des seinem
orixa zugehorigen Kindgeistes befindet. Der estado
de eré dient als eine Art Lernzustand, in dem die
verschiedenen Ténze, Gesdnge, Gebete und viel-
faltigen Geheimnisse des Candomblé gelernt wer-
den. Die Zeit no roncé wird strukturiert durch ein
System von bis zu sieben mal sieben Reinigungs-
handlungen, den ebd; von verschiedenen Kriuter-
Bédern und einer Reihe von saidas, Ausgéngen aus
dem ronco in den Festsaal des terreiro. Zentrales
Motiv der Initiation ist dann die raspada (Rasur des
Kopfes und die Zufiigung ritueller Einschnitte am
freigelegten Kopf und anderen Korperstellen). Die
letzte der meist sieben saidas stellt das dar o nome,
das ,,Geben des Namens* dar. In einem 6ffentlichen
Fest inkorporiert sich der orixa in seinem Medium
und sagt seinen Namen. Auf dieses Fest folgt, van
Genneps Modell der Ubergangsriten (2005 [1909])

entsprechend, eine Phase der Wiedereingliederung
in die Gemeinschaft, wiahrend derer nach traditio-
nellem Muster zwar der ronco, aber noch nicht das
Candomblé-Haus verlassen werden darf.

Der hier skizzierte Ablauf ist betreffs einiger
seiner Elemente zwischen den santamarensischen
Héusern nicht unumstritten, bildet aber eine als Be-
zugspunkt fiir Abweichungen verwendbare Norm.
Von einigen Hausern wird dieser Ablauf nur als ers-
ter Schritt in einer sich {liber in bestimmten Abstin-
den wiederholenden obrigagdes (Verpflichtungen)
vollziehenden Initiation verstanden, an deren Ende
die Moglichkeit besteht, selbst zu einer mde, einem
pai de santo zu werden und eigene filhos de santo
(religiose Nachkommenschaft) zu initiieren. Was
durch eine wie hier geschilderte Initiation jedoch in
jedem Fall erreicht ist, ist die spirituelle Installation
eines orixd im Kopf des Initianden als dessen dono
da cabega (Besitzer des Kopfes)?!. Der Initiand gilt
nun als feito (als gemacht); er ist Teil des povo de
santo (des Volkes vom Heiligen).

Einige meiner élteren Gespriachspartnerlnnen
unter den heutigen Candomblé-Priesternlnnen, die
noch in den 50er bis 70er Jahren initiiert wurden,
geben an, sie hitten ein ganzes Jahr im ronco ver-
bracht, worauf in manchen Féllen ein weiteres Jahr
der Wiedereingliederung innerhalb des Candom-
blé-Hauses folgte. Zumindest drei Monate wihrte
die Initiation der meisten von ihnen. Die Zeit der
Initiation, wird allgemein berichtet, sei sehr hart
und streng gewesen. Sie war von Entbehrungen
bestimmt und beinhaltete zahlreiche Priifungen
und gegebenenfalls auch Strafen, eine Zeit substan-
zieller Transformation, aber auch der Kélte und des
Leidens.

Aber heutzutage, dem entgegen, sei der Can-
domblé um copo de suco — ein Glas Saft, wie ein al-
terer Priester sagt. Der Initiand verbringt nicht mehr
ein Jahr, nicht mehr drei Monate, sondern meist nur
noch drei Wochen, manchmal noch kiirzere Zeit in
der Klausur. Was lernt man in drei Wochen, fragen
die Alten, und antworten selbst: Nada, nichts. Dem
lasst sich entgegenhalten, dass der Candomblé eine
offentlichere Religion geworden ist — grofe Teile
von Wissen und Techniken, die frither unter gro-
Berer Geheimhaltung exklusiv im ronco vermittelt
wurden, kann sich der Initiand mittlerweile durch
die Teilnahme an Festen und Ritualen, durch Ge-
sprache mit bereits initiierten Freunden oder auch
mittels einer Recherche im Internet schon vor sei-
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ner eigenen Initiation angeeignet haben. Was sich
dadurch aber nicht ersetzen lésst, ist eine spirituelle
und soziale Disziplinierung, die im ronco erfolgt —
eine Art zweiter Kindheit, durch die Dominanz des
eré-Zustandes als solche klar gekennzeichnet; eine
Sozialisierung von unterster Stufe an in eine neue
Ordnung hinein, die v6llig unabhingig von einem
auBlenweltlichen Status erst einmal Unterordnung in
einer spirituellen Neuen Welt bedeutet. Auch wird
die Zeit im ronco, nach allgemeinem Befund, heut-
zutage in unzuldssigem Mal ,,angenehm® gestaltet.
Grof3e Hauser in Salvador, insbesondere solche, die
viele ihrer filhos de santo unter Ausldndern oder in
der oberen brasilianischen Mittelschicht suchen,
sollen bereits Ventilatoren aufgestellt und Moskito-
netze iiber die Matratzen im ronco gespannt haben,
wo frither inmitten von Miicken und Ungeziefer auf
einer diinnen Bastmatte auf dem Boden geschlafen
wurde. Proben und Bestrafungen, die frither Teil der
Initiation waren, gelten mittlerweile als verboten;
manche fterreiros sichern sich juristisch durch eine
Einverstandniserkldrung betreffs der Initiation ab:
Die Freiwilligkeit wird zu einem einzuhaltenden
Standard.

Freiwilligkeit als zumindest angestrebte Grund-
lage ist sozio-politisch gesehen fragohne eine grofie
Errungenschaft (und ein fortwdhrendes Ringen) in
zeitgendssischen Gesellschaften — religidse Syste-
me sind in ihrer Eigenlogik aber oftmals nur bedingt
kompatibel damit. Die Frage nach etwas wie ,,ei-
genem Willen®, der solcher Freiwilligkeit zugrun-
de liegt, hebelt sich aus, wenn es darum geht, im
Medium eine auBermenschliche Wesenheit als dono
da cabeca, Besitzer des Kopfes, zu verankern: Das
Medium kann sich mit seinem eigenen Willen zwar
zu widersetzen versuchen, aber letztlich geht es
nicht um seinen Willen, sondern um den des orixd:
Der eigene Wille, nicht undhnlich der leidvoll er-
worbenen Erkenntnis des biblischen Hiob, kann
die Entscheidung zur Annahme einer Unterwerfung
treffen; zur Bejahung eines Zustandes, der davon
abgesehen von seinem eigenen Willen unabhéngig
ist. Der Wagen, heif3t es, féhrt nicht vor dem Ochsen
(o carro ndo anda na frente do boi); der Mensch
folgt dem orixa, und nicht umgekehrt. Der orixa
beherrscht den Menschen — der Mensch kann den
orixad nicht beherrschen, und wenn es Anzeichen da-
flir gibt, dass er es doch tut, dann geht das religiose
Verstdndnis des Candomblé davon aus: Der orixd ist
nicht wirklich orixd, und der Mensch, folgerichtig:
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irregeleitet oder ein auch in Brasilien sogenannter
»Scharlatan® (charlatdo) (zur innerreligids gestell-
ten Authentizitdtsfrage im Candomblé siehe LEu-
SCHNER 2016b).

