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PRESENTACION

Uno de los aspectos mas trascendentales del legado cultural de los hombres y mujeres
trasladados a América como esclavos se encuentra en las religiones de impronta africa-
na esparcidas por nuestre Hemisferio. Lo que hoy constituyen raigales tradiciones y
formas de 1a vida espiritual de pueblos mestizos o «hibndos», y que reciben denomina-
cién diversa segin sea el pais de arraigo —santeria o reglade Ocha, palo monte, socie-
dades secretas abakua, vodd, pocomania, shangge, obeah, quimbois, macumba,
candomblé, umbanda, rastafari, entre etros— también han sido inspiradoras fuentes de
la creacion artistica.

Esa es razén mas que suficiente para que ¢l Centro de Estudios del Caribe de laCasade
las Américas, por tercer afio consecutivo, auspiciara durante los dias 14 al 25 de agosto
de 1995 un Seminario sobre Cultura Afroamericana, esa vez dedicado principaimente al
estudio de los complejos religiosos afrocubanos y las expresiones de las artes visuales
relacionadas a ellos.

En la primera semana, un grupo de investigadores y docentes cubanos impartieron
conferencias sobre temas nacionales, mientras que en ia segunda sesionaron Paneles
con participacion internacional que propiciaron un didlogo en torno a las religiones
afroamericanas, agrupados en-cuatro grandes temas: Religiones afroamericanas: con-
fluencias y diferencias; Liturgia, oralidad y creacion artistica, Artes visuales y religio-
nes afroamernicanas; Literafura y religiones afroamericanas,

El presente volumen recoge las conferencias y ponencias presentadas durante las
Jomadas del Seminario.

Ademas de los textos aqui publicados, durante esa etapa se contd cob intervenciones
del artista puertorriqueiio Dennis Mario Rivera y del afronorteamericano Ben Jones,
quienes brindaron charlas ilustradas acerca de los vinculos entre sus respectivas obras



pictéricas personales y las religiones afroamericanas. Los dias del Seminario fueron
también ocasioén propicia para la inauguracion de una Exposicion de los jovenes pinto-
res cubanos Carios Estévez y Santiago Rodriguez Olazibal.

Finalmente, querems agradecer la disposicion de la Didcesis de Quibdd y la Conferen-
cia Episcopa! de Colombia, y muy en especial af Pbro. Jesis Alfonso Florez Lopez
{Director de la Seccidon Pastoral de Etnias) por haber facilitado que estos materiales

vean ka luz.
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LA SANTERIA QUE YO
CONOZCO...

Lazara Menéndez

OCHUN SOBRE LA MEDIA LUNA

Ni en el pasado ni en el presente 1a Santeria o Regla de Ocha-1fa ha contado con una
estructura institucional suprafamiliar que haya tendido a integrar a todos los que se
identifican como santeros, iyalochas, babalochas y babaiaos. Por consiguiente, ios
estudios que la han adoptado como objeto de investigacion, indagacion o mero recono-
cimiento sor el resultado de acercamientos a_determinadas familias rituales o
«santorales» —como las denominan actualimente algunos religiosos— y a personas ini-
ciadas, consideradas representativas en el seno de la familia, de 1a localidad o en el
ambito de la funcion especifica que desempeiie en la practica santera.

Ante lo abundante y enjundiosa que resulta la literatura referida al tema Santeria o
Regla de Ocha-1f2 y a las caracteristicas de su funcionamiento, hemos seleccionado
para nuestra reflexion el analisis de aquelios factores que favorecen y/o introducen
cambios en el discurso, relativamente normativo, de la practica. La valoracion de la
relacion norma-innovacion en-el espacio santero no puede desconocer los vinculos con
¢l contexto de referencia en el que actiia el sujeto involucrado en el universo «santorab».

No es objetivo de este trabajo hacer un recuento cronoldgico de lo acontecido entre
1959 y 1990, sino sélo reflexionar acerca del impacto que sobre el objeto y el sujeto
santero hrvieron la politica ateista y 1a recuperacion de las tradiciones culturales y su
‘consecuente revitalizacion.

OBATALA EN LOS CUATRO CAMINOS PRINCIPALES

La cultura cubana en sus diferentes discursos ha acogido de manera desigual 1a presen-
cia de uno de los resultados mas tipicos del proceso de transculturacion. Me refieroala
Santeria o Reglade Ocha. A laluz de una reconstruccion tedrica de 1a practica santera,
anclada en el despiazamiento de objetos a practicas y de éstas a procesos, es factible
reconocer en cualquier sujeto —y el santero no es una excepeidn— un abanico de practi-



cas. Por consiguiente hemos de enfocar la valoracién del universo santero como un
proceso de construccion por sy condicién cambiante.

Desde Ia perspectiva indicada, es posible reconocer tres formas de apropiacion de 1a
practica santera:

~una empirica basada en los principios de una practica que se asume esen-
cialmente religiosa. Ella cubre una variada gama de respuestas, pues aqui s¢
inscriben creyentes —santeros o no, que afirman o niegan el credo—; no cre-
yentes —personas que pueden interactuar o no con la practica y que la acep-
tan o rechazan en dependencia de maftiples factores—; y 1a mas simpatica,
aquella que hemos denominado «la categoria del por si acaso» y que se
autodefine como «no creo pero respeto».

-una tradicion o herencia cientifica que ha asumido el universo santero como
una manifestacion ds la religiosidad popular cubana y que recientemente —mas
por consenso que por exphicitacion tedrico-conceptual— acepta dicho ejerci-
cio como una religion. La descripcion y la clasificacion de los componentes
religiosos del universo santero han absorbido la atencion de la mayor parte
de los estudios en detrimento del andlisis y valoracion del mismo, aun desde
la perspectiva socio-religiosa.

—La tercera es aquetla que se apropia de ciertos valores asumidos como
artisticos y que han_tendido a colocar algunas expresiones musicaies,
danzarias y visuales en el ambifodel folklore o en el de 1a cultura popuiar
tradicional. De esta forma aisla la‘'expresion de su contenido.

Estas maneras de asumir la Santeria no-son excluyentes y de hechoen 1a historia oculta
o no revelada de la misma, se descubren gjemplos de interaccion entre las diversas
variantes. La apropiacion intelectual y afectiva de la Regla de Ocha-Ifa —por recepto-
res entrenados 0 no- a lo argo de la historia de la cultura cubana, ha estado mediada
por las barreras que han impuesto las diferentes formas que ha adoptadoe el rechazo y
las diferentes manifestaciones en que se ha expresado la aceptacion,

La primera semilla del rechazo se planté en la etapa colonial, en virtud de la posicién
en que los africanos esclavizados fueron colocados en la Isla. Su condicidn de negro
—diferente perceptualmente— y de esclavo —diferente econdmica y socialmente— con-
dujeron a apreciaciones prejuiciadas de sus practicas simbolicas. El valor y la signifi-
cacion de las culturas de procedencia eran ignorados en el nuevo contexto y lo mas
terrible es que sera desconocido en el presente siglo por una buena parte de 1a pobla-
cion que ain puede reconocer entre sus antepasados a personas pertenecientes a las
mas disimiles culturas africanas que llegaron a Cuba durante {a etapa coionial.

Los prejuicios sobre la poblacion negra no desapareceran a lo largo de la repiiblicay en
el presente se observan signos de racismo en las relaciones interpersonales. Las practi-
cas simbolicas no corrieron mejor suerte. Las creencias, las normas éticas u orientacio-
nes de la conducta que emanaban de las formas que adoptaban los restos y fragmentos
de las culturas africanas fueron mal enjuiciadas y marginadas.
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La sattetia QB¢ Yo COROZO0...

Las herramientas deculturativas, tos prejuicios, las manipulaciones del poder y desde
él no lograron siempre hacer tabla rasa con los valores culturales de las poblaciones.
En Cuba, las barreras del rechazo se fueron fracturando con la accion del tiempo, la
realidad y el individuo. Las relaciones interpersonales en el ambito de la vida cotidiana
—y preferentemente en ia instancia del «barrion— han sido minadas y transgredidas mas
alla de las fronteras impuestas por los prejuicios. Aunque de modo oculte, mucho de
eflo se debid en el pasado a la accidn de los informales lideres de las barriadas y a las
normas sociales refrendadas por los micro-colectivos.

Elinterés de sectores de la intelectualidad ha condicionado —histoéricamente~ una mira-
da desprejuiciada sobre ciertos factores de la cultura popular y especialmente de la
Santeria, tal es el caso del conocimiento cientifico representado por figuras como Fer-
nando Ortiz, Lydia Cabrera, Romulo Lachatafieré, Teodoro Diaz Favelo, Argeliers Ledn.
No menos sigaificativos del universo santero resultan ias acciones generadas desde la
esfera artistica y literaria en sus empefios por apresar ambientes, atmadsferas, persona-
Jjes e instrumentos identificativos deal universo santero.

En esta accion de desmantelar las barreras que pretenden intelectualmente aislar el
ejercicio santeroy su proyeccion cultural, ha sido significativo la politica cultural trazada
por el Gobierno Revolucionario. En su vertiente educacional, la Campaiia de
Alfabetizacion, la ensefianza laica y obligatoria en los niveles primario y medio, los
cursos destinados a los trabajadores, fueroh acciones que favorecieron la instruccion
de la pobiacién;, en sus aspectos artistico y literario, las tareas emprendidas tanto por
los centros de investigacion adscritos o vinculados con el Ministerio de Cultura como
por entidades especificas destinadas a 1a creacion, distribucion y consumo del prodicto
artistico, desde la creacién dal Teatro Nacional hasta la construccion del propio
Ministerio de Cultura, han favorecido en lineas generales la existencia de una mirada
desprejuiciada acerca de tan controvertido objeto.

La expansion actual de 1a Santeria y su dualidad apropiativa planteada en los términos
de cultura-religion, son también la consecuencia de la interaccion de Jos factores
aludidos. Ast, lalinterpretacidon de la Regla de Ocha-Ifa como hecho cultural
popularmente connotado, segun ia definicion de Alberto Cirese, reclama una mirada
diferente. La Santeria noes estatica, 1a tradicion fija saberes pero no congela aconteceres.

ELEGGUA EN CAMINO RECTO

El conocimiento del Universo Ocha-1f4 como entidad, sus valores y contenidos especi-
ficos, desde la perspectiva cultural es deficitario. A lo largo de la historia, Jos estudios
realizados en Cuba, como sefialamos anteriormente, han privilegiado la enumeracion
de las divinidades, sus caracteristicas y objetos distintivos, la estructura de las ceremo-
nias, la focalizacion del antecedente etnocultural, entre otros aspectos. En no pocas
ocasiones se le ha tratado de aplicar modelos eclesiasticos derivados casi en su totali-
dad de 1as religiones institucionalizadas.

Los enfoques utilizados para la caracterizacion-evaluacién de la practica santera han

favorecido la aplicacion de modelos de equilibrio, 1a concepcion de tradicién se ha
utilizado como mecanismo de congelacion del acontecer cultural y la nocion de folklore
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como definidora de una posicién-situacion en €l universo global de la cultura cubana
legitimadora de ciertas fronteras. Con demasiada frecuencia se ha ignorade la luz que
sobre el asunto aportaron las obras de Fernando Ontiz y Lydia Cabrera.

La Regla de Ocha-Ifa ha tendido a verse como un fenomeno del pasado, un hecho
congelado y con ello se ha excluido uno de los aspectos mas ricos, Ja tasa de innovacion
y actualizacion a la que ha estado sujeta. Con demasiada frecuencia nos tropezamos
con estudios que —como el saber popular, colectivo y no tan anénimo como algunos
quisieran— repiten informaciones o buscan datos que pueden ser asumidos como verda-
des absolutas. De este modo se silencian las voces de los santeros y se sosiayan las
funciones de la Santeria como practica cultural especifica. viva, interactuante y en
constante transformacion, dentro del universo cultural cubano.

Hoy, cuando los cubanos hablamos de nuestra cultura, por lo general nos referimos a
ella como el resultado de la transculturacion afro-hispana, entendidos —o al menos asi
lo entiendo yo— como componentes basicos del proceso de conformacion de la cultura
cubana, pero no unicos ni excluyentes. Nos sentimos tedricamente identificados con
este principio porque hemos aceptado, desde hace mucho tiempo, que somos el resultado
de un proceso histéricamente concretado en-determinadas. relaciones econémicas,
sociales, politicas, éticas, artisticas, estéticas; que compartimos habitos, costumbres,
gustes que nos identifican y con los que nos identificamos-aunque no los compartimos
de manera homogénea o premeditada.

Sin embargo, en la cotidianidad no todos asumimos de la misma manera aquelias
expresiones de la cultura en {2 que resuitan evidentes los antecedentes africanos y el
proceso de cambio cultural operade sobre €l; especialmente, si son los religiosos. Aun
cuando éstas son aceptadas técnicamente como cubanas, se produce un raro
extrafiamiento con respecto a este segmento de ia realidad cultural y resuita qgue, las
criollas formas religiosas santeras, paleras, voduistas, espiritistas —no en la version de
Allan Kardec sino en la «cruzadar— devienen en una especie de «otra cosa», ajena,
extraiia, incomprensible.

Los prejuicios definieron a 1a Santeria como «cosa de negros», bryjeria, fetichismo,
practicas orgiasticas, oscurantismo; a los santeros como brujos, «gente de mal vivios,
lumpen, enfermos mentales; también sus objetos rituales han sido tratados como fetiches
y «cacharros». Virulencia racial y temores fueron algunos de tos vectores que
condicionaron esos prejuicios, y asi la identidad de la Santeria —desde la época colonial-
queds ligada a los conceptos de «lo bajon, «lo sucion, «lo indecentes, «lo inculto» en
sentido opuesto a otros credos que, desde la misma época, ia cultura oficial legitimo
come todo lo contrario: elevado, limpio, decente, culto.

La Santeria, al igual que otras modalidades religiosas de antecedente africano, fue
ubicada en [a periferia de la subalternidad, negandosele la condicion de cultura. El
universo cultural reconocido como lucumi en Cuba, albergd estereotipos culturales
procedentes de las culturas africanas matrices y pertenecientes a las instancias oficiales
y hegemonicas de los lugares de origen. sirvan de ejemplo, la condicion de Alafin de
Changg, el valor social de las funciones del babalao y el culto al buen caracter.
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Lasuitomia qie yo COmOZoo...

El desplazamienio de los estereotipos hacia nuevas posiciones no se debid en lo esencial
auna degradacion del valor funcional dzi mismo, sino a una imposicion de un nuevo
lugar, determinado por las nuevas relaciones de dominacion. La reelaboracion y
contaminacion de los estereotipos asi como su refuncionalizacion, resemantizacion y
movilidad, en términos de desplazamiento, se produjo en el ambito de 1a marginalidad
sociocultural definida por cada etapa historica. Asi, codigos de esencial filiacién urbana
de expresivos refinamientos y complejidad conceptual quedaron subsumidos en el
universo de la marginalidad sin ser ellos, por origen y condicién, expresion de tal, Vivir
en el margen ne quiere decir ser del margen si éste se define como practicas
delincuenciales, violencia, drogadiccion, entre otros.

El sentido aristocratizante que se reconoce ain en la practica santera actual tiene su
mas recondito origen en aquellos estereotipos que consolidaban posiciones hegemonicas
en el espacio de la sociedad tradicional denominada come yoruba, El amor por el
boato, el adorno complejo, 1a exuberancia de forma y color son también caracteristicas
de las cortes africanas, llamese Oyo, 1fé o Benin. Nos hemos acostumbrado con cierta
facilidad, a enjuiciar los resuitados de la accion de la poblacion negra—y sus multiples
matices— como respuestas enajenadas a la crueldad v hostilidad del medio, otorgando
sblo espacio para la copia; es hora de mover los margenes y retomar la herencia legada
por Ortiz y Lydia Cabrera en la caracterizacion de nusstra «afro-pagana Santeriay.

CHANGO EN LA PUNTA DE SU ESPADA

A partir del triunfo de la Revolucion se crea una significativa situacion que, desafortu-
nadamente, se mantuvo hasta 1991, afio en‘el que como parte dal «proceso de rectifica-
cidn» se introdujeron modificaciones en el 'discurso politico y constitucional del pais,
En el curso de esos treinta 'y dos aiios el Estado sostuvo dos politicas, apareniemente
coherentes pero esencialmente contradictorias.

Al asumirse ¢l Estado como el heredero de las mejores tradiciones artisticas, literarias
y cientificas de las etapas precedentes, implementd mecanismos tendentes a la
recuperacion y preservacion de la artisticidad de las manifestaciones de la cultura popular
tradicional, y en especial las de antecedente africano, por resultar las menos conocidas
¥ peor valoradas, De la misma forma alento el desarrollo de investigaciones en tornoa
tan complejo fenémeno, Por otra parte, al asumir como postulado politico-filoséfico el
ateismo, implementé un conjunto de principios socio-normativos que negaban, de hecho,
la posibilidad del funcionamiento abierto de los focos culturales tradicionales que se
regian esencialmente por el componente ritual y que eran las sedes del ejercicio santero;
aunque no fue el objetivo, la adopcion de esa medida fue una especie de detonante que
favorecid la activacion de los prejuicios histoticos.

Todas tas formas de religiosidad, supuestamente derivadas de la ignorancia, 1a miseria,
las crisis de todo tipo por las que habia atravesado el pais hasta el momento del triunfo
de 1a Revolucion, debian desaparecer progresivamente en 1a medida en que se cum-
pliera el programa revolucionario; por tanto debia desarrollarse una labor ideoldgica
sobre esos nucleos de poblacién para ir alejandolos del «opio de los pueblos».
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No puedo asegurar que la famosa frase de «o no Hegamos o nos pasamos» sea un signo
de nuestra cultura, pero en este caso podemos comprobar que, por una parte, fos
involucrados en !a ejecucion de aquella politica no llegaron a 1a médutia del problema,
porque ademas de una especial relacion con lo sagrado, ia Santeria proporciona canales
muy diversificados para relacionarse armonicamente con un medio hostil; y por otra
parte, se pasaron, al hacer que los religiosos se sintieran reprimidos, perseguidos y
atacados en su intimidad, aunque esto no excluyd, desde luego, que se sintieran
beneficiarios de la Revolucidn, pues muchos de ellos obtuvieron ciertos bienes en el

orden material.

Tanto una como otra pesicion chocaban en el acontecer cultural nacional. En un senti-
do era impostergable el rescate de las tradiciones culturales, es decir todo aquello que
tuviera que ver con el pasado; y por otro, convenia un individuo muy racional, capaz de
incorporar otra espiritualidad, relativamente nueva, muy alejada de 1a que el hombre
religioso habia desarrollado y que consideraba como herencia de sus antepasados.

La asuncion global del universo santero se vio limitada por 1a maneraen que la Santeria
¥y sus participantes fueron integrados-desintegrados al proyecto cultural sostenido por
el Estado a partir de 1961. Con ia creacion del Conjunto Folkldrico y el Instituto de
Etnelogia y Folklore en dicho afio, de hecho-1a misica,-fa danza, la mitologia y 1a
artesania rituales de filiacion santera, entre otros aspectos; fueron paulatinamente tratadas
como manifestaciones desacralizadas, asumidos como objetos de ciencia de acuerdo
con los fines y proyecciones de cadauna de las instituciones.

Al ser asumido el ateismo como norma politico-filoséfica, paraddjicamente, los mis-
mos objetos eran desligitimados como parte de la vida y 1a razén de ser del pueblo que
practicaba o participaba en'la orbita de esta forma religiosa. E! reconocimiento del
valor simbélico de ese conjunto de elementos en 1a vida cotidiana del sujeto, las
relaciones existenies entre ellos, jos valores de que eran representativos, quedaron
desarticulados delos discursos que debian privilegiarlos.

El proyecto sociocultural sostenido por el Estado, hasta el llamamiento al Cuarto
Congreso del Partido, excluia explicitamente a la poblacion religiosa en general de las
filas de las organizaciones politicas; el religioso, en los hechos, fue marginado del
proyecto en su casi totalidad. Las posibilidades de ascenso social s¢ vieron limitadas
por su vinculacion a cualquier credo religioso. En el caso egpecifico de la Santeria y los
santeros, a Jos prejuicios histéricamente sostenidos por Ia cultura dominante en los
sectores populares se afiadieron los nuevos. Todos se hacian sentir en las relaciones
cotidianas.

El proyecto —en términos tedricos— no pretendia anular la capacidad creativa ni la
actitud reflexiva de la poblacion; vale ia pena recordar que en los primeros afios de la
Revolucién muchos religiosos espontaneamente abandonaron sus creencias y los obje-
tos rituales, de este modo hacian uso de su derecho a la desidentificacion de sus patro-
nes culturales con la pretensién de adquirir otros considerados mas adecuados.
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E! proyecto tampoco pretendia suprimir deseos, aspiraciones y sueiios que se conside-
raban basicos en 1a poblacion obrera, pero si necesitaba un sujeto dotado de una sensi-
bilidad diferente —nada dado a la navegacion en dos mundos: el de los eguns y orichas
yel de fos hombres—, muy racionalizado y pragmatico, con pocas posibilidades de ver
«elefantes en las nubes». El paradigma de orden que se proponia situaba al sujeto ante
1a necesidad de alcanzar su perfeccion en el universo de la ciencia, entendida esta
como 1a Gnica forma de conocimiento capaz de penetrar la realidad objetivamente.

LaRevolucion al organizar 1a nueva estructura sociocultural y en especial ta vida coti-
diana no tom¢é en consideracion a la familia ritual y esta quedo excluida de las formas
de socializacion legitimadas; con elio se le negaba a la familia ritual el espacio de
reconocimiento sociocultural y se debilitaban en el entorno social los valores emana-
dos de 1a practica. Se descalificaba al sujeto por su condicion religiosa. Si el individuo
santero queria integrarse al proyecto social, primero debia desintegrarse de su familia
ritual, de su modo de hacer y ver el mundo, debia sacrificar su religiosidad y su indivi-
dualidad.

Rapidamente sobrevino una solucion para el acontecer religioso que favorecié la ac-
cidn ritual: se recurrid a la tictica de la simulacién como parte de una estrategia de
resistencia. Al oscilar el fenémeno de nuevo entre los polos de aceptacién y rechazo, el
individuo optd por acatar y no cumplir, se reproducia el signo de la desobediencia que
tenia sus antecedentes en la etapa coloniai. La practica volvia a replegarse, el hombre
santero estaba compulsado a participaren dos mundos sociales: el oficial, marcado por
el ateismo y ¢l mito de la razdn cientifica, y el suyo propio regido por sus eguns y
orichas, La cultura dominante sento pautas para que los prejuicios reforzaran la politi-
¢a de hostilidad y antirreligiosidad desplegada.

Se habia impuesto el paradigma de 1a objetividad cientifica, el del sujeto como ente
colectivizado y la historia como entidad universalista. Se derivaba de él un signo de
orden aplicable tanto a la nueva organizacion social como a las llamadas formas
tradicionales de pensamiento religioso. La subjetividad, el individuo y 1a historia fueron
tan atemperados que casi e hicieron invisibles. Se enfatizd la reafirmacion de la
subjetividad entendida como lo mesurable y demostrable a través de ia razon cientifica,
se produjo la sobrestimacidn del colectivo concebido como unidad monolitica y
homogénea y se asumio la historia como discurso causal. La intersubjetividad, la
individualidad y la historicidad practicamente quedaban fuera del discurso oficial.

Las creencias santeras se siguieron considerando supersticiones, las ceremonias formas
fetichistas de adoracion, los conocimientos acerca de las plantas y su posible uso curativo
como oscurantismo, sus objetos rituales fueron tildados de inservibles. Durante afios se
penso que 1z publicacién de documentos escritos por los religiosos y la elaboracién de
objetos destinados al uso ritual eran formas de hacer proselitismo.

No ¢s noticia que los estudios acerca de 1o que se reconoce como cultura popular
tradicional, nacional o internacionalmente, han estado influidos —en mayor o menor
medida- por herencias conservadoras que han tendido en no pocas ocasiones 2 enjui-
ciar ia produccidn simbélica como un resto fésil. Al no favorecerse en Cuba la concep-
cion religiosa dei mundo, la proyeccion social del universo santero se enquistd y apa-
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rentemente congeld su universo imaginal. En reaiidad 1a hostilidad favorecid el fortale-
cimiento del ejercicio santero y 1a decantacion de no pocas de sus acciones y extendio
su radio de operaciones, pues es sabido que hasta 1959 la practica de 13 Santeria era
una cuestion nacional; a partir de esa fecha y en un proceso paulatino de consolidacién
de 1a Regla de Ocha-Ifi cuenta con comunidades significativas en Miami, New Jersey,
Puerto Rico, Venezuela y con personas iniciadas en casi todos los paises del mundo.

La manera de concebir el mundo, por parte del hombre santero, esta articulada alrededor
de una nocion de lo sagrado que compromete una instancia no creada por 1a accién
humana —eguns. orichas. tré, osogbo. eri- y otras, corresponsabilidad constructiva de
los humanos -el respeto a los mayoeres, a 1a casa, a la familia, a las normas rituales y
sociales—, esta ultima esta condicionada por la manera de vivir en el mundo, que noes
idéntica ni homogénea para todos los santeros

La concepeion de lo sagrado tiende a activar una relacion flexible det hombre con el
universo, la naturaleza, lasociedad y oon otros hombres, acomodable a las circunstancias
especificas del sujeto, poco hostil a otros credos, religiosos o no, nada autoritaria,
proclive ala desobediencia por convencimiento del otro y también por ocultamiento de
las acciones

Su vision de las relaciones interpersonales. los principios de autoridad, poder y
coparticipacion no-jerarquizada no han-concordado unilateralmente con los modos
histéricos de concebir el mundo por parte de los sectores dominantes

Hablar de la Santeria como una practica cultural supone reconocer un modo de vivir y
actuar en el mundo, una manera de identificarse y reconocerse en la realidad social que
le ha tocado vivir al sujeto, un modo de preservarse de la hostilidad del medio
sociocultural con e) que interactiia el individuo y una manera de conducirse para obtener
determinados fines. En ella se reconocen patrones de identificacion que se apoyan en
estilos de conservacion, preservacion, transmisién y transformacion de la informacién
heredada y adquirida por el sujeto.

No conocemos ninguna-definicion de cultura elaborada por los practicantes de la
Santeria; sin embargo, en la observacion de campo y en las entrevistas realizadas se
pone de manifiesto que la Regla de Ocha-Ifa opera con una seri¢ de regularidades que
cualifican conjuntos de modos de vida creados, aprendidos y transmitidos de generacion
en generacion. El siguients texto sagrado segregado de un rezo ¢ invocacion destinado
al dios Obatal3 es un buen ejemplo: «Koitd ayé biché ore modu moduare olobéy (ensediar
1o que viene de antiguo del mundo de las cosas o modos lucumi prepara la inteligencia
y hace al hombre inteligente una persona venerable).

Si aceptamos como nocién de cultura aquella que valida tanto la formacién del ser
humano, su mejoramiento y perfeccion, como los productos de esa formacion, es decir,
el universo de las actividades, productos intelectuales y manuales del hombre en su
quehacer social independientemente de sus formas, contenidos, orientacion, grados de
complejidad o distancia de las concepciones y comportamientos respecto a otras, la
Santeria, cbviamente es una de esas practicas.
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Para los santeros es significativo el caracter activo de la sabiduria humana y esta se
alcanza, entre otras formas, a través del trabajo que forma parte de este ideal. La sabiduria
no estd reservada a unos cuantos y asi lo afirma la sentencia repetida insistentemente
por iyalochas, babalochas, babalaos; «obbedi caca, obbedi felé», o sea «el conocimiento
2sta repartido entre todas las cabezas».

E! acceso a los textos escritos favorecid la ampliacion de la informacion disponible, la
difusion de ellos incentivé la renovacion de la vida social o individual y diluyé la
importancia de los doctos en ¢l seno de la practica ritual. B! sterus comunicativo o
sistema de interrelacion entre los sujetos ligados a los textos, resulta sumamente
complejo.

La expenencia cotidiana —que no se limita a la relacién con lo sobrenatural- es 1a que
valida el conocimiento y la eficiencia; al no vivir de espaldas a su realidad socioculiural,
1o haber devenido en dogmas las normas religiosas que constituyen el soporte de su
conocimiento, se reconocen brechas para 12 introduccion de un sabor extrarreligioso
que tiende a una actualizacion constante del legado tradicional.

Al comparar una de las versiones del mito del origen dei mundo, especificamente el
relato de Ochanla con el titulado «Origen de los Santos africanos» aparecido primero
enel Manual de Nicolas Angarica, en 1959, y afios mas-tarde en el de Pedro Arango, se
ponen de manifiesto las sensibles modificaciones introducidas.

Esas reformuiaciones no son del todo premeditadas, ni deben interpretarse como una
violacion de la norma, sino como una evolucion légica del saber en una sociedad en la
que el papel de la tradicion no puede asumirse-en abstracto, y de esta forma sustantiva
el rol que ¢lla desempeiia en las sociedades tradicionales como tamiz que filtra, ordena
y fija el conocimiento; en nuestro contexto las instancias del saber —escuelas, acade-
mias, universidades— son canales de obtencién y reproduccion de conocimientos que
han estado legitimados histéricamente en virtud de la naturaleza diversificada de la
sociedad. El acceso a ellas ha formado parte de las espectativas populares; este presu-
puesto se vio favorecido por las medidas educacionales que se introdujeron en ¢l pais
después del triunfo de'la Revolucion.

Enuna cultura oral, o predominantemente oral, la memeoria colectiva acredita los actos
¥y circunstancias que cualifican lIa vida del conglomerado humano pero, en nuestro
contexto, la cultura grafica europea suplanto la importancia de Ia tradicion oral en la
instancia hegeménica. La Santeria como expresién de una sociedad culturaimente
mestiza logra, a pesar de la marginalidad a la que ha estado sometida, un alto nivei de
comunicacion con los «otros» por el dominio que sus practicantes alcanzan del espariol,
lengua materna y oficial para todo el que nace en la Isla.

La adquisicion de conocimientos depende de [a gestion individual. Las vias cognoscitivas
esenciales son la observacion directa, la activa participacion en el seno del grupo, el
estrecho dialogo con el padrino y también la consulta y estudio de documenios escritos.
Estos ultimos no se cifien a los elaborados por los religiosos como los de Nicolas
Angarita y Pedro Arango sino que también incluye literatura especializada como los
textos de Fernando Ortiz, Lydia Cabrera y Romulo Lachatafieré, entre otros.
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Los santeros se han nuirido de recursos pertenecientes a otros credos; no sélo se
reconoce el componente catélico, sino también rasgos pertenecientes al espiritismo yla
Regla de Palo Monte, 1o que viene a mostrar que la Santeria no es hostil a otras creen-
cias institucionalizadas o no, hasta el punto que una misma persona puede ser miembro
de una potencia abakua, ser palero y santero. La iniciacién en cada una ds ellas dabe
seguir el orden en que se han presentado, esto evidencia, por una parte, cierta tendencia
hacia el ecumenismo, y por otra, 1a articulacion paulatina de una verticalidad entre los
credos populares.

Es posible reconocer la presencia de multiples elementos culturales pertenecientes a
las mas diversas culturas. En el universo de los objetos que cuatifican el entorno ritual,
se encuentran hachas bipendes, representactones sitnilares at caduceo de la medicina,
soperas, pilones y otros, todos portadores de significados historicos: en la mayoria de
los casos. desconocidos por los practicantes, puesto que se¢ han refuncionalizado y
resemantizado en el nuevo contexto del que forman parte.

ORUMILA EN EL CAMINO MAYOR DE IFA

Hasta aqui hemos esbozado lo que a nuestro juicio constituye la'matiz sociocultural
basica del corpus santero y comoe la trascendente trradiacién del conjunto de sus valo-
res fuera del ambito ritual se ve favorecida por la naturaleza difusa de su estructura.
Ello facilita la interaccion de los contenidos rituales con las diversas circunstancias
que enfrenta el sujeto en 1a vida cotidiana; la ritualidad en 1a actividad diaria reafirma
ia cotidianidad como una de las fuentes nutricias del saber santero. La realidad
extramitologica penetra el universo santero enla medida en que la movilidad y el enri-
quecimiento cultural del sujeto se incrementa.

Lo sagrado es para el hombre santero 1a fuerza que, primero, le posibilita trascender
permanentemente su realidad y. ‘segundo, incorporar de manera activa el saber
extrarreligioso a su modo de entender el mundo.

Desde esta perspectiva, la tradicion no se presenta como informacion congelada, sino
cOmo estructura en movintiento que cumple «una funcion social y cultural que ¢s, a
nuestro juicio, una de lasprincipales: la funcion de vencer la entropia informacional».
Esa funcién informacional, devenida necesidad, es un factor que posibilité 1a continui-
dad det caracter sincrético de las culturas africanas matrices y la imbricacion e interaccion
heterogénea y desigual de signos pertenecientes a tipologias culturales diferentes en
flempo y espacio y conseguir una homogeneidad que se hace patente en el ordenamien-
to de los elementos que componen el untverso santero.

BIBLIOGRAFIA

ABIMBOLA, Wande
1975, Yoruba Oral Tradition, Dept. of Aftican Languages and Literaturs, University of

Ife.

BACHELARD, Gaston
1965. La poética del espacio, México, Fondo de Cultura Econdmica.

18



La rastatin e Y0 0oeozoo...

BERSTEIN, Boris %
wAlgunas consideraciones on relacion con ol probloms «arts-etnoss», Criferios, 5-12, L
1983 - XTI 1934, p. 256.

CABRERA, Lydia
1954. EI Monte, Lo Habana, Ed C.R..

CIRESE, Alberto M.
1992, Cultura egemonica o cultura subalterne, Palermo, Ed. Palumbo.

LACHATANERE, Réomulo
1992, El sistema religioso de los afrocubanos, L.a Habana, Ed Ciencias Sociales.

ORTIZ, Fernando
1985. Los bailes y el teatro de los negros en el jolkore de Cuba, La Habana, Letrss

Cubanas.

19






LAS DISTINTAS
MANIFESTACIONES DE
PALO MONTE EN
CUBA’

Natalia Bolivar

Soy NDUMBU A NZINGA, plarita trepadora que se enreda en espiral. Mis ramas se
enredan alrededor del pais para unificarlo.

Yo soy NANGA, el cojo, pero voy muy lejos. Las piedras de mi estufa son cabezas de
hombres; mi cuchara de comer es la costilla de-un gran pez. Por eso el pais es extenso.

Soy NGIMBI, aquel que hace crecer abundantemente todo io que nutre y alimenta.
Las madiadia o falsas caiias de azicar que se cortan por la mafiana, al mediodia
nuevamente se acercan al sol. Por eso el pais vivira siempre.

Se oye el dulce mondlogo del kinfuiti, tocado por congos de origen musundi’ susurrarxio
sus cantos ancestrales en honor a su deidad.y los campos de cafias se mecen al unisono
como si todos s rindieran al encanto de este personaje mistico y legendario, de milagros
sin limites, conservado y-adorado en barracones hasta el cese de 1a esclavitd, trasladado
después a su nueva morada en el pequeiio poblado de Quiebra Hacha?, donde confluyeron
etnias diferentes mezcladas y sazonadas con culturas de la amplia costa africana: tos
carabalies®, lucumies®, arard’, mandingas®, ganga’, macua®, angolanos y congos.

* Esta presentacidn se realizd a tres voces: Natalia Bolivar, Miguel Benavidez y Coralia Hemindez. Cantada
por Lazaro Ross, scompailado por el grupo «Los Nayse.

! Hoy lamado Bakango, perteneciente a la Repiiblica de Angola.

. *Provincia de Pinar del Rio, Cuba.

* Naturales de Calabar, sureste de Nigenia.

* Canocidos también por yorubas, Nigeria,

¥ Actual Repiblica Popular de Benin.,

$ Costa del Senegal hasta Liberia.

! Qeste del pais de los mandngas.

! Parte oriental de Africa que confina con Mozambigque.
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Segiin datos recogidos por Antonio Couzo en Quiebra Hacha: Tamacuende Yaya, el
San Antonio africano que adquirio su nombre por influencia de los misioneros catélicos
portugueses en Angola y el Congo, que viajo las intrincadas selvas de aguas profundas
haciendo su morada en la zona mas occidental de Cuba, es una imagen de madera negra
COn {osCas ¥ raras facciones, cuya historia y origen es apenas conocido, ni siquiera por
los mas viejos e intimos adoradores de estaimagen. Envuelto sigue en las tinieblas del
misterio ¥ la leyenda de hombres y mujeres blancos y negros que solo repiten lo que
oyeron a sus abuelos.

En conversaciones con Florentina Larnnaga (89) dijo: Es un santo que vino del central
Tinaja’, de negros congos. Su casa templo Nso Nganga'® era de madera y tejas y la
desbarataron para hacerla nueva en los afios 56-57. Todos venian el |3 de junio desde
los centrales San Felipe, Begonia, Menocal" y de todos los lugares; blancos y negros, a
la procesion en su honor. Es una nganga poderosa.

Y su hermano Francisco, cuenta que: «Unavez un hombre que estaba orando le tird un
varazo al santo y le partié un brazo: al poco tiempo el hombre murio, Tiene una mision
grande por su procedencia conga; su nganga, si no me ocupo de ella, viene en suefios y
me dice veinte cosas. Mi adoracion maximay mi guia espiritual es Ta Macuende Yaya.»

NO DIGAS TODO LO QUE SABES, PORQUE EL.QUE DICE TODO LO QUE
SABE MUCHAS VECES DICE LO QUE NO SABE.

NO HAGAS TODO LO QUE PUEDES, PORQUE EL QUE HACE TODO LO QUE
PUEDE. A VECES HACE LO QUE NO DEBE.

NO BUSQUES TODO LO QUE VES, PORQUE EL QUE BUSCA TODO LO QUE
VE, MUCHAS VECES BUSCA LO QUE NQ ES.

NO CREAS TODO LO QUE OYES, PORQUE EL QUE CREE TODO LO QUE
OYE, MUCHAS VECES CREE LO QUE NO OYE.

Ta Makuende Yaya ELEGGUA San Antonio

Mama Kengue OBATALA Virgen de las Mercedes

Xian Malongo NKISI CONGO Su majestad el Rey Baltasar
Mama Choya, OCHUN - Virgen de la Caridad del Cobre
Baluande

Madre de Agua YEMAY A Virgen de Regla

Nsasi siete rayos CHANGO Santa Barbara

Centella Ndoks OYA La Candelaria

* Acwalmente demobdo en la zana de Pmar del Rio, Cuba.
* Cuarto de nitos secretos.
! Estos tres mgenios fiueron detnolidos. zona de Pimar del Rie, Cuba,
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L i pafustach da Palo Mowie o Coba

Sa:abénda OGGUN San Pedro
Tata Nfumbe BABALU AYE San Lazaro

JQUE SON LAS REGLAS DE PALO MONTE O DEL CONGO?

Son las que proceden de las vastas zonas de lafranja central de Africa que, con su gran
variedad de etnias enriquecieron nuestra cultura nacional. Sus creencias y fundamentos
estan divididos en cuatro vertientes a las que se conoce como Mayombe, Briyumba,
Chamalongo o Matongo y Kimbisa del Santo Cristo del Buen Viaje.

Todas estas reglas poseen su fundamento o nganga (receptaculo) que contienen elementos
de la naturaleza, al Nfumbe o muerto que sera guia de todos los ritos sacromagicos.

Sus propasitos siguen una misma linea: la defensa y proteccién de su dueiio, de sus
ahijades y sus allegados, aungue sus respectivas prendas tengan distintos caminos.

Hay un viejo dicho entre los paleros: nganga buena, nunca tercia: Es decir, que el buen
trato que uno dé a su nganga sera reciprocado por ésta hasta 1a hora de su muerte.

LA MAYOMBERi{A

El vocabio congo Adayombe significa; Magistrado, Jefe Superior, Gobernador y tam-
bién denominacidn o titulo honorifico. Es la practica que se conserva mas pura. Estd
cimentada en la interrelacion con los espiritus de los ancestros y de los muertos, con las
vibraciones de todo cuanto existe en la naturaleza. Ei amor que los mayomberos profesan
por la naturaleza y el respeto a que son acreedores por sus profundos conocimientos
sobre sus secretos y misterios, es una de las virtudes de estos creyentes, a quienes
prejuiciados e ignorantes han llamado peyorativamente «brujos» en diferentes momen-
tos de la historia.

A laprenda’? se le habla en lengua y se le canta en susurros, tanto para venerarla como
para despertarla y exigirle alguin trabajo que el Tata o la Yayi indiquen; es la intima
comunion entre el espiritu encerrado en [a nganga y ia mente de su dueiio.

Sus ngangas, que contienen todo lo que en la Tierra tiene vida, pues para el africano y
sus descendientes criollos todo vibra —hasta la materia que otras culturas consideran
muerta-, son de tamafio pequefio, como las de los antiguos clanes del reino del
Manicongo.

El mayombero no adora simultaneamente a varios poderes, como ocurre con algunos
de los seguidores de las otras vertientes de las Reglas de Palo.

! Fundsmento o receptaculo que cantiene loda la cosmogania de la Regla de Palo.
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Su principal fundamento es Nsasi Siete Rayos, nombre genérico que se da a toda pren-
da Mayombera, y que significa: Lugar de Enterramiento de los Jefes; y también: Anti-
lope o Venado. Estas prendas siempre van esceltadas por un Nkuye o lucero, con el
cual se abre el cuarto donde se «juega» palo, y al que se puede describir como una
prenda en miniatura, y por una npaka mentada en un tarro de chivo o de tore, que es
uno de los instrumentos auxiliares de la adivinacién.

Los mayomberos, considerados recatados y celosos de los misterios y secretos de sus
practicas, estudian con gran detenimiento sus posibles ahijados, quienes tardan afios en
adentrarse en el mundo magico de esta vertiente de las Reglas de Palo. Sobre los
mayomberos suele decirse que séio trabajan con las [lamadas prendas judias, esto es,
las que se usan para el mal. Sin embargo, ds acuerdo con nuestras investigaciones,
podemos afirmar que estas ngangas pueden ser utilizadas tanto para el bien como para
el mal. Todo depende de las intenciones de su duefio.

!

Y dice un refran mayombero: «Cuando el tigre esta viejo, come babosa.»

Cuenta una leyenda, transmitida de padres a hijos, que en las selvas de Mayombe habia
un palero muy prestigiose llamado Marokuto, que vivia con su hijo, de nombre Nkanga
Langa. Este, abochornado porque su padre nole daba sus conocimientos acudié a los
mayores de tribus cercanas. Marokuto, que era un hombre temerario, habia destruido
muchas casas de palo, pues queria que la suya fuera la mas imponante y respetada. Una
noche en que las estrellas huian de su propia luz; estaban plantadas las casas de
Sarabanda, Siete Rayos y Medianoche. Entre los presentes se encontraba Marokuto.

Su hijo, asiduo a estas casas, tocd a Ia puerta del Nzo Nganga diciendo su nombre en
palo: «Kusnda Nso»" le dicen los presentes, y al ver a su padre Marokuto lo saludd con
gran respeto. Pero éste, lleno de rabia‘cogié su Nbele (Machete), vy en el forcejeo, su
hijo logré quitarselo y-sin.querer ie corté la pierna. Marokuto, desangrandose y mori-
bundo le dijo a su hijo), «Mi nganga son tu nganga, pero cuando me nfuiri, que mi
kriyumba'® sea respetada.»

LA BRIYUMBA

La Briyumba ha recibido mucha influencia de 1a Regla de Ocha o santeria y de algunas
manifestaciones acriolladas dal espiritismo.

La Briyumba surgio como rama independiente de las Reglas de Palo afinales del siglo
pasado. Su niclec original puede situarse geograficamente en Ia provincia de Matan-
zas, donde la religiosidad popular tiene profundas raices, y donde coexisten 1a Ocha, el
Palo Monte, las Sociedades Secretas Abakud y los cultos y deidades de los descendien-
tes de araras, gangas, iyesa y muchas otras etnias africanas,

¥ Significa: Entra.
4 Significa: Me muera.
'* Significa: Cabeza.
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En e! siglo XIX quienes se dedicaban a practicar algiin culto lo hacian de acuerdo con
sus formas mas ortodeoxas, aquelias que vivian en sus recuerdos y eran transmitidas por
la tradicién oral. Pero al paso de los aiios, aislados de sus origenes, esos cultos fueron
adquiriendo estilos propies y uniéndose a los de otros grupos con ios que mas se
relacionaban en la vida cotidiana, aunque no fueran los de su misma etnia.

Las iniciaciones en las distintas casas tanto de Briyumba como de Mayombe difieren
en las formas de hacer las marcas y en el instrumento que se emplea para ello. Los
viejos Tatas las realizaban a la usanza de sus mayores, con espuelas de gallos o mejor
ann, de gavilan. Pero esto ha caido en desuso y s0lo contintian haciéndolo las casas de
tradiciones ortodoxas o las ubicadas en las zonas rurales del pais.

Los cortes o trazos son profundos, para que la sangre corra sobre la prenda, y ésta
pueda identificar a sus hijos. Mientras se practican las incisiones, se canta el siguiente
mambo: «Menga'® va a correr, como corre la guarironga...»"” La sangre que quedaenel
instrumento se enjuaga con un poco de aguardiente sobre la prenda.

Las prendas de Briyumba son generalmente de tamario grande, estan montadas con
todos los palos duros, polvos de animales de pelos, de pajaros y de reptiies; tierra de
diferentes lugares del cementerio, de la carcel, del bibijagiiero, del contorno de las
palmas, etc, agua de distintas procedencias. Llevan nombres de paleros famosos, pues
como en Mayombe nacen de un gajo de sus padrinos que atesoran las que han sido
dadas por los mayores descendientes de esclavos o heredadas por ellos mismos. Otros
nombres estan asociados con las famosas y ancestrales prendas, y algunos de ellos son:
Batalla Sacaraempefio, Fujillalla, Pajarito Pisabonito, Bramaguerra, Mama Bomba,
Gajo Cielo, Acabamundo, Viento Malo, Malongo Vira Vira, Nbumba Paticongo, Manga
Saya, Tiembla Tierra, Brazo Fuerte,(Cobayende y muchas otras que harian la lista
interminable.

Y dice un refran briyumbero: «En tiempo de remolino lo que sube es 12 basura.»

Los ancianos descendientes de esclavos, traidos de las costas de Angota y del Congo,
cuentan que fueron apresados y embarcados siete congos reales con sus séquitos, Estos
hombres, humillados, encadenados, maltratados por esclavistas sin escriputos, pasaron
toda clase de privaciones a las cuales no estaban acostumbrados. Hombres nobles,
dulces, que dejaban atras su familia, se sintieron profundamente desarraigados como
seres humanos y, en la larga travesia, entre olas que jugaban con ia embarcacién
produciendo mareos y alucinaciones, pidieron a su Sambia (Dios) el castigo para todos
los que se dedicaran a este indigno y cruel comercio. Su rey, [lamado Ndumbo, cay6 al
agua durante una tormenta y murié. Las mareas se contorsionaron, tos rayos se
proyectaron sobre la proa del barco, sembrando el panico entre la tripulacién, Los
restantes congos reales, Nzinga, Mananga, Mboma Ndongo, Nanga, Makunku y
Bakuende, lograron llegar con vida y fueron vendidos a diversas dotaciones, funda-

16 Sangre.
'* Corriente de agua.
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mentalmente ubicadas en ia zona de Pinar del Rio, Al morir, cada una de sus kriyumbas
se utilizaron para las mas presuglosas ngangas, que todavia se veneran y dan mucho
que hacer en el mundo sacromagico de nuestra idiosinerasia nacional.

LAS REGLAS DE MALONGO O CHAMALONGO

El nombre original de esta vertiente de las reglas de palo era: XITAMALOANGO,
acriollado como Chamalongo'®, para sus adeptos Xiian significa espiritu de gran forta-
leza y complejidad, pero espontaneo, directo y emprendedor, mientras que Longo o
Loango es el nombre de la tierra africana de Loango donde se ongind esta secta. Es
asimismo el nombre que recibe una yerba de fuerte olor, capaz de matar a las aves de
corral que se alimentan de ella. Y es también nkisi'® para santificar o purificar.

La forma de trabajar de esta rama de palo esta fuertemente influida por la Regla de
Qcha o santeria, y ha tomado muchos préstamos del asi llamade Espiritismo Cruzado.
Sus trabajos son a base de flores, yerbas, despojos y ruegos.

Los devotos de Chamalongo tienen guerreros en calidad de guardieros, que adoptan
distintas formas: de Aye®, garabato y de mufiecos confeccionados con palos duros,
llamados Luceros. Sus nkisis tienen el mismo fin que los dé las demas ramas: proteger
y proporcionar prosperidad a sus duefios y alos ahijados de éstos.

El interés fundamental del chamalongo es dar servicio a los creyentes por mddicos
precios. Sus prendas han sido montadas a través del «brincamiento» de las de Mayombe,
como un gzjo o desprendimiento de ellas; pero su contenido refleja mas la tendencia
espiritual de su dueiio invocando sus espiritus protectores, el primero de los cuales
seria el de las tierras Loango.

Las prendas de Chamalongo, a diferencia de las prendas Mayomberas, llevan en su
interior una Matari*! recogida en laloma, el tio, el mar o el monte, Las piedras aportan
alas prendas de Chamalongo las vibraciones de los poderes de cada uno de los [ugares
en que fueron encontradas. En algunos casos, contienen agua bendita, «para que no se
las confunda con prendas judiasy.

Y dice un refran de Chamalongo: «El bien se hace sin permiso, el mal sin derecho.:

LA REGLA KIMBISA DEL SANTO CRISTO DEL BUEN VIAJE

La Regla Kimbisa del Santo Cristo del Buen Viaje es un producto netamente cubano.
Fue fundada a mediados del siglo XIX por Andrés Facundo de las Dolores Petit. Este
hombre sorprendente y profundamente mistico era, al mismo tiempo, Terciario de Ia
Orden de San Francisco del pueblo de Guanabacoa, devoto de la Regla de Ocha, Tsué

" También significa conchas.
'* Espiritu de los muertos.

# Caracol.

# Pledra.
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de Bakoko Efor® en la Sociedad Secreta Abakua®, v Padre Nkisi de la Regla que él
mismo fundara. Aunque no hemos podido encontrar pruebas de que Petit fuera también
hermano masén, en I3 liturgja y los ritos Kimbisa se aprecian rasgos de 1a masoneria.

La Regla Kimbisa difiere det Mayombe y de 1a Briyumba en que su creador traté de
incluir en ella, no sélo algunos de los ritos y conceptos de las otras manifestaciones
religiosas afrocubanas, sino también del espiritismo y catolicismo.

Es posible, pues, afirmar que si hay en Cuba una practica religiosa real y deliberadaments
sincrética, ésta es la Regla Kimbisa. Petit, segiin sus seguidores, decia; «Todas las
religiones son buenas, y cuantas mas se profesen mejor.»

Su guia protector es San Luis Beltran; su guardiero Zarabanda en caldero de hierro,
Oggin-San Pedro; ia madre de todos los descendientes de africanos y madre universal:
Baluande, Madre de Agua, Mama Umba: Yemaya, La Virgen de Regla.

Adqui, como en la Regla Briyumba y Mayombe, se habia el Manawa (inezcla de palabras
en espaiiol y otras lenguas africanas).

Los padres en la Regla Kimbisa se llaman Padtes, Maestros; de igual forma se llamaa
las Madres que comulgan con estos ancestros y otros espiritus benéficos a través del
trance mediumnico, a 1a usanza del espiritismo y de jos sistemas de adivinacién que
emplea la Kimbisa. Esta presente el elevado empeiio de hacer legar a sus seguidores el
mensaje de fraternidad universal de los primeros cristianos;, de respeto por las tradiciones
y de solidaridad con Ia familia ampliada de los Abakua; la devocion por los antepasados,
fuente de sabiduria, esta presente en toda la liturgia creada por Petit, cuyos rezos y
exhortaciones instan a sus'seguidores a obrar y a vivir en la rectitud y la bondad.

Las deidades que reverencian los kimbiseros son las mas populares del santoral catélico
y sus respectivasidentificacienes con los orichas yorubas; en Kimbisa los santos comen
lo mismo que en la Regla de'Ocha, asi resulta ficil enumerar algunos a modo de
ilustracion, a partir de los nombres que les dan los seguidores de esta secta:

Sambia, Sambia Nsulo, . N
Sambia Ntoto Dios Olefi

Tiembla Tierra Mama Kengue Virgen de las Mercedes Obatald

Centella Ndoki Mariwanga Virgen de 1a Candelaria Ovi

# Dueio de la consagracion de una de las principales potencias habaneras,
¥ Constituida por hombres descendientes de los esclavos traidos del Calabar, sureste de Nigeria.
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Nsambia Munalembe San Francisco Orula
Eleggua, Oggim,
Sarabanda San Pedro Ochosi
Nsasi Siete Rayos Santa Barbara Changé
Tata Nfumbe San Lazare Babalu Ayé
Baluande, Madre de Agua, . )
Mama Umba Virgen de Regla Yemaya
Mama Choya, Chola Wengue | wien dela Candaddel 1 g,

Y dice un refran de 12 Regla Kimbisa: «La noche oscura no tiene amo.»

El dulce murmutlo del Kinfuiti, que traslada sus mensajesdesde la parte mas occidental
hasta las montaiias orientales, es un tambor que tiene el parche atravesado por un
cordel o membrana amarrada a la base; con un elemento de friccion (como una cana
brava o un bejuco) u otro elemento rigido que produce esta conversacion en su lengua
con las deidades de su lejana Africa, en intima‘comunién con los montes, Hanos, riosy
mares de esta isla del Caribe, tan tica en tradiciones y leyendas.

Yimbiri Gwakwa Yo cogela.tuna sin zapato
Yimnirigua Coballende Palo verde ta cayendo

Arriba truena Palo seco ta parao

Abajo ponde Nsule son moquitero
Guinguiringombe Tu sube Nsulo Tu cae Ntoto
Matende Bana Medio fuete no da cambio
Siete Hueso Mira gunga ta yambulando
Kalunga Manga Abajo Mama Kalungo son genio malo
Yoentra finda Como Yimbirigwa Coballende
Yosale finda Si Kalunga sube Kalunde baja
Salamaleco Maleconsala  Si rio crece yo paro rio
Yimbiri Coballende
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DOCUMENTAL

Enrique Sosa Rodriguez

El poblamiento antillano, a partir de su proceso de colonizacion europea con fuerza de
trabajo africana, fue el factor fundamental que dio a las islas,-dentro dei «esquema
abstracto» que las une en su diversidad, su compleja v desconcertante imagen
sociocultural.

Desde ¢l punto de vista economico la plantacion azucasera fue, por muy amplio margen,
la condicién que la determing al provocar esas oleadas migratorias abastecidas por la
trata de africanos para mercados novomundistas donde, pricticamente, habia

desaparecido 1a poblacion aborigen:

La plantacion azucarera engendré el poblamiento foraneo de las Antillas y dicho
poblamiento, el de esclavos negros, la hizo posible. Esas explotaciones coloniales
enriquecieron a las respectivas metropolis mediante formas de produccion
monoproductoras o limitados a dos.o tres productos del agre; economias dependientes,
deformadas y mezquinas que; en gran medida, continian caracterizando a las islas,
incluyendo a Cuba.

En las Antillas hispanopariantes sus administradores fueron las autoridades imperiales
y los colonos laicos y eclesiasticos, los ultimos uncidos a la monarquia hispana por el
Real Patronate de Indias; a ellos se afiadieron comerciantes, militares, burocratas y
morralla de todo género en incesante ir y venir en los barcos de la Flota, que buscaban
obligado abrigo en 1a bahia y puerto habanero.

De esos dos ingredientes, blanquinegro desde el punto de vista racial, epidérmico y
oficial, mestizo desde el punto de vista sociocultural, medular y popular, se generaron
nuestras sociedades histéricas.

Con la trata, llegaron a las Antillas espafiolas negros procedentes de ias factorias y
embarcaderos de la prolongada faja costera del occidente africano y, mas alld det Cabo
de Buena Esperanza, del territorio baiiado por el Océano Indico. Esos ingredientes
poblacionales fueron compartidos por todas las Antillas, probablemente por toda
Afroamérica, pero no en ignales proporciones.
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Por una parte, el desarrolio de las plantaciones fue desigual, pasando de pequeiias
Antillas inglesas como Barbados, en el siglo XVII, a grandes islas como jamaica y la
antigua Higpaniola (en Saint Domingue, su parte francesa) en el siglo XVIIl, yala
espaiiola Cuba en el siglo XIX (en realidad desde las iltimas décadas del X VIIT) cuanlo
ya las conveniencias del capitalismo industrial, inglés sobre todo, ia ilustracion de
corte franceés con su corolario revolucionario en los «derechos def hombrey, y las
wsociedades de amigos de! negron, inglesa y francesa, combatian y denunciaban los
horrores de la trata y anunciaban, con su fin, el de la esclavitud de africanos en América.
Por otra parte, 1a Revolucidn haitiana, que propicio por sustitucion el auge econdmice
de Cuba, mostro con terribles resultados las consecuencias de la masividad esclava con
sus crueldades llevadas hasta las iltimas consecuencias. La implantacion en gran escala
de! régimen de plantaciones en Cuba, y su complemento en la continuidad de 1a trata y
la esclavitud, fueton por tanto, en la mayor de las Antillas, fenémenos relativamente
tardios, conservandose cuando ya la mayoria de las naciones europeas habian renunciado
al trafico de negros y hasta a la esclavitud. Cuba fue el ultimo pais de la region en abolir
la esclavitud, entre 1380y 1896, s6lo superada en el Continente por Brasil, que lo hizo
en 1898

Esas caracteristicas de gran emigracidn forzosa de africanos hacia Cuba en tiempos de
crisis de la institucion esclavista hicieron que éstos Llegaran en gran parte de contrabando,
pues por acuerdo firmado por las Coronas de Espaiia e Inglaterra en 1817 1a primera se
comprometio a liquidar la trataa partir de 1820, asi como a que procedieran sobre todo
del area banti de Angola-Congo, donde los principales beneficiarios fueron portugue-
ses-brasilefios; de 1a bahia de Benin, en particular de lucumies masivamente captura-
dos a consecuencia de las guerras yoruba y embarcados en naves de milltiples naciones
—incluyendo a negreros espafioles establecidos en Cuba— desde sus enclaves en Whidah,
grande y pequefio Pope o Lagos; y de un tefritorio situado entre las actuales Nigeriay
Camenin conocido comoNuevo y Viejo Calabar. De zona banti llegé a Cuba ef com-
plejo cultural conocido por Regla Conga, de Palo o Palo Monte con sus variantes
Mayombe, Briyumba y,1a version criolla de la Kimbisa; de 1a Bahia de Benin, con los
lucumies yoruba la' Regia de Ocha o santeria, con su sisterma de adivinacion de Ifa con
las complejidades de-las lecturas, o nueces de coco, caracoles, ta cadena y el
complejisimo tabiero de Ifa; y del Viejo Calabar, con los carabalies, el expresado en las
sociedades secretas fidfligas o Abakua, en sus dos ramas efik y ekoi efor.

Desde luego Ia herencia africana en Cuba es muy superior al contenido en esos com-
plejos culturales, pero ellos sirven para dar una idea de su riqueza y variedad, acaso
sélo comparable a la brasilefia. Varias razones apoyan su explicacion (como lo expues-
to sobre lo relativamente reciente de la gran esclavitud en Cuba'y el crecido nimero de
integrantes de dichos grupos étnicos en la composicion del pueblo cubano}, pero el
factor fundamental que permitid su organizacion y permanencia por transmision fue el
llamado Cabildo negro (o Cabildos de africanos), esa peculiar institucion autorizada
por el Gobierno Espailol para que pudieran reunirse los negros «por naciones» y aplacar
con ello sus pesadumbres y rebeldias, a la vez de pretender tenerlos bajo mas estricta
vigilancia civil y eclesiastica. Hay referencia a cabildos de este tipo desde el siglo
XVII: Congos, Mandingas, Araras, Minas, Lucumies, Carabalies... distribuidos por
todas las ciudades con crecida poblacion negra en el pais.
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La relacion entre los cabildos de nacion y los complejos culturales a que hemos hecho
referencia se realizo en un medio urbano. En efecto, la plantacién fue ef factor econdmico
determinante para el auge de la trata y de la esclavitud en Cuba, pero no fue en su seno
que las reglas y sociedades mencionadas lograron prosperar sino, a diferencia del Unti,
por ejemplo, fuercn y siguen siendo expresiones culturales con génesis y prevalencia
enlas ciudades o, al menos, en lo que respecta a la santeria y a los abakua. Las naciones
presentes en ellas, por los Cabildos, pudieron comprender a esclavos y a libres africanos
emancipados, y a su descendencia; condicidn que perdieron con el tiempo para serlo de
criollos (negros, mulatos y blancos), los cubanos herederos y usufructuarios del legado
de Africa en Cuba, con sus sincretismos, modificaciones y pérdidas. El medio urbano
permitié contactos mas intimos y «libres» que las plantaciones con sus extenuantes
Jjornadas de trabajo, la composicion multiétnica de las dotaciones, los odios y castigos
rabiosos, el alto indice de mortalidad con la renovacién de sus integrantes, y el
embrutecimiento de los esclavos. La reconstruccion mistica de la perdida tierra de los
antepasados, con sus levendas, ritos, jerarquias, organizacion, cantos, bailes y hasta
lenguas, repetimos. sofo lo pudo hacer propicio el medio urbano con la existencia de
Cabildos de nacion, transformados en centros de reunion de «tierras» o «naciones»
africanas.

Consecuencia de esto fue que junto (y paralelo)alas manifestaciones culturales oficia-
les, se conservaran y prosperaran otras afticanas, mas.o menos enmascaradas segun
momentos y circunstancias histdricas, faverabies o'no. En la practica cubana el
monopolio religioso de la iglesia espaiiola se frustré, aunque no se registrara en fos
documentos, e incluso aunque se siga aceptando asi en nuestros dias. La iglesia catolica
se impuso oficialmente y caracterizo de esa forma al pueblo y su cultura, pero en amplios
sectores de la poblacién se afincaron y subsistieron, en un submundo al margen (y a
pesar) del oficial, expresiones de religiosidad popular que mostraron ser muy vitales y
con alto arraige. Formas supraestructurales contradictorias en el proceso de ajuste y
reajuste que fue denominado por don Fernando Ortiz de transculturacion, ¢on creencias
y sistemas de valores que supervivieron durante muchos decenios por esmerado cuidado

de practicantes agrafos y porfiados.

Esa supervivencia no fue facil, se produjo a pesar del dominio colonial. dando lugar a
lo que ha sido calificado como una situacidon ambigua que en Cuba, por la persecucion
desatada contra ellas a partir del altimo cuarto del siglo XIX, tuvo su expresion mas
acabada en las sociedades secretas masculinas de los fiafiigos.

Abakua, o el conjunto de estas sociedades, es un producto transculturizado traido por
esclavos bantus, senubantus de 1a region del Viejo Calabar frente a la bahia de Biafra.
Segiin testimonio fidfiigo tomado por Lydia Cabrera y registrado en La Sociedad Secreta
Abakua, su primera «netran, «nacion», «potenciar o «juego» se cred en 1834 (6 1836)
en el poblado maritimo de Regla, en costas de |a bahia habanera, a partir del Cabildo
Bricamo Carabali Appapa Efik y previo permiso ekoi: la primera sociedad fidfiiga en
Cuba pertenecio. por tanto, a su rama efik.

El territorio del Viejo Calabar es pantanoso, bajo ¢ insalubre, surcado por numerosos
rios y cafiadas; la principal ocupacidn laboral de sus habitantes fue la pesca y sus
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mas importantes los da Atakpea, Ikot ltungko y Obutong, en las margenes del
Rio de la Cruz (Cross River), aunque el ambito de] Carabali en Africa fue mucho mas
extenso, abarcando también partes del limitrofe Camerin y al Viejo Calabar, con
embarcaderos, ricos proveedores de 1a mercancia humana como Bonny, Brass, Ocrika
y el propio Nuevo Calabar (Owome). La trata desde eilos fue sobre todo con negreros

De los efik se dice que fue un pueblo inmigrante, de incierto crigen que ya estaba
establecido y controlando el comercio por el Viejo Calabar desde el sigio XVIII. Sus
jefes (obones) se organizaron eficientemente en las llamadas casas-canoas, con las
cuales remontaban et curso de los rios para obtener o capturar esclavos hacia el interior
del pais, de muy vartada procedencia tribal en su mayoria ibo, una de las tribus mas
populosas y extendidas ds la actual Nigeria.

Aliada a los efik, 1a tribu banti ekoi poblo parte del actual territorio cameruniano (de
donde fueron expulsados por los alemanes al ocupar 2] pais) y de ia proxima Nigeria.
Todavia a principios del snglo XX el Comisionado Inglés en Nigeria P Amaury Folbot
reporté que en sy orgmuzamonemn muy visibles rastros de-un superado y remoto
periodo matriarcal. En comparacién con los efik, los ekoi tenian la ventaja de ser una
tribu antigua y respetada, poseedora de una eficients organizacién para el control
comunitario y la obtencion de esclavos y, a medida que crecio el trafico esclavista por
el Vigje Calabar, los efik, que se habian establecido en territorios suyos, de 1as subtribus
kwa y efut, & los cuales pagaron derechos; se encontraron en desventaja. La situacion
asi planteada concluyé en un acuerdo entre 10§ dos grupos tribales.

Como en general en todo el continente africano al sur dei Sahara, la organizacion social
de los ekoi comprendié numerosas asaciaciones, secretas o no, de jovenes y de aduitos,

masculinas y femeninas y hasta de egclavos; en el mayor niumero de elias predominaron
los cultos a los antepasados y ala fertilidad, ambos vinculados entre si, todos con sus
misterios, bailes, fetiches, tambores, ritos y prohibiciones. Fueron instituciones creadas
para garantizar provechos/en la vida, y/o en la muerte, nexos de union y de proteccion
exclusivistas limitados a sus miembros. Algunas de ellas comprendieron ramas y grados,
los ltimos de posible adquisicién por nacimiento o riquezas.

Lasociedad masculina del leopardo, ngbe (leopardo, en ekoi) llegé a ser la mas poderosa
y temida de esas sociedades en el Viejo Calabar, integrada hasta con un cuerpo represivo
nutrido con sus miembros mas jévenes, juramentados para obedecer a los viejos jefes
poseedores de los cargos mas altos en la sociedad y de «casas-canoasy.

Ngbe sirvié para imponer terror en el medio geografico de los ekoi en parte del cual, en
el Rio de la Cruz, convivieron los efik, y mas alla de dicho medio la sociedad mostré
ser muy eficiente para conseguir esclavos en otras tribus pues por un principio propio
de jas comunidades primitivas afticanas, en transito hacia sociedades esclavistas, la
sangre comun —principio totémico con resultado tabi— no podia ser enajenada a extra-
fios, principio que, no obstante, fue frecuentemente violado. La adquisicién de escla-
vos para mercados americanos cred un estado de guerra constante entre los ekoi y sus
vecinos, con su secuela de terror, de muerte y de descomposicion social. De esa forma

32



Laleyends iakigs «n Cuba: ¢9 valor docamantal

integrantes de tribus limitrofes a las ekoi, como los banti bakoko, los ekuri-akunakuna,
los ibidio y los ibo llegaron a Cuba como carabalies, hacinados en los barcos de la trata
apartir de su embarque en los villorrios ekoi-efik del Viejo Calabar. '

Segin testimonio de un viejo esclavista del Rio de 1a Cruz de la primera mitad del siglo
XV, Antera Duke del poblado de Atakpa donde 1a autoridad maxima recibia ¢l nombre
de Iyomba, éste se hallaba ya dividido en barrios (quartiers) controlados por jefes de
clanes y familias ampliadas de las etnias ¢fik y ekoi, todos interesados en la trata, ricos
vy temidos propietarios de «casas-canoas» para hacer la guerra y jefes de la sociedad de
hombres leopardo. Eran séio ellos tos que podian hacer trata con los capitanes de los
barcos negreros que esperaban en el rio, en sus naves, el arribo y venta de esclavos.

Esa convivencia ekoi/efik se repitié en otro importante centro esclavista del Rio de ia
Cruz, en Ikot Iningko, donde a principios del siglo XIX conocié el reverendo misionero
Waddell a un jefe ekoi que tenia el apodo de Camerin, con el cual vuelve a establecerse
la extension de la tribu ekoi hasta el pais vecino a Nigeria del Sur. Los efik y los ekoi se
observaban recelosos y envidiosos, pero no se atrevieron a atacarse mutuamente por
temor a las consecuencias porque ambos eran fuertes y compartian los secretos de la
sociedad del leopardo, aunque en dos ramas con sus jefes respectivos. La version ngbe
de los efik fue ekpe (leopardo en efik). ambas sociedades (o grupo de ¢llas) los ingleses
las lamaban egbo.

Ngbe y ekpe existieron a partir del lazo de union ekoi-efik con nuevas sociedades,
incluyendo a tribus vecinas sybordinadas a los jefes jobones efik o ekoi del Viejo Calabar,
de esa forma se logré aumentar su poder efectivo e incrementar ¢l flujo de esclavos
hacia la pobiacion que regenteaban y a partir de etlos, hacia América.

Las sociedades del Leoparde del Vigjo Calabar (pero sin leopardos por no ser parte de
su fauna) flegaron a Cuba, se surnaron al rico mosaico cultural de origen africanoen ia
islay apartir de ella al del Caribey al afrcamericano. Su complejo cultural, basicamente
rehgloso y 1egido por un peculiar reglamento ético, de obligatorio cumplumento esde
los mas espectaculares 'y granados.

Pero en Cuba, a diferencia de lo que ha sido la historia de las reglas de Ocha y Conga,
las sociedades secretas de ex-hombres leopardos, el Aafiiguismo (por fafia; hermano
en sociedad, y nge: una de las palabras que sirven para designar al leopardo en banti)
0 abakua (posiblemente por los ekoi kwa a quienes los ingleses llamaron abakpa: en
sus tierras, como se expuso, se establecieron los efik al llegar al Viejo Calabar) no
abarcd todo el pais, 1imitd su presencia a tres centros urbancs relacionados con el mar:
las ciudades de La Habana y pueblos o barrios vecinos como Marianao, Regla,
Guanabacoa, de Matanzas y de Cardenas.

Un aspecto que ha caracterizado la sicologia fiaiiiga ha sido el machismo, acaso
equivalente en Cuba de la llamada «actitud de espiritu heroica», propia de «matadora
de hombres» coma los que formaron parte de las sociedades del leopardo; ese machismo,
también como en el Viejo Calabar donde Ia situacion de la mujer —excepto las principa-
les— fue apenas superior a la del esclavo, relego a la mujer en Cuba a un segundo
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(exceptuando a la propia madre) o tercer plano, como obedientes responsables de sus
hogares e hijos, impedidas de participar con ellos en sus creencias y fiestas rituales
(barocos). Discriminacion femenina que alcanza hasta los animales inmolados para las
ceremonias; los galios y el chivo Mbori, el macho cabrio que debe esperar en el Isaroko,
la parte exterior del famba donde se realizan los episodios rituales que pueden ser
vistos por profanos.

En ese proceso —previo al «plante»—, al inicio de 1a ceremonia de que se trate, Mbori
sufre también una magica transformacion ritual y se convierte en Sikan, 1a cinica
mujer que proveyd el secreto sacromagico. De esa forma se reproduce parte de la leyenda
sagrada fiafiiga y se garantiza-petrmanente ratificacion— la hegemonia masculina into-
lerante hasta el fanatismo; la sangre y carne del chivo son compartidas —comunién y
banquete sacro— por los participantes, pero es a Sikan quien se consume, recibiendo su
alto significado en la génesis de las sociedades masculinas del leopardo, su poder y
sabiduria; elementos rituales que una vez mas retrotraen el fiafiiguismo a una etapa
matriarcal, cuando eran las mujeres quienes disfrutaban de 1a primacia social. De esa
«comida» se separan paries para ser ofrendadas a los antepasados, para los iremes
(encarnaciones de poderes ultramundanos) y para Abasi que enCuba se sincretiza con
el dios cristiano y que entre los efik fue la maxima deidad celeste, creadora de todos y
después indiferente a destinos y acontecimientos, pero a quien, en ultima instancia, van
todas las ofrendas.

La renovacion fiafiiga se produce mauy frecuentemente de padres a hijos, una herencia
resultado de la patrifocalidad de la familia con fiafiigos, a diferencia de 1a que se practica
¢n la regla de Ocha donde es frecuente que sea-ta mujer el centro de 1a vida familiar y
la promotora de sus nuevos ingresos como «madrina», aun cuando su jerarquia mas
alta, la de babalao con acceso al tablero de Ifa, es privilegio masculino.

Otro aspecto del fafliguismo que lo ha diferenciado de otros complejos culturales
afrocubanos es sy histérica vingulacion con el trabajo, como el cumbite haitiano, pero
circunscrito al marco urbano donde existen sociedades, muy seiialadamente a labores
para las que se impuso ¢ se prefirid la contratacion de grupos de trabajadores o cuadrillas,
como en las labores portuarias, en los mataderos y en grandes fabricas como en las de
tabaco y cigarriilos: #o de campesinos sino de obreros.

Es este aspecto del fiafiiguismo el que mas pudo contribuir para su arraigo, a pesar de
cambios sociales y de persecuciones oficiales: una aceptacidn utilitaria, conveniente
para propietarios y administradores de empresas desde tiempos coloniales del siglo
XIX. En centros de trabajo como esos, 1a practica mostré Ja conveniencia de contratar
grupos de obreros con un jefe o mayoral confiabie para la patronal, y la organizacion
fiafiga sirvio para esos fines con grupos de afiliados dirigidos por uno u otros de sus
jerarcas: se propicid el lucro con pactos entre obones y empresas.

Algunos barrios de La Habana se hicieron famosos por la particular fisonomia que les
dio la presencia en su vecindario de numerosos fafiigos, con la caracteristica en muchos
de sus integrantes de una actitud exhibicionista, jaquetona y regida por normas especiales
que abrieron los fambds a delincuentes o predelincuenies. En tiempos de enfrentamiento
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entre sociedades de las ramas efik y ekoi, la mala fama de dichos barrios, por su
peligrosidad social, con 1a del Aafiignismo, se incrementd, a lo cual contribuyo,
hiperbolizando hechos y denigrando sus ritos y sistema de creencias, la prensa mas
desvergonzada y sensacionalista del pais.

El vinculo sociedad-barrio-centro de trabajo, ha sido un fenémeno de interés para
antropologos, historiadores y socidlogos. Muchos hombres ingrésaron en 1a sociedad
para garantizar ocupacion, pero una vez dentro estaban forzados a cumplir sus
reglamentos o suftir consecuencias que podian ser muy graves.

A ese vinculo se unio el mencionado entre el famba y el hogar del fiafiigo. El centro de
su vida estaba en el primero y de ahi proyectaba su interés sobre el segundo. La presencia
social del fiafiiguismo desbordd el marco de su templo o centro de reunion extendiéndose
a todos los demas lugares donde hubiera presencia suya, incluyendo lugares como
prisiones y actividades como Ia politica.

Asi se insertaron los abakua en los medios urbanos. Ast se produjo 1a conversion ngbe-
ife, sociedades secretas de hombres leopardos del Viejo Calabar; en sociedades secretas
de ex-hombres leopardos traidos como esclavos, a su nuevo.medio americano donde
por raza y condicion social fueron despreciados y perseguidos. No conocemos si existen
sociedades similares a ésta en otras partes de América:

Pero el complejo cultural fiailigo con sus posibilidades laborales también fue deseado
por los blancos. Y como antafio se efectuara en Africa el pacto entre obones que cedié
el sagrado y poderose secreto de los-ekoi alos-efik, en Cuba se efectud el pacto (no
aceptado por todos) entre jefes negros y blancos que aspiraban a alcanzar la categoria
de obones con sus privilegios. La ramaque entrego el secreto fue laekoi y la efik laque
se opuso. Con el paso de los afios, con enfrentamientos que llegaron a ser cruentos, en
los fambas se impusieron valores, que dejaron de ser de «blancos» o de «negros» para
serlo sélo de dAafiigos, de hombres con creencias y comportamientos individuales y
sociales compartidos, hombres.en conflicto por la division social en clases y la discri-
minacion racial y laboral; requeridos de lograr estabilidad material y siquica, de
autorrealizarse y ser respetados; posibilidades que les eran negadas sistematicamente
por ¢l Estado clasista, prejuiciado y soberbio y que hallaron en los fambas y su organi-
zacion libérrima y orgullosa.

El mito o leyenda iiaiiiga es un drama conservado en Cuba con distintas variantes que,
no obstante, guarda invariable su esencia. Es posible que hasta en el Vigjo Calabar no
llegara a integrarse en una mitologia coherente y unica, aceptada por todas las tribus de
Ngbe y Ekpe. Esas variantes se refieren en particular a genealogias, origenes, papel de
los héroes y relaciones entre ekoi y efik. En sintesis el argumente mitico recoge los
siguientes aspectos y episcdios:

En tierras de Usagaré, en Bekura Mendd un inefable poder esperaba su reen-
carnacion en forma de pez (Tanze), Se trataba de un respetado jefe muerto,
un antepasado cuya presencia (captura del pez) se disputaban las tribus (na-
ciones o tierras) efik y ekoi (efi y efo o efoecoi). Su posesion convertiriaala
tribu en la mas poderosa de Africa. Ei pez era divino.
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Los brujos (Nasakas) de efi y de efo utilizaron sus artes magicas (Viubican
y Maiiongo umpabic) para localizar a Tanze, que nadaba en las aguas del rio
Ottun, y capturarto. El brujo de efo era «medio Congo».

Pero fue una mujer (Sikan, Sikoneka) quien, sin saber lo sucedido, logré
apoderarse de Tanze: una noche, en algin momento, el codiciado pez se
introdujo en ia gran calabaza que habia dejado sumergida en el rio el dia
anterior. A la mafiana siguiente la joven volvio al rio a buscaria y llevar asu
hogar el agua necesaria para sus quehaceres: en ¢l agua estaba Tanze. Sikan
era de Efor, ekoi por su etnia tribal. '

Nasako vio en su espejo magico lo sucedido y envié a un tespetado obon
(Mokongo) para que se apoderara de Tanze y lo lievara a su presencia.

Sikan habia oido (bautismo sacro) la voz sublime de Tanze, pero no sabia
qué era o de donde procedia. El sonido la hizo sagrada e inmortal. El primer
poseedor del secreto fue una mujer ekoi.

Mokongo llego junto a Sikan y le arrebatd la calabaza de Tanze, con el pez
en su interior. Le preguntd: ;Lo has visto?, ;sabes.qué es? La joven aterro-
nzada, negd: «No, no sé» vy j...la mujer perdié. el SECRETO-PODER, que
paso a ser propiedad masculina! Algunos iremes estuvieron presentes, dan-
do fe de lo sucedido.