Man kann heutzutage allerdings beobachten,
dass viele insbesondere junge Leute dem Candom-
blé ihrerseits aktiv beitreten wollen. Fiir sie ist es
haufig eine religidse, dann auch soziale Option un-
ter anderen. Kulturell attraktiv ist der Candomblé
als ein zentrales Moment baianischer Négritude,
durch die Schonheit seiner Tanze, Gesdnge, Klei-
dungen. Politisch wird er von Teilen des movimento
negro als eine Art gesellschaftlicher Gegenentwurf
verklart. Viele fithlen sich auch davon angezogen,
dass die homosexuelle Szene (auffdlliger eine
maénnlich-homosexuelle Szene, aber, eher im Hin-
tergrund, auch eine weiblich-homosexuelle Szene)
sich zunehmend die Candomblé-Héuser als soziales
Spielfeld aneignet. Auch wenn die Vorsteher einiger
Hauser noch immer gesamtgesellschaftliche Vor-
urteile gegen homosexuelle Neigungen teilen, darf
der Candomblé¢ in dieser Hinsicht als weitgehend
frei von Vorurteil und Diskriminierung gelten (siehe
NATIVIDADE & OLIVEIRA 2007). Einige mag auch die
Aussicht auf eine spirituelle Karriere und ein damit
verbundenes finanzielles Einkommen locken. Was
auch immer die Griinde sein mogen, dem Candom-
blé beitreten zu wollen — fiir die Vertreter eines Can-
domblé alter Schule ist schon ein solches ,,Wollen*
suspekt. Der Grofteil von ihnen wollte nicht, son-
dern er musste.

Durch Schmerz oder durch Liebe

Pela dor ou pelo amor, durch den Schmerz oder
durch die Liebe, tritt jemand, einem oft gebrauch-
ten Diktum zufolge, in den Candomblé ein. Fiir den
Beitritt durch Liebe, womit keine oberflachliche
Attraktion, sondern eine tiefe und positiv gewer-
tete Verbundenheit mit dem Universum des Can-
domblé gemeint ist, finden sich allerdings in den
Geschichten der dlteren Candomblé-PriesterInnen
nur wenig Beispiele — nahezu alle, mit denen ich
lebensgeschichtliche Interviews fiihrte, traten bei
durch ,,Schmerz®, also korperliche Krankheiten
oder dhnliche Erscheinungen, die einen Beitritt not-
wendig machten. Liebe entwickelte sich dann ge-
gebenenfalls innerhalb der Verpflichtung dem orixa
gegeniiber, die aber in aller Regel nicht pelo amor,
sondern pela necessidade (durch Notwendigkeit)
eingegangen werden musste. Mdoglicherweise ist
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die im Diktum genannte Option, durch Liebe dem
Candomblé beizutreten, ein alter Euphemismus
oder auch eine jiingere Entwicklung: In manchen
Gesprichen klingt an, dass die Krise, darin mog-
licherweise dem Topos der Schamanenkrankheit
zuordenbar (ELiaDe 1975), als grundlegender Be-
standteil eines Beitritts zum Candomblé verstanden
wird, und als solcher eigentlich auch ein implizites
Legitimations-Kriterium fiir eine religiose Lauf-
bahn darstellt.?

Die Krise, die sich dann als Ruf offenbart, kann
als vorrangig korperliche Symptomatik zum Aus-
druck kommen. Arzte sind nicht in der Lage, zu
helfen; herkdmmliche Medikamente zeigen keine
Wirkung, das Leiden scheint nicht heilbar. Die Kri-
se kann auch darin bestehen, dass auflermenschli-
che Wesenheiten sich bereits inkorporieren, aber
unkontrolliert inkorporieren und ohne eine apren-
dizagem (Schulung) erfahren zu haben, wie sie tiber
den eré-Zustand wéhrend der Initiation erfolgt.
Solche Inkorporierungen haben dann bisweilen das
Erscheinungsbild einer Fugue: Der Betroffene ver-
schwindet und taucht wieder auf oder wird wieder
gefunden ohne eine Erinnerung an die Gescheh-
nisse wihrend seiner physischen und psychischen
Abwesenheit. Hat seine ndhere Umgebung keinen
Bezug zum Candomblé oder einer anderen Religi-
on, die eine mediumistische Erkldrung anzubieten
hat, dann kann das Verhalten vorerst als psychische
Krankheit ausgelegt werden,” im Rahmen verschie-
dener christlicher Kirchen auch als eine Besessen-
heit durch Ddmonen.

In den Geschichten, die auf solche Art begannen
und letztlich in den Candomblé¢ fiithrten — wie viele
auch in den Candomblé hétten fithren konnen, aber
ganz wo anders hin flihrten, ldsst sich nicht sagen
—, taucht dann in vielen Fillen ein entfernter Ver-
wandter, ein Nachbar oder auch ein Arzt auf, der
etwas von ,,der Sache® versteht, das Problem als
ein ,,spirituelles” erkennt und die Verbindung zu
entsprechenden Spezialisten herstellt. Verlduft der
Weg iiber einen Arzt, dann kann es gut sein, dass
er einen ,,Umweg" liber den Kardecismus oder iiber
die Umbanda nimmt, da diese religiosen Schulen
dem Lebensumfeld der Mittelschicht, der die meis-
ten Arzte sozio-6konomisch angehoren, niiher sind.
Insbesondere wo sich eine Umbanda als Umbanda
branca, ,,weille Umbanda“ versteht und als solche
keine Tieropfer vornimmt, gilt sie als biirgerlich ak-
zeptabler als der den entsprechenden Kreisen teils

finster und archaisch anmutende Candomblé, aber
auch als schwicher, als eine Art Candomblé /ight.
So taucht in einigen Erzdhlungen das Motiv auf,
dass vom Arzt zur Umbanda, und von der Umban-
da zum Candomblé verwiesen wird, auf der Suche
nach dem Ursprung der Krankheit — und der Hei-
lung.

Eine Krise als Weg zum Candomblé darf als ty-
pisch fiir grole Teile der dlteren gelten, und auch
noch fiir Teile der jiingeren Generation. Anders stellt
sich der Fall dar, wenn jemand in einer Kernfamilie
aufwiéchst, die bereits dem Candomblé angehdrt.
In diesem Zusammenhang gibt es — teils allerdings
auch wieder umstrittene — ,,Sonderregelungen®,
wie die, dass jemand, dessen Mutter wéhrend der
Schwangerschaft initiiert wurde, bereits initiiert
auf die Welt kommt, und das entsprechende Pro-
zedere nicht mehr durchlaufen miisse. Im von mir
untersuchten Feld, was sich an anderen Orten an-
ders verhalten mag, kommen Candomblé-Familien,
in denen der Glaube durch mehrere Generationen
weitergegeben wurde, aber nur ausnahmsweise vor,
und wenn, dann meist eher als jliingere Erscheinung.
Im Unterschied zum vorrangig im Bundesstaat Per-
nambuco verbreiteten Xangé®, in dem biologische
und spirituelle Familie einander oft durchdringen,
besteht der baianische Candomblé in aller Regel
auf eine strikte Trennung; die Initiation der eigenen
biologischen Kinder beispielsweise ist streng aus-
geschlossen.

Was haben Sie? Was fehlt ihnen?

Diese beiden Fragen sind ganz ,.europdische Fra-
gen; alltdgliche europdische Fragen, insofern sie
einem gleichermaflen beim Besuch des Hausarztes
gestellt werden konnen, ohne, dass man aufgrund
der einen Art zu fragen irritierter wire als auf-
grund der anderen. Und doch bilden sie zwei sehr
verschiedene, auf den ersten Blick dichotome Ver-
stindnisse von Krankheit ab: einmal das des ,,Zu-
viel“, und dann das des ,,Zuwenig“, einen Mangel
als Grund einer Storung bzw. des Arztbesuches.