Conducida ante Nasako, quien recibio el Secreto, se ordené aislar a Sikan
en una cueva (iriongo). El brujo indagd con siete semillas de mate y los
antepasados confirmaron'que Sikan no habia visto el Secreto.

Pero Tanze se debilitd. Perdid'La Voz (Tanze subuso) y Nasaké comenzd
sus trabajos para-construir el objeto sagrado en que intentaria fijarla antes
de que enmudeciera para siempre.

Llevo aTanze al rio, pero el pez murid. Con su piel Nasako cubrié la calaba-
za de Sikan (El Sése), el primer tambor sagrado, la «urna de la brujeria».
Buscaba un asiento para su Voz, pero el sagrado Sése permanecié mudo. No
obstante, consagré con él a los siete jefes de las siete tribus de efor ycred la
ley que los unié como hijos de obén Tanze.

En su piel la voz del pez era sélo un recuerdo. Mokongo vigilaba a Sikan en
la cueva y Nasako continué trabajando para hacer el receptaculo que
debia reproducir la voz de Tanze. Ensayé con pieles y carapachos de anima-
les, con la piel de un conge... nada sirvid.

Junto a una ceiba se sacrificé a Sikan, condenada por los siete jefes de Efor
en sentencia confirmada por tres golpes de mpegd (tambor de justicia y su
portador). Moko-Ekwenon la decapitd, introdujo su cabeza en el Sése, junto
a la de Tanze, conservé su sangre y sus ojos, con los del pez, v los puso
sobre el parche del Sése.

Pero tampoco habld Tanze en fa piel de Sikan,
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Iyamba, rey de Efor, se habia opuesto al sacrificio de Sikdn, persiguio a
Nasako y a Mokongo y, pasado el tiempo, convencido de que la nueva
«wreligion» era un tesoro para su tribu, ingresé a ella. A Isun, marido de
Sikan, 1o hicieron guardian de 1a Voz: Isunekwe.

Finalmente, Nasako tomd al chivo (Mbori) de Iyamba. Lo ray6 e inicié con-
virtiéndolo en Sikan y logré reproducis en su cuere la voz de Tanze,
encontrando al fin el érgano perfecto de Uyo: el tambor Ekwe que nacio del
Sése, como dste y Mpegd nacieron de Tanze-Sikan: los tres fundamentos de
Abakud.

Los tres grandes obones; Iyamba, Mokongo e Isué juraron aceptar el gobierno
de Ekwe (también leopardo) y servirlo.

Asi nacié Abakua en Usagaré, Bekura Mendd, Bakoké y Eforisan. Después
crecio por otras «nacionesy.

Hasta ahi llega Ja trama de la leyenda fiaitiga que consideramos expresa el caracter
dogmatico de abakud en Cuba. Su segunda parte debid ser posterior, quizas elaborada
en Cuba y carece de contenido mistico para ser;sélo un relato historico que explica su
expansion por las tierras del Viejo Calabar, en particular 1a-recepcion del secreto-poder
por los efik. Esa historia es mucho mas reciente y revela los nexos con la trata esclavista
por el Viejo Calabar. En el tibro Los Aigfigos titulamos esa parte como «el pacto de los
obones», aungue en la leyenda sagrada también se constataban pactos entre obones,
primero de ia propia tribu ekoi, después entre-éstos y, ademas, con jefes de la tribu
banti bakoko.

Los efor impusieron el tefror de Ekwe (de los hombres leoparde), impidiendo

hasta el paso por los rios (el comercio y la obtencion de esclavos).

Efik los envidiaba, Se declararon la guerra; los ekoi capturaron al hijo del
rey efik y pidieron rescate. Ekoi poseia el poder de Elowe, efik 1a sal, las
telas, la polvora y las armas de fuego de los blancos.

Pactaron. A cambio del acceso a los blancos, ekoi entregd el Secreto: el
primer iniciado efik en Bekura Mendg, fue ¢l hijo de su rey, que recibié el
titulo de Abasongo: «el abanderadow, grande en ekoi y en efik, consagrado
con el Sése (el Sése eribo entre los efik). Iyamba dijo: «Soy tan grande en
efik como en ekor».

La voz de Ekwe se transmitio al bonkd efik y se cedid al Mpegd.

P

del Rio de la Cruz), pero es ekoi la madre de abakud.

El poder y las nquezas de los obones de ekoi y efik aumentaron.
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La valiosa leyenda de los fiafigos cubanos es un destacado ejemplo de la utilidad
histdrico-cultural que posee ese género literario. Durante muchos afios transmitida
oraimente y conservada con tanta fidelidad cuanto ha sido posible como historia sagrada.
El rito fiafligo la reproduce y como afirmd Malinovski, muestra ser una «fuerza vivap
donde la magia se mueve en la giona de las tradiciones pasadas («Toda creencia engendra
su mitologia, pues no hay fe sin milagros y el mito principal recuenta simplemente el
pristino milagro de la magia»)

Un primer y principal aporte de la leyenda es la «geografia del recuerdo sagrado» que
precisa que la captura del pez, afirma, fue en Bekura Mendo, tierra de Usagaré. En el
Camerun se reportd por los ingleses, con estrecha relacion con los efik-ekoi de los
poblados del Rio de la Cruz, a Usahadet (Bakéssey). El origen fiailigo en Usahadet/
Usagaret, parte de la leyenda, repite un hecho historico que se refuerza ain mas al
nombrar al rio de Tanze como el Oddan, pues el rio del Rey, en tierras camerunianas de
Usahadet recibié el nombre de Mban que, por facilismo expresivo, como en ¢l caso
Usagaret se transformo en Oddan en Cuba. Usahadet lindaba con tietras de la tribu
bakoko, fa cual segin el mito recibio el secreto de los ekoi de Usagaret: el territorio
africano del Carabali donde Ngbe fue engendrado estaba por tanto habitado por bantis
occidentales

Algo parecido sucede con los nombres/titulos de las personalidades de abakua en Cuba,
con reiterada aceptacion de algunos de eflos, como Nasakéd y Ekwefion, como «medio
conges», y de otros, como Mokongo con palabra compuesta por «Moko-Ngo» con
equivalencia en «Mokon, segun Curtin, a «bantu occidental» exportado como esclavo
por ¢l Viejo Calabar y, en la segunda, «ngon-a leopardo en bantu. Mokongo, puede’
leerse por tanto, como «carabali-leopardon.

En Cuba son «tierrasy-de Efor (Ekoi Efo), Bakoko y Usugaré, todas pobladas por
bantus occidentales en Africa.

La filiacion con el pez, por divisién social del trabajo, fue mas femenina que masculi-
na: las myjeres tenian a responsabilidad de la agricultura y 1a pesca en rios, lagunas y
arroyos; en tanto los hombres se dedicaban a la caza, «hacer la guerra» y 1a pescaen el
mar. Tanze es un pez que posee en primera instancia una mujer que, gracias a éi, se
hace grande, sagrada e inmortal. Pero ese misterto pasa a los hombres —por la fuerzay
luego de asesinar a lamujer— , quuenes al hacerlo suyo, adquieren los provechos de sus
poderes. Es logico deducir que de lo que se trata es del paso de una sociedad matriarcal,
de la cual quedaron muchas evidencias entre log ekoi (pasando a Cuba la expresion
«antes de los hombres mandaban las mujeres en Africa»), a una patriarcal con 1a iden-
tificacion —operacidn magica- del Pez con el Leopardo: en el fiafiiguismo se conserva
dicho fenomeno acompafiado de la frase «Pez-Leopardon. Obon Tanze, se repite, esun
antepasado pero también se recoge que es Abasi, 1a deidad celeste efik (su equivalente
¢koi es Obassi Osaw, con una contraparte terrestre: Obassi Nsi), de forma que cuando
suena la Voz (Uyo) de Elowe los creyentes saben que estan presentes Tanze y Sikan,
Abasi y el Leopardo; y como en el parche del tambor también estan los espiritus (el
aliento) de los antepasados y de todos los iniciados (el placerio) se puede proceder a
efectuar el baroco ceremonial.
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Pero hay mas, desde el punto de vista etimolégico Sikan se descompone en Nsi-Kan,
con «Nsi» traducida como tierra y «Kan» como conquistar o ganar, por tanto 1a palabra
tiene el significado de «ganar (¢ conquistar) la tierra». Y como una vez que Sikan es
bautizada por Tanze se transforma en Sikaneka, con «Eka» s:g,mﬁcando madre en efik,
queda como ta madre que gana (o conquista) la tierra, una expresion que se ajusta con
precision a su alto significado en la leyenda fiafliga. Con Tanze (pez-agua) y Sikan
{mujer-tierra) se logra también la presencia en Ekwe del mundo material, completado
con el celeste Abasiy los muertos del Inframundo. La leyenda es un excelente ¢jemplo
dé pensamiento prefilosofico.

Ea el Isaroco (extenior del cuarto sagrado) y el Fambd s¢ remedan, con altisimo grado
de emotividad anunca, los episodios de su leyenda en la geografia del recuerdo sagrado,

lograda mediante signos trazados sobre ¢l suelo que parien de la puerta, en el caso del
Famba, para concluir en flechas por el camine de la vida, en el altar donde se exhibe la
parafernalia abakua (a su vez «rayada») y el /riongo, una de las esquinas, oculta por
una cortina, donde se conserva y se manipula Ekwe como antaiio se oculto a Sikanen
el Friongo (la cueva) de Nasako: el Fambé-Iriongo con su complemento en el menos
sagrado [saroko, en su unidad, recrea 1a historia y el medio geografico africano en que
se fundd la primera sociedad del Leopardo ekoi, en Usagare, entre los rios del Rey y de
laCruz.

En el Isaroko se efectia la gjecucion del cabro previamente «rayado» y atado a la ceiba
sagrada. El proceso es también un episodio reproductor del mito fidfiigo por el cual el
cabro se convierte en Sikan, una y otra vez sacrificada para alimento (la carne y la
fortalecedora sangre) de fiafligos y para dar vigor y permanencia a la fraternidad en que
los miembros de las sociedades secretas'y fos antepasados reciben paries de dicho
alimento en una comunion sagrada.

A resultados del analisis de la Jeyenda fiafiiga como los expuestos pueden agregarse
muchos otros. En definitiva las sociedades secretas abakua en Cuba son preciosos
modelos de 1a conservacion y adaptacion a un medio extrafio (y hasta hostil), de caros
valores africanos que ilégaron en los barcos de trafico negrero para integrarse al mosaico
cultural de una nueva nacion en un proceso de reajuste y cambio que el sabic Don
Fernando Ortiz calificd de transculturacién.

Esa dinamica supervivencia ha sido el resultado sociocultural del caro cuidado por
conservar raices ancestrales, haciéndolas valer en una sociedad diferente, previniendo
con su ayuda peligros y mandatos vejatorios, y mitigando desalientos que podian ser
fatales por cosificacion de sus portadores, discriminados y vulnerables. Su transmision/
preservacion no tuvo que ser el resultade de un acuerdo predeterminado, sino una
prolongacion generacional aceptada por util y por tenerse fe en ella, pasando de los
carabalies a los criollos, de los africanos a los cubanos multiétnicos, unica via que en
efecto, podia garantizar su vigencia, hasta hoy
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PRESENCIA
AFROCARIBENA EN LA
PINTURA CUBANA
MODERNA

Adelaida de Juan

Presente en todo el Caribe, la transculturacién se manifestara en la esfera de la plastica
por medio de pequefios idolog, fetiches, altares, pinturas de raiz religiosa en sus diversas
formas (pinturas corporales, «firmas», pinturas murales, de piso y de tabtillas, etc.),
mascaras, objetos rituales y cotidianos, abalorios de diversos tipos.

Junto a otras manifestaciones culturales, sobre todo 1a. musica y la danza, habran de
constituir una base profunda y popular parala determinacién de rasgos diferenciados
de los opresores a través de los siglos.

En las obras pictéricas contemporaneas, la presencia de elementos de origen africano
se expresara en dos grandes direcciones. Estas son, por una parte, la etaboracion de
formas cuyo parentesco con las raices del sincretismo afroide son evidentes. Por otra
parte, la presencia del hombre/mujer niegros o mulatos como personajes protagénicos
en lag obras plasticas da evidencia, asimismo, de una realidad reflejada de muy diversas
maneras a lo largo de nuestra historia. En ambos casos se trata, con la especificidad de
cadamodalidad, de testimoniar el enriuecedor mestizaje que conforma a nuestro pueblo.

Un caso paradigmatico-de/la incorporacion consciente a una expresion plastica de
proyeccion universal de la'esencia mestiza de nuestro pueblo, estard dado por 1a vasta
labor de Wifredo Lam. Nacido en 1902 en Sagua la Grande, pequefia ¢iudad provinciana
de la regidn central de Cuba, y tras una larga estancia en Euzopa, su expresion definitiva
se hard en Cuba a partir de obras capitales como La silla y, sobre todo, La jungla,
ambas de 1943. Yatiene entonces Lam el conocimiento del arte africano en los museos
europeos; conoce, ademas, la asimilacion de los valores expresivos de esas piezas hecha
por los artistas de vanguardia encabezados por Picasso. Ha ocurrido, sobre todo, un
hecho importantisimo para la obra de Lam: su regreso al pais natal —recordemos que
hizo notables dibujos, imaginatives y florales, para ilustrar 13 edicion cubana (1943)
del extraordinario Cahier d 'un retour au pays natal, de Aime Césaire. E} reeticuentro
de Lam con su ambiente de origen sera decisivo para la concrecion de su obra
caracteristica, Desechada ta primania suposicion que le atribuia determinados caractares
al hecho de ser ¢l descendiente de chino y mulata (que ha Hevado a algunos promotores
del folkdorismo exodtico a hablar de la «perspectiva naturalmente asiatica» en 1a linea
del dibujo, y al «ritmo del tam-tam» perceptible en la composicién), no cabe duda de
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que nuestro pintor ha sabido captar esencias de nuestra realidad de un modo propio y
universal a lavez. De hecho, 1a pintura de Lam no es, en ningiin momento, descriptiva
de elementos representativos de liturgias, idolos o ritos. Con pocas lineas y trazos
coloca detalles que funcionan como asideros evocadores, sus imagenes sugieren mas
que definen: la herradura, las tijeras, el cuchillo, la jicara, los cuernos, la flecha, la
rueda; cada objeto se ha independizado de su contexto totalizador y se basta a si mismo
para indicar lo imprescindible a la imaginacion del espectador y provocar su
participacién. En ningiin momento esta pintura deletrea a Chango (deidad yoruba pa-
trona del trueno y del rayo, que se iguala a la Santa Barbara catolica), a Oggiin (deidad
voruba de la guerra y 1a lucha, que se iguala a San Pedro) ni a ninguna otra, sino que las
apunta en el parametro mas amplio de su mundo imaginativo.

La simbologia en la obra de Lam hace referencia a uno de los «aportes afroides» estu-
diados por Ortiz. Los temas carnales abarcan {a feminidad como una constante, cifrada
sobre todo en los senos maternos, que cuelgan frutalmente. (Recordemos cuadros como
Las nupcias, 1947, Flor-luna, 1949, Trenzas de agua, 1950; Le zig-zag d'un espoir,
1975). En reiteradas ocasiones, Lam ha creado una extraordinaria figura femenina cuyo
rostro es una mascara o un estilizado instrumento dentado (La novia para un dios,
1959). La presencia masculina esta dada fundamentalmente por dos cuernos fuertes y
punzantes (Le rencontre, 1954). Er uno y otro caso, el ser.humano no aparecera en
ningun momento con la totalidad de sus contornos realistas tradicionales; sus elementos,
en ocasiones desmembrados, cobran una independencia considerable que facilita su
manejo expresivo, como puede verse en esos pies y manos que se agrandan para afincarse
mejor en la tierra (Belial, 1947, o en Entre parienies, 1969); a veces, los 0jos,
desorbitados, se presentan en forma de planos romboides que recuerdan a los iremes
(diablitos) fianigos.

Pero quizas el elemento simbélico por excelencia de la obra de Lam se encuentra en su
tratamiento de los motivos de fronda. Cailas de azicar, hojas de palma, de maiz, de
malanga, de tabaco y bejticos de todaespecie, presencia constante de nuestras tierras,
estan en muchas de las mas conocidas obras del pintor. sobre todo a partir de la década
del cuarenta (Lajungla, 1943, y Le reveil du printemps, 1973). En ellas alcanza un
grado supremo alimbricarse los elementos mas caracteristicos de 1a obra pictorica de
Lam: entre los simbeles carnales, sexuales, las mascaras y tijeras, los cuernosy rabos,
se entreteje la vegetacion. Adelanta y retrocede, es fondo y primer plano, vegetal y
animal a la vez, creacion y destruccion, mito y realidad.

Este caracter alegorico que usa signhos que se remontan a una lejana fuente africana
elaborada en nuestras tierras, se manifiesta de muchos otros modos, Recordemos su
insistencia en las formas romboidales ( Umbral, 1950; Amanecer, 1969), en los trazos
de un puntiagudo cuchillo entre lineas esquematicas para sugerir {a presencia de Ogun.
En otras ocasiones, realiza transmutaciones de indole sacromagica; en ellas se evidencia,
por una parte, hasta qué punto los simbolos en la pintura de Lam se remiten a épocas
preconicas; por otra, se afirma su capacidad de recreacion de una imagineria clisicaen
funcion de una realidad diferenciada de su lugar de origen. Se trata de la metalepsis
estudiada por Ortiz como una transvaloracion en sentido horizontal: podriamoes recordar
aqui alguna Crucifixion (Gaceta del Caribe, 1944) de Lam, en la cual los simbolos
catolicos son organicamente transmutados en simboios surgidos de la sincrética realidad
cubana. De nuevo es el mestizaje que aflora, enriquecedor, en el surgimiento de
novedosas interpretaciones cargadas de sugerencias e incitaciones imaginativas.
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Otros artistas cubanos han trabajado, en las ultimas cuatro décadas, una tematica pro-
veniente de los atributos y los ritos de 1a santeria. Recordemos obras de Martinez Pe-
dro como el Cuarto Fambd, o Giahuba Baigial, de Roberto Diago, la Caridad del
Cobre, de Mariano; Carnaval o Diablitos de Portocarrero, sobre quien volveremos
mas adefante, de fines de la década del cuarenta. En afios mas recientes, con ei perfil
conceptual antropolégico que caracteriza su obra, José Bedia ha reelaborado muchos
de los raigales elementos africanos de nuestra identidad; con caracteres bien personales,
la autodidacta Minerva [Lépez] realiza una simbiosis entre identificables elementos
afrocubanos y 1a mitologia popular campesina. Debemos destacar aqui una indagacion
de honda proyeccion en estas tematicas por parte de René Portocarrero. Este interés ha
tomado varios caminos: ha plasmado la figura de E/ bryjo en cuadros y en un pequeiio
mural en ceramica (1955), en el cual el personaje en cuestion tiene el gallo del sacrificio
ritual mientras el fondo se puebla de alas y hojas como cuernos. (Ha sido muy frecuente
entre los brujos afrocubanos el empleo de cuernos como fetiches; al parecer estd
vinculado con el culto a Obatald, una de las deidades superiores del pantedn yoruba,
que se ignala a la Virgen de las Mercedes catdlica). En ocasiones, ha reiterado las
tmagenes de la Santa Birbara que suele pintar con su espada reluciente en
composiciones en las cuales predomina el rojo, uno de tos colores de su equivalente
Changé. También ha insistido en los Diablitos, denominacién que fue dada fundamen-
talmente a los negros vestidos a la manera ancestral africanaen-las festividades en que
se permitia a los esclavos el acceso libre a la calle: En sus Bembé (baile africano cono-
cido desde los tiempos coloniales en Cuba), apunta a-una de las manifestaciones de
caracter festivo por medio de las cuales se exteriorizé siempre un aspecto de la cultura

popular.

Sera sobre todo en sus reiteradas. series sobre los Carnavales (que entroncan
organicamente con su coleccion paradigmatica de Color de Cuba), en lag que alcanzara
Portocarrero expresiones decantadas de esta exteriorizacion, El pintor esta inmerso en
la voragine del carnaval, festejo polivalente desde épocas antiguas, que en el mestizaje
caribefio alcanza nuevas dimensiones. En los atributos carnavalescos subsisten, como
tradicion viva, elementos originalmente desarrollados por los esclavos y sus
descendientes, que han pasado a integrar el acervo cultural del pais. En su tratamiento
de los Carnavales de inicios de 1a década de 1970, Portocarrero ha suprimido muchos
de los asideros factuales que caracterizaban sus series anteriores sobre el mismo tema.
Con ello, parece haberse facilitado 1a entrada en el movimiento y el ritme internos del
camaval, cuya carga emotiva se remite a la dicotomia de la época inicial del camaval
antiltano. En ella, el tiempo y el espacio (mediodia o noche; calle abierta o saloa cerrado)
indicaban una jerarquizacion social. Portocarrero se sumerge en un ¢carnaval en el cual
el sincretismo ya se ha interiorizado del todo: por eso sus Carmavales, a diferencia de
otras versiones sobre el tema, de corte ¢costumbrista, gque han sido efaboradas en nuestra
plastica desde hace siglo y medio, no hay un primer plano despoblado que distancia al
espectador de 1a escena que se desarroila ante é1. En Portocarrero, el Carnaval s el
ambito en el cual nos movemos, respiramos y vibramos al ritme que ha percibide el
artista desde siempre.

Tres décadas después de 1a eclosion de la obra definitoria de Lam, se da a conocer una
nueva promocion de artistas, algunos de los cuales hemos mencionado, surgidos y
formados en condiciones bien diferentes de las que rodearon a las generaciones previas
¥ que se integran, con caracter propio, a la ininterrumpida linea del arte moderno en
Cuba. En esta generacion de creadores egresados de Jas nuevas escuelas y talleres de
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arte fundados por la Revolucion, pronto se destacara una figura que, al igual que Lam
en la década del cuarenta, buscard —encontrara, diria con razon Picasso— su mundo
expresivo en las ancestrales raices africanas de nuestra nacionalidad. Manuel Mendive
(1944) también realiza un inicial aprendizaje académico (en su caso, soto en La Habana),
muy rapidamente, sin embargo, se despojara de él para desarroliar lo que habra de ser
su modo caracteristico, que difiere radicalmente de Lam en lo que se refiere a su manera
de acercarse y de recrear un mundo plastico que ha hecho suyo. En él se observa, como
basamento de los aportes afroides, un voluntario primitivismo que apunta no a Ia ausencia
de un entrenamiento técnico, sino a su temario ¥ a su simbolismo propics. Mendive
continua, a su manera, una tradicién fuertemente enraizada en nuesiro pueblo y que es
la de su ambito familiar inmediato. Lejos de abjurar del ambiente de un hogar en el cual
se perpetta la conservacion de las tradiciones de antecedentes yorubas —los ritos, los
ritmos, los cantos, 1a lengua— Mendive las potenciara con el instromental plastico gue
ha recibido. Este le sirve precisamente como herramienta para dar forma creadora a
nnevos mundos en los cuales la transmutada raiz africana encontrara novedosos cauces
de expresion.

El agua es para Mendive lo que la fronda fue para Lam. Aparece no solo en los varios
cuadros centrados especificamente en las deidades vinculadas al mar y los rios (Ochiin
y, sobre todo, Yemayd, que se igualan a la Caridad def Cobre y a la Virgen de Regla),
sino en muchos otros temas. Es una representacion plastica que sugiere, por extension,
el agna que circunda y define la isla, el agua que desde tietmpos remotos ha significado
¢l devemr constante y fluido.

Mendive alcanzard, después de su primer periodo en el cual ilustra muy de cerca la
mitologia yoruba presente en la santeria cubana, una creacion superior en la cual esa
mitologia es un sustrato iluminador de la‘'vida real de todos los dias. 1968 es un afio
decisivo en este cambio importante en la obra del pintor. Nacionalmente se vive la
conmemoracion de los «cien afios de fucha» librados por nuestro pueblo para alcanzar
su verdadera independencia. Individualmente, la pintura de Mendive se ampliar para
plasmar una tematica mas cotidiana que entronca, organicamente, con lo mitolégico
que anteriormente habia constituido su fuente mas constante, Somos testigos, a partir
de este momento, de una continuada imbricacidn de «lo cotidiano con lo mitologicor.
como acertadamente sefialara Nancy Morején. La cotidianeidad es vivida por Mendive
de modo intenso y detallista a la vez. Surge entonces una sostenida presencia de
elementos contradictorios y complementanios. Constantemente Mendive nos recuerda,
en escenas de jolgorio, danzas, coitos (endokos en yoruba, y titulo de varias series), la
presencia de la muerte. Puede ser el espiritu cubierto de un largo paiio blanco que se
mece ¢én un sillon en medio def baile, o que asoma en las aguas que llegan hasta el
malecon donde estan las parejas; ¢ puede flanquear la entrada de {a casa donde s¢ oye
y s¢ baila el sen. En la puerta y en el techo de esta misma casa, aparece la figura de
doble rostro que también acompaiia tantas escenas pintadas por Mendive. No olvidemos
que el Eleggua es una de las deidades mas presentes en la santeria: abre y cierra los
caminos, alude a lanisay al ilanto, a lavida y ala muerte. Este es uno de los recordatorios
constantes de Mendive; este es uno de los modos de imbricar una simbologia mitologica
particular, con una realidad también particular vivida por el artista.

Esta realidad est4 dada, evidentemente, por el momento ustorico definido por el proceso
revolucionario cubano. Mendive introduce, de modo natural, sus vivencias como parte
del pueblo: la historia se convertird, para él, también, en una mirada doble. Mirara
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hacia atras para revivir instancias de la incorporacion de nuestros anecesores africa-
nos a la vida de 1a isla: en sus aspectos dolorosos (Barco negrero), pero sobre todo en
sus figuras heroicas (Maceo, Marti, Che), en sus escenas de lucha (E! palenque, en el
cual Ik, deidad genérica de la muerte, cabalga al lado de los perseguidores, mientras
los esclavos fugitivos se ocultan, bravios y seguros, en la manigua que esta en 1a franja
superior del cuadro). En el aspecto mas comprensivo de este mismo interés por las
luchas ibertadoras, recorrera, a lo iargo de 1a década del setenta, fos «cien afios de
lucha», de modo que su mirada enlaza el pasado con el futuro; testimonio de ello son
diversas cbras que se centran en Che, Marti con la Oya (dueiia del cementerio), obra
de 1970,

Lapresencia del hombre y Ja mujer negros como personaje tematico en las obras plasticas
hz sido reveladora de su posicion en la estructura social del pais. Tema irradiado de la
pintura académica del siglo XIX, salvo en algiin caso excepcional en que aparece ¢l
esclave doméstico, se expandira en las litografias costumbristas de Jas marquillas de
cigarros y en las publicaciones periddicas. A partir de 1368, en que s¢ inician las guerras
de liberacion, las caricaturas expresivas de la ideologia metropolitana presentaban
peyorativamente al negro vinculado al blanco en esas fuchas. De hecho se generalizoel
uso de una palabra de origen africano —mambi- para sefialar al insurrecto, blanco o
negro, que peleaba por ia liberacion del pais. Frustrada ésta en 1898 por laintervencion
norteamericana, no sera hasta la tercera década del presente siglo que resusgira, en un
histérico marco latinoamericano cuyo episodio inicial-fue la revoluciéon mexicana de
1910, una etapa de luchas por las reivindicaciones politicas y sociales. La pintura
moderna cubana creara entonces sus primeras obras; en ellas se dirigira, entre otras, a
la representacion de la clase mas oprimida de 1a nacién. Apareceran los campesinos y
ios obreros en sus marcos sociales reales. Se inserta asi el negro cotno figura de diversas
obras: dibujos de Jaime Vails, de Hernandez Cardenas (quien hiciera un nctable Sabds
para el extraordinaric poema @e Nicolds Guillén); éleos como Larumbay Los fimerales
de Papd Montero de Eduardo Abela’(de quien escribiera entonces ~1929- Alejo
Carpentier que «ha querido plasmar el alma de escenas criollasy); de Carios Enriquez
Elrapto de las mulatas (1938) en el que se ejemplifica la posicién de prepotencia de la
Guardia Rural con respecto ala poblacién campesing, Unidad, de Mariano, cierra, en
ese mismo afio, una etapa de combativa reafirmacion nacional; el cuadro nos presenta
3 una pareja mestiza que afronta desafiantemente el futuro. En obras como éstas, el
tema del negro aparece por primera vez en la pintura cubana despojado de todo matiz
costumbrista o de un pintoresquismo local; aparece como elemento esencial de la
nacionalidad. Frustrado el intento revolucionario de las décadas del veinte y treinta, la
pmtura cubana tomara de modo aislado ciertos datos de indole cultural provenientes de
las raices africanas. Sdlo con el triunfo revolucionario de 1959 el elemento negro basico
de la nacionalidad se reflejard de modo coherente en la plastica. Por una parte, apareceran
en su contexto real las imagenes de los héroes negros y mulatos de nuestro largo proceso
de liberacion: de Maceo, el «Titan de Bronce» de las guerras de independencia del
siglo pasado, a Jesis Menéndez, el dirigente de los cbreros azucareros asesinado en
1948; de Conrado Benitez, el maestro adolescente asesinado durante la campafia de
alfabetizacion de 1961, a la proyeccion internacional de identificarse con Lumumba o
Angela Davis durante su prision. Mas significativo aun que esta representacion (en
cuadros, murales y afiches) de héroes y dirigentes negros, es la integracion natural del
negro en las representaciones del pueblo cubano. En una exposicion personal (1978)
de Raii Martinez se da una interpretacion real y poética de los integrantes de nuestro
pais. La obra mayor de 1a muestra se llama La gran familia y, con razén, da titulo ala
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exposicion, En ella, Marti, Maceo, Fidel, el Che, estdn rodeados de hombres y mujeres
cuyas pieles recorren variadas gamas cromaticas e integran un todo unitario. El tema
central de nuestra plastica de estas Gltimas décadas es el pueblo cubano. Y como ha
encarnado yaen la realidad, nuestra plastica contemporanea proclama io que en 1891
escribiera José Marti: «Hombre es mas que blanco, mas que mulato, mas que negro.
Cubano es mas que blanco, mas que mulato, mas que negro.»
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ANTECEDENTES Y
REPERCUSION DE LA
OBRA DE MANUEL
MENDIVE

Manuel Lépez Oliva

Mendive lleva vinculado a ta historia artistica de Cuba unos 30 afios aproximadamen-
te. Desde 1965 comienza a darse a conocer con una fuerza de ineditez singular. Su
presencia en ia pintura cubana se ubica en una zona muy definida de la produccién
cultural nacional relacionada con los componentes africanos y caribefios en su mas
acusada dimension. En esta linea, ademas de Lam, habia otros pintores que estaban
produciendo entre 1941 v 1948, Hay una figura mayor, Roberto Diago, un pintor ex-
traordinario con una formacién muy sélida como artista que se fue proyectando con el
componente africano, hasta que por razones de una naturaleza suicida en su personali-
dad muere a finales de los afios 50, con una obra mis bien en camino a 12 abstraccion.
Luis Martinez Pedro, excelente dibujante, disefiador y pintor trabajoé atrededor del tema
det Cuarto Famba. También hay obras de Mario Carrefic y Cundo BermGdez que estu-
vieron muy vinculadas con estos signos de nuestra expresién nacional.

Sobre esta tradicién, a principios de los afios 60, comienza a perfilarse Mendive, sélo
que en su obra, quizas de algin'meodo reiacionado con Lam, habia algo distinto a otros
pintores, que en ocasiones I¢-hacian por moda intelectual. En Mendive esta vertiente
resuitaba auténtica. E1 hecho mismo de pertenecer a una familia vinculada a las practicas
religiosas de ascendencia africana y de habitar en un espacio—la barriada de Luyano-
enel que era muy normal 13 practica de estas religiones, demuestra cdmo esta presencia
le venia de cuna y no era incorporada por una reflexién de caracter intelectual. Hay
quienes han wtilizado los elementos africanos contenidos en 1a plastica popular tradicional
como un recurso estructural, formal o técnico para renovar 1a creacion artistica, para
darle nuevos caminos, incluso encontrar una identificacion con la idiosincrasia nacional.

En cuanto a la apreciacion de ia obra de este creador hay algunos puntos de vista
erroneos. Hay quien 1o ha situado en una dimension narve, primitiva, como i no existiera
en su obra una sélida estructuracion profesional. En Mendive, la misma formacion
artistica que habia recibido en la Academia, desde los inicios, comienza a ser subvertida,
uniendo elementos de la formacién profesional con otros procedentes del mundo
artesanal de los ambientes populares vinculados a Ia decoracion y la ritualidad. Un
rasgo que lo diferencia bastante de un pintor popular es su actualizacion y conocimiento
del proceso de evolucion formal, téenica y conceptual del arte universal. Lo que sucede
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s que de alli solamente ha tomado ¢} espiritu de renovacion sin necesidad de someterse
acambios bruscos que pudieran afectar su individualidad expresiva. Otros han planteado
que en su obra predomina el caracter ritual ante el artistico, lo han valorado mas con los
codigos de las imagenes de la ritualidad procedente de Africa que con los codigos de
su propia creacion artistica. Pero ademas, en Mendive hay una dimensién cultural coral;,
ha trabajado muy enterado de lo que ocurre en otros géneros como ia danza, el teatro,
el ballet y 1a musica,

El crea acompaiiado de la musica, pero no de la ritual sino de la clasica, y esto nos
habla de su universalidad. No es un artista maniatado en una sola direccion de la
organizacion cultural de nuestra identidad. En €] se estd produciendo un proceso
tentacular de interrelacion que le permite asumirlo todo como cultura humana, mas que
como cultura geografica. Una obra abierta a las preocupaciones del hombre, a sus
simbolismos, a su visceral humanismo. Esto es vital para comprender 1a evolucion que
loconduce a las performances o escenificaciones plasticas que desarrolla en los vltimos
anos.

La obra plastica de este cubano encarna aspectos hereditarios afrocaribeiios vigentes
en la tradicion cultural de su nacion. Siempre ha sido asi: desde la'segunda mitad de los
sesenta, cuando superd los estereotipos académicos a traves de una manera de hacer
que se valia de artesanales maderas quemadas y esgrafiadas, hasta sus posteriores
momentos, caracterizados sucesivamente por representaciones esbozadas sobre
texturaciones casi monocromas, visiones sernidecorativas con atractivos colores, escenas
a base de acentuadas lineas y planos punteados, y.en esa modalidad pictérica de hay,
provista de oscurecidas «fantasmagoriasy con acento expresionista y efectos imprecisos
que alguna gente puede identificar con la muy en boga «mala pintura», Es, ia suya, una
concepcion artistica que procede de una intensa y profunda aprehension del folklore de
Cuba; no asumida mecanicamente, (sino en calidad de transposicion al lenguaje
imaginativo que expresa su condicion de artista. En la esencia y apariencia de todo
cuafto pinta (y digo pinta, porque es lo que siempre hace, hasta en los dibujos y en los
mufiecos o en la carroza que hizo para el carnaval habanero de 1988), Mendive integra
la proyeccion de 1os mitos experimentados por él desde la infancia, haciéndolos participar
de las operaciones simbdlicas propias de su subjetividad estética. De ahi que sus
realizaciones recreen las visiones y los valores religiosos que forman parte de su sistema
de pensamiento e individualizada cultura de cubano y caribefio.

Mas, lejos de traducir cualidades de «médium» o de comportarse como el «brujo-artista»
que pueden ver en €l quienes se guien por la equivoca extrapolacion de la
paleoantropologia al estudio del arte, este «imaginero del Siglo X20» produce nuevas
formas para transmitir 1a belleza, multisignificacion y rigueza metaforica contenidas
en las representaciones miticas. Se trata no de la recreacion de una mitologia cualquiera
(procedimiento éste usado por distintos estilos de la modernidad y la posmodernidad),
sino precisamente de apreciaciones personales basadas en el pensamiento por imagenes
propio de los mitos sincréticos aparecidos en 1a historia y cuitura de su Ambito materno.

Perono sélo eso, a diferencia de otros pintores esta recreando la forma de representacion
de los mitos. En su obra no se toman exclusivamente los elementos visuales de las
imagenes miticas que él hereda sino que él esta generando nuevas representaciones
miticas, Hay un proceso de invencioén eidética e icastica en su produccién, Es muy
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difici] tomar una imagen de Mendive y remitiria a un mito especifico o una representa-
cidn alegérica y ceremonial determinada porque en su obra hay una abstraccion mas
profunda que lo lleva a recrear esas imagenes y a transmitirle algo que proviene deuna
distinta relacion con los mitos, incluso de los contemporaneos en su propia existencia
ambiental.

Dentro del variado proceso creador de Mendive estan —como sefialaba Marx— «la natu-
raleza y la sociedad misma moldeadas ya de una manera inconscientemente artistica
por la fantasia populan'; pero igualmente se exterioriza su personalidad, olo que es jo
mismo; el conjunto de percepciones y placeres, enfoques y dilemas que le son
caracteristicos. En ello se diferencia también del artista naive dedicado a mostrar de
modo ilustrativo las vivencias y tradiciones. Pues Mendive instituye una mitologia
individual, que objetiva mediante recursos visuales de mitos y simbologias
etnoculturales, y que estructura con medios expresivos de} acumulado técnico-formal
del arte, Unicamente entendiéndolos como libres lecturas poéticas de Las figuraciones
plasticas de este pintor, pueden aceptarse juicios donde se presentan sus imagenes como
registros directos de algin sistema de creencias, como exposicion pormenorizada de
fetiches y objetos ceremoniales, de actos rituales y sentimientos ancestrales especificos.
Porque en Mendive hay mucho mas que aquelle que puede detectarse en las producciones
tribales de Africa o en las folkldricas del Caribe: estan expresadas también sus
emociones, alegrias, angustias y sensaciones cotidianas de artista cubano de nuestra

época.

Cuande uno analiza 12 evolucidn cromatica en su obra advierte gue hay registros y
claves de color que tienen que ver mucho con su ambiente de vida y estados de animo.
Mendive pinta lo que cree y cree en las representaciones que pinta. Pero lo hace desde
una perspectiva de individuo informado, conla légica contemporanea de la cultura de
su pais y del mundo, asi como por conducto de mediaciones que son privativas de los
lenguajes de la plastica, Su peética se alimenta de la memoria personal y del ambiente
circundante, al tiempo que formaliza artisticamente la peculiar mitologia que participa
de su concepeidn sobre 1a existencia. En lapintura (sobre lienzo y papel, cosas y cuerpos)
que desarrolla, tiende a darnos lo que Bajtin denomina «la unidad intuitiva concreta»
del «mundo natural» y del «mundo del hombre». En sus imagenes se humaniza la
naturaleza y se naturaiizael hombre. Por eso, tan importante o mas que la procedencia
yoruba o bantil de las referencias miticas de las obras, ioes 1a formulacién de inadvertidos
vinculos de la conciencia con la naturaleza, es decir, la presencia en su pintura de
interrelaciones poéticas del hombre con animales y vegetales provistos de cualidades y
poderes humanos. Me refiero a la funcion que en Mendive poseen las categorias-
imagenes «que sirven tanto para la representacion argumental de la vida humana, como
paralarepresentacion de la naturaleza» *

Hay obras de Mendive, especialmente Jas del iltimo periodo de creacién —el mas dis-
cutido, quizas el mas distante de 1a percepcion ficil o turistica- en las que se pueden

' Carlos Marx: «Introduccidn a la aitica de la economia politican, Comtribucion a la critica de la economia
pelitica, La Habana, Ed Pueblo y Educacidan, 1972, p. 272,

! Mijall M. Baptin: Problemas literarios v estéticos, La Habana, Fd. Aste v Literatura, 1986, p. 413.
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apreciar como se funden elementos de [a naturaleza humana con la ambiental, del mun-
do de la zoologia, de la botanica. En este sentido hay antropopatismo (relacion directa
entre la dimensién antropolégica y la natural). No por gusto decidio trasladarse a vivir
a una zona de campo, donde se teje la naturaleza. Se genera una especie de acuerdo
entre la selva de su imaginacion y la selvareal. De ahi que en ocasiones hayatomado a
la naturaleza como galeria; es una especie de retorno de su creacion figural hacia su
terreno originario.

Esto explica que sus animales parezcan venir de lo que Jorge Luis Borges califica
como «jardin zoolégico de las mitologias»®, y que muchas de sus figuras «mitico-
artisticas» reproduzcan en sus acciones el comportamiento diverso de ia naturaleza.
Puede afirmarse, por tanto, que en las hibridaciones, simbolos y situaciones de sus
cuadros, dibujos, ceramicas, «objetos pictoricos» y «escenificaciones plasticas» adquiere
condicion de arte lo que antes ha sido proyectado sobre personas, animales, paisajes y
plantas. Su creacion alcanzaentonces la connotacion de un «oratorio visual» que surge
de la interpretacion de los vinculos entre entelequias miticas, experiencias vitales y
contexto natural. Es eso 1o que en buena medida pone de manifiesto, valiéndose de
arquetipos y metaforas, signos cosmogonicos y elementos simbidticos.

Quien conocio el ambito de la barriada de Luyand donde antes vivid y creé Mendive, y
conoce el paisaje de la periferia de La Habana que ahora le sirve de morada, puede
comprender la tremenda repercusion que tienen los ambientes diariamente sentidos en
sus realizaciones plasticas. Si en las obras de etapas anteriores (incluso en las nacidas
de su viaje a Nigeria) se notaba la separacion formal entre las visiones animales y
vegetales, entre sus simbolos y el fondo tropical, dentro de lo que actualmenie produce
se mezclan y confunden —como.€n un mismo ser o atmosfera- los ingredientes del
reino vegetal y los del animal, los del mito-y el espacio voluptuoso de la naturaleza.
Con esta Oitima modalidad expresiva gue es sin duda momento de sintesis, resulta mas
apretada y organica la combinacion de imagenes saturadas de contenido emocional y
arquetipos de la conciencia mitica, de misterios y presentimientos. Con ella, Mendive
parece haber llegado auna fase donde 1o pictdrico se bifurca en fantasmagorias gestuales
sobre el espacio bidimensional 'y actuaciones teatrales que dan vida a la pintura en las
coordenadas del espacio real,

Sus performances son pinturas teatralizadas, pintura en movimiento y una dinamica
logica de la imagen. Se nota cémo sus imagenes surgen, mueren, se reproducen y
resucitan. En 1a representacion mitica ceremonial se tienden a ver las imagenes estiticas
pero Mendive las pone en movimiento. Hay un procese que le permite desarrollar
acciones, Y es este sentido de movimiento lo que torna imprecisos los contornos de la
ultima etapa. Desde mediados de los 80 hay un desplazamiento de 1a misma imagen
dentro del fondo, el principio de la reversabilidad fondo-figura deviene dindmico como
en el cinetismo,

Es necesario aclarar que un modo mas «sinfonico» y complejo de sentir e imaginar la
fusion de creencia y realidad, y una explicable evolucion en los intereses estéticos,

! Jorge Luis Borges: Manual de zoologia faméstica, Médoo-Buaos Aires, Fondo de Culturs Economica,
1957.p. 8.
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debian contar con una via piciorica de expresion diferente a las que habia utilizado en
sus realizaciones de antes de 1a mitad de los ochenta. Por tal camino, las percepciones
y pensamientos trajeron consigo el instrumento de objetivacién adscuado para comu-
nicarse. Sucedié 1o que Erwin Panofsky expone al escribir: «También en los objetos
materiales surge, por tanto, la belieza por influencia de 1a idea, pero sélo a condicion
de que —y en la medida en que— su materia sea preparada y dispuesta en cuanto a que se
adapteenorden, med:daymodoala sustancladelaldeaenlaquz ella debe encontrar
su propia expresion».* Como materializacién de sus visiones artisticas de ahora, aparecit
en Mendive el sistema creador que podia contener cuanto precisaba transmitir por
medio de la sugestion y la sugerencia. Las sensaciones confusas y los entrelazamientos
de elementos y ambientes, su peculiar antropopatismo y ciertos deseos sublimados, el
Caribe en él implicite y una mayor universalizacion de 1a poética, encontraron en la
doble actividad de tiempos recientes —en pinturas y performances- el canal que le
provee dinamismo dentro del diverso movimiento de artes plasticas que ha venido
desarrollandose en 1a Cuba de los aiios ochenta y noventa,

Vale 1a pena insistir en la idea de que en las creaciones de Mendive se funden las
cosmogonias con la cotidianidad, los deleites sexuales con lag dnimas, hasta hacer de
cada serie suya una especie defébuladondelofantastwoylareahdadoonviven Incluso
lo histérico se nos muestra codificado mediante significados miticos. Por ello en su
m:poﬂanteobraEImomeapamoen dispuestos cimarrones, mambises y criaturas naturales
divinizadas; y también es ése el porqué de que colocara las figuras de José Marti,

Antonio Maceo y el Che insertadas en fabuloso contexto natural. La dimension simbiética
distintiva del Caribe esti, ademas, en esa suma de fuerzas personificadas, historia,
festividad, erotismo y sutil humor que ha permanecido en La urdimbre de todo lo que ha
realizado. Semejante suma puede hallarse, asi mismo, en 1os performances que estructura
Mendive. Aparte de contar con un equivalente pictorico del tatmaje, que permite
maodificar el cuerpo en funcién de la propuesta cultural, hay en ellos un argumento
basico que articula lo humano con lo mitico y lo natural. Son escenificaciones que
generalmente ocurrets en 1o que Carlos Fuentes define como «tiempo absoluto del mito»,
y donde frecuentemente se recutre a una suerte de parodia ritual sumamente expresiva,
en 1a cual el coito se identifica con otras acciones {tales como comer y beber, gritar y
dormir, danzar y morir), Muy relacionados con el behavior art y el fluxus, los peculiares
performances establecen una dinimica compenetracion entre oricha y forma natural,
estado primitivo de la existencia y aspectos conflictivos de Ia vida contemporanea,
pasiones y deseos. No pocas veces constituyen encuentros insélitos de la peripecia
histérica con «ceremonias orgasmicas». Son, para explicarlos de alguna manera,
espectaculos sonoro-visuales vertebrados a partir de las posibilidades de la gestuatidad
y lamimesis, con soluciones proximas a las de la procesion y el ritual o la comparsa de
carngval, El pintor integra en estos los hallazgos de su quehacer artistico, inventa fetiches
capaces de unir el valor de lo miticoy la eficacia de la teatralidad, desata la improvisacién
y el juego inherentes a determinadas formas de arte, y logra trascender la simple
reproduccion de un evento magico-ancestral, sugmendonos significaciones que
pertenecen a la vida de todos. En su esencial concepeidn creadora, el arte corporal de
Manuel Mendive tiene mucho que ver con uno de los planteamientos que Marta Traba

* Erwin Panofky: Idea, Madrid, Ed. Citedra, S.A., 1979, p. 89.
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incluye en su discutible libro Dos décadas vulnerables de las aries pldsticas
latinoamericanas: 1950-1970, cuando dice: «El aporie que Latinoamérica puede dar a
lo lidicro radica, justamente, en su diversa naturaleza, en su interpenetracion de
elementos miticos reales, con contextos magicos que afloran de las culturas andinas,
centroamericanas o caribes de donde provienen.»®

Para concluir queria subrayar algunos aspectos que hemos abordado. En 1a obra de
Mendive mas que la presencia de los mitos procedentes de sus propias creencias
religiosas esta viva la dimensién universal humana. Su creacién no puede ser explicada
solo por medio de las referencias etnograficas y antropolégicas sino que requiere una
explicacion en consecuencia con ese principio coral presente en ella; es necesario
remitirse a los procesos tradicionales y contemporaneos en los campos de 1a miisica, el
teatro, la danza y de las diferentes formas simbidticas de la contemporaneidad. Lo otro
a sefialar es que en Mendive el componente africano ya no es un components sometido, -
aplastado —ni siquiera en resistencia— stno ¢ue s un componente triunfal, activo y
dominante; es ese sentido del mito llevado a una dimension humanista, equivalente ala
que puede tener 1a cultura occidental. Su arte no solamente se inscribe en una tradicién
de la cultura plastica cubana que asume la trayectoria caribefia y africana sino también
ante un nuevo campo de experimentacion, una manera posmoderna, conceptual,
vinculada a los posvanguardismos.

De esta manera, esta estructurando un nuevo modo de formalizar esta relacion tradicion-
contemporaneidad que ha tenido en Cuba otras manifestaciones como son los casos de
los artistas Santiago Rodriguez Olazabal y Belkys Ayon. Una manera de asumir {a
trayectoria expresiva procedente de lo cultural africano hibridado dentro de ia cultura
cubana y caribefia hacia una proyeccion donde estos elementos son vias para Hegar a
finalidades mas complejas.de la creacion artistica.

* Marta Traba: Dos décadas vidnerables de las artes plasticas latinoamericanas: 1950-1970, México,
Siglo XXI Editores, 1973, p. 45.
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PINTURA, RELIGIOSIDAD
POPULARY
TRANSCULTURACION
EN EL CARIBE
CONTEMPORANEO
Yolanda Wood

Los conceptos del enunciado seran utilizados en su capacidad metodolégica-instrumental

para indagar sobre el libre juego artistico con el arsenal de fuentes religiosas legadas
por la diversidad integrativa de las sociedades caribefias y la-capacidad electiva del
artista contemporaneo para racomponerlas y refuncionalizarlas en 1a realidad cultural
del Caribe a través de su pintura.

- Cuando Darcy Ribeiro en su libro Las Américas y la ¢ivilizacion define 1a esencialidad

caribeiia desde una perspectiva antropolégica cultural, denomina a esta region «pueblos
nuevos». La geografia cultural del Caribe es la resultante de complejos procesos
socioculturales donde los encuentros éthicos han resultade una especie de condicionante
histérica de nuestra interculturalidad. Esos procesos no se desenvolvieron uniformemente
sino mas bien con fases de discontinuidad cualitativa por 1as condiciones de dominacion
colonial impuestas desde hace cinco sigios. Ahora, a fines del segundo milenio, el
espacio Caribe indaga sobre su mismidad y su existencia sincrética caracterizadora de
una condicién mestiza.
La pintura ha resultado-en et presente siglo una de las manifestaciones artisticas de
mayor coherencia en bilsquedas expresivas de autenticidad cultural sobre todo en los
altimos veinte afios, cuando las propias indagaciones sobre el hombre y 1a cuitura
caribefias se han colocado en el centro de las inquietudes y reflexiones de la region
vincwladas a los hechos descolonizadores, de independencia y liberacion nacional.

En esta busqueda antropolégica 1a pintura actia con fuerza de penetracion contextual y
eslabona creadoramente las fuerzas constitutivas de una profunda religiosidad popular
caribefia de caracter esencialmente transcultural, Las diversas fuentes participantes en
esa transcuituralidad resultan preexistentes o simultaneas a las propuestas artisticas
contemporaneas y adquieren diversos niveles de movilidad historica por estar sus
componentes generadores activos en nuestro contexto cultural. Se trata de fuentes
actuantes en una dindmica sociocultural cuyas posibilidades de uso y combinatorias
son infinitas, por lo que ofrecen una enorme riqueza de variantes y opciones a la pintura
actual del Caribe. _



La condicidn colonial de] Caribe y la diversa procedencia de los colonizadores deter-
mind la imposicion de los sistemas de creencias imperantes en los centros metropolita-
nos: catolicismo, protestantismo; el cristianismo se extendio por toda la region en sus
diversas variantes. Estas se establecian sobre formas animistas, totémicas y magico-
religiosas, practicadas por las sociedades agroalfareras extendidas por la region del
Caribe a la llegada de los conquistadores. El exterminio temprano de la poblacion
aborigen no permitio a estas tradiciones constituirse en el ingrediente que distingue la
personalidad cultural, aunque logrd sin embargo una importante permanencia en la
base léxica y en otres aspectos de 1a cultura, incluso en los propios cultos y ritos de
caracter popular. En ellos intervendrian también muy significativamente los proceden-
tes de Africa. Entre los siglos XVII y XVIII se produce la entrada masiva de negros
como mano de obra en las plantaciones caribefias. Con ellos nuevos mitos, loas y orichas
ampliarian y diversificarian, para enriquecerio, el campo textuai religioso en el Caribe,
mezclados de forma tal que ofrecen productos sincréticos nuevos como la santeria, ¢l
palo o el vodii, entre otros.

En la sucesidn migratoria que caracteriza la demografia caribefia la llegada de hindies
y chinos en ¢l siglo XIX introducira nuevas formas de religiosidad, insertas también en
la cultura popular, aunque de manera ain mas puntual.

Sin embargo, estas cadenas culturales participantes en el proceso transcuttural no se
reproducen integramente en la region. Las propias fuentes reiigiosas originales fueron
sometidas a la laxitud de su aplicacion a distancia y en ellos quedaron espacios en
blanco, al estar todas estas culturas fragmentadas en su unidad textual eriginal.

A ello habria que aiiadir la incomprension del sector dominante hacia las formas de la
religiosidad popular caribeiia, por-desconocimiento y subestimacion, lo que significo
su desvalorizacion ante los textos de las religiones hegemonicas, Por acciones de
clandestinaje y cimarronaje cultural, el acto sincrético fue desarrollandose en un doble
sentido: de Ia religion oficial a la no oficial y viceversa. En esas intersecciones fue
configurandose una esfera de interconexion generadora de la religiosidad popular; «se
homologizaron cosmogonias diferentes, equiparando sus valores simbolicos sin
sectarismos [...] los orichas trasvestidos con las tinicas y los sacramentos de 1a cris-
tiandad se hacian los protagonistas experimentados de una operatoria que hoy se cali-
ficaria de posmoderna al comportarse frente a la iconografia catolica de una manera
semidtica» '

La evangelizacion hispanica, el proyecto mas ambicioso de extender el credo catohico
al Nuevo Mundo, resulto insuficiente a pesar de todos los recursos puestos en juego.
Sus efectos en el Caribe propendieron definitivamente a una fe popular que entremez-
clé textos de diversas fuentes, textos incompletos, o fragmentados, textos escritos u
orales; textos de diferente temporalidad historica. Todos ellos son constituyentes de un
modo u otro del espacio de religiosidad transcultural vigente en ias sociedades caribefias.

! Osvaldo Sénchez: «Sncratismo, postmodemismo v cultura de resisencian. Kuba ok, Cadlogo de la Ex-
posicin «Arte Actual de Cuban, 1 marzo-13 mayo 1990. Stidtische Kunsthalle Diisseldorf in
Zusammenarberl mit dem. en colaboracidn cm el Centro de Desarrollo de las Artes Visuales de Cuba.
p. 19.
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Para el artista dei Caribe contemporaneo estos textos-referencias constituyen un am-
plio arsenal de posibilidades electivas, favorecidas por una vocacion regeneradora de
1a personalidad cultural. En ella las zonas ma.rginadas dz lo popular penetraron al espa-
ciode lapintura, de modo que se produjo una accién legitimadora de textos inexplorados
en el campo especifico del arte pictérico como una forma de reivindicacion de nuesu'a
historia transcuttural.

La pintura caribefia ha revelado aqui el enorme caudal de los textos-referencias para
actuar como catalizadores de la originalidad pictérica de la region, al intervenir con
diversos procedimientos en 1a configuracion de 1a imagen visual.

~ Eneél proceso de apropiacion, ¢l artista contemporaneo del Caribe dialoga plasticamente
con Jos recursos que le aporta el archivo sociocultural de las tradiciones pasadas y
presentes por una parte; y por otra con los recursos visuales de la modernidad. En la
pintura, 1a apropiacion de elementos visuales de la religiosidad popular constituye la
ganancia enriquecedora de las interferencias e interrelaciones de los textos-referencias,
y es en ello donde se verifica la originalidad en la que intervienen los juegos libres por
alusion, cita, parodia o collages. La accion consciente que ello significa por parte del
artista, constituye un proceder de caracter intertextual ante su realidad transcultural. En
su libertad electiva y en su recombinatoria sintética, la imagen deviene portadora de un
profundo caracter sincrético al actuar con los recursos de'la modernidad para indagar
" enlareligiosidad popular y penetrar a ella El término de intertextualidad ha sido acuiiado
en condiciones de la posmodernidad; yesta implicito en algunos de los fundamentos
que definen sus claves, caracterizadas por la fragmentacién y su preferencia por ¢l
montaje, [a descanonizacidn y el deconstniccionismo. Todos estos elementos, y otros
que pudieran enumerarse de la sensibilidad posmoderna, llevan implicito de un modou
otro una ambigua relacion pasado-presente que significa un juego mas libre con el
arsenal de procedimientos acumulados por los textos iconicos del pasado, una libertad
de eleccion para asumir ia memoria o integrar los componentes de fa cultura masivaen
amplia expansion.

Por eso decia Manfred Pfister que «la intertextualidad ha devenido 1a marca de fabrica
misma del posmodernismoy.? Sin embargo, el propio autor indaga sobre cierto com-
portamiento del concepto y precisa que «es un fenémeno que en modo alguno esta
* restringido a la escritura posmodernista»,’ toda vez que en una perspectiva diacrénica
los textos son también referencia permanente a otros textos, ya que la apropiacién
textual no deviene solo de la reatidad, sino de la ganancia enriquecedora de una muiti-
plicidad de textos que se entrecruzan en coordenadas espacio temporales concretas.
Con palabras de Pfister: «no hay texto sino sélo relaciones entre textos».*

t Maafred Pfister: «;Cudn postmoderna es la inlertextualidad?», Crirerios, La Habana, ene.-jun.
1991, u. 29, p. 6.

P 0p. e, p. 9.
* Op. cit., p. 11.

55



De tal mode que la intertextualidad podria ser interpretada como una condicién
existencial del texto y entonces su analisis adquiere la connotacion funcional de
herramienta metodologica para la evaluacion de su comportamiento en determinada
condicionalidad histérica, tanto en el plano diacrénico como sincrénico. El ejercicio
de aplicacién instrumental presupone el gjercicio critico a partir de algunos presupuestos
esenciales que permitan explicar como y por qué se asume como recurso de creacion y
de apropiacion artistica. :

En las condiciones particulares del tema de estudio, valdria la pena indagar sobre la
capacidad del concepto para penetrar a una interpretacion de la pintura del Caribe
contemporaneo y muy especialmente a ta pintura de los Ultimos veinte afios en fa region.
Es precisamente en: este siglo donde de manera mas organica se logra una autonomia
para el arte y un status de fancionamiento social que ain en condiciones asincrénicas
se extiende por jodo e} Caribe. '

En la pintura del Caribe contemporanec parece haber una vocacion intertextual mas
bien producida por una voluntad regeneradora que por una condicionalidad textual. En
ello intervienen dos factores historico-culturates que resultan de las condiciones en las
cuales se desenvuelven la creacion y los creadores. Por una parte una intencion
reconstructiva historica y por otra una operacion naturalizadora de nuestra mismidad
caribefia. Ambas se han desenvuelto en condiciones de-movimientos liberadores y
anticolonialistas, por lo que se han orientado hacia laexpresion de la identidad cultural
y como desafso a Ia colonizacion.

La direccion de estas busquedas no ha resultado un camino lineal sino mas bien
zigzagueante, con altas y bajas y producciones de mayor 0 menor calidad en loartistico,
peto ello no reduce su capacidad de funcionamiento como tendencia en 1a pintura de!
Caribe contemporaneo sobre todo en los tltimos cincuenta a sesenta afios. Esos artistas
que han aportado una sustancialidad caribeiia a sus pinturas, sin facilismos n
reduccionismos banales, y si através de bisqueda y estucho sistematicos, resultan fuentes
esenciales en esta indagacion. _

Los precursores partieron de una visualidad implantada desde los centros emisores,
que entonces coincidian con o centros metropolitanos. Las condiciones coloniales de
dominacién fueron legitimadoras de un paradagma, que en lo artistico, remitia a los
modeios de autoridad histérica. Esos textos canonicos hacian impenetrable la entrada
de otros textos visuales, que por el propio modo de estratificacion social estabiecido
por la colonia eran considerados primitivos, y por lo misme, invalidados del
reconocimiento de sus valores origina]es y participacionales en el sistema de 1a cultura.

Sin embargo, con las fuentes de religiosidad hegemonica, coexistian otras, md:mdoras
de ia multiple formacidén socio-cultural caribefia, conformadoras también de nuestra
visualidad e insertas basicamente en las zonas marginalizadas de lo popular, que sélo
contemporaneamente ha logrado penetrar al espacio de lapintura.

De modo que en el arte pictérico contemporanec hubo una accion legitimadora de
textos inexplorados en el campo especifico de las artes plasticas, que dinamizo no séio
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el status de esos textos sino también su interpenetracion, ya que no se tratd de una
reivindicacion exciuyente sino integrativa por ¢l mismo modo de comportamiento y
apropiacion artistica de los procesos culturales caribefios. La interpenetracion de textos
de diversas fuentes religiosas en condiciones de intertextualidad pictérica ha sido la
resultante en el Caribe de una historia transcultural.

Alli 1a pintura caribeiia ha revelado el enorme caudal de la religiosidad popular, tanto
en asuntos como en aspectos morfelogicos y sintacticos de las obras. Y es precisamente
en esos componentes donde se verifica la originalidad, al penetrar a los elementos de la
religiosidad popular tanto por alusion, cita, parodia, entre otras modalidades.

En este sentido el artista emplea esas fuentes para hacer con ellas una elaboracion
sintactica con nuevas connotaciones. Los textos de la religiosidad popular quedan
atrapados en una red de diferentes relaciones y la condicion sintética e integrativa de la
imagen visual coloca en primer plano un sistema de valores que reduce la condicionalidad
dualista de lo propio y lo ajeno.

En esa «solucién recombinatoria», pueden participar enriquecedoramente las
«atorreferenciasy», con palabras de Neliy Richards. Ellas se verifican de distinto modo:
por la procedencia social del creador y sus propias vivencias, por su religiosidad, por
su formacion, etc. Ellas pueden intervenir pero no determinar, porque la condicion de
transculturalidad activa mecanismos interpretativos y. psicoperceplivos a los cuales
acceds el artista también por voluntad investigativay por procesos intelectuales.

De modo que lo mas interesante radica én que Jos textos no funcionan como pretextos
sino como textos alternativos en simultaneidad; como arsenal que remite cuando mas a
presentes anteriores pero presentes al fin, por el mismo mestizaje de tiempos
convergentes en la realidad actual del Caribe.

Esas referencias a la religiosidad popular aparecen marcadas de diverso modo en la
obra artistica , con mayor o menor intencionalidad, con mayor 0 menor énfasis, y con
mayor ¢ menor posibilidad de decodificacion. En la semiosis social estas sefiales
intensifican el valor dialégico de la obra al ampliar el diapasén perceptivo y reducir los
limites de una lectura unilateral. Pero al apropiarse el artista de los textos vigentes en la
cultura y La sensibilidad popular los efectos del didlogo podran ser mas o menos fructifero
con los emisores portadores del significado textual y producir también ruidos e
interferencias comunicativas. Otros conflictos semidticos derivan del funcionamiento
de la obra fuera de sus contextos de origen ya que puede conducir a lecturas externas ¢
de una profundidad poco certera.

Son los conflictos de una intertextualidad transcultural que se desarrolla en condiciones
coloniales, semicoloniales o neocoloniales, donde el significado textual ademas de
articular una relacion comunicativa entre emisores y receptores, dialoga también conel
contexto cultural actual y anterior. E1, como texto-total, participa solo fragmentariamente
en la cbra definitiva, desda su propia inmanencia, pero en una recombinacion verificable
noséloenla obra-objeto sino en su relacion con el entorno y la forma de participacion
dela cbra en el espacio o en la relacién con el espectador. Del mismo modo 1a seleccion
de materiales o de formas sensiblemente indicativas de su origen actiia también como
recomponedores del significado textual.
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Las milltiples fuentes de 1a religiosidad popular participan del montaje intertextual de
diferente modo: a nivel tematico y a nivel formal. En el primero interviene el arsenal
legado no solo por fos textos iconicos sino también las fuentes literarias, la oralitura, el

“ folkfore y a vida cotidiana. En la segunda, diversos modos de codificacion intervienen
en nuestra visualidad con una evidente intencion de modernidad y diversos niveles de
actualizacion al respecto. Esta simultaneidad de codigos no permite identificar {a pintura
del Caribe contemporaneo con un estilo o modo particular de hacer, sino mas bien y
por el contrario aceptarla en su diversidad, donde ha permanecido un esquema basico
de codificacién a partir de la pintura europea occidental y norteamericana mas reciente,
con un entrecruzamiento discursivo que toma también de movimientos artisticos de
nuestra América, en especial ia pintura mexicana.

En ¢l entrecruzamiento intertextual el artista no abarca el significado completo de los
textos-referencias, ni en lo tematico ni en io formal, sino en una doble interaccion por
el mismo modo que participa en la lectura de la formacion historica caribefia que «cuenta
como texto en la semidtica general de la culturay.

El procedimiento intertextual-transcuftural «penetra a la historiay se inserta en ella»
(Kristeva, citada por Pfister). Es asi como el artista del Caribe fogra ser original. Al
vuinerar el modelo de codificacion visual europea occidental en ef que desarrofio su
formacion y al cual estd sometido a través de los medios hegeménicos de divalgacion
y circulacion de Ia obra de arte, al manipularesos modelos y referencias por su propio
y libre juego creativo por la identidad cultural, sus temas-referencias aluden siempre a
la huella, peroen el acto de manipulacion estan las expectativas. El artista no reduce su
condicién sino que 1a refuerza; pues en el modo de intertextualizar habra un sello de
personalidad que, quizas, lo hara inconfundible.

Con su acto acerca el arte a.su tiempoyy a sus circunstancias y en ellovasu aporte ala
reafirmacién de la identidad cultural. El artista refuerza en la obra su valor practico e
ideolégico. Al disolver la coherencia de las fuentes religiosas originales y de las
religiones modélicas hegemonicas, procede por seleccién, reordenamiento e integracion,
monta y desmonta en un proceso de gran intensidad constructora-deconstructora. Por
50 10 $e trata de un metatexto logrado por acumulacion ni superposicién, sino mas
bien de una especie de «autoconciencia interiextualy que estd en ef creador como poética
sustantivadora de su propuesta artistica.

Al hacerlo jerarquiza textos devaluados por 1a cultura de élite y coloca su obra en un
espacio de renovacidn y reafirmacion socio-cultural. Penetrar a ese campo intertextual
sin eclecticismos constituye un rete para el artista caribefio, pues 1a efectividad de!
mensaje se logra no por equivalencias semanticas de la diversidad textual en interaccion,
sino de ese producto final en el que transculturalmente estemos «todos mezclados». En
ese sentido resulta esencial no solo el aspecto intertextual sino también el ideotextual,
s decir, 1a propia relacién con la cultura y el pensamiento del awtor. La idea que refuerza
la interrelacion textual resulta una especie de adecuacion del texto a su contexto y
distingue un comportamiento comprometido en la fundamentacion de la propuesta
artistica.
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Lo mas complejo resulta en la legibilidad del producto artistico, ya que el exceso de
particufarismo puede interferir la concretizacion visual en las transacciones culturales
de lectura y apropiacion textual. Ello presupone 1a autenticidad de las intenciones
ideoestéticas para que en el proceso de vasos comunicantes el artisia localice y facture
visualmente los fragmentos recuperados que integran su estructuracion visual. En ese
sentido la composicion de los fragmentos adquiere un rango de primera importancia.
En esa ordenacion sintictica actua con una libertad que fo distingue. El sistema de
relaciones compositivas queda en el plano central de su novedad artistica.

De tal modo que la composicidn estructuradora de 1a forma actia ella misma como
componedora de sentido, E! montaje, desde 1a fragmentacion selectiva integrada
creadoramente funciona en una dimensién ideoldgica, etnolégica y cultural. En ocasiones
se expresa a hivel signico-simbdlico, mas por «convenciones culturales» que por la
inmediatez relacional entre idea-imagen y objeto. En ese comportamiento signico la
pintura del Caribe penetra a una escala trascendente, que supera los localistnos ¢ indaga
sobre una perspectiva humana y vniversal aunque parta de los textos-referencias que
coniviven en nuestra realidad.

En esta conversién sighica inferviene no 5610 una imagen enunciativa-figurativa, sino
también aquella que procede por recursos de retacion contextual menos evidentes. En
este caso sin embargo, s¢ perfilan evocaciones de alta densidad informativa dadas por
elementos sensoriales que reconocemos insertos en la culmira caribefia. Entonces la
narratividad de la obra queda sugerida para el libre juego de 1a recepcion, El titulo
puede resultar un vehiculo de lexicalizacion para la penetracion al texto visual, un
accionador de la imaginacién odel vinculo del artista con su entorno y el piblico.

Por estos modos de comportamiento, la pintura del Caribe ne ha sido en general una
generadora de tendencias: Al respecto decia Juan Acha que si Lam es importante noes
porque cred una tendencia nueva, sino porque exploré un sustrato.® Los procesos de
desfasaje en refacién con los centros emisores-metropolitanos no permiten estudiar
nuestro arte pictérico a partir.de los ciclos estilisticos de la pintura internacional. Por
demas ella se estructura desde una perspectiva paradigmatica-generalizadora en una
especie de metarrelato unificador que desconoce las diferencias. No presupone ser
posmoderno ¢l hecho de reconocerlas, este es quizas un conflicto para la centralidad
que la habia ignorado, pero no para el que adquirié la conciencia de lo diferente y se
reconocié como tal. El primer acto de diferenciacion y autonomia fue la descolonizacion
y fa independencia. Con efla sz desencadena la reflexién sobre nosotros mismos y la
identidad,

La identidad caribefia se ha construido en una perspectiva dialdgica con la alteridad,
con esa imagen no sélo que tenemos del otro sino a que el otro tiene de nosotros. Un
autor martiniquerio ha reflexionado intensamente sobre este problema conducente en
gran medida al exotismo. René Ménil define tres formas esenciales de comportamiento
exético. El primero lo distingue como natural, dos humanidades colocadas frente a

5 u(H)achazos». Fntrevista realizada » Juan Acha por Alexis Somoza y Félix Suazo. EI Caimdn
Barbudo, La Habana, mar. 1990, p. 10.
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frente se presentan como extrafias una a fa otra. Un exotismo diferente, «el exotismo
colonial» que deriva de una condicionalidad de existencia social en fa cual fa situacién
de dominacién es la que define los rasgos de la mirada, y finalmente se refiere a yn
«exotismo contraexdtico» desarrollade por una actitud de negacién como sustrato y
que en su opinidn genera un nuevo conflicto: «mostrarme como no soy en la intencién
de ser originales».®

Este resulta un evidente peligro en el manejo de los textos visuales, y puede verificarse
en esos comportamientos estéticos, tanto por una realidad presentada en Kodak Polaroid,
a la manera de decir del puerforriquefio Antonio Martorell cuande estudia algunas
caracteristicas de una estética caribefia o un excesivo folklorismo que puede llegar a
iluminar oon gas de neon los hounyfors haitianos para realizar en ellos performancesy
happenings.

Le toca una esencial e importante mision a ia investigacion y a la critica en lo que se
refiere a la pintura del Caribe. Significa la necesidad de antologizar 1a produccién
plastica caribeiia para realizar 1a construccién tedrica necesaria que sea también, en
términos de interpretacion, nuestra versién de liberacién cultural, La pesmodernidad
no se desenvuelve histéricamente para el Caribe en condiciones similares a la
modernidad. Desde esta tltima comenzo, asincrénicamente en la region, un proceso
pictorico que estd en desarrollo. Este surgio con sellos distintivos que Je otorgan su
peculiaridad, la principat de ellas fue la.identidad en Ia negacién-afirmacion de la
modernidad.

Ser modernos, no contravino latecombinateria de los distintos referentes integrativos.
Las libertades expresivas introducidas por las tendencias artisticas europeas se
asumieron criticamente, y se actud sin prejuicios sobre los textos auténticos. Es un
hecho asociado a 1a propia conformacion del concepto de nacion en el Caribe que es
un fenémeno de los siglos XIX y XX, y que ha significado la reflexién sobre nuestra
personatidad cultural no conformada por aculturacion, pues las culturas formativas no
fueron asimiladas unas por otras. Melville Herskovits precisa la necesidad de estudiar
en su contexto especifico ese suceso interactivo cultural del que por sincretismo surgen
nuevos valores a partir de los contactos interculturales. El concepto de transculturacion
del cubano Fernando Ortiz distinguia una peculiar existencia de esas culmras en su
proceso transitivo. De modo que en el cruce heterogeneizador de culturas 1a pureza de
cualquiera de los textos tomados en unilateralidad puede indicar imitacion. Ya hoy se
acepta 1a necesidad de su refuncionalizacion en nuestros contextos, «ligar el arts a los
contenidos de identidad». Del mismo modo se supone la actuacién con los textos-
referencias, pues su asimilacion mimética y reproductora puede significar también la
falta de recontextualizacién critica.

La interiextualidad transcuitural hace por esencia al texto definitivo exocéntrico y

contenedor de la «historia cruzada». Ello ha generado también la subvaloracién de la
propia pintura por su incapacidad de referir con sus medios tradicionales ese ambito

René Ménil: Tracées, Paris, Robert Laffunt, 1981, p. 18.

60



Pintm, siligioaidad popular ¥ lturaciin o ef Cabbe

intertextual, de modo que los pintores muchas veces para seguir avanzando han tenido
que abandonar la pintura. Quizas mas que abandonarla, interpenetraria con diversos
recursos y técnicas para lograr ademas de algun modo escindir la distancia entre ta
estética occidental y popular.

De modo que como los textos, tanto modelos como referencias, ocupan un espacio de
movilidad histérica por estar sus componentes generadores activos en el espacio cultural.
¥y por otra parte, como ellos mismos no son textos inmaoviles sino que fueron y son
textos en una dinamica transcultural, sus posibilidades de uso y combinatorias son
infinitas asi como las que pueden rendir a la labor creativa de la pintura actual, que al
indagar sin reparos en nuestra personalidad cultural, encuentra alli el variado acervo de
un sustrato de religiosidad popular que la nutre y enriquece.
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WIFREDO LAM:
MODERNISMO DESDE
EL CARIBE

‘Gerardo Mosquera

Everything is gonna be all right
Bop MarLEY

La historia del arte ha sido en buena medida unrelato enfocéntrico, vamos descubrién-
dola como una construccitén Made in.the West que ha excluide, disminuido,
descontextualizado o puesio en bantustanes a buena parte de la produccidn estético-
simbélica hecha en el mundo. Resulta cada dia mas urgente sobre todo para los latinoa-
mericanos, desconstruirla en beneficio de disCursos mas descentralizados, dialégicos,
integrativos, contextualizadores y multidisciplinarios, basados en 1a hibridacién y la
transformacion, abiertos hacia una comprensién intercultyral de las funciones, signifi-
cados y estéticas de aquella produccion y sus procesos. Hace tiempo René Etiemble
descalificaba «toda teoria-que se elabore exclusivamente a partir de los fendmenos
europeos»’ y su advertencia es alarmante en nuestro campo,

Estas notas se enrumban en esa via, intentan esbozar una interpretacion de Lam desde
Africaen América. Como sé trata de un artista paradigmatico del modernismo latino-
americano, su andlisis podria extenderse hacia una lectura del arte moderno en Améri-
ca Latina desde América Latina. Aspira a abrir caminos en valorar [a obra del pintor
cubano, menos como resultado del sutrealismo o de la presencia de lo «primitivor, lo
africano o lo afroamericano en el arte moderno, y mis como fruto de §a cultura cubana
y del Caribe y como pionera de una accion del Tercer Mundo en la escena contemporé-
ned. Se trata en mayor medida de un cambio de punto de vista que de una lectura
diferente. Porque las fuentes culturales de Lam han sido ampliamente reconocidas,
pero subordinadas al arte occidental de vanguardia, nunca al revés, desde ellas mismas,
analizando su accion propia sobre ese arte, su construccion particular de cultura «cul-
ta» contemporanea. El desplazamiento de perspectiva al que me refiero dejaria de en-

' René Etiemble: Essais de littérature (vraiment} générale, Paris, 1974, p. 11,
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fatizar, por ejemplo, en la intervencion de estos elementos culturales en el surrealismo,
para entender este movimiento como un espacio donde aquellos se manifestaron fuera
de! campo tradicional, convertidos en accionadores de la cultura de vanguardia desde
ellos mismos. A esto dabe haberse referido el propio Lam cuando dijo que él era un
«caballo de Troya»®.

Este salto no responde a un desplazamiento binario. Al revés, conlleva al reconoci-
miento de la cultura occidental como propia del orbe de hoy, al haber sido impuesta por
la expansidn planetaria del capitalismo industrial, que integré por primera vez al mun-
do en un sistema global centrado en Europa y mas tarde también en Estados Unidos.
Muchos elementos de esa cultura dejan de ser «étnicos» para internacicnalizarse como
componentes intrinsecos de un mundo moldeado por el desarrollo de Occidente.

El giro en la manera de ver a Lam no conlleva dejar de reconocer su formacién acadé-
mica, 1a influencia de Picasso y el surrealismo, ni dejar de considerarlo un participante
en el movimiento moderno. El mismo me sorprendid una vez, durante una entrevista,
cuando al mostrarme una lamina con un cuadro suyo de franca apariencia africana,
comentd: «jHay que haber visto mucho Poussin para hacer estol» ‘Aunque la tension
del «zquién come a quién?» estd mis 0 menos presente en toda relacidn intercultural,
sus procesos, aun bajo condiciones de dominie, resultan-mas bien un «toma y daca»,
como decia Fernando Ortiz, El papel activo del.receptor de elementos ajenos, quien los
escoge, adapta ¢ innova, fue resaltado hace mucho tiempo en la antropologia por Boas,
Lowie, Kroeber, Herskavits y otros. Es curioso que casi simultaneamente los modernistas
brasilefios habian planteado como programa }a «antropofagian selectiva de la diferen-
cia ? Programa dificil —y de anti¢ipado «posmodernismon—, pues no se leva adelante en
un campo neutral sino de dominio, con una praxis que asume tacticamente las contra-
dicciones de ia dependenciay las deformaciones poscoloniales.

Las dificultades son numerosas. El reverso de la exclusion y el silencio es el tokenismo,
Los ceniros poseen una gran capacidad para reificar la disidencia. Aun cuando la
posmodernidad introduce una-diversificacion heterogénea en las oposiciones centro-
periferia, hegemonia-subalternidad, ésta fue impuesta y es controlada desde los cen-
tros, reproduciendo su dominio. El centro, disfrazado de relativismo, «amenaza con
arrebatarle 3 la periferia su protagonismo de lo alterno», como dice Nelly Richard® y
embotarle su filo opositor, deglutiéndolo. E! interés posmoderno por la alteridad es, una
vez mas, eurocéntrico, un movimiento del dominante hacia el dominado: el Otro somos
siempre nosotros. Se introduce el peligro de que nos «otricemos» voluntariamente para
satisfacerle a Occidente el neoexotismo de la diferencia. En todo caso, las culturas

? Citado par Max-Pol Fouchel: Wifredo Lam, Barcelana, 1984, p. 31.