Im Rahmen afrobrasilianischer Religionen ist
das traditionelle Verstdndnis von spiritueller Krise
eher das des Habens, des Besitzes als das eines Feh-
lens: Ele tem orixa, er hat orixd, und in diesem Be-
sitzen liegt gleichsam ein Besessen-Werden, denn
der orixd, den jemand hat, ist sein dono da cabega
(der Besitzer des Kopfes seines Mediums). Auf die
Krise als Krankheit, die zur Initiation fiihren kann,
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hin gelesen: Jemand hat die Krankheit, und die
Krankheit hat ihn.

Mittlerweile gibt es aber auch beziiglich des
Candomblé Tendenzen, ihn als moégliche Kur gegen
einen Mangel zu verstehen. Einmal von ,,Weisheits-
suchern®, auch akademischen, die hiufig aus dem
Ausland oder der eher euro- denn afrodeszenden-
ten brasilianischen Mittel- und oberen Mittelschicht
kommen, die im Candomblé Dinge wiederfinden
wollen, die in der modernen Gesellschaft oft als
verloren gelten: Eine solidarische Gemeinschaft,
eine tiefe Verbundenheit zur Natur, eine spirituelle
Verwurzelung, wobei dem real existierenden Can-
domblé oft einige interpretative Gewalt angetan
wird, damit er — zumindest auf dem Papier — diese
Bediirfnisse befriedigen kann.” Dann auch von sol-
chen, die umgeben vom {iiblichen religiosen Ange-
bot Brasiliens (Katholizismus, Pfingstkirche, Kar-
decismus, Umbanda, Candomblé¢) aufwachsen und
utilitaristisch fragen: Was gibt mir der Candomblé?
Gibt er mir Geld? Gibt er mit Freunde? Gibt er mir
einen Beruf? Erhiélt jemand das Gewiinschte vom
Candomblé nicht, dann versucht er es mittlerweile
hiufig, vermittelt durch eine der neueren Kirchen,
bei Jesus Christus. O que falta na sua vida, was
fehlt in Deinem Leben - das ist hier schon eine der
rhetorischen Missionsfragen geworden und steht
auf vielen der allerorts zirkulierenden Flyern. Im
Rahmen des Candomblé ist eine solche Fragestel-
lung noch immer schwer denkbar, denn orixd wird
in der Tendenz noch immer als etwas verstanden,
was man hat oder nicht, und nicht als etwas, was
man durch die Annahme erwirbt oder durch die
Nicht-Annahme ablehnt.

Und wer es hat, der hat erst einmal ein Problem:
Pro banheiro e terreiro so vai quem ter necessidade,
auf die Toilette und ins terreiro geht nur, wer muss.
Dies Diktum erfuhr ich von einem pai de santo,
der es im Zusammenhang damit gebrauchte, dass
seine filhos de santo zwar zu ihm kommen, sobald
irgendein Problem besteht, sonst aber dazu neigen,
ihre religiosen Pflichten zu vernachlédssigen. Anders
als auf der Toilette, um im Sprichwort zu bleiben,
oder auch bei der christlich verstandenen Démo-
nenaustreibung, geht es dann aber nicht darum, das
Problem zu l6sen, sondern darum, es anzunehmen:
Eine Heilung gibt es gewissermalien nicht, sondern
nur eine Entscheidung fiir ein Leben in Krankheit,
und als Teil einer Candomblé-Gemeinschaft, eines
terreiro. oder, um die oben erwdhnte Metapher
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aufzugreifen: fiir ein Leben im Krankenhaus zwi-
schen Hier- und Anderswelt. Die Vernachldssigung
dieses Umstandes, der Wunsch, Probleme sollten
im terreiro gelost werden, um nach Moglichkeit
nichts weiter damit zu tun zu haben, ist es, was der
zitierte pai de santo kritisiert. Ein Verstidndnis der
Initiierung in den Candomblé als ,,Heldenreise®,
aus der man transformiert in den Alltag aulerhalb
des Candomblé zuriickkehren wiirde, lehnt er ab.
Die Nachhaltigkeit der Heilung (des Beistands des
orixad) ist gebunden an eine fortwiahrende Pflege der
Krankheit (der Verpflichtung gegeniiber dem orixa).

Orixa als Krankheit

Es war die Rede von orixa als etwas, was jemand hat
oder nicht hat, im Unterschied zu Jesus Christus im
missionarischen Verstidndnis brasilianischer evan-
gélicos als etwas, was man annechmen oder nicht
annehmen kann — genaugenommen ist es aber eine
offene, von verschiedenen Hausern unterschied-
lich entschiedene und in unterschiedlichem Male
tiberhaupt nur bedachte Frage, ob nur bestimmte
Menschen, oder ob alle Menschen orixd haben; und
dann auch, ob der jeweilige orixd einen Menschen
seit der Geburt begleitet, oder erst durch die Initia-
tion eine gegenseitige Bindung hergestellt wird. Da-
rin, dass diese Fragen in vielen Hausern konfliktfrei
unentschieden bleiben, erweist sich der Candomblé
als praxisnahe, scholastischen Uberlegungen und
Systematisierungswiinschen ferne Religion: Ein
orixa mag einem jeden Menschen zugehdren oder
nicht, relevant wird er, wenn er sich manifestiert.
Diese Manifestierung besteht hiufig, wie oben
geschildert, in einer langen gesundheitlichen Krise;
kann aber auch, insbesondere bei solchen, die sich
als Nichtinitiierte bereits in der Candomblé-Szene
bewegen, in einem sogenannten bolar bestehen:
Meist im Rahmen cines Festes, auf dem die Trom-
meln geschlagen werden, ergreift eine aulermensch-
liche Wesenheit von einem Besucher des Festes
Besitz. Der Besucher beginnt, die Orientierung zu
verlieren, durch den Raum zu schwanken, und geht
schlie8lich zu Boden. Manche bleiben steif, andere
zitternd dort liegen, und es gibt bestimmte Vorgénge
und Vorschriften, wie in solchen Féllen zu verfahren
ist.?® Friiher, sagt man, fithrte das erste bolar hédufig
schon zu einer Initiierung; der Betroffene erwachte
aus seinem Sturz mit geschorenem Kopf in der Ini-
tiandenkammer. Mittlerweile heiflt es, wer dreimal
in demselben Candomblé-Haus ein bolar erleide,
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miisse sich dort initiieren lassen, aber in der Praxis
gibt es viele, die als Noch-nicht-Initiierte von Haus
zu Haus wandern, in vielen Hausern bolar erfahren
und sich auch nach dreimaligem bolar im selben
Haus noch fragen: Will ich mich hier initiieren las-
sen, oder lieber nicht?

Solche Uberlegungen weichen eine traditionelle
Gemeinsamkeit des Beitritts durch Krankheit und
durch bolar auf, namlich die, dass beide Wege im
Sinne des Candomblé vom menschlichen Willen
unabhingig sind. Es ist die Rede vom cativo pelo
orixa, von der Gefangennahme oder auch Ver-
schleppung durch den orixd.