3 Primitive Ar1, de Franz Boas, es de 1927 v un aiio después se fumdo la Revista de_Antropofagia, en
quyo primer nimere aparecit of Manifiesio Antropéfago de Oswald de Andrade. Para un enfoque
critico de su programa ver Zita Nunes: Os males do Brasil: antropofagia ¢ a questéo da raga, Rio
de Janeiro, 1990,

! Nelly Richard: «La centro-marginalidad posmodernan», ponencia & el Sunposio Identidad Artistica
y Cultural de América Latina, Arts Internalional y Memorial de América Latma, S3o Paulo,
1991, manuscrito.
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subordinadas tienen que aprovechar para si las posibilidades que les brinda la nueva
situacion y su retdérica descentralizadora. Uno de los desafios inejudibles, mas
poscolonial que posmoderno, es 1a transformacion en beneficio de ¢llas de la cultura
dominante, deseurocentralizandola sin mella de su capacidad de accién contempora-
nea.

El viraje de punto de vista en la lectura de Lam intenta romper los dualismos y recono-
cer las hibridaciones, complejidades e «inautenticidades» propias de la dinimica
poscolonial, al tomar conciencia de 1a accidn cultural del orbe periférico en los procesos
contemporaneos, del modernismo a la posmodernidad. Porque a pesar de las estructu-
ras de dominio prevalecientes, la ruptura de las totalizaciones que esta Gltima conlleva
pudieran ser, como sugiere Kapur, consecuencia y no descripcion «de un universo
realineadon por la praxis de sociedades antes desplazadas por completo.” Esta praxis no
consiste en una vuelta al pasado anterior a la globalizacion traida por 1a expansion
occidental, sino en fa construccién de cultura contemporanea —capacitada para actuar
hic ef mme— desde una pluralidad de perspectivas.

El didlogo intercultural implicito en 1a obra de Lam ejempiifica un empleo ventajoso
de Ia diversidad «ontologican» en la etnogénesis de las nuevas nacionalidades latinoa-
mericanas, de 1a cual el Caribe resalta como paradigma. Nacidas de procesos de
acriollamiento e hibridacidn, integran el tronco cultural de Occidente, pero son modu-
tadas desde dentro por ingredientes no occidentales muy activos. La cultura europea
esta en sus origenes, no resulia ajena de 1a manera en que puede serlo para los africanos
o los asiaticos, divididos entre su vigjo acervo tradicional y el impuesto por el colonia-
lismo. Lam pintaba academia, cubismo o sutrealismo dentro de una tradicion familiar,
asi fuera como segundén. Su valor estuvo en hacer un giro cualitativo y fundamentar su
arte en aquellos componentes de origen africano vivos en la cultura cubana. En cierto
modo su obra reproduce la pluralidad propia det Caribe, centrandota en el componente
de origen africano, que dael perfil ala regidén. Lam construye identidad asumiendo lo
diverso desde lo no occidental, una respuesta fecunda a los problemas cronicos del Yo
en América Latina, tan a menudo extraviada entre el mimetismo euronorteamericano,
¢l repudio a Occidente, 1a utopia de la «raza ¢ésmica» o el nihilismo de sentirse en
medio de un caos.

Elvirgjeenla interpretacion de Lam responde a una nueva orientacion de los discursos
correspondiente a la accién que se esta produciendo de la periferia hacia el centro, en
la cual aquélla deja de ser un reservorio de tradicion para actuar hacia una descentrali-
zacidn polifocal, multiétnica, de 1a cultura «internacional», junto con un fortalecimien-
tode los desarrollos locales.® Estos procesos impulsan el desmantelamiento de ta histo-
&a del arte como relato totalizador v teleologico desde el paradigma del arte occiden-

* Geeta Kapur: «Tradiciin y cntanporaneidad an las Belias Artes del Tercer Mundow, en Debate abierfo,
Tradicidn y cortemporaneidad en la plastica del Tercer Mundo, Tl Bienal de 12 Habana, 1989, p. 12.

¢ Gerardo Mosquera: «TmMndoyalllmou:'dﬁlab,I@iz, Madnd. a. VL, o 58, abril de 1989, p. 24-5
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Asombra que la critica y 1a investigacién del arte no hayan valorado a Wilfredo Lam
como el primer artista que presentd una visidn desde lo africano en América en todala
historia de la plastica de galeria. Este acontecimiento, que ocurre entre 1941 y 1542,
marca un hito indiscutible en el devenir del arte, y es el logro crucial del pintor, mucho
mas alla de lo que pueda haber contribuido a la rencvacién americana del surrealismo,
el cubismo, el expresionismo abstracto’ o el modernisino en general. Ademas, porque
1o que hizo por ellos fue resultado del enriquecimiento que aportd al brindarles una
carga de significados nuevos, al multiplicar sus alcances, al emplearlos para introducir
el vuelco de perspectiva dentro de ellos mismos, no contradiciéndolos sino apropian-
dolos, reciclandolos, adaptandolos, resemantizandolos. En este sentido era también
heraldo de ese desafio heterodoxo contra el monismo occidental, mediante el reajuste
en vez del rechazo, que se extiende hoy espontaneamente en la periferia.

A mi me parece que esto es una cuestion clave. Durante mucho tiempo La jungia, este
famoso cuadro de Lam que ha estado en exhibicién permanente en el Museo de Arte
Moderno de New York se vio ubicada a un costado del guardarropa. Un brillante criti-
co asiatico norteamericano, John Yau, escribié un texto que publicéen Arts Magazine®
donde discutia el porqué el MOMA tenia que tener a Lam junto al guardarropa. Eraun
poce porque la obra de Lam rompia el discurso teolégico delarte moderno organizado
por el MOMA en sus salas superiores, y entonces no se sabia donde ubicar a Lam.
Desgraciadanente la historia del arte y sobre todo Estados Unidos han tenido a Lam
come una suerte de nota al pie cuando se-discute el 'surrealismo. Finalmente, después
de este articulo y la presion que otras personas hicimos, Lam, en el nueve
reacondicionamiento del MOMA, esta dentro-de las salas, en la parte del surrealismo.
Sin embargo, lo que no se ve es.el aporte que para la historia del arte hiciera Lam
cuando por primera vez usa el modernismo como un espacio para la expresion de
contenidos culturales afroamericanos y afrocubanos en particular. Este giro en 1a inter-
pretacion de Lam es paradigmatico de tode el trabajo que es necesario hacer con la
historia del arte, que.es desconstruirla en cuanto a relato totalizador eurocéntrico y
mirarla desde perspectivas multiples que tienen que ver con los discursos de las cultu-
ras periféricas y su intervencion dentro de esta historia del arte.

Si los africanos participaron en la integracion de las culturas caribeiias, muchas mani-
festaciones de estas culturas, aungue no estén vinculadas con tradiciones o temas affi-
canos, ni en directo con fas capas populares donde predominan los negros y sus cos-
tumbres, pueden tener algun cromesoma del Africa que plasme rasgos y gustos particu-
lares, modelando la identidad peculiar de lo caribeiio.

Este término «caribeiio» mas alla de lo geografico se ha forjado en Ia practica hacia el
sur y alin hasta el Pacifico para nombrar 1a presencia tnterna en la cultura de rasgos
definitorios de origen africano.

" Por via de pmtores como Gorky y Pollock, menos por el auomatismo surealita que por la sensibilidad
spranftivar. Gerardo Mosquera: «Algunos aportes de América Latina a la “plastica universal™», ICSAC.
Cahier 4, Bruselas, marzo de 1985, p. 14-5.

¢ Jobm Yau: «Please, Wail by the Coatroan. Wifredo Lam m the Museum of Modem Art», Arts Mageagine,
New York, n 4, diciembre de 1988, p. 56-9.
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Pero Wifredo Lam es el primero donde 1a presencia de Africa aparece de cuerpo ente-
ro, como factor decisive de la expresion. Este acontecimiento responde a un proceso
complejo. Hijo de un chino inmigrante y una mulata, en su ambiente de formacién en
Sagua La Grande deben de haber tenido gran peso la familia materna, oriunda del
lugar, y su medio. Su madrina fue una sacerdotisa ligada al cabildo de Santa Barbara
(Chango), que todavia existe en el pueblo, ubicado en una region de fuerte tradicion
afrocubana. Aunque Lam no se inicid en la santeria, si se formd en contactoconellay
en un contexto donde participaban las tradiciones de ancestro africanc.® Adn si no
hubiera sido asi, insisto en que lo africano, en mayor 0 menor medida, esta presente en
todo caribefio, por ser un factor constitutivo de su cultura, y los acervoes afrocubancs
resultan familiares para todos.

Cuando el artista sale de Cuba en 1923 no busca el Paris de las vanguardias, sino la
Espaiia académica. Alli adquiere un oficio clasico y se gana la vida haciendo retratos.
A fines de 1a década dal veinte pinta aigunos cuadros en la corriente del surrealismo
espaiiol, con resabios académicos. Sélo a mediados de los treinta se interna en los
lenguajes modernos. En Paris —llega en 1938 a causa de la guerra-se consolida como
modernista tardio, con el apoyo de Picasso. La pintura de 1938 a21940," aunque se
basa mucho en la mascaray el geometrismo africanos, lo hace ala manera del malague-
fio y, en general, de la Escuela de Paris: como recurso'formal en primera instancia,
dentro de una «cocina» ya acufiada por ésta, un lenguaje epigonal constituido por una
combinacion de ingredientes (cubismo sintétice, Matisse, Klee, eic.).

A Picasso le interesaba la plastica de Africa como geometrizacién, como sintesis cons-
tructiva de la imagen humana. Sus obras mas expresionistas o fabuladoras se apoyan
menos directamente en el geometrismo africano, mas frio, mas abstractizante. EnLam
se va produciendo una especie de conexion de ambos costados, proceso que va fra-
guando al unisono su expresion personal. Tiene lugar en Francia, en cuadros de 1940
como Composicion en amarillo, Retrato, Hombre-mujer y Simbiosis —los dos Gltimos
titulos son significativos de 1o que ya intenta comunicar: 1a unidad de lo existente,
segun veremos—, ¥ 1941, como sus dibujos para ilustrar Fata Morgana, de Breton. En
estas obras surgia ya la poética que lo caracterizar en adelante. La evolucién tiene que
ver sin duda con su vinculo con los surrealistas y la fascinacion de éstos por las culturas
tribales, aunque Lam, un solitario en virtud de su biografia heterodoxa, desplazada
entre varios mundos y poéticas, nunca se afilié al movimiento.

Pero comienza a emplear recursos caros al imaginario visual surrealista, como los ojos
dobles y adopta 1a figuracién pictorica de Julio Gonzalez, que sera la base de la suya
propia. Se inclina a figurar seres mitologicos, fantasticos y a 1a vez mas carnales que
sus personajes anteriores, esquematizados por el geometrismo africano-cubista. La
mascara del Africa va interesando menos por su leccion de sintesis —ensefianza
morfoldgica—, en beneficio de su hazaiia inventiva por modelar lo sobrenatural —ense-

* Sobre este aspecto cucial de su biografia cansullar Antonio Wifiez Junénez Wifredo Lam, 1a Habana,
1982, v Max-Pol Fouchet: op. cit.

1 Sobre la evolucicn de la pintura de Lam debe consultarse José Manuet Noceda y Roberto Cobas Amate:
«Wifredo Lam desconocidon, catilogo de la IV Bienal de La Habana, 1991, p. 155-60.
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fianza mitopoiética y expresiva-, basada en la anterior. A diferencia de otras represen-
taciones religiogas, 12 mascara no se limita a dar rostro a lo sagrado: debe personificar-
lo, volverlo una presencia en movimiento, una entidad fisica que podamos ver y sentir
a nuestro lado. Decia Lezama Lima que «la mascara es la permanencia del orden sobre-
natural en los efimeros».” Con ella se representa lo sobrenatural como natural, se hace
real lo maravilloso."?

Al momento de su llegada a Cuba, Lam parece haber ido orientdndose hacia su poética
definitiva en medio de tantos y tan rapidos desplazamientos. La atmésfera cultural
introducida por el surrealismo habia propiciado que su propio mundo, el de su cultura,
fuera manifestandose en un ejercicio de modernidad. La llegada a Cuba fue ¢l encuen-
tro con ese mundo en la realidad, y su desbordamiento en la pintura. E! arribo no
produce el deslumbramiento ante el tropico, sino ante la pertenencia. Viene a ser la
confirmacién y el hailazgo final de su espacio. Es un «retorno al pais natal» en el
sentido de! largo poema de Aimé Césaire, James Clifford ha indicado que quizas no
hay retorno para nadie a un pais natal, solo notas de campo para su reinvencién, La
abra del cubano puede ser vista en esa perspectiva, relacionada con la negritud como
construccidn neoldgica y consciente de un paradigma negro.

En la isia el pintor redescubre su uitiverso cultural en cuanto universo artistico perse-
nal. Fascinada por lo africano y lo «primitivo» gracias al ante moderne, habia ido dan-
do salida a lo «africano» y lo «primitivor que llevaba por dentro. Este proceso se
define al contacto en caliente con las tradiciones afrocubanas. En Cuba, dice Ortiz, «io
afroide estd en él mismo, en Lam y también en todo su contornon,'® no es un sentimien-
to difuso ni un suefio, una afioranza, o algo que esta en el museo. La folklorista cubana
Lydia Cabrera resuité clave paraeste acercamiento, al introducir al pintor en aquellos
medios e instruirlo acerca de sus mitos, liturgias y representaciones. Lam {ambién que-
da impactado por la luz y la naturaleza. Habia transitado, como dice Carpentier, de un
mundo «fijado» a otre «de simbiosis, de metamorfosis, de confusiones, de transforma-
ciones vegetales y teldricas» . Pero, insisto, la clave de todo este descubrimiento estd
en que era ja anagnérisis; en-cuanto hombre del Caribe, de alguien formado como
modernista en Europa; sin contradiceiones, energizando Ios diversos costados implici-
tos en la nueva experiencia.

1" José Lezama Lima: «Homenaje a René Portocarreron, en su La cantidad hechizada, La Habaa, 1970, p.
380,

1 Diriamos asi en alusicn @ Carpentier, quien usa a Lam como paradigma de su concepto de lo real-
maravilloso en e prologo a El reine de este munde (1949), dade lo enuncia por primera vez

¥ Femando Ontiz: «Las visiones del cubano Lamy», Revista Bimestre Cubano, La Habana, vol LXVL o 1,
2 y 3, julio-diciembre de 1950, p. 269. Ede iexio, publicads también como mmografia can ¢ titulo
Wifrede Lam y su obra vista a través de significados criticos. La Habana, 1950, consiftuye una de las
intespretaciones fundamentales del pintor, y ym sabroso ¢jamplo del barroquiste en la prosa cubana.

" Alejo Carpentier: «Un pintor de América: ef cubano Wifredo Lanw, £/ Naciona?, Caracas, 1947, Repro-

ducido en <l catdlogo de la Exposicion Amoldgica « Homenaje a Wifredo Lamys §902-1982, Madnd,
Museo de Ante Contemporineo, 1982, p. 77-8.
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Las obras de 1942 —afio de su regreso a la isla— en adelante constituyen 1a expresion
propiay definitiva de Lam, primera vision desde lo africano en América dentro del arte
moderno. En ellas tienen lugar cambios formales donde triunfa una figuracion que,
aunque salida del cubismo, se aleja de la descomposicion analitica de ias formas, y de
su reduccion sintética, en pos de su invencion, con el fin de comunicar, mas que de
representar en estricto, una mitologia viva del Caribe. Hay un barroquismo de elemen-
tos naturales y fantasticos que se interpenetran en un tejidovisual y sighico decodificado
por Navarro,'* cuyo mensaje es la unidad de 1a vida, visién propia de las tradiciones
afrocubanas, donde todo aparece interconectado porque todo —dioses, energias, seres
humanos, animales, plantas, minerales— esta cargado de fuerza mistica y depende y
actia sobre todo. En esta direccion muchos cuadros de Lam pudieran ser comparados
a las ngangas del palo monte, recipientes de poder donde se estructuran palos, hojas,
tierras, restos humanos y de animales, hierros, piedras, signos, objetos, espiritus y dei-
dades, en una especie de resumen del cosmos.

Conjuntamente con la visién integral e implicito en ella, el arte de Lam, con sus mez-
clas de lo terrible y lo beilo, lo fecundante y lo maligno, lo vital-y lo destructivo,
comunica un universo no regido por la polaridad bien-mal, luz-tini¢blas, cielo-infier-
no, dios-diablo de la tradicidn cristiana, originada en el Oriente. Corresponde con la
pluralidad del politeismo sudanés y de las religiones tradicionales banti, ajenas a la
concepcion dual, tan cara a Occidente.

Su pintura es una cosmogonia «primitivo»-modema, una recreacion del mundo centra-
da en el Caribe, apropiando los medios del arte occidental y en el espacio por €] abier-
to. Es un relato de génesis, de proliferacion delavida, de aché, energiauniversal. Ortiz
habla de «naturaleza viva»'®, y la frase alude a un género establecido en la tradicion
pictorica occidental, que Lam emplea como teferente o estructura plastica y al mismo
tiempo transfigura, porque enla cosmovision implicita en su arte nada es muerte sino
metamotfosis, porque todo esta lleno de enérgica presencia espiritual. Asi, llegd a pin-
tar El despertar de lanaturaleza muerta en 1944,

Percibo también una relacién con Eleggua en su discurso. Este dios, el Exu brasileiio,
el Eshu-Elegbara yoruba, el Legba ewe-fon, es el nico cuya imagen-fundamento Lam
adopta, descrita casi literalmente, como elemento presente en la gran mayoria de sus
cuadros. Eleggua es el trickster, el principio de incertidumbre, diacrénico, de cambio,
por contraposicion a Orula-Ifa, el principio estructuradeor, el saber acumulado. Eleggna
s el dueifio de las puertas y los cruces de caminos, abre y cierra todo, pero resulta
imprevisible, travieso, azaroso.!” El sentido mutante de la pintura de Lam, donde todo
parece transformarse en otra cosa inesperada, pudiera relacionarse con ¢l dios. Su arte

1% Desideno Navarro: «Lam v Guillén: ommdos comumnicanless, en Sobre Wifredo Lam, La Habana, 1986,
«Leer o Lame, en su Ejercicios del criterio, La Habana, 1988

* Famando Ortiz: op. cit., 1950, p, 259.

17 Scbre Eleggua consultar: Roger Badlide: «Jnmigraion et mélamorphoses d'un diewn Cahiers Inverndationaux
de Sociologie, Paris, 1956; Lydia Cabrera: £] monte, La Habana, 1954; Juana Elbem dos Santos: «Fo
Bara, Principle of Individual Life in the Nago System, en La notion de personne en Afrique noire,
Paris, 1973; Joan Wescott: «The Soulpture and Myths of Eshu-Elegbas. Africa. Landres, a. 2001, -
4, octubre de 1962,
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es también una metamorfosis, un «canto dé dsmosis», como el autor tituld una de sus
pinturas. [gualmente se afilia con Eleggua el desplazamiento de visidn traido por este
arte, en cuanio cambio fundamental en si y por 1a encrucijada cultural que representa.

La gran transformacion que tiene lugar en la pinfura de Lam no es formal: el artista
siempre continuara en deuda con Picasso, Gonzdlez, Matisse, el geometrisme africano
y la tradicion cldsica del arte de Occidente. Lo trascendental que ocurre es un cambio
de sentido. La dacidn de nuevo sentido proviene de un objetivo diferente y su metodo-
logia, que introducen giros significativos en un lenguaje propicio, sin determinar la
radical invencién de otro. Picasso y muchos modernos se ingpiraron en la mascara y la
astatuaria africanas para conseguir una renovacién principaimente formal del arte de
Occidente, en total desconocimiento del contexto de estos objetos tanto como de sus
significados y funciones. Lam des¢ubre la plastica africana y «primitiva» en Picasso, y
comienza a empiearla a la manera de éste, Pero bajo el impulso del surrealismo va
activando su mundo personal de un mode en que ésta determina un trabajo mas
interiorizado con aquellas formas. El redescubrimiento de Cuba determina una eclo-
sion de lo africanc dentro de su propia formacion cultural,-una salida de su
Weltanschauumg caribefia y de la relacién de ésta con su medio natural y social, En
cuanto artista moderno, deja de trabajar con las geometrizaciones africanas para, por
primera vez de manera coherente, natural y espontanea en el arte moderno, trabajar con
su sentido.

Los contenidos «primitivos» de otras culturas penetran asi en la pintura de Occidente,
revitalizandola. Sin embargo, por centrarse en experiencias y perspectivas diferentes,
inician a la vez el large camino de 1a posible transformacion polifocal de esta cultura—en
cuanto metacultura de la contemporaneidad - dentro de 1a compieja contradiccion de
los procesos poscoloniales. Lam rellena el cubismo de los significados que éste habia
ignorado en su uso morfolégico de ta plastica africana, nacida para satisfacer funciones
religiosas. Si comparamos un personaje «africano» de Picasso v otro semejante del Lam
picassiano de 1938-1540 con cualquier figura, todavia parecida a aquéllas, del Lam
«cubanon, veremos que los primeros son seres humanos geometrizados, y los segun-
dos entidades mitoldgicas casi nunca individualizadas del tode. No es que el pintor
realice una resemantizacion de las mascaras africanas, volviendo a dotarlas de sus
significados de origen. No hay cita en estricto de tipos especificos de mascaras, dado
¢l grado de descomposicion, mezcla y reelaboracién de las fuentes, aungue alguna,
como la ghon de los senufo, pueda aiin reconocerse. La intertextualidad es aqui mas
bien gendtica y de sentido. Lam se inspira en la imaginacion semidtica de las mascaras,
para conseguir por cuenta propia y dentro de un imaginario mas personal lo que aqué-
1las procuraban: 1a construccion de lo fantastico-natural, vinculado con un medio yuna
concepeidon del munde. Procura una aproximacion abstracia al sentido mistico que las
mascaras intentaban expresar en sus contextos, mediante los recursos y funciones, ne-
cesariamente diferentes, da la pintura de caballete y el arte a 1a manera occidental
actual, come actividad auténoma, autosuficiente, «desinteresadan, como lenguaje
imaginal ligado a lo estético. Esta aproximacion le sirve para expresar su vision desde
si mismo y desde 1o africano en América.

No existe tampoco una codificacién precisa en Lam, a pesar de io mucho que se descti-
be su pintura como conjunto de simbolos. El mismo ha dicho: «no soy dado a hacer uso
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de una simbologia precisa».' Sus referencias a los complejos religioso-cuiturales
afrocubanos son muy indirectas. Muy pocos elementos resuftan identificables, excepto
la efigie de Eleggua, ya comentada. Pero ni ain en este caso aparece en vinculo expli-
cito con los poderes, mitos, ritos o espacios ceremoniales de esta deidad, como no sea
en un plano muy general. Lo anterior persiste aun cuando los titulos refieran a dioses y
sus altares especificos, que permanecerian irreconocibles para cualquier creyente, al
prevalecer la reinvencion a la descripcion. Unicamente aparece una codificacion sim-
bélica mas estricta en aigunos grandes dleos del segundo lustro de los cuarenta, como
Presente etermo,” Las bodas, Belial, emperador de las moscas, Anunciacion,
peculiarizados a Ia vez por un mayor naturalismo en la figuracién y por su agresividad
expresionista. Lam s6lo busca transmitir, por los medios tropolégicos del arte moder-
no, una cosmovision condicionada por los factores africanos vivos en su cultura de
origen, un sentido mistico general procedente de ella.

Todo este cambio de vision descansa en la presencia interna en la cultura del Caribe de
rasgos generales propios de la conciencia africana: sus filosofias religiosas, sus
cosmovisiones, su pensamiento mitologico, sus etnosicologias... Trazos de esta con-
ciencia africana interiorizados y disueltos participan en la conformacion de Ia sensibi-
lidad y el imaginario caribefios, con su particular mundo simbélico. Por ¢jempio, se ha
indicado la naturalidad con que el pensamiento mitologico actua en el Caribe dentro de
laconciencia moderna, y sin contradicciones. Ladiscusiénva del aprincipe de couprre»
de Roger Bastide?® al «realismo magico». No se refiere.a una supervivencia de mitos,
sino a una naturalidad para la mitologizacion setnejante a la de los «primitivos», pero
en creadores «cultos» contemporaneos, capaces de enfocar el mundo a través de es-
tructuras propias del pensar mitologico, y de reflejar una realidad donde la magia v el
mitoe son muy activos dentro de laproblematica contemporanea.

El desplazamiento queintroduce Lam se proclama en ocasiones polémicamente. Su
pintura tiene mucho de agresion al buen gusto burgués, y él lo ha confirmado al decla-
rar su voluntad de crear «figuras alucinantes, capaces de sorprender, de turbar los sue-
fios de los explotadoresy.” Este programa tan ingsnuo s6lo puede tomarse en sentido
figurado, como postura dentro de su propio arte; como poética. Hay una predileccion
por formas agresivas, puas, cuernos, dientes, que en ocasiones llenan todo el cuadro,
como en las Escolopendras; por formas repulsivas, que refieren a alimaiias,
serpentiformes a veces; por formas grotescas, de «gros orteil». como los pies grandes
y ciertas deformaciones. Este épater le hourgeois a la manera del surrealismo se dirige
en ¢l sentido de ofensiva tercermundista contra el gusto legitimado y, en tltima instan-
cia, contra la estética occidental «distinguiday. Pero lo hace desde el interior de la

W Citado por Max-Pol Fouchet: op. cit., p. 68.

1? Ver la wlexpreacian de esla obra realizada por Suzanne Gamigues: «Cultura v revoiucicn e La eterng
presencia de Wifredo Lam», en Plastica del Caribe, op. cit..p. 18392,

¥ Roger Bastide: «Le principe de coupure e le comportement afro-brésilienr, Anais do XXX Congresso
Internacional de Americanistas. Sdo Paslo, 1955, p. 493-504.

% Citado por Max-Pol Fouchet: op. cir, p. 31.
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modernidad, y aiin del clasicismo, que nunca abandona sino cambia de signo, en una
contraposicion dialéctica. El corte anticolonial que proclaman las tijeras del personaje
de Lajungla nobusca una ruptura utopica, quiere un viraje y a la vez una sintesis capaz
de ser legitimadas por la modernidad, obteniendo un espacio no occidental dentro de
Occidente, descentralizando, transformando, deseuropeizando... Realmente, 1a pintura
de Lam, sobre todo en su «periodo cubano» tiene poco de decorativo a pesar de su
belleza. Todavia hoy sus cuadros chocan a muchos. La ironia de que los «explotado-
res» cuitos los hayan colgado bien pronto en las salas de sus casas puede verse, al igual
que el vaso mitad vacio o mitad lleno, como reificacion o infiltracion, pues tiene de
ambos. En tales ambivalencias y contradicciones se da el juego de la cultura poscolonial,
sobre todo aquella del inmigrante en los centros, que es absorbido a 12 vez que transfor-
ma desde dentro.

La sintesis polémica se proclama en la concepcion misma de algunas obras. Podemos
apreciaria en cuadros que aparecen desde 1949 hasta 1961 y representan mujeres sen-
tadas en poses propias de los retratos académicos, con tas manos en gestos de «buenas
manerasy convencionalies. Pero estas damas elegantes han sido-pintadas con el mas
«salvaje» revoliijo de mascarag, rabos, cuernos, crines, espinasy cuanta referencia fito
y zoosnorfa Je ha permitido crear sus figuraciones mitologicas. En ellas parece
explicitarse una opoesicidén integrada entre el aristocratisino académico y un
«primitivismo» dionigiaco. Ya en una tintade alrededor de 1943 una bella mujer des-
nuda, dibujada a la manera del Picasso clasico, se mira al espejo y éste le devuelve la
imagen de un ser mitolégico. Esias piezas metaforizan esa suerte de critica tercermun-
dista a Occidente que integra su programa artistico. Lo mismo ocurre en una Venus en
pose y en piezas sobre temas clasicos de la/pintura occidental y el eristianismo, como
Ammnciacion y Maternidad. Ahora, su critica es mas bien una desconstruccion, en el
sentido de que se lleva a cabo, insisto, dentro de los medios y tradiciones occidentales
mismos, que son reelaborados con una éplica y morfologia opuestas, pero capaces de
metamorfosearlos hacia una elegancia nueva, diferente. Estas piezas constituyen casi
una alegoria de 1a propia obra de Lam y de su proposicion estética.

Estamos ante un cometido pioneril que sufren tas contradicciones planteadas por su
propia estrategia, por ejempio, la permanencia de cierto exolismo, propio de ia vision
desiumbrada occidental sobre todo surrealista hacia lo africano y en general, hacia
todo lo primitivo, estetizado como misterio, magia, tinieblas, fantastico, etc. Pero esta
obra no es contradictoria en si misma pues se fundamenta en asumir la compleja con-
tradiccion de los procesos poscoloniales claves en la biografia de su autor para junto
con la de otros modernistas latincamericanos iniciar el largo camino de la posible
deseurocentralizacion de la cultura occidental transformandolaen cuanto metacultura
de ia contemporaneidad. El artista, es decir Lam, como Eleggua, es dusfio de los saberes
de la encrucijada.
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COMPLEJOS RELIGIOSOS
AFROCUBANOS Y SU
APROPIACION EN
CREADORES CUBANOS
CONTEMPORANEOS

Ivonne Muiiiz

A ningin caribeiio le resulta insélito que en su cotidianidad y en la propia dinamica
contemporanea convivan —y se encuentren en interaccion— lo real; lo inmediato y lo
moderno, Ia magia, el mito, las tradiciones y 1a religiosidad popular.

Este comportamiento cultural revelado, 2 manera de sintesis, en la vida colectiva de
nuestras sociedades, no solo se proyecta en el universo sagrado y ritual del creyente; se
extiende también a otras zonas culturales. Sucede asi‘en la practica artistica, escenario
en el que se produce una interpretacién.y apropiacién de este patrimonio come una
forma de representatividad cultural y simbolica de nuestra identidad.

Somos los caribefios el producto de un peculiar mestizaje, de una simbiosis, de un
encuentro y un choque étnico cultural gue se produjo de manera dinidmica entre pue-
blos que —con diversos niveles de desarrollo- confluyeron en un mismo tiempo histo-
rico en la region. En el complejo proceso de transculturacién se unieron, mezclaron ¢
interactuaron valores culturales diversos, condicionados por el lugar que ocupaban sus
portadores en laéstructura econdmico-social.

El africano, sometido a 1a aculturacién-deculturacién, recibioé un impacto devastador
que violenté sus modelos precedentes. Su estructura de pensamiento quedo fragmenta-
da, lo que conllevé a la pérdida de aigunos valores; otros, los mas estimados y los mas
funcionales, se adaptaron, se modificaron y transformaron en las nuevas condiciones
impuestas. Se produjo una retencién cultural en funcion del contexto, una funcionalidad
contextuada que se manifestd fundamentalmente en sus conceptos religiosos y su pen-
samiento magico-mitoldgico.

Para evitar una total suplantacion de valores y sobrevivir, sus nuevas instituciones reli-
giosas sincretizaron y equipararon cosmogonias, dando vida asi a sus panteones —como
estrategia simuladora y de resistencia-, los que se expresan con variantes en los paises de
la regidn. Sin embargo, en huestro acercamiento a esta tematica no nos proponemos abor-
dar la estética representacional de los compiejos religiosos afrocubanos sino la interpreta-
cion de este universo religioso y su sistema simbolico representacional en la creacion
artistica visual mas reciente de Cuba, concretamente en las décadas del 80y el 0.
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Abordaremos la apropiacion artistica de esta fuente, su recontextualizacion en el dis-
curso artistico, en algunos casos desacralizado y desmitificado, asumida no como ele-
mento formal o tematice sino recurriendo a su esencia y a sus valores antropolégico y
sociolégico. En otros casos, incorporada como fuente viva en textos que suman la
experimentacion artistica a la poética ritual dei artista creyente.

Con las influencias del conceptualismo, el Arte Povera, el Pop Art, el Body Art, los
performances, los happenings y el arte posmoderno donde 1a representacion no esta
sujeta a patrones de forma y estilo sino en funcidn de transmitir al receptor conceptos
e ideas, los artistas cubanos de esta generacion degacralizaron modos convencionales
da representacién de las referidas tradiciones.

A la desconstruccién de lenguajes del discurso hegemonico de la década anterior se
sumé la descanonizacion en la representatividad artistica, no sdlo come signo de ruptu-
ra sino fundamentalmente en funcidn de reafirmar valores colectivos tradicionales de
una cultura hibriday sincrética que cada vez perfila y precisa mas su propia estética: la
caribefia, en la modernidad.

Y si no, jcomo interpretar el hecho de que el ienguaje visual delos complejos religio-
sos afrocaribefios sea una de las tematicas a la. que mas se recurre actualmente en la
creacion artistica del Caribe? Creo que lejos de proponerse constituir —casi en su gran
mayoria— un efemento de atraccién y complacencia turistica o precisar un modelo es-
tratégico de ia periferia para intentar ubicarse en el mercado internacional, constituye
una reafirmacién y legitimacion de los valores tradicionales propios, una nueva lectura
de 1z identidad, una necesidad de arraigo enel pasado para la conformacidn de nuestras
sociedades. Y —;por qué no?—un signo de distincion cultural reafirmado por la colec-
tividad en un momento de crigis espiritual,

Pero mas alla de una preocupacion por indagar cuales han sido las formas de interpre-
tar los creadores cubanos el lenguaje visual de los complejos religiosos afrocubanos ©
cémo se han apropiado de estas tradiciones, nos interesa precisar cual ha sido la géne-
sis socio-cultural de esta practica artistica, su impacto, efecto y trascendencia en la
sociedad. En primer lugar precisar ¢émo el acercamiento e incursion artistica en esta
zona cultural no se ha comportade de un modo forzado, externo o simulado. Sus expo-
nentes no se han ubicado en la posicion de espectadores pasivos: la mayoria ha sido
parte de este proceso, y definen su papel como portadores y participantes activos.

En sentido general, se ha dado una interiorizacidn, una reflexion, una bisqueda e in-
vestigacion sobre log sistemas de pensamiento, 1a cosmovision, las nociones de carac-
ter filosofico, sus valores éticos, sus formas de expresién social, sus comportamientos
y su insercién social. Por otra parte, se han estado procesando artisticamente vivencias
colectivas, problemas existenciales del ser humano, inquietudes y asideros espirituales
desde concepciones estéticas que reciaman del espectador la aceptacion in situ, mo-
mentanea, dado el caricter generalmente efimero de esta produccion. Y es precisamen-
te en este sentido donde se produce la ruptura respecto a generaciones anteriores, a
nivel de una transgresion de géneros, codigos, canales de comunicacidn y lenguajes
expresivos.
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El artista se ha dirigido esta vez no s6lo a estimular los mecanismos neurosicologicos
de la percepcidn visual en su receptor sino también sus procesos perceptivos de reco-
nocimiento, intericrizacion, confrontacion y asimilacion. Del mismo maodo, el receptor
no esta frente a simples alusiones a una cultura fosilizada, agénica, de 1z cual séio
quedan vestigios, residuos o depdsitos que deban preservarse, sino ante una cultura
redefinida por el propio protagonismo de los agentes sociales que la engendran,

Es imposible abordar ia produccién plastica de los 80 —y en especifico las expresiones
a las que nos hemos referido— sin detenernos en 1a obra de quienes pudiéramos Hamar
precursores de estas concepciones estéticas en Cuba: Ana Mendieta (1948-1985) y
Juan Francisco Elso (1956-1938), ambos faiiecidos prematuramente.

Desde el Earth art, Ana incursiond en el universo mitico y ritual de las religiones
afrocubanas buscando una via para restablecer su comunicacion con el ser humanoyia
naturaleza. Apoyada en sus acciones artisticas, en las que recurria al lengnaje del Body
art, Land art, fotografia, video y «escuitura», transmitia sus propias reacciones
sicologicas y sus reflexiones socio-filoséficas y estéticas. Su cuerpo devino en un
medio, un recurso, un objeto de expresion, en ¢l que se fundian aspectos corporales ¥
espirituales, los primeros en funcion de los segundos. El centrode interés de su arte fue
¢l ser humanoy su identidad cultural desde una concepeion mistica del mundo, y tomé
como punto de referencia sus propios conflicios, inquietudes y contradiciones, sus
intentos por redefinirse y reencontrarse en la historia, en el pasado v en sus origenes.

Durante un performance en 1973, en Old Man’S Creek, en la ciudad de lowa, la artista
evood un rito preparatoric del céremonial fidfigo o abakud. Frotd su cuerpo con sangre
¥ rodd sobre un lecho preparado ¢on plumas blancas, representando el gallo blanco
que se sacrifica en la ceremonia.

Ana se apropio también de elementos de Ia estética representacional de la santeria, los
cuales incorpero a su.discurso. En 1977, en la misma localidad, ejecuto otra accién:
moldad una forma humanaen el iecho de un rio, basandoss en su propia silueta, como
referencia simbolica a Ochan, oricha que vive en los ries, duefia de las aguas dulces.

La artista incursiond también en otra de nuestras raices: 1a cultura abonigen. En ¢l afio
1981, precisamente en su segunda visita a Cuba, justo a los veinte afios de su salida
cuande nifia, escogio como zona de trabajo 1a Cueva del Aguila, en las Escaleras de
Jaruco, en cuyas paredes esculpid una figura femenina tomando como referente su
cuerpo ¢ invocando la cultura taina,

En Juan Francisco Elso, magia, religion y mito, presentes en su propia vida, estaban
también en funcion de su poética. Arte y vida integrados y conciliados, comunicando-
se, enriqueciéndose y complementindose en el proceso creative.

De 1986 es ja instalacion suya titulada Por América, en la que aparece la figura de José
Marti, héroe nacional, La imagen de Marti se proyecta como icono revolucionario,
guerrero y guardian de su propia tierra: la América. Marti deviene imagen sagrada,
figura mistica por su trascendencia historico-ética y humanidad integral. Gerardo
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Mosquera ha descrito como el artista vistio la escultura con tierra y por dentro la «tra-
bajé» y «cargd» con su propia sangre y ia de su esposa, y otros elementos ocuftos, a ia
manera de un nkisi kongo.!

Sin embargo, la instalacion de Elso no nos conduce al descubrimiento mistico por la
presencia de simbolos cultuales establecidos o fijados. El misticismo que emana de
esta figura nos Tleva mas alla de la adoracion o el cuito; nos conduce a 1a reflexion, a
creer en algo supremo pero real, en algo que los humanos somos capaces de demostrar,
en el reconocimiento a las fuerzas y las convicciones que fortalecen e iluminan al ser
humano. Es la revelacion de la trascendencia de un ideario y de una accion.

La repercusién de estos universos culturales en nuestro contexto: ie aborigen y lo
afrocubanc fye una constante en la obra de estos creadores. Tanto Elso como Ana
Mendieta abordaron en su practica artistica este legado cultural.

En Maria Magdalena Campos (1959), una de las exponentes mas jovenes, el acerca-
miento al universo mitico e iconografico de las religiones afrocubanas ha estado en
funcién de su identidad femenina. De nuevo aparece la presencia del individuo como
referente fundamental; esta vez con un interés mas directo, la reafirmacién de su iden-
tidad sexual, de su identidad como mujer, con sus propios atributos: sicologicos, socia-
les y corporales. En una fotografia de l939apareceretratadalaamstaoonel torse
desnudo mientras sostiene delante de sus senos dos imagenes religiosas muy populares
ennuestropals.AladerechalaVugendelaCandaddelCobre sincretizada con Ochun,
oricha identificada con et amor, la femineidad y el rio, simbolo de la gracia, 1a sensua-
lidad y sexualidad femenina; alaizquierdala Virgen de Regla, equiparada en la sante-
ria oregla de Ocha como Yemaya, madre de todos los orichas, duefia de las aguas y el
mar, savia de la vida, diosa de 1a maternidad.

La apropiacion iconografica es el medio representacional de un conflicto. Madre y
mujer; como se ha incorporado esta condicién dual en la sociedad, La artista intenta
transgredir convenciones sociales que aislan cada funcién como entidad diferente; la
maternidad y la sexualidad concebidas por algunos no como pares integrados, enrigue-
cidos, encontrados, y si-como condiciones existenciales, opuestas y distantes. Toda la
iconografia manejada por 1a artista (la afrocubana, la precolombina o la europea) asi
como los objetos construidos a manera de representacion cultural, resaltan su intencién
critica y reflexiva sobre el tema de 1a femineidad y el stafus de ta mujer en nuestras
sociedades.

Otra manera de acercamiento a la cosmogonia de las religiones afrocubanas es el traba-
jo realizado por Martha Maria Pérez (1959), quien ha utilizado ia fotografia como
medio expresivo de sus investigaciones antropologicas, motivadas éstas por su expe-
riencia personal. La maternidad y sus hueilas en el cuerpo de ia mujer, las supersticio-
nes, creencias populares y tabiles transmitidos a la mujer embarazada constituyen el
foco principal de su reflexion. Lo mitico y lo ritual, lo tradicional y lo cotidiano, mez-
clados para dar lugar a una poética muy original.

! Gerardo Mosquera: Arfe Cubano Actual [Catalogo] Ceantro Cullural/Arte Conlemporineo, México,
1992.
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Te nace ahogado con el cordon es el titulo de una fotografia que pertenece a fa serie
Para Concebir, realizada entre 1985-1986. La artista se refiere ala creencia popular de
que la mujer durante el embarazo no puede usar cadena o collar colgado en su cuello
pues ello puede traer efectos o consecuencias mortales para su bebé, Otra fotografia de
la serie es No matar ni ver matar animales, acto prohibido por determinadas supersti-
ciones a la mujer embaraZzada,

Estas me las dio la ceiba y su savia y su aire me dan vida, es Ia referencia visual directa
alas huellas fisjcas del parto, marcando el trauma en el tejido de su abdomen, la herida,
la cicatriz y la presencia de dos mufiequitos delatando el hecho de haber concebido
jimagiias. La ceiba se subraya como icono sagrado.

Como una constante aparecen las transcripciones orales y el texto que sirve de comple-
mento y apoyo a la imagen. El espéctador pueds encontrarse enfrentado a dos niveles
de lecturas que se definiran segun su sistema de orientacién de la recepcion, los signi-
ficados asimilados por €1, sus ideas o concepciones filosdficas. Pudieran leerse estos
trabajos como una forma de reafirmar esas creencias o entenderse como una manipula-
cion artistica o de representacion simbdlica, para dar paso a 13 negacion. La artista ha
comentado:

Esiablezco mediante mi propia imagen fotografiada una especie de distan-
ciamiento en esas dos alternativas de comprension, concepcion del mundo o
valores, y una «proposicion ambigua» ante el espectador, ademas auto-
biografica, porque quizas alguna otra mujer en las mismas condiciones, ya
sea por supersticién ¥ miedo o simplemente por pudor, no hubiera aceptado
ser forografiada en semejantes actitudes.®

Oitra linea de acercamiento al mito, a 1o ritual, ¥ su iconografia, es 1a trabajada por
Rubén Torres Llorca (1957). Ensu obra se produce una recuperacién y apropiacion de
la imagineria popular —politica'o religiosa— que ha adquirido una cualidad sagrada
como signo de distincién, Esta iconografia religiosa y politica, descontextualizada v
desacralizada, va a serdespojada intencionalmente de su caracter 1deologlcoypresen-
tada como objeto autoctono, aislado, expuesto sélo por sus valores artisticos en $i,
«con el mismo sentido de imagen artisticamente incuestionable que tienen los objetos
de culto o veneracion para sus devotos, eliminando lo sobrenaturai» .?

Sus aitares expresan la fascinacion por el Kitsch. Incotporara imagenes de los afios 50,
sugiriendo su presencia en la decoracion de algunos hogares en la Cuba contempora-
nea: los indios, las japonesas, los leopardos, las panteras, los elefantes, las frutas, re-
producidos actualmente en yeso. Aparecen también exvotos y objetos difundidos por
Ia industria religiosa que se continaan copiando; Virgen de la Caridad, Virgen de Re-
gla, San Lazaro, Santa Barbara, etc. Incluye también elementos que nos remiten a los

* Marta Maria Pérez Bravo: «Comentario Artisticor en Made in Havana, Contemporary Ant from Cuba,
Art Gallery of New South Wales, Australia, 1988, p.28.

? Rubén Torres Llorca: op. cff, p.32.
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cultos afrocubanocs, especificamente 1a santeria; un recipiente con atributos de orichas,
la campana para Hamar a Eleggud, un Osun, Las piezas inducen al receptor a una re-
flexidn, a una conceptualizacion, a un distanciamiento para evaluar sus propias accio-
nes de sacralizacion.

Uno de los artistas mas activos y de mayor trascendencia de esta generacion fue José
Bedia (1959). En su arte encontramos algo mas que representacion, recuperacion e
incorporacion mitologica y ritual; es 2l resultado de un proceso reflexivo sobre el ca-
racter sagrado de la naturaleza humana y su accion en el universo. Esta etapa se co-
mienza a revelar en 1985 con sus instalaciones Perfil de un puehio y Sarabanda contra
Siete Rayos, posteriormente fue E! golpe del tiempo, instalacion de 1936, Gran Premio
de la [1 Bienal de 1a Habana, que transmite su experiencia de convivencia con la pobla-
cidn india Sioux, en las reservas de Rosebud, Dakota del Sur.

Su perspectiva etnografica y antropoldgica lo condujo a profundizar también en la
cosmogonia de los mitos y oficios del Palo Monte, complejo religioso de origen banti
conocido también como Regla Conga, practicada en nuestro pais, a veces, en relaciéon
sincrética con otras religiones como 12 santeria.

En gu instalacion titulada EJ bien y el mal, estamos ante 1a presencia de lo complemen-
tario de los opuestos, de dos lineas paralelas que coexisten en la vida, el didlogo entre
1a vida y 1a muerte, plasmado también en Ndoki bueno, ndoki maio, donde el artista se
refiere a la dualidad que pueds tener el ndoki: al hacer mal al destinatario le estas
haciendo un bien al interesado.

Sus reflexiones sugieren el constante cuestionatniento de nuestra identidad étnico-cul-
tural. La coexistencia de lo moderno y lo «primitivo» en la contemporaneidad, su con-
vivencia tensionada o articulada en la-sociedad. Lo mitologico y lo real, sus fronteras,
su coexistencia; ¢l hombre, sus fuerzas, sus energias, su vitalidad, su trascendenciayla
relacidn de reciprocidad con las fuerzas naturales.

Dos dibujos realizados en 1985, Los cuatro vientos de Eleggua y Vive en la linea son
recuperados por el artista en la instalacidn que presenta en la Exposicion Magicos de la
Tierra, en 1989, en el Centro Georges Pompidou, en Paris. Bedia dibujé un gran
Sarabanda acostado, reposando sobre 1a linea del ferrocarril en unas proporciones con-
siderables: 8 ms de largo, 4 ms. de altura y 3 ms. de ancho. Cerrando {a viga en cada
extremo dos pafios anudados con el color atribuido a Oggun. El artista construyd las
tres casas de los guerreros (Sarabanda/Oggin, Eleggua/Tucero y Ochosi) sobre la tie-
rrarepresentando el cuarto ritual 0 monanso mbela; en cada una su taburete, los signos
graficos representativos y evocativos de Ias tres deidades, su aguardiente, sangre y
atributos. En el fondo de las casa pinté a Oggun, los cuatros vientos de Eleggus y el
perfil del venado de Ochosi. Bedia explicaba:

Mi trabajo es el resultado de una interpretacion muy personal del mundo
primitivo en general, Creo que ain existen muchas cosas Utiles, no solo del
arte de una cultura en especifico, sino de «todas» las diversas manifestacio-
nes y producciones de esas que han denominado como «primitivas», que
podemos asimilar con gran beneficio para el ennquecimiento de nuestro
acervo cultural. Esas culturas de que hablo se encuentran ahora, en su in-
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mensa mayoria, atravesando por un periodo de fuertes influencias exteriores
de orden transcultural, producto de su encuentro {no deseado ni voluntario)
con la civilizacién occidental. Mi sitvacidn personal es similar pero a la
inversa. Soy una persona con una formacion occidental que mediante un
sistema voluntario consciente, premeditado, de indole intelectual, pretende
un acercamiento a las culturas primitivas y experimentar sus influencias ignal-
mente de manera transcultural ¢

Otroexponente deesta generacién es Ricardo Rodriguez Brey (1965), quien incursiono
en dos lineas tematicas en torno a nuestra historia ¢ identidad cultural.

Laprimera fue a partir de 1980, dirigida ala historia de Ameérica. Utilizé como pretex-
to viajes cientificos de Humboldt, para realizar obras cuyo interés era marcar {as visio-
nes deslumbradas del extranjero por a realidad americana. Fragmentos de los diarios y
libros de notas de Humboldt se convirtieron en puntos de partida para un analisis de la
naturaleza, sociologia y etnologia de nuestras tierras.

En 1985 sus investigaciones s¢ encaminaron hacia una direccién etnografica y
antropolégica, precisamente concentrada en el estudio de 1a estructura de los mitos y
rituales de las religiones afrocubanas. Las obras de esta etapa.son el producto de re-
flexiones miticas, no historicas, sobre procesos actuales en el universo del creyente y la
importancia del componente espiritual en 1a'vida cotidiana. De 1988 es Un objeic
inocente, una especie de ready-made mitico donde se incorporan objetos de distintas
procedencias y usos que se cualifican.en funcion del nuevo contexto. El artista expone
ocon efectos estéticos su interés por demostrar como estos objetos movidos de su ambi-
to original pueden adquirir otras funciones'y como los van a regir oiras leyes. Como
¢lementos naturales, objetos y artefactos elaborados por ¢i hombre toman otra conno-
tacién que supera a la de su valor-auténomo, se mistifican y se les atribuye fuerzas
sobrenaturales en el contexto ritual motivado por la propia conciencia mitologica ala
cual se subordina el ser humano,

Un creador novisimo es Carlos Estévez (1969), quien se ha proyectado con un arte de
orientacion cosmogonica y antropologica a través del cual transmite su interpretacion
del mundo, su vision del universo y sus auténticas experiencias. Sobre este aspecto
aporta; «Mi obra es en esencia la representacion de una visién. Se nutre de todo un
proceso reflexivo y vivencial asimilando el mundo para reintegrarlo nuevamente a este
en forma de imagenes que simbolizan mis “marcas” en el universo».’

Una zona de su creacion artigtica podlemos relacionarla con ciertas nociones del pensa-
miento filosofico africano, referidas a la armonia y el equilibrio del ser humano y su
entomo; su actitud frente a o invisible, ante fa esencia de su espinitualidad en determi-
nadas circunstancias como parte integral del mundo.

De manera recurrenie, la obra de Santiago Rodriguez Olazabal (1955) proyecta una
comunicacion mistica con Ia esencia de ia filosofia, conceptos y mitologias de la Regla

* José Bedia: op. cit., p. 20.
* Carlos Estévez: Catdlogo de la Exposicién Revelaciones Guomicas, Palacio de Bellas Artes, Cuba, 1995.
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de Ocha, corpus religioso del cual es profundo conocedor. Su discurso deviene en

proyeccion litirgica y sagrada de una realidad espiritual de la cual ha sido protagonis-

ta. Una briena parte de su creacion artistica de tendencia conceptualista va a incorpatar
de manera reelaborada elementos de la estética representacional de ia santeria. Sus
instalaciones se caracterizan por una marcada magia artesanal siendo este uno de sus
rasgos identificadores en el orden estético y formal. Ea ellas incorpora elementos
extrapictoricos, recuperados y usados: la madera, plumas de aves, algodon, papel he-
cho a mano, piedra o metal. Toda su practica artistica esta marcada por una consciente
y directa relacién con sus creencias y fe en los principios de esta religién. Su orienta-
cién fitoséfica constituye una via de acceso hacia la comunicacién con un mundo so-
brenatural, ias diferentes divinidades y lo magico conjugando dos zonas: {o religioso
sobrenatural y lo social religioso, 1a fusién del misticismo de la creencia y el dialogo
entre el creyente y el cosmos.

Para Belkis Ayon, joven grabadora cubana, el universo de las Sociedades Secretas
Abakua es su referente nutricio. Sus colografias, siempre trabajadas en blanco y negro,
proyecian desde su perspectiva femenina historias imaginadas y metaforas de situacio-
. nesmiticas y rituales de estas asociaciones. En algunos casos recrea también imagenes
de su participacion restringida como espectadora (dado el caracter machista y exclu-
yente de las concepciones abakui) en ciertas ceremonias.

Zayda dei Rio, excelente dibujante, portadora de un lenguaje lirico y poético, ha reali-
zado tambiént un trabajo interesante y valioso relacionado con la recuperacién y relectura
de nuestra mitologia religiosa, sus iconografias ylas oraciones populares. En su obra
mas que una apropiacién hay una recuperacion de mitos y oraciones de un mundo
sagrado presente en nuestra cotidianidad. Los onchas y santos no son reproducidos ala
manera tradicional, hay un lenguaje creativo que aporta representaciones originales.

El hecho de que existan diversos niveles de recepcion, lectura e interpretacion de la
obra de arte —que en cierta medida funcionan con independencia de la intencion cons-
ciente del artista— determina que no debamos situarnos ante ciertas convenciones de
clasificacién para precisar qué tipo de arte es et que hemos estado analizando. Pero la
presencia de una produccion marcada por determinado universo religioso, podria
interpretarse mas como un arte ritual que como apropiacion, representacion o arte ale-
gorico-referencial.

Multiples interrogantes pueden surgir en el acto de la percepecion pues el espacio de
lectura es amplio asi como los codigos de interpretacion; pero mas allg de esta preci-
sién, como habiamos planteado inicialmente, nos interesa subrayar 1a genesis socio-
cuttural de este hecho.

Este arte ha estado abordando una zona reconocida socialmente, s¢ ha estado nutriendo
de vivencias colectivas, partiendo de arquetipos, mitos, sistemas filosoficos y retigio-
$06 vivos én nuestra sociedad. Es una resultante artistica del propio contexto social. No
es éste un arte aislado de la dinamica social, su trascendencia esta dada por la propia
busqueda de valores en la actividad sico-social del ser humano, sus problemas
existenciales y sus contradicciones. El traspaso o apropiacion reflexiva de estos valo-
res no es superficial, tampoco es externo; hay una comunicacion directa con el actor,
con el practicante, con a colectividad, una coparticipacion, una sensibilidad que le
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permite expresarse con un lenguaje simbélico-cultural que ne se divorcia del proceso
social. Son valores existentes, reconocidos y encamados por la sociedad en la vida
diaria.

Hay una busqueda de formas de representacion artistica, lirismo y acto de creacion,
pero apuntalando este lenguaje estético hay un intento logrado de acercamiento al ser
humano, a sus preocupaciones, a sus asideros espirituales, un reconocimiento a su uni-
verso de fe, a sus creencias religiosas que por mucho tiempo para no desaparecer estu-
vieron encubiertas y se comportaban de manera subterranea evadiendo presiones o
compulsiones de diversas convenciones en la sociedad.

Estos creadores han penetrado mediante su accion artistica en un mundo que le es
propio, reafirmandolo, borrando fronteras artificiales entre arte y vida, buscando a la
larga penetrar en una sensibilidad general, colectiva, llamando a la reflexién, al auto-
descubrimiento, a 1a auto-reafirmacién, tratando de influir en un espectro social mas
amplio, con fines estéticos, culturales y educativos, Sus actos de creacion artistica cons-
tituyen una defensa de valores culturales de 1a colectividad, de nuestra sociedad ¢ iden-
tidad, y como piedra angular se encuentra el ser humano, sus inquietudes espirituales,
¥y la conexion directa arte-ser humano, arte-sociedad, arte-vida, arte-identidad nacio-
nal.
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APUNTES SOBRE LA
PRESENCIA AFRICANA
EN LA HISTORIA
SALVADORENA

Pedro Antonio Escalante Arce

E! elemento africano aparece en los siglos salvaderefios como un trasfondo historico
perfectamente discernible y- con presencia actual de puntuales resabios culturales,
difuminados en el panorama indigena, en el ampiio mundo de mestizaje y
transculturacién. Hasta hace poco, en realidad, 1a historiografia saivadoreiia, con muy
contadas excepciones, hizo a un lado ese bagaje negro en la herencia del pasado y la
memoria colectiva. Es recientemente que s¢ ha puestode manifiesto y valorado 1o que
de influencia africana hubo en el devenir historico del mas pequefio pais centroameri-
cano, que por no tener costas en ef mar Caribe jamis llegd a albergar etnias africanas
provenientes de las islas antillanas, y tuvo que conformarse sélo con una reducida
presencia negra en su historia, pero gue por 1a mezcla racial ha perdurado con sorpren-
dente insistencia en un alto porcentaje de la-poblacién que lleva sangre mulata en sus
venas, en 1a casi totalidad de casos siil tener conocimiento en absoluto del ancestro, al
cual los textos de historiay el sentimiento popular sumié en el olvido y callé el mensa-
je.

De todas las antiguas provincias del reino de Guatemala, las dos que conforman actual-
mente El Salvador, 1a alcaldia mayor de San Satvador —después intendencia— y 1a alcal-
dia mayor de Sonsonatg, son de las que veran en menor gracdo el arribo de africanos en
el periodo colonial, y fo serd practicamente nulo en el federal y el republicano. Con la
vista puesta sdlo en el Océano Pacifico y una abundante poblacién autéctona, el noto-
rio desarrollo agrario de las viejas provincias hispano-salvadorefias no vio la necesi-
dad de importar mano de obra esclava, fuera del caso de la industria afiilera que para
los parAmetros étnicos de El Salvador tuvo un significado apreciable. Sin embargp, los
descendientes mulatos no faltaran en ningun momento en el paisaje humano del pais.

Actualmente, en El Salvador existe un naciente interés por desentrafiar esa impronta
africana de entre el bagaje cultural de una republica hibrida hasta ia médula.

Enla segunda mitad del siglo X VI, en la provincia de Sonsonate, especificamente en la
region Hlamada Los Izalcos, era de 1o mas comin y cotidiano ver en fas plazas de los
pueblos, el dia del mercado, negros esclavos vender golosinas, queso y carne por cuen-
ta de sus duefios entre la muchedumbre indigena Estos africanos eran personas de
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confianza de los amos, v hasta se puede decir que en muchos casos cumplian una
funcion intimidatoria entre los indios nahua-pipiles del occidente salvadorefio, fomen-
tada deliberadamente por los espaiioles. A estos negros se les apartd de la convivencia
con indigenas, por considerarse que los podian molestar con un comportamiento dife-
rente y contestatario, tan distinto de los sumisos indios, que llevaban a sus espaldas el
peso maximo de la tragedia y la explotacién. Los esclavos africanos vivian en casas y
heredades de sus amos y en haciendas de ya considerable ganaderia. Algunos serviran
cemo calpisques, o recolectores de tributos de indigenas de encomienda.

Toda la demarcacion de Sonsonate, y lo mismo la alcaldia mayor de San Salvador,
estaba organizada en el sistema de encomiendas, y en la provincia sonsonateca en
manos de habitantes de 1a capital y sede de 1a Gobernacion y Real Audiencia, Santiago
de Guatemala, pues por su influencia ante las autoridades recibieron las de esta juris-
diccidn que dependia directamente de Ia cabeza del reino guatemalteco y no de San
Salvador.

La alcaldia mayor de Sonsonate era en los decenios finales del XV1 y principios del
XVII un verdadero pulular de comerciantes y viajeros debido alaexistencia de unode
los dos puertos mas importantes de 1a Centro América espaiiola en el mar del Sur, el
puerto de Acajutia, que servia directamente a ia misma Santiago de Guatemata. Habi-
litado desde los albores coloniales, sirvié come ¢entro deun considerable trafico mari-
timo, atraido por la existencia de Sonsonate, en los parajes de los [zalcos, del mas
preciado producto de exportacion de ese entonces, el cacao, que alli fructificaba como
en ninguna otra parte de Mesocamérica —después de llegar casi a su extincion los
sembradios del Soconusco, en el sur de Chiapas—, pues aunque lo hubiera en otras
partes guatemaltecas y sansalvadorefias, asi como en menor escala en Honduras y Ni-
caragua, fue en el reducido espacio de Los Izalcos donde los niveles de produccion
llegaron a ser proporcionalmente singulares y destacados, casi inauditos, al grado de
atraer indigenas foraneos como mano de obra inmigrante, por la fama de esos pueblos
izalquefios donde el dinero corria en esos afios como en ningun otro sitio del istmo
centroamericanc.

El cacao fue el atractivo para infinidad de mercaderes y buscadores de fortuna que se
insertaron en los mismos poblados indios de enconuenda, ya trazados y urbanizados a
1a espatfiola, con la consigniente airada reaccion de las autoridades civiles y religiosas
de Santiago de Guatemala y de sus encomenderos, que veian como afectaban la pro-
duccion cacaotera con su voracidad.

En 1553 se fundo la vilia de La Trinidad, para albergar a los mercaderes espafioles, que
por levantarse a orillas del rio Cenzinat, o Sensunapan, se llegd a conocer como La
Trinidad de Sonsonate, o sélo Sonsenate. Aqui se podia encontrar un mesaico de
andantes y comerciantes de todo tipo y especie, que arribaban en barcos procedentes
de Panama, del Perd y de la Nueva Espaita mexicana, o por tierra desde sitios tan
distantes como Oaxaca y Ciudad de México, engolosinados por una halagiiefia pers-
pectiva de bonanza ficil y expedita.

El cacao tenia un alto precio, especialmente en México, donde 1a demanda era mayor
para estas almendras de cacao que se convertian en bebida o en moneda cormiente —segun
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el uso precolombino—. Acajutla, junto con el otro puerto tan frecuentado, Ei Realejoen
Nicaragua, fueron los mas destacados en esos siglos y se teniian muy en cuenta en cartas
maritimas y portulanos.

Por Sonsonate y su provincia los africanos se adentraron en buen nimero en El Salva-
dor vy se volvieron espectaculo comin en el trajinar de cada dia. Las haciendas que
surgieron en la alcaldia mayor los albergaron en mayor ¢ menor cantidad, Ast lo repor-
ta el oidor Diego Garcia de Palacio en su Carta-Relacion fechada el 8 de marzo de
1576, desde Santiago de Guatemala, en donde dice existir un enclave de negros a ori-
Hlas del lago de Coatepeque. Y lo mismo habla de ellos fray Antonio de Ciudad Real,
en la cronica Tratado curiosoy docto de las grandezas de la Nueva Espafia, que relata
¢l viaje de fray Alonso Ponce en 1585 y 1586, donde menciona haberlos visto en
apreciable ndtnero en una hacienda en las goteras de La Trinidad de Sonsonate, a ori-
1iag del rio Cenzinat. Pero otras estancias ganaderas también los tenian en la provincia,
al igual que los esclavos domesticos de La Trinidad.

En el Saivador, dos ciudades habian precedido a la villa de La Trinidad. San Salvador
se fundd en 1525 por primera vez, refundada en 1528, San Miguel lo fue en 1530.
Muchos pobladores poseian esclavos africanos; tanto para el servicio de casa y hereda-
des, como para ser enviados a lavar oro al territorio de Honduras. En San Miguel, enun
inventario de bienes de Alonso Morcillo, fechado el 3de enero de 1539, se encuentra
un esclavo va valorado en 25 pesos oro. El precio ha subido y contrasta con 1os 9 pesos
que ¢l Gobernador Pedro de Alvarado daba como valor en una declaracion de 1530, en
época de la pavorosa esclavizacion de indios por cualquier subterfugio, como ser es-
clavos de rescate, o tomados en _guetra o rebeldia. En carta del 4 de enero, 1543, el
sucesor de Alvarado en la gobernacion de Guatemala, Alonso Maldonado, informé at
cabildo capitalino sobre 1a Hegada a'la costa norte de un barco con 150 africancs,
particularmente esperados en las minas hondurefias, pues los esclavos indigenas esta-
ban siendo comerciados en Nicaragua y enviados a Panam3 y Peru.

No todos estos esclavos negros aceptaran pasivamente su condicion inhumana y servil,
porque ya en 1547 ¢l ayuntamiento de Santiago de Guatemala ordenaba la captura de
muchos hiuidos a los montes, los {lamados cimarrones. Famoso lugar de estos esclavos
rebeides io fue el camino de Santiago al golfo Dulce y la costa de Omoa, en las riberas
del Caribe hondureifio, donde en 1623 se llegari a hablar de hasia 200 6 300 negros
cimarrones que asaltaban las recuas de mulas que transportaban mercaderias.

En la provincia de San Salvador —que incluia San Miguel—, en un principio no es muy
significativo e] nimero de esclavos africanos. Con fecha 3 de febrero de 1548, unos
vecinos de San Salvador dirigen notas al Consejo de Indias para solicitar el uso de
indigenas en labores vedadas por la prohibicion del servicio personal en las Leyes
Nuevas de 1542-1543, u Ordenanzas de Barcelona. Decia que «Negros hai pocos i
€508 60N necesarios para las minas de oro i platan !

' Barén Castro, 1978: 163.
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Todavia los sansalvadorefios enviaban cuadrillas a los placeres de oro en Hondurasoa
centros mineros. Pero la situacion cambid, pues la liberacién de los esclavos indigenas
infundié un temor a la disminucion de mano de obra autéctona, maximo con las Leyes
Nuevas aplicadas de manera tan drastica por ciertos funcionarios como el admirable
Alonso Lépez de Cerrato, segundo presidente de la Real Audiencia. Asi, un incremen-
to del africano se vio por las provincias. En tiempos del alcalde mayor Pedro Aguilar
Lasso de la Vega, en la Semana Santa de 1625, ocurrié el mayor alzamiento de escla-
vOos negros que vio la jurisdiccion de San Salvador. Se dijo que fueron unos 2000: «En
Ia provincia de San Salvador de Guatimala, el afio de 625 estuvieron convocados por
algarce 2000 negros ¢n 1a Semana Santa i se supo tan a tiempao que justiciando algunos
se atajo el dafio.. . »?

Los negros huyeron a los montes y amenazaron con matar a todos los espafioles que
encontraran. Lasso de la Vega organizé una milicia de 200 hombres, mas 40 que le
llegaron de la ciudad de la Nueva Valladolid de Comayagua, en Honduras, y asi pudo
atajar el peligro.

Que estando alzados los negros de la provincia de SanSalvador del servicio
de sus amos y amotinados en la montaiia para matar a los espaifioles de la
provincia acudié [Lasso de la Vega] con mas-de doscientos hombres y su
pe1sona y quarenta soldados que traxe a.su/ costa de la provincia de
Comayagua y cercé los dichos negros esclabos y los castigd exemplarmente
con que dexoé la provingia quieta que estaba en gran riesgo por estas los
muchos esclabos conjurades; con gran trabajo de su persona y gasio de su
hacienda, sin que delaReal se gastase alguna ’

Si bien el cacao fue el producto mas importante en el siglo XVI1, durd poco tiempo su
auge, hasta las primeras décadas del XVII, porque otro cultivo o fue sustituyendo en
forma acelerada como el principal de las tierras salvadorefias: el afiil o indige. Mien-
tras que la presencia negra en la provincia cacaotera de Sonsonate no lo fue precisa-
mente para trabajar en los sembradios, pues el ¢acao fue asunto de indigenas en la casi
totalidad de casos, quienes 1o cultivaban en sus ancestrales tierras comunitarias —aun-
que hubo cacaotales en poder de ciertos espafioles y criolios—, no obstante que la pro-
duccion fuera a dar a manos de mercaderes asentados en la Villa de 1a Trinidad, des-
contada la parte de los tributos tasados de los encomenderos y lo que iba a rodar come
moneda, ya con el aiiil sera otra cosa.

El indigpo o ailil era la tinta que resultaba de la planta silvestre mescamericana xiquilite,
o xiuguilitl, obtenida a través de un proceso de fermentacién y oxidacion en agua.
Desde los comienzos de los siglos espaiioles se supo de las ventajas y cualidades de esa
tinta de color azul intenso que ya de por si tendria un mercado asegurado en Europa,
donde eran conocidos Jos colorantes vegetales asiaticos. Caso diferente del cacao, que
tuvo que abrirse paso en el gusto europeo para desembocar en el universal chocolate.

* Mid.
* Rubio Sinchez, 1979 tomo L, 137.
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Muy pronto se remitieron a Espafia muestras de este tinte asombroso, al que, sin dar su
nombre, ya aludia el cronista Gonzalo Fernandez de Oviedo en el Sumario de la Histo-
ria Natural de las Indias, editado por primera vez en Toledo en 1526. Una Real Cédula
del 13 de junio de 1558 pedia informacidn sobre esta tinta que llegd a constituir el
mayor bien exportable del Reino hasta el siglo XIX.

Al igual que el cacao, ¢l aiiil era produccion del bajio, no de tierras aitas, pero exigia
condiciones diferentes de suelo: ¢! hiimedo para los cacaotales, el seco para el xiquilite.
Nicaragua fue la primera provincia centroamericana donde la tinta afiil alcan26 niveles
de produccion importantes, pero pronto sera la alcaldia de San Salvador 1a de primacia
absoluta, lo que durara hasta los inicios republicanos.

En 1571 y 1572, el viajero inglés John Chilton mencionaba ya la rampante labor adtilera
en obrajes de tinta, cuando todavia el cacao del occidente salvadoreiio es una venturo-
realidad para los peninsulares y criollos. Es muy luego que se encuentran obrajes
documentados en Sonsonate.

Los centros de produccion aitilera eran estos obrajes, siempre a orillas de rios o en
nacimientos de agua, donde se fermentaban las plantas pilas de piedras y ladrillos, ¥
después de un procedimiento bastante sencillo pero cuidadoso se obtenia una masa
acuosa que se sacaba al sol, puesta en moldes para formar «panesy de tinta. El trabajo
era sucio y maloliente; el bagazo podrido de 1a hierba servia después como abono de fa
tierra. Bandadas de bichos perniciosos y moscas rondaban por os obrajes, sitios que se
volvieron infecciosos centros de enfermedades. Desde la segunda mitad del siglo XVI
s¢ prohibié a los dueiios de obrajes ailileros ocupar indigenas en las labores de la tinta
(1563}, por tas dolencias resultantes y las.consecuencias mortales para los indios. A
pesar de lo estatuido por 1a Corona, los indios seguian prestando trabajo en obrajes,
por lo que la Real Audiencia sentencié en definitiva el no uso de mano de obra indige-
na en 1583, con el revuelo consecuente de los afiileros. El elemento negro aumentd
entonces su presencia.en los obrajes importantes —aunque ya se daba alguno—. Mas que
todo sera la alcaldia mayor de San Salvador y sus distritos donde llegara a extraordina-
rios niveles de produccion el ailil, ademas de una superlativa calidad en lugares como
en los tdrminos de San Miguel y San Vicente de Austria.

Hacia 1588, el cabildo de Santiago de Guatemala dirigié a {a audiencia un memorial
para que se autorizara la introduccion de 500 esclavos africanos para las labores de
tinta, a pagarlos en el plazo de 4 afios, La audiencia efevo 1a peticién al Consejo de
Indias y hasta fue nombrado un procurador en la Corte, pero ya no por los 500 esclavos
sino por un navio entere. Pero el procurador, en junio de 1594, respondié:

Pretender que el ey envie a su costa algin negro a éstau otra provincia es
tiempo perdido, que habra dos afios y medio que los portugueses ponian
diligencia en hacer un asiento, obligandose a traerlos a su costa a las partes
que S.M. ordenase, y que no lo habian conseguido.

4 Garcia Pelaez, 1968: tomo H, 27.
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Efectivamente, el desarrolio de los obrajes afiileros, no solo en San Salvador y sus limites
provinciales, sino en Sonsonate también —aunque aqui con menor importancia—, asi como
en el sur de la provincia de Guatemala propiamente dicha, y en Nicaragua, reclamaron la
existencia de mano de obra esclava, por considerarse que los negros eran mas fuertes y
robustos que los indios y mas resistentes a las enfermedades, y dadas las disposicio-
nes legales de no permitirse indios. Ademas, en estos inicios de la proliferacion de
obrajes de tinta aun no se daba suficiente ofenta de mano de obra de mestizos de
indigena y espaiiol, asi como de mulatos libres.

La situacidn no parecia en ningin momento favorable a los cansados indigenas, pues
subrepticiamente se seguian usando en obrajes, muchas veces a ciencia y paciencia de
autoridades corruptas y venales, baldon que fue muy frecuente para el mismo alcalde
mayor de San Salvador, que en tantos casos permitio volver nugatorias las disposicio-
nes en favor de la poblacidn aborigen. Y lo mismo fue comiin por doquier se trabajaba

el xicuilite.

Durante algin tiempo, los barcos del comercio de esclavos africanos que llegaban al
norte hondurefio suplieron la demanda de negros que podia darse-en la banda salvado-
refia del sur, aunque en su mayor parte quedaran en los trabajos de mineria de Hondu-
ras. Las embarcaciones bajaban buena cantidad de esclavos, sin atender en tantos
casos regulaciones o protestas de la audiencia.en Santiago de Guatemala. Desde 1542
estos barcos fueron apareciendo con. algunos atisbes de regularidad, que coincidié
con la terminacién de la esclavitud indigena. Pero pronto Ias autoridades, al ver el
aumento de la poblacion de-color v los desdrdenes que surgian cuando se
insurreccionaban y huian a los montes, entraron en temor de ver su nimero aumentar
peligrosamente.

El arribo de negros africanos fue enun principio objeto de severas restricciones, pero
las licencias necesarias comenzaron a darse por ei sistema de asientos, con lo que el
trafico aparecio. De‘esto se beneficiara Centro América, peroal poco tiempo la situacion
habia variado.

Impetrada que fue la licencia, tomo corriente este trafico, de modo que a los veinte afios
¥a no se lamentaba su falta. En acuerdo de justicia de 3 de mayo de 1613, se habia del
arribo de una nao llegada a Santo Tomas cargada de negros, a que se oponia el Oidor
Solis, dando por razén la muchedumbre de negros que habia en estas provincias, y ¢l
riesgo de que acrecentandose se podrian levantar, como lo habian conseguido hacer en
Meéxico. En otro de 16 de agosto de 1618 se mencionaba el arribo de una embarcacion de
negros Hegada a Trujille, que fue admitida a peticion de los mineros de Tegucigalpa.
Arribando después dos naos cargadas de negros al propio Trujillo, el ayuntamiento en
4 de septiembre de 20, resuelve oponerse a su admision por ser mas de los que se
necesitaban. En acuerdo de 22 de octubre de 22 se declaran perdidos y se mandan
almonedar los del navio de Doringo Simon. En otro de 23 de diciembre de 24, se habla
de una arribada de navio con negros esclavos, en que los visitados fueron 182, y fuera
de visita resultason otros 212 que se mandaron embargar contra la protesta del mismo
Oidor Solis, por estar, dice, lanierra llena de negros. En el de 29 de enero de 26 se trata de
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una arribada de 160 negros vivos y 30 que habian muerto; y en el 25 de agostode 39 se
ventila la del navio de Roque Ferreira, portugnés, registrado para Veracruz ¢ Cartagena.
Noocurreen el resto del siglo mas acuerdo de justicia en materia de arribo de navio con
negros, de modo que para obtenerlos en el transcurso de este tiempo se esfuerza la
solicitud por dos mil de ellos en cabildo de 6 de octubre de 65; y hasta 5 de julic de 708,
es cuando se ve acuerdo sobre el arribo con negros de don Olivero de Cubillas.®

Siempre que de la defensa de las costas se trataba, el elemento negro esta presents ¢n
los grupos armados organizados. Asi sucedi6 cuando las tropas del encomendero ds
Tacpan Izalco, Diego de Guzman, en los dias que el corsario Francis Drake recorria el
mar del sur por Centro América a mediados de 1579. Por provision de la real audiencia
det 17 de abril de ese afio, se ke comisiond a Guzman levantar un ejercitodeenomnendems
de San Salvador y San Mignel y reclutar hombres. Era 1a manera de esos afios de
afrontar un peligro, al no-existir cuadros militares permanentes, Eran verdaderas banderias
al estilo feudal europeo, y1a banderia de Diego Guzmain es la mis importante sucedida
en ¢l siglo XVI en ¢l Reino de Guatemala. Muchos de estos reclutados eran negros y
mulatos, esclavos y libres. En 1587, cuando Thomas Cavendish puso de nuevo en
temor las costas del Pacifico, Francisco de Santiago, alcalde ordinario de Guatemala,
Juntd un ejército con gran nimere de africancs. El alcalde mayorde San Salvador, Lucas
Pinto, reunié entre los moradores de los pueblos de-Zacatecoluca, Tecoluca y
Apastepeque, y estancias del valle de Jiboa, un grupo de-70 espafioles y 26 mulaios
libres, también muchos provenientes del mismo San Salvador, Estas milicias fueron en
ambos casos ~1579 y 1587- a reunirse en-la Trinidad de Sonsonaie, para guarecer el
puerto de Acajutla.

Otro tante se encuentra cuando las incursiones piraticas de ingleses en et XVII. En
carta de] 18 de mayo, 1615, se le informa a ia Corona por 1a Audiencia que el alcalde
ordinario de San Miguel, Juan Garcia Serrano, acudio a la costa del Golfo de Fonseca
como capitin de infanteria con 130 espaiioles, 300 indios flecherosy 150 negros, mula-
tos y mestizos, a fin de proteger el Puerto de Amapala (actualmente en Honduras). Alli
permanecieron 300 40 dias; en'la Isia del Tigre, en donde estaba Amapala.

Comeo los indios fueron exentos del servicio militar al organizarse formalmente las com-
pailias en el siglo XVII, aunque si hubieran participade en las banderias de
encomenderos, en el alistamiento general de 1673 seran negros libres, mulatos y mesti-
zos los que integraran tales cuadros de soldados. Asi surgieron las compaiiias de
pardos, nombre gendrice aplicado a quienes llevaban sangre africana, y que se pusie-
ron bajo ias ordenes de oficiales asimismo mulatos. Sin embargo, con el tiempo también
hubo compaiiias de indios, como en el caso de Sonsonate en el siglo XVIIL

Por Real Cédulade 1574, de Felipe 11, se ordend que negros y mulatos libres debian de
pagar tributo anual de un marco de plata per capita, con cargo a la caja real. En el reino
guatemalteco no se aplico tal cantidad, sino que fue menor. En 1585 se le esta cobrando
3 tostones a los hombres y 3 a las mujeres. En 1587 son 4 para varones y 2 a las

3 Ibid., 27, 28.
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hembras, A los corregidores y alcaldes mayores se les pidid en 1604 levantar padrones
de estos tributarios negros y pardos, pero no se llevé atérmino lo ordenado. Sin embar-
go el tributo continud cobrandose, aunque no cumplidamente. En 1677, el tributo de
africanos y pardos libres de 1a region de San Miguel y la Choluteca (hoy en Honduras),
estuvo por los 188 tostones, pero ne puede tomarse esfa cantidad como reflejo indica-
tivo dal nGmero de tributarios de 1a comarca, pues habra sido ya apreciable el mimero
de quienes no lo pagaban por vivir aislados en confines de haciendas y rancherias. EI
tributo de pardos fue perdiendo importancia, hasta que llegé a no aplicarse mas en
ciertos lugares.

Para las comunidades indigenas el aiiil fue un verdadero desastre en su identidad y
conservacion. El incesante trabajo en obrajes y los intereses que se derivaron incidie-
ron en la vida y el mundo cultural de los indios. La tinta produjo una verdadera obse-
sion, por todos lados se sembraron las semilias de xiquilite tiradas al viento, que luego
el ganado apisonaba. Hasta en lugares remotos no era nada extraiio encontrar pequefios
obrajes, asi abundaban los llamados poquiteros, a la par de los grandes productores, ¥
hasta los pueblos indios organizaban sus obrajes y a su voluntad trabajaban eilos, ob-
viando asi la prohibicion de la mano de obra aborigen para los demas.

La ladinizacion cultural y el mestizaje racial fueron exacerbantes, sin parangén con lo
sucedido en tierras del cacao, donde los indios fueron siempre los productores y era de
interés dejarios tranquilos para que produjeran las codiciadas almendras. Pero con el
afiil era distinto —ademas del prolongado tiempo de la industria del indigo—. asunto de
espaiioles, criolios, mestizos, negros y pardos. La poblacién africana habia aumentado
en un principio, por necesidades de trabajo que pronto perdieron vigencia, y por consi-
guiente la mulata, al surgir hijos denegros ¢ indios, o de negros y mestizos de espaiiol
e indio, o de negro con espaiiol o criollo —la palabra zambo no fue de uso comun en la
regidn salvadoreiia.

Muchos mulatos libres foeron asentandose como aparceros en tierras privadas y en-
contraron trabajo en las haciendas ganaderas, de campistos y capataces, con mando
sobre los indios. Asimismo trabajaban en haciendas cafieras. Hay sitios donde la pre-
sencia mulata fue masdestacada, porque originalmente fue mayor el nimero de escia-
vos. Tal es el caso de los grandes centros afiileros de San Miguel y los pueblos cercanos
ala Villa de San Vicente de Austria. Esta poblacion fue fundadaen 1635, puntuatmente
para reconcentrar criollos y peninsulares asentados ilegalmente en los pueblos de in-
dios, donde se dedicaban al ailil, su produccion y comercio. La orden de la audiencia
fue sacarlos de estos pueblos y que vivieran en una villa para ellos. Pero no solo era
para espaiioles y criollos, también lo fue para sacar a negros y mulatos libres de estos
antiguos asentamientos indios, antes encomiendas. Se ha mencionado que en San Vi-
cente de Austria se dio una verdadera reduccion de africanos.

Pero los mulatos libres no sélo quedaron en el campo, las ciudades y villas los vieron
radicarse y comenzar a dedicarse a artes y oficios variados, junto con mestizos, como
albadiiles, cereros, talabarteros, armeros, barberos, herreros, sastres, plateros, esculto-
res, pintores, zapateros, tenderos, etc. Fuéronse asentando en los barrios periféricos
como el antecedente del proletariado urbano. Otros permanecieron en rancherias dis-
persas, en haciendas, en tierras realengas, y muchas de esas concentraciones alejadas
se volveran pueblos con ¢l correr del tiempo, conviviendo con los mestizos de indio v
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espaiiol. En cuanto a los pueblos indigenas de vieja cepa, poce a poco se iran introdu-
ciendo, cuando las leyes se afiojaron en lo referente a la convivencia racial —aunque
nunca se hayan observado esirictamente en todos los casos—, Y se les vera, junto a sus
compaiieros de ancestro hibrido, ir ocupando sectores de esos pueblos indigenas, ple-
namente identificactos ya en el siglo XVIIL

Por otra parte, 10s esclavos negros fueron disminuyendo cada vez mas. No era necesa-
ria su fuerza de trabajo cuando abundaba de sobra con el espectro de castas, maxime
que en 1738 se derogo la prohibicidn de usar indios en los obrajes de aiiil, to que fue
golpe de gracia para tantas comunidades indigenas, que no sdlo acabaron a veces diez-
madas por los peligros del obraje cuando de manera encubierta se enviaban a los varo-
nes a trabajar en ellos, sino que ahora era libre ocuparse en ellos y el sistema de repar-
timiento para labores en haciendas se encargaba de tener abastecidos los obrajes de
peones. Ademas, las haciendas disputaron limites con las tierras de comunidad, se
fueron adentrando de forma descarada en esas extensiones comunales y en los ejidos
municipales, Como complemento estaba 1a atomizacion de los terrenos, realengos y
privados. El aiiil definio el cuadro socioecondmico del agro salvadorefio en muchos

aspectos.

Los africanos todavia en esclavitud solo quedaron en pocas haciendas y casas particu-
lares de las ciudades, como gente tenida en consideracién por sus duefios, quienes
sufrian ya en contra la evolucion de las mentalidades, fos nuevos estadios de civiliza-
¢ion y el ataque de la Igiesia. Y estos negros, al ser manumitidos o comprar elios su
libertad, se iran difominando en la mezela racial galopante y definitiva de la historia
salvadorefia.

Son muy escasos los elementos culturales sobre presencia africana en El Salvador;
caso aparte es la proliferacion de rasgos raciales mulatos y, por supuesto, en absoluto
existe algo que remotarente se parezca a un enclave de poblacion negra, como se da
en el resto de Centro América. Sin embargo, con la investigacion histdrica van apare-
ciendo datos especificos sobre.c6mo por un tiempo se mantuvo presente la importancia
de esa cultura propia que los mulatos estaban aportando al panorama salvadoreiio,
Annque sea algo muy antiguo, es de destacar 1a manera como se manifestaban en los
regocijos piiblicos de las provincias hispano-salvadorefias. En 1761, en las fiestas rea-
les de 1a jura de Carlos III en La Trinidad de Sonsonate, hubo desfile de la compaiiia de
pardos con sus propias insignias, y en el extenso relato que ¢l alcalde mayor Bernardo
de Veira hizo imprimir en Santiago de Guatemala en 1762, son nombrados los mulatos, .
mas bien como africanos, en los eventos festivos. Hay un grupo que canta:

Dezo negrilio venimo
cantando maracumbe,
con la quitara a la mano
bailando 1a fioncaché.®

Otra comparsa salié a caballo, con estandarte que decia:

* Veira, 1762.
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Podro Antosie Escalame Asce

En lo obscuro de mi sombra

da Carlos luz, que la fee

oy el trueno ¢ nombra

y assi en el Asia se vee,

que ¢ de sus plantas alfombra.”

Y prosiguiercn luego cantando en «lengua de Guinea o de Angola». Unos indigenas
representaron el baile de la Panadera, simulando negros —actualmente el baile, en su
versién moderna, ha excluido el recuerdo mulato—. En las corridas de toros que tuvie-
ron lugar en esos festejos, los campistos que se dice van arreando el ganado de lidia son
siempre vaqueros mulatos, que cantan jacaras «al estilo guanacor. Es notorio cémo no
se omitieron expresiones dz una cuttura mulata en los 16 dias que durd el festejode la

Jura

En la actualidad existe un baile vernaculo que aun se representa en algunos pueblos
salvadoreiios, liamado baile de los Negritos, o baile de la Infanteria de los Negritos.
Anteriormente se le dio el nombre de baile de la Republica, por lo menos en la pobla-
cién de Cacacopera. Es representado por indigenas empeilados ¢n simular africanos.
Llegan los actores montados a caballo, precedidos de guiones'de antigua compaiiia
militar y banderas blancas; en édstas una cruz de color negro. Se hacen acompaiiar de
instrumentos de percusion y por un masico.que toca un-pito de carrizo que llaman
«calambo». La danza esta dividida en dos cuadrillas, [a de la Virgen y la del Seiior.
Popularmente sélo se le ha dado un cariz de baile Viejo de indios, pero a todas luces
hay una raigambre negra. Usan cascabeles y monedas colgadas de polainas hasta la
roditla,

Cuando en sesién de la Asamblea Nacional Constituyente —que decretd la creacion de
la Repablica Federal de Centro Ameérica—, del 31 de diciembre de 1823, se propuso y
promulgé la abolicion de ta esclavitud en el territorio de la antigua audiencia de Gua-
temala, no hubo la mas minima oposicidn por alguien. Habia pleno convencimiento de
que era una institicion que nomerecia mas que desaparecer, pero ademas es muestra
de que ya no tenia ninguna importancia ni significado en el istmo ¢entroamericano.
Estaba extinguida por simisma, muerta de vejez y verglienza. Si acaso algunos escla-
vos quedaban en el territorio de los nuevos estados, era algo tan insignificante que no
merecid ninguna voz en favor. El discurso alusivo para aboliria lo pronuncié el salva-
dorefio José Simeén Cafias.

La esclavitud era un mal recuerdo del pasado, pero la presencia negra en fas costas del
Atlantico si erauna realidad en la Centro América Caribeifia. En cuanto a El Salvador,
el pais estaba ya sumido en su mas amplio y voraz mestizaje, y no obstante que ia
memoria colectiva se volvié amnésica respecto al legado negro y mulato, lo indudable
s que ha dejado, de una manera u otra, su impronta en los salvadorefios.

" bid,
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-OMI TUTU: AGUA
FRESCA

'Leyda Oquendo Barrios

Afroamérica fluye, Afroamérica desde esta Isla alcanza y recrea lo telirico del agua;
pot eso es una existencia real y un fluido, una deuda histérica a la‘identidad del etnos
que va cohesionandose en la difusa realidad de nuestro Continente.

Afroamérica esta hoy en las comunidades afrovenezolanas hundidas en las setvas, en
las afrocolombianas amenazadas en el Pacifico'de desaparecer, esta en los afromestizos
de «Mata Ciara» escondidos tras ta maleza veracruzana; esta en los afrourugunayos que
pelean hoy en su organizacion «Mundo-Afrow, solos, y apenas conocidos; en los

sumidos en sus reservaciones por mas de un siglo. Afroameérica existe
en todos y cada uno de nuestros paises, tiene su historia y sobre todo su razén de ser;
ello lo evidencia términos como garifirta, esos cimarrones belicefios que como los
protagonistas de los quilombos brasilefios, los cumbes, los manieles y palenques de
todo el area son testimonios historicos de la epopeya del CIMARRONAJE AMERI-
CANQ.,

Afroamérica es lo‘caribefio cuyo etnénimo se toma de as aguas.

En los mitos del Complejo Religioso Afrocubano, desde los ritos de iniciacion hasta
los de muerte, el agua es elemento activo y profagénico.
Es..voveeeee... OMI= AGUA
OMI DOMI = AGUA DULCE
OMI DARA = AGUA POTABLE
OMI YO = AGUA SALADA
OMI ERUDUDU = AGUA DE CAFE
OMI LAZAZAN = AGUA BOMBA
OMI BONA = AGUA CALIENTE
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OMI DIDI = AGUA FRIA

OMI OLOF] = AGUA BENDITA

OM] OKE = AGUA DE LAMONTANA

OMI ALA =MANTODE AGUA
La santeria cubana organiza los pascs de sus adeptos con marcada evidencia de la
importancia del agua. Asi, el iniciado tendri entre sus miltiples atributos una tinaja
parair al rio porque la ceremonia de su nacimiento magico tiene como actividad preci-

sa la purificacion que se hace muchas veces de noche, al amparo de la luna y las estre-
llas.

El «asiento» o «Kariocha» es tmpensable sin que Ochuan, la deidad de las aguas del rio,
purifique al Iyawo en proceso. En el rio, en sus aguas se quedaran las ropas hechas
jirones como simbolo —junto con una ofrenda especifica— del vinculo entre }a diosa de
las aguas duices y el hombre o la mujer que se hace «santon».La tinajade rio apresara en
sus «entraiias» el agua que Ochiin da al nueve servidor y practicante de Ocha.

Cada paso ceremonial muestra ia fuerza del agua para la santeria cubana: no se puede
tirar caracol sin verter agua fresca.

RITOS DEL AGUA

Con agua se inician las consultas'al OB —el Coco de Agua- y el OBI comunicara al
diminuto ser humano con los.designios de Jas voces del Cosmos representado por las
deidades v orichas de la santeria. La magia de los Ocha no funciona sin esos ritos del

agna

« Yo refrescomi elegda con agua de ¢oco, agua corriente y agua de rio.» (L
Cabrera, 1989 483.)

«El agua de coco —informa una santera- es bendita, tiene el aché de Obatalay. La
empiria de los ritos de Ocha que se recogen en las libretas de la santeria cubana eviden-
¢ia el uso activo del agua para el ejercicio de la magia positiva, benefactora, pongamos
por ejemplo la confeccion de las llamadas lamparas para EGGUNS (espiritus, muer-
tos) tal y como se expone en una de esas importantes fuentes populares:

a) Lampara a Eggun para la buena suerte y la evolucion.
1 cazuela de barro mediana
9 pimientas de guinea
9 cucharaditas de agua bendita
9 cucharaditas del primer aguacere de mayo
9 cucharaditas de agua de rio
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9 cucharaditas de agua de pozo

3 cucharaditas de mi¢l de abeja

3 cucharaditas de aceite de almendras

3 cucharaditas de th de corojo

3 cucharaditas de aceite vencedor

Un pufiadito de jutia y otre de pescado ahumado
9 granos de maiz tostado

Una lampara de aceite oliva

Mezclar todos los ingredientes en una cazuela de barro dejando para e! final ef aceite
de oliva, prenderle 9 mechas y colocarlo al pie de Eggun por 9 dias. Al pasar estos 9
dias se lleva para el cementerio y se deja alli.

b) Lampara delante de Eggun para causarle mal a un enemigo

Una cazuela de barro mediana, un precipitado rojo, uno amarillo y uno blanco

9 pitientas de guinea '

9 granos de maiz tostado

un poquito de jutia

un poquito de pescado ahumado

una cucharadita de manteca de corojo

una cucharadita de aceite de maja

una cucharadita de aceite de alacran

una cucharadita de aceite vencedor

una cucharadita de aceite «yo puedo mas que to»

una cucharadita de tierra de cementerio ’

una cucaharadita de tierra de las cuatro esquinas

un pedacito de palo abre caminos
Al nombre de la persona a quien se le dedica la 1ampara escrito 9 veces se le prende
fuego al papel donde se escribid el nombre de la persona y se mezcla la ceniza con el

resto de los ingredientes, se ponen en la cazuela de barro, se deja para el final el aceite
de oliva, se le prenden 9 mechas durante 9 dias, luego se lleva para el cementerio.
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El uso del agua para el ejercicio de ta malignidad en la santeria no es frecuente, es algo
pocousual, es excepeional como en el caso de la lampara para martirizar a un enemigo
que se hace al pie de Yemaya.

En los bafios se explicita el tipo de agua que se utiliza para traer la buena suerte, junto
con hierbas y flores. Hay variantes tales como los casos siguientes:

Un cubo de agna fresca corriente de Ia pila (se dice en Cuba)
Un cubo de agua de rio

Un cubo de agua mitad de rio y mitad de pozo

Un cubo de agua de lluvia

Un cubo de agua de pozo

Un cubo de agua mitad de rio, mitad de mar

Modalidades que son al parecer Ias mas frecuentes; en ellas se adicionan en algunos
casos un chorrito de «Agua bendita», ¢ agua del primer aguacero de mayo.

En log Oddun o letras del Dilogiin se observa también el mito del agua;

— En Eyioko hay que darle de comer al rio 6 al mar. Es decir, hacer ofrendas especiales
en: estos dos lugares.

- En QOgpunda el baiio ritual se hace con agua de pozo y 1a lampara de la suerte. Entre
sus commponentes tiene el «agua benditar».

- En Irezo nadie sabe lo que hay en el fondo del mar. Esa es 1a definicion que orientala
letra.

Lamagia curativa de la Regla de palo Mayomibe cubana también utiliza prolijamente el
agua para sus ritos. De-esto nos informan sus fieles: «[...] Se tiene de antemano una
palangana preparada con agua y las hierbas: Anama, pifion de Botija, Alacrancillo y
Rompe Saragiiey. Sobre ]a palangana se {e rompen dos huevos, se tava la cabeza con
esa agua.» (L. Cabrera, 1989).

Este rito es mas amplio y se reporta de efectivo para lograr que los individuos recobren
lalucidez.

Un viejo canto de origen congo donde el sincretismo esta en la palabra dice:
Agua Ngunguru
buena pa remedio
Agua Ngunguru
buena pa remedio
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El aguaen 1a santeria se utiliza para el rito de los bafios purificadores en los cocimientos
curanderos o curadores, en la preparacion de cataplasmas: en su calidad de agua ben-
dita por fos sacerdotes, se saca de la iglesia y con ella y otros componentes se bautizan
prendas rituales.

El Omiero, bebida litirgica de hierbas y agua, que limpia por fuera y por dentro, es el
agua sagrada, imprescindible para refrescar collares, rogacion de cabezas, hacer ebbd.
Un santero o santera siempre tendra Omiero en su casa o con qué hacerlo.
Es perfectamente conocida entre los iniciados 1a frase magica:

OMITUTU

ANATUTU

TUTOLAROYE

TUTOLE

es decir:
agua fresca
para que todos tengan fresco
se sientan bien/haya comprensién y benevolencia/
y 1a casa esté tranquila y fresca.
En cuanto a los collares que son compenentes basicos de la religiosidad afrocubana,
éstos constituyen una afirmacion del agua como fuerza.
Asiseleeen L. Cabrera, 1974: 122:

«El clasicoileke fcollarf de Yemaya (mar y cielo) ss compone de series repe-
tidas de siete cuentas de cristal fransparente llamadas de agua, y siete azu-
les...»

«El genuino collar del Oricha Inle, —santo de agua como Yemaya, Ochuny
Nana- {...] se combina con siete cuertas azul ailil y siete amarillas.» (L.

Cabrera, 1974: 124)

Al morir un OMOOCHA, si su deidad titular correspondiente fuera Yemaya u Ochiin,
sus collares por mandato divino deben deshacerse y ser entregados a las aguas.

En el ITUTO, Gltima ceremonia de 1a santeria para los OMO OCHA, se sitia el cuerpo
desnudo del finado en ef suelo, preferiblemente sobre la tierra y se le bafia, se le refres-
¢a ritualmente con agua para que vaya en bienandanza a reunirse con sus antecesores
en el emundo de la verdad».

El paso del féretro también sera precedido por abundantes gotas de agua. La tinaja de
rio, 1a que se llevo al ceremonial de iniciacién para que la madre Ochin entregara su
aché al Iyawo, se rompera en pedazos en la puerta por donde saldré el difunto. Con ello
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se desatan lazos misteriosos, y 1a magia de Ocha, en sus ritos y mitos mas impresionan-
tes se vincula siempre al agua.

No sblo Ochiin y Yemaya son representantes del OMI (agua) en la mitologia del com-
plejo religioso cubano. SIKAN EKUE, personaje femenino de las Sociedades Secretas
Abakud, es 1a que atrapa al pez magico en las margenes del rio cuando va a buscar agua
en su jicara. Alrededor de este episodio crece el mito y la complejidad de los Nafiigos
o Abakua, sociedad exclusiva de hombres cuya historicidad y vigencia es un capitulo
interesante de 1a identidad cultural cubana.

Esta es una muestra de la liturgia del agua fresca en Cuba, forma parte de un estudio
sobre el agua como fuente de mitos en el que Yara, la deidad aranaca de las aguas,
sincretiza con la madre Maria Leoncia del complejo religioso venezolano y nos llevaa
12 ERSILI del vodi haitiano, a 1a Ochin cubana; a 1a Yemaya brasilefia y cubana, y
todas ellas confluyen en 1a cosmogénica YEMU africana, fuente universal de la vida,
{o que fluye. Afroamérica, por eso: OMI TUTU.
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ETNOGRAFIA DE LAS
PRACTICAS
RELIGIOSAS DE LAS
COMUNIDADES
NEGRAS DEL PACIFICO
COLOMBIANO

‘John Anton Sanchez

PRESENTACION

A continuacién presentaré una descripcion de caracter etnograficode ias pricticas pre-
dominantes que ejecutan en su devenir cotidiano las comunidades afrocolombianas
tradicionalmeate asentadas en 1a region de la costa del Pacifico en Colombia.

Este ensayo estd compuesto por cuatro partes que detallan, por un lado, una pequeiia
sintesis de aspectos panoramicos del contexto sociocultural y geografico del litoral del
Pacifico colombiano, haciendo énfasis én el departamento del Chocé. Luego se descri-
biran las practicas de religiosidad preponderantes en 13 zona.

Estas practicas religiosas, que no'se comprenden aqui como un sistema religioso en
particular, tienen que ver con tres aspectos: el ritnal mortuorio y las ceremonias fane-
bres tradicionales, las practicas magico-religiosas de curaciones, hechizos y embrujos;
por ultimo, las fiestas patronales de las poblaciones y las connotaciones de éstas en la
vida de las comunidades afrochocoanas.

Deseo aclarar que sobre ef tema en particular existe poca literatura antropolégica
afrocolombiana, por tanto este trabajo se limita solamente a presentar unos elementos
de caracter descriptivo.

LAS COMUNIDADES AFROCOLOMBIANAS DE LA COSTA DEL PACIFICO

El litoral del Pacifico en Colombia es una vasta zona geografica con mas de 300 kifo-
metros de extensién, dividida en dos regiones fisiograficamente bien diferenciadas.
Una que tiene que ver con 1a correspondiente al departamento def Chocd, de costay
acantilado rocosos y secos, plenos de bahias, ensenadas y puntas aptas para puertos y
Esta zona ubicada en el norte del litora! hacia su interior es una gran llanura selvatica
que constituye una de las regiones mas lluviosas del pais; su alta capacidad pluviométrica
alcanza una precipitacién anual de 800 mm (Perea, 1990; Cdrdoba, 1983; Arriaga,
1992).

101



Joha Aavia Siachez

La segunda parte dei litoral Pacifico corresponde a lo que se conoce como Andén del
Pacifico o Pacifico Sur, comprendida por los depaniamentos del Valle, Canca y Narifio,
aunque geograficamente se extienda desde Cabo Corrientes en e Choco hasta Esme-
raldas en 1a hermana repiblica dei Ecuador (West, 1957, Whitten, 1974),

La caracteristica geografica principal de esta zona es la doble geologia que presenta:
una tiene que ver con os manglares y esteros propios del litoral que penetra a tierras
continentales hasta los 15 kilémetros, y 12 segunda es la llanura tropical humeda que
llega hasta tas estribaciones de 1a cordillera occidental.

Vale destacar que el litoral Pacifico es una de las zonas mas ricas en conservacion de la
biodiversidad del mundo, no sélo a nivel biclégico sino también cultural, hecho que
lama la atencion de politicos, ambientalistas y ecdlogos que internacionaimente la
denominan «Region del Choco Biogeograficon.

A nivel demografico todo el litoral es conocido como un territorio ancestralmente per-
teneciente a dos grupos étnicos bien definidos y culturalmente diversos: las comunida-
des indigenas, compuestas por las tribus emberags y waunanas y 1as comunidades ne-
gras o afrocolombianas.

Dichas comunidades, dados los tipos de relacienes que histéricamente han tenido con
la sociedad nacional, se han mantenido aisladas en diversos sentidos, no sdlo a nivel de
desarroile, sino también en la definicion de un contexto propio e independiente desde
fo cultural, lo econémico y o social.

En este sentido, para poder entender el contexto de Ia cultura negra en esta zona es vital
comprenderla como una region tipica y ancestralinente estructurada desde una identi-
dad cultural con un fuerte vestigio de herencia africana, que se reacomodo6 en una
simbiosis étnica que también sustrajo elementos desde Jo europeo y lo aborigen.

Las comunidades negras que habitan la costa de! Pacifico liegaron desde Africaa me-
diados del siglo XV1y XVII (Cordoba, 1983) y penetraron en la region desde el puerto
esclavista de Cartagena, con propdsitos de desarrollar la explotacidén minera del oro y
el platino, produccion que hasta el presente se conserva coino el principal modo de
sustento de la pobiacion.

A través de la mineria, el negro se adapta a las nuevas condiciones naturales y cultura-
les, recreando asi su propio mundo por medio de una redefinicion de su cosmovisién,
de su estructura social y de sus relaciones interétnicas que suscitan préstamos cultura-
les entre indigenas, negros y los pocos blancos o mestizos que habitan ta zona.

Se da asi una sintesis cultural con predominio del grupo étnico afrocolombiano, siendo
el Choco la regidn que mas deja notar una negrura en aspectos como 1a muisica, Ia
produccidn, el parentesco y en especial las concepciones religiosas, que sus habitantes
comparten combinando las creencias catolicas espafiolas, la cosmogonia indigena y las
herencias religiosas africanas.

Se forma entonces una nueva teogonia praciicada por los negros chocoanos donde
Dios, los santos y los espiritus de los antepasados son adorados y adaptados para dives-
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sos fines. Las ceremonias, los ritos, las oraciones y los secretos son caminos para
aproximarse a las energias que manipulan los favores de los santos, las almas de los
difuntos y las fuerzas espirituales, tanto maléficas como benefactoras, con el fin de
obtener favores, causar hechizos o curar enfermedades,

De esta forma, las manifestaciones religiosas afrocolombianas recogen un especial
sincretismo que es necesario estudiar a fondo para determinar con mas precision este
aspecto trascendental de 1a identidad étnica de los afrocolombianos.

EL RITUAL Y LAS PRACTICAS MORTUORIAS EN EL PACIFICO

Las practicas funerarias que ¢jecutan las comunidades que habitan el tropico hiimedo
del Pacifico colombiano, determinan rasgos bien significativos de la identidad cultural
afrocolombiana, en relacién con sus huellas profundas de africania. Ef culto a lamuerte
en ei Chocd contextualiza toda una concepcion espiritual y cosmogonica de fuerte
raigambre africana que guarda relacion con los rituales practicados en zonas de Africa
central y occidental, donde la muerte constituye el sustrato basico de sus ideas religio-
sas, auncue sea entendida desde una concepcion cristiana como un paso definitivo
hacia la eternidad.

LOS PRESAGIOS DE LA MUERTE

La muerte en los chocoanos es presagiada mediante simbolos que inesperadamente
aparecen en el escenario de la vida ¢otidiana. Estos pueden darse a través de manifes-
taciones como extrafios suefios, aullidos de perros a media noche, visitas inesperadas
de mariposas negras, visiones de sombrascaminando por la residencia de alguien, o
bien escuchar el cacareo de una gallina en la noche, el canto del guaco (Serrano, 1994)
0 ver entrar una candelilla a la casa. Todos esos signos son presagios fatales de la
muerte.

Deacuerdo con Velazquez (1361) a estos signos de muerte se le agregan las adivinaciones
para saber si el enfermo va a morir. Por ejemplo, si se le corta un mechdn de pelo al
decaido con una navaja nueva y ésta pierde filo al instante, es porque ¢l deceso es
seguro; ¢ bien, si al que padace se le expone al rayo de la luna y no refleja sombra, su
muerte es inminente,

Para contrarrestar estos presagios de muerte, los negros chocoanos emprenden una
agresiva campaiia de oraciones, penitencias, mandas e invocaciones a ios santos para
que se apiaden del enfermo, Si dicho procedimiento no es suficiente, se requiere de la
accién de la medicina tradicional intermediada por Jos rezos y conjuros de los brujos o
curanderos, quienes con baiios, sudores, pocimas, tomas, tragos y exorcismos de ma-
los espiritus tratan de evitar que muera el paciente.

Si la muerte es inminente, se procede a los preparativos de 1a partida: se retinen todos
los parientes a escuchar la Gitima voluntad del enfermo, quien reparte sus propiedades
entre ellos. Al momento de la agonia no s6lo llega el dolor sino que también ocurren
fenémenos fisicos y ambientales como preambulo del desprendimiento del alma, por
ejemplo, lluvia, alaridos de fieras en el monte, oscuridad, tedo esta asociado a una lucha
de fuerzas malignas y benignas por el alma del fallecido.
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Cuando muere un miembro de la comunidad, se percibe una niebla de tristeza y abando-
no que se manifiesta en el luto total, donde las mujeres deben vestirse de negro durante
los funerales y si son parientes del difunto deberan «guardar el luto» durante un afio.

Al cadiver se le trata con sumo cuidado, se viste adecuadamente con la mejor ropa de
gala, tal como si éste fuese a emprender un viaje importante. Se le derrite esperma
sobre los orificios y el ombligo, a las fosas nasales se les obstruye con aigoddn y la
mandibula es sujetada a la cabeza mediante una faja blanca. Ademas se le coloca en
posicién erecta boca arriba con los brazos sobre el pecho y con la cara hacia 1a puerta
principal de 1a residencia (Escalante, 1964: 162). Entonces es cuando comienza el velo-
rio del muerto.

EL VELORIO EN EL CHOCO

Se le denomina asi af ritual de despedida que la familia le rinde al difunto antes de la
partida final; éste dura lo necesario hasta que esién presentes todos los panientes del
difunto.

El cadaver es velado en la sala de la casa y se ambienta una-éscenografia tal como
sigue: «se pega una sabana blanca en una de/las esquinas de la sala principal y sobre
ella una pequeiia mariposa negra hecha de tela. Al pie de 1a sabana se coloca una mesa
pequeidia cubierta con un telén blanco, encima de la cual se pone un vaso con aguay una
ramita de escubilla dentrox.

Los rezanderos toman agua de alli, aunque anteriormente se creia que el espiritu (del
muerto) la bebia porque ésta disminuia durante el transcurrir de 1a novena. «También
se coloca un crucifijo, o en reemplazo de éste un cuadro de San Antonio, 4 achones de
vela os cuales se encienden al iniciar Jos rezos...» (Mena de Perea, 1994).

Las mujeres se visten de negroy deben permanecer alrededor del cadaver cumpliendo
1a funcién de rezanderas y cantoras, mieniras los hombres se ubican en las afueras de la
sala, preferiblemente en el patio distrayéndose con juegos de azar, contando histotias o
hablande en memoria del difunto. Es importante anotar que durante la noche se repar-
ten cigarrillos, aguardients, pasabocas, café y salcocho para os concutrentes del velo-
tio.

El veicrio es una ceremonia bien caracteristica, no solo pot la emotividad expresada
por los concurrentes, sino también por la variedad de oraciones, rezos, cantos y danzas
donde se desprende toda 1a tradicion culturai heredada desde el Africa madre y mante-
nida por mas de 500 afios en las tierras de lascommndades negras de Colombia, siendo
una de las mas caracteristicas los alabaos.
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LOS ALABAOS

Se le denomina asi al conjunto de cantos caracteristicos en las ceremonias de velacion
a los muertos en las comunidades negras que habitan el Choco, denctados por una
emotividad finebre y lastimera donde se hace invocacion a los espiritus, a Dios, a las
virgenes y a los santos para pedir por el aima del difunto. Sus estribillos se determinan
por elementos sincréticos afrocristianos, dadas las condiciones historicas en que se
formé la sociedad negra minera del Pacifico. Estos alabaos se ejecutan de acuerdo con
los distintos momentos de la ceremonia mortuoria, tales como el velorio, el enterramien-
to, los novenarios y 1a levantada de la tumba.

Vale destacar que existe una variedad de alabaos segiin la ocasion, y éstos pueden
clasificarse como: romanceros, responsorios, salves, versos de romances, devocionarios
¥ rondas,

El primer alabao que se ejecuta antes de iniciar el rezo del santo rosario y otras oracio-
nes, es el Santo Santo, donde todos los concurrentes deben colocarse de pie en seiial
de respeto; luego las cantoras, definidas por unas alturas tonales especiales de acuer-
do con su provincia de origen, comienzan las loas guiadas por una voz principal.

Los responsorios, por su parie, son cantico$ que se entonan entre cada Padrenuestro
que se reza por el alma del difunto. Algunias personas los cantan al iniciar las decenas
del santo Rorsarioy se adaptan las letras por sexo yjerarquia o importancia del cadaver
en la comunidad. Algunos responsorios estan formados por una o dos estrofas que se
van repitiendo en cada oracion: Veamos el siguiente ejemplo:

Adiés, adios madre

que me voy

Yo me voy pa’tierra extrafia
yo no se pa’donde voy

Aqui esta la tumba
y ¢l cementerio
la sabana y el Cristo al medio

Aqui esta la rumba Padre mio San Antonio
del cuerpo presente por tu santa caridad
mafiana nos vemos a las almas del purgatoric
es diferente Hévalas a descansar

Las salves son entonaciones tristes que se diferencian de otros canticos, tanto por su
musica como por log coros entre cada estrofa, dirigidos a a virgen, los cuales son
entonados por los asistentes de 1a siguiente forma:

Hay salve, hay salve, hay salve
y salve reina y madre.
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El sabado en la mafiana
la muerte me vino a ver
¥ en su visita decia;
sefior vine por usted.

Yo Ie contesté a la muene,
que yo estaba muy contento.
Y la muerte me responde:
Jesus le espera en el templo.

Yo le contesté a la muerte
que yo estaba muy contento.
Y la muerte me responde:
Jesus le espera en el templo.

Arréglate que nos vamos

ya hoy no te puedo dejar
porque si no llego con vos
Mi Dios me vuelve a mandar.

LAS ULTIMAS

Asi se denomina el ritwal mas trascendental del culto a los muertos practicade por ias
comunidades negras de Colombia; se refiere al ultimo dia de las nueve noches de duelo
y rezos. Se cree que este dia es donde verdaderamente ocurre el desprendimiento total
del alma del difunto, pues ésta permanece compartiende con la comunidad hasta tanto
no s¢ hayan cumplido las oraciones y cantos suficientes para alcanzar la gloria eterna.

Para las Gltimas es necesario decorar 1a tumba de manera especial, donde es sustituido
el cuerpo dei difunto por una manta negra con el nombre del que fallecid, gue se deno-
mina «cuerpo presentey.

Ocurre aqui la «levantada de 1a tumbay», el momento justo cuando se ve partir definiti-
vamente el alma, y para ello es necesaria la presencia de todos los parientes que deben
entonar tezos y alabaos especiales para la ocasion. Es un momento de liminalidad,
éxtasig y tristeza que ocurre a las cuatro de ia madrugada y donde se apagan las luces,
se coloca de pie la concurrencia mientras la rezandera principal ejecuta una larga ora-
cion de mas de media hora, al tiempo que va separando objeto por objeto de la esceno-
grafia funebre.
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Luego se entona un ultimo alabao, al tiempo que se ve una sombra salir del aposento,
que persenifica el alma del difunto que va de viaje definitivo:

Levanten 1a tunmba del cuerpo presente
se despide esta alma en vida y en muerte.

Levanten la tamba del cuerpo presente

levanten la tumba, la del pafinelo blanco
se despide esta alma para donde el Padre Santo.

Nueve noches son las de mi novena
levanten la tumba que esta alma es ajena.

A los rezanderos que ya no recen mas
porque mi novena se termina ya.

{Fragmento ]
EL GUALI O CHIGUALO

En estas comunidades, 1a muerte en los nifios tiene un sentido distinto a la muerte en los
adultos. El fallecimiento de un infante no es metivo de desgarramiento ni pena, pues es
tomada como la partida de un alma pura no pecadora y es necesario despediria mediante
unaceremonia llamada guali, para el sector geografico del Chooo, y chigualo para todo
el Pacifico Sur. .

Es muy importante que un nifio antes de que muera sea bautizado en pila, es decir, un
acto ritual que parodia al bautismo de la iglesia catélica, puesto que no es necesaria ia
presencia de sacerdote alguno, solo es ejecutado por el padrino y la madrina del nifioy
mas atla de tener un poderoso significante religioso sincrético, constifuye la institucion
det compadrazge (Cérdoba, 1986) base de ias estructuras y relaciones sociales de los
negros de esta region.

El cadaver del nifio se viste completamente de blanico, se le adorna con una diadema de
flores blancas de papel, se le abren los ojos y se Ie coloca una flor en iaboca y no se le
postra en el ataid hasta que no sea lahora de enterrario. Al nifio difunto se le denomina
wangelito», puesto que s¢ considera que esta libre de pecados v por lo tanto va directo
alos cielos convirtiéndose en un angel de Dios, que tendra las funciones de velar por el

bien de sus padres y padrinos.

Los velorios o guali son ceremonias finebres celebradas fastivamente, alusivas al naci-
miento del nifio Dios. En ellas se entonan los atabaos especiales llamados romances,
acompaiiados por adivinanzas, narraciones mitoldgicas, versos de contrapunteo y jue-
gos ¥ rondas infantiles donde es vital la participacion del «angelito» al cual s le rinde
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homenaje. Acqui los padrinos del nifio juegan un papel dinamizador del acto, donde ala
hora de las danzas toman el cadaver y lo lanzan por los aires de extremo a extremo y la
concurrencia lo recibe, lo acaricia y le canta alegremente un torbellino, un romance oun
currulao.

Tanto en el guali corno en el chigualo, se danza al son frenético de los tambores (dano-
minados en la reg,ton como cununos hembras y machos), de la manmba y 1a tambora,
instrumentos tipicos de la musica folklérica de ia region del Pacifico. El padrino, por
ejemplo, tora al nifio con una mano y con ia otra agarra un trapo rojo y baila en medio
de un circulo hecho por la comunidad asistente, quienes cantan el signiente alabao:

Torbellino, extremo, extremo.
Terbellino, extremo, exiremo.
Cantemos 1as alabanzas

del nacimiento del nifio.

Aee, ace, del nacimiento del nifio. [bis/
Hay este torbelling nuevo.

Hay este torbeliino nuevo.

Yo lo quisiera aprendé

para cunando Yo me muera

batlalo con-mi mujé

Aecce, aeee, acee, asee

Bailalo con mi mujé /bisj
(Fragmento.]

La musica del currulao gjecutada por la marimba, os tambores y los guaza es importante
paradarle al chignalo el ambiente festivo merecido; aqui la danza es preponderante y ef
canto fundamental. En esta fiesta se permite la embriaguez y el enamoramiento, se
pactan negocios y se afianzan los lazos de amistad y parentesco.

Las coplas y tas décimas son especialmente arregladas para la ocasion donde también
se invoca a los santos catdlicos, como en 1a que sigue;

San Antonio es chiquito
pero grande su poder
cuando hace su milagro
a nadie le da a saber.
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Al final de 1a ceremonia, justo al amanecer, luego de una exhaustiva noche de jolgorio,
la madrina se arrodilla al pie del nifio, le recomienda rogar por los vivos cuando esté
alla en los cielos, mientras reza la Unica oracion del ritual: «<En el nombre del Padre, del
Hijo, del Espiritu Santo, de tu papd, de tu mama. Dios te lleve a goza en la otra vida.
Amén »

A la hora del entierro se impone la histeria colectiva, el lianto y el dramatismo en los
dolientes o festejantes, quienes a su vez entonan un ¢anto o arrullo de despedida, como
el siguiente:

Este nifio llora,

no hay quien lo consuele
el ditimo arrullo

ya su madre quiere
ayudeme prima

con esta cancion

porque me arranca

hasta el corazén.

LAS PRACTICAS MAGICO-RELIGIOSAS AFROCHOCOANAS: BRUJOS,
CURANDEROS Y MALEFICIOS

Las comunidades afroamericanas suglen asociar los ritos religiosos con las acciones
mégicas, permitiendo asi una condensacion en ¢l entendimiento de ambos
dentro de una sola definicién a'veces poco diferenciada {(Pollak Eitz, 1994).

Sin embargo, tengamos en cuenta que para los chocoanos en ocasiones por magico se
entienden practicas de conocimientos que posibilitan mecanismos para manipular ener-
gias extraidas de extraiias relaciones entre presuntos objetos y acciones ocultas, ejecu-
tadas por un mago denominado hechicero o brujo.

El negro chocoano a través de sus practicas magico-religiosas ejerce todo un dominio
sobre si, el mundo natural y sobrenatural circundante. Practicas que se dan en varios
niveles ejercidas sobre espiritus malignos y benefactores, estimuladas por rituales, ce-
remonias precisas, oraciones y secretos formulados de manera exclusiva de acuerdo
con los casos.

Por otra parte, la practica magica en el Choco se define gracias a uno de los niveles mas
estrechos en las relaciones interétnicas de las comunidades negras y las indigenas de la
region, quienes —pese a las diferencias culturales—- comparten conocimientos sobrena-
turales en el manejo de los embrujos, curaciones y hechizos.
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De acuerdo con Cordoba (1986), tanto negros como indigenas comparten experiencias
sobre creencias espirituales y saberes etnobotanicos, en especial sobre mecanismos
bésicos para entrar en contacto con el mundo sobrenatural de Jos espiritus y demonios
que son invocados, bien sea para curar enfermedades, exorcizar o causar maleficios.

LOS CURANDEROS

Para las tribus aborigenes que habitan et departamento dei Chocé, el personaje que
bajo la comunidad tiene la responsabilidad de cumplir dichas funciones médicas y
sacerdotales se denomina jaibana, en cambio para las comunidades afrochocoanas se
llama curandero.

El curandero, muchas veces denominado hechicero, es el médico popular que a través
de [vs conocimientos empiricos de 1a biodiversidad de 1a selva, manipula las hierbag
medicinales y las combina con rezos y secretos, prestando asi un servicio curativo en
favor de un cliente que desde luego paga por la atencion.

El curandero achia como el intermediario entre las energias y conocimientos extrafios
y la realidad de los creyentes, produciendo resultados curatives © maléficos sorpren-
dentes gracias a la manipulacion de fuerzas sobrenaturales realizada a través de conju-
ros especiales.

Para ser curandero es necesario un procesc de aprendizaje al lado de un anciano expe-
rimentado, que le exige al alumno una etapa de iniciacion compleja y luego 1o someterd
a duras pruebas de conocimientos que permitan manejar adecuadamente las plantas
medicinales, los animales, las oraciones y secretos y los distintos rituales del oficio.

Aunque entre ¢l curandero afrocolombiano y ¢l jaibana indigena existen afinidades o
préstamos culturales referentes a 1as practicas magico-curativas, en cuanto al método y
procedimientos para enfrentar un mismo maleficio se estabiecen algunas diferencias.
Una de ellas radtica en que mientras Jos indios acuden a las terapias de caracter alucinantes
para el contactocon las energias ¥ fuerzas sobrenaturales, 10s negros se valen mas bien
de oraculos de adivinacion, cantos y plegarias cristianas de carécter sincrético dirigi-
das a santos y a demonios:

Sin embargo, pese a que dichas practicas magico-religiosas difieran en Jas técnicas de
aplicacién, vale 1a pena reconocer una notable influencia indigena sobre los procedi-
mientos afrocolombiancs, sobre todo ¢n 1a aplicacion de ciertas plantas y determina-
dos rituales complicados cuando se trata de poderosos maleficios, siendo el principal
de ellos Ia contundente practica de exorcismo denominada el canto del jai, expresién
tipica de los jaibanas,

El canto del jai es el rito que se utiliza en los casos mas extremos para curar por medio
de la expulsion de un espiritu malo que posea un enfermo grave. El jai o canto de Ia
chicha para los emberaes, es un verdadero exorcismo que exige una preparacion espe-
cial tanto def jaibana o curandero como del mismo poseide y se aplica por medio de
canios que invitan a que ef espiritu malo salga a enfrentarse al sacerdote, quien recorre
con un baston arreglado el cuerpo del victimario ungido por hierbas especiales.

110



Etaografia delas prictics rdigiosss 4= 1as commaidades sagras dad Pacifico colombinne

EL PROCESO DE CURA Y MALEFICIO

En el Pacifico es muy comin que una enfermedad provenga de la influencia de un
ensmigo poderoso. Sin embargo, primero se intenta la cura del mat bajo los procedi-
mientos del recetario de la medicina de Occidente o cientifica, pero si la mejoria del
paciente no se manifiesta, se acude a la metodologia de la medicina tradicional o
etnobotanica que incluye extractos de plantas para tomar, baos, pécimas, bafios y lava-
dos, que inicialmente son suministrados por las abuelas o ancianos de la comunidad.

Si esto no es suficiente para la cura, es porque ¢l maleficio es podercso; reclamandose
entonces la atencion de un médico yerbatero o curandero especializado, quien pondra
todo su conocimiento empirico ¢n el ataque o neutralizacion de una fuerza extraiia que
acta en ef paciente.

Para que el negro chocoano pueda enfrentarse a un maleficio bastante poderoso es
importante que se conozca el origen de éste. Es decir, descubrir quién es el brujo cau-
sante y por qué lo envid. Esto es posible gracias a mecanismos de adivinaciones u
oraculos; los mas practicados se denominan «la vista de la orinan-y «la lectura del
tabaooyel cocon,

«La vista de 1a orina» es un ritual de adivinacién de la causa del mal o 1a enfermedad,
donde se sabe si el paciente sufre por motivos de embrujos como ta cogida del rastro,
un trago male, una ojeada, 1a puesta de una madre de agua o la persecucion de una
bruja, o simplemente porque esta sometido a una «tramada» de un secreto (Velazquez,
1957).

Una vez identificado ¢l brujo yel tipo de maleficio cansado gracias a este estructurado
ritual cuyo mecanismo sdlo conocen los «videntes», se procede a neutralizar la fuerza
maléfica mediante la invacacion de santos y virgenes del panteon catohco con oracio-
nes, rezos, mandas, sahumerios y plegarias.

S5i esta invocacion al santoral ctistiano no basta para la cura, ¢l curandero debera en-
frentarse a una energia sobrenatural de un brujo con fuertes poderes, gue en lamayoria
de los casos es asociada a un caracter demoniaco. Aqui es vital usar una técnica mas
agresiva que permita declararle al adversario una guerra espmtual con fines de
«destraman: o neutralizar el hechizo.

Hay varios métodos para «destraman. Uno de ellos es usado en partos que atraviesen
dificultades, donde es conveniente cambiar 1a posicion de los tizones en el fogén y
rezar una oracion especial invocando la bendicién de San Ramén o Ia de San Francis-
co, y someter asi a la parturienta a un trance que le permita dar a fuz (Velazquez, 1957),

Si el paciente no se cura mediante brebajes, rezos y ceremonias, sera necesario acudir
al mecanismo mas extremo: el exorcismo, donde seran expulsados 1os espiritus negati-
vos mediante el rito llamado «El canto del jai», el mas poderoso préstamo cultural de
los indigenas a la cosmovision de los negros.

Ahcrabien, son diversos los modos que utilizan los brujos o curanderos para causar un
maleficio y es importante tener en cuenta dos aspectos: ia influencia y la posicion de
los astros, en especial las fases de 1a luna y las fechas de las festividades religiosas
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catolicas consideradas sagradas, tales como el Viernes Santo, los Santos Inocentes, ios
Fieles Difuntos y el dia de un santo especial.

Una forma eficaz de causar un hechizo que puede llevar a la muerte a la victima es el
rezo de novena, un rito que consiste en elaborar una figura de madera que se asemeje al
condenado, uego se entierray se le rezan las nueve noches de los difuntos hasta conse-
guir que en el ultimo dia la persona padezca.

En el Choot existe una variedad de pricticas magicas que van desde la mas simple ala
mais compleja, donde tan sélo a través de una oracion se pueden enviar espiritus malig-
nos en forma de pajaros o de brujas que causen dafio auna persona mediante dolores de
cabeza intensos, locuras temporales o definitivas, idiotez prematura, enfermedades en
la piet o en el aparato digestivo con la introduccién de batracios, insectos y gusanos, o
bien «salarm o impregnar de mala suerte a un enemigo.

Lamagia también se usa para los enamoramientos, para el sometimiento de la conyuge
o de las conyuges segin el caso, para la buena suerte, para el enriquecimiento, {a pro-
teccion contra malas energias, para la defensa o para 1a habilidad en los negocios y el
arte.

Es importante resaltar que dentro de las practicas magico-religiosas de los
afrocolombiaros del Pacifico existe una estrecha relacion entre la vida natural y los
contextos sociocutturales que histéricamente las comunidades han desarroliado, dando
como resultado una simbiosis en a biodiversidad caracteristica de esta regidn selvatica
y tropical.

Es bien sabido que el litoral Pacifico se.encuentra en lo que se denomina Region del
Choco Biogeografico, una vasta zona privilegiada del mundo, rica en 1a conservacion
del ecosisterna, mantenido gracias aque las comunidades negras e indigenas han desa-
rrolfado sobre ella, por medio del conocimiento, la conservacion y explotacidn racio-
nal y sostenible de los recursos biodiversos.

Esta biodiversidad no solo es rica a nivel del endemismo bioldgice, es deciz, Ia vida
faunistica y floral, sino que también involucra el nivel cultural de sus gentes, represen-
tado a través de los saberes, técnicas, costumbres y rasgos particulares propios de la
identidad étnica afro y aborigen, en especial io que tiene que ver con la concepcion
cosmogodnica y espiritual. De esta manera, para hablar de formas religiosas y practicas
magicas de los afrocolombianos se debe seiialar cdmo son utilizados los recursos bota-
nicos y faunisticos en los rituales y ceremonias tradicionales.

Los habitantes del litoral en su cotidianidad utilizan muchas plantas medicinales y no
medicinales con fines magicos, creando alrededer de ellas mitos y supersticiones de
cardcter religioso, bien sea para aplicarlas con propdsitos maléficos o benéficos bajo
previa combinacion de oraciones, secretos y ritos, segun el caso.

Lo mismo ocurre con los animales: log batracios, insecios, mamiferos como el perro, el
gatoy el murciélago y las aves como la gallina, ia palomay el pajaro macua son prota-
gonistas con poderes asociados a efectos como la muerte, el enamoramiento y 1a des-
truccion de un victimario, o bien para realizar ritos que permitan un contacte cercano
con et «duende» (el diablo para los afrochocoanos).
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LAS ORACIONES Y LOS SECRETOS

A través de este ensayo hemos insistido que dichos rituales y ceremonias van acom-
paiiadas constantemente de un nivel de oraciones y secretos dedicado a la invocacién
de los santos y virgenes del panteon catélico asumido por estas comunidades, dado
en proceso historico de penetracion cultural por parte de la cultura hispanica durante
la esclavitud, y que de alguna manera contribuye a la recreacion de formas sincréticas
del imaginario africano de los habitantes del litoral (Echavarria, 1986).

Por medio de las oraciones y secretos es donde mas se manifiesta el caracter sincrético
de 1a concepcidn religiosa de las comunidades afrochocoanas, lograndose establecer
un puente entre lo divino y lo pagano gracias a la encarnacion de 13 palabra en la vida
de los negros en relacion con sus santos devotos.

A cada santo le corresponde una oracién, y ¢l mortal que sepa ¢l adecuado manejo de
éstas podra realizar verdaderas proezas dignas de admirar, como aquella de hacerse
invisible, respirar bajo el agua, rozar 1a finca en un solo dia, luchar 'y vencer a varios
enemigos enfrentados al mismo tiempo, salir de las circeles, ser inmune a las balas,
amansar a las personas encolerizadas, etc.

Existen santos y santas para todo tipo de peticiones. Santa Marta y ¢l negro Felipe,
por ejemplo, estan asociados con el.amor, éstos posibilitan la atraccidn o separacién
definitiva de dos parejas; San Benito mantiene el grupo doméstico en abundancia de
comida; el Divine Nifio, 1a Ultima Cena y Maria Auxiliadora protegen fa casa de los
ladrones; San Marcos de Leon amansa al enemigo enfurecido; San Basilio y San Martin
protegen de los peligros; Jesis de Nazareno da buena suerte; Santa Barbara protege a
fos mineros y cesa las tempestades; mientras que San Antonio concede el deseo que se
le pida, previo secuestro material d2 su nifioc.

El favor de los santos esta determinado por el tipo de relacion que se establezca entre
los devotos y éste. Un 'trato que exige veneracion y cuidado exclusivo mediante sun-
tuosas celebraciones, mandas, eucaristia, regatos, oraciones y secretos acompaiiados
de su ritual correspondiente,

De acuerdo con el maestro Miguel A. Caicedo (1983), las oraciones se rezan a los

santos catdlicos, al diablo y a otras fuerzas sobrenaturales para la invocacion de la
proteccién diaria, y las principales practicadas en el Choco son:

113



Jolw Antba Sincher

SANTO

Uso

JUSTO JUEZ

Defansa porsasal y hacerse invigible

NINQ EN CRUZ

Defenza  personal

PIEDRA DE ARA

Fuerza extraordinaria

ANTMA  SOLA

Caminar sobre o agua y flotar en la tierra

SANTA HUIDA

Salir de las prisianes

SANTA  HELENA

Defensa personal y buena suerts

SAN  ANTONIC

Detener hemorragias y lograr  mhelos
sentimentaies

VIRGEN DEL CARMEN

Evitar enfermedades @ o genado y nader bien

PERRO NEGRO

(la mais maléfica) Invocar . a las almas pars
favores, proteger e las peleas de los machetes
y las balas

DEL DUENDE

Para . dmero y. mujeres

Los secretos, por su parte, cumplen lamisma funcidn de las oraciones, a diferencia de
que éstos son breves y s¢ rezan solo para ocasiones especiales. Dentro de los mas

populares se encuentran:
SANTO Uso
Para abritr puertas y cerrsiuras y curw veneno de
SAN  PEDRO serpientes
SAN PABLO Presta la espada para proteges al rezmdero e

contienda

DE LA ARANA

Para adar por encima del agua

SAN  ALBERTO

Para enmmorar, recamclar y vengar

SANTA CRUZ

Para detener hemorragias y ameglar
descomposturas dseas

SANTA CATALINA

Para el éxitc e el juego y la buema suerte

114




Etuografia do las prici tigiosas do La idades wegras dal Pacifios colembisso

FIESTAS PATRONALES, SANTOS Y SINCRETISMO EN EL CHOCO
San Pancho en Quibdo: catolico y profano

En el Chocolas fiestas patronales son celebraciones de caracter popular que se le rinden
a los santos patronos de las poblaciones y que dejan entrever dos confextos caracteris-
ticos del marco religioso de las comunidades afrocolombianas de este sector: 1o profa-
no y lo sagrado. Las patronales no sélo le permiten al afrochocoano desdoblarse en
fervor y devocion sentida hacia su santo patron, sino que también sirven dg espacio de
recreacién cultural a través de 1a reafirmacion de los valores propios de su identidad
étnica (Wade, 1990).

De acuerdocon Rogerio Veldzquez (1957), desde 1648, cada 26 de septiembre de cada
afio, muy a la madrugada Quibdd, la capital de Chocd, se enciende con una gran albo-
rada que indica la proximidad de 1as fiestas que rendiran cuito por mas de quince dias,
hasta el 4 de octubre, al santo mas importante de la region: San Francisco de Asis.

Quibdb entonces no descansa. Sus habitantes se entregan al jolgorio, al derroche, la
rumba y el licor. Es una completa ceremonia carnavalesca y religiosa donde se combi-
na el licor, la chirimia y 1a polvora con las misas, fas novenas y las oraciones en honor
al santo; es ta conjugacion de Jo secular y o catolico, Jo sagrado y lo profano.

Cada dia es celebrado por un barrio, que honrara al patrono a su manera y debera
atender la concurrencia en general brindandole bebida, musica, verbena y comparsa.
Ademas de que debe arreglar y decorar las calles con arcos y altares de manera especial
para darle la bienvenida al santo que pasara por alli el dia 4 de ociubre, dia clasico, en
medio de una concurrida y larga procesion donde participa toda la comunidad en con-
Jjunto con las autoridades militares, civiles y eclesiasticas en medio del mas fiel fervor
religioso.

Ei 4 de octubre es especialmente religioso, aqui toda la murria y Ia chirimia se apaga
para darie paso al rezo, al -novenario en virtud de la santidad dei patrono. Aqui es
donde se refleja toda la espiritualidad del «san-pacheron, que aungue se haya desdo-
blado en lujuria durante catorce dias de carnaval debe sacar tiempo para el regocijo y
orar solemnemente, bien sea en privado o en familia, en accidn de gracias a los favores
recibidos por el santo.

En realidad 1a Fiesta Patronal para ¢l quibdoseiio se divide en dos: unaque es laque se
le celebra a San Francisco de Asis, que incluye la participacion de 1a iglesia catélica
mediante misas, novenarios y procesion, la otra es la fiesta a «San Pacho»,

San Francisco de Asis se convierte en San Pacho, se personifica en mitad santo y mitad
hombre, es la metamorfosis del semidids, sacrilego y venerado, que se entrega a sus
fieles y participa de la rumba. San Pacho, ahoera mito, es moreno, inclemente v bebe-
dor, se embriaga de piatino, trasnocha y enamora, peiea y rinde favores (Carvajal,
1994),
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Aungue en el Chood los santos no tienen otro nombre que invoquen 2 los Orichas,
producto del sincretismo religioso como existe en el Brasil y Cuba, éstos si mantienen
un trato familiar y caluroso con sus devotos ya que su comportamiento y relaciones
suelen ser tales como se manifiestan en 1a santeria y en el candomblé (Friedemann,
1989).

Aunque San Francisco o San Pacho en el Choco no se denomine Chango, su cotres-
pondencia homonima si la encontramos reflejada en el panteon yoruba de fos cubanos
tal como Jo demuestra el siguiente estribillo.

Después de que yo hice todo
1o que San Francisco hablo
noté que cambid mi suerte
todo ef mal se me quito.
Después de que tne hice todo
todo el mal se me quitd
. con San Franciscoy Changé
todo el mal se me quitd.
(William Villa, citado por Friedemann, 1989:42)

En efecto, Velazquez (1957) ha comprobado que en la provincia del Airato, en el Cho-
¢d, actos de la vida cotidiana de los negros como la fecundacion, el nacimiento, las
enfermedades vy la muerte, en parte estan ligados a ias creencias que en tormo a San
Pacho existen y que de alguna manera ias influyen y modifican.

Una muestra de lo anterior Ja escribe el maestro R. Velazquez (1957:35-36) en los
siguientes ejempios:

Desde mucho antes de nacer, escribe Velazquez, el niiio ya es objeto de
solicitudes religiosas. Después del matrimonio de los padres, el publico
muestra interés para que la stmiente comience a latir en el vientre de la
recién casada. Transcurridos unos meses sin que se note su existencia, los
mayores recurren al médico oficial o al curandero del caserio para que de-
terminen lo necesario. Cuando las medicinas fallan, se echa mano a los pol-
vos de la efigie de San Francisco para que, ingeridos en tragos maiianeros,

introduzca la fecundidad. Esta pricticaes comun en los rios Munguido, Cabi.

Quito, Tutunedo... entre otros.

El nacimiento se cumple (en el Choco) al pie de fos altares hogareiios; la
Virgen del Carmen, San Rameén, San Francisco de Asis y otros lo presiden. Si
- hay demoras y dificultades apareceran las oraciones... que se recitan a puer-
tacerrada, con velas en las manos de 1a comadrona y ayudantes: baitadas las
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imagenes, el agua se utiliza en bebedizos y fricciones, en tanto que la enfer-
ma besara por tres veces la figura cuyo rezo se invoca. [Hay una oracién
especial para San Francisco ]

De igual forma se describen rituales utilizados como conjuros a malas enfermedades
que pueda padecer un fiel a San Francisco, destacindose 13 utilizacion de elementos
como agua, ramos, incienso y telas consagradas como reliquias del santo patrono que
sirven para las curaciones, y que deben ser pagadas por medio de mandas en accion de
gracias por el favor recibido.

Asimismo la figura de San Francisco como la de otros santos son utilizadas para dete-
ner calamidades publicas como pestes, inundaciones, sequias e incendios, tal como
ocurrio en 1970, cuando media poblacion de Quibdo se quems y solo la llamarada se
apagé cuando se interpuso 13 imagen del santo, causando desde luego el milagro (rela-
to de 1a tradicién oral popular).

Un tltimo aspecto a detallar sobre las Fiestas Patronales de San Pacho es que estas
siTven como espacio para ventilar una estructura latente donde se manifiesta lo politico
y lo étnico a través de la denuncia social que se expresa de una forma abierta y cons-
ciente mediante los disfraces que elabora cada barrio en su dia.

Cada disfraz -que afude a una parodia de la problematicagosial del chocoano- es sacado
a relucir por todas las calles de la ciudad, denunciando el abandono a que es sometido
el departamento por el gobierno central o1a inmoralidad de 1a clase politiqueta; o expre-
sando el descontento por los malos manejos administrativoes locales, o bien los proble-
mas de ia sociedad, como la drogadiccion o el alcoholismo.

Las fiestas patronales en el Chocd, tal comase celebran en Quibdd, son ejecutadas en
otros municipios, aunque con.algunas variantes. Las mas importantes son: la Virgende
las Mercedes en Istmina; La Virgen del Rosario en Condoto, 1a Sefiora de la Pobrezaen
‘Tadb, El Sagrado Corazdn de Jesis en Andagoya, el Santo Eccehomo en Raspadura,
entre otras que se celebran en las poblaciones de la regidn, pues cada aldea tiene su
santo patrono (Perea, 1990;1992).
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EL RASTAFARISMO EN
JAMAICA. UNA NUEVA
APORTACION DE
AFRICA AL CARIBE:
ENTRE LA HISTORIA, LA
POLITICA Y LA RELIGION

Juan M. Riesgo

1.- LOS AFRICANOS EN AMERICA

Con latragedia del trafico de esciavos, llegaron a América las tradiciones def occidente
africano, especialmente de los yoruba, que se cuenta entre las mas numerosas pobla-
ciones de ese continente, y también de los wolof, mandinga y ashanti.

Tradiciones que se reinterpretaron en las Antillas, enamalgama con la religion cristia-
na que encontraron en la tierra que harian suya, especialmente en Cuba. La parte espa-
fiola de la isla de Santo Domingo~ya convertidala otra en el primer pais negro que diera
lugar al desarrollo de una cultura propia’y distinta- no consignié su independencia
hasta 1344. Alli, Jos esclavos [levados de Senegal y Mauritania conservaron hasta hoy
sus nombres arabes, cuyo significado ahora ignoran sus descendientes y en 1as peque-
fias ciudades rurales del sur occidental como Barahonay Vicente Noble, los grupos sin
mezcla han conservado los rasgoes de sus tribus de procedencia del Africa ecvatorial y
atlantica meridional: bubi, chokwe, y ovimbundu. Hoy en Madrid, con 60 000 emigran-
tes dominicanos, muchos ilegales (por cierto, muy desconocedores de sus raices africa-
nas), es asombroso descubrir que conserven tan ciaramente ias caracteristicas étnicas
de su origen.

Cuando 1a poblacion afroamericana de los Estado Unidos empez0 a obtener 1a libertad,
se organizo en la «Sociedad Africana Libre», fundada en Filadelfia en 1787 por Absalon
Jones y Richard Allen. En 1806 Paul Cuffe, un antiguo ballenero, poseia una flota
formada por seis barcos; en su comercio con Africa concibié la idea de asentar alli alos
negros americanos como colonos. En 1830, en Estados Unidos habia 3 777 negros
propietarios de esclavos (Earl Ofari 26). A principios del siglo XIX un médico formado
en Harvard, Martin Delaney, propicié la vuelta a Africa para explotar las tierrasy rique-
zas mineras. En la misma época se establecieron los principios que dieron lugar aLiberia,
yDelaney negocio con Francia y Gran Bretaiia y firmé ocho tratados con jefes nigerianos,
aunque sus ideas finalmente no prosperaron por la rivalidad colonial.
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En 1900, el mulato Booker T. Washington organizo en Estados Unidos a Liga Nacional
de Empresas Negras, alentd a los negros a prepararse y a formar empresas y conté con
la aywda de financieros blancos como Carnegie v Rockefeller y aiguno mas. que prefe-
rian que los negros se ocuparan de [a economia y se olvidaran de la politica. El mowi-
miento organizado por Booker T. Washington llego a tener wania importancia que ei
ilustre jamaicano Marcus Garvey se traslado a Estados Unidos para conocerle.

2- MARCUS GARVEY Y LA VUELTA A AFRICA

Garvey (Santa Ana, Jamaica, 17 VIIL 1887 - Londres, 10.V] 1940), estudié en Inglaterra,
donde conoci¢ al nacionalista egipcio Mohamed Ali, quien influyd convirtiéndole al
nacionalismo negro, que en la Conferencia de Londres de 1900, convocada por el abo-
gado de Trinidad Silvester Willians, habia utilizado por primera vez el término

panafricanismo.

Garvey dio a la palabra panafricanismo un sentido mistico-mesianico. En 1914 habia
fundado en Jamaica la Asociacion Universal para el Mejoramiento Negro (Universal
Negro Improvement Association, U.N.I.A.) y queria colaborar con Booker, lo que se
frustrd con la muerte de éste. Decia que cuando leyd Up from Slavery, escrito por
Booker, comprendio que «estaba condenado aserun ditigente de la razay (Ofari: 49).
En 1920, en un gran mitin en e! Liberty Hall de Nueva York al que asistieron delegados
de 25 paises y 50 000 personas desfilaron por Harlem, 1anz6 1a Declaracion de ios
Derechos de los Pueblos Negros del Mundo. Precomzo el retorno a Africa, convencido
de que fuera de ella los negros no lograrian laigualdad. con la consigna « Africa para
los africanos en Africa y otras'partes». Se considerd el «Moisés Negro», logré tener
dos miliones de miembros en.la UNIA y ocho mas de seguidores en 1923. Queria unir
atodos los negros en un solo pueblo, creando la «Legion universal africana», enferme-
ras de 1a «cruz negra», y como iglésia, hecho curioso, 1a ortodoxa negra afnicana, por
ser la del milenario umperio etiope.

Para trasladar a los afroamericanos hacia faita barcos y dinero. Garvey fundé la Compa-
fila maritima «Estrella Negra» y la «Empresa Negra de Fabricas». En sus acciones.
millones de negros invirtieron todos sus ahorros, pero los barcos estaban anticuados y
averiados y 1a compaitia fracaso, perdiendo los inversionistas miliones de dolares. Y los
planes de Garvey muneron con sus empresas. a Jo que no fue ajena la crisis economica
que empezaba a cermirse en [a segunda vemntena del siglo XX, Garvey fue condenado a
cinco afios de prigién pero el presidente Calvin Coclidge le conmuto Ia pena y fue
deportado. Seguin José Luis Cortés: «aunque nunca visito Africa, Garvey dio a laraza
negra, por primera vez en la historia su sentimiento de solidandad imernacional» ( 14).

Garvey originé también la existencia de un cunoso vinculo entre Africa y Amengca. 1a
Religion Rastafariana. En 1923, Et Ras Tafari, elegido como heredero por su tio el empe-
rador Menelik II de Etiopia, visito Jamaica. Los jamaicanos observaron con asombro
©omo los colonizadores britanicos trataban con gran pompa y respeto a un negro
Hamado a desempefiar un papel preponderante en la historia contemporanea. Ademas,
la llegada del Ras Tafari, coincidio con la de lluvias, que dieron fin a una larga sequia.
Con ello los jamaicanos le atribuyeron poderes divinos.
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3.- LA HERENCIA AFRICANA QUE REIVINDICAN LOS RASTAFARIANOS

El Ras Tafari, que tanto impresioné a los jamaicanos, era un personaje realmente excep-
cional, Su tio de la tribu Amhara Menelik II, rey de Shoa de 1865 a 1889, triplicd el
imperio abisinio, fue coronado emperador de Etiopia en 1889, y goberné hasta su muerte
en 1913. Al haber derrotado a los italianos en Adua en 1896, logré mantener la inde-
pendencia de su pais. Siendo el uinico pais africano que la conservaba en 1900, conla
excepcién de Liberia, que al finy al cabo, era una colonizacién de afronorteamericancs.

En 1887, Menelik 11 nombré gobernador de! dificil territorio musuiman dei Harrar asu
primo Makonen, el Ras o «seiior de la guerra feudaly mas fiable. Era un ilustrado, que
queria hacer progresar el pais. En 1889 viajo a Furopa y abrio su territorio al progreso
y alas nuevas técnicas. Uno de sus amigos fue el poeta Arthur Rimbaud, que le vendié
armas modernas, Tafari nacié en 1892, su nombre significa «sera temido» y estivo en
una misién catélica mientras su padre combatiaen Adua. Fue un nifio estudicso, poco
amigo de juegos. En 1906, a la muerte de su padre, fue llamado por Menelik a su corte.
El sucesor de Menelik en 1913, su nieto Yesu, se convirtié al Islamy ello motivo que la
casta dominante Amhara rapidamente le apartara del poder, excomulgado por el Abuna
o patriarca ortodoxo, el 29 de septiembre de 1916. Zendit, hija de Menelik, fue procla-
mada emperatriz y Tafari de nuevo gobernador de Harrar, regente y heredero del trono.

El milenario imperio etiope recobraba asi 1a paz en ¢l momento de su maxima exten-
sion, cuando las naciones de Europa y América rivalizaban en cultivar s amistad como
miembro fundador de fa Sociedad de Naciones. En sus origenes se mezclan la historia
y laleyenda, por ello no es de extrafiar que la rica historia del pueblo etiope sedujera al
culto Marcus Garvey, ya que en Jamaica hay abundantes mulatos y el pueblo amhara
tiene una curiosa leyenda sobre ¢l origen del hombre: cuando Dios creé el primer ser
humano, lo modeld en una figura que ¢ocid en un horno, la primera Ia tuvo poco tiempo
y salié un banco, ia segunda demasiado y fue un negro, en la tercera estuvo el tiempo
exacto y salié el hombre perfecto: un amhara.

Al habitante del Cuerno de Africa se fe ha definido como un «blanco de color negron.
La mayoria de los etiopes tipicos, amhara e incluso oromos y somalies, son una mezcla
de camitas y semitas con caracteristicas niloticas, de elevada estatura y delgadez, agi-
lidady resistencia extraordinarias. Incluso los judios falashas tienen la misma aparien-
¢ia. Su denominacién tiene que ver con el color: «etiope» es negro en griego; abisinio
en drabe «Bilad-sudan» y galla en persa. Los gallas prefieren ser {lamados oromo, pues
el término «galla» tiene 1a consideracion de pagano.

La famosa y bella reina Makeda de Saba acudié a Jerusalén para conocer al rey Salomon,
y alli fue seducida por una artimaiia de éste. Regreso a su pais en Jas costas del Mar
Rojo y alli dio a Ia luz a un hijo que seria el fundador del reino etiope: Menelik I. Al

"llegar a la mayoria de edad, fue a conocer a su padre. No aceptd ser rey nombrado
heredero de Salomon y al regresar, sustrajo el Arcade la Alianza. El viaje fue tan rapido,
ayudado por los angeles, que el Ejército Israelita no pudo darle alcance. Cuandoen el
siglo TV con ef rey Ezana, el reino de Aksum, heredero de Salomoén y la reina de Saba
(hoy en territorio del Tigré) se convirtié al cristianismo, el Arca fue depositada en el
subterraneo de la Iglesia Santa Maria de Sién.
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Actualmente, una guardia sacerdotal ortodoxa la custodia 24 horas bajo e! mando del
abad Testa. Dentro estan {as Tablas de la Ley y para que no sea sustraida, cuando se
celebra {a Epifania, 1a que se saca en procesion es un duplicado. Segun la tradicion, el
que la robara seria devorado por una lengua de fuego. La procesién va hasta un lago,
hoy la reserva de agua de Aksum, donde supuestamente se baiiaba la reina de Saba.
Segiin ef arquedlogo Graham Hancok, éste es el verdadero Arca de la Alianza, que no
fue destruido en el incendio del tempio de Jerusalén en 587 a. de C. El Kebra Negest o
libro de 1a «Gloria de los Reyes», redactado por 1a casta sacerdotal del siglo X1V, dice
que «el Arca de la Alianza» da legitimidad a la dinastia salomdnica de los Negus y
recoge todas las tradiciones. El emperador con el simbolo del ieon de Judea (en un pais
de leones) era «Negus Negestiy, «rey de reyes».

Ej propio Mahoma recomendaba a los drabes «no luchar con los etiopes por su valor
legendario: 9/10 partes del valor de la humanidady. Sin embargo, ésios arrasaron Yeda,
¢l puerto de escala para la peregrinacién a la Meca. Pero la pujanza arabe de los sigios
VIH al XV tomé Egipto y a costa africana de Eritrea y el «cuerno de Africa», convir-
tiende a su fe a eritreos, hararis, somalis e incluso oromos, y 1a monafcuia amarica tuvo
que refugiarse en las tierras altas del interior, verdaderas fortalezas naturales. Esta
retirada dio lugar a 1a leyenda medieval en Europa de «un retno cristiano en mitad del
otiente musulman, el del Preste Juan». Inclusoéen el siglo IX, 1a reina Zeudith arras
Aksum, De 1149 a 1270 una nueva dinastia, 1a Zangiie, se-hace con el poder. Tachada
de ilegitima, argumentan que descienden también de Salomon y de los amores que éste
tuvo con Balkis, sierva de la reina de SabaCuriosamente en el Coran ala reina de Saba
s2 la lama Balkis. Un rey de esta dinastia, Lalibela, preocupado por la expansién musul-
mana que le ha convertido en el inico pais cristiano al Sur de Jerusalén y aisiado de su
iglesia madre los coptos de Egipto, decide evitar a sus subditos el peligroso viaje de
peregrinacion a Jerusalén. Para ello ordena excavar en rocas once iglesias, alasque da
nombres de santos y estacion de «via crucis». Obsesionado con dejar un legado a la
historia y dotado de profundo sentido religioso, empled todos sus recursos en la crea-
cion de estas iglesias, de hecho esculpidas en piedra, en bloques monoliticos separados
del terreno por una zanja-de ocho a diez metros, a la que se accede a través de un
camino descendente. En la piedra tolva roja, se han tallado naves, puertas, ventanas,
columnas con capiteles de'extraordinania simetria, columnas en bajorrelieve. El trabajo
era tan dificil y ha resultado tan pesfecto, que segun oira de las leyendas, por las noches
angeles dirigidos por San Gabriel completaban 1a labor de {a de los hombres por el dia.
Lo cierto es que las distintas ventanas en forma de cruz latina, griega, de malta, de San
Andrég, e incluso svasticas germanicas, revelan el muy diverso origen de los construc-
tores expertos en arte griego, romano y bizantino, Por las persecuciones musulmanas.
4 000 cristianos coptos de Egipto emigraron a Etiopia, bajo la direccion del monje
Menfis Kedis, amigo del rey, y con la ayuda de europeos y el trabajo de esclavos,
fueron los constructores de tan magna obra. En la iglesia de San Jorge, tres cruces
griegas escuipidas en el tejado, una dentro de otra, expresan et arte ortodoxo predomi-
nante. En la Iglesia de Golgota-Mikael hay tres altares y una cnipta sagrada (junto con
la Iglesia de Santa Maria de Sién de Aksum, donde creen tener el Arca de la Alianzade
los judios, et otro lugar mas «santo» de Etiopia). En esta cripta hay dos tumbas, una se
atribuye a Lalibela y la otra a Adan.
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Lalibela muri6é pobre, tardé veinte aifios en construir sus iglesias y su dinastia le
supervivid solo 50 hasta 1270, en que recuperaron el pecder las saloménidas, pero los
zangie Lalibela, su esposa Meskel Zalre y dos emperadores mas, fueron hechos san-
tos. Se especula con la posibilidad de que las iglesias fueran excavadas bajo el nivel de
la tierra para no ser destruidas por los musulmanes. Los ritos y celebraciones con
cientos de monjes y sacerdotes, vestidos con los bellisimos ropajes de la Iglesia Orto-
doxa etiope ¥ con ia solemnidad de su liturgia, desde las alturas de los excavados
tempios de Lalibeld, no es de extrafiar que impresionaran tanto a los jamaicanos
rastafarianos.

Los etiopes, aisiados por los islamistas del patriarca de Alejandria y sin los puertos de
Masaua y Adulis, pasaron a elegir ellos mismos su patriarca o «Abuna» y se especula
que las iglesias de Lalibela hubieran sido destruidas de no haber estado bajo tierra y
fuera de 1a vista, realizadas con esta intencidon. Quizas la civilizacion ¢ristiana etiope
hubiera desaparecido de no ser por dos factores: el aislamiento de las fortalezas natura-
les en las mesetas o Ambas del interior y la ayuda portuguesa dzl contingente de 400
hombres mandado por Cristobal de Gama, hijo de Vasco de Gama/ que desembarco en
1541 y derroté al emir Grafl el Zurdo en 1543. Pero Cristobal se enamoro de 1a esposa
de Graf y acabd perdiendo 1a vida, Portugueses y etiopes disputaron por el afin
proselitista catélico de los primeros; a los 200 supervivientes no se les permitié aban-
donar Etiopia, se casarcn con mujeres del pais'y se construyeron los curiosos castillos
de Gondar que tanto Llaman |2 atencidn per parecer una muestra de ia Europa medieval
en Africa. En su construccion también participaron los Jesuitas, puesto que en ese caso
excepcional, al estar unidos Espaiia y Portugal, pudo influir un sabio esparfiol, Pedro
Paez, nacido en Olmedo de 1a Cebolla, cerca de Madrid, quien, consultado por el em-
perador Susiniocs, eligid el lugar donde se erigiria Gonear. Paez le habia asombrado por
su extraordinario dominio de lenguas: arabe, persa y geez, la antigua lengua religiosa
originaria dal Tigré. Entré en el pais.como misionero en 1603 y murid en 1622, des-
pusés de practicar una politica de tolerancia que convencio al propio rey. Sus sucesores
no lo hicieron asi-y acabaron siendo expuisados por Fassiladas, el principe heredero y
luego nuevo «negusy» en 1633.

Desde ese momento, laiglesia ortodoxa se consolida como uinica religién ¢ristianay a
partir del siglo XV1I, al desarrollarse la lengua amharica, el geez, —antigua lengua de
Aksum y el Tigré— quedd solamente para uso religioso, incomprendida por el pueblo,
en papel similar al del latin en la Igiesia Catélica.

4.- EL. RASTAFARISMO EN JAMAICA

Para los jamaicanos el uso del geez tenia un caracter de veneracion religioso-secreto, al
seguirse fielmente ritos con palabras incomprensibles, 1o que daba un sentido aiin mas
misterioso a la liturgia. Esta poderosa iglesia negra, en un legendario imperio, resultaba
extracrdinariamente atractiva para los afroamericanos.