Wenn der orixa etwas will, in diesem Fall: Als
Besitzer des Kopfes eines medial veranlagten Men-
schen installiert werden will,”” dann gilt dieser als
dem Wunsch von orixa ausgeliefert: Gegen ein bo-
lar kann er sich nicht erwehren, und auch beziiglich
einer langfristigen Krankheit stellt sich, wenn sie zu
einer Initiation in den Candomblé fiihrt, die Frage:
Trat er bei, um die Krankheit zu heilen? Oder mach-
te der orixa ihn krank, damit er beitritt? In diesen
Bereich gehoren auch Erzdhlungen iiber Krankhei-
ten, die darauf zuriickgefiihrt werden, dass jemand
sich einer Initiation widersetzt, also versucht, den
Wiinschen des orixa zu flichen: Die Opposition
gegen den orixa verursacht das Leiden, und zwar
in manchen Erzdhlungen ein jahre- oder auch jahr-
zehntelanges Leiden.

In jlingerer Zeit versuchen einige, den Wiin-
schen des orixd durch Beitritt zu einer evangelika-
len Kirche zu entkommen — in vielen Erzdhlungen
erfolglos.?® Mir ist ein Candomblé-Priester bekannt,
der zweimal seine Religion aufgeben wollte und zu
einer baptistischen Gemeinde iibertrat, beide Male
aber nach wenigen Monaten zum Candomblé zu-
riickkehrte. Eine andere Dame wollte sich wihrend
eines culto (Gottesdienst) im Sinne der evangeli-
schen Wiedergeburt zu Jesus Christus bekennen — in
diesem Moment aber inkorporierte sich ihr orixa in
ihr. Nach langem Widerstand liel3 sie sich schlieB3-
lich doch in den Candomblé initiieren. Solchen
Beispielen stehen die in neuchristlicher Offentlich-
keitsarbeit vielpropagierten Ex-Candomblé-Priester
entgegen, die zu Pastoren wurden (PrRoenca 2011).
Aus Sicht vieler Candomblé-Angehdoriger handelt
es sich dabei jedoch mitnichten um echte Ubertritte,
ausgenommen die Félle, wo es sich bei den betref-
fenden Pastoren seit jeher um ,,Scharlatane* handel-
te. Vielmehr wiirden diese Personen, verkleidet im

Pastorengewand oder schwarzen Anzug, ihre Arbeit
im Candomblé insgeheim weiterfithren, worauf ein
guter Teil des Erfolges der neuen Kirchen zuriick-
zufiihren sei.

Candomblé als Gefingnis und als Krankenhaus

Quem ta dentro ta dentro e ndo sai, quem td fora ta
fora e ndo entra: Wer drinnen ist, der ist drinnen,
und geht nicht raus, wer drauflen ist, der ist drauflen,
und kommt nicht rein, hort man in den Candomblé
Initiierte oft sagen: Das cativo pelo orixa gilt als le-
benslénglich.

Der Begriff cativo ist dem historischen Univer-
sum des transatlantischen Sklavenhandels entliehen,
dem insbesondere wihrend des Initiationsvorgan-
ges auch weitere Elemente entlichen werden. Eine
Gruppe von Initianden, die gemeinsam in Klausur
gehen, wird barco, Schiff genannt, womit die Schif-
fe assoziiert werden, die die verschleppten Sklaven
in eine neue Welt brachten. Halsketten spielen eine
zentrale Rolle, und ihnen werden ,,disziplinierende*
Eigenschaften zugeschrieben: Handelt der Initiand
religiésen Auflagen zuwider, sollen sie sich um sei-
nen Hals verengen. In einigen Traditionen sind dar-
iiber hinaus auch symbolische Fullketten Elemente
der Initiation.

Die Krankheit oder Krise fiihrt somit, wenn man
diese Bedeutungsachse mitliest, in die ,,Sklaverei®,
wenn auch in eine umgekehrte: Die Verschleppung
findet nicht aus der Alten in die Neue Welt, sondern
von Brasilien zuriick nach Afrika statt, und im Ho6-
hepunkt des Initiationsgeschehen, dem dar o nome,
wird ein afrikanischer Name gegeben, wie seinerzeit
die verschleppten Afrikaner ,,christliche” Namen
erhielten. Sie kann in dieser Hinsicht auch als einer
Art Nachspielen leidvoller Geschichte mit dem Ziel
der Befreiung vom neuweltlichen Joch verstanden
werden; die Befreiung fiihrt jedoch auf der anderen
Seite quasi in eine neue ,,Gefangenschaft” innerhalb
der religiosen Vorschriften und sozialen Hierarchien
der Candomblé-Gemeinde.”

Dabei handelt es sich um eine Ordnung der Sub-
ordinierung; unabhéngig von auflerreligiosem Sta-
tus zdhlen darin Initiationsjahre (idade de santo),
abgeleistete religiose Verpflichtungen (obrigacées)
und erworbene Amter. Die Grundordnung ist streng
hierarchisch mit einer mde oder einem pai de san-
to an oberster Stelle; spirituell dltere Geschwister
konnen darin jlingeren Befehle erteilen, unabhingig
vom biologischen Alter. Candomblé é senzala, der
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Candomblé ist eine Sklavenhiitte, heiflit es oft. Auf
dieser Achse von Vergleich ist erst der in aller Regel
auch finanziell bezahlte Erhalt des decd (eine Wiir-
de, die dazu berechtigt, ein eigenes Haus und eine
eigene spirituelle Familie zu griinden) ein Freibrief:
eine Freiheit von der sozialen Subordinierung, wes-
wegen manche in seinem Erhalt erst eigentlich die
Initiation abgeschlossen sehen.*

Was jedoch anhilt, ist die Subordinierung unter
die Wiinsche des orixd, und die Bedrohung durch
Krankheit, wenn diese Wiinsche nicht befolgt wer-
den. So setzt sich die Forderung des orixd nach
Initiation in der Forderung von obrigacdes (Ver-
pflichtungen) fort. Diese bestehen in der Leistung
teils umfangreicher Opfergaben und weiteren Auf-
enthalten in der Klausur und werden teils durch 6f-
fentliche Feste abgeschlossen. Die Ableistung drei-
er solcher obrigagées fithren zu dem Status, der es
einem oder einer Candomblé-Angehdrigen ermog-
licht, den decd zu erhalten. Sie heilen obrigagdo de
um, de tres und de sete anos, ,,Verpflichtung* von
einem, von drei und von sieben Jahren, miissen aber
nicht im Einklang mit chronologischer Zeit geleis-
tet werden. Auch wenn eine Person nach Ableistung
der obrigagdo de sete anos den decd empfangt, set-
zen die obrigagoes sich in Sieben-Jahres-Schritten
fort; zudem ist es iiblich, dem eigenen orixa zu-
mindest einmal im Jahr ein groBeres, entsprechend
kostspieliges Fest zu geben und ihn im Vorfeld
dieses Festes mit Opfern zu alimentieren. Werden
solche Verpflichtungen dem orixa gegeniiber nicht
eingehalten, dann o orixd vai cobrar (dann wird der
orixa sie einfordern), was sich in einem Wiederer-
starken von Krankheitssymptomen zeigen kann, die
vor der Initiation bestanden haben, oder auch durch
eine Reihe von Missgeschicken und Ungliicken im
Leben des Sdumigen.