*Cuando Garvey fue deportado de Estados Unidos en 1927, su ilegada coincidié con la

de unos 20 000 jamascanos que regresaban después de cumplir sus contratos de trabajo
en Cuba y Panama. Con la depresion era dificil encontrar perspectivas para una vida
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mejor. Por ello las predicciones religioso-politicas de Garvey encontraron un terreno
abonado. Marcus Garvey decia que «la salvacion solo seria posible con la vuelta a
Africa, mirad a Africa, un rey negfo sera coronado porque 1a liberacion esta cerca» El
Ras Tafari fue coronado emperador en 1930 Ademas, Garvey decia que la década
decisiva seria la de los afios 60, juste cuando Nigeria, Somalia y las antiguas colonias
francesas africanas y las britanicas del Africa Oriental, aicazaran masivamente la inde-
pendencia. Con 1a coronacicn de Haile Selassie, la primera parte de la profecia se
cumplid y hubo gran expectaclon en Jamaca, trasladandose los primeros jamaicanos a
Africa. Alli les impresioné, ademas de Ia solemmidad de ia liturgia religiosa, el peinado
de aigunos etiopes, especialmente de los gallas v oromos, que se enurelazaban los
cabellos con hilos y nizos, semejando la melena de un ledn. Y en algunos casos, como el
de los jinetes guerreros oromos y amharas, era un tocado hecho con 1a melena de un
ledn. B feén de Juda era el animal que representaba el valor de los etiopes y el poder del
Emperador, quien gustaba alimentar personalmente a los leones y panteras de su pala-
cio (los jamaicanos no sabian que los alimentaba mejor que a la mayor parte de su

pueblo).

Los 10 926 km? de {a exuberante, fértil y forestal isla cuyo nombre arauaco (sus anti-
guos pobladores) significa «tierra de bosques y.agua», eran insuficientes para una po-
blacion que aumentaba continuamente. Por ello una delegacion. con el permiso del
gobiemo, visiio cinco paises africanos en 1961, con laidea de fomentar el reasentamientc
cuando se produjera la independencia en 1962._En 1958 Haile Selassie, que con la
iglesia ortodoxa era el maximo terrateniente de Etiopia, doné 500 acres de terreno alos
grupos rastafarianos de Jamaica, para su asentamiento en su Africa idealizada. Pero
una parte de ellos acabd regresando, por las dificuitades del lenguaje y por comprobar
que el paraiso deseado, no lo ¢ra tanto. Muerto Garvey en Londres en 1940, sus suce-
sores fueron Leonard Howell, John Hibbert y Archibald Dunkley Howell dirigié hasta
1954 un grupo de 1 600 «rastas» denominado «Pinnacle». que se establecto en unos
campos de labranza cerca de Sligo-ville. Alli sus melenas leonadas y sus barbas de
rizos aterrorizaban ala poblacion que los denominaba «dreadiocks» (rizos del miedo)
Ademas, en su forma de vida natural fumaban ganja o «hierba» (mariguana). Howel
animé a no pagar \tnpuestos, lo que alarmé a las amondades britamcas: 70 miembros
de la comunidad «rasta» fueron arrestados y Howell fue condenado a dos afios de
carcel. Los dos primeros partidos nacionales autorizados en Jamaica, el del Trabajo ¥
el Popular Naciona!, tampoco miraban ¢on simpatia a los «rastas». por lo que 163
miembros fueron arrestados y la comunidad de Howell se deshizo.

En los afios previos a ia independencia, hubo cierta intranquilidad y los «rastas» se
dividieron entre el movinuento que después prevaleci6 (que precouzala paz y el amor)
y los mas violentos partidarios del «Nyahbingi» {la muerte de ios blancos y negros
opresores). En aquella época de nerviosismo log «rastasy tuvieron muy mala prensa,
debido a una convencion de 21 dias en Kingston que tuvo gran repercusion dando lugar
a alborotos y arrestos en masa, que continuaren el aifio siguente. La peregrinacion a
Africa en 1961 y la independencia en 1962 tranquilizaron los anumos, especialmente
cuando en 1964 los restos del injustamente oividado Garvey fueron trasladados desde
Londres y enterrados en el Mausoleo de fos Héroes Nacionales. Con lo cual le procla-
maron comparabie al predicador Paul Bogle y a George Willlam Gordon, ejecutados
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por rebelién en 1865, los independentistas Alexander Bustamante y Norman Washing-
ton Manley, y la dirigente cimarrona Nanny, que le acompaiian también ahora,

Afortunadamente la rama pacifista de los «rastas» prevalecio, gracias a un original
misico que dentro del movimiento reggae triunfé mundialmente en la misma década
de la independencia y del traslado de Garvey a su tierra natal. Robert Nesta Marley
nacié el 6 de febrero de 1945 en Santa Anna {ciudad de Garvey), hijo del blanco Norval
Marley y de 1a jamaicana Cedelia, por lo que parecia con el peinado rastafariano un
verdadero etiope. Al principio, compartia la musica con la soldadura pero a partir de
1970 con su grupe The Wailers (plailideros) colocd a su album Catch q Fire en los
primeros lugares de las listas de discos del mundo entero, Se fue de Jamaica tras sufrir
un atentado y regreso en 1978, reuniendo al Primer Ministro de origen sirio Edward
Seagay al dirigente de la oposicion Michael Manley, para hacer un gesto de concilia-
citn y evitar las guerras de bandas, que ensangrentaban laista. Muriéen 1981, alos 36
afios; su mausoleo, en Santa Aana, es lugar de peregrinacion.

Marley dio a conocer a los «rastas» en todoel mundo y su pacifismoatrajo a los univer-
sitarios y a la clase media a un movimiento que habia sido revolucionario. Convencio
amuchos de que los negros habian sido enviados a Jamaica para expiar sus pecados,
pero que debian regresar a Africa, la patria de los elegidos. Sion; los blancos eran
Babilonia: el infierno en latierra. Se puede decir que Marley evito la radicalizacion del
movimiento; si bien algin mal misico y falso rasta ha aprovechado et movimiento para
vivir a costa de ia publicidad, peinandose como ellos.

La musica rasta tiene un gran éxito'en Jamaica, Gran Bretafia, en los paises anglosajones
¥y en el mundo en general. Como muestra de sus origenes reivindicativos y revoiuciona-
rios, sus letras enfiticas pueden recoger sus pensamientos o textos del Apocalipsis. Su
sonido, apoyado en el bajo y el tambeor, es muy distinto del sou/ norteamericano, tan
influyente en los ambientes afroamericanos, El reggae repite sus sfogans, acompafiado
por un sonido electronico, y gusta a los jévenes de todo el universo, pero esta musica
de raices africanas calé muy hondo en los jovenes jamaicanos con un minimo de cono-
cimientos politicos.

El Rastafarianismo tiene cuatro principios bdsicos: 1) Reconocimiento de Ia divinidad
de Jah Rasta, «el espiritu que mora en todos», 2) La idea de repatriacion para volver al
paraiso perdido y recuperar en Africa la verdadera libertad; 3) La superioridad de 1a
raza negra, como pueblo elegido por Dios descendients de Salomon y ia Reina de
Saba, por lo que recoge la herencia historica de los hijos de Israel, 4) La conducta del
«temom, que es una postura rebelde, frente a la agresion blanca que se extiende tam-
bién a 1a de algunos gobernantes negros.

En la doctrina basica se combinan aspectos de concientizacion étnica de 1as tribus
africanas, con principios del Antiguo Testamento {como los judios falashas de Etiopia)
y del Nuevo Testamento. Tiene especial consideracion con los capitulos Ezequiel 30-1,
Timoteo-6 y Apocalipsis 17y 19. Con ellos se pretende demostrar [a divinidad de Hatle
Selassie y que la invasién de Etiopia por Italia, estaba prevista y profetizada.
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El destronamiento en 1974 y posterior muerte de Haile Selassie fue un golpe para los
rastafarianos. Pero acabd siendo asimilado, habia pasado de lider carismdtico a déspo-
ta,notenmnolas reformas y fue superado por los tiempos, siendo sucedido por los que
€] envié a estudiar al extranjero, que supieron comprender las carencias del pusblo en
épocas de hambre. Por ello se produjo la revolucién. Su divinidad ya no es articulo de
fe, pero se le considerd simbolo de 12 lucha negra como emperador coronado de la mas
importante nacion negra, fundador de la Sociedad de Naciones, de las Naciones Uni-
dasy primer presidente de la Organizacién de 1a Unidad Africana. Esta dltima tiene su
sede en la capital etiope Addis Abeba, cuyo nombre significa «nueva flon y 1a fundo
Menelik II, para que fuera ef simbolo de 1a unidad de todos los etiopes. Haile Selassie
queria que fiera el simbolo de la unidad de todos los africanos, aunque 13 uso para
sojuzgar Eritrea.

Actualmente hay al menos 19 grupos mayores rastafarianos en Jamaica y dos en Lon-
dres, que se refinen regularmente en Groundations (fundamentaciones) en las que dis-
cuten y comentan ideas religiosas y filosoficas e intercambian ganja, que consideran
un elemento «vital y natural» para fortificar ei cuerpo y la mente.

Los «rastas» viven en células cooperativas bastante productoras, manteniéndose con lo
que ellos obtienen, sin aceptar el orden econdimico tradicional. Ahora sus editorialesy
tiendas de rmisica en torno al fenémeno de Bob Marley, su mito y las visitas al mauso-
leo de Santa Anna, les dan un beneficio adicional.

En Gran Bretaiia tiene un caracter misioneroy han captado nuevos adeptos, incluso
entre la comunidad indostanica. Utilizan sus fondos para proporcionar trabajo y estu-
dios o evitar que jamaicanos vayan a prisién.

Para cualquier estudioso africanista, el movimiento Rastafariano, constituye un curio-
so fenémeno de la ditima aportacion de la cultura afroamericana al Caribe y al Mundo.
Movimiento que todavia hoy esta insuficientemente estudiado.
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SUPERVIVENCIA DE
LOS SIBS
DAHOMEYANOS EN
CUBA

Alessandra Basso Ortiz

La coincidencia de los hechos en el espacioy en

el tiempo significa olgo mds que un mero azar,
vale decir, uma peculiar interdependencia de los

hechos objfetivos entre si.

C.G. Junc

Durante el periodo colonial existieron err Cuba instituciones apoyadas por el gobierno
espaiiol que permitieron a los esclavos traidos desde diversas zonas de Africa agrupar-
se segun su procedencia étnica.

Estas instituciones, conocidas bajo ¢l nombre de Cabildos, fueron organizadas sobre la
base de la mutualidad benéficay 1a recreacién, y permitieron al gobierno espaiiol con-
trolar y vigilar mas ficilmente a la poblacion esclava.

Los Cabildos actuaron;-ademas, por una parte, como focos donde se mantuvieron y
transmitieron determinados aspectos de las culturas de sus integrantes; y por otra, como
¢jes rectores del comportamiento, pues para pertenecer a un Cabildo era necesario
cumplir con ciertas normas de conducta.

Para los esclavos este tipo de asociacion no era desconocida en lo absoluto, Se sabe
que en el continente africano proliferan este tipo de instituciones, con diversos matices,
siendo quizas las sociedades sacretas las mas conocidas.

Tras la guerra de independencia, y principalmente tras a abolicion de la esclavitud en
1880, los Cabitdos deben, segin las nuevas leyes, transformarse en Sociedades de
Ayuda, Socorros Mutuos, y Recreo.

Esas Sociedades debian estar empadronadas, bajo la advocacion de un santo catdlico,
y adscritas a unaiglesia que tuviera dicho santo, 1a cual heredaria sus bienes en caso de
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disolucion; y, principaimente, a estas Sociedades podian pertenecer tanto africanos de
diversas procedencias étnicas, como criollos.’

En esie trabajo se analizara la estructura de una de estas Sociedades, 1a Sociedad de
Ayuda y Socorros Mutuos, y Recreo, San Manuel, fundada oficialmente en 1921, enla
Vilia de Jovellanos, provincia de Matanzas, por un grupo de personas, en su mayoria
descendientes de antiguos esclavos de origen dahomeyano, actuai Benin.

Esta asociacion fue heredada de la tradicion de los antiguos Cabildos Afrocubanos, y
también, lo mas notorio, reprodujo, a méas de cuarenta aiios de ia introduccion del
altimo cargamento de esclavos que se tenga noticias en la isla de Cuba, las formas
propias de una organizacion de tipo mutualista, [a «gbe» del antiguo reino dei Dahomey.

Segin M, Herskovits,? en el reino de Dahomey existieron Sociedades Secretas, pero
solo en nimero muy reducido, en regiones periféricas a la capital del reino, y en mo-
mentos en los cuales el poder central del rey se vio debilitado, o bien fueron importa-
das por sus vecinos yorubas. El tipo de organizacion mas extendido fue, en cambio, las
asociaciones de caracter mutualista: 1la «so», que tenia como propoésito principal la
celaboracion a nivel laboral, y 1a «gbe». Esta ulumaestabaorgamzadaporungrupode
personas que crecieron juntas y que por lo general pertenecian al mismo «compound.

Al respecto se hace necesatio aclarar la forma tipica de 1a vivienda dahomeyana,* com-
Puesta por ¢asas que se agrupan en uncenjunto donde vive el nicieo familiar primario,
es decir, ¢l padre, su o sus esposas, y sus hijos; este conjunto es llamadoe «compound».
De dos a cinco «compounds» forman una colectividad.

Caracteristico del «compound» es el astar rodeado por un muro y poseer, ademas de las
viviendas, una por cada mujer y sus hijos menores, una construccion para almacenar
objetos, y principalmente, otra.dedicada a las piezas dal culio a los ancestros. Un
«compound» contempla también un espacio de terreno interno donde el fundador
siembra un arbol de palma; que a su muerte pasara al cuidado de su primogénito.

Cuando los hijos varones alcanzan la edad de nueve a diez aiios deben constriir una
casa, junto a otros muchachos del mismo «compound», o de ia misma colectividad,
donde viviran hasta el dia de sus matnmonios. Esta convivencia es la base de la poste-
rior creacion de las Sociedades de Ayuda Mutua, «gbe» *

En acto previo a la constitucion oficial de una «gbe», los futuros integrantes se reunen
y participan de un pacto de sangre, y establecen una serie de deberes y obligaciones,
como: ayudarse econdmicamente en case de enfermedad o muerts de los padres, o
ayuda a la familia en caso de fallecer alguno de los miembros de 1a asociacion.

! Var Femando Ortizz «Los Cabildos Afrocubanos», en Ensayos emogrdficos, La Habana, 1984, p. 22.
? Ver Melville J. Herskovits: Dahomey, an Anciert West Affican Kingdom, New Yark, 1938, v.1, p. 243-54.
} Ver Melville J. Herskovits: op. cir, p. 13743,

* Ver M.1. Herskovits: op. cit., 1938, v. 1, p. 277-8.
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Segun el documento mas antiguo que se encontrd, perteneciente a la Sociedad San
Manuel, correspondiente a su reglamento,’® consta como fecha de fundacion el 11 de
diciembre de 1920, fecha en Ia que se redacto el reglamento y se propuse una yunta
directiva provisional. Sin embargo, solo un afio mas tarde, el 16 de octubre de 1921, se
feunieron por vez primera los miembros de la Sociedad, para hacer oficial su existen-
cia, y hasta el 1ro. de diciembre del mismo afio no se celebraron las primeras eleccio-
nes.

El hecho de que los futuros integrantes de 1a Sociedad San Manuel se hayan reunido,
en acto previo a su fundacion oficial, y hayan establecido en este acto una serie de
deberes, derechos y obligaciones para todos los asociados, dando forma a su Regla-
mento, constituye el primer punto en comun con {a «gbe» dahomeyana.

La Sociedad San Manuel contaba con una junta directiva compuesta por tres miembros
principales; presidente, secretario y tesorero, Estos cargos tenian un vice, el que debia
sustituir a la persona del cargo en caso de ausencia justificada, enfermedad o muerte.
La junta directiva contaba también con ocho vocales y seis suplentes, cuya funcion
principal era la inspeccion de la Sociedad y la visita a los miembros que se encontrasen
enfermos o en desgracia.®

Los antiguos Cabildos tenian, a su vez, diversasestructuras de direccion, contando por
lo general con un rey, una reina (o capataces), un tesorero, un segundo jefe llamado
«mayor de plaza», y un abanderado.’ Esta estructura variaba segin los Cabildos, te-
niendo algunos dos presidentes, dos vicepresidentés, tres matronas, un administrador
con uno o dos suplentes, secretarios, y otros.?

Sin embargo, es notorio que la mayoria de los Cabildos araras, que agrupaban esclavos
de procedencia dahomeyana, contaban con tres miembros en 1a directiva: un rey o
capataz, un secretario, y un tesorero, junto a mas o menos vices y/o matronas.

Ese es un rasgo también caracteristico de las «gbe» dahomeyanas, que contaban con
tres cargos principales en la direccidn, mas un cuarto, cuyo ocupante era desconocido
para el resto de los asociados, a excepeidn del jefe. Los cargos eran: un jefe, un secre-
tario y un tesorero. Ef cuarto cargo era ¢l de consejero, y era su deber informar al jefe
todo fo que aconteciere con respecto al status y actividad de los demas miembros. Para
poder obtener dicha informacidn, laidentidad de 1a persona permanecia oculta, yen las
Sociedades a las que pertenecian mujeres este cargo era casi siempre ocupado por una
de ellas, pues era reconocido «el poder de Jas mujeres sobre los hombres, y su don para
los chismes...».*

! Este documento s¢ encuentra en poder de wmo de los nietos de Esleban Baro, gracias a quien fue posible
consultarlo,

¢ Seghim ¢l artiozlo 30 del reglamento.
" Ver F. Ortiz: op. cit., p. 12.

* Ver F. Oniz: ap. cir., p. 24-5.

* Ver M. J. Herskovits: op. cit., p. 250.

131



Alessandm Butso Oriz

Desde su fundacidn la Sociedad San Manuel permitié membresia femenina, peroesen
1931 que se tiene noticia de que una mujer pasd a ocupar un cargo de direccion. Fue
Esperanza Baro, esposa del presidente, precisamente en el cargo de consejera.

Segiin el Reglamente, 1a junta directiva debia ser elegida cada dos aiios, lo cual se vio
ratificado, ello consta en los «Libros de Actas»' de la Sociedad. Esteban Baro, su
presidente, fue, sin embargo, el inico miembro de la directiva que se mantuvo en su
cargo desde la fundacion de la Sociedad, siendo reelegido sucesivamente en cada con-
vocatoria a elecciones. Este no es el anico dato refativo a la importancia e influencia de
Esteban Bard en la Sociedad: él era hijo de dahomeyanos, segin consta en una carta
escrita de su puiio y letra, dirigida al Rey del Dahomey." Su madre procedia de fa
region de Atakpame, limitrofe hoy con Togo, v su padre era de Sabalq, region habitada
por los mahi. Para el cuito religioso, y segun testimonio de sus propios hijos, 1a deidad
tutelar de Esteban Baré era Odan —Da para los dahomeyanos—, deidad que tiene molti-
ples formas, representada a través de 1a serpiente, del cordén umbitical, y simboliza el
movimiento, la vida.

Una de las formas mas importantes de Da es Aido-Hwedo, cuya répresentacion es dual:
uno es el arcoiris, que participo en la creacion del mundo, y otro es 1a serpiente, que vive
enrollada bajo 1a tierra, sosteniendo su peso. 2

Esta deidad en Cuba se sincretizd con el santo catdlico San' Manuel, el mismo que regia
sobre la persona de Esteban Baro, y el mismo que dionombre a 1a Sociedad. Por tanto,
s de suponer que, aunque el presidente de la Sociedad, oficialmente, debia ser periodi-
camente elegido, y efectivamente la era, desde la fundacion se concibié comeo vitalicia
la presidencia de Esteban Barg, y lc fue de hecho. La presidencia vitalicia es owrorasgo
caracteristico de las «gbe».

Las Sociedades musualistas en el Dahomey contaban con ciertos elementos distinti-
vos, como una bandera blanca, cuyas inscripciones y/e dibujos dependian de la ocupa-
cién y ef talento de sus integrantes, y eran desplegadas durante apariciones publicas y
festividades, a las'cuales se tlevaban tambores y se bailaba,

Lamayoria de fos Cabildos, y posteriormente las Sociedades, utilizaron también bande-
Tas como estandarte, existiendo incluso, en algunos casos, el carge de abanderado,
como ya se dijo. Tat fue el caso de la Sociedad San Manuel, con la particularidad de
que su bandera era (y es, pues se conserva) bianca, con las iniciales de San Manuel y
una cruz roja en el centro, y se izaba junto a la bandera nacional en el focal propio de la
Sociedad, durante el transcurso de las actividades festivas. Estas celebraciones eran
acompaiiadas con un conjunic instrumental de cuatro tambores, con las caracteristicas
organologicas de 1a cultura antecedente. :

1% Los «Libros de Actase de la Sociedad San Manuej fueran donados por Maximiliano Baro al Museo de
Jovellanos, dende fueron consultados.

U Esta Carta fue donada por Piare Verger al Dr. Rafael L. Lopez-Valdés, gracias # quien fue posibie
consultarla.

" Ver MLL. y F. Herskovils: An Outline of Dahomean Religious Belief. New York, 1964, p. 56-7.
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Para ingresar a 1a Sociedad San Manuel era necesario ser propuesto por dos personas
que 1o «garantizarany, ademas de ser de «excelente moralidad y disfrutar de un buen
concepto publico».”® En este sentido se puede afirmar que la Sociedad actuaba como
reguladora de 1a conducta social de sus integrantes, exigiendo primerament¢ que todo
aquel que ingresara tuviese una conducta acorde con las exigencias morales de §a épo-
cay el lugar, ¢ imponiendo a sus asociados una serie de obligaciones como normas de
comportamiento, comprobables a través de su reglamento, cuyo primer articulo se refie-
re a que: «Es obligacion de esta Asociacion concurrir a las necesidades de log asocia-
dos, [...] acudiendo cuando adelezcan de enfermedad o fallecieren. Todos los sefiores
asociados tienen el deber de asistir al sepelio de cualquier asociado que falleciera; y si
faltare sin una causajustificada sera multado...»

Si el primer articulo del reglamento se refiere a la asistencia en caso de enfermedad o
muerte, esto significa, por una parte, que el Estado no ofrecia amparo social en. ese
sentido. De ahi 1a necesidad, principalmente para las clases humildes, de que este tipo
de asociaciones existiera. Por otra parte en el propio reglamento se hace especial énfa-
sis en el caso de muerte, en la obligatoriedad de asistir al sepelio de cnalquier asociado,
bajo pena de multa, resaltando la importancia de los muertos, y etlo remite af culto de
los antepasados, que es une de los aspectos medulares del culto religioso dahomeyano.

La importancia del culto a los antepasados en‘el antiguo Dahomey se basa, principal-
mente, en la composicion de 1a sociedad por clanes osibs familiares que descienden de
un antepasado mitico, que puede ser un planeta, una deidad, o un anitnal, siendo esto
ultimo lo mas comiin. Ese antepasado transmitié los conocimientos de su especie, jun-
to a una serie de normas de comportamiento y tabues, a su hijo mayor, quien recibe el
nombre de Towiyo, y es a quien 1os déscendientes rinden culto directo, ademds de
hacerlo con toda una seri¢ de antepasados, descendientes a su vez del Towiye, que por
determinadas causas pasan también a formar parte de los antepasados divinizados."

Estos antepasados miticos fueron enviados a la tierra por los dioses a fin de que se
unieran con hombres y mujeres, y con sus descendientes poblaran pueblos y ciudades.
Por lo tanto, estos antepasados estan en relacién directa con los dioses, son, por asi
decirlo, el eslabdn entre los dioses vy fos seres humanos. Esto explica parcialmente la
importancia de su culto, ademas de que existe la creencia de que el alma de los antepa-
sados vuelve a nacer, 0 manifestarse, en sus descendientes, por 1o cual 1a vida de un
individuo, para bien o para mal, depende del culto que rinda a sus ancestros.

Esto explica la razon del culto a los antepasados en los descendientes de antiguos
esclavos dahomeyanos, y en el caso que analizamos, explica la importancia de las
honras fiinebres en el seno de la Sociedad San Manuel, asi como el respeto a los ancia-
nos, seres que se hallan en el umbral entre la vida y 1a muerte.

En varios articulos del citado reglamento de 1a Sociedad San Manuel se encuentran
referencias directas a modos concretos de comportamiento, como es el articulo 35,

U Seorm el articulo 16 del Reglamento.

" Ver M. J. v F. Herskovits: op. cit.. p. 23-33.
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incigso b, que expresa: «Todo asociado contrae las obligaciones de: [...] proceder en
todos sus actos con 1a correccion y delicadeza y moralidad propias de laspersonas
adecuadas.» Bl Articulo 22 prohibe, curiosamente, el establecer discusiones de carac-
ter politico o religioso en el seno de la Sociedad «[...] asi como hacer ningun tipo de
manifestacion en contra de los poderes constitucionales».

Este modo de asimilar e imponer las normas éticas de la clase dominante representa,
para los asociados, un modo de alcanzar prestigio y reconocimiento social. Incluso, en
1940, cuando se decidié redactar 1a nueva Constitucién de ia Republica de Cuba, la
Sociedad San Manue} participd, especificamente en la concrecién dei articulo 20 y sus
incisos, relativo a la discriminacién racial. Dicho articulo debia ser debatido y aproba-
dopor la junta general, segitn consta en el acta nimero 50, del 20 de noviembre de 1940.
La Sociedad aprobd ese proyecto y Io envié a la Camara de Representantes de la
Nacion.

En 1956 un hecho conmovid Ia vida de la Sociedad San Manuel, al punto de hacerle
recesar sus actividades por mas de un afio: ese 12 de abril se reuni6 la junta general, en
sesion presidida por el entonces vicepresidente, Carles Betancourt,-anunciando ef fa-
liecimiento del hasta ese momento presidente Esteban Baro, el 9 de abril anterior. En
esa ocasién se acordd recesar todas las actividades de 1a Sociedad hasta el 13 de abril
de 1957,

Sin embargo, la proxima reunion no se eféctud sino hasta el 28 de Diciembre de 1957,
para elegir una nueva junta directiva y.un nuevo presidente, presentandose para ese
<argo una inica candidatura: Maximiliano Baré, hijo primogénito de Esteban Baré, y
secretario de la Sociedad desde 1931.

En el antigno Dahomey, cuando el jefe de la «gben fallecia, 1a Sociedad se dispersaba
por un periodo aproximado de un afio, tras el cual uno de los miembros tomaba el
mando y 1a reorganizaba.' Como se vio, esta costumbre fue reproducida por 1a Socie-
dad San Manuel, aunque con1a peculiaridad de que no fuera cualquiera de los miem-
bros el que asumiera el mando, sino precisamente el primogénito del presidente falle-
cido. Esto, en un momento-en que la casi totalidad de la junta directiva, vocales y
suplentes incluidos, estaba conformada por miembros de la familia de los Bard; hijos,
hijas, yernos y nueras de Esteban Barg, indica Ia conciencia de éste de que sblo en
manos de su familia, educada y preparada por éi mismo, podria continuarse la tradicion
de la que €l fuera continuador en suelo cubano. Al ser el hijo mayor el sucesor, inico
candidato a la presidenciza, aprobado por unanimidad, se denota la inminencia de su
posicion en ese cargo.

Bajo la Presidencia de Maximiliano Baré la Sociedad sobrevivid aproximadamente
diez afios mas. La dltima reunién que consta en los Libros de Actas data del 28 de
diciembre de 1964. No se encontrd registrada su disclucién formal.

Debido a tos cambics socicecondmicos tras el triunfo de la Revotucion Cubana, las
Sociedades de caracter mutualista perdieron su razon de ser, pues el Estado asumi las

¥ Ver M. J. Hardiovits: op. cif., 1938, p. 252.
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necesidades basicas de la poblacion, necesidades que anteriormente sélo podian ser
resueltas, en alguna medida, penteneciendo a este tipo de asociaciones.

En la actualidad las practicas del culto religiogo se encuentran vigentes entre los des-
cendientes de Esteban Baré. Una de las expresiones mas significativas es la celebra-
¢ion anual del Santo Patron de 1a Sociedad San Manuel, los dias 31 de diciembre y 1ro.
de enero, que tienen lugar en el local que pertenecit a la Sociedad, y que, ademas, fue
morada de Esteban Baré y su familia. Hoy en dia esa casa esta habitada por dos de sus
nietas, a dos o tres metros esta la casa de su primogénito: Maximiliano Bard, y junio a
esta la de otro de sus hijos: Patricio Pastor. En los espacics entre estas casas se han
construide otras, donde moran también nietos de Esteban Bard. Todas las casas estan
comunicadas por un patio interior, donde, ademas de dos viviendas mas de otros miem-
bros de la familia, se halla una construccion dedicada a las piezas del culto a fos ante-
pasados, asi como un santuario dedicado al fundador de 1a familia, a 1a sombra de un
arbol de palma, convirtiéndose por tanto este complejo de viviendas en un verdadero
«compound», cuyo eje central es el primogénito Maximiliano Baré, signiendo a tradi-
cion de la herencia patrilineal de los sibs dahomeyanos.

Mantener la tradicion familiar de los sibs dahomeyanos fué 1a tarea real que consumo
Esteban Bard, bajo el manto de oficialidad de 1a Sociedad San Manuel.
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LOS CABILDOS
AFROCUBANOS:
GENESIS

Maybell Padilla Pérez

Cabildo: En Cuba corporacion de personas ineptas,
reunién tumultuosa o desordenada

Enciclopedia Universal Sopena, t1, p. 1466.

Cabildo: En Cuba reunion de negras y negros bo-
zales:

Enciclopedia Universal llustrada Hispano-Ame-
ricang ESPASA, t.10,p. 135,

Comienzo mis consideraciones sobre la génesis de los cabildos afrocubancs con defi-
niciones de ilustres Enciclopedias, las que muestran al mundo, lo que para ellas consti-
tuyeron las asociaciones de esclavos de una misma nacion o etnia agrupados ¢n cabil-
dos, y que conforinan uno de los efementos a tener en consideracion cuando se habla
del procese transcultural mediante el cual vieron la luz en Cuba diferentes religiones
de ascendencia afrohispana,

Encontrar su génesis no ha sido facil, debido a que nos enfrentamos a una terminologia
que en Cuba y en oiras colonias hispanoamericanas, sirvid para designar dos portentos
de un mismo proceso colonial; el cabildo como forma de gobierno municipal, y el
cabildo afro como organizacion de hermandad, cooperacion, socorro y ayuda mutua,
integrado por esclavos de una misma nacidén ¢ etnia y sus descendientes, donde el
elemento religioso estuvo presente.

La historia de este elemento cultural importante dentro de las liturgias afrocubanas, 1a
encontramos en los tiempos convulsos de la Edad Media, con el nacimiento y ulterior
desarrolio de las ciudades medievales espaiiolas, que espontaneamente nos aportaron
las bases que conformaron el cabildo como institucion social, en la forma en que llegd
a Cuba conjuntamente con la colonizacion.
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Constituye una paradoja el hecho de que el término cabildo en las colontas del Nuevo
Mundo tuviera dos acepciones: como forma de gobierno munucipal, con una estructura
debidamente organizada, a la usanza del viejo municipio castellano; y el cabildo de
nacidn con las caracteristicas resefiadas anteriormente.

Por su etimologia, esta palabra proviene de la voz latina capitulum, que significa capi-
tulo, y también en el latin clasico: cabecita como diminutivo, a modo de adorno, por la
costumbre de la época de comenzar las reuniones con la lectura y discusion de un
capitulo de 1a Sagrada Escritura, u otro documento sagrado.

Con el tiempo, este vocablo sirvid para designar a la comunidad de capitulares de una
catedral, colegiata, ayuntamiento, corporacién municipal, junta de prelados, aplican-
dose a determinados tipos de reuniones.

A finales del sigle 111 y principios del IV en cada Didcesis sélo habia una iglesia,
componiendo su conjunto el Capitulo o Senado det Obispo, quienes tenian el Prebisterio,
que era la reunion de todos los clérigos de una misma Didcesis, que bajo la autoridad
del Obispo, ejercian los cargos que se les confiaban.

En los siglos IV y V, 1a necesidad del culto, unido a 1a propagacion del cristianismo,
hizo necesaria la creacion de iglesias rurales, las que fueron dotadas de clérigos fijos
con administracién propia, dejando de pertenecer al Consejo de Obispos, los que tu-
vieron que servirse de las iglesias cercanas pata consultarlas sobre diversos asuntos de
interés. Con el decursar del tiempo estas consultas dieron mayor jerarquia a esas igle-
sias, las que llegaron a convertirse en Catedrales, con atribuciones especificas, hasta
que en el siglo XT aparecio el cabildo de catedrales perfectamente estructurado.

Contribuyd también a su nacimiento, la vida comin de los clérigos en esa época, de lo
que se derivo el uso de trajes iguales; el nacimiento del claustro, los nombres de digni-
dades religiosas, y la division del clero en regular y secular.

Los cabildos de catedrales sélo podian ser creados por el Papa, a su cabeza se encon-
traba el arcediano, y en el siglo X1 el Dean fue su mayor representacion; la cifra de sus
candnigos variaba segun las necesidades, estando entre sus funciones recitar oficios
divinos, celebrar misas, recibir y despedir obispos, hacer amonestaciones, penar deli-
tos entre los clérigos, administrar los bienes de la catedral y otras funciones, conjunta-
mente con fos obispos.

En el siglo X fueron erigidas iglesias de menor jerarquia, llamadas colegiatas, que eran
las iglesias en las que existia un cabildo de canénigo, pero sin catedral episcopai fija.
Su crigen obedecid a diversas causas: la existencia anterior a una catedrai, o la propia
iglesia catedral trasladada a otro sitio. Fue un hecho importante para el nacimiento de
las colegiatas la fuerza adquirida por las catedrales, que expulsaron a los canonigos
que no les pertenecian, quienes se unieron y formaron los cabildos de colegiara.

Estos cabildos eran creados por el obispo, hasta que en el siglo XIII la atribucion paso
alos Papas. Al principio el superior era el Priot, y en el siglo XIV muchos tomaron el
titule de Dean; estaban integrados por un determinado némero de canénigos, con
cargos y responsabilidades bien definidas.

138



Los cubildos afonbanes: pétesis

Litirgicamente, con los cabildos religiosos mencionados, encontramos ias bases que
sustentan la religiosidad en el seno del cabildo como institucién social, ai menos en
Cuba; no obstante, en su génesis hay otras formas de organizacion aportadas por el
mediocevo como lo fueron las Hermandades y las Cofradias, que contribuyeron con
elementos esenciales a los mismos.

Las Hermandades nacieron como uniones o federaciones municipales de caracter pia-
doso, creadas en 1a Edad Media Castellana, con fines de interés social, seguridad y
defensa conira las vejaciones de los sefiores. Se establecieran sobre la base del auxilio
mutuo, tomando por advocacion el nombre de un santo catélico. A partir de entonces
nace la costumbre de dar estos nombres a las instituciones surgidas a lo largo de la
época. El 4 de abril de 1838, el gobierno civil de Cuba exigié la organizacion de los
cabildos de acuerdo con la legislacion comiin, debiendo tener por advocacion el nom-
bre de un santo catolico.

Las cofradias, nacidas en el siglo XI, son reuniones voluntarias de individuos ligados
por vinculos de hermandad, socorro, cooperacion y ayuda mutua, Celebraban fiestas
patronales, y estaban obligadas a asistir a los enfermos, asumir gastos de exequias, el
auxilio en caso de accidentes, etc.

Una vez constituidas eran presenfadas alaiglesia para su aprobacion y como parte de
su funcionamiento formaban una junta de gobierno llamada cabildo de cofrades. Las
cofradias alcanzaron su esplender en el siglo XI1

Se ha escrito y hablade mucho sobre &l caracter desordenado y profano de los cabildos
afrocubanos, pero las cofradias dieron mucho'qué hacer a las autoridades gubernamen-
tales y eclesiasticas de las localidades donde estaban creadas.

Bajo pretextos piadosos celebraban banquetes y espectaculos que terminaban en tu-
multos y homicidios, cometiendo grandes abusos y desmanes entre los vecinos de las
villas. Las rivalidades entre ellas fueron tan grandes que los Concilios de Nantes de 895,
de Montpellier de 1214, y el de Arles de 1234 trataron sobre ellas, determinando este
altimo que podian ser erigidas en todas las iglesias, necesitando para su ingreso la
presencia de la persona en el lugar, salvo las creadas para el orbe catdlico,

En et siglo X'V los abusos cometidos fueron tan grandes que en 1462 el rey Enrique IV
hizo referencia a ello en Ia Novisima Recopilacion, como se puede apreciar en uno de los
Capitulos de 1a Ley XII: «porque muchas personas de malos deseos desean hacer daiic
a sus vecinoes o por executar la malquerencia, que contra algunos tienen, juntan cofra-
dias, y para colocar su mal propésito, toman advoeacion y apellido de algin santo o
santa, y Hegan asi otras muchas personas conformes a ellos en los deseos, y hacen sus
ligas y juramentos para su ayudar: y algunas veces hacen sus estatutos honestos para
mostrar en piblico, diciendo que para la execucion de aquellos hacen las tales cofra-
dias, pero en sus hablas secretas y conciertos tiran a otras cosas que tienen en mal de
sus proximos y escandalos de sus pueblos...»

Los cabildos eclesiasticos, las Hermandades y Cofradias nacidas en el medioevo, com-
binados en un «ajiacon, a la forma de decir de Don Fernando Ortiz, aportaron a los
cabildos o cofradias los ingredientes necesarios para su existencia, primero en Hispania
que en Ameérica.
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En el siglo XI1, el Rey de Leon y Castilla, Alfonso X (1221-1284), «queriendo dar orde-
nes a las cosas civiles y eclesiasticas de Sevilla, dividio a sus moradores en gremios y
clases con capillas que sirvieran a ambos de juntas o cabildos»', lo que pudo haber
servido de antecedente para que los gitanos y africanos residentes en Sevilla se asocia-
ran en cabildos.

Los descubrimientos geograficos de 1492 llevaron al Nuevo Mundo la Corona espaiio-
1a; con ella también liegaron los primeros esclavos africanos y los cabildos.

Una vez en Cuba, los cautivos africanos se asociaron por etnia o nacion, incorporando-
se luego sus descendientes, libertos y criollos, cumpliendo la funcidn de hermandad,
proteccién, socorro y ayuda mutua, estando presente la religiosidad, al propio tiempo
que se enconiré en éi la familia perdida durante el trafico negrero.

Si tenemos en cuenta el postulado juridico que define el Derecho como la clase domi-
nante erigida en Ley, Tos cabildos afrocubanos fueron sujetos de Derecho, por la canti-
dad de normas que los regularon; por ello cuando decimos que en el cabilde ta religion
estuvo presente desde su cuna, es una afirmacion juridicamente probada, como lo
atestiguan diversos Bandos Provinciales y de Buen Gobierno y Policia, como el de
1792, en el que muchos articulos norman multiples actividades realizadas en su seno,
por mencionar algunas: el articulo 8 prohibia levantar altares de santos catdlicos; el 9,
llevar alos cabildos los cadaveres de Ios faliecidos; el 36, regulaba la hora en que tenian
que efectuar sus reunicnes y actos; ¢l 37 prohibia la'venta de bebidas, ete.

Son muchas las disertaciones que se pudieran hacer acerca de los cabildos afrocubanos;
para ello, 1a obra de Don Fernando Ortiz es imperecedera, como Ia de muchos valientes
cubanos, entre ellos Romulo Lachatafieré, Argeliers Leon, Esteban Pichardoe, Lydia
Cabrera, por mencionar algunos, y ofros tantos anénimos que se encuentran en el
mundo de la verdad y los contemporaneos que hoy enfrentan esta tarea.

No debemos culpar a-nadie por el sentido peyorativo dado a nuestros cabildos afro; los
primeros responsabies de ello somos nosotros mismos. Durante afios fueron discrimi-
nados el negro y sus liturgias; por tanto, de todos depende que se dignificque esta
cultura religiosa, lo que conseguiremos en la medida en que la dernos a conocer como
realmente es, a querer yarespetar, que sera primero cuando la respetemos aunque no {a
practiquemos, ¥ 12 queramos como parte de nuestro patrimonio cultural, de nuestra
idicsincrasia.

Defino al cabildo: agrupacion de africanos y sus descendientes de una misma nacion o
etnia, unidos con fines de hermandad, socorro, ayuda mutua, cooperacion y religiosi-
dad. Tienen sus antecedentes en los antiguos cabildos religiosos. hermandades y
cofradias de la Edad Media, vieron Ia luz en Espaiia y llegaron a Cuba con los primeros
esclavos africanos provenientes de Espafia.

Para terminar, lo quiero hacer con una cita de Fernando Ortiz, que expresa: «Cuandoel
progreso nos apremie y exija la fundacion de determinadas instituciones da prevision

! Fernando Ortiz: «los cabudos afrocubanosw, Ensayos etnogrificos, La Habana, Ed. Ciencias Socia-
les, 1984, p. 15.
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social, nos daremos cuenta de que tenemos que reconstntir, con otras bases y formas,
pero con la propia esencia, los extinguidos cabildos.»?

? Fernando Omz. op. cit., p. 28.
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CATOLICISMO Y
HERENCIA AFRO-
INDIGENA EN BRASIL

Artur Cesar Isaia

Este trabajo pretende examinar un tema que se vincuia a las formas del catolicismo
brasileiio, o sea, a la jerarquia e intelectuales que organizaron su discurso en torno alo
que se presentaba ante la sociedad brasileiia de mediados del siglo XX como la expre-
sion de la subsistencia de la tradicién religiosa de matriz afro-indigena en Brasil: la
umbanda. No examinamos si la religion umbandista sigue ia linea del universo mitico
afro-indigena. Nos proponemos analizar las representaciones que el catolicismo oficial
elabord sobre una creencia que se pensaba que podia mezclarse con el patrimonio
histérico brasilefio, y por ende, era capaz de amenazar la representacion de un Brasil
histéricamente catdlico elaborado por la jerarquia eclesiastica.

El catolicismo que elabora tales representaciones esta fuertemente marcado por el pro-
ceso de romanizacion que desde el siglo pasado se viene organizando verticalmente en
Ia institucion religiosa, reforzando 1a autoridad papal y et poder local de los obispos.
Ese catolicismo, vigente aun en sus aspectos generales a mediados del siglo XX (grosso
modo tan s6lo se modifice con'el Concilio Vaticano I1), se amparaba en lo que awtores
como Emile Poulat'y Antoine Saucerotte denominan autocomprensién propia del cato-
licismo en ese periodo:! Se entiende por awtocomprension, las diferentes imagenes
elaboradas por ei catelicismo, capaces de denunciar su autopercepcion en coyunturas
historicas diferentes 2

El catolicismo romanizado se impuso en Brasil al finalizar el periodo monarquico,
organizando cleros y laicos de una forma totalmente diferente al régimen de patronato
imperial, que vinculaba directamente la jerarquia catolica al Estado brasilefio, impi-
diendo 1a total ascendencia del Papa sobre 1a Iglesia nacional

! Emile Poulat; «Compreensto historica da Igreja e compreesiio eclesidstica da histérias, Concilium (67):
811-24, 1971; Antome Saucerotte: «As sucessivas avlo-compreensdes da Igreja vistas por um marxis-
oy, Concilium (67): 906-14, 1971.

} Cf. Angustin Wemel: 4 Tgreja padista no século XIX, S#o Paulo: Atica, 1987.
¥ Sérgio Miceli: 4 elite eclesidstica brasileira, Rio de Jaeiro: Bertrand Brasil, 1988, p. 26.
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Para la vigencia de esa autocomprension era necesario disciplinar a cleros y laicos.
Esto se materializara, sobre todo, mediante una practica pastoral exiremadamenie re-
fractaria a todo lo que aflojase los lazos de dependencia de 1a masa de fieles en relacion
con ia jerarquia catolica. De esta forma, se insistia en una religiosidad amparada en los
canones dictados por el Concilio de Trento, con su valoracion de la vida sacramental y,
consecuensemente, del monopolio del vinculo directo con lo sagrado en las manos del
clero. El repudio total a todas las manifestaciones religiosas anténomas de la jerarquia
serd una consecuencia directa de esa valoracion de la piedad sacramental. De esa ma-
nera, no $¢1o se atacaba directamente a las otras religiones, sino que también el catoli-
cismo romanizado trataba de «enmarcan las manifestaciones populares existentes en
su propic medio. La jerarquia catolica combatia el «catolicismo» popular con sus prac-
ticas extrasacramentales como sefial de «paganismon.

Las fricciones existentes entre las practicas y representaciones propias de Ia poblacion
y la imposicion de un catolicismo con los moldes tridentinas, se perciben claramente
en 1a zona meridional de Brasil, donde el proceso de romanizacion se implanto recu-
rriendo a las érdenes religiosas europeas.

Un ejemplo clare de esa yuxtaposicion entre ¢l catolicismo romanizado y el universo
simbolico de las poblaciones meridionales de Brasil se puede deteciar en las percep-
ciones de los padres Bernardin d” Apremont; Bruno de-Gillonay y Alfredo de St. Jean
d’ Arves,? contemporaneos con el esfuerzo romanizador en Brasil. Esas declaraciones
comprueban el esfuerzo realizado por 1a Iglesia para prohibir lo que calificaba de «su-
persticion y confusion» en el catolicismo de las poblaciones. Segun las autoridades
eclesiasticas, era necesario delimitar ias esferas sagrada y profana, confundidas en las
manifestaciones religiosas de los brasilefios. Para el Padre d’ Apremont era una religio-
sidad limitada «casi siempre a las ceremonias exteriores, tanto profanas como religio-
sasy, valoradas como «gretescasy.’

En ese mismo sentido, medio siglo después, escribia el canonigo Alfredo Pedrosa:

La practica de lareligion que eleva al hombre y lo dirige en la sociedad y en
lafamilia, no es ciertamente una piedad ignorante, humana, sentimentalista,
plagada de errores, mezclada de creencias absurdas y supersticiones, sino
una piedad informada, bien orientada, hija del verdadero amor de Dios... No
debemos confundir ta piedad verdadera, 1a devocion saludzble que constitu-
ye un placer para el espiritu, con aquel sentimentalismo bajo, o ese brujismo
que hace de la religion un medio vil de explotar las tendencias naturales del
alma humana entre los ignorantes.®

* Bemardin I¥ Apremaent; Bruno Gillaway: Contunidades indigenas brasileiras, japonesas e italianas no
Rio Grande do Sul (1896-1915), Porte Alegre: Escola Supenior de Teologia S3o Lourenge de Brindes,
1976.

S idem, p. 18.
¢ Alfredo Xavier Pedrosa: «Crengas ¢ Crendicesr, }ozes, Revista Catolica de Cultura, (112), . 31.
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Esta era la reafirmacion del discurse catolice, que hacia mucho tiempo trataba de uni-
formar las manifestaciones religiosas en el pais, condenando la religiosidad
extrasacramental y proponiendo una investida catequistica sobre las poblaciones sus-
ceptibies a ella. La jerarquia, a medida que el sigle avanzaba, no s6lo iba en condra de
las «deformaciones». Paralelamente al llamado «catolicismo popular» comienzan a
ganar importancia en el discurso catolico fos ataques contra lo que el clero llamaba
«hergjias» mucho mas perjudiciales para la vitalidad del catolicismoen Brasil: el espi-
ritismo kardecista y ios cultos afrobrasilefios.

La jerarquia catdlica brasilefia comienza entonces a enfrentar una situacion donde ya
no tenia, de forma directa, ningin lugar privilegiado en el universo institucional (una
vez abolido el régimen de patronato con ia proclamacion de la Repiblica), i el mono-
polio religioso, cada vez mas distante a medida que las visibles transformaciones
socioecondémicas, principalmente a partir de los afios veinte y treinta, revelaban una
sociedad cada vez mas urbana y pluralista. Ese cambio historico acarreaba para la
jerarquia catélica la necesidad de prepararse a enfrentar una «sitnacion de mercado»
religioso. Peter Berger, al analizar la emergencia de situaciones pluralistas, muestra
como la pérdida del monopolio religiose esta acompafiada de 1a adopcion de 1a logica
de la economia de mercado por una actividad religiosa anteriorments monopolista:

La caracteristica clave de todas las situaciones pluralistas, cualesquiera que
sean los detalles de su trasfondo histérico, es que los exmonopelios religio-
505 ya no pueden contar con 1a sumision de sus poblaciones. La sumision es
voluntaria, y entonces, por definicion, no es segura. Como resultade, la tra-
dicion religiosa, que la autoridad podia imponer antiguamente, ahora tiene
que situarse en el mercado.”

La jerarquia catdlica brasilefia comenzaba a abrirse al financiamiento de las clases
medias, a 1a concientizacion del proletariado urbano; de la misma forma, organizauna
intelectualidad militante, capaz de contraatacar el avance de las nuevas fuerzas
generadoras del desarrollo religioso. Pere, sobre todo, son las élites —capaces de influir
politicamente— y el Estado, los interlocutores de{ discurso catdlico en ese periodo. La
gran mayoria de la poblacién brasilefia estaba lejos de 1a prioridad pastoral de la Igle-
sia en el periodo, inmersa en una religiosidad fuera del control de la jerarquia.

Hasta los afios cincuenta, el tema que dominaba los pronunciamientos (y
por tanto, el pensamiento) de la Iglesia Catolica en Brasil transmitia una
actitud apologética de autodefensa, producto tanto de la trangdformacion que
atravesaba la sociedad civil brasilefia—y que, en sus extremos era portadera
de una critica corrosiva de la religion dominante—, como de la insistenciaen
afirmar la validez de una pastoral de cristiandad muy al gusto de ias élites
tradicionales.®

" Paer L. Bager: O dossel sagrado. Elementos para uma leoria sociologica da religido, S50 Paulo: Ed
Paulinas, 1985, p. 149.

* Antémio Flavio de Oliveira Pierucci; Beatriz Mimiz de Souza; Céndido Procépio Fereira de Camargo:
greja Catdlica: 1945-1970», en Baris Fauslo {org.): Histéria Geral da Civilizagdo Brasileira, Sio
Paulo: Difel, 1986, v. ii, p. 354.
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Lajerarquia catolica insistia en su discurso, que condenaba la laicizacion acelerada del
siglo XX mientras reclamaba para si el papel histérico de verdadera artifice del carac-
ter nacional. Podemos ver esta posicion, alo iargo de las décadas, en muchos plantea-
mientos de la jerarquia, como por ejemplo, en la Pastoral Colectiva det Episcopado,
hecha piblicaen 1922, en ocasién det centenario de ia independencia. Los obispos, en
ese documento, construian una representacion de la nacion brasileiia, cuyo fundador y
presencia «civilizadoray se identificaba en la Iglesia Catélica. De esta manera, lacruz
se veia como el verdadero sitnbolo de 1a nueva tierra, por encima de Ia sucesion de
insignias que historicamente la identificaban.
jRecien descubierta nuestra querida patria, sobre ella descendieron, el 26 de
abril y el dia 1° de mayo de 1500, las bendiciones de Dios por la oblacion
del cuerpo y de la sangre de Jesis en las aras improvisadas por el celoso frei
Henrique de Coimbra ante el gentio asombrado! ;Cual pabellén protector
del suelo atn virgen del Brasil, se irguié, por orden de Pedro Alvares Cabral,
en Porto Seguro, una majestuosa cruz, hecha de madera de las soberbias
sebvas de nuestra tierral

He ahi al descubridor del Brasil levantando —para perpefuar Ia memoria de

posesion divina— el glorioso simbolo que hace veinte siglos recuerda las

conquistas del hijo de Dios.

Pertenece pues, a ¢l, dasde suorigen, la Tierra de Santa Cruz.*
Con las transformaciones socioeconomicas ¢ institucionales que Brasil atraveso en ias
décadas del treinta y cuarenta el discurso de ia jerarquia continué reciamando un lugar
importante en la sociedad, insistiendo en-identificar el caracter nacional con la
«catolicidad». En el habla de D. Jodo Becker, arzobispo de Porto Alegre de 1912 a
1946 y uno de los miembros mas importantes del episcopado brasileito, se destaca una
representacion historica donde el catolicismo aparece como formador y sustentador de
lanacicnalidad. Tal como lo hemos plantzado en otro texto:

Ladescripcion que el arzobispo hace de la tierra brasilefia revela 1a idea de un

pais predestinado para custodiar los valores de 1a civilizacion cristiana, me-
diante la edificacién de un orden social fiel a las ensefianzas de fa Iglesia. No
faltan, como es logico, referencias al escenario natural brasilefio, capaz de
hacer por si solo culto a la cruz, como muestra eficiente de su fidelidad al

evangelio.””

Es importante tener en cuenta que las representaciones catdlicas de 1a nacionalidad
estaban compuestas de las ideas sobre la identidad nacional reveladas por la

? Carta Pastoral do Episcopade Brasileire ao Clero e aos fiéis de suas Dioceses per ocasidio do Centendrio
da Independéncia, Rio de Janeiro: Papelaria e Tipografia Marques, Araijo e Cia., 1922, p. 4-5.

1* Artr Cesar Isaia: O Cajado da Ordens. Catolicismo e Projeto Politico no Rio Grande do Sul. Dom Jodo
Becker ¢ o Awtoritarismo, Sio Paulo: Universidade de S8o Paulo, 1992, p. 268, [Tesis de doclorado en
Historia. |
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intelectualidad brasilefia a partir del siglo pasado. Maria Isaura Pereira de Queiroz
ubica en los afios veinte, con mayor exactitud en el movimiento modetnista, la
reconsideracion de 1a idea de identidad nacional propuesta por las élites. Los jovenes
intelectuales de los afios veinte van de la negacion pura y simple de una identidad
nacional —fruto de la existencia de diferencias culturales y étnicas tan acentuadas—, ala
proclamacion de la nota de distincién de la cultura brasilefia, en un elogio del
sincretismo." Del repudio a las diferencias y del suefic homogeneizador de pensadores
como Sylvio Romero, Raymundo Nina Rodrigues y Euclydes da Cunha, el movimiento
modernista contraponia la representacion antropofagica de 1a cultura brasilefia, capaz
de devorar y digerir las diferencias, creando una nueva civilizacion sincrética. En los
afios treinta, elogiando aun el sincretismo, surge la obra de Gilberto Freyre, Casa Grande
¢ Senzala,” que consolida la idea de una identidad nacional surgida de la integracién
de diferentes etnias.

Los trabajos de Renato Ortiz, Maria Isaura Pereira de Queiroz y Diana Brown, " enfatizan
la relacion existente entre las transformaciones socicecondémicas y culturales de los
afios veinte y treinta en Brasil y 1a proliferacion del umbanda, ‘culto sincrético que
guarda estrecha analogia con las caracteristicas inherentes a iavida social brasileiia.
Roberto da Matta y Peter Fry'* defienden esta vinculacion organica del umbanda con la
realidad socioecondmica brasileiia; ¢l segundo enfatiza la presencia de una verdadera
rituatizacién de lo cotidiano brasilefio en lanueva religién sincrética.

Con el aumento de! culto umbandista y.con la incorporacion del catolicismo brasilefio
auna «situacion de mercado», la jerarquia catolica se pronuncié ante el avance de la
nueva creencia, que ganaba cada vez mas adeptos, amenazando congiderablemente la
- hegemonia catélica. Ortiz®® presenta datos-numeéricos que denuncian esa embestida
umbandista contra las filas catolicas enel centro-sur del pais.

La jerarquia catélica insistia enuna lectura «civilizadora» y catequistica de 1a realidad
brasileiia que integraba la estrategia de caracter misionero de 1a Iglesia, visible en la
primera mitad de‘nuestro-siglo. Ivan Vallier mostré el abordaje de la Iglesia en esa
coyuntura, viendo al mundo como un inmenso terriforio de migidn que era menester
convertir y salvar.'

W Maria [saura Pereira de Queiroz: «Identidade Nacicnal, religido, expressies culturaisy, en Viola Sachs (er
al.): Brasil & EUA: religido ¢ identidade nacional. Rio de Janeiro: Graal, 1988, p. 68-9.

2 Gilberto Freyre: Casa Grande e Senzala, Rio de Janeiro: José Olympio. 1973.

1 Renato Ortiz: A morte branca do feiticeiro negro: umbanda, irtegragéio de uma religido numa sociedade
de classes, Pardpolis: Vozes, 1978; Maria Isaura Pereira de Queiroz; op. cit.; Diana Brown: «Umbanda
¢ classes sociaisn, Religido e Sociedade. 1(1).

H Robato Da Matta: Carnavais, malandros e herois, Rio de Janeiro: Zahar, 1979, Peter Fry: Para inglés
ver, Sfio Paulo: Brasiliemse, 1952,

Y Renato Ortiz: op. cir., p. 51-7.

% Ivon Vallier: Carelicismo. comrol social y medernizacion en América Latina, Buenos Aires: Amarrutu,
1971,
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En Rio Grande do Sul, D. Jodo Becker usa el tema de la familia para explicar la forma-
¢ién de la nacionalidad brasilefia. Era el ideal de la complementacion organica, capaz
de posibilitar la convivencia de seres y temperamentos tan diferentes. Para el arzobis-
po de Porto Alegre, 1a construccion de la nacionalidad demostraba el papel constructor
de la civilizacion brasilefia revelado por el catolicismo. Si:

[-..] 1a nacionalidad brasilefia se formé de 1a coexistencia de diferentes etnias,
el influjo del catolicismo sobre éstas colabord con la formacion de una serie
de valores y creencias propios de Ia idea de nacioén. Asi, 1a supranacionalidad
de la Iglesia se convirtié en una institucién funcional para mediar en la inte-
gracion de diferentes pueblos a los valores de Ia nacionalidad brasilefia.”

Recurriendo a la metafora de la familia, el ideal nacional se veia como posible, sepa-
randose de la visién de la intelectualidad y del clero del siglo pasado, que negaban la
existencia de una identidad nacional a partir de la diversidad étnica, social y geografi-
¢a. 1%

Sin embargo, el ideal nacional posible en el habla de D. Jodo Becker, seria construido
mediante un proceso de toma de conciencia por parte de poblaciones de caracteristicas
tan diferentes, de herencia espiritual catélica. De esa forma; la identidad nacional de-
beria construirse bajo la obediencia a las ensefianzas de 1a Iglesia, tomadas como fac-
tores ingeparables y definidores de 1a cultura brasilefia.® - ~

Esa vision «civilizadora» y formadora del caracter nacional de ta iglesia estaba com-
puesta por toda una corriente de intelectuales que al aceptar el caracter sincrético de la
cultura nacional proponian una homogenetzacién como condicion necesaria para al-
canzar una sociedad verdaderamente «civilizada». En la revista catolica Vozes de
Peirdpolis podemos encontrar muestras de esa aproximacion tedrica entre el discurso
de laIglesia y 1a vision que rechazaba, a pesar de constatar 1a herencia sincrética. Enun
articulo publicado en esa revista en1974,%° Gladstone Chaves de Mello, intelectual
catdlico, identifica fa formacidn cultural del brasileio a partir del aporte de las tres
razas, el bianco, el negro y el.indic. En os aportes de las tres razas detectados por
Gladstone Chaves de Mello se desprende una clara connotacion de menosprecio al
indio y al negro. El indigena se presenta como dotado de un espiritu indolente y
atavicamente sujeto a una visién no civilizadora. Era lo que detectaba en la «nostalgia
del sertén», marca distintiva de su caracter. El negro es visto como un ser infantilmente
bondadoso, pero demasiado propenso a la lascivia excesiva Tanto unos como los otros,
por tanto, necesitaban el «espiritu aventureron del portugues, capaz de legar los princi-
pios civilizadores de una «cultura refinada». El mestizaje se presentaba como unaevi-
dencia de todos fos problemas derivados de la formacion histérica de Brasil.

17 Artur Cesar Isaia: op. cir., p. 275.
¥ Maria Issura Faeira de Queiroz op. cif., p. 69
¥ D. Jodo Becker: «Sobre o Novo Estado Brasileiron, Uniras, 20 (11} 311447, 1933.

* Gladsione Chaves de Mello: «Relaglo entre a literatura e o ambienten Vozes de Petrépolis. Revista
Cardliva de Cultwra, 41(1-2):71-86, 1947,
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En Brasil hay un hecho de importancia excepcional que cabe destacar: el
mestizaje.

Producto de 1a fusidn reciente y ain en ebullicion de razas tan distantes
entre si, el mestizo es un tipe mévil, fisicay siquicamente. El mulato presen-
ta los cambios somaticos mas variados y se manifiesta casi siempre comoun
tipo inestable, desde el punto de vista de su sicologia, es un ser desequilibra-
do, fisica y moralmente, disperso, inconstante, variable, incapaz de la tena-
cidad y del esfuerzo continuo. El mameluco [mestizo de blanca con indige-
na] es un tipo menos desequilibrado y menos expresivo, de todas formas, no
tiene la importancia social del mulato... El eafuso [descendiente de negro o
indio americano, hijo de mulato y negra} o zambo es mas raro entre nosotros
y pertenece a las capas social y culturalmente inferiores de la poblacion.?!

Bn esta cita se percibe claramente 1a influencia de la teoria que surgié en la segunda
mitad del siglo XIX con Raymundo Nina Rodrigues y Sylvio Romero, quienes sefiala-
ban 1a idiosincrasia dsl mestizo como factor inhibidor del «progreso» del pais. Los
autores citados por Gladstone Chaves de Mello en el articulo en cuestion pertenecen a
1a tradicion que admite la triple composicion del «caracter brasilefio» y detesta tanto el
mestizaje como el sincretismo religioso. Entre ofros se citan: Sylvio Romero y Euclydes
da Cunha.

Ese tipo de justificacion provenia del enfrentamiento a la acelerada proliferacion del
culto umbandista, que traia un fuerte contenido nacionalista y sincrético. Renato Ortiz,
al refutar el analisis de Roger Bastide en « As Religides Africanas no Brasil»,? donde ¢l
autor clasifica la umbanda como una religion negra, relacionada con la integracion del
negro a la sociedad brasilefia, destaca:

...para el candomblé Africa esta vinculada a la idea de tierra Madre, signifi-
ca el regreso nostalgico a un pasado negro. Desde este punto de vista ia
umbanda difiere radicalmente de los cultos afrobrasilefios, ella tiene con-
ciencia de ser brasileiia, ella se siente brasileiia. La umbanda aparece como
una religion nacional que se opone a las religiones de importacion: protes-
tantismo, catolicismo y kardecismo. Ya no nos encontramos ante la presen-
cia de un sincretismo afrobrasileiio, s1no ante una sintesis brasilefia de una
religion endogena.®

Laumbanda se presentaba ante el catolicismo de la primera mitad det sigio como esen-
cialmente subversiva por el lugar que reclamaba en la sociedad brasilefia, Si el catoli-
cismo se representaba como indisolublemente ligado a los origenes de la nacionalidad,
la umbanda constituia una creacion cuitural y religiosa capaz de asumir las profundas

A Loc. ¢ir, p. 82-3.

® Roger Bastide: As religides africanas no Brasil, Sio Paulo: Editora da USP. 1971. Estudios posteniores
de Baslide coinciden con la visim de la umbanda como areacian nacional.

¥ Renato Oniz op. cir., p. 14.
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transformaciones por las que atravesaba la sociedad brasileila de los afios treinta. Maria
Isaura Pereira de Queiroz lanza la hipdtesis de que el avance de la umbanda esta rela-
cionado con ias transformaciones radicales en la nocién de identidad nacional en el
sigio X3(:

La herencia europea, enriquecida con los aportes africanos e indigenas, ha-
bia originado un conjunte suficientemente diferenciado de la civilizacion
occidental para constituir 1a etiqueta especifica del pais. {...] El hecho de
que un culto como la umbanda logre imponerse y adquirir una vasta y varia-
da clientela de fieles en todas las etnias, en todos los grupos de inmigrantes,
recientes o no, en todos los niveles socioecondémicos del pais, es un impor-
tante indicador de la valoracién unanime que se establecié en torno a la
civilizacion sincrética brasilefia, de la imperiosa necesidad que toda la so-
ciedad tiene de demostrar al mundo sus peculiaridades nacionales >

Por otra parte, con el proceso de «emblanquecimiento» de los cultos africanos y de
«oscurecimiento» de! espiritu kardecista, fendmenos identificados por Ortiz en Ia gé-
nesis de la umbanda,® ocurria una paulatina discriminacion del culto. Con el adveni-
miento de una forma de culto que incorporaba patrones propios de 1a cultura dominan-
te, se hacia cada vez mas dificil para la Iglesia, a pesar del lugar privilegiado que
ocupaba ain en 1a sociedad brasilefia, que'la represion estatal fuese su aliada para
lograr un Brasit predominantemente cardlico.

Las persecuciones del «Estado Novo» a los cultos africanos en Brasil no se limitaron a
iaBahia de Jorge Amado. En Rio Grande do Sl s2 mantiene bien presents en la memo-
ria de los umbandistas y africanistas, 1a crueldad de la represion gubernamental desata-
da durante la intervencién del general Daltro Filho, con la invasién policiaca a los
terreiros, el encarcelamiento de padrinos de santo, ahijados de santo y médiums
umbandistas. La declaracion del dirigente umbandista Moab Caldas, bahiano, quien
liegé a Rio Grande do Sul en Ja segunda mitad de la década del treinta, trae alaluz esa
represion gubernamental, estrechamente vinculada, en su memoria, a la campaiia pro-
maovida por la Iglesia Catolica contra todo lo que amenazase su predominio. En ese
mismo sentido, sefialando la intervencién de Daltro Fitho como un momento en la
historia de la represidn contra la umbanda en Rio Grande do Sul, se destaca otro diri-
gente: Adalberto Pernambuco Nogueira

La asociacién establecida por Moab Caldas tal vez se pueda explicar a partir de la
forma en que la Arquidiécesis de Porto Alegre, con D. Jodo Becker al frente, se iden-
tificd con Vargas, ilegando incluso a enfadarse con una buena parte de los laicos cat6-
licos que se oponian a su escalada discrecional.”’

# Maria Isaira Peveira de Queiroz: op. cit., p. 78.

® Rensto Oriiz: op. ¢ir.

% Moab Caldas: Entrevista, Porto Alegre, 24/04/95, Archivo del autor. (A/A);, Adalberto Pemambuco
Nogucira: Entrevista, Parto Alegre, 02/05/95. (A/A).

* Artar Cesor Isaia: ap. cir., p. 216.
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Por otra parte, esa asociacién se compone con la imagen piblica de D. Jodo Becker. En
declaraciones recogidas entre los catdlicos coetaneos, el arzobispo era visto entonces
como;

...una figura esencialmente pontifical, simplemente elitisia, no faltando cri-
ticas a su accién pastoral por parte de algunos miembros del cleroy laicos,
que lo veian muy vinculado ala élite y al gobierno. Su condicion de aleman
nato fue otro dato importante en la construccion de su imagen publica.. ®

La declaracion de Moab Caldas™destaca el origen germanico en el entonces arzobispo
de Porto Alegre, integrado aun esquema mayor de la oposicion catdlica, asociada con
el Estado, a 1a umbanda, Con las transformaciones socioecondmicas de posguerra,
acompaiiadas de la consolidacién de la «democracia populista» en Brasil, la umbanda
logra establecerse en el mercado religioso. El catolicismo, aunque se mantenga en una
guerra sin cuartel contra el nuevo culto sincrético, no puede contar con la alianza gu-
bernamental en su represion. Incluso, debido a que la umbanda se presentaba ante la
sociedad cada vez mas distante de los cultos africanos, tan perseguidos en el pasado.
Al no sonar los atabales, al no existir matanza de animales, ropas blancas, ete., los
propios umbandistas de 1a época destacaban todo eso comeo diferencias capaces de
configurar una religion mucho mas cercana a los patrones aceptados por las élites.
Renato Ortiz, al estudiar 1a forma en que la umbanda va abuscar 1a legitimizacion de su
sistema simbdlico, recurrira a la nocion weberiana de legitimidad racional. Para ese
autor;

El esfuerzo de legitimizacidn, de explicacion del mundo es necesario, por-
que no se debe olvidar que Ia religién umbandista es un nuevo valor que
emerge en el seno-de Ia sociedad brasileiia. Esto hace que la religion se
adueiie de los valores dominantes de Ia sociedad global como elementos de
legitimizacion, en un sentido que se asemeja muchas veces a aquello que los
antropdlogos Hamaron fundacién del mundo cuando estudiaron los mitos de
las sociedades primitivas.®

La declaracion de Adalberto Pernambuco Nogueira enfatiza, incluso, que el fin de 1a
persecucién gubernamental a la umbanda no mantuvo la misma actitud con respectoa
los cultos africanos, v los babalorixas [padres de santo] tenian la trampa de inscribir
sus casas como si fuesen umbandistas.*!

Lalglesia, come ya no podia contar con el Estado para enfrentar al nueve culto sincrético,
recrudecio la campaiia contra la umbanda. En las décadas del cuarenta y el cincuenta
abundan en las revistas catélicas los articulos que atacan no sélo el contenido «heréti-

B Idenm,
¥ Moab Caldas: Entrevista citada.
* Renato Ortiz: op. cit., p. 150.

M Adalberto Pernambuco Nogueira: Entrevista citada.
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co» de la umbanda, el espiritismo y los cultos africanos, sino también como denuncia a
su «atrason, capaz de exponer una gran parte de la poblacién a una situacion contraria
al clima de desarrollo que el pais comenzaba a vivir.

Los pronunciamientos dei Cardenal Arzobispo de S&o Paulo, D. Carles Carmelo de
Vasconcelos Motta demuestran la constancia de la posicion catélica en ese periodo:

Actualmente, como Ia mas necia aberracion y falta de espiritu, se cultiva,
aqui mismo en Brasil, la macumba africana [...]. Y se practica tan barbara
supersticion de magia negra en centros que deberian ser mas representativos
de la civilizacion brasilefia como Rio de Janeiro y Bahia [...]. Es triste saber
que 1a marcha de nuestro progreso espiritual y cultural va de la senzala hacia
el salon {...]. La macumba es uno de los mayores atentados contra Ia fe,
contra la moral, contra nuestros foros de educacion, contra ia higiene y con-
tra la seguridad...®

Se ratifica la posicion eurocéntrica, elitista y romanizante de 1a jerarquia, que insiste en
proponer un ideal de Brasil catélico, civilizado por la cruz y totalmente distante del
«barbarismo y atraso» africano e indigena. El arzobispo de S30 Paulo al constatar ia
contaminacion del salon por la senzala, rechaza claramente la debilidad de Ia élite
brasilefia que, poco fervorosa para vivir su catolicismo, renunciaba a su migion civili-
zadora y permitia la subversion de los valores culturales y religiosos en el pais.

Durante la década del cincuenta, como parte e Ja estrategia catdlica de ataque a las
religiones de mediumnidad, se organizaron concentraciones en Rio Grande do Sul,
donde el entonces Frei Boaventura Kopplenburg divuigaba sus estudios de parasicologia,
con la intencion de combatir ¢l espiritismo y ta umbanda.® Las concentraciones dirigi-
das por Frei Boaventura incluian todo un ataque dirigido al espiritismo y umbanda,
liegando, segin declaraciones de Moab Caldas, a quemar libros y romper imagenes. ™

Boaventura Kopplenburg se reafirmé como el mas aguerrido y conocido miembro del
clero catdlico en el combate al espiritismo y la umbanda. En 1954 publicd un folleto
timlade Posigdo catdlica perante a umbanda. Esa obra, enriquecida con otros estu-
dios, incluso con los realizados en su visita a Haiti, dio origen al libro A umbanda no
Brasil ® La lectura de esa obra nos permite ver 1a insistencia catolica en negar ia propia
realidad brasilefia.

7 D. Carlos Carmelo de Vasconceios Matla: «Combate ao espiritismo.» Bolerim Eclesidstice, jul. 1953, p.
302,

¥ Norton Figueiredo Correa: «Panorama das religides afro-brasileras no Rio Grande do Sub». e: Ari
Pedro Oro (org.): A5 religides afro-brasileiras do Rie Grande do Sul, Porto Alegre: Editora
UFRGS, 1994, p. 19.

* Moab Caldas: Entrevista citada.
* Boaventura Kopplenburg: 4 wmbanda no Brasil, Petropolis: Vozes. 1961, p. 215,
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Para Kopplenburg 1a accidn de los cultos sincréticos entre nosotros configuraba una
situacion extremadamente semejante a la haitiana de 1a época. Elogiaba la accién pas-
toral de D. Paulo Robert, que instituiria una «asignatura de catdlico» con el fin de
identificar a los haitianos que renunciasen completamente alas practicas del vodi: «Es
asi como se trabaja sistematicamente por 1a piena recuperacion de un cristianismo que
ha sido paganizado por las practicas de la umbanda.»*

La voz de Boaventura Kopplenburg formaba parte de una posicién reafirmada ante-
riormente por el catolicismo oficial brasilefio. En un Brasil donde el discurso sobre la
formacion de 1a nacionalidad evidenciaba la «catolicidad» como nota distintiva, se
llamaba nuevamente 2 una accién gubernamental capaz de posibilitar el «combate ala
supersticion» y la «recuperacién social del brasilefio de color,” Cambiaba el conteni-
do del llamado al Estado, en un momento en que la situacion politica no reproducia el
antoritarismo varguista, y se marchaba rambo a una sociedad pluralista donds el nusvo
culto sincrético se presentaba cada vez mas cercano a los patrones admitidos por las
élites. En un pais donde 1a Iglesia Catélica continuaba representandose como institu-
cion definidora det cardcter nacional, no sorprende que Frei Kopplenburg llamase al
Poder Legislativo y al Ministro de Educacion para oficializar la lucha contra las subsis-
tencias del «atraso y la ignorancia» de poblaciones aiin inmersas en la «barbarie». Frei
Boaventura, recordando las palabras del Cardenal Motta, sugeria oficializar 1a absor-
¢ién de 1a senzala por el salén,

* Op. cir., p. 126.
7 Idem.
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ELHECHORELIGIOSOENLAS
PRACTICAS PRODUCTIVAS
TRADICIONALES DE LA
COMUNIDAD NEGRA DEL
MEDIOATRATO CHOCOANO.

(CASO RIO BEBARA)"

Lucia_Mercedes de Ia Torre
"Uran

PRESENTACION

La conformacién de Ia nacionalidad colombiana ha tenido el ‘aporte histrico de la
actual comunidad negra, heredera de tradiciones africanas y de'un mestizaje cultural
hispano-indcamericano, La mayoria de los estudios y estereatipos de esta comunidad
se han centrado en « los escenarios exdticos de fa danza; musica y ceremoniales, que
s6lo han construido cortinas de humo detras de las cuales quedaron rezagados los datos
de la organizacion social, los analisis econdmicos y politicos [y sociorreligiosos] de la
participacion del negro en Ia formacién de sus paises en el Nuevo Mundo».!

El presente estudio realiza un acercamiento 2 la comunidad negra o afrocolombiana,
para ampliar su conocimiento en relacion con los posibles vinculos existentes entre el
ambito religioso y el aspecto econdmico presentes en ella, a partir de una revision
documental y un estudio de caso en ef Medio Atrato Chocoano,

El concepto de comunidad negra-que se empiea en el presentie trabajo no hace referen-
¢ia a un caserio o a un corrégimiento en particular, porque rompe la categoria de comu-
nidad definida a partirde uno de los limites territoriales; se circunscribe a la definicion
establecida en la Ley 70 de 1993:2
El conjunto de familias de ascendencia afrocolombiana que poseen una cui-
tura propia, comparten una historia y tienen sus propias tradiciones y cos-
tumbres dentro de la relacion campo-poblado, que revelan y conservan con-
ciencia de identidad que las distingue de otros grupos étnicos.

*El presente documento forma parte del trabajo de grado que se estd elaborando pare obtener el titulo
de Maestria en Desarrollo Rural, en la Poutificia Universidad Javenima, Bogotd, Colombie.

! Friedemenn, Nina S. de (1984). Cit. par Anmin Schwegler: «Haciz wna arqueclogia afrocolombiana:
restos de tradiciones religiosas banties en una comunidad negrocolombianar, en América Negra,
Bogota, Pantificia Universidad Javeriana, n. 4, dic. 1992

? Ley Hamada de las Negritudes, frato de una lucha reivindicativa del pueblo negro, por medio de la onal
se le reconocen derechos constitucionales como grupo énico,
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LaLey 70 de 1993 tiene su origen en el articulo transitorio 55 de la nugva Carta Cons-
titucional de 1991, que le reconoce legalmente a la comunidad negra sus derechos
COMO Srupo &tnico.

La posesion de una cultura propia, tal y como lo plantea la definicion de Comunidad
Negra, implica una misma cosmovision que inspira y da sentido y forma a las institu-
ciones sociales y econdmicas; porque desde 1a cosmovisién cada cultura se explica su
origen, su desarroflo y sus posibilidades.

Por cosmovision se entiende el conjunto de expresiones simbolicas qué una sociedad
construye, para explicarse el mundo y relacionarse con él. La explicacion del mundo
son las interpretaciones de diverso orden que le dan sentido a la existencia objetiva y
subjetiva. Y el sentido del mundo, segiin Ferrater Mora, es un problema que comporta
un saber de 1a finalidad del mundo'y con é1, de la finalidad de 1a historia.

El presente estudio se centrd en el ambito religioso, puesto que 1a hipotesis con la que
se trabajd fue que 1a Comunidad Negra o Afrocolombiana fundamenia su cosmovision
en la interpretacion religiosa, a partir de 1a cual creay recrea sus practicas productivas.

La religion se entiende como un sistema de vida que comporta cuatro dimensiones, a
saber:

1- Conjunto de creencias en fuerzas sobrenaturales, con las cuales se esta-
blecen relaciones de multiples formas.

2- Cédigo ético individnal y social, acorde con estas creencias.

¥ Agticulo transitorie 55 delo Constimucién Politica de Colombia de 1991:

Dentre de los dos afios siguientes a la autrada en vigencia de la presante Constiucidn, ¢] Congreso
expedird, previo estudio por parte de vna comisiin epecial que ¢l gobiemo areard para tal decto, una
ley que les reconozea a las comumidades negras que han venido ocupando tierras baldias en Jas zanas
- rurales riberefias de }a Cuenca de] Pacifico, de acuardo om sus practicas tradicianales de producadn.
al derecho 3 la propiedad colectiva sobre las dreas que habrd de demarcar la nusma ley.

En la commsion especial de que trata ¢l inciso anterior tendran participacidn en cada caso
representantes elegidos por las comunidades involucradas.

La propiedad asi reconocida solo serd enajenable en os ténminos que sefiale 1a ley.

La misina ley establecera mecanismos para la proteccian de la identidad cultural v los derechos de
estas connidades, y para el fomento de su desarrollo economico v social.

Paragrafo 1. Lo dispuesio en ¢l presente articulo podra aplicarse a otras zanas del pais que presenien
similares condiciones, por ¢l mismo procedimiento y previos estudio y concepto favorable de la cxumi-
sidn especial aqui prevista,

Pardgrafo 2. Si al vencimiento del término sefialado en este articule el Congreso no hubiera
expedido la ley a la que & se refiere, el Gobierno procedera a hacerlo dentre de los seis meses
siguiantes, mediante norma con fuerza de ley.
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3- Practicas rituales que expresan simbolicamente tas creencias y el codigo
ético.

4- La institucionalidad que garantizala continuidad de las creencias, el codi-
goético y el ritual.

Signiendo esta definicion de religion, la Comunidad Negra o Afrocolombiana ha cons-
truido un conjunto de creencias en fuerzas sobrenaturales, personalizadas en los
ancestros, en divinidades mimetizadas en el santoral catolico y presentes en las ener-
gias invisibles del bosque, los fendémenos naturales, los astros, los animales, el rioy la
mina

El mundo ha sido sacralizado, y por ello {as relaciones con éste se han constituido enun
ritual continuo, de tal manera que 1a accion sobre el rio, el bosque y 1a mina esta guiada
por un codigo ético que regula las relaciones intrascciales y las relaciones del grupo
con las fuerzas que rigen su habitat.

El niicleo de este trabajo fue entonces 1a identificacion del vinculo entre el Ambito
religioso, en las cuatro dimensiones ya mencionadas, y las practicas productivas de la
Comunidad Negra del Rio Bebara en el Medio Atrato Chocoano.

1. UBICACION DEL AREA DE ESTUDIO

La Comunidad Negra razon del estudio esta asentada en las riberas del rio Bebara, uno
de los quince afluentes def rio Atrato enlo que corresponde a su cuenca media, el cual
vierte sus aguas por ta margen derecha del Atrato, en direccion sur-norte.

El rio Bebar4 esta poblado por los habitantes de los caserios de Bocas de Bebara,
Bebara El Llano, Bebara La Villa, Bebard La Peifla y Pueblo Vigjo. Poblacién
mayoritariamente negra, que comparte territorio con el grupo indigena Embera, quie-
nes no circulan frecuentemente por el rio, ya que permanecen gran parte del tiempoen
las cabeceras del mismo y sus mayores relaciones las han establecido con las dos co-
munidades negras colindantes con ellos: La Pefia y Pueblo Vigjo.

El rio mencionado hace parte de la zona denominada Medio Atrato chocoano, 1a cual
esta constituida por tierras cenagosas, debido a que ta hoya del Atrato es baja y de
escaso declive,” topografia que también explica los continuos desbordamientos de sus
aguas en las tierras que baiia.

La zona del Meadio Atrato es jurisdiccion del municipio de Quibdé, capital del departa-
mento del Chocé. Dicho departamento esta ubicado en la zona noroccidental de Co-
lombia, entre la cordillera occidental y el Océano Pacifico, por lo cual constituye el
dnico departamento colombiano con costas en ambos 6ceanos.

* Gran Enciclopedia de Colombia, Santafé de Bogota, Editorial Printer, Ciraulo de Lectares, 1992,
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El Chocd tiene una extension de 46 530 kin® y cerca del 90% de su territorio esta confor-
mado por la depresion de los rios Atrato y San Juan

Las condiciones de la zona obligan a sus habitantes a adecuar sus viviendas, constru-
véndolas sobre postes de madera resistente (guayacanes), elevando el piso de la casa
para protegerse de las inundaciones, la humedad y los animales.

Estas caracteristicas también controlan la expansion de 1as comunidades, al no brindar
el espacio adecuado para la constitucion de grandes poblados, 1o que contribuye a la
existencia de multiples caserios a partir del crecimiento demografico de un poblado
inicial.

Las Comunidades Negras asentadas en e! Medio Atrato chocoano, han venido tejiendo
unas relaciones sociales internas que dan cuenta de su especificidad cultural respecto
al conjunto de Ja poblacién mestiza e indigena.

Estas caracteristicas particulares se pueden analizar desde su historia comin. Las ac-
tuales Comunidades Negras comparten una ascendencia de os otrora esclavos africa-
nos, quienes procedian de distintas naciones y cuituras,® pero que fueron confluyendo
en espacios comunes comeo las minas, las viviendas colectivas, los lugares de culto y
recreacion, hasta generar un mestizaje interno que condujo a la conformacion del grupo
humane denominado hoy Afroamericano.

La mayoria de los negros africanos destinados a la Costa Pacifica procedian de la
Costa de Guinea y del Congo en Africa.

Una revisién da los lugares de prooedenma de los negros de cuadrillas del Chocd, en
1759, permite deducir que el origen del mayor namero de los esclavos procedian, en
primera instancia, de la confederacion de los ashanti (28,7 %) v, probablemente, gente
de los grupos akan y fanti; de los grupos ewe-fon del Dahomey y yoruba de Benin
(19%) y de los reinos bantues del Congo y Angola (16,3%). Otros esclavos procedian,
en menor escala, de 10s territorios de los antiguos reinos de Maii (4,1%).” Aunque
pretender precisar la procedencia africana de los negros traidos a América no es tarea
facil, pues en los registros se resefiaba el lugar de embarque, dato del cual no se puede
colegir su lugar de origen.

Los negros africanos tlegaron al Chooo en ia primera década del siglo XVII proceden-
tes del Cauca, para realizar trabajos de explotacién minera basicamente.

La importacidn directa de negros del Africa al Choco se realizé en el siglo XVIIL,
llegando al puerto de Cartagena, v utilizando el rio Atrato como ruta natural para ¢l
transporte de esclaves. Aunque este rio estuvo oficialmente cerrado para el comercio

> Op. cit.
¢ Germén Colmenares: Historio social y econdomica de Colombia. Vol. 1.

! Enrique Sanchez, Roque Roldan y Maria Femanda Sanchez Derechos ¢ identidad. Los puebios indige-
nas y negros en la Constitucion Politica de Colombia de 1991, Santafé de Begad. Disluque Editores.
1993,
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maritimo, como contrel del contrabando, éste siempre se efectud, siendo ademas log
esclavos negros las «mercancias» mas solicitadas.®

El poblamiente autonomo de los negros se inicia con los diferentes procesos de
cimarronaje v, posteriormente, en el siglo X1X, a partir de la aprobacién de ta Ley de
abolicién de la esclavitud (21 de mayo de 1851); fecha en ia que se liberaron 1725
negros en el territorio chocoano.®

El poblamiento se ha caracterizado por ser, desde aquel entonces, lineal y riberino,
dadas ias caracteristicas de la region, de abundantes selvas tropicales humedas, que
sélo brindan un estrecho e inestable margen aluvial que separa a la vegetacion selvatica
del leche fluvial y que constituye una faja de 10 a 50 metros de ancho a cada lado. '

La ubicacion mediante la apropiacion de franjas territoriales, se ha realizado basadaen
una red de parientes que comparten un sector del rio; grupo que afirma su identidad a
través del reconocimiento como perteneciente a la linea de descendencia que los liga
con 1os primeros fundadores del asentamiento, siendo a la vez, como unidad econdmi-
¢€a, un espacio de intercambio a nivel de bienes y servicios."

De acuerdo con la caracterizacion de 1a sociedad negra del Medio Atrato hecha por el
antropologo William Villa, la anterior estrategia de asentamiento fundamento su equi-
librio en 1a expulsion de los excedentes de la poblacién, dadas las caracteristicas terri-
toriales que imponen la movilidad en busca de nuevas tierras.

La forma de poblamiento de la Comunidad Negra ha sido hasta el momento una res-
puesta adaptativa a las exigencias del'bosque humedo tropical que habita, cuya fragili-
dad ecosistémica no resiste grandes concentraciones de poblacion.

2. LAS PRACTICAS PRODUCTIVAS TRADICIONALES Y EL HECHO RELIGIOSQ EN
LA COMUNIDAD NEGRA. '

21 LASPRACTICAS PRODUCTIVAS TRADICIONALES Y SUS CARACTERISTICAS

Las practicas productivas tradicionales de 1a Comunidad Negra del rio Bebara constitu-
yen un sistema productivo multiopcional y complementario.'? Por medio de él cada

¥ Mimica Resrepo H.: «Poblamicnto y estructura social de las Commmidades Negras del Medio Atraton.
Tesis de grado para optar al titulo de Socidloge. Universidad Nacional de Colombia, Facuitad de
Ciencias Humanas, Departamento de Sociologia, Satafé de Bogola, 1992,

¥ Ménica Restrepo H.: ap.cir., p.30.

' Jaime Salazar G.: «Analisis del transporte y su electo mflacionario en el rea de Quibdé (Choco). Tesis
de Grado, Universidad de la Salle, Faculiad de Ecapomia, Bogota, 1985.

' Williawy Villa: «Notas para la caraderizacién de la sociedad afrochocoana del Medio Atrsion, Manuscri-
to, 1988, 25 p.

1* huly Leesberg v Emperatriz Valencia: Los sistemas de produccion en ef Medio Atrato (Chocol, Quibdo,
Proyecto DIAR-CODECHOCO, 1987,
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familia distribuye el dia y el afio en distintas actividades productivas, que se realizan y
complementan de acuerdo con los ciclos naturaies y con los deseos o necesidades de
los miembros de la comunidad; de esta forma aseguran una provision diversa, continua
y sostenida de productos alimenticios para el autoconsumo, asi como ia obtencion de
los recursos econémicos necesarios para la adquisicion de articulos de primera necesi-
dad que no se producen en 1a region.

La multicpcionalidad y complementariedad en tas practicas tradicionales se aprendie-
ron por la experiencia obtenida a través de una historia comun, que le ensefié a ia
Comunidad Negra del Medio Atrato chocoano a obtener mayores posibilidades de
subsistencia por medio de este modelo de produccion.

Laeconomia de subsistencia desarrollada por la Comunidad Negra se fundamenta en
un conjunto de actividades productivas constitidas en un todo, el cual esta conforma-
dobasicamente por tres subsistemas de produccion: el minero, el agricola y el pesquero,
en los que se incluyen el aprovechamiento forestal, 12 recoleccion de frutos y 1a cace-
ria, como componentes de cada uno de los subsistemas. El tiempo invertido en una
actividad productiva especifica depende de las condiciones fisicas del entorno y del
ciclo productivo anual.

Estas practicas de produccidn tradicional dan cuenta del conocimiento de la fragilidad
del terreno y de 1a escasez de nutrientes en el suelo; en un proceso de adaptacion a la
selva himeda tropical propia de! Chocd Biogeografico' en el que habitan. Un ejemplo
de este conocimiento se observa al reconocer, en su relacion con ¢l entorno, cuando la
tierra esta cansada, o como ellos mismos la denominan: enfogada o biche. Llevindolo
esto a decidir dejar descansar la tierra para que recupere su fertilidad.

La préctica del descanso del terreno supone para una misma unidad familiar la existen-
cia de varios lotes en distintos estados de produccidn que permitan su rotacién, como
condicion dal abastecimiento sostenido; ™ asi como también la existencia de una diver-
sidad de actividades productivas que se articulan y compiementan a lo largo det ciclo
anual.

El tiempo de descanso otorgado a la tierra es de dos afios, hasta que aparecen en el
suelo unas «hojarasquitas», producidas por tas hojas de los arboles y plantas que se han
ide degradando durante el tiempo del descanso. En este momento se considera que la
tierra ha recuperado sus nutrientes y esta nuevamente abonada y apta para volverse a
cosechar en ella,

La preparacion del terreno para la siembra se realiza con ia técnica de «tumba y pu-
dre», con 1a que se busca nutrir constantemente el suelo a través de la descomposicion

¥ Se denaming Chood Biogeogréfico a la zona geogrifica canocida como ¢f Andén Pacifico, que incluye en
Colombia algauos sectores de los departamentos de Antioquia, Cardoba, Risaralda, Valie, Cauca y
Nariilo, asi como al departamento del Chocd, quienes comparten caracteristicas biogeogréficas.

W William Villa: op.cit.
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de los arboles pequeiios v las palmas derribadas. Esta practica es realizada séle por
acpreltos que han tenido mayor contacto con grupos humanos diferentes al propio, como
los mestizos; sin embargo, la existencia de esta nueva técnica esta matizada por ele-
mentos culturales propios, ya que no se quema el terreno sino para la siembra del arroz
yen las zonas en las que éste se inunda o aniega, y cuyo nivel de agua baja rapidamen-
te, lo que le permite al terreno nutrirse nuevamente. Esta entonces 1a practica de «tum-
ba y quema» dentro de la misma tradicién de abono practicada por la Comunidad
Negra: se quema la madera y se espera que llueva lo suficiente como para que se
asienten los nutrientes.

El abono organicoe, obtenido por medio de latécnica de «tumba y pudre» y el periodo de
descanso otorgado a la tierra, no se reemplaza por abonos agroquimicos porque se
tiene la conviccidn de que estos ultimos estan en contradiccion con la tierra, y hacen
que ¢l suelo se Llene de grama, lo ¢ual esteriliza los suelos, ofreciendo solamente una
cosecha al constituirse en un terreno «impuroy.

LA AGRICULTURA

La actividad agricola se basa entonices tanto en la rotacion de terrenos —con el ya men-
cionado propésito de permitirle a la tierra que se «desenfogue» después de 1a produc-
cion de varias cosechas—; como en la asociacion de cultivos para nn aprovechamiento
éptimo del suelo.

En el rio Bebara, la agricultura esta relacionada con1as cosechas de arrez, maiz, plata-
no y frutales como el chontaduro, el maraiién el drbol del pan y otros menos comunes
atoda la poblacion como son: el coco, el zapote, fa pifia y el [imén. Las zonas conside-
radas agricolas son las orillas.del rio y las quebradas afluentes al Bebara, como es el
caso de Chaquenendé y Caporandd destinadas especificamente a esta faena. Las siem-
bras se realizan a lo largo de sus cauces.

El lugar y el tiempo para la siembra se escoge de acuerdo con las ensefianzas dejadas
por los antepasados'y a la propia experiencia que ratifica las antenores, como lo estifica
1a signiente afirmacion:
Yo voy a sembrar por decir algo media lata de arroz. Asi tantiando pues a ver
si me va bien, si pega. Entonces si me va bien, siempre dejo ese lote de tierra
para estar sembrando arroz alli. Asi descubre uno el arroz. "

[...] desde que yo comence a trabajar, ese conocimiento me io dio mi papa con
mi mama, La tierrablandita, la tierra que sea paimada [de paimar], es buena
pa’arroz. Y latierra que tiene jaboncillo, que tiene ese otro... esa saina [sain],
esa no sirve para arroz. Entonces, ya uno esas tierras blanditas, que piaya.
ya eso es pa’arroz, pa’maiz, pa’lo que usted le siembre. Pero esas tierras asi
duras, que parecen de cementerio, no sirven. Es inutil sembrar nada porque
todo se muere. '

13 Testimanio del sefior Olpimio Correa, rezandero en el rio Bebara, en entrevisia realizada ¢l 0 de julio de
1995,

' Testimanio de 1a sefiora Belisa Manifnez en entrevists realizada n ¢ rio Bebard ¢l 12 de julio de 1995.
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De esta forma ya se sabe que las playas son muy buenas para e} arroz, asi como las
partes humedas en las que al caminar se hunde el pie, porque, como dice la misma
gente; «al arroz por 1o general le gusta mucho el agua».

El maiz en cambio no necesita ser sembrado en partes humedas, porque no aumenta de
tamaiio, se queda «bajitico» y las maticas se colocan amarillitas y no se les ve «rendi-
miento». Por eso se buscan las partes altas, secas y con bastantes arboles, porque se
considera que mientras mas arboles reciba el suelo al momento de hacer 1a roza del
terreno, mejor produce el maiz.

En relacion con el tiempo considerado por la Comunidad Negra del rio Bebara para
sembrar, ya sea el arroz o el maiz, se decia anteriormente como su conocimiento fue
también legado por los antepasados: «Eso ya es por herencia o por uno su abuelito, que
ya le dejaron a mi mama esa historia.. »"”

Los primeros meses del afio son utilizados generaimente para la agricultura; enero,
febrero, marzo e incluso hasta abril. Dedicandose junio, cuando liega la cosecha, a la
mineria. Porque ya se sabe que: «En esos tiempos que uno esta haciendo la agricultura
del maiz y del arroz, en esos iempos no vamos a la mina. Ya de-ahi, cuando ya el arroz
1o sembramos y rozamos el maiz, ahi sacamos su tiempo y vamos a la mina.»'®

La siembra de maiz realizada en febrero es llamada «travesia»: consiste en preparar
pequeiias porciones de terreno, rozando de a cuartilla o de a media cuartilia de maiz,
para asegurar el alimento en los tiempos de dificil adguisicion, Mientras que la cosecha
considerada fructifera es 1a del producto de Ia siembra realizada en marzo, abril y
mayo.

Porque hay tiempos de «eclipse» aqui en Bebara, que se mete como dquien
dice un hambre. Entonces uno roza su maiz anticipado, cada uno su medio
almuercito, nos unimos como pobres y echamos ¢l maiz para comer cada
uno con sus hijos en'su casa. Pa’cuando rocemos en marzo ¢ en abrit, ya el
maiz esta espigando, ya renemos maiz, ya el hambre se nos quita.'*

El tiempo de hambre de 1a poblacion se inicia a partir de febrero, por o que se requiere
tener reservado (amontonado segun las propias palabras de la gente) et maiz y ef arroz,
asi como chentaduro y platano en el colino.

Eso es un hambre que uno tiene que comprar 1a librita de arroz, dar los $350
pesos, y uno tiene que estarse moviendo esos dias porque se queda sin maiz,
sin arroz, sin. .. el colino da unas cositas que no alcanza uno a desayunar con
sus hijos, y entonces, por eso mismo decimos que es un tiempo de eclipse
esos tres meses. Mientras viene el maiz de febrero 2

v Idem.

¢ Entrevista realizada a Vitelba Palma el 11 de julio de 1995 «n el rio Bebard,
15 Belisa Martinez, Joc. cit.

¥ Idem.
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Entonces los meses de marzo, abril y mayo se invierten en lasiembra del arroz ylaroza
del maiz. A partir de junio ya no se siembra nada porque el producto no pega, puesto
que no se puede sembrar cuando la luna esta floja, porque el maiz crece mucho y no
carga; y el arroz crece y se cae. Se espera hasta agosto y septiembre para la recogida del
maiz y del arroz.

El arroz exige mayer inversién de tiempo y teabajo, porque hay que picar el monte,
enseguida levantar en varias partes la basura del terreno y esperar 8 ¢ 10 dias para
botarla, regresar y chapearlo o repicarlo de nuevo para poder sembrarlo. Despuésde la
siembra del arroz, se deshierba al mes y medio y en el mismo deshierbe se resiembra o
se matea. Ademas, hay terrenos que necesitan dos deshierbes.

En ocasiones el arroz debe ser retupido ¢ resembrado, porque los pajaros entresacan
las maticas sembradas, dejando muy separada la siembra.

Entonces usted de esta mata que quedo aqui, arranca ia mitad y va metiendo
donde le hace falta. Eso se llama retupir. Y cuando ya lo retupi6 uno, enton-
ces vuelve al mes y le pasa la proxima deshierba, ahi ya queda bien pobtadito.”

Las labores posteriores a la siembra tienen su tiempo exacto: en el mes de mayo se
chapea el arroz y en el mes de junio inicia el arroz a enlechar. Se le llama enlechar al
momento en el que el arroz tiene una florecita que posteriormente se cae, cuando ya
empieza a «pintonian;.

Para recoger la cosecha se tiene el mes de septiembre, en cualquier dia de 1a semana o
del mes, siempre y cuando que el producto se vaya autilizar en la alimentacion. Porque
cuando es para semilla se escoge para su recoleccion la luna, ya que si se corta el arroz
en tiempo de «luna floja», se blanquea y nodura; y al maiz se lo come el gorgojo, se
dafia y no resiste para ser utilizado el préximo afic.

El arroz debe ser asoleado después de cortarse, porque debe recibir sol tanto el que se
va a vender como el que se va adejar en la casa para a comida.

En la actividad agricola, como en las otras practicas productivas, esta determinada la
division sexual del trabajo; La siembra del maiz es una actividad en la que generalmen-
te participa bastante el hombre, interviniendo la mujer $6lo en el tiempo de 1a «cogien-
da». Mientras que en el arroz, el hombre pica el monte, y la mujer y sus hijos se encar-
gan de botar 1a basura, repicar el mente, sembrar y también deshierbar. Posque se cree
que la siembra, 1a resiembra y ia deshierbe del arroz quedan mejor si lo hacen las
mujeres, por su experiencia, curiosidad y precaucion.

FORMAS DE TRABAJO EN LA AGRICULTURA

Las formas de trabajo empleadas en 1a agricultura en ef rio Bebara, ademas de 1a fami-
liar, son la «mano cambiada» y el trueque.

En la denominada «mano cambiada» se ganan trabajadores colaborando previamente
en sus labores.

3 Qlpinio Carrea, Ioc.cit.
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[...} por ejemplo uno trabaja 20 dias en ia calle y se gana 20 hombres, y el
dia que uno va a trabajar le llegan 40: 20 que se ha ganado y 20 que lo
vienen a ganar. También para la deshierba, ias mujeres ganan a las mujeres.
Los muchachos ganan a los muchachos y asi trabaja unc mas descansao,
porque primero hace un trabajo y después se hace el otro.?

En la forma de trabajo denominada trueque se cambia trabajo por especies: se acos-
tumbra entregarle una racioén de alimentos (mercado) a algunien, quien trabaja para
pagar lo recibido. También se cambia por arroz o maiz, recibiendso una lata de arroz o
un almud de maiz a cambio del trabajo realizado a un vecino.

LA PESCA

La actividad pesquera tiene como escenario natural la parte baja de los affuentes de las
dos margenes y el curso del rio Atrato. Y la posibilidad de un finjo permanente de este
recurso depende de la cercania a las ciénagas, quebradas o cafies.

La pesca esta vinculada al momento fuerte de 1a «subiendan, periodo en el cual se daen
¢l rio Atrato !a plena ocupacién de la fuerza de trabajo, v los habitantes de zonas
algjadas al rio se trasladan a sus orillas y construyen viviendas temporales, utilizadas
anicamente durante el tiempo fuerte del pescado. La actividad pesquera se continua
realizando en el tiempo posterior ala «subienda»; el cual se denomina «bajanzay, para
obtener el alimento diario.

La pesca en el periodo de «subienda» es, basicamente, una actividad masculina. La
mujer contribuye con los trabajos de alimentacion para los pescadores y de prepara-
¢ién del pescado, ya sea para la venta o para el consumo interno, no asi en el tiempo de
«bajanza» del pescado, en el cual la mujer contribuye con el suministro de este factor
alimenticio por medio de 1a pesca con anzuelo, galandro, tola, guindador u otras técni-
cas tradicionales.

Con respecto al use de las aguas ricas en peces, ia tradicién ha determinado que la
apropiacion sea colectiva; pero la introduccién de instrumenios? para el aprovecha-
miento excesivo del recurso, como exigencia de 1as condiciones del mercado capitalis-
ta, ha obligado a las comunidades a ejercer controles con respecto a los derechos de
explotacion, especialmente en las aguas de las ciénagas.

La pesca es Ia actividad productiva que asegura e] alimento en los momentos dificiles
de la comunidad, pues ante la escasez de vianda o de dinero, cualquier miembro de Ia
famikia, incluyendo fos nifios desde los 6 ¢ 7 arios, asegura la comida del dia.

Z Entrevista realizada a Aurelino Quejada el 9 de julio de 1995 en el rio Bebara.

¥ Un instrumento utilizado para ¢l aprovechamiento excesivo del recurso es el trasmalio: red de gran
longitud que puede atravesarse a lo ancho del rio, interfiiendo con ¢l aprovechamiento colectivo del
recurso pesquerc. Hasta of momento, s0lo se hace uso de él en épocas de «subiendar en las que puede
decirse que €] pescado sobra.
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Fl rio Bebard, aunque no es catalogado un rio rico en peces, ofrece de forma permanen-
te este recurso para el consume diario de sus habitantes, siendo el guacuco el pez
tradicional del rio, caracterizado por encontrarse pegado con su boca a las piedras del
cauce, alimentandose de la lama que alli se deposita.

La Comunidad Negra del Medio Atrato chocoano utiliza técnicas tradicionales para
conservar el pescado. Estas técnicas consisten en salar y secar al sol el pescado hasta
que se tueste, pudiendo asi guardarlo por largos periodos de tiempo.

LA MINERiA

Laactividad minera es la inica cuya practica no esta generalizada en todas las comuni-
dades, pues depende de las condiciones fisicas del terreno; pero ello no impide que los
habitantes de zonas no mineras sepan este arte y se trasladen a trabajar temporalmente
en zonas de explotacion aurifera.

La mina requiere de una alta inversién de tiempo respecto a ias otras practicas produc-
tivas, por su ubicacion en zonas muy retiradas de los caserios, que exige 1a movilidad
de 1a poblacion hacia el interior del bosque. Aunque no desaparece la agricultura u
otras actividades productivas, sin embargo la movilidad qué impone 1a mineria llegaa
limitar el desarrollo de las actividades complementarias.®

La mineria es 1a actividad en la que se halogrado mayor innovacion tecnolégica con la
introduccion de maquinaria; sin embargo, 1as practicas y normas tradicionales persis-
ten, lo cual mantiene el modelo deeconomia familiar de reproduccion simple para la
subsistencia.

FORMAS DE TRABAJO EN LA MINA

Eisistema de puestos-esia forma por medio de la cual se trabaja en la mina; consiste en
la distribucion de las ganancias de acuerdo con los puestos asignados a cada uno de los
miembros del grupo que explota colectivamente ya sea un «frente de mina» o un «hoyo».
Al duefio de la motobamba que se utiliza para la explotacion y al dueiio del terreno les
corresponden dos puestos, a diferencia del puesto individual que se le asigna a los
demis rabajadores,

En el trabajo con draga los trabajadores se dividen las ganancias totales por ia mitad.
Una parte se distribuye entre los duefios de 1a draga y el motor fuera de borda, asignan-
do de ese mismo rubto una pane para el gasto de ia gasolina; la otra mitad se distribuye
entre todos los buzos que trabajan en lamina. Esta distribucion desigual se hace porque
se considera que 1a draga tiene mayor valor de compra que la motobomba y debe
asumir mayores responsabilidades, ya que el dueiio de la draga debe responder por los
gastos mortuorios, en caso de ahogarse alguno de los trabajadores o buzos.*

¥ July Leesberg y Emperatriz Valencia: op.cif., 1987,

¥ Personas que trabajan las minas ubicadas en 1os cauces de los rios o quebradas, comiendo gran riesgo por
los freuentes derrumbes o taponamiantos de |2 mina.
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Las normas generales para la explotacién minera las discute y establece cada comuni-
dad, respondiendo a sus propios acuerdos.

Un frente de mina es el sitio de explotacion descubierto en un espacio especifico a
través de la técnica de ensayo y error, con la utilizacion de instrumentos artesanales.

Uno pa’ saber que ese frente si ie va a dar uno, lleva su barretén, su batea, su
paia, y su almocafre y su jaguero. Y entonces une no entra a la loca, uno
coloca un hoyito cuando llega a 1a mina, uno catea, y mas ¢ menos uno sabe
el promedio. Si coge 5 6 6 oros, y los oros o son menuditos, uno sabe que
no le vaair tan bien pero se va a defender.

Uno sabe donde empieza a picar el monte en busca de frentes de mina por ia
idea de los antepasados, uno va por un cerro y ve por ahi donde hace unos
10, 15, 40 aiios colocaron un hoyo y uno dice, bueno pero mi abuelo, mi
bisabuelo hioyd aqui o quién sabe quién hoyo aqui, no hoyo de bobo. En ese
tiempo cogian 30 6 40 oros, y nosotros ahora buscamos 156 20 oros. Y uno
va a la fija de que le puede ir bien.?

Laforma de explotacion denominada hoyo se diferencia del frente de mina, porque en
el primero ne se utiliza maquinaria. Consiste en excavar-la tierra hasta encontrar la
pefiaen la que esta ubicada la mina, creando de forma artesanal las condiciones reque-
ridas para descender por este hoyo. La prafundidad dal hoyo se determina por el mume-
ro de estaciones que se deban realizar, de acuerdo a unas medidas ya establecidas y
conocidas por todos, determinadas por la altura de [a persona que va ahogando.

Ahi se cuadra el hoyo depende de 1a hondura, at parado de un hombre se le
echa «madrino» y «madriniton, al otro parao se le hace el «pozo» o «peda-
Zo» ¥ mas abajo se le hace «pozito» ¢ «pedacitor, depende de la altura que
tenga la mina. Vanbajando y se van cercando, se va forrando a lado y lado,
para que a tierranoderrumbe, ahi llega uno a la pefia y empieza a picar la
mina. Uno va bajando por etapas, un dia baja un estado, otro dia baja otro
estado, hasta.que llega a la mina, colocando escalera de un estado al otro

para poder subir.?’

El heyo aunque es una forma de trabajo peligrosa, por la posibilidad de derrambes, hay
quienes la prefieren al trabajo como buzo por la mayor cantidad de riesgos que éste
oorre.

Bueno, yo para trabajar de buzo mejor trabajo en el hoyo, porque en ¢l hoyo
uno con precaucion no se muers. Y de buzo si no trabajaria nunca, porgue el
buzo se muere a la hora que menos piensa.®

* surelme Qugada. foc.cif.
2 Idem.
B fdem.
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En la mina no hay tarea especifica para hombres o mujeres. Alli, de acuerdo alo dicho
por etios mismos: «hay para hacer uno todo lo que pueda hacer, sin discriminacion y
sin distinciény. Aunque hay quienes manifiestan también que:

Hay un trabajo especifico para el hombre. Por gjemplo, si es en el hoyo:
cortar los palos, picar latierra, horconiar... s un trabajo del hombre. Funda-
mentalmente la mujer se utiliza bajando hoyo para apaiiar, llenar la vetiadora
y hacer 12 fila, en Ia que se colocan cinco personas, el uno pafie [apaiia] y ie
vatirando 1a bola de barro del uno al otro hasta que la botan afuera del hoyo.
Son trabajos como mas adecuado para la mujer, no muy dures. Porque lo
que es tumbar palos, o cargar palos, picar ¢on barreton, son trabajos muy
drasticos para la mujer.?”

2.2 EL HECHO RELIGIOSO EN LAS PRACTICAS PRODUCTIVAS

El comportamiento de la Comunidad Negra en el rio Bebara se rige a partir de las
interpretaciones religiosas que hace del mundo, creando y recreando de esta forma sus
practicas productivas, desde el conjunto de creencias en fuerzas sobrenaturales con las
que establece multiples relaciones; desde el codige ético.individual y social que se
estructura de acuerdo con estas creencias; .desde sus practicas rituales que expresan
simbélicamente tas creencias y el codigo ético; y desde lainstitucionalidad que garan-
tiza la continuidad de las creencias, el codigo éticoy el ritual.

El conjunto de creencias s estructura & partir de-dos situaciones, fundamentaimente: la
permanente relacién con Dios y el conocimiento que tiene cada miembro de la comuni-
dad de 1a energia de la naturaleza, donde se incluye al mismo ser humano, responsable
del manejo de la energia interna y externa en las relaciones que se establecen con las
fuerzas sobrenaturales.

RELACION CON DIOS

La relacion con Dios requiere de intermediaciones, logradas a través de los santos y los
muertos. Y es una relacién permanentemente presente en la cotidianidad de 1a Comuni-
dad Negra del rio Bebara, porque es Ef quien brinda 1a ayuda en el desempefio de las
Iabores.

...siempre va pensando uno en Dios, que le ayude. Despues que ya, s1 Dios
le ayuda a uno, recoge uno esa cosecha...

Uno se santigua tres veces al bajar al suelo [salir de la casa) y en la bltima vez dice: en
el nombre del Seiior. Eso lo hace uno para evitarse de cualquier problema durante el
dia ®

¥ Idem.
* Olpinio Correa, loc.cit.
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La invocacion a Dios se extenioriza, y toma fuerza en si misma, a través de la seiial de
lacruz, por lo que se constituye el santiguarse en una expresion ritual de fa relacién con
Dios.

... entonces uno dentré al monte, se persigna y dice: en el nombre sea de
Dios Jesucristo ampararme y favorecerme. Se abrié uno. Lleva uno como
esa creencia que no l¢ va a pasar nada, porque uno se encomendé a Dios.
[...} de pronto uno se envolaté en el monte, es el diablo que le dafiz aunola
mente, de pronto uno no da por donde dentro, por donde va a echar uno. Que
pasé que yo me voy por aqqui, volteo por aqui, y caige aqui mismo, salgo por
aqui, doy ta vuelta y caige aqui mismo. (Por qué? Eatonces uno se pone a
pensar, jahf, como ese es un animal que perturba a uno, y loenvolata a ver si
uno pierde el dia, entonces uno de pronto reza un padrenuestro y reza un ave
maria, se persignoé, rezé un padrenuestro, un ave maria, y de pronto uno, ré,
da con su camino pa’ uno venirse pa’ 1a casa.”

Lapresencia de Dios en las actividades productivas se constituye enuna alianza nece-
saria para vencer a «las fuerzas del mal» que acechan permanentemente a todo aquel
Gue se interna en el monte. Y garantiza a su vez el éxito en las labores.

A ini me ha servido la creyencia en Dios, porque Dios ayura auno. Uno hay
veces que piensa en la... caramba mafiana voy a..., si Dios quiere, voy a
mafiana a hacer tal cosa, voy airme a rozar mi colino, que si lo voy a rozar
maiiana porque ya Dios me dio al pensamiento que si Lo voy a rozar. Enton-
Ce5 UNno Con esa creyensa, va a trabajar. Uno lo que no hace creer es en el
espiritu malo porque eso no le quera a uno, eso no le quera a uno, pero cree
uno en Dios, que Dios lo.mete y lo saca del peligro que se sea.®

El peligro que mas temor genera en el monte, es la presencia de 1a culebra, por consi-
derarla una representacion de tas fuerzas humanas en la que obviamente se manifiesta
el Diablo.

Pues uno al monde dentra y se santigua, porque uno cuando entra al monts io
que mas piensa es en la culebra. Entonces uno se santigna, se encomiendaa
San Pedro y San Pablo que esa es la oracién dg ta culebra, Y dice asi: San
Pedro cay6 la peifia, San Pedro se alevantd, San Pedro por ser San Pedro y
un sefior tan poreroso, libralos de culebra y animales ponzofiosos. No muries
de culebra porque a San Pedro mentas y esta palabra la digo, la digo con
toda fe, en el nombre de mi padre San Pedro y San Pablo.®

3 Idem.
% Fintrevista realizada a don Servelino Perea, anciano de la comunidad del rio Bebara.

YBelisa Martinez, loc.cif.
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RELACION CON LOS SANTOS

El conjunto de creencias heredado de los ancestros, y consolidado en tradicion, prohibe
sudar en los dias asignados a los santos (fiestas patronales y otras fiestas religiosas), va
sea en las actividades agricolas, mineras o pesqueras. Por lo que constituye una con-
ductairrespetuosa para el santo la practica de cualquier actividad productiva. Conduc-
ta que el santo cobra vengandose sobre los cultivos de aquel que ha faltado al precepto,
o por medio de inundaciones, vientos fuertes o males directamente infligidos a las

personas.

Aqui como siempre se ceiebra a San Antonio, que es el patron del lugar, del
rio. Uno le tiene siempre esa estimacion y unos guardan el dia, y yo también
lo guardo, porque es un dia préstimo [pristine], que es el patron del lugar,
del rio y uno tiene que guardarlo.™

La venganza de santos como San Pedro y San Pablo se vincula con el comportamiento
asumido por las culebras, quienes se encargan de hacer cumplir ei precepto de no tra-
bajar en el diadestinado a ellos. Se evidencia aqui una accidn divinaen un ser conside-
rado netamente humano.

El dia de San Pedro y San Pablo no.se pueds trabajar... nosotros aca tenemos
el agiiero que no trabajamos, porque andan las culebras desatadas en los
montes. Ya uno tiene la idea, o¢l conocimiento de los viejos de antes, que
anda la culebra y lo puede picar a uno.®

Los eventos adversos que ocurren por infringir una norma establecida, pueden suceder
de forma inmediata o mediata.

... lo que pasaes que cuando uno trabaja un dia de fiesta, como uno sale bien
ala casa, uno no.. dice que no perdio, pero qué pasa, que a la proxima uno
trabajo un dia de un'santo, que es un apostol de Cristo, como le metio ese dia
de fiesta, enla proxima semana jval: se le va [se daiia] una pieza al motor o
alguien se ia'saca, entonces va perdiendo uno. ;Por qué? Porque le metio
ese rato de wabajo que era un dia de fiesta que no debia trabajarlo. Entonces,
de esa forma pierde uno, porque se castiga a uno de esa forma.*

Los dias que se le «guardan» a los santos (que no se trabajan), permiten ganar indul-
gencias con ellos, asegurando su amistad, que se reflejara en beneficios para la comu-
nidad.
Los otros dias que no son bueno para trabajar..., como quien dice los dias de
fiesta, como el dia de la Virgen del Carmen, creemos nosotros, como se hace

M Serveliano Perea, loc.cif.
1* Belisa Martinez, joc.cit.
¥ QOlpimie Correa, joc.cit.
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1a fiesta aqui, de que... creemos en Ia Virgen del Carmen porque cuando
entramas al monte, ¢ estd una mujer dando a luz, también decimos, tenemos
esa creyenza o esa fe de decir: creo en la Virgen del Carmen que me saque a
mi hija o mi familia con felicidad. Entonces ahi le colocamos velas a la
Virgen del Carmen, para que nos saque con felicidad.”

Por eso, los negros y negras del Bebara se dan un descanso durante los dias fuertes de
1a Semana Santa (fiesta religiosa cristiana), porque son dias a los que hay que gnardarie
un secreto, aunque se presente en abundancia para esta época el producto agricola,
minero © pesquero. Porque ellos han visto, y lo tienen comprobado, que cuando se
trabaja en la mina en dias no permitidos socialmente, de acuerdo con sus creencias, o
se coge el pescado en los dias jueves o viernes santo para negocio, por la ambicidn de
tener mas recursos, el oro se retira de la mina y el pescado se «encantay, y st viene
subiendo mucho se devuelve o se dispersa en el agua, sin agruparse lo suficiente para
peder tener la oportunidad de cogerlo en gran cantidad.

El pescado «encantado» es aquel que, al momento de cogerlo y-prepararlo para la
coccidn, derrama excesiva sangre, atemorizando a las personas.

El pescado viene con mucha sangre, porque lo cogio un jueves santo o vier-
nes santo, que no se puede coger el pescado: No se puede atarrayar esos dos
dias: jueves santo o viernes santo, porque si usted atarraya viernes santo
naa’ mas va a «relajar» [arreglar] el pescado, naa’ mas es sangre, se vuelve
sangre. Eso lo hemes hecho aqui y también ha pasado. Por eso uno o bota,
porque no se puede fener, porque ese ya es mandao de Dios, porque Dios
dijo que esos dos dias no se podia-atarrayar y uno de necio va atarrayar y le
pasa el case notiene porqué comerlo, porgue eso se vuelve sangre, que se
vuelve sangre, aonde usted 1o ponga es que riega la sangre, ™

La Semana Santa es también considerada un tiempo de descanso para la naturaleza, por
lo que no es conveniente golpear la tierra ni el agua. Historias como las siguientes dan
cuenta de ello.

Pues, dofia Lucy, digamos asi que nosotros no lo hemos visto, pero entre sus
abuelos de nosotros, sus abuelitos le contaban a mi mama, y mi mama nos
cuenta a nosotros, que cuando antes no podian en Semana Santa pisar 1a
tierra duro porque se quejaba. No podia bafiar los muchachitos porque se
volvian sardina. Entonces ya esa experiencia {a tenemos nosotros, que pue-
de suceder la misma historia de antes. Entonces, por eso mismo, nosotros no
dejamos que sus hijos baiien esos dias.*

¥ Belise Mariinez, foc.cit.
# Servelimo Perea, loc.cir,

** Belisa Martinez. foc.cit.
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Pues le voy a contar una historia. Se encanta, eso era de antes y de ahora
también. Un padre que tenia sus hijos, una mujer y un hombre. Hombrecito,
muchachito, ya joven asi como ése [sefiala a un nifio de aproximadamente
sicte afios]. Y los muchachos el jueves santo: papa, mama, yo quiero baiiar,
yo quiero bafiar. Le dice la mama: hoy nosepuedebaﬁarporqueustedesse
tiran al agua y cornienzan a estar goipiando el rio y eso tiene mucha conse-
cuencia. Y no se puede bafiar porque toda persona que se bafie hoy se vuelve
animal, se vuelve un pez. Entonces le dice el muchachito... [sin terninar ta
idea de lo dicho por el muchachito, ejemplifica la interpelacidn del padre}.

No, no, no hay que dejarlos bafiar, porque hoy es jueves santo y es un dia
muy grande. Si s¢ baifia pero con saber bafiar, calladito: chumblam se lo tira,
y acomo sale, se estregd y ahi mismo se sale. Pero estos muchachos [aclara
1a persona que estd narrando], usted sabe que muchacho nunca hace cosa
bien. Comienzan a estar golpeando el agua y ahi... Y entonces, los mucha-
chos... os viejos se despreocuparon. Qué hicieron los muchachos, chumblim
se tiraron at agua. Los viejos se despreocuparon. ;Doénde estan los mucha-
chos? ;Dénde estan? Estin nadando en la mitad del rio; champun, champiin,
champiin, champun... eso muchacho cuando cae en el agua, eso es coger
pa’lla, pa’ca, pa’lla, pa’ca. Se desaparecieron los muchachos. Cuando vie-
ron ¢l papd, qué hay que estos muchachos estan el rio. Ahi mismo se tird,
miamm... pa’cogerios, jaonde papd!, se fueron abriendo, se fueron abrien-
do, se fueron abriendo, se fueron abriendoy el padre atras, atras, atras, aonde
lo cogieron [a los hijos]. Sevolvieron peje: Esa historia la hay. Ahi hubo el
pez de San Nicolas y la mentada sirena. De ahi se producié el pez de San
Nicolas y la misma sirena. Por eso.quedé que aqui uno jueves santo, los
nifios mios aqui no baiian. Porque quedé. Y eso quedo de los antiguos y eso
quedo asi.®

RELACION CON FUERZAS EXTRANAS

Los dias de trabajo se determinan ademas, no sélo por las labores que se deben realizar
y las normas establecidas socialmente, sino también por tos avisos que se reciben y que
recomiendan o no la practica de alguna actividad. Estos avisos sefialan, en un determi-
nado momento, la existencia de fuerzas extraiias, ante los que se opta por no realizar lo

programado.

Y de un momento a ofro coge usted giro y e va, 0 no va, no va, Porque ya
cambié pensamiento y ya Dios le alumbrd, que mafiana que la iban a convi-
dar no vaya porque le puede pasar algo. Eso es lo que se llama saber y tener
pensamiento, ¥ que Dios le alumbré a uno que no debe de dir, porque si se
embarca o se va, alguna cosa le va a pasar, y enfonces Jesucristo s¢ le mete
en la mente que no debe de dir porque le va a pasar tal cosa.”

* Serveliano Perea, loc.cit.

9 Idem.
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De pronto que uno amanece asi, pensando: yo voy a hacer tal trabajito. Y de
pronto como que la mente de nuevo le vuelve y se arrepiente uno, no debo ir
para alla. No voy a ir, no voy a bajar de aqui de sobre mi rancho hoy. Y no
tiene uno ninguna incomodidad, sino que como que el corazdn le dice que
no vaya, sin ser dia de fiesta. El corazon le avisa auno, hombre no vaya para
atla, y ya no va uno y no va. Porque si va le puede pasar algo... tiene proble-
ma alld, alla tiene problemas. ¢

RELACION CON LOS MUERTOS

Los muertos, asi como los santos, al convertirse en animas, se constituyen en otra
intermediacién con el Ambito divino, constituido no s6lo por elementos trascendenta-
les, sino también presente en las mas simples situaciones cotidianas y en los fenémenos

Por eto, la muerte de algiin miembro de 1a Comunidad Negra paraliza todas las activi-
dades productivas, porque la tradicion sefiala que los dias del velorio y el entierro son
del muerto, y no se pueda entrar 2! monte. Bsos dias se llaman «dia de anima» o «dia
ajeno» y la comunidad en general debe respetarlos y emplearios para acompaifiar al
muerto, en su tumba® durante el velorio y en el cementerio.

E!l dia que se muere alguien no se puede trabajar, porque ese es un amigo del
lugar, del rio y estd en el bajo, en la... dela comunidad. Entonces una perso-
na se muere aqui en la comunidad, no hay trabajo ese dia, ni al otro dia.
Porque si se muere hoy hay que acompaiiarlo, acompaiiarlo hoy y acompa-
fiarlo mafiana en su entierro. Entonces son dos dias que uno tiene que per-
derle a ese amigo, 2 'esa amistad,

La gente de la comunidad y de otros sitios vienen a acompaiiar al muertoy a sus dolien-
tes, suspendiendo las actividades productivas durante los dias del velorio y del entie-
110, sin importar €l estado en el que se encuentre el trabajo. Durante estos dos dias se
sabe que no se puede trabajar; porque en caso de hacerlo son muchos los efectos nega-
tivos, mientras que por uno o dos dias de inactividad, asi se «pierda la cosecha o se
salga el pescado del agua, no se pierde nada».

Dofia Lucy, puedo tener el trabajo pendiente, puede ser el arroz, puede ser el
maiz, puede ser la mina... Pero mas pesar le da a uno, de que le digan por
alla, por donde uno esté: enterraron a perensejo. Mejor es uno ver o servirle
también a el enfermo o muerto. Hay que servirle al amigo o al familiar. Y no
quedarse alla porque trabajo hay todo el tiempo, v la vida de uno es de un

momento a otro que se desaparece.*

* Olpinio Carrea, loc.cit.

“ Arreglo que se hace en la casa donde se va a velar al difunto, se coloca e 12 esquina principal de la sala,
frente a la puerta principal, ¥ hace las veces de un akar.

“ Servelimo Perea, loc.cil.
+* Belisa Martinies, loc.cit.

172



H hecho yeligioso em 1as pricti dach diciotales de la idad acgra 4l Medio Atete Chocoano.

Los dias del muerto son dias que se deben respetar, porque tode el que se muere nece-
sita de rezos para su descanso y para poderse ir de la comunidad y no quedarse moles-
tando a los vivos. Y el trabajo de algun miembro de la comunidad, durante fos dias del
tmuerto, ho permite que el muerto se despegue de alli y éste puede vengarse después
enviando calamidades: como pérdida de la cosecha y ausencia de oro en laminaen la
que se venia explotando. Mientras que el cumplimiento con el muerto asegura su amis-
tad y la de sus familiares y sirve para pedir futuras mejoras en el trabajo.

Por eso, nadie puede embarcarse en la champa* o meterse al monte a partir del mo-
mento en que s& muere una persona, hasta el momento de su entierro, porque el difunto
losigue y no puede proseguir asi su camine. Y mucho menos expresar piblicamente su
no deseo de acompaifiar al muerto, por lo menos donde €] pueda oirlo, pues se tiene la
conviceion de que ¢l muerto oye y perturba en desquite por su falta de solidaridad con
él y sus dolientes. '

Cuando usted se va a venir del acompafiamiento, no puede decir que se vaa
irse que el muerto oiga, porque si oye, entonces a como uno llegaala casalo
perturba, para que amaneciera en su casa, alla acompafiandolo, entonces
viene y lo perturba.”’

Cuando se va a trabajar en los dias de un muerto, alla se va ese muertoy le
mete una susta bien grande y lo'hace salirde alla. Siii, porque por ejemploei
muerto esta tendido, entonces dice uno aca: yo no voy a ir, pendejo él, yo
tengo es mi dastino por hacer, por la noche es que voy pa’l velorio, pero yo
hoy no voy a ir. Pero el’anima esta oyendo lo que uno estaba diciendo alli,
porque el que muere es'el cuerpo; el espiritu queda vivo... Entonces, como
ese espiritu se queda vivo, entonces él esta oyendo lo que uno esta diciendo,
entonces uno-agarra y rara ra afilo su machetico y metié la portica [lugar en
¢l que se lleva la comida) y se fue uno. Esta uno por alla bien sorongo, bien
emocionado de arreglar las maticas de pliatano, y si estan bien frondositas
uno esta contento, esta divertido uno. De pronto quemandose el cigarrillito
y por alla... Cuando de pronto oye usted que: yo no se qué, yo no se qué... Se
para uno, pero-aca no viene nadie ;y esta voz? Porque une al, digamos, al
espiritu de anima no le entiende qué dice, usted oye la voz pero no entiende
qué dice. Dice: jbueno! y vuelve uno y se agacha vy que ran, que ran, que ran,
cuande por alla mas adelante oye uno y que jto!, cayo un machetazo. Pero
quién hombre, cuando aca... Mmmm. Y ya uno se va llenando de sugestion,
€5 que ya esta oyendo, de pronto ve uno como jpran!, pasa una cosa asi, dice
ung: este berraco que estd alla tendido. Y ahora me voy. Y loecha, Elesque
se va a hacerle vainas alla, porque uno hablo bastante. Llega uno aca... se
come uno alguito, se cambia la ropita y se va pa’lla, pa’acompaiiar...

* Embarcacitn pequeiia de madera, labrada artesmalmenle, wilizada por cada familia para sus labores vy
transparte en la comunidad

 Idem.
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Eso si existe, aayyy fhaciendo referencia a la exigencia de los muertos de ser
acompaiiados]. Vea, a un seiior Juan de ia Cruz, le pas6 una mano. Habia un
vigjito cuchito, el hombre se murid, lo trajeron de Quibdd muerto, entonces
el tipo dijo: ehh, no sea viejo pendejo, yo qué voy a irlo acompaitar, yo
maiiana me voy es para Capurandd, yo no voy a ir pa’entierro. Lo velaron
esa noche. Al otro dia que 1o iban a enterrar, en vez de irio a acompafiar
hasta el cementerio, inventa su viaje, que s¢ iba pa’una quebrada por alla. Se
metio a las cuatro de la mafiana. Cuando llego a una parte, oye una nisa, va
haciendo el crucecito del cafiito de un lado al otro, oyo una risa; y jcua cua
cuacua...! (A las cuatro de Ia mafiana? ;En una quebrada sola, quién se rie
y montado en un arbol? Eil hombre se sorprendid, pero él viene en una
vueltecita que no ha descubrio todavia, 0 sea que 1o ha salido de {a vueitecita.
Ovyo por sobre la vueltecita 1a risa de él, arriba. Cuando dio la vuelta, que
sali6 a Ia propia calle efectiva, a la calle recta, se halla a un sefior montando
en un pichindé [tipo de arbol], blanquito, blanquito. Y ahi mismo e] hombre
encorazonado, saco su escopeia y jpam!, ie hizo un tiro... Mmmm, porque
el Anima se vacon la bala. Ef hombre le hizo el tiro peroya no tuvo animo de
seguirse, se regreso. ;Quien era? El vigjito, porque 1o iban a enterrar, y éi
dijo que era un viejo pendejo, que €l no iba a ayudara enterrar, sino que él
iba a seguir su destino, No pudo ir, nopudo ir.*

Los muertos continian presentes en el quehacer diario de 1a comunidad, aconsejando y
colaborande en las practicas productivas por medio de los avisos que transmiten en
sueiios a sus familiares o a personas afectivamente cercanas. Porque en larelacion que
se establece entre vivos y muernos, estos no «descansan» hasta no transmitir el conoci-
miento que se llevé con su muerte y que ha'de servir a los primeros. Asi coOmo nuevos
saberes, pues se tiene Ia creencia de que su cercania a Dios le permite saber cosas sobre
los que se han quedado vivos. Los siguientes son algunos de los multiples testimonios
que constatan este hecho,

La gente'que muere'y deja algo sin decir, si viene a avisar. Si, cuando uno se
muere, si esviejo, porque si es muchacho no viene, si es viejo aqui total-
mente estoy yo, me muero y llegan mis hijas y se quedan aqui en la casa, yo
guardo por ahi una cuchara, un cuchillo, un anzuelo, un clavo o cualquier
cosa. Pero como la meti con el conocimiento que s1 1a voy a voiver a sacar,

entonces vengo a buscar eso. Yo perwurbo, perwurbo, hasta que ellas tengan
que buscar y sacarme la cosa, cuando ya me la sacan, ya no vengo mas.

porque no tengo porque venir.*

Laeficacia de las sugerencias dadas por los muenos en sueiios, depende de la actividad
productiva. La mina es Ia labor en la que mas se aconseya, con resultados favorables:
asi como en la recomendacion de remedios para los enfermos.

Alli en Bebarama {otro rio minero], murié un sefior, dejé su hijo, pero el
muchacho era muy educado con éi, lo ayudaba, y siempre iba donde iba su

“ Olpinic Correa, loc.cit.
** Belisa Martinez, loc.cit.
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papa. Y una noche et hombre se acostd y de pronto durmiendo le dijo su
papa: ve mijo maifiana, en tal parie, donde nosotros trabajabamos, yo no
trabajé en ese palo, Pero coloca un hoyo en la parte del palo, y le dio pues
todas las idsas como nosotrog chartando aqui, que alli conseguis para la
comida. El muchacho cuando desperté, despertd con ese suefio... Y no le
vas a contar a nadie, sino que andate y trabaja alli. El muchacho se despertd
con ese pensamiento, volvid y durmid, amanecié y llamoé a la mujer... Colo-
caron el hoyito alli en la parte. Se fue, y directamente dio con el palo donde
el tipo le dijo, el tipo le dijo ef palo esta, notiene hoja arriba, est mocho, en
la raiz del palo por ahi baja el hoyo. Y ast lo hizo el muchacho... Dofia
Lucia, ¢l muchacho se monto ahi. Coloco hasta un negocio, compro un mo-
tor fuera de borda. El muchacho consiguié ahi.

Uno esta pensando asi, pensando asi, hicele remedioa su hijo y nada que se
remedia sn h1_|0 De pronto se le presenta a uno a mama, o un hermano, oel
papa en suefios y le dice; «hombre por qué no le hacés a fulanito eston,
mientras uno duetme. Cuando uno despierta, si esta muy tarde de ia noche
se levanta uno, busca su cuaderno y anota Lo que ese espiritu le dijo a uno.
Al otro dia se levanta uno y se va, busca esa hierbitay compra la droguita y
se la aplica a la persona y con eso se mejora. Eso.son los espiritus.™

Las danimas, asi como avisan situaciones favorables, como la ubicacion de una minga,
también pueden advertir de posibles peligros, porque ellas, por su condicién, pueden
saber los problemas de uno. Advertencias que son acatadas para prevenir «una mala
hora», o para no trabajar infructuosamente; cuando notifica el fin de una mina.

Hay unos que hablan... yo de todas maneras me he sofiado con mi papa que
lo tengo muerte y me dice: hombre anda. Como ahora, verbigracia, me dice:
desbarata esa casa, que esa casa te va... te va a echar a perder. Cogi y la
desbaraté. Los consejos de los padres uno tiene oirlos, porque lo consgja en
vida y lo conseja en'muerte. Porque cuando el hijo es buen hijo, llega y io
conseja. Entonces uno tiene que coger eso y tenerlo en la memoria.*!

MANEJO DE LA ENERGIA NATURAL Y SOBRENATURAL

El manejo de la energia, como otro factor importante en el control de las actividades
productivas, determina que existan personas que poseen Ia «mano fuerie», como con-
secuencia de lo que en las comunidades liaman «humor bravo». Estas personas no
pueden coger las semillas o las plantas, porque las dafian ¢ la planta se seca, como
ocurre generalmente con las plantas medicinales de Jas azoteas.

Dentro de 1as normas establecidas por 1as creencias en 10s poderes de la energia vital,
se considera que la mujer no puede transplantar 1a cebolla o Ia albahaca cuando esta en

* Olpinio Correa, loc.cit.

3 Serveliano Perea, foc.cit.
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su periodo menstrual, ni cuando esta trasnochada o mal dormida®**(lo que es valido
tanto para los hombres como para las mujeres), porque no pega la semilla o se presen-
tan dafios en las plantas, pues en todas estas eventuaiidades, el individuo tiene una
energia muy fuerte en las manos, con la que no es conveniente que se cojan los sembra-
dos ni el oro.

La mano del agricultor y del minero, no asi la del pescador, se daiia entonces con el
trasnocho, asi no haya estado con el compaiiero sexual, por el desgaste corporal que
implica la falta de descanso; asi que el dia que se vaya a coger el sembrado o el oro, se
debe estar en buenas condiciones fisicas.

Las relaciones sexuales, al implicar una fuerte circulacion de energia, impiden que las
personas vayan a trabajar. Ademas trae como consecuencia el algjamiento de Dios, por
no encontrarse la persona en estado «puro», variando 1a fortuna que se tenga en las
diferentes actividades que se realizan, con sus excepeiones.

Bueno que eso [las relaciones sexuales] en cuanto al arrozno tiene proble-
ma. Bueno, digamos asi; es muy peligrosito andar... Claro'que ¢l tipo [o hace
porque ese, pero es muy peligroso porque eso en cuanto a entrar al monte s
un peligro por ta culebra. Lo persigue, y si de pronto lo pica se puede hasta
morir. Y, bueno, porque para coger un arbol se necesita que la persona esté
purificado, o sea que de prontono halla pensado voltiarle 1a cara a la mujer
[buscaria sexualmente] y Ia vaina asi, pues ya hablando de vida pilblica,
porque eso, s2a que unoamanece mal v le echa la mano a un arbolito, al
arbolito no le cae bien,

La violacidn del precepto de 1a abstifiencia sexual, puede ser corregido a favor del
infractor por medio de hierbas o rezos que saben los mejores médicos, pero debe ser
confesada ia falta a quien lo atiende para que los remedios aplicados tengan efecto.

Asi le paso a un muchacho aqui abajo, jovencito el pelao. El pelao esta
recién cogido con la mujer [se han constituido en pareja], y claro, como
estan en la luna de miel, pues el tipo de pronto fue a donde no podia ir, al
otro dia fue a trabajar y llego una serpiente y jbao! Eso cuando le dio el
guascaso de una vez lo sento. El muchacho de pena no le dijo al médico, e
daba pena pues decir eso. Los tipos hicele, hicele, y el muchacho mal, hicele,
hacele, y el muchacho mal, hacele, hacele y ¢l muchacho mal. Pero que ni
dice [a muchacha, ni dice él. Y el muchacho se fue [se murig].”

La energia que maneja todo aquel que ha tenido relaciones sexuales afecta mas que
todo a los productos agricolas.

® Témino can ¢l que genaralmente se dmomina 8 persanas que han tenido relacion sexual [a noche ante-
nor.

¥ Olpmio Correa, foc.cir.
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Si duerme con la mujer, y es regador, el maiz pega pero no da carga, vanea.
Y en cuanto a [la recoleccion de] hierbas medicinales también influye mu-
cho, porque no hace efecto en cuanto al remedio. Tiene que estar Ia gente
normal, o los nifios muchas veces se utilizan para que recojan las hierbas,
para que no ocurran estos fendmenos.™

Esta norma generalmente se cumple, porque se sabe que si se «fallay, se pierde la
cosecha, pues aunque ésta pega nio da ningun producte: «Tenemos que guardarnos de
todos esos malos habitos. Porque esa cosecha la cogemos muy bien, pero en la proxima
yavarea.»™

Y aunque no se comprende o no se pueden explicar las razones para que todo eso
ocurra, lo dinico que se sabe es que eso viene desde los antepasados y hasta ahora sigue

La mujer en su periodo menstrual esta impedida no sélo para las practicas agricolas
sino para cualquier trabajo en el monte. En la mina retira el oro, pues en este espacio el
contacto con la sangre espanta el mineral. Ademas, con la menstruacion la mujer «to-
rea» las culebras, por eso, segiin 1a creencia de la Comunidad Negra del Medio Atrato,
encontrarse con una culebra brava en ¢l camino indica la cercania de una mujer en su
periodo menstrual.

No pueden dir, porque les hace dailo, porque es maio para la mina y para
ellas también en su reglamento de mujer. jAy!, si se va a la mina en mal
estado... Usted sabe que la mujer noes completa. Se fue pa’la mina. Me voy
pa’la mina porque se que esa mina esta cogiendo, y por ejemplo en el cami-
no jpa! le pasé un.caso:-le mordid una culebra, se muere. No responde a
remedios porque desde que la culebra la muerda y esté en mal estado se
muere, tiene ¢l médico que ser un médico... y tal vez un doctor nola salva O
puede que la salve, pero sabe que le pasé esa mano y no sigue pasandole
mas porque ya sabe que ese dia le paso.*®

Esta norma exige crear condiciones favorables a la mujer, reconociéndole los dias de
trabajo en fos que se ausente, para no correr riesgos con el oro.

No puede correr sangre [en la mina], por eso es peligroso irabajar con las
mujeres y uno les advierte y prefiere pagarle su quincena. Si estan en sus
tiempos que ya se entieade, no se permite gue las mujeres pasen por el fren-
te, porque echa el oro. Algunas de mala fe lo echan. Van y no avisan y
entonces el oro se retira y no se da cuenta.”

# Anreline Quejada, Joc.cit.
5 Aurddino Quejada, loc.cit.
% Servelino Perea, foc.cit.

? Aurelino Quejada, foc.cir,
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Nosotros acostumbramos aqui, que estando Ia mujer con su periodo no pue-
de dir al monte, porque es una costumbre y muy malo, porque las culebras
persiguen mucho pues el olor de la sangre, y uno mujer si va pa’ trabajar le
duele 1a cabeza, le coge tontina, le coge a mareo asi en 1a cabeza, ve cucuyo,
y la sangre se e puede alevantar [suspender] ese dia, y al otro diaes que le
viene.®

La mujer a quien muerde una culebra durante ia menstruacion, no se cura por mas
remedios que se le hagan, porque ia culebra la trama,” y el veneno en lugar de correr
para abajo corre hacia arriba y la mujer presenta alteraciones mentales. Por ello se
tiene la fe de que 1a mujer corre peligro en sus dias menstruales.

El «mal de gjo» es otra forma de manejo de energia. Este se considera como la fuerza,
consciente ¢ inconsciente, que poséen algunas personas en ia mirada. Fuerza que pene-
tra tanto a las personas come a los cultivos, en el momento de presentarse eavidia en

quien la posee.

Cuando Ia cosecha pega mucho, el arroz, y esta visible abordo de rio, como
en el rio Chaguenendd, el rio Caporands, que son rios de agricultura [afluentes
del Bebara). Y sube alguien y dice este arroz esta muy bueno. de pronte
cerre el riesgo que lo puede ojiar Se vanea-Asino quiera, pero come tiene
su mal habito de ojiar, ojea el-arroz como si fuera una persona, y el arroz
esta muy bonito y de pronto se vanea [no sirve]. Decimos que Io ¢ji6 al-
guien, pero uno no se dacuenta quién. *

CONTRADICCION ENTRE LO DIVINQ Y LO HUMANO

En ia mina no s6lo sealeja el oro cuando se derrama en ella sangre, sino también
cuando se proclaman rezos o palabras divinas, o cuando acude alguna autoridad civil o
eclesial a ella, como elinspector de policia o el sacerdote. Ello debido a que. de acuer-
do a Ia diferenciacion que hace 1a Comunidad Negra entre lo divino y humano,® la
ming pertenece al ambito de lo humano y no resiste 1a presencia de ningun etemento
CORtrario.

Lamina al considerarse del diablo, restringe a su interior la exsstencia de cosas divinas.
lo que impide rezar mueniras se esta trabajando, 0 13 asistencia a 1a mina a las personas
que asistan Ia noche anterior al rezo de algin miembro de la comunidad, sean o no
rezanderos profesionales. La Comunidad Negra del Medio Atrato tiene esta creencia
que confirma en hechos como éste que narra Ana Victoria Torres:

* Belisa Martinez, foc.c.

* Témuino que se utiliza para referirse a aquellos casos de enfamedad en los que se supane iz existencia de
una foerza sobrenatural, que bien puede sar debido a la aplicacidn premeditada de sewretos o conjuros

& Aurelino Quejada, foc.cit.
¢ Se dmnomina humano a todas las fuerzas que provienen del demanio
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[...] nosotros una vez teniamos un peladero de donde sacabamos su medio
castellano de oro en el dia, y mi compradre Luis, que era rezandero, foe a
rezarle a un muerto, y al otro dia fue a 1a mina y de ahi en adelante, desde
que ¢l comenzo a trabajar, ya no seguimos cogiendo oro.

Los secretos son otra creencia que se tiene en el mangjo de Jos recursos naturales, ya
sea para daiiar o componer la cosecha, espantar o atraer el pescado, ete.

En los secretos se hace mucha diferenciacion entre 1o humano y lo divino, distincién
que se establece de acuerdo con el comportamiento que tenga cada fenomeno frente al
rezo;, cuando algo es divino perdura a pesar de 1a aplicacion de los rezos, cosa que no
ocurre con lo humano.

Los secretos se usan para calmar Ia naturaleza: las tempestades de brisa o los relampa-
gos; pero sélo tienen efecte cuando estas fuerzas naturales son de origen humano.

Las tempestades se calman pronunciando unas palabras divinas o colocando dos ma-
chetes en forma de cruz en el suelo, porque son humanas y todo 1o humano le huye ala
cruz, al ser efla, segin la Comunidad Negra, el rbol mayor de la vida.

La Comunidad Negra le da mucho valor ata cruz, e integran el dia 3 de mayo (fiesta
catdlica del dia de la cruz) a {as restricciones para la practica de las actividades produc-
tivas.

El maiz y el ramo bendito obtenido en 1a Semana Santa, se utilizan también para calmar
la tempestad humana, quemandolos en el fogdn. La creencia en el maiz se basaen las
narraciones de los ancianos, en las que se le atribuye un misterio divino a este produc-
t0.

Las animas tienen un papel importante en los secretos y en los rezos. Por ello, los
cazadores le entregan o encomiendan a las animas el perro que utilizan en las cacerias,
asi si el perro abandona al dueiio, el espiritu det anima ala que se le encargé el cuidado
del perro lo obliga a volver nuevamente donde el duefio. Se acostumbra entonges,
cuando se realiza una caceria, descansar por momentos para rezarle varias oracio-
nes —como el padrenuestro y el credo— a las animas en general y al anima especi-
fica de algin familiar.

El perro se le encomienda a las animas porque es el animal que mas servicio presta en
las actividades productivas y el mas propenso a recibir conjuros y secretos que lo da-
flan.

Los cazadores, para proteger al perro de cualquier dafio, deben entregarle una parte dei
animal que cazd para que se la coma, generalmente se fe da la cabeza o la «plantillita»
de las patas de la guagua, que es e} animal que se caza para el consumo, porque al perro
se le entrega la camne que el dueiio come, por la conviccion de que al animal se je debe
criar con las mismas costumbres del duefio, lo que excluye la carne del zorro de la
comida del perro, porque se mata por dafiino pero no se consume por su olor.
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Las plantillas de las patas de 1a guagua que se le entregan al perro deben ser cruzadas:
la de la pata delantera izquierda con la de la pata trasera derecha, o viceversa. Esas
plantillitas al entregarsele al animal en forma de cruz, lo protegen para que no lo dafien.
La carne cazada por el perro requiere de un trato especial en su coccidn: porque si no
s¢ le da el uso adecuado trastorna faciimente al perro.

La carne debe ser salada antes de regalarla a los vectnos o parientes, como proteccion
para el perro, porque con esto no se dafia el animal, hagasele o que se le haga a la
came.

Laolla en la que se prepara la carne se debe cuidar cuando esta puesta en el fogon para
que no se rebose al hervir vy se derrame en los tucos® del fogon, porque esto afloja ai
perro que la cazé. Un perro se sabe que esta flojo cuando en lugar de correr hacia el
animal que va a cazar, comienza a latir como loco moviéndose en circulo.

Los perres de caza se dafian muchas veces inocentemente, pero otras tantas por mal-
dad. El perro que ha sido daifiado inocentemente, se compone con hierbas come la
albahaca, o con una hierba denominada «beringa». También se arregla ef perroque ha
dejado de ser cazador con tomas de pdlvera y limon.

Todas estas creencias estan impregnadas de unaparticalar espiritualidad, através dela
cual se interpreta el mundo como una forma de encontrar explicacion a la propia exis-
tencia y al entorno. De esta manera, todo aquello desconcecido se controla desde el
misterio del ambito religioso, constituido por Dios; 1os santos y sus muertos.

La expresion y reproduccion de’ este-mundo, simbolico tiene como eje la fuerza de la
tradicion o la costumbre. Fuerza heredada'de los antepasados, quienes permanecen
vivos y activos en la comunidad, precisamente a través de Ia tradicion
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EL BAUTIZO CONGO
EN LA REGLA PALO
MONTE

Domingo Teijelo Rodriguez

Con la trata esclavista, entran a nuestro pais, de distintas regiones de Africa, en el siglo
XV1, diferentes grupos étnicos como los lucumi, carabali y arara, por citar algunos, los
cuales aparte de su dolor por ser arrancados de sus tierras y desprendidos brutalments
de sus hijos y familiares, nos trajeron sus costumbres, sus creencias, santos, rites, can-
tos, bailes y dialectos ¢ vocabularie tipico de acuerdo con su lugar de origen.

Llegaron a una isla bella, sana y limpia, pero desconocida para ellos. Palos, hierbas,
animales, aves, reptiles e insectos, todo diferente y una religion catélica fuerte, que al
principio no les permitio adorar sus santos a su manera y costumnbres, de ahi que segin
fueron conociendo los santos catolicos y sus historias, los fueron comparando con los
suyos y adorandolos, llevandolos poco a poco a su Panteon, surgiendo asi el sincretismo
religioso que tenemos hoy, que es parte de nuestra cultura nacional, tan ricaen mitos y
ieyendas.

RHoy es de nuestro interés habiar de la Rama Conga o Bantu, region extensa de ka cual
vinieron los congos basongos, los mumbana, bateké. mundemba, bakongo, sundi,
kikongo, mabali, baloki, musabela, kabinda, basaka, benguela, mondongo, mayombe,
angoia, babundo, musakamba, mpangu, musundi, loembi, mbangala, kisenga, biringoyo,
mbaka, banga, ntétila, musambele, makunpogo, kasamba, motembo, makua, kumba,
kisamba, nisanga, muluanda, tundé, butiia, mbanda, kisiamo, efc.

Muchos de ellos, por el maltrato recibido se hacian cimarrones y creaban los palen-
ques, otros se adaptaban a su nueva vida y trabajaban duro para comprar un dia su
libertad o la de sus hijos; asi, alla por los afios 1867, algunos congos libertos por su
buen comportamiento y moral, fueron exigiendo poco a poco a las autoridades espafio-
las restablecer sus cabildos para poder tener deliberaciones, procesiones, ceremonias y
fiestas, respaldadas por una patente de autorizacion legal; muchos [a obtenian con muchas
averiguaciones y requisitos.

Del conocimiento religioso dejado por todos eilos, unido al que trajeron los emigrantes
chinos, islefios, franceses y el catolicismo, nuestros criollos supieron tomar lo mas
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importante de cada una, originandose asi nuestro Palo Monte cubano, prestigioso y
fuerte en el mundo.

E! bautize, o trajeron los esparfioles a Cuba y muchos curas bautizaban en los barracones
que tenian Capilla y Capellan a los pequeiios; en jos barracones que no habia Capilla
los fievaban a la Iglesia para que no fueran judios. Todos o cas todos Tos afiicanos y
criollos se bautizaban por lo catélico, pero por lo africano también.

Nuestros congos sabian defenderse de lo malo. Cuando nacia un nifio, al poco tiempoe
1o baiiaban con hierbas y 1o bautizaban al estilo de su tierra en el monte, jurandole la
cabeza con un gallo y una jutia, agua de rio y pozo, etc. Le hacian una ceretnonia y
salian del monte en procesién cantando con el nifio en los brazos: « Ay Di6 nganga la
mosi, Ay Dio lo nganga la mosi.» (Es decir, ahora después de Dios ta ngangs es lo
primero). Ahi los perros montaban (personas que cogen muerto en el monte o frente a
la nganga) y decian quién era el protector del nifio, se presentaba ese mismo dia auna
nganga y se le ponia el nombre de un nfiumbe (muerto) de un antepasado y si el gangulero
através de sus medios de adivinacion decia que habia nacido para mayordomo, se le
rayaba de chiquito, con las marcas de la iniciacion para defenderio de una muene
prematura que no lo dejara cumplir su destino.

Es necesario decir y aclarar que los congos tavieron siempre una reserva absoluta so-
bre muchos aspectos de sus creencias y rituales; 1os conocimientos se han conservado
por tradicion oral, de padre a hijo y familiares mas allegados; al pie de 1a nganga se
aprendia, y aun asi, no lo ensefiaban iodo.

En casos muy contados, cuandounahijado mostraba facultades, respeto e interés, nos
ensefiaban; pero de forma oral, al pie de langanga, memorizando lo que se veia, nada
escrito, como se hace ahora. Yo particularmente considero que al no ser secretos que
perjudiquen la vida de’'un ahijado ¢ Ja seguridad del Monanzo en cuanto a atague y
defensa, lo otro se debe ensefiar y escribir. Lo que se escribe queda como ensefianza, de
Ia otra forma va quedando én-el olvido a través de los ailos y se lo lleva el tiempo.
perjudicando asi 1as tradiciones originales,

En nuestro Monanzo Guindavela Vriyumba Congo, el cual dirijo, el bautizo congo lo
hacemos como nos Jo ensefiaron nuestros mayores;, mi abuelo Congo Martiato Zayas
de Nueva Paz y Amador Zaporta y Castillo de Parraga que fueron fuiri y estan en el
campo de la verdad; es nuestro estilo y el de otros tatas de Matanzas, no es una guia a
seguir, respeto mucho a los presentes y ausentes para eso; cada cual trabaja como fue
enseitado y con su estile propio, siempre y cuando esté dentro de ias reglas estableci-
das, que si son iguales para todos.

Cuando a un ahijado le nace un nific o nifia y pide se le bautice, uno no se puede negar:
«Cuando un muajekala giiisa Kimanina Kielo sin ngiiangiiia de nchila anene sukula,
con su pikinine, binga su nfumo pa bendicion, jKuenda Monanzo Congo!; Giiisa pikinine
Kinami mbonga Kunan toto, pa nan Sambia mpungo, bisa munansulo, mpungo Kikirote,
tango, y asi Kiako Kiako nso-fud».
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Esto quiere decir: «Cuando un hijo viene detras de mi puerta sin hipocresia, de cora-
zon grande y limpio con su pequeiio nifio buscando 1a bendicién de bautizo de su padre
religioso, que entre a mi casa hombre, venga el nifio que vino al Mundo, pa que crezca
fuerte él v su cabeza, con la bendicién de Dios Todopoderose, Jesu Criste, el Sol, y asi
camine seguro hasta la muene.»

Se busca y prepara todo; puede hacerse en el monte o en el mismo Monanzo preparado
para bautizo. Se busca un nsunso pequeiio {pollo chico) y mayango (maiz) para la
entrada de Nfinda Ana Bitu (monte) o para las 4 nsila (4 esquinas) y un nsunso saluda-
ble (gallo o poilon cantén con salud) para dar fuerza a su Munantu (cabeza) y wna
enune mundele ¢ enune sambi (paloma preferiblemente blanca); aguas de rio, mar,
pozo, manantial, bendita, de coco, vino seco, aguardiente, 7 tabacos, 7 velas, 7 gajos
de albahaca. siempreviva o prodigiosa, ceiba, cedro o laurel, salvadera, paraiso y ala-
mo;, 7 bolas de cascarilla, manteca de cacao, algodon, 2 cocos secos. Se citan 4 6 7
padres nganga 4 madres nquisi, 4 espiritistas responsables y que estén juramentados.
Se le da conocimiento al muerto, a Eléggua, a lucero Mundo, después se amarran las
esquinas para que nada malo llegue, se pregunia si todo esta bien; si dice que si, se
empieza la ceremonia con el rezo congo conque se inicia todo.en esta religion:

-Jura Did. mambé. ;Did!

~Tres personas y un solo Dios«Verdaderow.

-Santo Tomas. «Ver para creer.

-Giiakunda Congo.. ; Giial

-Endindo Kuna, ndindo. { Ndundo!

-Endando Kuna, atote. jntoto

-iSomos o no somos! j Somos!

-iSala Malekun! jMalekun Salal
Y se empieza la ceremonia de bautizo. Ya al finalizar, los espiritistas o perros de la
nganga montan ¢l nfumbe (cogen el muerto) y habian sobre el cuadro espiritual de ese

niito, cual es el Santo Protector de nacimiento y muchas cosas mas de su presenie y
futuro.

Después el padrino carga al nifio y canta:

Solo: - «Kunanténdele Kuama Nganga»
- «Kunanténdele Kuama Nganga»

Solo: - Ahora mi nganga ¢ mosi, mosi
- Ahora mi nganga é mosi, mosi.
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Solo: - Nkengue maina, maina Kuenda.
lo nganga lo mosi, mosi.

Coro - Nkengue maina, maina Kuenda,
Solo. - Yo ndinga ya pa mi nganga.
Coro: - [Lo mismo.]

Solo: - Alre Kuto lo giiiri mambo.
Coro. - [Lo musmo.]

Solo: - YaKuenda mi Sambiampungo.
Coro: - [Lo mismo.)

Solo: - Ya Kuenda mi mismo nfumbe.
Coro: - [Lo mismo.]

Solo. - Ya Kuenda mi lucerito:

Coro: - [Lo mismo.]

Solo: - Presenta lo piquinim,
Mambé. Dié.

Y entonces, se presenta el niiio a’la nganga donde esia consagrado su padre o mama y
que va a cuidar a ese niiio de ahora en adelante. Si en el futuro ese nifio crece y le gusta,
siente y tiene las condiciones morales para rayarse, se hace lo que hay que hacer y jJura
nguisi malongo! Si nolle gusta ia religion no se le obliga ni presiona, se respeta su
decision.

Otro aspecto importante en nuestra religién son las firmas de fos santos en nuestro
Panteon; sin ellas, no se puede trabajar con seguridad, m hacer una nganga, ete. Ellas
proceden de Africay fueron traidas por los esclavos en sus mentes, y ellos la obtenian
alla y aqui a ravés de la mpaca ménsu (en Cuba, tarro de buey o chivo cargade y un
espejo circular). La firma de un Santo Congo usada en un Monanzo, en muchos casos
no coincide con la de otro Monanzo aun siendo el mismo Santo, aunque podemos
apret:lar ¢lementos comunes en ambas, pues nacieron de una firma Madre que la origi-
nd, unas son mas complejas que otras.

Todo Monanzo constituido tiene sus firmas madres celosamente guardadas. La dife-
rencia que hay en las firmas se debe al olvido de muchos de sus trazos, rasgos, figuras,
etc., pues se aprendian de memoria, sin transcribirse, y no se {ievaba un libro de funda-
mento, ni los ahijados sus libretas. Al llevarse a través de 1a memoria historica, se han
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olvidade detalles, conservandose las partes principales. Esto se hacia y se hace, llevar
muchas cosas en ia mente, para evitar que fueran copiadas por otras personas ajenas al
Monanzo.