Hinzu kommen Eigenarten und Empfindlichkei-
ten des jeweiligen orixd, die ein Initiierter in sein
personliches Leben integrieren muss. Es handelt
sich um die sogenannten quizilas (bestimmte Abnei-
gungen und Einschrankungen), die aus verschiede-
nen Erzdhlungen tiber die orixds hergeleitet werden
(sieche z.B. bei VERGER 1969). So konnen sie auf-
grund andersweltlicher Zwiste Abneigungen gegen-
iiber bestimmten anderen orixas bedeuten, die sich
auch auf diesen zugeordnete Elemente erstrecken
konnen: So diirfen Opfertiere fiir die Muttergdttin
Nana nicht mit eiserner Klinge, sondern nur mit Ge-
genstdnden aus einem anderen Material getétet wer-
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den, da Nani in quizila mit dem Kriegsgott Ogum
liegt, dem das Eisen zugehorig ist. Oft bedeuten sie
auch eine Unvertraglichkeit gegeniiber bestimmten
Nahrungs- und Genussmitteln. Es gibt einem ihm
zugehdrigen Tanz, in dem er diesen Uberfall nach-
stellt, wenn er sich inkorporiert.

Aus diesem Grunde hat er, und haben dadurch
auch fiir ihn initiierte Medien, eine quizila mit Ho-
nig; allergische Reaktionen sollen die Folge sein,
wenn sie ihn doch essen. Fiir Omolu Initiierte, ei-
nen eng mit Krankheiten aber auch deren Heilung
verbundenen orixd, sollen eine Unvertraglichkeit
gegeniiber jedweder Impfung haben. Das System
der quizilas ist weitreichend (fiir einen Uberblick
siche VaLLapo 2010), und nicht selten werden Er-
krankungen innerhalb der Candomblé-Szene darauf
zurlickgefiihrt, dass eine mde oder ein pai de santo
um eine bestimmte guizila nicht wusste und deswe-
gen ihre bzw. seine spirituellen Kinder nicht hinrei-
chend instruierte, welcher Dinge sie sich fortan zu
enthalten haben.

Wer nicht initiiert ist, hat keine obrigagoes ei-
nem orixd gegeniiber einzuhalten, und l4uft keine
Gefahr, eine von dessen quizilas zu missachten. So
gesehen folgen aus einer Initiation, die unter ande-
rem ein Problem l6sen sollte, Probleme, die es vor
der Initiation nicht gab. Diese wiederum lassen sich
nur innerhalb des Candomblé 16sen. Wer nun auch
eine zu einer Initiation als groBer Heilungsarbeit
fiilhrende Krankheit als solche versteht, die durch
den orixa entstand, kann zugespitzt formulieren: Im
Candomblé wurzeln in solchen Fillen die Proble-
me, die er dann heilt.

Zwei jiingere Geschichten von Krankheit und
Heilung

Dies ist auf eine interessante, neben Medium und
auBermenschlicher Wesenheit noch eine dritte
Partei einbeziehende Art der Fall in der folgenden
Beitritts-Geschichte einer Candomblé-Priesterin
(geboren 1971). Als sie jung war, erzdhlte sie mir,
habe eine Feindin von ihr einen Candomblé-Pries-
ter aufgesucht, um eine spirituelle Arbeit gegen sie
vorzunchmen. Thr wurde, was nicht uniiblich zur
Durchfiihrung solcher ,,Schadensarbeiten® ist, eine
pombagira ,,geschickt (mandar uma pombagira).
Die Gruppe der pombagiras gehort zu dem Reper-
toire brasilianischer Geistwesen, die als solche nicht
aus Afrika transferiert wurden, sondern erst in der
Neuen Welt entstanden. In der Ordnung der ver-
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schiedenen im Candomblé und seinem Umfeld ver-
chrten Wesenheiten nehmen die pombagiras (wie
auch weitere Gruppen, vor allem die caboclos, eine
Art ,Indianergeister*) eine Zwischenstellung zwi-
schen orixas (im Falle von pombagira als weibli-
ches Aquivalent des Trickster-orixd Ext) und eguns
ein (Totengeistern, im Falle von pombagira in aller
Regel von Prostituierten). Diese pombagira begann,
das Leben der zukiinftigen Candomblé-Priesterin in
Unordnung zu bringen. Sei es, dass sie sich stark
,anlehnte™ (encostar-se) und ihr Verhalten beein-
flusste, sei es, dass sie sich regelrecht inkorporierte,
was zu Fugue-artigen Episoden und damit verbun-
denen Amnesien fiihrte.’!

Bald galt die Betroffene selbst, ob des Treibens
des ihr geschickten Geistes, als liederliche Person
und wurde prostituta geschimpft. Als sie schliellich
ihren Weg in ein Candomblé-Haus der nagdo Ketu
in Savador da Bahia fand, erfuhr sie, dass die ihr
geschickte pombagira keine Wesenheit sei, von der
sie mit einer /impeza gereinigt werden koénne. Die
pombagira selbst sei da coisa (von der Sache), vom
Candomblé gewesen, und wolle durch sie ihre spiri-
tuelle Arbeit fortsetzen. Eine Initiation wurde durch-
gefiihrt, und heute stehen die pombagira und ihr
Medium in einer Art ,,Zusammenarbeit* gemeinsam
einem seit liber zehn Jahren bestehendem Candom-
blé-Haus vor. Die pombagira inkorporiert sich nicht
nur, um Feste zu ihren Ehren wahrzunehmen oder
spirituelle Arbeiten mit Kunden durchzufiihren, son-
dern hdufig auch schon, um solche Feste zu planen
oder andere administrative Aufgaben im fterreiro zu
iibernehmen.* Die urspriingliche ,,Schadensarbeit*
wurde zum Zentrum eines weitgehend funktionie-
renden sozio-religiosen Lebensmodells, das auch
die finanzielle Existenz der mde de santo sichert.

In anderen Fillen finden die Konzepte von
Krankheit und Heilung weniger Versdhnung mitei-
nander; bleiben eher im Gegensatz zueinander.

Da ist beispielsweise die Tochter (etwa zwanzig
Jahre alt) einer anderen Candomblé-Vorsteherin
(Jahrgang 1960), die selbst ein gespaltenes Verhalt-
nis zu ihrer Religion hat und wiederholt meinte,
wenn es nach ihr und nicht nach ihrem orixd ge-
gangen wire, wire sie lieber im Katholizismus ge-
blieben. Thre Tochter lieB sie auf deren Wunsch hin
in einem befreundeten Candomblé-Haus initiieren,
ohne, dass eine necessidade (zwingende Notwen-
digkeit) vorlegen hitte. Einige Zeit nach der Initia-
tion kam es wiederholt zu heftigen Krisen, die von

den weltlichen Arzten als iibersensible allergische
Reaktionen und potenziell lebensbedrohlich ein-
geschétzt wurden; wiederholt musste die Mutter
ihre Tochter fiir mehrere Tage ins hauptstédtische
Krankenhaus nach Salvador da Bahia begleiten.
Die Mutter selbst machte auf der einen Seite die
Beobachtung, dass die Krisen erst nach dem ohne
manifeste Notwendigkeit erfolgten Eintritt in den
Candomblé begonnen hatten, und wusste auf der
anderen Seite, dass die Ableistung einer obrigagdo
de tres anos anstand, die, nicht zuletzt wegen der
mit ihr verbundenen Opfer, auch einen finanziellen
Faktor in einer Situation bedeutete, in der die oh-
nehin prekédre Haushaltskasse unter anderem durch
die zahlreichen Fahrten nach der Hauptstadt weit-
gehend erschopft war. Zudem hatte der spirituelle
Vater der jungen Frau Bedenken, die obrigagdo
mit ihr durchzufiihren: Sollte ihr wéahrend der Zeit
in seinem ronco etwas geschehen, wiirde man ihn
dafiir verantwortlich machen. Die Einschdtzung der
Situation wurde dadurch erschwert, dass der biolo-
gische Vater des Médchens, der schon seit langer
Zeit von dessen Mutter getrennt gelebt hatte, vor
einigen Jahren gestorben war. Er war auch in den
Candomblé initiiert gewesen, und der Abschluss der
in diesem Falle notwendigen funeralen Zeremoni-
en (axéxé) ndherte sich. Sollten die Probleme der
Tochter mit dem verstorbenen Vater in Zusammen-
hang stehen? Die Heimsuchung durch einen egum
(einen Totengeist) ist eine im kulturellen Umfeld
des Candomblé recht hédufige Situation, der jedoch
meist mit einer Form der Reinigung, also nach dem
oben entworfenen Modell einer Arbeit zweiter Ord-
nung begegnet wird. Initiatorische Abldufe, zu de-
nen auch die obrigacdes zu zéhlen sind, gelten in
der Regel als gefdhrlich, wenn Totengeister in der
Nihe sind, bedeutet Initiation doch eine Offnung
des Kopfes, durch die in solcher Situation auch et-
was Unerwiinschtes in ihn dringen mag.

In diesem Fall verlief das axéxé fiir den Va-
ter ohne Storungen; die Mutter liech Geld, um die
obrigagdo ihrer Tochter bei deren religidsen Vater
zu ermoglichen, der sich zu deren Durchfithrung
schlieBlich bereit erklarte. Da es der Tochter dar-
authin wieder besser zu gehen begann, konnte die
Mutter schlie8lich, wie in einem Vexierbild, wie-
der die Seite der Miinze des Candomblé fokussie-
ren, auf der ,,Heilung® geschrieben steht. Gragas a
Deus, Gott sei Dank, wie man auch in Candomblé-
Kreisen sagt.
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“Freedom is a squary thing.” Krankheit als
Heilung und Gefangenschaft als Befreiung

Auf der anderen Seite aber bleibt ,,Krankheit* ste-
hen, und bleiben spirituelle Vorschriften bestehen,
um die sich bei ihrer Ubertretung leicht als prekér
erweisende Gesundheit zu erhalten. Wer Arbeiten
zweiter Ordnung an sich durchfiihren ldsst, kann
in ein Candomblé-Haus wie in ein Krankenhaus
gehen, das er danach, im Idealfall gesundet, wieder
verldsst. Wer sich initiieren lasst, der verldsst das
Krankenhaus aber nicht, sondern wird Teil von ihm.
Er gerét, medizinisch gelesen, von einer Krankheit
in die andere; in Metaphern der Sklaverei gelesen:
von einer Gefangenschaft in die andere.

Eine diistere Vision? Candomblé ndo é brin-
cadeira (der Candomblé ist keine Spielerei). Aber
die Gefangenschaft, in die er fiihrt, kann auch als
eine Befreiung, die Krankheit auch als eine Heilung
verstanden werden. In verschiedenen Zusammen-
héngen ist von einer éfica, einer Ethik des Candom-
blé als zentralem Konzept die Rede (bspw. Ebomi
Cidalia im Gespriach mit Jaime Sodre, in SODRE
2013), die im Verstdndnis eines auch akademisch
gebildeten Candomblé-Priesters, mit dem ich ver-
schiedentlich Gespriche dariiber fiihrte, vor allem
eines bedeutet: die Ubernahme von Verantwortung.
Man mag einwenden: Ist diese Ubernahme von Ver-
antwortung nicht erst einmal eine Uberantwortung
an den orixa? Hier scheint ein Paradox zu bestehen,
das sich moglicherweise 16sen ldsst, wenn die Kon-
zeption von ,,Ich“ und sein Verhéltnis zum orixa als
erst einmal ,,Anderer* im Candomblé betrachtet.

Der gleichermaBen fiir sein fotografisches wie
wissenschaftliches Werk bekannte Candomblé-
Forscher Pierre Verger etwa meinte in einem Inter-
view mit Gilberto GiL (1996) zur Inkorporierung
der orixds: ,Fur mich ist das eine Manifestation
der wahren Natur des Menschen. Eine Moglichkeit,
alles zu vergessen, was nichts mit einem selbst zu
tun hat“. Trotz seiner groflen Verdienste um den
Candomblé, seiner Ausbildung zum I[fa-Priester
(babalawo) in Benin und seiner Zugehorigkeit
— wenn auch nicht als Medium — zu dem grof3en
salvadorianischen Candomblé-Haus Casa Branca
gilt er ob solcher Einstellung verschiedenen meiner
Informanten als jemand, der den Candomblé zwar
geliebt, aber nicht an die orixds geglaubt habe, da er
sie letztlich psychologisch, und nicht religids ver-
stand.

Curare 40(2017)3

Darin beriihrt Verger eine sehr fragile Abgren-
zung zwischen Medium als ,,Ich* und orixa als
,Nicht-Ich®, wie sie sich auch im Sprachgebrauch
des Candomblé zeigt. Beziiglich der Initiation
ist die Rede von fazer und feitura, ,,machen” und
~Machung®. Die Frage: Vai fazer seu orixa, wirst
du deinen orixd machen, bedeutet: Wirst du ihn von
einem Candomblé-Priester machen, also: dich ini-
tiieren lassen? Erfolgte eine solche Initiation, dann
ist das Medium feito: ,,gemacht®, weil sein orixd
»gemacht™ wurde. Ele tem orixa — er hat orixd, aber
als etwas: was Besitzer seines Kopfes ist, also ei-
gentlich ihn hat. Das Besitzverhdltnis ist wird also
ein gegenseitiges verstanden und gelebt.

Naher als das wissenschaftliche kommt der reli-
giosen Realitdt des Candomblé vermutlich das poe-
tische Verstindnis: Je est un autre, wie Arthur Rim-
baud im zweiten Seherbrief an Paul Demeny (1871)
schreibt.’® Im Sprachgebrauch des Candomblé heif3t
es: Besitze ich es? Oder besitzt es mich? Von einer
solchen ,,ungeldsten* Dialektik her wird verstdnd-
lich, wie der Candomblé Krankheit und Heilung,
Gefangenschaft und Befreiung zugleich sein kann.
Und beziiglich der Freiheit, die eine Initiation in den
Candomblé bedeutet, mdgen vor allem im Verstind-
nis seiner &lteren Anhdngerlnnen die Worte einer
weiteren ,,Seherin® der westlichen Kultur zutreffen:
“Freedom is a scary thing/Not many people really
want it” (ANDERSON: 2001).

Anmerkungen

1. Wie nahe die Zensusdaten der Realitit kommen, muss ohne-
hin aus verschiedenen Griinden in Frage gestellt werden. So
geben vermutlich nicht wenige Candomblé-Anhénger in sol-
chen Umfragen den Katholizismus als ihre Religion an, sei es
aufgrund eines bi-religiosen Selbstverstindnisses, sei es, da
der Candomblé noch immer diskriminiert wird oder sei es nur
mehr aufgrund der Annahme, er wiirde diskriminiert werden.
Die Zusammenfassung von Candomblé, Umbanda und wei-
teren afrobrasilianischen Religionen und eine Abgrenzung zu
den espiritas, oft synonym fiir kardecistas (Kardecisten) ge-
braucht, schafft zudem fragliche Kategorien.

2. Wenn einer Gruppe auch nur eine mannliche Person zugehort,
wird im Portugiesischen die maskuline Pluralform verwandt.

3. Die religiésen Begrifflichkeiten variieren je nach Candomblé-
Haus und dessen Tradition; hier werden die in meinem For-
schungsfeld iiblichsten verwendet.