Un padre nganga con el mpaca saca firmas segun su nfurube. A un ahijado cuando se
inicia se le saca con el mpaca, la firma madre del santo por el que se rayo, los
chamalongos frente al caldero responsable; ahi se saca su secreto, que solo se trabaja
sobre €l en casos muy serios ¢ enfermedad. Después se le saca su firma verdadera que
nunca se escribe arriba ntoto y la firma auxiliar o falsa, que dice muchas cosas, menos
donde esta su corazon, esa es Ia que se puede poner. si es necesario, en el ntoto (suelo
o tierra), ya que un palero nunca escribe su verdadera firma, pues correriael riesgo que
algwien 1a grabara en su memoria y Ie hiciera dafio después.

Todo trabajo palero lleva firma del santo con el que se va a trabajar y por donde se
dirige el nfumbe, Pritero se le pide permiso a Sambia, después a los nfumbes antepa-
sados y por Gltimo a Lucero;, se le pide la firma en el ntoto (suelo) para itamar junto a
una liturgia conga al nfumbe de la cazuela que viene mirando 1z firma y su color para
saber qué va a hacer. Si esta pintada de blanco es para el bien, de negro con carbon
trabajo judio {(malo).

Todos los santos pueden hacer trabajos malos, menos Tiembla Tierra (Las Mercedes
en el Panteon Catdlico), que solo hace trabajos buenos.

Sobre las firmas hay veces se trabaja con fula {pélvora) segiin el tratade que se haga. O
s1 va a preguntar si o no, para hacer un trabajo, poniendo montoncitos determinados
sobre eflas; pero hay que saber dénde se ponen, porque puedes molestar al Santo o
nfumbe y el trabajo o respuesta no caminar y no contestar bien.

Por gjemplo: Lucero tiene muchas firmas, pero en todas se puede apreciar que tiene en
su centro dos lineas que se cortan formando 4 angulos rectos, partiendo del centro. Son
4 lineas, es decir, cuatro vientos en direcciones contrarias, norte, sur, este, oeste; por
ahi se dirige el trabajo

Analogamente, cada linea, trazo, etc., tiene un significado de acuerdo con el santo que
la dirige, pero ademas, por eso lo primero que se le entrega a un palero ¢s un Lucero,
por el que nos regimos en las diferentes direcciones cardinales y aprendemos a usar los
chamalongos, etc., y los caminos que todo palero debe tener presentes en la vida: Pru-
dencia, Justicia, Fortaleza y Templanza, requisitos de juramentos, ademas de la Fe, la
Esperanza y la Caridad, que caracteriza a todo religioso.

Como ven, las firmas tienen un gran valor dentro de nuestro Panteén y un simbolismo
dentro del culto, y asi cada una un significado que no tode el mundo sabe leer, y el que
lo sabe, no lo dice; pero hay cosas que si se pueden decir y ensediar sin revelar ningin
secreto al profano que perjudique nuestro prestigio, para que no queden en el olvido y
se maniengan nuestras raices mas solidas y sean mas prestigiosos nuestros religiosos;
0o nos llevernos a nsia-fud (tierea o pais de los muertos) lo que le hace falta a las otras
generactones religiosas que vienen detras. Si no, estas religiones que ayudan tanto,
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salvan o alivian tantos males, llegaran a desaparecer y los que las mantengan seran
uncs mediocres. Entonces ;de quién sera la culpa? De nosotras que no supimos ense-
fiarles o dejarle escrito lo que tenian que estudiar.

Este humilde religioso hace un lamado a todos aguellos esparitistas, santeros, babalacs,
paleros, que aman y sacrifican sus horas de diversion y de sueiio por la religion, juna-
monos!, hagamos una cadena inexpugnable donde no entre la envidia, 1a maldad, el
egoismo, los celos y la traicion. j Ayndémonos!, cada persona nacid con su gracia y
Aché, que nos dio Dios, vy 1o que Dios da, sea mucho o poco, nadie lo puede quitar,
nada mas que ék.

QOir consejo es de sabios, darlos es una responsabilidad. Dejemos a un lado ia prepoten-
cia: en la religion todos sabemos algo y nadie sabe nada, pues todos los dias, con el que
menos usted cree, se aprende algo nuevo. Cuidemos nuestra imagen religiosa, que es
cuidar nuestros ahijados y nuestra familia en general; cuidemos el prestigio del religio-
so cubano en ¢l mundo; cuidemos nuestra Patria como lo hizo Quintin Banderas que
fue palero y patriota. Cuidindonos unos a los otros, siempre un Lucero brillara en el
cielo limpio y azulado, y sus destellos alumbraran las grandes Alamedas de la Victonia.
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DECONSTRUCTING
THE FETISHIZATION
OF VODOU

Allison Francis

When most historians and anthropologists discuss Haiti’s slave revolts in the late
eighteenth century, I'bdon, (more commonly known as «Voadoon ) is described as one
of its organizing forces. In the first recorded slave revolt of 1757 and the revolt of 1761
— which initiated the Haitian Revolution — Vodou priests; Makandal and Boukman
respectively, led the Africans against their white slaveowners armed with both war
weapons and spiritual weapons or whai we traditionally term fetishes, that would protect
the wearer from injury and inspire them with-valor. Faith in their leaders enabled these
Haitian slaves to convene around one central political desire, namely, freedom by revolt,
wiile faith in their fetishes emboldened them with impenetrable strength and self-worth !

In addition, this confiation of the fetish with identity and power becomes more apparent
when we examine the supposed Fodou practices of Jean-Jacques Dessalines, one of the
three influential malitary leaders of the Haitian slave revolt of 1791.2 Dessalines - who
may or may not have-been a «servant of the Joay, that is, a believer in the divinities or
spirits who compose-the vast Podou pantheons — is described by the French writer
Descourtilz, as consulting «the macandals (magicians) of the country and that from
them he learnt to find cut a man’s intentions by the humidity ~ or dryness — of the
tobacco inside his snuff-box».? Here, the quality of tobacco in a snuff-box functions as
a type of fetish, a fetish that mediates between its real or marketpiace value and the
equally powerful imaginary value of a man’s character. Although the practice of reading
a man’s intentions through his snuff could be dismissed as the primitive hocus-pocus
and fetishism of an unenlightened culture, this linkage of material possessions and
Vodou practices to leadership, self-will, and identity, should refute the theory that
«fetishes» are merely arbitrary constructs of inanimate objects.

! See Alan Richardson, «Romantic Voodoo: Obesh and British Culture 1797-1807 » Studies in Romarticism,
32.1 (1993): 3-28 for furtber discussion an the use of talismans m slave revolis,

* Touissant L'ouverture, Jean-facyues Dessalines and Henni Christophe, compose the celebraled tiumvirse
with whom histonans attribute the achtevement of Haitis freedom and political independence.

+ alfred Métraux. Yoeodeo in Haiti, wans. Hugo Charteris (1959; New York: Schocken 1972): 38.
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In this paper I will challenge these constructs of the fetish that rely on random choice or
African primitiveness. 1 will discuss the uses of Fodou objects, or what we would term
fetishes, that simuitanecusly locate and transcend their particular materiality. In other
words, I want to determine howa fetish rises above its original use value, (i.e, a snuffbox
or a clay jar) yet is grounded in another type of material use by virue of its newly
acquired transcended value. This idea that an object can represent various value systems
at one time is compatible with post-Enlightenment definitions of the fetish that ignore
the possibilities of transcended materiality, cultural unity or the circulation of human
essence that flows between the supposed fetish object and the so-called fetish-worshipper.
Consequently, by deconstructing these early theories on fetishism through a brief
examination of the origing of Fodow and certain Fodow rituals, we can revisit the discourse
of the fetish and reject those definitions that rely on a strict social ordering which
prevents (or hinders) the free exchange of cultures and religions.

William Pietz in his three seminal studies on «The problems of the fetish», traces the
origins of our modern term «fetish» to the Portuguese word feitigo, which meant «an
objects or a practice pertaining to witchcrafi.»* Fifteenth century Portuguese explorers
employed this term to describe the ritualistic objects worn by the Africans they
encoutntered along the Gold and slave coasts.” Such «perversity», the worship of random
items like carved wood, jars, stones or necklaces, which was sanctioned by the African
communities, only proved to early European explorers, traders and missionaries that
African cultures were degenerative and morally lax. Furthermore, Pietz argues that
Europeans felt that this

confusion of religious values with maierial objects was compounded by the
African confusion of the sacred with other dimensions of values (aesthetic,
erotic, economic, medical, socigpolitical, and technological) which were also
found attributed to these capriciously chosen and childishly personified
inanimate material objects.*

Therefore, these Europeans. explorers could not (or would not) imagine that these
«primitive» people could differentiate between what is sacred and what is natural, or
that these Africans could ascribe abstract values to ritualishic objects without losing
sigth of what had been that object’s original matenal value or use.

Rather than attempting to comprehend these foreign cultural and religious practices by
mastering the various African languages and dialects, these imperialists developed and
maintained the discourse of the pervese «fetiche» since Africans are slavish by nature,
which is evident in their random worship of inanimate objects, their «infantile

* William Pietz, «The problems of the fetish Ia: Bosman's Gumea and the enlightenment theory of fetishisms.
RES 16 (1988): 108.

* Likewise, the Oxford English Dictionary defines «fetishy as «originally my of the objects used by the
Negroes of the Guinea coast and the neighboring regions as amulets or means of enchantment. of
regarded by tham with superstitious dread »

¢ Pietz, IMla, 10%.
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submission» of will, is proof of their need for dominion and oppression. Consecuently,
early European merchants and slave traders justified their enslavement of African by
invoking this rhetoric of the fetish. They failed to realize that in most African-derived
religions like Vodou, the so-called fetish does not control the individual; it is the indivi-
dual who controls the fetish. Unfortunately, attributing slavish mentalities to Africans
based on their religious practices codified stereotypical renderings of Black spirituality
which are still prevalent in the twentieth century.

| now want to examine how Vodou as a religious discourse has devolved into fatlacious
discussions about superstition and fetishism that rely on these faulty fifteenth-century
theories of the fetish. «Voodoo» is a sensationalized term that conjures up lurid
stereotypes of human sacrifices, sorcercy, unspeakable rituals and unrestrained sexuality.
For this reason, 1 will use Vodou rather than Voodoo in the context of this paper to
provide continuity and to stress the importance of using the proper religious term rather
than a more secular, fetishized one. Nevertheless, the term «Voodoo» can problematize
the establishment of Fodow as a religion because Voodoo, according to Alfred Métraux,
wis a“god”, a “spirit”, a “sacred object”, in short, all those things which the European
understand by the word “fetish”.»” Métraux also docwments the first colonial appearance
of «Vaudow in Moreau de Saint-Méry’s 1797 work, Description fopographique,... de
1'ile de Saint-Domingue, wherein de Saint-Méry defines «vaudou» as «an all powerfull
and supernatural being,... the snake under whose auspices gather all who share the
fait. »* Clearly, current depictions of Vodou as a profane and pagan snake worship is
derived from this flat, uninformed, colonial translation; a translation that deserves further
scrutiny. Unfortunately, as Leslie Desmangles reminds us in his book, Faces of the
Gods: Vodou and Roman Catholicism inHaifi, popular media culture continues to
promote this cultish mystique by conflating Vodou’s religious practices with fetish objects
like wax or cloth Voodeo dolls.

In actuality, Vodou, as practiced in Haiti, is a creolized religion, derived from African
beliefs, specifically those from Dahomean, Yoruban and Congolese traditions, although
other African belief systems inform regional Vodou practices. Vodou practitioners, or
Vodouisants, serve (and are served by) their foas, which may require pacifying the loas
with food, henouring them with ritualistic dances, and/or allowing the Joa to «mount»
or possess temporarily, his or her favored initiate.’ The colonization of Haiti by France
in the seventeenth century, introduced Roman Catholicism to the enslaved Africans
who loosely incorporated Catholic beliefs (certain prayers and the images of Saints in
particular) into Vodou — a religious syncretism that most likely remains tenuous for the
Catholic Church.

While in 1757 Charles de Brosses may have offered us the first, functional definition of
fetishism as the «“direct” cult of terrestrial things» «which located divine power in

! Métraux. 27,
" Ibid., 36.

* For Further study, see Maya Deren’s chapter «The ritesn, in Divine Horsemen: The Voodoo Gods of Haiti,
{1970, New York: Dell, 1972).
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terrestrial, matenal entities themselves, and which was purely contingent and
particularistic».' I think it is a reductive definition if applied 1o Vodou because Vodou
objects are not rendered haphazardly, which is obvious when we recall their use during
stave revolts.. Nor, as I've stated earlier, do fetishes solely fulfill the fetish-worshipper’s
sensuous desires, that is, libinial desires which can overwhelm intellectual needs and
mora) will - the familiar colonial fantasy, according to Pietz, that perpetuated brutish
images of Africans during and after the slave trade." Notwithstanding these
interpretations of fetishism, Vodou objects represent the integration of sensuousness
and transcendence rather than their separation. To the devotee, these objects signify the
acceptable comingling of the sacred and the profane in a ritualistic space.

Vodou, is structured on the needs and desires of its followers, but the human presence
or essence is not subsumed or displaced in rituals or ritual objects. Instead, Vodou
continually meshes the human with the divine, the Real with «/es Invisibles» or the
Imaginary, so that the living interact with the dead in daily life. It is this circulation of
human essence, this continuous interaction between the living and the dead, that mediates
between transcendence and sensuousness. Nowhere is this mediation more apparent in
Vodou than in the ceremony of «wretirer d ‘en bas de I 'eau, the reciamation of the soul of
the deceased from the water of the abyss, the world of Jes fnvisibles »®

This ritual is a means by which a family’s ancestors are réborn and provided with a new
body — a clay pot or govi — to replace the one of flesh. The gros/bon/ange (which we
can roughly translate as the human soul even though the Vodou term is more akintoa
spiritual doubling of the physical self), the human essence that can exist apart from the
corporeal body, is reclaimed by the family and placed in the sacred govi which resides
in the household to offer counsel and wisdom- out of its clay mouth.

According to Maya Deren, this reclamation of the ancestor

is not 2 moment of return to the past; it is the procedure by which the race
reincorporates the fruit of previous life-processes into the contemporary
moment, and so retains the past as a ground gained, upon and from which it
moves forward (o the future. The living do not serve the dead,; it is the dead
who are madeto serve the living

Therefore, in returning to the family, in returning to the living, the ancestor achieves
inmortality and preserves the unity of the family, but only insofar as she or he can serve
their descendants.

The so-calied fetish here, the govi, transcends its materiai value through its identification
with the ancestral gros/bon/ange, but it 1s immediately grounded back in materiality
because the govi retains its original use value as a vessel for storage. As Deren states,

1* Pietz, «Fetishism and Materialism,» 138,
" bid.. 137,

'* Deren, 27.

Y Ibid., 27-218.
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«There is left within the govi only distilled, depersonalized, almost abstract essence of
the principle that especially characterized [the ancestor in the govi]. Thus in time, the
person becomes principle. . This abstraction, to function in reality, must become reality;
the principle must become person.. »" Retirer d’ en bas de I 'eau not only reclaims the
ancestor’s disemdodied soul to its living origins, but it situates the objects both as a
religious functionary and household utensil on the mantelpiece.'* Thus the devotee
recognizes that the govi, like the possessed body of a Vodouisant, does not become the
loa, but it temporarily houses the foa which can transcend any vessels, be they of clay
or flesh.'

Although some etnographers, historians and theologians currently are questioning the
discourse of the fetish, African and African-derived religions like Vodou, continue to
be regarded through the lens of fetishism. As Pietz reminds us:

The discourse of the fetish has always been a critical discourse about the
false olyective values of a culture from which the speaker is personally
distanced. Such was the rhetorical force of negative revaluation when
Portuguese Catholics named african religious and social objects fetigos, and
such was the force when commodity-minded Duteh, French, and English
Protestants identified African religious objects and Catholic sacramental
objects equally as fetishes, thereby preparing the way for the general fetish
theory of the Enlightenment."”

Unfortunately, such a «rhetorical force» that ascribes a culturally narrow paradigm to
any supposed prehistoric and primitive religious practice, privileges the position of the
conqueror and ignores their biased geographical and cultural position, Therefore, we
should continue to challenge any misinformed theory of Vodou (or any other Africanor
African-derived religious orcultural practices) that threatens to reduce the formulation
of individual expression or spirituality to a static, Eurocentric definition of sensuous
desire.

BIBLIOGRAPHY

DEREN, Maya
Divine Horsemen: The Voodoo Gods of Haiti. New York: Dell, 1972,

" Ibid., 28-29.

¥ The use of food on altars and at feasts also provides an interesting example of how objects
simultaneously function as divine symbols and prosaic market commodities; however, I am not
prepared to discuss this issue here without further research.

' See Leslie Desmangles’s chapter «The faces of the Cosmic Gods», n The Faces of the Gods: Vodox
and Roman Catholicism in Haiti (Chapel Hill: University of North Carolina Press, 1992), for
further disscussion on the Joas s relationsinp 10 the bunm body and sacred jars.

" Pietz, I. 14.

193



DESMANGLES, Leslie
The Faces of the Gods: Vodou and Roman Catholicism in Haiti. Chapel Hill: University

of North Carotina Press, 1992.

GEGGUS, David Pairick
Slavery, War and Revolution: The British Occupation of Saint Domingue 1793-1798.

Oncford: Clarendon Press, 1982,

HURBON, Laénnec
«Vodou: A faith for Individual, Family, aud Comumunity from Dieu dans le vaudon haitien.

Callaloo 15 (1992): 787-96.

METRAUX, Alfred
Voodoo i Haiti. Trans. Hogo Charteris. New York: Schocken, 1972.

PIETZ, William
«The Problem of the fetish II: The ongin of the fetish.» RES 13 (1987): 23-45.
«The problems of the fetish IIIs:Bosman’s Guinea and The Enlightenmant theory of
fetishism » RES 16 (1988).
«etishism and Materialism: The limiis of Theory in Marx:

RICHARDSON, Alan
«Romantic Voodoo; Obeah and British Culture 1797-1807.» Studies in Romanticism 32.1

(1993): 3-28.

TEISH, Luisah
Jambalaya: The Natural Woman's Book of Personal Charms and Practical Rituals. San

Francisco: Harper & Row, 1985.

Thompsen, Robert Farris
Flash of the Spirit: African and Ajro-American Ars and Phitosophy. New York: Vintage.

1984.

194



LAS RELIGIONES CUBANAS
DE ASCENDENCIA
AFRICANA:
SALVAGUARDAS DEL
LEGADO LINGUISTICO
SUBSAHARANO

Sergio Valdés Bernal

Las lenguas no se imponen por ser bellas, agradabies al oido ointeresantes. En a imposi-
cion de las lenguas intervienen diversos factores politicos, econdmicos, militares y hasta
demograficos. Asi, algunas lenguas se imponen, otras desaparecen y algunas se conser-
van con determinadas y limitadas funciones. Por ejemplo, la romanizacion de laTberia, a
partir del afio 206 A.N.E, hastael 409 N E., significd la impoesicién del latin como lenguade
la cultura y del comercio en detrimento de numerosas- lenguas ibéricas y celtas que se
hablaban en la Peninsula, asi como la eliminacion del fenicio, del cartaginés y del griego
hablado en las colonias alli establecidasen el litoral por estos colonizadores orientales.

En 407 las tribus barbaras de los suevos y vandalos introdujeron en esta regioén sus
respectivas lenguas germanicas, mientras que los alanos aportaron un idioma indoiranio.
A esto se sumd La posterior invasion germanica de los visigodos, que dio origen a un fuerte
estado hispanogodo y que marco el final del dominio romano. Sin embargpo, debido a su
escaso nimero, los invasores germanicos no pudieron imponer su idioma a la poblacion
ibérica, yaen gran medida romanizada y que utilizaba diversas hablas romances desmem-
bradas del latin.

Por iiltimo, en 711 las hordas arabe-bereberes irrumpieron en 1a Iberiay se apoderaron de
casi lanmaddelapemnsula,que comenzd a ser llamada al- Andalus, y donde se impuso la
lengua y la cultura coranicas, sostenida por el arabe. De esta forma llegaron a coexistir
varias Espafias, motivo por el cual este pais es llamado «nacion de naciones». Al norte se
hablaban varios romances comoel gallego, el catalan, el asturiano, el leonés, el casteltano,
mientras que el vasco oeuskera era [a unica lengua prerromanica qua habia sobrevivido el
proceso de romanizacion y transculturacion acaecido en la Iheria. A esto se sumaba el latin,
como lengua de la cultura y de la region cristiana. En el sur, por el contrario, se hablaban
variog dialectos llamados mozdrabes (d2l ar. must ‘arab, «arabizado»), que eran hablas
romances muy influidas por el arabe. También se hablaba una variante popular del arabe,
llamada «andalusi». A esto se sumaba el arabe clasico como lengua de 1a culturay de la
religién islamica

El proceso de Reconquista, que duré da 718 a 1492, alterd considerablemente este mosaico
lingiiistico. Las hablas romances mas importantes del norte avanzaron hacia el sur. Asi, el
gallego dio origen al portugués por la banda occidental;, mieniras que el catalan avanzo
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hacia el sur por labanda izquierda. El castellano avanzo hacia el sur por el centro. Deesa
forma las habias mozirabes desaparecieron y fueron sustituidas por el porfugués y el
cataldn, mientras que en las regiones conquistadas por castellanos, asturianos y leoneses,
surgieron nuevos dialectos, como son el andaluz, en el centro-sur y el cual trasluce mayor
influjo del mozarabe, el extremefio, en el occidente, y el murciano, en el oriente. En las Islas
Canarias, ocupadas por Espaiia desde 1402, surgié otro dialecto, el canario, de raigambre
andaluza

Por eso, cuando acontecié el descubrimiento de América, en 1492, afio en que cayd Grana-
da, titimo bastion de los arabes en Espaiia, y afio en que se publico la primera gramatica dei
castellano, de Antonio de Nebrija, ya estaban bien definidas las regiones lingtiisticas de la
Iberia y ya estaba establecido como idioma oficial del reino hispanico el castellano, que
fungia como tal desde el reinado de Fernando 11, ¢l Santo, rey de Castillay Ledn de 1217 a
1252. De ahi que era logico que por las nuevas tierras americanas conguistadas y coloniza-
das por los peninsulares a partir del siglo XVI se expandiera el casteliano, lengna ya oficial
del reino y que se habia ganado el nombre de «espafiol», y no otras lengnas de 1a Iberia,
que no contaban con el respaldo econdmico, politico y cultural de la Corona en ese mo-
mento,

En Cuba, colonizada a partir de 1510, las poblaciones aborigenes, muy efimeras y en un
estado evolutivo muy precario, no pudieron oponerse a la.colonizacion espaiiola. Los
indocubanos se extinguieron debido a la explotacion de que fueron objeto y al mestizaje, al
fuerte proceso de transculturacion que los hizo desaparecer como grupo lingiiistico y
cultural. Pero de su lengua aruaca quedaron muchos préstamos en el nivel léxico de nues-
tra lengua nacional, que es uno de los matices identificadores de la modalidad cubana del
espafiol y prueba fehaciente del profundo proteso de transculturacion indohispanica
ocurrido en nuestro pais (ej..‘guayaba, canoa, cacigue, bohio. sabana, huracan.
Guahanacabibes, Cuba, Camagiiey. etc.),

La extincion del indocubano obligé a la-importacion de esclavos de regiones caribefias
cercanas, como son la costa de Venezuela, Isla de Margarita, Antillas Menores, Yucatan,
Isias de 1a Bahia, Florida La introduccion de indios esclavos de esas regiones y Ias relacio-
nes de intercambio comercial y de todo tipo entre 1os asentamientos de espafioles en Cuba
y en la zona circuncaribe, propicié el enriquecimiento del espafiol hablado en nuestro pais
con voces de procedencia canibe (g).: piragua, arepa), nahuatl (ef.. tamal, aguacate), maya
(canistel, chimbacal), wupi {ipecacuana, caraira), a lo que se sumd 1a concentracion de
buques en Ia rada de La Habana, para transportar a Espaiia las riquezas robadas a los
pueblos indoamericanos. La Flota fue otre puente lingiiistico que enriqueci6 ia lengua
espaiiola en Cuba con voces de procedencia quechua, como papa, cancha, chirimoyva y
otras,

El desarrolio de la explotacion agricola del pais y la reorganizacion de las posesiones
espaiiolas en Ameérica, que prohibia la exportacion de mano de obra aborigen de una
comarea a otra, obligé a la introduccion de esclavos negros como mano de obra esclava.
Las pritneras noticias de negros radicados en Cuba datan de 1513, Eran esclavos domésts-
¢os nacidos en hogares cristianos en Espaiia —los musulmanes tenian prohibido el acceso
a América—. Estos negros estaban completamente hispanizados y hablaban el espafiol, por
lo que se les calificaba de /adinos. A partir de 1517, debido a 1a demanda, se autonzo la
introduccion en América de esclavos procedentes directamente de Africa, los llamados
bozales o negros de nacion, mientras que desde 1521 se prohibié 1a importacion de escla-
vos ladinos, es decir, nacidos en Espana,
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Durante los siglos que durd Ia trata negrera trasatiantica, miles de subsaharanos fueron
lievados a America. Gracias a las investigaciones llevadas a cabo, hoy podemos identifi-
car, en lineas generales, tres padrones culturales del negro en el Nuevo Mundo:

Predominio de la cultura fanti-ashanti en la América inglesa y holandesa.
Predominio de la cultura ewe-fon en la América francesa.
Predominio de las culturas yoruba y banti en la América hispanolusitana.

En cuanto a Cuba, debido al proceso de pobiamiento hispanico y a la politica inmigratoria
impuesta por Espaiia, el negro afficano no se pudo imponer cultural ni lingjiisticamente en
la sociedad colonial cubana, puesto que representaba un mosaico lingilistico-cultural
sumamente heterogéneo por su extraccion de las mas diferentes areas culturales africanas
y a que los negreros suministradores del mercado cubano eran muy diversos (ingleses,
franceses, portugueses, estadounidenses, holandeses, e incluso llegaron a existir negreros
cubanos). Esto era aprovechado por las autoridades coloniales y los esclavistas para
obstaculizar |a cohesion lingiiistico-cultural que pudiera hacer frente al procesodeculturador
y asimilador del negro en nuestro pais. Parte de esa politica fue introducir solamente
hombres, lo que no permitia al negro crear uniones endogamicas, 1as mas celosas guardia-
nas del respectivo legado lingiistico-cultural. De esa forma, el negro africano que lograba
haflar a una compaiiera en el contexto cubano, siempre seria una mujer criollay, acaso, en
situaciones muy excepcionales, a una myer afticana, pero que nunca seria de su mismo
grupo étnico. Asi, estas uniones exoganucas generaban _descendencia criolla, ya pasada
por el tamiz deculturador europeo. Ademas, por reglageneral el esclavo africano duraba
poco, por 1o que era constante su sustitucion por otros, lo que atentaba contra el estable-
cimiento de un fondo lingilistico-cultral subsaharano invariable. No obstante esto, el
mestizaje biologico y cultural, 1a Hamada transcuituracion, se hizo sentir. Por ello es que
Fernando Ortiz sefiala que sin el negro Cuba noseria Cuba. En efecto, el negroy sulegado
lingiiistico-cultural africano esun componente esencial del «ajiaco» cubano.

Pero, ;como el negro africano y su descendencia criolla pudo preservar ese «yo»
subsaharano en la discriminadora, humillante y asimiladora sociedad colonial cubana?La
respuesta la hallamos en la existencia de los lamados cabiidos de nacion. La palabra
cabildo procede dellatin capitulum, diminutivo de caput, «cabezar, denominacion aplica-
da a las asociaciones de-auxilio muiuo. Los cabildos afrocubanos se remontan a los cabil-
dos de negros que existian en Espaiia desde tiempos del rey Alfonso el Sabio, pues, segim
Reales Ordenes del siglo XII1, los negros de Sevilla tenian que adaptarse a las disposicio-
nes que los obligaban a formar cofradias religiosas en el seno de los cabildos, con la
intencion de «civilizarlosn, de inculcarles la religion catolica y su sumision al poder colo-
nial, Por tanto, antes de! llamado «descubrimiento de América», los negros en la Peninsula
estaban organizados mas bien de acuerdo con su procedencia regional que de acuerdocon
su origen lingiiistico-cultural, y era légico que esa institucion se retomase en las nuevas
tierras colonizadas y que requerian de mano de obra esclava procedente de Africa. En
realidad, los cabildos de negros no fueron una «concesiony del gobierno colonial, sino
una forma de agrupar a los negros africanos de las zonas urbanas, de controlarios y de
influir sobre ellos.

El cabiido era una asociacién religioso-mutualista, en 1a que se agrupaban los negros
africanos procedentes de un area lingiiistico-cultural. Ademas de propiciar las relaciones
entre individuos de una niisma entidad regional subsaharana —ventaja con que no conta-
ban los negros rurales— y de servir de momentos de asueto y diversion (bailes, fiestas), el
cabildo represento un gran apoyo al negro de nacion en [o economico v lo espiritual. Con
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el cabildo se conservo, al menos parcialmente, el «yo» natural def africano: gractas al
cabildo en gran medida se preservo en Cuba la herencia cultural subsaharana.

Con la abolicion de la esclavitud, y sobre 1a base de una disposicion del gobierno colonial,

los cabildos lentamente se fueron transformando en sociedades de instruccion y recreo

«para laraza de colons. Estas sociedades, posteriormente, desempefiaron una impogtante

funcion en la elevacion de! nivel cultural de sus miembros y en su incorporacion a la
sociedad colonial cubana, aun illena de prejuicios raciales. Bajo la orientacion del patriota
Juan Gualberto Gomez, varias de esas instituciones se fusionaron en el Directorio Central
de las Sociedades de la Raza de Color, para hacer valer sus derechos en aquella sociedad.

El Directorio, a su vez, participo activamente en el proceso de liberacion del yugo colotual
espaifiol.

Los cabildos de negros fueron los gestores de las religiones cubanas de ascendencia
africana, a las que se debe, en gran medida, la presencia de numerosos subsaharanismos
en el espafiol de Cuba. Asi, pues, surgio el culto conocido por Regia de Palo o Regla
Conga, originario de las zonas de habla banhi en Africa, fundamentalmente dei Congo,
Zairey Angola. Se caracteriza por formas religiosas muy cargadas de magia, practicadas en
el culto de la nganga (amagia», «poden), culto de ancestros con fuertes elementos antmistas
gue consisten en creer que en los arboles o «palos» —de ahi que a sus practicantes se les
Lame «paleros»— y demas plantas existen poderes magicos o «fuerzas». Del sur de Nigena
procede el culto de los orichar o dioses del pantedn del pueblo yoruba, que dioorigen a la
religién cubana llamada Regla de Ocha o sanleria, denominacion, esta Gltima, que alude al
sincretismo ocurrido con los santos catélicos —de ahi que a sus practicantes se les {lame
«santeros»—. Otre culto muy relacionado con la sanieria es el conocido por arard, de
origen beninense. Las deidades del culto arara, conocidas por vodunes, participaron, asi-
mismo, en el proceso del sincretismo religioso con santos catolicos, ademas de traer desde
Africa el influjo de los yoruba. Ademas de estas tres religiones. indiscutibles fuentes de
préstamos léxicos subsaharanos al espariol de Cuba, existe una sociedad secreta, especie
de masoneria, que recuerda en su estruciura a la sociedad egbo de la region del Calabar, en
el sur de Nigeria; nos referimos a las Sociedades Secretas Abakua, cuyos miembros son
conocidos, indistintamente, por abakuds o fidfigos, y entre quienes predomina el legado
efik-ibibio,

Durante el ritwal, en cada una de estas religiones y asociaciones mutualistas se utilizauna
lengua esotérica, que fuera de su funcion en el culto no puede satisfacer las necesidades
de la comunicacion cotidiana Esta iluma funcion la realiza a plenitud la lengna espafiola,
en sumodalidad cubana, muy salpicada de vocablos y expresiones de procedencia africa-
na. De estas lenguas esotericas y de las jergas de sus respectivos practicantes, han pasado
al espaiiol numerosas voces de procedencia banti (Afavimbe, «el buitren, que funge como
emisario entre el hombre y los poderes de la naturaleza, y que al pasar al espafiol popular
significa «jefen ), yoruba (embo, «ofrenda de sacrificio y punificacion»), abakua (ampe.
«muerton, del efik o ekoi Aankue), ndependientemente de que otros subsaharanismos
han pasado al espaiiol de Cuba, tanto en su forma cologquial culta como popular, sin
vinculacion con estas creencias, como cachimba («pipa»)}, casimba {«pozo natural de
poca profundidad y con agua generalmente potabler), maianga (nombre de varias espe-
cies de plantas de la familia de las Ardceas, cuyo tubérculo es muy apreciado), fiame
(Discorea alata), etc. Ademas, se han preservado varios refranes, vertidos al espafiol.
como «El perro tiene cuatro patas y solo camina en una direccion». «Chivo que rompe

tambor con su pellejo paga».
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En fin, rico y muy variado es el legado subsaharano que ha heredado la cultura cubana,
en gran parte gracias a las religiones cubanas de ascendencia africana.
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REMANENTES
LINGUISTICOS ADJA-FON
EN LEXICO Y CANTOS
RITUALES LOCALIZADOS
EN DOS MUNICIPIOS DEL
OCCIDENTE CUBANO

Hippolyte Brice Sogbossi

El estudio de ia multiple raiz africana del pueblo de Cuba es aun dificil de emprender.
Quedan muchas indagaciones que hacer en el largo camuno que ha ido recornendo,
desde pnncipios del presente siglo, la cubanistica en lo tocante a los estudios lingiist-
co-cutturales de expresiones religiosas de origen africano,

Reconoce la critica especializada que al tema no se le habrindado 1a atencion merecida,
pese al impulso que le diera Fernando Ortiz —padre de los estudios afrocubanistas-, Lydia
Cabrera y Romulo Lachatafieré en las décadas del veinte y treinta dal presente siglo.

La adecuada aproximacion a estas-expresiones, que no han dejado de contribuir, en
buena medida, al proceso de integracion cultural v nacional cubano, se ha visto limita-
da por una serie de factores objetivos_como son el desconocimuento de las lenguas
africanas que las sustentan, ¢l descuido y 1a imposibilidad de nutrirse de fuentes biblio-
graficas y testimoniales fidedignas, la falta de disponibilidad de 1os testimoniantes para,
en la medida delo posible, cualquier forma de cooperacién con vistas a enriquecer el
proceso investigativo. Se habuscado la influencia que pueden tener las ienguas africa-
nas en el espafiol hablado eén Cuba, pero poco se ha buscado sobre los restos lingiiisticos
dei fon en manifestaciones culturales denominadas arara y provenientes fundamental-
mente del antiguo Dahomey, hoy Republica de Benin. Es sobradamente reconocido,
desde la época de! lingilista suizo Ferdinand de Saussure, que las pruebas lingiiisticas
en la identificacion de la cultura de un grupo o sociedad son muy determinantes. E!

enciclepedista francés Moniesquieu aclara que la lengua es el denominador comun

fundamental, el rasgo de identidad cultural por excelencia; ambos tienen razén porque

en laidentificacion de grupos étnicos y sus descendientes establecidos en marcos geo-

graficos ajenos, como fue el caso de los arara en Cuba, es indispensable recurrir, entre

otros, a sus manifestaciones o expresiones lingiisticas.

En las ultimas décadas se ha podido apreciar un interés positivo hacia la aproximacion

al estudio de algunas lenguas africanas, tanto por parte de investigadores, como de
practicantes, no africanos. Cada dia se aprecia mas en Cuba el rico legado cultural y

201



Hippalyte Brice Sogboss

lingiiistico dejado por los africanos a través de sus cantos, rezos, Iéxico y sabiduria
—proverbios, cuentos, leyendas o mitos—. El estudio de la lengua en varios de sus
niveles como el fonético, el léxico y el oracional es un componente imprescindible para
lograr un estudio coherente y consecuente de las expresiones religiosas y culturales de
origen africano en Cuba. Permitaseme citar unos ejemplos.

Heriberto Ferandy Espino, en su monumental libro Yoruba. Un acercamienio a nues-
tras raices (1993), con su condicién de trabajador cubano en varios paises africanos,
elaboro un valioso ensayo sobre Ia historia, el mito y sobre todo la lengua de fos pue-
blos yoruba de Afnica Occidental. Este es, a mi juicio, uno de los mas vatiosos trabajos
que se haya podido realizar en Cuba sobre este grupo etnoiingiiistico por contar, ade-
mas de su seriedad, con una rica informacion local, tanto testimonial como documen-
tal.

Merece destacarse también el ensayo de Jesis Fuentes Guerra (1994) sobre los cultos
afrocubancs. En relacion con los cultos banta, hace una interesante comparacion sobre
el llamado Pale Monte y el sistema de creencias banhi, notablemente de ia region de
Zimbabwe,

Sobre los llamados arara no ha habido trabajo sistematico de [a envergadura de los dos
anteriormente citados. El beninés Adeleitan Louis Laurou fue el primero en elaborar
desde la Unmiversidad Central de Las Villasen 1987, un trabajo sobre los remanentes
lingiiisticos ewdé-fon en Cuba. En 1992, mis consideraciones sobre muestras orales de
remanentes ewe-fon en Cuba han recibido una buena acogida en la Universidad de La
Habana. Ultimamente, el interesante trabajo de diploma de otro estudiante de Benin,
Marcel Vinakpon Houndeffo (1995) sobre la- misma tematica —enfoque filoséfico y lite-
rario— diversifica aun masel estudio dela tradicion cultural de los arara en Jovellanos,
Perico y Agramonte, tres municipios de la provincia cubana de Matanzas.

Araraes un nembre aplicadoen Cuba, Haiti y Trinidad Tobago a ciertos pueblos liega-
dos de Dahomey. La palabra «rada» o «arada» se deriva del nombre de un reino de
Dahomey. En Cuba aun se conservan restos del fon (fongbé), del maxinu {mahi} y del
mina (gen). Aunque escierto, como sostenia Alfred Métraux, que la palabra «rada» o
«arada» se deriva del nombre de un reino o de una villa de Dahomey, Allada, autores
como Romulo Lachatadieré y sobre todo el mexicano Aguirre Beltran aclararon que no
todos los cautivos llamados arard provenian de esta ciudad. Considero que bajo la
denominacion metadtnica de arara entraron pueblos pertenecientes al grupo adja-fon,
denominacién actualmente utilizada en Benin para este grupo etnolingiiistico. En cuanto
a la denominacion ewsé-fon, usada en Afroamerica, se trata, igual que la anterior, de
denominaciones coyunturales ¢ historicas.

Cuando en nuestros dias se inicia un estudio cientifico de una lengua, ia premisa que,

por lo general, se nos plantea es esta: cualquier lengua esta sujeta, en cualquier mo-
mento, a cambios, a modificaciones.
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Se puede observar que la nueva generacion habla e idioma de forma un tanto diferente
que la anterior. En &l curso de nuestra existencia somos testigos de la aparicion de
nuevas palabras y de 1a desaparicion de otras viejas. Nuevas formas de expresion,
nuevos giros se abren a expensas de los antiguos, y si recurrimos a la ciencia linguisti-
ca, con su ayuda, la verdad de la premisa resulta mas evidente.

Elemento fundamental en el desarrollo del presente estudio ha sido el trabajo de campo
basado en 1a labor con testimoniantes de Jovellanos (Maximiliano Baro y Miguelina
Baroé) y de Perico (Emiliano Zulueta),

Las muestras recogidas —mas de 180 cantos y rezos, 100 palabras y un namero conside-
rable de proverbios, fabulas, adivinanzas, refranes, etc.— son fon, aunque existen casos
de préstamos lexicales de otras lenguas africanas. Estas especies de interferencias
lingiiisticas se han podido observar gracias a mi condicion de hablante nativo de la
lengua fon. Es importante {tamar Ia atencién en el hecho de que se usan los cantos,
rezos y léxico segiin el lugar que les corresponde, es decir, hay cantos, rezos y iéxico
rituales y también fuera de] marco ritual.

De las numerosas y variadas muestras, $6lo probaré 1a efectiva existencia de remanen-
tes ewé-fon en Cuba y sus correspondientes evoluciones diferentes tanto en el corte
sincronico como el diacronico, a partir de una reducida muestra léxica y cantos ritua-
les, por la limitacion del tiempo asignado para la presente ponencia.

Los Baro de Jovellanos son denominados arara magim (de 1a lengua mahi) y los Zulueta
entrevistados en Perico son araradanxome (de lalengua fon). Las diferencias lingfiisticas
son varias pero ligeras como-se evidencia en el cambio de 1a Z (fon) por 1a S (mahi)en
algunas palabras como koklozin y koklosin («el huevo de 1a gallina»), de la V (fon)
por 1a F (mahi) en avuny afun «el parro». Esta diferenciacion wrascendioé y se eviden-
¢id en Jos testimoniantes. Si para estos koklozin es huevo sencillamente, en fon «koklo»
es1a puesto para advertir que se trata del huevo de una gallina y no de cualquier otra
ave; ¥ «zin» contraccion de azin es «el huevorn. En Haiti, «koklo» es el nombre ritual
del gallo sacrificado en ocasién de las ceremonias para Legba.

~cambio de kp por kw
Fou Remanente Traduccién
Koklo kpetiti Kokoro kwetiu «wei palliton

Sin embargo, no siempre se produce este cambio. En ocasiones se pronuncian palabras
exactamente como en la version original comoes el caso de afokpa «el zapato». Pues ho
hay errores de pronunciacién. Poquisimos son los casos como et de kwetiti enef que la
alteracion mencionada ocurre; op1no que sea quizas debido a Ia influencia del espaiiol,
porque este no tiene e} soruido kp en su fonéuca.
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- PRESTAMO O INTERFERENCIA LINGUISTICA

Fon Remamente Traduccién

logozo ayakpa «wla  pcotea. In  tortugans

Se toma la palabra ayakpa del yoruba (ayakpa). en nago (o anago) —yoruba que se habla
en Benin— es «ijugbe»

-Titigwett titigwet wel  tomeguiny

Igual que en Benin, el tomeguin es un ave muy chiguita, el mas ligero de todos los
pajaros. Segin Lydia Cabrera, «se eligié a tomeguin de mandadero» (1948:82). En el pais
africano mencionado es un pajaro mensajero. como supieron decir los testimoniantes
cubanos descendientes de arara.

L.a observacion de Lvdia Cabrera me lleva sin embargo a pensar enuna posible etimolo-
gia fon de esta palabra. De:

«o» «cl pais, |a localidad, la cindad. el pueblo»
WIE «entro:
«gED» «el gavildn»

Esel pajaro mensajero. Y pudiera ser este un caso de influencia de las lenguas africanas
en el espaiiol habladoen Cuba.

-SEMANTIZACION

axosu axosu wel sefior, el rey, el aicaide, ef estado»

axosu yevotome es el término evocado por Miguelina Bard de Joveilanos para designar
al Embajador de Benin en Cuba. De:

«BIXOASU «el rey, ei alcalde, el encargado»
«yeEvoR «el blanco»

“ton wel paisy

HMER aadentron
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En buena traduccién: «el representante de Benin en el pais de los blances», Observo

que «pais de los blancos» se atribuye no sdlo a K’;ses de una raza diferente a 1a negra,
sino también de todos los continentes excepto Africa.

En cuanto a los cantos rituales, no siempre la informacion dada por el testimoniante
sobre el contenido del canto ha sido 1a mas correcta. En el siguiente ejemplo se com-
prueba que no hay coincidencia entre la explicacién dada por Maximiliano Bar6 y el
contenido real del canto.

oberere muy pionto

oberere  (bis) muy pronto

na nyin tokpon iré al pais

bo na le wa para volver

o selu xwe. hacia el camino de dios '

bo na disa para pasear

osadidi iel paseo

no bu xwe a borrara la casa? [;el lugar de donde venimos?)

En ocasion del lef Festival Intetnacional sobre los cultos vodun celebrado en Cotonou,
capital de Benin en febrero de 1995, fue ¢jecutado este canto por los descendientes de
arara al rey de Abomey. Este confirme que el canto s¢ ejecutaba por los esclavos enga-
fiados por la idea de que iban a regresar tarde o temprano ai Africa,

Por otra parte, el caso de cantos rituales cuyo contenido segiin ef testimoniante cubane
coincide con su contenido real en fon, Se trata de: mi nyavalu obisese.

mi pyavalu obisese alabamos a todas
obo edo xoyemede las brujerfas en la casa templo
mi nyavalu obisese alabamos a todas
obo edo xoyemede las brujerfas en Ia casa templo

mi nyavaliu atabamos
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stinkpan nu kan kpan atodo

bo do xoyemede lo que se encuentra en la casa templo
mi nyavaly obisese alabamos a todas

obo edo xoyemede ias brujerias en Ia casa templo

mi pyavalu obisese alabamos a todas

obisese mi nya valu alabamos a todas

mi nyavalu obisese alabamos a todas

Es uno de los cantos dedicados a los muertos de la familia real de Abomey. Su culto es
llamado nensuxwe, v la deidad principat de su pantedn es Zomadonou. De:

2o: «el fuegon

ma; «no» (negacion)
do: «llevam

nu; «la boca»

«No (se puede) llevar el fuego a la boca».

CONCLUSIONES

Existen remanentes de ia lengua fon en el iéxico y los cantos rituales de algunos indivi-
duos pertenecientes a ia tradicion afrocubana de los arara. Se aprecian las siguientes
caracteristicas a partir del estudio realizado:

-No presentan unidad lingiistica suficiente debido a las interferencias de otras lenguas
africanas en los remanentes.

-En elios, al igual que en la lengua oniginal, existen combinaciones de fonemas que son
propios del sistema fonologico espaiiol.

-La lengua sacra de) culto arara se reduce a palabras conservadas gracias a la tradicion
oral y a veces escrita, pero no liega a constituir hoy en dia un medio de comunicacion
oral ni escrita.

-La lengua oral de los arara esta en vias de desaparicion y su rescate es necesario,
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FIESTA, CHANDE Y
TIGRES EN TALAIGUA

Ramiro Delgado Salazar

A Ramona Ruiz Quevedo
A Xiomara Lavgart

A Josu, mi hermano del corazon

La Depresién Momposina es una regidn de Colombia ubicada cerca de la Costa Atlan-
tica; esta delimitada fundamentalmente por la presencia del rio Magdalena, arteria flu-
vial vital del devenir histdrico de Colombia y de América del Sur.

Dada su ubicacion geografica la'zona ha estado sometida desde épocas pasadas a una
constante interaccion de diferentes sociedades, tanto indigenas (malibues, chimilas,
zenues, kogis), europeas (espafioles, franceses, italianos, siriolibaneses y alemanes)
como africanas de diferentes regionesdel Continente.

En este contexto anfibio, en este manejo del agua y de la tierra se ha desarrollado 1a
comunidad de Tafaigua Nuevo, en cuya historia la agricultura y 1a pesca han ocupade
y ocupan la esencia del vivir de'la comunidad.

Vale la pena sefialar que esta comunidad mestiza esta asentada en la Isla Fluvial de
Margarita o de Mompox en la cual se encuentra 1a ciudad de Mompox, puerta de entrada
del mundo colonial al interior del pais, lugar de asentamiento de la colonia y por o tanto
sitio indiscutible de 1a presencia africana en Colombia.

Lapresencia africana en esta zona estuvo definida por el arduo trabajo de fos bogas en
la navegacion por el rio Magdalena, ademas por el trabajo en las haciendas y por el
trabajo doméstico al servicio de las instancias coloniales.

En este municipio de Talaigua Nuevo se inicid un trabajoe con 1a comunidad desde 1985
mediante el método Investigacion- Accién-Participativa, definida y propuesta por el
sociologo colombiano Orlando Fals Borda, este trabajo con los talaigueros ha tenido
como objetive central la elaboracion o construccidn colectiva de una historia de la
gente vy de su devenir. Diferentes aspectos se han desarrollado en el marco de esta
investigacion orieniada bajo el eje de 1a vida festiva y la vida cotidiana.
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Esta participacion se encamina a una vision de la africania en una Colombia mesuiza
construida con la diversidad y riqueza étnica que ha caracterizado nuestro pais.

YO VIDEL TIGRE, YO NO LO VIDE

Porque las religiones africanas permean todos los departamentos de 1a vida,
no hay una distincion formal entre lo sagrado y lo secular, entre loreligioso
y lo no-religioso, entre lo espiritual y las Areas materiales de l2 vida. Donde
esta el africano, ahi estd su religion, €] la lleva consigo a la fiesta de la
Cerveza o para asistir a una ceremoma funeral {_..], fas religiones tradiciona-
les no son inicialmente para el individuo, pero si para la comunidad de la
cual es parte. Capitulos de ias religiones africanas son escritos en todo lugar
de la vida de la comunidad [.. ]. Ser humano es pertenecer a la comumdad y
hacer esto incluye participar en las creencias, ceremonias, rituales y festiva-
les de la comunidad (Brooks citando a Mbiti, 1984:13)

En la fiesta se reencuentra plenamente la dimension sagrada de 1a vida, se
experimenta la santidad de 13 existencia humana (Mircea Eliade)

Latrrupcion en 1a vida cotidiana de un tiempode fiesta; de permisibilidad, prodigali-
dad y didlogo entre el territorio de lo religioso y de lo-profano, es el momento de
interaccion de fuerzas dentro de la colectividad. Tanto en el Carnaval como en las
celebraciones de 1a Cuaresma y la Semana Santa asi como en 1a Fiesta del Santo Patro-
no, de la Navidad y el fin de afio, hambres y mujeres crean un ritmo de vida, un espacio
y un tiempo diferentes; es el unuiverso de los'rituales.

En toda esta region de la Depresion Momposina, 1a evangelizacion aportd al mosaico
étnico elementos del mundo catélicoque han sido procesados de diversas maneras en
su relacion con lo sagrado y 1o profano.

En las fiestas en Talaigua afloran los vinculos con la naturaleza y en cada ritual se
revive y celebra la interaccion entre el ecosistema y la sociedad.

Alli esta presente el universo del baile cantado o canto bailado, territorio de hombres y
mujeres alrededor del ritual del chandé.

El chandé es un baile cantado que se realizaba y realiza en época de Pascua de{ Nifio
Dics. No se presenta en toda la Costa Atlantica, y lleva diferentes nombres como
bullerengue, pajarito, tambora: «las gentes de antes tenian canios distintos a los de hoy,
y tedavia se oyen por ahi». (Ramona Ruiz).

Las diversas versiones recogidas dan el 25 de noviembre como el dia en que se realiza
el primer chandé. En él se reunen cantadoras, cantadores y bailadoras en torno a los dos
tambores, a [a tambora, a las palmas, y los mirones; con este ntmo se llega al amanecer
cantando y bailando.

Desde el 25 de noviembre, fiesta de Santa Catalina, y hasta el 6 de enero, se efectiian en
las noches, o como dicen las cantadoras: «se ponian chandés cada dia».
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Para el 24 de diciembre se ponia y se pone ei chandé en la plaza, frente a fa iglesia, se
recogian las cantadoras vy alli se encontraban con los tambores y se llevaba un Nifio
Dios que era finalmente un pretexto para cantarle al amor, a la naturaleza, a la vida.

El chande es oscuro, se utiliza nada mas que un mechoncito para alumbrar el baile.

Las cantadoras pagaban mandas al Nifio Jesus para cantar todas las noches el chandé;
asi lo relataba Fernell Matute al hablar de su tia y de su abuela que figuran entre las
cantadoras antiguas de Talaigua al igual que Asuncién Arévale, Ramona Iturriaga,
Silvia Montero, Maria Eusebia Duran, Ramona Ruiz, Maria Marmol, Minga la periliona.

Estas mujeres cantaban toda la noche, paiiuelito amarrado, anis estrellado para chupar
y su «preparado» compuesto de ron «fiequey, pimienta, panela y otras hierbas escogi-
das especialmente.

La formacion del chandé esta definida por la cantadora, el grupo de tres tamboreros,
las respondonas y los mirones. Alrededor de los tamboreros se colocan las cantadoras,
ya que las cantadoras establecen un didlogo con el tamborero

dialogo que hay que establecer con ellos «pa» quel tamborero toque bonito,
porque si ¢l tamborero tiene una mala cantadora, el tamborero no tocaboni-
to, pero si tiene una buena cantadora y 1a cantadora tiene un buen tamborero,
eso si, ahi amanecen y duran diasy comienzan a dale y si no es bonito, uno
le dice: negro bonito, negro bembdn, negro color azul, pelo cuci, yo te quie-
ro, bueno y el tipo feliz (Sonia Bazanta, 1984).

Entre 1as respondonas, los versos que entona la cantadora son respondidos con un coro
y con las palmas; estructura musical propia del canto responsorial que nos llega por los
africanos a Cotombia.

Mientras se va cantando, van saliendo de pareja en pareja a bailar.

Basicamente han existido solo cantadoras aunque también se han dado cantadores,
capacidad esta que se'hereda y aprende a nivel de las unidades familiares como lo
ilustra el grupo de cantadoras y bailadoras de chandé de Talaigua Viejo encabezado
por Ramona Ruiz o 1a vieja Ramos como se le conoce cariflosamente en fa zona.

Dice Sebastian Padilla, «champadillay:

...lo grande es que uno cante y le contesten bien, son importantes las
respendonas v el baile, y los instrumentos y todo [...] mientras yo no estaba
en la fiesta, la fiesta no servia [...] cuando uno estd cantando, toma unos
tragos paraestar inspirado [...] la iguana eraun canto muy desbaratado, muy
enfusiasta. porque se volvian locos [...]. Eso no puede durar muche tiempo,
pero si como ung hora, y cuando la gente esta mas alevantada dura mas ...]
el tigre es mas sereno, [...] son unos bailes desbaratados y bonitos [...] el
bailador se va at suelo y hace maravillas y sigale, mierda, y esos baifadores
se arrastran, que verraco baile tan mafioso [...] hay versos que son composi-
¢ién que uno compone. (1987)
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Ei contexto de las cantadoras esta asociado a un elemento importante en la construc-
cidn de este ritual: el tabaco; ellas son quienes doblan las caliilas calillonas y a su vez
fuman el tabaco durante la realizacion del chande. Tanto el tabaco como el ron fieque
eran asuntos «QOficiales del Gobierno», pero ellas los comercializaban de forma ilegal,
producian en sus casas el ron y contrabandeaban con €f y con el tabaco. Este contexto
no ha sido estudiado a profundidad aun.

Al pasar al mundo de los tambores, estos son realizados por la gente de la region, por
familias de tamboreros, la de Prisco Castro, de Asdrubal Padilla o lade Castulo Acuiia,

quien comenta;

Estos instrumentos los hago yo. Hay muchas especies de madera {...] unas se
llaman campano, told, naranjuelo, bance [...]. Estos productos son mios,
[...] ¥ tocar tambor lo aprendi por nuestros abuelos, desde que estaba nifiito,
muy pequeiiito, ellos nos ponian.

Esto es tradicional para todos los diciembres, asi que ellos nos poman y ah
amaneciamos al pie de elios [.. } para el cuero usamos venado, tigre 0 saino
(1987)

Son el tambor macho y el tambor hembra de una sola membrana y la tambora de dos
membranas; instrumentos que hablan de la historia de-africania que vive ain en esta
zona mestiza de Colombia.

El chandé 2n sus versos nos comunica con el universo simbotico de ia naturaleza y del
amor, de lo sincrético y o sagrado:

Yo comi-maduro
Yo comis guesao
Jesus an el nombre Dios

Y las tres divinas potencias

Dame un poquito de agua
que vengo muerta de la sed
no he venido por el agua

SING por venlte a ver

Yo vi del tigra de melena
con la pinta menudita
Desde lejos se conoce

la mujer que es saforita

Abajo de un arbol tierno

fe di muerte a una judia
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Ay tan solo porque decia
Renuncio de un Dios eterno

El chandé se iniciaba con unainvitacion el 25 de noviembre y se despedia el 6 de enero:
«Vamos amigos, vamos todos a bailar, a 1a pascua del Nifio Dios, a 1a plaza a bailar;
mujeres, mujeres, todos vamos para bailam y «Adids sefiores, que ya nos vamos, la
chicha fa tomamos y el guarapo lo dejamos.»

Este ritual que comparte una raiz africana en su estructura textual y organoldgica se
combina con elementos de indole catélica e indigena en sus textos, articula una comu-
nidad alrededor del baile cantado, abre el espacio sagrado de la fiesta y conecta el
mundo material con el espiritual.

Ron, sancocho, anis, dulces, tambores, palmas, voces y danza ubican al chandé en el
aAmbito de lo que se conoce como la cumbia colombiana, acercindose el chandé a un
espacic mas africano a diferencia de la cumbia que articula a nivel organolégico la
cafia de millo, instrumento de origen indigena. Un contexto ritual a ser mas explorado
y que a través de los relatos de sus actores ha estado asociado a tos africanos esclaviza-
dos en Colombia y sus descendientes.

En el pueblo de Talaigna
Tengo mi cuerpo tendido
Y en el pie de los tambores
Tengo mis cinco sentidos

Yo vi del tigre
Yo no lovide
Yovideltigre
Yo nolo vide
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LOS SIGNOS
CUBANOS DE LOS
RITOS ABAKUA

Jesus Guanche Pérez

Diversos mitos y signos graficos se encuentran presentes en el mundo mdgico de las
sociedades abakud o de fidfigos, una de las formas de religiosidad popular cubana que
—junto con ia santeria, el palo monte, el espiritismo en sus diversas variantes, los ritos
arara y el vodi- forman parte de la rica variedad de creencias.del pueblo cubano ac-
tual

Los ritos que conforman el compiejo ceremonial religioso de las centenarias socieda-
des abakua (constituidas en Cuba desde las primeras décadas del siglo XIX) tienen aun
muchos adeptos en unas ciento quince asociaciones masculinas ubicadas en las cinda-
des de La Habana, Matanzas y Cardenas. En-su decursar historico han aportado un
significativo legado simbélico mediante efementos sacro-graficos al lenguaje de sus
cultos niciaticos, fundacionales de nuevas sociedades («tierras», «juegos» o «plan-
tes»), sancionadores y funerarios.

Como bien ha sefialade en un conocido ensayo el profesor y amigo Argeliers Leén —el
mas profundo estudioso de este fenguaje ritual—

Los trazos o-grafias llamados colectivamente erenryé. constituyen hoy un
sistema ideografico de seiiales desarrollado como procedimiento que sirve
para inmovilizar y fijar la representacion, que se repite en cada momento, de
hechos globales que transcurren en el tiempo, respondiendo a muy antiguas
practicas de recurrir a medios graficos u otros recutsos materiales para darle
expresion permanente a las ideas y circunstancias que, por otras causas,
llevod a la escritura del lenguaje oral hasta ias formas actuales de retencion
de la palabra {...], ¥ que por aquel otro se desenvolvid en multitud de siste-
mas pictograficos.

Estas sociedades cubanas, que sintetizan del otro lado del Atlantico diversos ritos pro-
pios de varios pueblos-etnias del drea sudoriental de Nigeria (ibo, ibibio y ekoi) han
tenido un caracter secreto desde su formacion inicial hasta la primera mitad del presen-
te siglo. Hoy dia su membresia esta constituida fundamentalmente por individuos cu-

213



Jesius Guabche Perez

banos, con independencia de su pigmentacion epitelial, y ha tendido a readecuar con ei
paso de vanias generaciones tanto sus elementos rituales de base mitico-animista come
fos signos graficos, a sus respectivos recintos de consagracion o baroko.

Quiza por el hermetismo de los ritos y por el permanente acoso que han sufrido los
abakua por las autoridades, desds la etapa colonial y durante mas de cien afios, la
recreacion del mundo plastico del sistema grafico ereniyo no ha trascendido a plenitud
en tanto lenguaje pictorice con toda su potencialidad dinamica; ya que rrumpir en este
ambito ritual no ha sido nada sencilio.

Este autor tuvo la posibilidad de haber nacido y crecido hasta los dieciocho afios en el
barrio habanero de Los Sitios; pude observar desde la primera infancia ias procesiones
abakud; bailé desde los tres afios al ritmo del viejo disco Akamanyere efo. ayudado por
connotados fremes o «diablitos» de la entonces membresia secreta {.sagaré Mutanga
Efo, quienes acudian a diario a beber aguardiente en la bodega de mi padre, sita en
Manrigue v Figuras —actual Municipio Centro Habana—, y a escuchar su mas gustado
numero en la vitrola. Luego, también tuve la oportunidad —como etnélogo- de estudiar
junto con Argeliers Leon los contenidos semionico y estético de estos signos graficos:
gue ha implicado, desde entrevistas con las jerarquias especializadas en esos trazos
hasta el minucioso estudio de las libretas o afe nipan, donde atesoran este caudal de
informacion visual. Todo etlo ha propiciado la elaboracion de una propuesta visual que
vincula los mitos abakua con su sistermna grafico.

La confluencia de diversos intereses.economico-territoriales en los fugares de proce-
denciaen Africa Occidental subsaharana, condicionaron el origen mitico de anaforuana.
el circulo de dominacion, en torno al cual giran muchos de los signos del sistema erenivo
de Cuba, En la Génesis de anaforuana(Técnica mixta/cartuling, diptico, 126 x 75 cm),
obra inspirada en los personajes rituales que conservan vivos la tradicion grafica abakua,
se utiliza un elememo lineal que desde el punto de vista sumbolico se encuentra a si
mismo, como une de los elementos mas recurrentes en cualquier sistema signico, en
tanto linea continua e infiruta que se asocia con la unidireccionalidad del tiempo v con
lo eterno.

Tras el dificil bregar por los terntorios en disputa, que rodean el miticoy tecordado rno
de la cruz (oddn) se efectia la primera Confluencia al famba (Tecnica muxta/canuli-
na, 75 x 51 cm, perteneciente 2 la coleccidn de ta familia Saraceni, de Roma) o recinto
de los ritos, como acuerdo organizativo que permite rememorar —mediante acciones
convocatonas a la presencia de un conjunto de ancestros— 108 valores e11¢06 propugna-
dos por los adeptos que crean estas asociaciones. Al mismo tiempo, uno de los mas
significativos resultados miticos y simbolicos de 1a transculturacion sudnigenano-cu-
bana es la representacion grafica de Abasi, concepcion de una deidad suprema en el
ambito ritual abakua. La /rrupcion de Abast (Técnica mixta/cartulina, 75 x 51 cm)
dentro del sistema erenryo tiende a sincretizar elementos ntuales subsaharanos con el
contenido procesional de ceremonias catolicas que incluye la cruz latina como conoci-
do simbolo de los cuatro extremos o puntos cardinales; pero a la vez representa los
cuatro territorios (efi, efo, oru v bibi} en los que transcurre la vida perifluvial de estos
pueblos en su referencia contextual africana.
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La costumbre tradicional de acudir al rio con un recipiente para recoger agua motiva
que un dia, 1a joven Sikdn o Sikanekua, repita su diaria faena y sin imaginarselo se lleve
consigo al pez sagrado de los ekoi. El bronco sonido emitido por éste la asusta, su
vasija cae al suelo y el pez muere. Este fatal accidente es pagado con su vida. Nampio
de Sikan (Téenica mixta/cartulina, 75 x 51 cm) recrea el primer sacrificio humano de
caracter ritual, destinado a reproducir artificialmente 1a fuerza magica contenida en la
voz del pez, identificado con el espiritu de Tamze, un antiguo jefe ekoi. Este rito hasido
reproducido v teatralizado en Cuba desde la formacion de las primeras sociedades
abakua.

Por otra parte, el macho cabrio —el chivo en el contexto cubano— que es uno de fos
simbolos universales de la fecundidad y de su fuerza genética implicita, sustituye pos-
teriorimente este tipo de rito antropocida. El Sacrificio de mbori (Técnica mixta/cartu-
lina, 53 x 35 cm), el chivo y su ingestion ritual funciona como la asuncion magica de
sus poderes a [a vez que de su piel se obtiene ain el parche para los tambores sagrados
y para los del conjunto instrumental biankomeko. En el orden rituat, Mkoboro (Técnica
mixta/cartuling, 53 x 33 cmn, perteneciente a la coleccion de 1a familia Betancor, Las
Palmas) representa el signo de un ireme o ancestro de presencia confirmatoria, que en
el rito achia como ayudanie de la jerarquia fsué y como guardiin del tambor sagrado
seseribo.

Une de los principales seres miticos que.se vincula'con el origen de las asociaciones
abakua es Tanze, 1a encarnacién animista de un ancestro sacralizado. Tunze: gran gando
(Técnica mixta/cartulina, triptico, 153 x 75 cm), también retoma uno de los temas
simbélicos de mayor alcance en'las.diversas culturas de los pueblos pescadores; pues
el pez se relaciona directamente con el agua, su elemento vital; representa al mismo
tiempo la fertilidad y 1a muerte, de ahi su conocido empleo como talisman o fuerza
magica que se transforma en gandd: conjunto de signos—-acciones magico-rituales del
sistema ereniyé en Cuba:

La confirmacion o certidumbre de cada uno de los pasos rituales deben ser también
avalados por un ancesiro! Jreme nkéboro erori (Técnica mixta/cartuling, 78 x 53 cm)
adelanta su pie derecho si algo falla o hace sonar su nkanikd {campanillas metalicas
que rodean su cintura), para aprobar y dar continuidad a la ceremonia. Los complejos
pasos rituales y bailes propiciatorios de los iremes pueden sintetizarse en ta ancestral
figura de mboko. La Salida de mboko (Técnica mixta‘cartulina, 78 x 53 cm) asume fa
funcion de cuidar el tambor sagrado ékue, a la vez que baila con una caiia de azicar.

Casi todas las religiones, desde las mas primitivas hasta las mas complejas, rinden
culto a los gemelos con mayor o menor énfasis. Aberisin y Aberifidn (Técnica mixta/
cartulina, diptico, 150 x 51 ¢m) son, en Ia mitologia abakué de Cuba, dos iremes
(diablitos) encargados de sacrificar al mbori (chivo) en las ceremonias; y determinados
practicantes de otras refigiones populares cubanas los asocian en cierta medida con los
Ibeyi de lasanteria, debido al contenido esencialmente aditive{no exciuyente) de nuestra
religiosidad popular. Estas figuras representan la dualidad en la identidad; la simetria
asimétrica, y en ¢l orden estrictamente personal poseen una significacion muy especial
para quien ha tenido 1a oportunidad paternal de un par de ellos.
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Movud yuansa (Técnica mixta/cartuling, 53 x 35 cm) es una antigua grafia que sintetiza
las funciones de 13 jerarquia conocedora de la lengua ritual abakua para los rezos
(nkame), cantos y otras relaciones grupales e interpersonales; asi como al ilustre conse-
Jjero de las principales «ptazas» 0 miembros del baroke. Mpegé wanafion ngomo (Teéc-
nica mixta‘cartulina, 53 x 35 ¢m) simboliza la celosa preparacion, uso y custodia de los
yesos CORSagraterios, signicos y emblematicos, en tanto asunto propio de la respetada
«plaza» mpego, cuya encarnacion en individuos representa el atesoramiento tradicio-
nai de todo un sistema de comunicacion grafica.

El recinto de consagracion (fambd, baroko o butame) posee determinado orden jerar-
quico y organizativo que varia de acuerdo con las caracteristicas particulares de cada
asociacion. Baxariongo butame (Técnica mixta/cartulina, hexaptico, 153 x 150 cm)es
una reinterpretacion plastica de un conocido estandarte en tela donde figuran seis fir-
mas de los principales obones o aplazas» que tienen relacion directa con el juramento
de nuevos afiliados y con la creacion de las asociaciones abakua. Cada firma trascien-
de su espacio y se integra al hexaptico del que forma parte.

Las obras Confluencia, Disfluencia y Orbita de mokongo (Técnicamixta/cartulina, 65
X 43 cm) son tres estudios que sirvieron de referencia inicial para elaborar el conjunto
que conformd la exposicion personal de 1992 ya la que haré referencia mas adelante.

El ireme Anamangui, tanto en su concepcidn criotla, Amanison Anamangui I, como en
su version mitica sobre un anciano, Okambo Anantangui IT, es el encargado de los ritos
funerarios, Nyoro Anamangui 11l cual especial hechicero, Bere Anamangui IV, que
domina plenamente el uso del yeso blanco, Biokoko Anamangui Iy asume con valen-
tia, Efion Anamangui VI, sus funciones rituales postreras. Serie de seis obras (Técruca
mixta/carulina, 53 x 36 cm cada una).

Cada asociacion esta compuesta porun nimero de jerarquias principales, entre las que
desempeiia un peculiar papel 1a de Morud. conocedor de los cantos y rezos, a través de
la variante transformada de lalengua ritual efik que se recuerdaen Cuba. El Nkame de
Morudg (Técrica mixta/cartulina, diptico, 102 x 75 cm) concentra la sabiduria de la
cultura de tradicion oral entre los abakui, cuya conservacion también es recogida en
libretas como recurso mnemotécnico para las actividades ceremoniales. Algunos de
esos vocablos trascienden ¢! ambito sagrado y son empleados en determinadas relacio-
nes comutnicativas interpersonales o grupales.

La limpieza personal, la de los objetos sagrados o la dei recinto mediante un gallo es
una forma de culto solar. Beruma con nkiko (Técnuca mixia/cartuling, diptico, 103 x 78
¢m) o limpieza con gallo, se asocta por un lado con la vigilancia y la actividad constan-
1es, y por otro, con el orgulle y la arrogancia del varén, que se encuentra de modo
evidente simbolizado en este elegante anamal.

Otro de los simbolos casi constantes del sistema grafico ereniyo son 1as saetas (ertkud),
no s6to come componentes significattvos de 1a accion de cazar a flechazos, stno en

! Véase Urbe, Galaia Cultural Recreativa, La Habana o 82, 10-23 sept. 1992, p. 20 y 23.
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tanto signos de vitalidad, rapidez y fuerza viviente. Las Disfluencias de erikua (Técni-
ca mixta/‘cartulina, 75 x 51 cm) recuerdan las trayectorias diversas recorridas por una
parte de los miembros de la primera organizacion abakua antes de integrarse y dar
iugar a la fundacion de estas cofradias masculinas. Cada saeta nace de su base, se
transmuta y crece hasta brotar plenamente. Beroko erori 1 I, 1l y IV (Serie de cuatro:
técnica mixta/cartuting, 73 x 51 em cadauna ) alude al antiguo cuito falico que confir-
man los ritos subyacentes en las asociaciones abakua. La concurrencia de los ancestros
al rito se convierte en la perpetuacion de la vida a través del acto fecundante.

En la mitologia abakua, Afokongo ha representado —segun versiones de Ia tradicion
oral- el primer iniciado en latierra de los ¢f6 cuando se descubre el secreto de lavoz de
Tanze. el referido pez magico. Mokongo se sekim (Ia fuerza) (Técnica mixta/cartulina,
75 x 51 cm) se asocia con la capacidad atribuida a esta «plazay para ejecutar la volun-
tad del ékue (tambor unimembrandfono cuyo sonido se obtiene mediante [a frotacion
de una varilla [yin] sobre el parche y que sustituye en el rito a 1a originaria voz). En
esta ocasion se efectua una dinamica analogia plastica con los dos principios
cosmologicos de 1a filosofia china: yin y yan; pues si al primero corresponde io feme-
nino (la piel de Ia Sikdn en el primer ekue), 1a tierra (reflejo de los conflictos previos a
la primera organizacién abakua) y la linea internumpida (propia del signo e/7); al segun-
do corresponde lo masculino (caracteristico de esta exclusiva membresia}, el cielo (que
se representa en determinados gandd) y la lineaininterrumpida (que relaciona e integra
el signo de angforuana con ¢l de la tierra ¢f6). De la anterior carga simbolica puede
explicarse, entre diversos factores, la natural congtiencia y participacion de inmigrantes
chinos ¥ sus descendientes en el seno de estas asociaciones urbanas y suburbanas en
Cuba.

En el afio del Medio Milenio del descubrimiento europeo de América la Galeria de
Arte «Teodoro Ramos Blanco» de LaHabana, con especial apoyo de su entonces Di-
rectora, la Lic. Gertrudis Campos Mitjans, inanguré en los meses de septiembre-ociu-
bre 1a exposicién personal Ereniyo: visiones pldsticas de Jesus Guanche, dedicada
precisamente a significar lag relaciones indisolubles entre los mitos y los signos grifi-
cos abakua, desde una lectura personal que trata de mover en el espacio pictorico un
conjunto de simbolos vitales o ultramundanos, pero sin que pierdan su esencia grafico-
magica, ya que en el orden religioso sdlo se trazan en el cuerpo de los adeptos; en los
instrumentos musicales de contenido simbolico, que son colocados en el «altarn abakua;
y en ¢l suelo. En este ultimo caso, el trazado posee una rica complejidad que
recontexmaliza nuevos elementos figurativos de 1a flora como ia palma y la ceiba para
hacerlas accesibles a pequefios recintos de consagracion religiosa.

En esa ocasion, la muestra fue inaugurada y valorada por el antropdlogo cubano Alber-
to Pedro Diaz, quien desde muy joven también ha conocido y estudiado tanto Ias aso-
ciaciones abakua como la diversidad de sus signos graficos. Lo mas significativo para
el autor no fue sélo contar con Ia presencia de muiitiples colegas entre historiadores,
estudiantes y criticos de arte, que por el conocido temaor y raigal prejuicio a todo lo que
huela a figfiigos asintieron y callaron: sino muy especialmente por la asistencia de
varios adeptos abakua del cercano barrio habanero de Atarés, quienes en acto de so-
lemne aprobacion estamparon en el libro de visitantes, junto con su ribrica personal, ¢l
signo grafico de su sociedad.
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Ese musmo afio, varios amugos canarios conocieron de 1a exposicion y se entusiasma-
ron para exhibir, al menos una parte, en el instituto de Estuaios Hispamicos del Puerto
de La Cruz, en Tenerife; pero razones ajenas a nuestras voluntades lo impidieron. Asi,
1a coleccion durmid dos arios tras la puerta de la casa de otra entrafiable amiga y cera-
mista canaria en Las Paimas. En 1993 una lamentable caida de agua entro en esa casa
e inundo desde la sala hasia la cocina; pero el paquete de obras, cual talisman, inexpli-
cabiemente permanecio seco e intacto ante la potencial amenaza de destrucclon.

Por fin, Cristina Rodriguez Court del Centro Atlantico de Arte Moderno (CAAM)

conocid las obras y con su singular encanto compilo varias fotos y esta breve reflexion
antes que el paquete, algo maltratado, marche conmigo hacia Suiza e ltalia.
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INFLUENCE OF ORISHA
ON THE POPULAR ARTS
IN TRINIDAD AND
TOBAGO

Rawle A. Gibbons

The orishas have an enduring presence in the arts of Trinidad and Tobago. The emphasis
in this paper in the popular arts does not mean that the orishas do-not appear on the
«fine arts» or painting, dance, music and the drama. The intention here is to show the
centrality or rather immanence of the orishas in the works through which African-
Trinidadians have chosen to express a sense of their worldview and ideniity.

In fact, people-based as these arts are they stood in early colonial times in contrast and
as counter to the self-caricature or simply irrelevance of an alien, Euro-centric aesthetic.
Their growth and increasingly national acceptance are a measure of the growth of cul-
tural autonomy and assertiveness’in our young,-ethnically mixed and often very confused
nationr. At the same time, one must not lose sight of the transformation these arts are
experiencing today as indigenous creations in response to the pressures of the massive,
money-driven machine of the American (in particular) entertainment industry that
materializes its chosenimage (LionKing, Pocahontas, Batman...) in any imaginable
form within our living space/psyche. These arts serve in this context to maintain
proportion in the distribution of the offering food, as it were, between Eshu in all his
manifestations and the other deities.

The people of post-emancipation Port of Spain where and when the ground was laid for
our popular arts represenited an extremely heterogenous society. There were African-
creoles some speaking French creole, others English creole, Spanish-speaking peons
from Venezuela, East Indians indentured to the sugar estates but whose presence would
be increasingly felt after therr term of indentureship, liberated Africans speaking Twi,
Kikongo, Yarraba as a group or sub-groups ethnically disiinct from the creoles. Above
these masses where the colored and black «respectables» and above those the French
Creole and British elite.

While each group/sub-group had its own fastivity, the African-creole Carnival would
emerge by the furn of the century as the form receiving the greatest social participation,
Carnival had developed out of the sub-culture of the barrack yards. In fact the class of
lawless men and women referred to as «jamettes» who inhabited these yards were the
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artists, innovators, warriors and performers who created a popular ethos and art from
an African-Caribbean base. (Pearse, p. 192).

Out of this bacchanal of ethmiaity, of conflicts of class and corners all taking place
among a group relegated 1o the fringes of society Carnival and its associated arts emerged
as forms of protest and affirmation of the selves slavery and colonialism had sought to
deny. The three major arts of Carnival are mas’, kaiso and steelband. These present a
means of assessing the nature of the relationship between Orisha beliefs and practices
and these areas invested by the wider society wath tdentity-centered meanings.

MAS

There are two opposing views of mas-playing today among the Orisha community.
Some leaders enjoin their followers not to indulge is mas-playing. This may have to do
with the feeling across most religions that the lack of control in the festival encourages
loose moral behavior. This view also comes from communites outside of Port of Sparn,
the centre of the Festival. On the other hand Onsha people have traditionally taken part
in Carnivat and continue todo so. African masquerade figures transferred to the Carruval
context losing some of their specific religious values but gaining as creative entities.
Maureen Warner-Lewis pointed to the African links of the Moko Jumbie or stilt mas,
the Dragon mas Robber, Jab Molassi and others. It is Orisha people who played African
warrior mas — Ju-Ju and Black indians. Though traditional mas is itself a dying tradition
sorne of these characters are still seen.on the streets today.

A Nigerian visiting Trirudad retnarked that at Camnival he sees orisha everywhere. This,
I believe is not because of any direct representation of the deities, but because their
energies and traditions are strongly.in‘evidence.

Camival in Trninidad; as in other parts of the world, is an ancient, pre-Chrishan celebration
of life. The earliest reference 1o and possible roots of Camival may be the Festival at
the Egyptian city/temple at Abydos, the existence of which is mentioned as early as
5000 yrs. BC. The Greek worship of Dionysus «the god from the East» drew on Egyptian
rites and through Greek and later Roman/Catholic civilization the festival appeared in
other parts of Europe. We have in Carnuval therefore an originally 4 frcan festival
being brought in 1ts Furopean mask to the New World where it is re-integrated with
some of its original elements. No wonder our visitor saw «orishas everywhere». What
eventually emerged however is both ancient and new in that acting out of the realities
and pressure of a new social situation, the orishas manifested themselves in completely
different ways.