4. Diese Gottheiten konnen ménnlich (bspw. Ogum, Oxossi,
Xangd) oder weiblich (Iansa, Oxum, Nand) und in manchen
Fillen, wobei es sich um umstrittene Auslegungen handelt,
auch hermaphroditisch verstanden werden (Oxumaré, Logu-
nede). Der Begriff ,,orixa“ wird aber davon unabhéngig mas-
kulin verwandt: lansa é um orixa, lansa ist ein orixd, nicht:
uma orixd, eine orixd.
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Die hegemoniale Stellung dieser nagdo gegeniiber den ande-
ren nagées wurde bereits seit den frithen Forschungen in den
Diskursen an der Schnittstelle von Religion und Wissenschaft
durch Fokussierungen auf diese und auch durch tendenzielle
Parteilichkeiten verschiedener wissenschaftliche Arbeiten
gewissermaflen legitimiert, wie man dies bei VERGER (1957,
1969, 1995), CARNEIRO (2008 [1948]), LaNDEs (1994 [1947]),
BasTIDE (1958, 2007 [1960]) und anderen zeigen kann.

Zur Synkretismus-Frage siche den aufschlussreichen Aufsatz
von GoMmes ConsorTE (2010) iiber das ,antisynkretistische
Manifest* Santa Barbara ndo é lansa (Santa Barbara ist nicht
Tansd) von 1983 und LEUSCHNER (2016a).

Zum Begriff der ,erfundenen Tradition” siche HoBsBAwWN &
RANGER 2014. Ein Beispiel beziiglich des Candomblé sind
die Obd de Xangd, 1936 im terreiro Opd Afonja eingefiihr-
te Ehrendmter, die CapoNE zufolge eingerichtet wurden, um
terreiro-interne Machtverhéltnisse zu stabilisieren (2009).
Zwei miteinander zusammenhéngende Parameter, die mit ei-
nem Kontinuum Candomblé — Umbanda — Kardecismus korre-
lieren wiirden, sind ein soziookonomischer und ein ethnischer:
AnhidngerInnen des Candomblé sind cher afro-deszendent
und den unteren Einkommensschichten zugehorig, solche des
Kardecismus eher eurodeszendent und den oberen Einkom-
mensschichten zugehdorig (vgl. KrippNER 2008). Die Umbanda
nimmt auch anhand dieser Merkmale eine Art Mittelstellung
ein. Fiir eine Diskussion und Kritik dieser und anderer stets
nur bedingt addquater Bildungen von Modellen in Bezug auf
die Thematik Candomblé-Umbanda siehe Hess 1989.

Die lokalen Ordnungen neuweltlicher Geistwesen und ihre
Zusammenhédnge mit den afrikanischen Gottheiten sind sehr
komplex und zudem von Haus zu Haus verschieden, und kon-
nen hier nicht weiter ausdifferenziert werden. Fiir eine Vertie-
fung des Themas siche LEUSCHNER 2012.

. Nach einer kurzen, explorativen Forschung 2008: 2009 (drei

Monate), 2010 (drei Monate), 2013 bis 2015 (zwei Jahre). Vor-
rangig wandte ich Methoden der qualitativen Sozialforschung
an: Teilnehmende Beobachtung (wihrend zahlreicher Feste,
Rituale und Alltagssituationen) und verschiedene Metho-
den der Befragung in unterschiedlich standardisiertem MafBe
(mehrere hundert Gespriache und Interviews). Dariiber hinaus
erhob ich einen Fragebogen zur Gewinnung quantifizierbarer
Daten, u.a. zur Durchfiihrung einer Netzwerkanalyse. Fiir eine
umfassende Auswertung der Ergebnisse siche meine Disserta-
tionsschrift (LEUSCHNER 2016a).

. Wihrend meiner nahezu alle santamarensischen terreiros ein-

beziehenden Forschungen iiberwog noch die Anzahl von Vor-
steherinnen (38 von 69 ferreiros), wobei sich ein deutlicher
Trend abzeichnete, dass neue ferreiros zunehmend von jungen
Minnern erdffnet werden.

. Ein santamarensischer pai de santo (der nagdo Ketu) dulier-

te mir gegeniiber, diec Umbanda sei dlter als der Candomblé
— das widerspricht der Vorstellung einer in den 1920er Jahren
in Rio de Janeiro entstandenen Umbanda, und deutet auf ein
Verstidndnis des Begriffs als Bezeichnung fiir weniger einheit-
lich organisierte Formen afrobrasilianischer Religiositit, wie
sie der heutigen Ordnung in drei grofe nagdes vorausgingen.

. Der Begriff catular wird von Pessoa DE CasTrO (etymologisch

untermauert) tibersetzt als: ,,[...] raspar a cabega do novigo du-
rante a feitura-de-santo®: ,,[...] den Kopf des Novizen wihrend
der feitura-de-santo rasieren (ebd. 206); also als (bantustim-
miges) Aquivalent zum portugiesischen raspar. In Santo Ama-
ro werden diese Begriffe nicht synonym gebraucht.

14.

17.

18.

20.

2

22.

23.

Angesichts der stark ausgeprigten Individualitét und Autono-
mie der einzelnen Candomblé-Héauser, wie man ihr in Santo
Amaro und anderswo begegnet, wire eigentlich besser die
Rede von den Candomblés im Plural als von dem Candomblé
im Singular. Dazu passt, dass der Begriff ,,candomblé* biswei-
len synonym mit , terreiro” gebraucht wird. O terreiro de Pai
Fulano (das terreiro von Vater Irgendwer) entspricht o can-
domblé de Pai Fulano (der Candomblé von Vater Irgendwer).
Wenn im Rahmen dieses Aufsatzes vereinfachend dennoch
von ,,dem Candomblé* die Rede ist, dann ist von einem lo-
kalen ,,Feld” der Candomblé-Religion bzw. -Religiositit die
Rede, also von einem sozialen Milieu, das sich dadurch kons-
tituiert, dass seine Akteure davon ausgehen und im mehr oder
weniger hohen MafBle von den anderen darin anerkannt werden,
dem Candomblé zugehdrig zu sein.

. »Querend* steht hier in Anlehnung an die queer studies — von

(to) queer —, ohne einen damit oft verbundenen Schwerpunkt
auf gender, sex und desire zu legen. ,,Queren, wie im Folgen-
den ausgefiihrt, bezeichnet hier ein ethnologisches (lesendes
und schreibendes) Vorgehen, das, statt die Warte eines festen
Standpunkts (etwa in dieser oder jener ethnologischen Theorie)
zu beziehen, Blicke von verschiedenen, oft sehr heterogenen
bis widerspriichlichen von den lokalen Akteuren vertretenen
Standpunkten aus aufeinanderfolgen ldsst und miteinander in
Beziehung setzt. Darin dhnelt dies Vorgehen dem, was BARAD
(2007) und in Anlehnung an sie auch TayrLor (2013) als dif-

fractive approach bezeichnen. Die ethnologische Bearbeitung

findet mehr in der Komposition als in der Analyse statt.

. Da an einigen Stellen dieser Arbeit in der Szene konfliktbelas-

tete Themen und Vorginge beriihrt werden, vermeide ich dabei
die namentliche Nennung von Informantlnnen.

,Arbeiten” hier und im Folgenden als Ubersetzung des lokal
fiir zielgerichtete religiose Handlungskomplexe der zu be-
schreibenden Art verwandten Begriffs ,,trabalhos®.

Auch eine akademische Arbeit griff den Begriff abgewandelt
zu Hospital de Orixds (Krankenhaus der orixds) auf: GOMBERG
2011.

. Was mir gegeniiber auch freimiitig zugestanden wurde. Ich

erinnere den Fall der Initiation einer jungen Frau aus der salva-
dorianischen Oberschicht, der betreff der pai de santo, der die
Initiierung durchgefiihrt hatte, sinngemal duBerte: Ernst war
die Sache nicht, aber jetzt sind alle gliicklich. Sie ist gliicklich
initiiert, und ich bin gliicklich tiber die 10000 Reais.

Ein tiblicher Ausdruck, um das Gefiihl eines negativen, anders-
weltlich verorteten Einflusses zu beschreiben.

. In aller Regel wird dieser dono da cabe¢a durch einen zweiten

orixa, den junté erganzt; in manchen Fillen kommt ein dritter,
der conjunté hinzu.

Was an C.G. Jungs Archetypus vom verwundeten Heiler an-
kntipfen wiirde: ,,Nur der Verwundete heilt* (Jung 1962: 139).
Eine solche ,,Verwechslung®™ in eine vergleichende Betrach-
tung von religiosen Kulturen der ,,Besessenheitstrance® und
,westlichen® Klassifikationen von Dissoziation zu tiberfiih-
ren ist dabei aus wissenschaftlicher Sicht durchaus legitim,
moglich und ergiebig (siehe bspw. WoLFrADT 2013). Dabei ist
natiirlich hochste Achtsamkeit zu wahren, um nicht, wie oft
genug auch in der ethnologischen Fachgeschichte geschehen,
religiose Phdnomene nach ,,westlichen* Kriterien zu patho-
logisieren (fiir einen Uberblick in Bezug auf den Candomblé
siche BECKER 1995). Meines Erachtens konnte ein solcher Ver-
gleich aber vice versa sehr wohl dazu dienen, beispielsweise
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im ICD Kklassifizierte Diagnosen zu ,entpathologisieren* —
und den Krisenmoment solcher Erscheinungen gleichzeitig
als Heilungsprozess zu verstehen, dies nicht undhnlich einer
solchen Gleichzeitigkeit im Candomblé, wie dieser Beitrag sie
herauszuarbeiten sucht.

24. Eine dem Candomblé in vielerlei Hinsicht sehr dhnliche Reli-
gion, siche bspw. Lins 2004.

25. Zu Grenzgéngern zwischen Religion und Wissenschaft: See-
BER-TEGETHOFF 2005; zu verschiedenen Romantizismen und
Wunschvorstellungen van pe Port 2011; als frithes Beispiel
Bastipe und seine Aussage: ,,Africanus sum“ (2007 [1960]:
28); als jiingeres Beispiel Kurz (2013). Dort wird das ,,[...]
Eintreten fiir einen alternativen Umgang mit den Mitmenschen,
der bestimmt ist durch Solidaritit und Briiderlichkeit, oder auf
brasilianisch: JRMANDADE!* [sic] (ebd. 122) als dem Can-
domblé immanenter und zentraler Prozess dargestellt; haupt-
sdchlich durch Zitierung tonangebender AutorInnen, illustriert
mit wenigen eigenen Feldeindriicken (Besuch von drei [!]
Candomblé-Festen). Die kleine Monographie weist trotz vieler
verallgemeinernder Angaben durchaus auf interessante Aspek-
te, ist aber in ihrer uniiberlesbaren Tendenzidsitét auch deutlich
von einem ,,real existierenden* Candomblé, wie er sich einem
durch langere Feldaufenthalte erschliefen kann, entfernt. Ein
von Kurz in Anlehnung an verschiedene brasilianische Akteure
aus Wissenschaft, Religion und Politik betonter kapitalismus-
kritischer Diskurs im Umfeld des Candomblé beispielsweise
besteht durchaus — auf der anderen Seite ldsst sich jedoch eine
starke Monetarisierung der Religion und ein harter Konkur-
renzkampf, etwa um wohlhabende filhos de santo, zwischen
den einzelnen Hiusern beobachten: O candomblé vira religiao
dos ricos, der Candomblé werde zu einer Religion der Reichen,
konstatieren sowohl einige Nutzniefer, als auch viele Benach-
teiligte eines solchen Kapitalismus innerhalb des Milieus (siche
LeuscHNER 2016a). Eine Sozialromantisierung des Candomblé
als Form der ,,positiven Diskriminierung® wird ihm und seinen
sich seiner religiésen und sozialen Ambivalenzen meist durch-
aus bewussten AnhangerInnen m. E. nicht gerecht.

26. Ein dhnliches korperliches Erscheinungsbild hat eine be-
stimmte Phase der Inkorporierung des schon erwihnten Omo-
lu, des fur Krankheit und Heilung zustindigen orixd, in der
dessen eigene Erkrankung ausgedriickt wird. Macht man hier
einen Briickenschlag, dann lésst sich diese Phase des bolar als
ein in hohem Mafe verdichteter Moment von Krankheit und
Krise lesen.

27. Die Frage, wer medial veranlagt ist und wer nicht, bleibt, ganz
wie die Frage, wer orixd hat und wer nicht, letztlich offen.
Manche Hauser gehen davon aus, die Féhigkeit zur Inkorpo-
rierung von orixd habe man oder man habe sie nicht, andere
gehen davon aus, sie kénne in jedem Menschen ,,geweckt®,
nach Meinung Mancher auch ,,geschult werden. Zur Frage
nach dem Erlernen von Medialitit siche z.B. HaLLoy 2012,
HaLroy & Naumescu 2012.

28. Geschichten solcher ,,Fluchtversuche* horte ich verschiedent-
lich, von Versuchen, vor dem Candomblé in den Katholizis-
mus zu ,flichen®, allerdings nie. Der Katholizismus scheint
nicht in dem Male als Alternative wahrgenommen zu werden
wie die evangelikalen Kirchen. Dieser Umstand, der hier nur
erwihnt werden kann, scheint mir insbesondere in Bezug auf
die Synkretismus-Diskussion — Wie katholisch ist der Can-
domblé bzw. wie ,,candombléisch® ist der Katholizismus? —
interessant.

29. Vgl. LeuscHNER 2016a; auf Beziige zwischen Sklaverei und
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Initiationsgeschehen weisen u.a. auch WArER (1991), MaTORY
(2007) und Kurz (2013) hin.

30. Zudem existiert in manchen Candomblé-Héusern eine religio-
se Parallele zum Lei do Ventre Livre von 1871, dem Gesetz des
freien Bauches: im Ubergang zur Abolition bestimmte es, dass
auch Kinder von Sklaven frei geboren werden. Im Candomb-
1é gehen Manche davon aus, dass eine Person, deren Mutter
wihrend ihrer Schwangerschaft initiiert wird, ihrerseits bereits
initiiert zur Welt komme.

3

—_

. Der Verlust des eigenen Bewusstseins verbunden mit einer
Amnesie unterscheidet das Konzept der regelrechten incor-
poragao (Inkorporierung) einer aulermenschlichen Wesenheit
von deren encostar-se.

32. Initiationen werden allerdings nicht von ihr, sondern von der
Llebendigen® mde de santo durchgefiihrt.

33. Ahnlich geht Hubert Fichte in seinen ,,ethnopoetischen® Feld-
forschungen in Brasilien vor und findet z. B. in seinem eigenen
Werdegang das Prinzip von Besessenheit wieder (vgl. FicHTE
1982: 49).
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