Jouvay, the opening phase/prelude of the Camival drama welcomes the coming of the
ancestral spirits to the «feten/feast. From this pre-dawn darkness on Carruval Monday
devils, jabs, skeletons, as well as satinc and mischievous mas emerge. Whatever the
portrayal the feature common to alt Jouvay mas used fo be the weanng of a mask. This
basic fact lent an eenness even to the non-threateming mas. In fact the notton and
experience of fear among both chifdren and adults was characternistic of Jouvay nies,

220



Tafuepes of Oosha on the pepular ants in Tenidad and Tobago

The feast/« fete » itself presents efferings of the «self as» for the pleasure of the dogs. In
presenting «self as» the masman becomes the work of his imaginairon 1n all its God-
given and daring glory. As for every spiritual event preparation and seif-sacrifice are
compulsory. The masman may deprive himself of material necessities to save up and
buy materials to build his costume. The living circumstances of some of these traditional
players is often in stark contrast {o the power and glory of the mas they become. He
gives of his best not to the judges (Smokey Joe) but 1o his gods before whom ail are
winners, His satisfaction is to live to repeat his offering the following year in even
greater glory.

Traditionally the actual process of becoming for some mas is itself ritualistic. Masmen
playing Dragons and Devils are said to offer prayers before entering the completed
mask. Once enmasked, there is ample testimony to suggest that it is the mask that takes
over. AMas’ here is constituted both by mask (character) and music that propeis the
festival.

The ritual of the festival also demanded traditionally that parts of the costume be disposed
of, other parts kept and recycled for the following year. How much of the practice is
determined by sheer economics remains a question.

Interestingly, while religious motifs of other faiths (Hindwand Christian in particular}
have been depicted in mas, always with controversial responses (Halleluia, Shiva) there
seems to have been no documented attempt to poriray the orishas. There is the belief
among masman that Egypt is a tabooed subject. They give accounts of misfortune and
death befalling masmen after these portrayals{George Bailey). The fear and mystery of
orisha is strong enough to still to forestall any siich depiction, it would seem. (Halleluia
Controversy).

It is equally possible that the absence of this representation may reflect on the relatively
low visibility of the religion. Carnival as a social drama is always about the contest for
territory. It is the stage on which newcomers/ideologies must meet and grapple with
rooted concepts and kings, and all this within the larger, annuai plot in which the sacred
and profane, the private and public, the politician and the populace fight one against
the other to protect, grab-or recapture space that may have been «formally» taken/lost
during the daily social dramas of the past year. Orisha as an institution has not visibly
been part of these contentions.

The presence of the orisha in Carnival is nowhere given better testimony than through
the voice of calypsonian David Rudder, who in «Bahia Girl» sings of an encounter
between himself and a sensuous Bahian/orisha/mase visiting Trinidad Carnival;

Then [ star to notice
Like you is a Baptist
She say, Darling, no no.
My darling is not so.

You see Trinidad and Brazil
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We have the same vibration
ile Ife, lie He,

She make me to understand
then the {rin people

lake it 10 the street

From Sando to Pariatuvier

Chanung 10 the bea

i Rudder, 1986,

Onshaisa powerful underground river nourishing not only popular arts in Trinidad but
connecting Tnrudad with other centres of African creativaty in the diaspora If in Carmuval
the appearance of the onsha is often diffuse and as masked as the festival itseif, 1ts
connections with Calypso, the popuiar music of Tnimdad and Tobago, are much more

apparent.

In the first place there's the question of ongin The Calypso is rooted 1n the tradition of
West African praise songs. Maureen Warner-Leéwis refers 1o Yoruba song types the efe
(boast, provocation, insult) and /e (deftance, challenge) as being particularly suited to
the jostling competitive environment described earlier of post-Emancipation Tnnidad

She also points to the function of the Senegambian gnot of the rank of Mba Jalo, who
is itineram and composes topical Songs (as‘against the countly Mansa Jalo or the Danna
Jalo who sings of hunters, animals, magic and daring). ( Warner-Lewis: « Yoruba Music:
Influence on the Minor-Key Calypso.»}

The very name ka:so; the original name of the song in Trinidad is an Igbo term of praise
and encouragement. This suggests that the song is itself a synthesis of the vanous Afncan
influences in Trinidad {Congo, Mandinka, Mbundu. Hausa, Kalabari, Rada, Soso,
Yoruba, among others), musical and oratonical structures from the French and British
traditions (including ecclesiastical and legal dialects), folk songs and the songs of other
folk.

In terms of the corpus of songs, Europeans 1n post-Emancipation Trinidad consistently
made reference to «wild Guinee songs» wath which the Africans contested at Carnivai.
One of the earhiest kaisoes remembered by calypsoman Atilla the Hun who began singing
in the 1920°s was a call to Shango

Ja1a ro m aye
Jajaro m Shango
Jaja ro mi aye
Sabaluba

Jaja ro mu Shango
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Giossed by Maureen Warner-Lews as «0j0 ro mi» the singer 1s complain to the god
that he is suffering. The tone of the lament rendered in the minor mode n fact domunated
the calypso of the first three decades in thus century. Hence, though the language hag
long changed from Yoruba to French crecle to English, the formy/mode in which the
kaiso was sung gave evidence of Africa in the fusion, («Ah look at misery», «ltwas a
bacchanal» ).

The response of the singers of the 30°s however 10 Orisha as a rehigion and te African
spinituality 1n general denied these links. The African-Christian religion called Shouters
or Spiritual Baptists in Trinidad received particularly harsh treatment from the
calypsonians. This religion had been banned by the colonial government from 1917-
1951 and the ridicule its adherents received by black calypsonians was maiched only
by the brutality of black policemen in enforcing the law

Perhaps through fear of its power, Orisha fared z little berter as a subject in calypso
Perhaps as a public interlocutor and social aspirant, the calypsonian of the 30°s felt it
necessary to distance himself from what was obviously part of his own genesis. But the
links between the two are deep and enduring. Warner-Lewis concludes that the
Shantweiles in the Orisha «palais» as in the «Kalinday gayelle were the same singers
who led the Camnival bands, in other words who became the calypsontans as the an
form evolved. Contemporary evidence of this can be cited in the case of the singer
Sugar Aloes, a popular calypsonian whose background and training were in the Orisha
yards where he chanted. Similarly in the 390’s, calypsonian The Growling Tiger whose
African ancestry was Congo/Yoruba atended feasts and saraccas with hus grandmother
and was very knowledgeable about Tnnidad's African culture. Though he oo, condemns
the Baptists in one song, his description of an Orisha ceremony conveys one of the
most striking and powerful images in calypso.

A'body of voices singing out loud

As if they want to burst a hole tn the cloud

(Tiger. «Yarrabashango»)

In making recordings however, calypsonians were not averse to mining the wealth of
Bagptist and Orisha music. (Ogun Karanga).

In their ambivalence, calypsonians from the 30's onward tended to focus on the more
sensational aspects of the Orisha worship, misrepresenting the refigion in the process
and reinforcing the fear and taboo with which the religion is still widely regarded.
Sparrow’s « Shango Man» {1967) illustrates this ambivalence. The persona i the song
moves from a position of ridicule to initiation and eventual leadership of a «Shange
band». He invites hus audience to «follow (him) and come», yet the chorus of the song
says. «l beat the drum to Ba Lucifer», a statement reaffirming the Chnistian obsession
that Orisha is devil worship,

The contemporary view of calypsonians however, since the Black Consciousness of
the 1970°s is much more enlightened and positive. [ already made reference to David
Rudder in looking at Carnival. Orisha rhythms and beliefs can be found throughout his
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work («Hammer», «Calypso Music». «Power and the Glory» . | will give three other
examples, each from adifferent angle. Lord Nelson, a calypsoman and Onisha devotee
gives his account of initiation in song from an mnyider 5 experiential viewpoint that
stands in stark contrast to the spectacles of the past, though the defensiveness against
the contempt of the widersociety is still there; « Aladonye»

Also coming from an insider’s experience but of the Spiritual Bapust religion 1s
Superblue. His first hit «Soca Baptist» { 1982) describes and uses the infectious Baptist
rhythms. While it celebrates the music, the song does hitle to change the sterectype of
the Baptist religion as bacchanalia. There was protest from the Bapusts to thts song and
as a result it was withdrawn from some radio stalions.

I am drawing astention however to the faci that in Superblue we find a calypsomian who
has built hus professional 1mage on his religion. His very sobriquet (onginally «Biue
Boy») derives from the deep blue colour used in Baptist wear and ceremonies.
Symbolically biue wards off evii The singer’s costumes therefore all bear this colour
metif, He aiso consistently wears a headwrap as 1s traditional in the Baptist and other
African derived faiths, Further, Superblue has discovered that he need not sing about
Baptists in order to make use of the music which 15 1n hum He has been for the past
decade the most energizing Roadmarch champion, creating music which always draws
on his religrous roots. Lyncally as well, his'work has/become more condensed and
poetic as against perhaps the rhythnuc realism of «Soca Bapust». Finally in the
presentation of his songs - in hus movement and stylistic signatures — Superblue marufests
his religion.

The third example is Shadow. This calypsonian, mysterious as his name, erupted on the
scene in 1974 (though he had been singing, at least two years before) with a song about
adevilish bassman called «Farret» who played his music 1n Shadow’s head.

f'den’t know how this thing get inside me
But every morning he driving me crazy

Like he taking me head for a pan vard
Morning and evening like the fella gone mad
And1f | don't want 10 sing

When he start to do he thing

t don’t want to but | have to sing

And if t don’t want to dance

He does have me 1n a trance

| don’t want to but | have to dance

With that, Shadow or Farrel had the whole of Trimidad jumping wild. African, Indian,
black and white. At the first level it is clear that the singer bas created an image of his
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relationship with his muse of music which is a possessiowv orisha retationship. Further
through the power of his bassline, he was able 1o pull a chord deep in his audience that
sounded faintly familiar yet evoked a new rush of energy and celebration. While none
of this is entirely unconnected from the political context/consciousness/sub-conscious
of the day (post-Black Power repression, unchanging hegemones, the cynical whittling
away of dreams...) the appeal was to a force much deeper, older and purer than anything
the soctety had recently experienced. [ cannot at this point state analytically that Shadow
made use of Orisha music, but perhaps the closest reference 1n hus chord structure was
that of the old time steelband which we shall discuss shortly.

Over the years Shadow has continued to visualize more than any other calypsonian, his
music as foree — an active, compulsive entity. This, to my mind, is an Orisha engagement,
I don’t believe that Shadow is an Orisha devotee — or needs to be, he does not even
refer to the religion in his songs. However, he characterizes energy as a source of truth
in itself, through music, his songs say, the injustices of a wrongsided world will be put
right and people of all nations can be free to be themselves. In this conceptualization of
force as an active protagonist in the affairs of men and in the way.in which Shadow,
garbed in black like a priest of the Unknown, transmits this force inperformance, we find
Orisha,

Far from being content with these vehicles for their power the Orishas have thrown in
pan, the steelband of Trinidad. Under conditions similar to the jamettre yards in the
eighteenth century, this indigenous/intérnationalized musical instrument was forged
by black working class youth in the.yards and tulls of Port of Spain in the 19307, Its
story however which we cannot develop here; represents the process of continuous
protest and resilience of black ¢ultures'that have been true from the first contact of
Europeans with Africa to today.

It represents moreover-the creative tnumph and self-redemption of the people of a
discarded culture. The banning of the African drum 1n 1884 led eventually 1o the
development of the bamboo drum, tambour bamboo, through which African people
retained their spirit in the'contention that is Carnival. Carnival has always been more
than mas and its music speaks that message. J. D. Elder makes the pont:

Pan is not just an arustic invention — it i1s the objectivation of man’s
psychological tendency to react with hostility to psychic dissatisfaction
and social status deprivation. It ts much more than this, 1t 1s a deliberate
invasion of an area of artistic activity from which 1n Trinidad the
underpriviieged were traditicnally debarred through social and economic
disability.

(J.D. Elder. From Congo Drum to Steelband, UWI, 1972)

By the 1920’s bamboo was outmoded as a vehicle for the more sophisticated calypso
(roadmarch) melodies and for the increased size of bands as Carnival moved upward in
accepability. The Carnival orchestras reflected the hierarchical structure of colomal
society, as J.D. Elder tell us, from the bamboa bands at the bottom 10 jazz type ensembles
at the upper end and every likely combination in between. The weight of colonial
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oppression on the backs of the people as well as the aesthetic evolution of the festival
itself converged and climaxed in the 1930°s at the crossroad of rebetiion that was the

pan.

In 1937 social conditions had reached a high point of tension in Trinidad
and Tobago. Working conditions were unbearable. Wages were low and
unemployment was rampant. Led by Uriah Butler, atrade union leader from
Grenada and a veteran of WWI, great mobs had rioted on the oil fieids in
south Tnirudad.. The Abyssinaan War had raged in Ethiopia and local singers
had expressed open dissatisfacuon over the treatment that Haile Selassie’s
empire had received from Benito Mussolint, (J.D. Elder. p. 16).

The steelband, created by the teenagers of the day, was not a racially or politically
conscious invention. However in drawing on what was available in their environment,
in applying what was within their experience, these youths inevitably and by reflex
rather than reflection, drew on Orisha. This fact is clearly stated in the testimony of
John Slater, captain of one of the early bands.

There is no doutx in my mind whatsoever, that it wasbecause of our African
heritage that we emerged from beaung the Shango drims to the bamboo and
eventually the steelband... | came from an Afro-centric background. The
shango drums must have been one of the first things that my eyes everbeheld...
Most of the steeiband pioneers 1 knew grew up in the same Shango
atmosphere. Most of us(pioneers grew up beating the Shango drums and
singing the various Afncan songs. ) There was a time when the Government. ..
banned the steeldrums for Discovery Carnival, so we told ourselves that we
would not be denied and we tesorted 1o the Shango drums. (J. Slater: The
Advent of the Steelband, Unpub. )

Slarer also in an interview with this wniter testified to people jumping «in a frenzy» to
steelband in the early days as if «catching the spirit». These links and those between the
steelband and the Bapuist religion are further explored in a recent publication on the
origin of pan by Dr. Fido Blake. As a truly national and indigenous invention the pan
has been influenced also by Indo-Trinidadian drumming ( fessa) techniques and European
(piana) tonal qualities. But as we have seen throughout history and in our daily lives, an
orisha by any other name is still an onisha,

The Otishas have infused the arts of Trinidad and Tobago and continue to work in ways
that are dynamic rather than dogmatic or ostensibly «religtous». There1s no separaton
in the African worldview between the sacred and secular. This 1s the first facior which
makes it possible for the Afro-Trinidadian arts 10 be imbued wath original force. what
the Western mund calls «holism» but we know simply as spirit. In the second place, the
orishas offer the ars the resource of myia. This aspect is under-explored in Trinidad
and Tobago, though a few arusts (the early work of Bery! McBurme, and Astor Johnison
in dance, the painter Leror Clarke) and some Best Viliage ¢folk ) theater, point the way

Finally, for the African-Caribbean arust the orishas offer self, the crossroad of
reconcibiation between being and history that remains the quest.
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«PA LA OSHA TAMBO».
POR UN CUERPO
INMEDIATO: LOS
CIRCUITOS SANTEROS
EN LA SALSA

Juan Carlos Quintero
Herencia

En algiin momento en 1a preparacion de este trabajo quise comenzar mi participacion
del siguiente modo: «“Pa Ia ogha tambd” es el titulo de 1a cancion que abre el disco de
larpa duracion de Eddie Palmieri y su orquesta titulado Eddie s Concerto. Editado en
1976, este disco forma parte de uno de los momentos mis densos que ha vivido el
género denominado con el nombre de salsa,» Pero mi relacion con la salsa produjo,
ante Ia frase que recoge el titulo de la cancion, un cortocircuito en medio del relato
higtoriografico que apenas ensayaba. Decidinarrar desde la inmediatez que reclama de
sus interlocutores el género salsero. No hablo de inmediatez como un posicionamiento
critico por ei cual no transitan mediaciones ideolégicas o discursivas, sino de inmedia-
tez en su sentido espacial: la salsa como algo contiguo, entretejido a 1a cotidianidad y
los saberes de una cultura. E! titulo de la cancién de Palmueri, a frase «pa la osha
tambor, pudo haber servido como un pretexio para emprender un analisis positivistay
taxondmico que contextualizara, tediosa y lineaimente, qué significa darle un tamber a
un oricha en una comunidad afrocaribefia. Sin embargo, creo que lo obvio no es sind-
nimo de la transparencia o de la simpleza costumbrista. Y quisiera, ademas, asumir la
advertencia de Frantz Fanon acerca de los modos de cierta intelectualidad a la hora de
«observam o discutir aspectos de una cultura nacional. Cito a Fanon:

Esa objetividad, que salta a |a vista y que parece caracterizar al pueblo no
es, en realidad, sino el resultado inerte y ya negado de adaptaciones multi-
ples y no siempre coherentes de una sustancia mas fundamental que estaen
plena renovacion. El hombre de cultura, en vez de ir en busca de esa sustan-
cia, va a dejarse hipnotizar por esos jirones momificados que, estabilizados,
significan por el contrario 1a negacion, la superacion, la invencién. La cultu-
ra no tiene jamas la trasiutidez de ia costumnbre. La cultura evade eminente-
mente toda simplificacion }

*Esta €3 wa vasidn preliminar de uno de vanios textos que formaran parte de un Litwo sobre 1o salsa.

! Frantz Fanon: «Sobre la aultura nacanals, e Los condenador de la tierra, trad. Fulida Campos (Méxdeo:
Fondo de Cultura Econdmica, [1961] 1986): 204,
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Por lo tanto, decidi adentrarme en los modos de representacién y gesticulacion del
género salsero cuando en algunas de sus canciones son aludidos componentes, presu-
puestos, deidades o rituales del sistema de creencias afrocaribenio conocido como san-
teria 0 Regla de Ocha. Habré de detenerme en ciertas canciones, grabadas durante la
década de los afios setenta, que no constituyen por si mismas homenajes o saludos
evidentes a los orichas o al mundo de 1a Ocha, sino canciones que articulan algunas de
sus claves y especificidades. Me detendré en canciones en las que «lo santero» funcio-
na como una suerte de conductor para escenificar algin gesto, alguna propuesta. No he
querido asumir Ias referencias o signos santeros en la discografia salsera de entonces
como meros datos de una «influencia», de una herencia o contacto cultural entre los
participantes del género y el sistema de creencias en cueshion Leere dichos signos y
referencias como parte de las operaciones del género salsa.

Lasalsa, como género discursivo, ensaya modos de narrativizacion que gustan de pro-
ducir y desplegar sus sentidos como una suerte de experiencia inmediata, contigua al
oyente. Participar en una cancion de salsa es una forma, entre tantas, de producir y
activar modos de ciena sensibilidad canberia. L.a saisa es una suerte de magquina en-
samblada sobre una serie de metaforas matrices que aspiran aconstituir la inmediatez
entre el sonero y el publico, 1a orquesta y ¢l bailador, entre el tema de la cancion v los
modos de narrarla. Una gran cantidad de canciones salseras incorporan, por ejemplo,
las metiforas del viaje (espacial, musical o-sensorial), 1a.comida, el gozo amoroso o
sexual y, claro esta, el bembeé santero, para hablar ya sea de 12 cotidiamdad del barrio,
del prejuicio de clase o racial, o del acto mismo que supone cantar salsa. Una cancion
de salsa gusta de apropiarse del regastro de la amistad y la cercania; el sonero o la
sonera gusta de hablarle, de convocar a alguiencercano, congcido. El amigo, Ja amiga,
podriamos decir es el destinatarioideal de.un texto saisero. Esto no significa que entre
amigos todo se sepa, s6lo se comparte cterta cercania y solidandad tan fragil y contun-
dente como las emociones mismas

Ante |a operatividad salsera, porlo tanto, decido nomadizar mi relacion critica con el
corpus pues he viajado porla salsa y continno viajando por ella con diversas miradas v
equipajes. Soy, ademas, un-lector marcado por la experiencia que supuso crecer en el
Puerto Rico de 1a décadade los afios setenta y principios de los ochenta. Yo fui uno de
los tantos adofescentes que entonces «inaugurabar» con su familia lo que atla se deno-
minan «urbamzaciones de clase mediar, mientras escuchaba canciones que me arreba-
taban, en mas de un sentido, pero que comprendia intermitente y parcialmente. Enton-
ces nada sabia de los contextos y las historias que arrastraba la salsa puertormiqueiia
como un producto cultural decididamente marcado por la emigracion y el exilio a los
Estados Unidos y por la experiencia urbana neoyorkina. Sin lugar a dudas. para un
practicante o estudioso de 1a santeria, el trademark vocal, del Sonero Mayor [smaet
Rivera, Ia exclamacion «Jecua Jey» es un enunciado comprensible y filiable a las for-
mas de reverencia ante 1a diosa Oya. Para i era solamenie una expresion feiiz y distin-
tiva de Maelo y en mi adolescencia o relacionaba con las cientos de palabras, sonidos
y gritos que recorrian las canciones: «salte palidn, «ahin, «que ricon, «echax, «ajar».
entre otras. Tampoco entendia, pero en aquellas noches en medio de un baile no me iba
a preocupar por tales asuntos, cuando Héctor Lavoe proclamaba que con «los sanios no
se juega» y habia que hacerse «una limpieza con Rompe Zaragiiey» Entonces tampoco
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petcibia 1a mezcla de urgencia y alegria en la voz de Gilberio Santa Rosa, cuando en la
reedicion del viejo numere de Just: Barreto, advertia, con su «Sarabanda, Chango ta
benin, del inminente enfrentamuento entre Oggun y Chango. Ante esta situacion se
podria decir «que para el buen entendedor, pocas palabras bastan» y que los nombres
de los orichas, olas palabras en yoruba que recogen estas canciones estaban destinadas
unicamente a sef reconocidas por los practicantes; sin embargp, sospecho que, tal vez,
un mimero considerable sino mayoritario de las personas que antes disfrutaron y aun
hoy bailan al son de la salsa puentorriquefia no dominan de! todo estas referencias. Por
otra parie, e} género no le exige 1al experfise a su publico y creo que hablar de intencio-
nes limita y achata la densidad de este corpus literario y musical afrocaribefio en sus
multiples registros y participanies. Habria que hablar, en otra ocasion, de otro tipo de
comprensibilidad, de otro [ugar, precario ¢ intermitente al experimentar estas
espectficidades textuales, nacidas sobre todo de la mezcla y de la yuxtaposicion en el
momento en gue un radioescucha o una baliadora se sintomzan con iz saisa.

La cercania politica y afectiva del género salsero se cifra en la escenificacion de una
experiencia compartida e inmediata aun cuando se narren visitaciones de los dioses.
Ismael Rivera, en una cancion al Cnisto negro de Portobelo en Panama, narra —remedando
a Pablo en Damasco—- ¢dmo ha escuchado la voz del Cristo, entregandole las tablas de
laleyy la politica de Ja amistad salsera—comoJehova hiciera con Moisés—. A diferen-
cia de los mesias o los profetas, el sonero.iba camino a.un vacilon y ademas llama
negrito? a su Cristo. Me disculpan ia lectura, estas canciones hay que escucharlas:

Yo estaba en un vacilon,

yo estaba en un vacilon,

fw awver lo que sucedia,

cuando ya me divertia

yempezaba'a vacilar,

1o sé de donde una voz vine a escuchar;
«y qué expresion tiene tu rostro,

se refleja 1a alegria,

estas rodeado de tanta hipocresia,»

es el nazareno

que te da consejos buenos:

t Dentro de |2 cultura puertorriquaiia esta palabra tiene diversas sigpificacianes, no todas festivas. Pero
pars localizar mejor el uso de Ia palabra por la voz de Maelo recordamos los versos de Pedro Pietni en
su célebre «Puerto Rican Obituary»: «Aqui Qué Pasa Power is what's happenng/ Agui 1o be catled
negrite/ means o be called LOVE.» PPian: Obirvario puertorriguedo Puerto Rican Obituary, trad.
A Matilla Rivas (San Jum: Instiuto de Cultura Puatamqueia, 1977).
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«a quien no mires a quien,
dale {a mano al caido,

¥ s1 acaso bien malo ha sido
dale la mano tambien,

hazie bien a tus amigos

y ofréceles tu amistad,

y veras que ati lo malo
nunca se te acercara,

en cambio todo lo bueno,

contigo siempre estara.»’

El Cristo le dijo que cuidara 3 sus amigos y que no cediera en so plante, en su pose, en
su alarde, en su trabajo. Maelo cita la letra que le ha dado el Cristo negro que es todoun
himno a ia solidaridad del amigo. En la salsa se le habla a algnien que esta ahi al lado,
se le responde a los instrumentos, se los dejahablar para que nosotros «comprenda-
mos». Se pueden encontrar en las canciones de salsa, por centenares, saludos, interjec-
ciones, interpelaciones, preguntas, mandatos para que escuches: «Oyelo bien», «escu-
chax, «oye bien mi amigoy, «suénalon, «sacudeten entre otras. Saberse, entonces, con-
vocade por 1a salsa es sentirse tocado,; en-notado en alguna fibra, en-clavado en alguna
casta ¢ cuerpo.

Asi, recoger 10 azaroso como tema, lo casual, el encuentro fortuito es una estrategia en
muchas de las canciones de salsa para simular que se esta hablando de algoe inocuo.
Stempre se esta llegando a la.rumba, siempre se estd formando un bembeé, siempre se
llega a tiempo a un lugar-a decir algo, a bailar lo cantao, a cantar lo bailao. De la
composicién y voz de Ismael Miranda, cito fragmentos del «Sefior sereno» !

Se formé la rumba,

se formo 1a rumba,

todo el mundo contento esta,
Y ya vienen los soneros,
rumberos a armonizar,

empiezo Yo PO cantar,

¥ «El nazarenon e Famia Al Stars Live, auicy: (DR ). Canta; lanzel Hivers, veradn en vivo, 5:40, Faua,
JM-CD 005135, 1978, Ver versién @ Eclipse total, a esta grabacidn aparece como sular de la conanan
Beory D Williaus. Tico Records, LPS 88606, 1975,
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una cumbia pa Colombia,

un guaguanco a Venezuela,

sot moniuno a Panama,

y cuando voy a empezar

a cantarie a mi Boringuen,

viene uno a interrumpir,

dice que el sefior sereno,

a mi me manda a dormir.
{Coro) Seiior sereno, jpor qué me manda a dormir?
{Soneo) Ay que yo no soy quiquiribu,

Y0 s0Y un negro carabali [...]*

Esta composicién narra un intento de censura ante una cancion dedicada a Puerto Rico.
El sonere —joven que «ya tiene veintiunon— ofendido al ser interrumpido y negarsele 1a
oportunidad de cantarle a su pais, luego de haberle dedicado varias canciones a las
demas naciones latinoamericanas, impreca frontalmente 13 figura policiaca del sereno.
Nétese que un intermediario anénimo le ha dado da noticia del mandato de suefio del
«serenow, el cual regula ias calles'y marca el tiempo en el vecindario. El toque de queda
para la cancién dedicada a Puento Rico hace que el sonero desafie la orden jugando con
las resonancias del vocablo «sereno» que contrastan con el ritmo y el tono de la can-
c¢ion, ademas de que el sonero-asume su identidad carabali al reclamar su cancién para
Puerto Rico. No hay que clvidar que carabali en muchos textos dei siglo XVIIl y X1X
tanto en Cuba como en Puerto Rico era sindnimo de esclavo rebelde y antropéfago,
segun las ficciones de los amos.

Se impone, tal vez, un paréntesis tedrico. El historiador puenornqueiio Angel Quintere
Rivera ha estudiado Ias transformaciones y negociaciones que los artesanos mulatos
puentorriqueiios lievan a cabo en su bisqueda de «reconocimiento civil» a finales del
siglo XTX y comienzos del XX, y sefiala especificamente como la danza puertorrique-
fia, en su forma y en su interior melddico, a través del uso del bombardino, logra un
efecto de camuflaje de los ritos y las percusiones cimarronas.’ En el estudio de Quinte-
ro Rivera 1a salsa s asumida como una manifestacion que «hereda» una sene de carac-
teristicas ritmicas y tematicas, de valores revelados, del pasado cimarrén. Para Quinte-
ro Rivera, el cimarrén constituyo su identidad mediante la evasion y el retraimiento,
contribuyendo de este modo a establecer las «raices» de las formas populares puerto-

* «Seflar Serenon en Jerry Masucei Presenss.. Super Salsa Singers Vol 1}, aulor: 1smael Miranda, Canta:
Isnael Miranda, 5:20, Fania Records, JM 580, 1980

* Anget G. Quinteyo Riveva: «l.a misica puertamiquaia y la contra-cultura demoardics; espantmeidad
libertaria de la haecia cmamanan, Folklore Americane, i 49, (@e.- jun. 1990 13567
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rriquefias en las que Quintero Rivera lee tendencias al retraimiento mas que a la con-
frontacion directa ante las practicas del estado colonial. La proposicion en torno al
camuflaje me parece una de las mas innovadoras dentro de su trabajo y, de hecho,
facilita algunas de mis aproximaciones 2 la salsa Sin embargp, si tomanos como ejem-
plo el desafio simultaneamente urbano y carabali del sonero ante el sereno en la can-
cion de Ismael Miranda, podemos aprectar como la salsa camufla precisamente un
efecto contestatario, una risa corrosiva, una propuesta oposicional desde la aparente-
mente inofensiva y muy masculina reunion caligjera. En altima instancia «Sefior sere-
NO» €S una cancion que habla de las formas del silencio y la prohibicién colonsal ensa-
yadas ante formas de reunuén y celebracion populares. El camufiaje, despojado de
implicaciones sociologicas y etnograficas, es un contexto al interior de algunas cancio-
nes de salsa: hay canciones de salsa que camuflan el tejido de sus topicos, 1a logica que
las estructura y el «sentidon de sus imprecaciones; en muchas de estas canciones mien-
tras se esta hablando de un viaje al mercado se habla de las sensaciones que produce ¢l
viaje narcotico, mientras se habla de la comida se cuela una reflexion en torno a la
misica, en torno al sexo, en otros momentos hablar de ciertos estereotipos populares
(el vago, el borrachin, 1a progtituta) pueds revelar también una criticay una resistencia
hacia las constnucciones de los sujetos por parte del Estade. Masque un rostro marca-
do por Jos habitos del retraimiento, 12 maquina salsera, se hace ia wonta, se hace la
pendeja en medio de la plaza fortificada no para «escapany, sino para fundirse con el
entorno. Parecer que no se lo esta diciendo, cierta «espontaneidad» amistosa
escenificada: Jos puertorriquefios nos llamamos «primo, papa, compu» aun antes de la
violencia. Camuflar la respuesta y trabajaria constantemente no significa necesana-
mente evadir una oposicion, tal vez se trata de-esquivar una violencia represiva simu-
landa la inocencia. Con Josefina Ludmer dirfamos, que en el corpus salsero emergen
mecanismos de resistencia, esas «tretas del débil», similares a los que ensaya Sor Juana
Inés de la Cruz* en su «Respuesta a Sor Filotea» ante las autoridades eclesiasticas del
México colonial. Decir gue no se esta diciendo, y en lo que digo que no he dicho nada,
voy diciéndolo todo.

Ahora ;qué sucede con esta cercania constitutiva del gesto salsero cuando aparecen los
signios y los referentes santeros?, ; de qué modo se inserta o reelabora las especificidades
santeras la maquina salsera? Seria imposible anotar, en estos momentos, todas las refe-
rencias o las canciones que implican a la Ocha. Como sabemos, espiritualidad v
corporalidad no son experiencias ni zonas escindidas en muchos de los sistemas de
creencias afrocaribefios, por lo tanto, aludir a 1a santenia en muchas de estas canciones
significara asumir una identidad y una especificidad cultural que desea ser leida desde
el registro de una experiencia espiritual que no excluye el gozo y que, en la mayoria de
los casos, esta filiada a evenios de la cotidianidad. En otras palabras, proponemos que
cuando el nimero salsero metaforiza 1a expenencia ¢ el tema que lo ocupa desde la
forma o desde residuos del bembé santero, accedemos a otra version, entre las multi-
ples que tiene el género, de producir esa inmediatez constitutiva de lo salsero, con la
salvedad de que una vez la cancion asume la forma del bembé, o ciertos presupuestos

¢ Josefina Ladmer: «Tretas del débile, en La sarten por el mango. eds Panaa blma Ganzaler v Ehans
Ortega. (Rio Predras: Ediciones Huracan, 1984} 47-54
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de la practica religiosa santera, la cancion permite leer la gestualidad salsera como una
experiencia musical que simultaneamente es una experiencia espiritual.

Se trata de formas de inmediatez dialdgica que prescinden de largas explicaciones; en
la reedicidn de la cancion titulada «Suéltame»’, del legendario Arsenio Rodriguez,
hecha por la orquesta de Larry Harlow, el sonero se dinge a un sujeto femenino que
parece que le ha hecho un amarre: «Suéitame que me tienes amarrao», dice el Coro yel
sonero responde: «Qye mora linda me tienes salao». Mas aun, en la cancidn el sonero
asume la voz del hierbero que conoce las matas y las plantas del monte: «Cogiste
albahaca blanca fesencia conquistador,/un pedazo de mano santa/y un poce (d)e polvo
de amom. En otra cancion titulada «Sefior botanico»®, compuesta por Rubén Blades y
cantada por Ismael Miranda, nos encontramos con una situacion similar pere esta vez
el sonero es el que va al botanico pidiéndole «altamisa y unas hojas de laurel» para ver
si puede dejar de amar a Maria Luisa, alusion al personaje principal de otros de los
éxitos de Ismael Miranda. El sonero, previo a la cancién, nos ha advertido que sospe-
cha que lo han embrujado. Mas adelante el sonero-amanie rogara: «Qiga sefior botani-
¢o deme un remedio bien fuerte/ pa ver si puedo quitarme/ pa ver si'puedo olvidarme/
pa ver si puedo quitarme el amor de esa mujern. En otras canciones la proximidad de
los interlocutores es tanta que termina enrareciendo o elimnando 1a anécdota sobre la
que discurre 1a cancién; se la presupone de al modo due el lector o escucha parece
haber llegado a una conversacion de extraiios, En el numero «Casimura»®, en la voz de
Chamaco Ramirez, topamos con unos versos iniciales que parecen apuntar hacia la
imposibilidad de transparencia en lo'que concierne alos corazones y deseos humanos.
El sonero comienza con los siguientes versos:«;Quién te dice una verdad?/;Quién te
dice una mentira?/cuidao Casimira que te dafian la vida». La cancion continua y no
sabemos si el sonero es meramente un amigo preocupado o un amigo chismoso —tal vez
sea ambas cosas— mientras el Coro repite: «Cuidate bien Casimura que te dafian la
vida». Entre los soneos se escucha luegp, «Mira que ten cuidao con quien te metes, con
quien andas, Casimira, Casimira», en ouro instante aparece un «Oye cuidate de la mal-
dad, cuidate de lamentira, Casimiray». De repente, la precaria anécdota estalla en insi-
nuaciones, el sonero suelta’la-bomba «En la Botanica de Cantera fue que yo vi a ia
vecina, Macorinar —Coro—«Oye, la vecinuta del frente se esta metiendo en tu wvida,
Casimira». Aqui la cercania de la interpelacién se conforma con recortar un fragmento
de una conversacion en la cual la referencia al trabajo, del que quizas Casinura sea
objeto, confirma la preocupacion inicial del sonero; las emociones humanas se megan
alatransparencia. Al final de la cancion, no sabemos por qué 1a vecina se ha metidoen
la vida de Casimira. El sonero, sin embargo, hace su advertencia y hasta ha marcadoun
ebbd: «Can ese tumbao de santero cubano, te dije horita, que te ponen las patas parribay,
mas tarde oimos. «Preparate pa que te cure una carne de gallina, Castmiras.

! «Suéltamen, en Orchestra Harlow Salse. Autor: Arsamo Rodriguer. Canta: Juner Ganzalez, 6:22, Fama
Records, SLPD 00460, 1974,

! «Sefior botanicor en Orchesta Harlow & Ismael Mirendu. Con pu vigjo anugo. Autce: Rubén Blades,
Canta: Tsmact Miranda, 4:02, Fania Records, SLP 494. 1976

* «Casimiras, en Planté bandera. Tommy Olivencia y su Orquesta con Chamaco Ramirez. Axter: Calalmo
(Tite) Curet Almnso, Canta; Chamaco Ramirez, 4:37, Inca Records, 1042, 1975,
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La insinuacion, en otros momentos, parece sustituir la anecdota, 1a sustitucion discurre
a traves de 1a lengua en clave, codificada, de los amigos, o de los que participan, aun-
que sea precariamente, de ciertas convenciones y creencias. En «E! hijo de Obatala»
escrita por Catalino Curet Alonso'®, el referente santero sirve para configurar 1a inter-
pelacion de un sonero que parece desafiar o retar a un contrario. El desafio es aqui un
modo de nombrar la ascendencia, de trabar unadentidad. El sonero comienza: «Dime
todos los sabores de Africa primitiva /dime todos los sabores de Africa pnmitiva,/pero
dimelo en tambores porque el tambad fue mi vida». El desafio apenas dura cuatro versos
pues el sonero enuncia un modo de la confraternizacion amparado en 1a jerarquia,
autoridad y emotividad que representa Obatala: «S1 me llevas como hermano pon tu
mano en el tambd, el hijo de Obatala ya se contento». Aqui hermanarse es nombrar el
sabor, es producir una extensa sinestesia: nombrar un sabor es nombrar un pasado
«primitivon pero a través de un lenguaje percusivo que aplaca a un hijo del mayor de
los orichas. El sonero sefiala quién es su padre en el sanio mientras sonea: «El hijo, el
hijo de Obatala ese, soy yo», «Obatala, Obatala, el santo mayor, cabeza de los demas».
Mais ain e] sonero es una voz transtemporal y transespacial, que en 1973, desde Nueva
York, celebra y constituye su identidad diciendo « Yo soy un niche del Africa primiti-
van. No hay que olvidar el contexto de produccion de muchas'de estas canciones, la
convergencia de exilios que recoge 12 ciudad de Nueva York dialoga en medio de un
panorama publico dominado, a finales de los afios sesenta y principios de los setenta,
por el activismo poiitico de la comunidad negra estadounidense y por el Nuyorican
revival, entre otros procesos’'. En la cancion salsera, sin grandes explicaciones, se
homenajea al pantedn yoruba; con ia Ocha es posible asumir una voz y un contexto.
Por ciento, el numero de Palmieri «Pa la osha tambd» es un largo namero, de 10 minu-
tos con 10 segundos, fundamentalmente dominado por descargas. en el que el sonero
prociama, sin montar un relato o erénica al respecto: «Hace tiempo que vengo cantan-
do y sonando el tambx¥/ y con la Ocha que cura y que ayuda sabiéndolo to»'?. Aqui si
hay anécdota es minima y sélo se constituye desde este microrelato que alude doble-
mente a una anterioridad imprecisa y a los poderes de la Ocha; como st el momento
salsero, de la década de los setenta, su momento gionose, perrtiera hablar del tempo
segin la Ocha, deotra radicion musical y espiritual que ha estado sonando a pesar de
«algo». Los versos parecen querer subrayar que antes no hubo siiencio, el tono parece
aludir a formas de resistencia y mecarmismos de disimulo que han mantenido ese canto
ala Ocha y que en el ahora da la cancion se declara a viva voz.

Habria que estudiar en otro momento, si 10s usos de la voz del sonero o la sonera
guardan homologias con los modos de la voz del medium, det caballo, del muerto,
quizas esto permitiria discutir y repensar esos mMomentos «INCONEXOS», 50§ supuestos

¥« hijo de Chatalan, en Ray Barrero. Indestnictible. Avror: Catalme (Tie) Curat Alanse. Canla: Tio
Allen, 502, Fama Records, [ PS 00456, 1973

" Veéase de Juan Flores: «Que assinulated, brother, yo sov asumlao: The Struaunng of Puerto Rican
Idemily m the US.», en Divided Borders. Essays on Puerto sican fdeanty ‘Houdon: Ane Pdblico
Press, 1993} 182-95.

"t «Pa la Osha Tambon, en Eddie Palmiers. Eddie’s Concerte Aulores. |: Palmieri/V Venegas Canila
lamael Quantana, 10110, Tico Records, TSI.P-CD-1409 1576,
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«disparates» que emergen en la improvisacion, esas multiples temporalidades y espa-
cios que recorre 1a voz, esas canciones que empiezan in media res dirigiéndose a un
destinatario que parece conocerse como 1a palma de la mano. Pero ;jquién habla en
muchas de estas canciones? Me parece que no debemos confundir el narrador, el ha-
biante, esa voz que dice «yo» con el sujeto biografico que presta su voz en la cancion o
con el compositor(a) de 1a cancion. Se trata de un efecto genérico, de una instancia
producida por I3 administracién de voces, personajes y tonos que supone todo género
discursivo, por eso en la cancion caben relatos autobiograficos, alusiones a eventos,
citas de otros textos y hasta cierto delirio productor. Por otra parte, cabe sefialar que [a
labor y el didlogo que surge entre el cuerpo de la composicion y la improvisacion del
sonero debe pensarse como una relacion de colaboracion y coautoria. El sonero puede
inventarse sus deidades y sus protecciones musicales. Entre insinuaciones podemos
asomarnos a |a fantasia; en 1a voz de [smael Rivera, volvemos a escuchar, otra visitacion,
otra revelacion del mas alla. Esta vez se trata de un regalo prometido por esta entidad
llamada «San Sereni». Cito ios versos iniciales.

San Sereni me dijo que a mi me iba a regalar una guarachita

que preparara la festividad que me iba a invitar ala santa rumbita,

¢ue me aprendiera bien ¢l son-sonero que nunca nunca le pierda el compas,
que é! traera un santo bongocero y San Timpalic me acompaiiara,

San Sereni me dic el'son sonero; mi-son sonara."

San Sereni exige una fiesta y ademis ha pedido que el sonero cante y que cante bien.
En medio del coro y respuesta, el sonero pareceria ser marullado por este «santon:
«Dime qué es lo que pasa que siento un jaleo, lleva». En otro momento de la cancién
nos habia el santo: «Con la santa misa, ti 0o me vez pero yo te veor. Obviamente la
cancion recoge residuos, resonancias de la experiencia del tambor al santo pero se trata
de una ceremonia eminentemente musical; San Sereni es un compositor en el mas alld
que ha ofrecido una composicion a cambio de una fiesta en su honor. Durante el soneo,
Maelo intercambia en sus improvisaciones los modos de calificar a San Sereni: escu-
chamos en primera instancia, «San Sereni, San Sereni, santero», luego, «San Sereni,
San Sereni, soneron.

La circulacion politica de la gestualidad saisera ha escapado a la conjugacion tanto de
la oficialidad colonial come a la patnoteria estridente, de izquierdas o derechas, por-
que simplemente no se la toma tan en seno (su seriedad es una doble sonrisa) y perque
sdlo se preocupa por un traspaso subcutineo que paradgjicamente es capaz de escu-
charse en todos los stereos del Caribe, en todas las esquinas del archipiéiago y la ciu-
dad. Su capacidad de reproduccion es tan artificial que sélo requiere de un grupo de

! «Scp Sonexrow, e Ismael Rivera y sus Cachimbos. Sey Feliz, Autor ].Oniz Canta: Llsmaet Rivera, 3:05.
Vaya Records, VS- 35, 1975,
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amigos para transvestir su complejidad musical y textual. En «Todos somos 1guales»,
cancion que forma parte de la imponante colaboracion entre Wilhe Colon y Celia
Cruz, se levanta un alegato a favor de la heterogeneidad y pluralidad de creencias.

Cito:
Si todos somos iguales
ante las leyes de Dios
«por qué tantas falsedades?
¢por qué tanta discusion?
lo mismo Buda que Mahoma
Yemaya que Sanfancéon,
gozan viéndonos felices

y sufren nuestro dolor. ™

Sin embargo, 1o notable de esta cancion, cuyo coro repite ceremoniosamente « Yemaya,
Mahoma, Changé», es que a través de ella no hay una sola referencia a una figura
tutelar, deidad, santo o proteccién cnistiana. En la cancion se nombra al budismo. ai
Islam, han desfilado los nombres de Orula, Oggin, Eleggua, Aggayl y Obatalay hasta
al misterioso Sanfancon chino. El silencio a veces es la estridencia y aqui, por elimina-
cion, el interlocutor de esta cancion parece seralguien que desconoce o se Tesiste ante
esia heterogeneidad religiosa ala que Celialecanta. Por cierto, la sonera enfatiza una
y otra vez la precariedad del cuerpo y la inmiinencia de la muerte: «Tu cuerpo después
de muerto quedara en la tumba frian. Es notable la agresividad de 1a primera interven-
cion de Celia previa a lacancion: «Qye, ;mejor que yo? la tierraque es laque me vaa
tragar». Sin duda, lasonera y la'cancién reaccionan ante un tntento de jerarquizacion y
supeditacién de lossujetos. El alegato congiste en demostrar cierta correspondencia en
cuanto al upo de relacion que establecen los distintos dioses o iluminados con los
humanos, fundamentalmente en lo que concierne a la compasion para, entonces, desde
ahi armar la posibilidad de la tolerancia. Para la salsera hay una legalidad espinitual
comin que se desencuenira con ia opacidad de las voluntades de poder humanas. Nue-
vamente, como Maelo, Celia Cruz encumbra los poderes de la amistad: « Aprecio mas
la amistad, el dinero no vale na»

La constitucion de las subjetividades en la salsa emerge en la convocatoria de lenguas
¥ presupuestos locales, creencias y 1onos amalgamados por la improvisacion de un
sonero o una sonera colocado en la inmediatez de la amistad. En 1979 sale al mercado
una colaboracién entre Celia Cruz y una de las instituciones musicales de la salsa
pusriorriqueiia; la Sonora Poncenia. El disco emblematicamente titwiado La ceiba melu-

" «Todos somos 1gualess, en Crus & Coién. Oniy They Could Have Made This Album. Autor Félix
Heanindez Canta: Celia Cruz 3:00. Vaya recueds, JMVS 66. 1977
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ye como numero final una cancion a su vez intitulada «La ceiba y la siguaraya»'® yen
ella 1a agrupacidn poncefia y la Rumbera Mayor celebran el encuentro de dos
especificidades nacionales a través del lenguaje salsero pero sobre todo a través del
lenguaje del monte. «Hoy mi rumba nadie la calia/porque se unieron al finlaceiba yla
siguaraya» dice el coro de esta cancion. En etro momento, Cehia canta: «Entre laPonceiia
y yo la combinacion no falla/ porque de Ponce es la ceiba y de Cuba la siguaraya». La
ciudad de Ponce, es, de hecho, una ciudad importantisima dentro de 1a historia musical
urbana de Puerto Rico. Ponce, ademas, durante ¢l siglo XIX fue considerada una capi-
tal alternaen laisla™ Laalusion a la pertenencia ponceiia del arbol sagrado por exce-
lencia responde al hecho de que Ponce es famosa, entre otras cosas, por contar con una
ceiba centenaria que se ha convertido en un sello distintivo de la ciudad. Por su parte,
laidentificacion de Celia con la igualmente poderosa siguaraya (a la que el mismisimo
Benny More cantara) es un modo de especificar que se trata de una colaboracién espi-
ritual y musical entre nacionalidades.

Para terminar quisiera comentar la cancién «Cari-caridad»'” que forma parte del ex-
traordinario disco Hommy-A Latin Opera grabado por la orquesta de Larry Harlow:. El
disco Hommy es 1a version salsera de Tommy, la opera en rock’n roll hecha por el grupo
britanico The Who. Por su parte la opera salsera narra la historia-de Hommy, un nifio,
ciego, sordo y mudo que, sin embargo, es un virtuoso en el tambor. Este hijo de Obatala,
llamado en otra cancion «el genio borincano consu gracia en la mano», s un bendect-
do que conversa con Dios y que al final del disco milagrosamente logra hablar. Durante
el disco accedemos a 1a voz interna de Hommy através dei narrador, sin embargo, en
«Cari-Caridad» Hommy le habla a su familia y a su barrio por primera vez, Las prime-
ras palabras de Hommy son las siguientes:

A nianana nananana nanana Nananana —oigan bien—
tengo resuelto el problema,
vengo a acabar con la pena,
lo quetraigo es cosa buena,
lo.que traigo es caridad
(Se repite lo anterior)
Y todos los santos llegan
saludando y bailando
y la bendicion reciben toditos en general

"* «La cetba v la siguarayar. @ Celia Cruz y Sonora Poncefla. La Ceiba. Atar: Joe Torres Canla: Celia
Cruz, 6:29. Vayz Records. JMVS 84, 1979

¢ Vease Angel G. Qumtero Rivera: Papricros y plebeyos: burgweses, hacendados, a y obreros. Lay
relaciones de clase en el Puernto Rico de cambio de nigle (Rio Piedras: Edicones Huracan, 198%).

" «Cari-Caridad» en Orchestra Harlow. «Hommys 4 Larin Opera. Autores: Larry Harlow y Jenaro
(Heny) Alvarez Canta: Junior Gonzilez, 6:04, Fania Records, SLP 00425, 1973,
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caridad, caridad, cari canidad,
con Chango, Yemaya, «OMio»'* Obatala

y ahora les voy a explicar.

Las palabras de Hommy escenifican el descenso de los orichas en el tambor al igual que
esbozan un intento de explicacion en torno a qué significa su presencia. El término
«caridad» en el soneo funcicna fundamentalmente como un atributo, una cualidad,
pero ocasionalmente el sonere 1a articula como un sujeto, escuchamos por 1gual: «Ca-
ridad, caridad, lo que traigo es caridad» y en otro momento «Tambo pa Caridad».
Hommy en sus primeras palabras, ante su comunidad, articula una propuesta utopica
que pasa por a celebracion del pantedn yoruba. Hommy explica los uses de los santos:
«Pa que me amparen, pa que te amparen, pa que nos libren del mal». La caridad envuel-
ve lautopia de Hommy y, en este texto, la caridad debe entenderse como una forma de
colocarse en la historia, en el presente de la comunidad y no como un acto
descontextualizado de descargue de culpas o de ayuda al préjimo o al necesitado. La
caridad es un amparo colectivo que escenifica una moralidad selidaria; Hommy-el
sonero apunta hacia la inmediatez politica, hacia un contexto desde donde se actuali-
zan y operan los poderes de la caridad. En el soneo Hommy Hlama a un acto colectivo:
«Vamos a implorar, pere vamos a implorar por,la guerra que hay en Vietnamn. Este
disco esta montado sobre la metafora del misico como.un sujeto cuyas destrezas de
comunicabilidad linguistica tradicionales son pobres o limitadas comparadas con sus
habilidades musicales. La salida oral'de Homumny, de hecho, en la estructura dei disco,
marca un fracasoe y un cierre pues en la cancion siguiente, y al final de esta opera, la
comunidad reacciona burlonamente ante Jo que consideran un «sermon» proclamando
2 continuacion el gozo instantaneo y sin restricciones. Hommy vuelve a su silencio
inicial. La gesticulacion santera de Hommy es desatendida por una comunidad que la
ha relacionado o filiado conlos modos de la evangelizacion y la moralizacidon pitblica;
una practica ajena alos modosde difusidn de la Regla de Ocha.

La salsa se ha asomado al terreno dificil del sabor y las pulsiones articulando, por
ignal, modos de la risa, 1a cautela, el gozo, 1a mezcla, al igual que propuestas sobre la
multiplicidad de las moralidades. Los circuitos santeros, en 10s textos que hemos co-
mentado, son, sobre todo, un presupuesto, casi siempre se asumen por conocidos y no
hay en estas canciones un intento didactico o seciologico que aspira a describir o expli-
car la Ocha. Los circuitos santeros, en estas canciones, complementan el complejo
vocabulario de emociones que recorre el cuerpo salsero al proveernos una serie de
comentarios en torno a la permeabilidad de una cotidiamydad cultural que viaja entre
sus instrumentos y a través de sus creencias.

* Esta palabra no sc escucha claramentc en la grabacion, podria ser «O Miow, «Hommy», u «Obin
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ESPIRITUALES EN
GUYANA
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Et proceso de sincretizacion que operd en la América Launa y el Caribe ocurrio en
diversas esferas como et lenguaje, la musica, las artes plasticas y la religion. En esta
ultima se gestaron multiples formas de 1a conciencia social religiosa donde la practica
de fos cultos sincreticos son un elemento comun en toda el area.

El caso que nos ocupa, los servicios espirifuales en Guyana, son un tipo de culto
sincretico que observamos en dicho pais durante una investigacion de campo, donde
comprobamos cue su practica tiene.un fugrte arraigo dentro de 1a poblacion guyanesa
actual ' Ellos constituyen uin modo de celebracion frecuente en las 1glesias o templos
populares de Guyana, de marcado caracter tituai-festivo, cuya organizacion jerarquica
no se corresponde totalmente.con 'los patrones establecidos por las instituciones ecle-
swasticas oficiales.

Sin embargo, por su caracter sincrético, en ellos pueden encontrarse elementos de dife-
rentes religiones —~va sea en el lenguaje musical o verbal, en taliturgia, o en los objetos
empleados dentrode ella—locual es un proceso 16gico si se tiene en cuenta la diversi-
dad de religiones que seasentaron en este pais, sin obviar aquellas de origen africano
que también echaron raices en suelo americano.

Entre las religiones fundamentales que llegaron a Guyana se encuentran e] cristianis-
mo, el hinduismo y el 1slamismo. Del cnstianismo estan presente la Iglesia Catélicay
la Protastante, esta ultima con mayor feligresia en sus variantes adventista, bautista y
presbiteriana, de las cuales existen numerosos ramales en Georgetown, la capital.

So6lo como ejemplo mencionamos algunos aspectos que demuestran la diversidad da
elementos que participan en la liturgia, tales como la imagen del Sagrado Corazon de
Jesus, la imagen de bulto de San Antonio de Padua y el estandarte det Ledn de Judea,
lapresencia de la Biblia cuyos pasajes se utilizan para iiciar la ceremonia; as comoel
uso de los himnos de la iglesia anglicana para acompaiiar el ritual y la diversidad de los
conjuntos instrumentales que lo acompafian.

! El trubajo de campo se realizo por un eguipo de mvesigadores del CIDMUC de La Hahana v del Maniste-
no de Culiurz de (ruvana.
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E! templo donde se celebran estos cultos consiste en el empieo de la plantabaja de una
vivienda como lugar para la ceremonia y la planta alta como vivienda del dueiio o
dueiia de la casa, que en todos los casos es el oficiante principal del templo y es reco-
nocido como reverendo (reverend).

La construccion de estos templos o 1glesias, es muy econdmica porque es ususal la
construccion de viviendas sobre pilotes en Guyana, por lo cual queda un area vacia que
puede aprovecharse para el templo. Es caracteristico en ellos la existencia de un altar
permanente en la casa del oficiante, donde se colocan objetos que tienen un significado
y una utilidad muy especificos. Por ejemplo, el caracol (gubi) y la giiira (calabash) se
emplean para el culto de los ancestros africanos, asi como las herramientas de carpin-
teria simbolizan la casa de Cnisto *

Este culto se realiza por diferentes motivos que se refacionan directamente con las
necesidades individuales o colectivas que manifiestan los creyentes: un stefto. una pro-
mesa a cumpliv o el homenaje a un antepasado. La ceremonia consiste esencialmente en
preparar una mesa de ofrendas alrededor de 1a cual se realizan los oficios religiosos. Estos
oficios se basan en el encendido de velas. 1a lectura de pasajes de la Biblia, la realizacion
de cantos acompafiados por instrumentos musicales y el logro del estado de trance o pose-
sion por parte de uno o varios de los creyentes.

Seghin 1a situacion que motive un servicio espintual, lareanion adquiere caractensticas
particulares, las que se observan en la decoracion de la.imesa ceremonial, en el vestuano de
los participantes, en kas acciones nituales, asi como enel ttpo de conjunto instrumental. Y
estas diferencias en cada unc de los servicios espintuales es lo que define las variantes
existentes.

De ahi que se denomine mesa-afitcana cuando se nnde culto a los ancestros o deidades
africanas; mesa amerindiacuando se dadica a los antepasados arnernindios, y asi sucesiva-
mente se llamaran los tipos-de mesa de acuerdo con 1a nacion o procedencia que hayan
tenido los familiares fallecidos delas personas, sean estas de ascendencia holandesa, china
¢ hindi, invocandose de‘esta manera a la diversidad étnica que nutné la poblacion guyanesa
durante toda su lustona.

Otrade las variantes de los'servicios espinituales es 1a ceremonia de la luna nueva, lacual
se corresponde con el ciclo lunar. Su base Linirgica fue la de dar lectura a pasajes biblicos
donde se intercalaba el canto responsorial de himnos anglicanos acompaiados de un
membrancfone denominado cunfa. una pandereta, crotalos y dos sonajeros llamados shak
shak. El cyeuvo principal es dar la bendicion a jos participantes.

Otra de las variantes en los servicios espirituales son las ceremonias cunfa. Estas poseen
un mayor alcance que otras celebraciones de caracter ritual festivo, ya que tienen un alto
grado de complejidad, y logran una gran aceptacion dentro de la poblacion, por lo que se
convierten en un acontecimiento social muy importante para los guyaneses, sobre todo
entre aquellas personas que tienen un marcado antecedente africano en sus famiiias,

Las ceremonias cunfa pueden efectuarse en cualquier zona del pais pero se conceniran
hana la franja costera del Norte, ya que es el area principal de asentamiento de las perso-

! Estos objetos fueran obsavados en la viviends de [vin Haury, reverando de uno de los terplos visitadaos
a Georgarown (1985)
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nas con este antecedente étnico. El motivo fundamental de ia ceremoniaes rendir tributo a
los antepasados africanos, de ahi que se efectue a partir del dia primero de agosto, precisa-
mente |a fecha en que se celebra en la actualidad la abolicion de 1a esclavitud en jas
excolomas inglesas del Carnibe, Aunque el servicio se offece esencialmente para los ancestros
africanos, taminen se le tribwta a los espintus amerindios, chines, holandeses, portugueses
& hindues

Los creyentes se reunen en el templo alrededor de la llamada mesa de los oficios, lugar
donde se colocan las ofrendas que consisten en objetos y alimentos como hueves crudos,
frascos de perfume, hojas de croto (Codiaeum variegatum. Blume), maiz sin cocer, velas
de diferentes colores y agua de rio, entre otros atributos.

Las velas colocadas sobre la mesa poseen varios colores para representar a los grupos
raciales que se vinculan a la celebracion. Por ejemplo el verde, el negro y = violeta se
usan como simbolos de los antepasados africanos; el amarillo para los antepasados
hindues; el rgjo para los amerindios, y el blanco para el hombre blanco.

La ceremonia consta de vanos momentos fundamentales:

1- El imicio donde 1a o el reverendo da gracias y lee algunos fragmentos de la
Biblia.
2- Ei encendido de las velas colocadas en. lamesa de los oficios.

3- La preparacion dentro del tempio de una serie de varas de cafia brava
{Bambusa Vulgaris L. ). En ellas se-colocan banderas con los colores de las
velas que estan sobre [a mesa ceremonial.

4 El enterramiento de esas varas en el patio de la casa.

Es de senalar que en unaceremonia cunfa, se destaca el color que represente ef santo o
el antepasado de la persona que ofrece esta celebracion.

Durante la ceremonia el reverendo o cualesquiera de los creyentes puede caer en esta-
do de posesidon y mantenerse asi durante todo el tiempo de duracion del servicio. Esen
este estado cuando se establece el vinculo con los ancestros.

La presencia del culto a los antepasados evidencia una concepcion animista en esta
ceremonia que encuentra su posible origen en las religiones africanas, las cuales ya se
practicaban en los sigios X'V1 al XIX (periodo de la trata esclavista) en las diversas
regiones de extraccion de sus pobladores para América y el Canibe, aunque esta con-
cepcion también se encuentra en las religiones de 1a India y China.

Otro de los aspectos de la religidn africana presentes en las ceremonias cunfa, es el
poder dado a las deidades africanas, las que simbolizan elementos naturales como el
agua, latierra y el viento, entre otros, de forma similar a como se denominan en otros
paises del Caribe.

Las deidades principales de esta ceremonia se resumen en el cuadro siguiente:
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Deidad Color Sigmificado

Chango Rojo la fuerza

Yamela Azul el mar

Ochuin Blanco la fuerza divina

Oggim Negro la comprension

Obtla Amarillo el dinero

Eleggui Merado la proteccién

Orula Verde el poder dela adivinacidn

Los colores de estas deidades son habilmente utilizados en los atributos que se colo-
can en la mesa ceremonial para identificar 1a deidad a la que se esta ofrendando.

En estas ceiemonias el vestuario es un elemento caracteristico aungue no obligatorio,
en el caso de las mujeres de mayor edad se-emplean vestidos largos hasta los tobillos
con disefios basados en el contraste de colores. Las mujeres mas jovenes usan blusas y
sayas cortas. El vestuanio se completa con el uso de paiiuelos en la cabeza, colocados
en forma de turbante. Los hombres participan con la ropa cotidiana.

Los bailes se realizan solo cuandola persona esta en trance, y estan determinados por
la deidad que poseyo al creyente; de ahi que al tratarse en este caso de deidades africa-
nas, se acentuan 1os movimientos pélvicos y de rotacion de las caderas y ondulatorios
en los hombros. Los bailadores, como también los participantes, siempre estaran des-
calzos.

El conjunte instrumental que participa en estas ceremonias esta formado por tres
unimembranofonos de caja con forma tubular conica, con la membrana tensada por
atadura de aro y tirantes de soga y cuiias parietales de tensidn. Estos se diferencian por
sus dimensiones y en la terminologia que se emplea para cada uno. De forma genérica
se le denomina al conjunto como tambores cunfa. y de manera individual se le nom-
bran del mas agudo al mas grave como cut can, jabb drum y anayance. Estos 1erminos
no tienen un significado especifico y su gramatica la recogimos a partir de su fonéica,
1o cual fue corroborado por los propios informantes-practicantes.

Laconstruccion de estos membranoéfonos se realiza de forma artesanal y su aprendiza-
je hasido por tradicion oral y a partir de la experiencia empirica que han ido acumulan-
do de generacion en generacion los constructores, que por lo general son ademas los
mistnos tocadores.
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La caja de los tambores es de duelas y para ello se cortan de manera que quede ¢l
extremo supernior de 1as mismas mas ancho que el inferior. Durante el proceso de cons-
truccion las duelas se unen mediante aros de metal que hacen la funcion de aros de
sujecion.

La membrana es de piel de chivo, la cual después de curtida se coloca en el extremo de
mayor diametro de la caja del instrumento. Para fijar y tensar la membrana se utilizaun
sistema de doble aro: el primero permite el enrollado de 1a membrana mientras gue el
segundo —de menor diametro- se superpone deslizandose por encima de ella, hasta
fijar el parche en el extremo de la caja. Estos aros se preparan con cafias de bambi
unidas en los extremos por el amarre de un cordel. Para completar el sistemna de tension
se coloca un enrollado de soga gruesa de henequén que se ata unos centimetros mas
abajo de la membranay el tirante de soga mas delgada Estos tirantes enlazan el parche
con el enrollado de soga pasando en zig zag por encima de los aros, perforando la
membrana y por debajo del enrollado de soga gruesa, hasta rodear completamente la
caja. Por ultimo entre la superficie de madera y ¢l enrollado de soga gruesa se colocan
cunias de madera que contribuyen al aumento de la tension.

Durante la ejecucion, a partir de una vision frontal de estos tambores, el cuf can se sitia
al centro, a la derecha el jabb y el anayance a lajzquierda:

Para la ejecucion, los tambores se colocan éntre las piernas del tamborero quedando
los tambores perpendicularmente con respecto al piso. En ocasiones el tambor descan-
sa completamente sobre el piso 0 apoya solo su borde inferior, otras veces queda sus-
pendido ligeramente. En ocasiones fos tamboreres suelen sentarse a horcajadas encima
de los instrumentos, cuando estos se colocan horizontalmente sobre el suelo.

Se tafien siempre con ambas manos y predomina el golpe abierto hacia el extremo o
borde de la membrana. Otra forma de gjecucion es con el canto de la mano y con et
codo, alternando los goipes en el borde y centro del parche, ya sea con la mano abierta
o cerrada, o con el canto de 1a mano y con el codo del tocador.

Para afinar los tambores &l tocador golpea los aros y las cuifias parietales de tension
auxiliandose con una maceta y una estaca de madera provocando el deslizamiento de
los aros y por tanto el inctemento de 1a tension de la membrana.

La misica que se escucha en esta ceremonia tiene caracteristicas diferentes. Al inicioy
durante algunos momentos del culto, se cantan himnos propios de la iglesia anglicana,
los cuales se acompaiian con un solo golpe reiterado en uno de los tambores. En otros
momentos, el cantor solista es acompaiiado por los tres tambores y una pandereta Los
parficipantes responden en coro al canto del solista.

De forma general, el cut can realiza l1as improvisaciones y los otros dos tambores hacen
los ritmos mas estables; sin embargo, en algunos momentos de 1a ceremonia los tres
tambores interpretan el mismo discurso ritmico. La participacion de los instrumenios
al inicio del toque no es simultanea; generalmente comienza el cu! can, después la
pandereta, el yabb drum, y finaimente el anavance.

Es 'importame destacar que la improvisacién ritmica en el registro agudo indica una
inversion de planos timbricos en relacién con ia concepcion africana originaria, en la
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cual la improvisacién corresponde al tambor de registro mas grave, lo que indica una
concepcion timbrica europea.

El sistema de tension de los membranofonos es uno de los aspectios que permite inferir
el origen étnico de estos instrumentos, de ahi que por su sisterna de tension, el antece-
dente del tambor cunfa pueda ubicarse entre algunos tipos de membranofonos del area
del Calabar, zona que fue abastecimiento de esclavos de las colonias inglesas en el
Caribe, de ascendencia etnocultural carabali.

Aunque no pretendemos en este trabajo hacer un analisis comparativo de manifestacio-
nes similares, es evidente que en los servicios espirituales, en especifico las ceremo-
nias cunfa reflejan el proceso de transculturacion y sintesis que ha sido denominador
comun en ja formacion de manifestaciones musico-danzarias de antecedente africano
ocwrridas en casi todos los paises del Caribe, por lo que su estudio nos permite acercar-
nos un poco mas a los procesos de identidad ocurridos en esta area geografica y cultu-
rl.
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LA RELIGION VODU Y
UNA EXPERIENCIA
DANZARIA: DOREUS

Nicole Lumarque

Vodu es un término dahomeyano que significa espiritu, es un nombre genérico del
dialecto Fongbé de Fon, uno de los mas variados grupos etnolingiiisticos de Africa. Es
también un culto africano de Dahomey que engloba toda fa vidareligiosa y moral de los
Fon, que en Haiti adquiere el nombre geneénico de vodu, de bembé en Cuba, de
bombadomblé en Puerto Rico, de macumba en Brasil, de cundobe en Urugnay y Ar-
gentina. de cupria en Honduras, de shango en Trinidady curanderia en Colombia.

Los esclavos de Africa Occidental en s4 mayor cantidad llegaron a Haiti con sus cultu-
ras y diferentes etnias como congoe, 1bo, nago, fon, yoruba, guedevi, arada, etc. Tenian
una cosmogonia comun e hicieron una fusion de sus cultos, E! gnipo dahomeyano
predoming por su exiensa poblacion recogiendo el fon como lenguaje comin. Los
esclavos eran obligados a ser bautizados por la religion catélica por razén del compro-
miso que tenian sus amos, segun eb Articulo 2 del Codigo Negro dal 13 de Marzo de
1685, Asi sus amos se protegian de una religion desconocida para ellos.

El vodi haitiano nacid conel, sistema religioso vodi: de Dahomey, el catolicismo y
algunos rasgos de la religién musulmana, porgue los yorubas que recibimos también
fueron influidos por esa religion.

El houngan (sacerdote del vodi) o la mambo (sacerdotisa), después de curar a un
enfermo puede mandarlo a hacer una peregrinacion a una iglesia catélica para agradecer
al santo que lo salvé. Este santo en realidad es el santo sincretizado en el vodil, es decir,
en el caso de Erzulie en la religion vodu, le corresponde la Virgen Maria en la religion
catdlica.

Es una religion popular practicada principal mente por los campesinos, en las provincias
y en algunos sitios retirados de 1a capital. Poco a poco se fe ha admitido por las clases
medias y altas. Hoy en dia. a menudo, 1as canciones religiosas catolicas estin acompa-
fiadas en la iglesia con ritmo vodu. El vodu toma auge segun la clase politica existente.

El vodu es un sistema religioso que tiene sus leyes, estructuras y principios cosmicos.
En su jerarquia, el houngan ¢ mambo son considerados como el padre o la madre de
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todos los adeptos, 1a confians kay, asistente del houngan que conoce todo lo concer-
niente ai templo, el hownguenicon, director del grupe musical, ef La place, que lleva la
espada y dirige los porte drapeaux (quienes lo acompaiian en el saludo con las bande-
ras), el hountogui, 1ocador del tambor especialmente iniciado, los houns:, servidores
del templo llamados petit kay, los hounsi kanzo, esposos o esposas de los loas.

El hounfor es el templo del vodu, y consta de las siguientes partes:

1) Bl peristyle, local de acceso para los invitados, en cuyo centro esta plantade el pofo
mitan, poste por el cual bajan los Joas (las deidades o sanios).

2% La kay misté', espacio o cuarto sagrado donde esta el pé (altar). En este ultimo se
encuentran:

*|a piedra sagrada.
*los pot tét. jarros que guardan el alma de los iniciados.
*log govr: cantaros que contienen los Joas, que hablan por su boca.

*los packet congo: paquetes de tela.que contienen residuos de ceremonia
que sirven para curar a los enfermos.

slos atributos de los Joas: machete de Oggin, bote de Agoue y la pipa, el
morral de Zaca, lacruz de Guede.

+la espada.

3°) El guevo, cuarto destinado a los pre-iniciados, se abre inicamente a estos, mientras
que uno puede llegar hasta la kay misté sin compromiso.

El pre-iniciado recibe una formacion integral en el guevo. lleva sus ropas de color
blanco y sus ofréndas. Las ropas se usan a su salida del guevo. La ceremonia boule zin
que es una prueba de fuego, en caso de iniciacion, es la que e da al pre-iniciado el
nombre de hounsi kanzo. Miene después la descendre des colliers (bajada de los colla-
res).

A cada iniciado le corresponde un foa que es sumei 16t {a guien el iniciado pertenece ).

Existen diferentes ritos en el vodi. Los mas conocidos son: el Rada. el Perro y el
Conga®. En cada rito hay divinidades especiales que se vincuian con algunos elemen-
tos de la naturaleza y tienen su ritmo, su danza, sus simbolos, sus atributos, sus funcio-
nes; también sus dias y sus equivalentes en la religion catolica {¢f. Anexo).

' El houngan pucde tener una kay misté para cada mual (Rada. Cungo. Petro, Zandor) ¥ up ahar
dedicado a un s6lo foa

! Como no se encuentra @ ¢l anexo el rito Zandor, precisamos que este nto es el de las sociedades
secretas. como las denominadas Zobop, Bezango, Sans Poél.
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Existen también en el vodi varios cultos, entre ellos;

1% Bl culto de los loas, que comprende el saludo, el frace veve (los simbolos de los Joas
que uno desea invocar), el saludo de Ias banderas (hecho por La piace y los porie
drapeaux), los sacrificios, las ofrendas, las invocaciones, el ritmo, las danzas, las can-
ciones, los rezos, e tambor como cbjeto sagrado, las libaciones, entre otros.

2%) El culto de los jimaguas (gemelos).

3°)El culio de los funerales. Su principal ceremonia consistiria en quitarle al muerto el
secreto que le fue confiado (Dessounin).

Sefialemos que ouetté mort landlo (sacar del agua el alma de un iniciado fallecido) es
una ceremonia que se hace en principio un afio después de la muerte. En esa cerernonia
se haria bowlé zin, entre otros.

La crisis de posesion o trance es un aspecto de los principios césmicos del vodu. Por lo
tanto, con la entrada del /oa en el adepto se produce el fenomeno de 1a transfiguracion
porque es un loa que esta instalado. El trance es muy profundo y no se reconoce por el
£esto 0 comportamiento comun ¢ no comun del poseido. Los que poseen el secreto de
este sistema son habilitados a pronunciarse, perque tienen el cédigo que comprueba la
presencia del foa. También tienen la potestad de-comprobar este fendmeno, personas
clarividentes que no pertenezcan al circuld de los practicantes del vodi.

El loa se manifiesta en varias ocasiones'y formas:
scuando se le invoca;

*er1 Una ceremonia en que se le canta y se toca el tambor de una forma tal que
atrae su presencia,

*de manera espontanea en cualquier situacion y lugar.

En ia puesta en escena de-Doréus. una creacion de] Ballet Folklorico de Haiti que
presenta los ritos mas conocidos (rada, congoe y petro), pudimos observar un fenomeno
de trance espontaneo.

En la parte de los funerales de Doréus donde se tocaba un ritual rada, asishmos a una
coreografia que no habia formado parte de los ensayos, cuando una bailanna del con-
Junto, trazando un circulo en el escenario con su cuerpo, alteré los movimientos danzarios
marcados previamente.

Ello tuve la singular caracteristica de desarrollarse en el mismo periodo de tiempo
destinado a esa parte de la coreografia y se mantuvo en el mismo espiritu de la obra.
Ppero era una interpretacion inusual, desconocida para los propios productores del es-
pectaculo, :

Esta experiencia mencionada fue una muestra del constanie desarrollo de |a tradicion
por parte del Ballet (con creacion e innovacion) para no estar a la zaga de los movinuen-
1os sociales. Constituye, ademas, un desafio a la bisqueda de) equilibrio entre la inspi-
racion creativa y el respeto a la historia y la tradicién.
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ANEXO: Cuadro de los foas.

Esle Cuadro ha sido realizado eén colaboracién con nuestro amige Guérin Montilus. Gracias a las investigaciones que
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(Tomadoe de: La¢nmec Hurbon: Drew dans le Faudouw hatticn, Paris, Payol, {972)
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ESTUDIO DE LOS
RECURSOS
PLASTICOS DE LA
SANTERIA

Lazara Menéndez

En su condicién de apuntes, este trabajo se propone un acercamiento preliminar al
analisis de los elementos sobre los cuales pueda estructurarse una valoracion de los
recursos plasticos reconocibles en los conjuntos y objetos que participan en ei comple-
Jjo conocido como santeria o regla de Ocha.

El arte en el universo particular de la santeria, no se manifiesta como una actividad
especifica y relativamente independiente de 1a practica religiosa. El sistema de domi-
nacion impuesto a los esclavos y sus descendientesen ta colonia, y sobre los sectores y
grupes mas pobres det proletariado en la Republica neocolomal, permitié la aprehen-
sion hipertrofiada de 1a realidad; que fue util al mantenimiento de la reiacion esclavista
y favorable al desarrollo de las ¢reéncias religiosas, a mas de constituir una forma de
resistencia, una expresion de Ia supervivencia, y una manera de enfrentar larealidad a
través de procedimientos ilusorio-compensatorios; pero no propicio una recreacion de
las tradiciones propias de 1as ares plasticas africanas.

El complicado proceso de reorganizacion, readaptacion y reelaboracion de las radi-
ciones africanas operado en Cuba, condiciond gue se conservaran de modo desigual, y
que unas manifestaciones pudieran dejar su huella, mientras otras no; entre las que no
quedaron, a nuestro juicio, esta la practica escultorica.

La inexistencia de 1a influencia escultérica yoruba en Cuba no debe reducirse
unilateraimente a la carencia de herramientas adecuadas o —inicamente— a la falta de
tietnpo, sino que debe hurgarse en 1o que Roger Bastide denomino «ruptura entre etnia
y culturan. Al desarticularse esa relacion por el traslado forzado de los africanos, el
reestablecimiento de Ia misma se produce en condiciones no idénticas, pues las rela-
ciones economicas, sociales y culturales han variado con respecto a las originanas; por
tanto, las variaciones en las condiciones objetivas y subjetivas no permiten la repeti-
cion de las manifestaciones artisticas.

No debe perderse de vista que las formas de adoracion yoruba también sufrieron el
proceso de reelaboracién que dio por resultado una expresion cualitativamente dife-
rente. La fragmentacion y el localismo de la practica religiosa yoruba a Ia que aluden
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Berta Sharevskaya' y Pierre Verger® se desdibuja en Cuba, pues la santeria es una res-
puesta espontinea y necesaria de globalizacién, generalizacion y hasta de solidaridad
en las condiciones econémico-sociales del nuevo contexto; por ello, aquel que en Cuba
practique la santeria adorard a Olofin, Olorun, Oddua, Obatala, Yemaya, Changd, Ochin,
Eleggud; poseerd guerreros, canastilleros, osun; realizardn las mismas ceremonias ri-
tuales de iniciacidn, ituto, presentacion al tambor, visitas a la iglesia catélica, y otras.

Las transformaciones en €] Ambito religioso determinaron la necesaria elaboracion de
nuevas imigenes para expresar los nuevos contenidos religiosos. En virtud de la caren-
cia de pensamiento particular de la religion y ¢l imperativo de valerse del pensamiento
por imagenes, propio del arte, para comunicar sus concepciones especificas, se sirve
dz 1a importancia que para el arte tiene el aspecto emocional, la carga subjetiva que
aporta el hombre como agente transformador de 1a sealidad en 1a necesaria relacion
dialéctica sujeto cognoscente-objeto de cognicidn.

Se mantuvieron algunos rasgos conceptuales y formales que evocaban el anlecedente
africano, sobre todo en aquellos en que s¢ evidenciaba la retacion conla estructuracién
social. Chang se siguid considerando Alafin de Ovyé; Yemaya, Ochun y Cy3, seiloras,
dueiias y reinas dc mares, rios y tierras. Sus coronas, manillas, irukes, sélo indicaron
una ideal posicion secular sin referente real. Los contenidos esenciales variaron, pero
no todas las formas desaparecieron; tal es ¢l.caso de una de las figuras que se emplea
para significar a Eleggua, que aungue no-es yoruba si liene un equivalenie africano; de
igual manera ocurre con los lableros de Ifa.

En la santeria, i3 base informativo-conceplual fundamental fa dan los mitos, fibulasy
leyendas que se transmiter oralmente y que de modo asistematico han sido compiladas
en tas «libretas» de los practicantes. Una especial peculiaridad tienen los mitos y leyen-
das popuiares. En ellos se inanifiesta Ly imperiosa necesidad de esclarecer las bases de
1a existencia humana. Los mismos, afimma Leizerov:

[...] muestran cémo-en la conciencia social de un grupo o clase de indivi-
duos de la seciedad se presentan, de manera hiswricamente determinada, la
realidad natural y social concreta. S¢ muestran las contradicciones reales de
1a época y también su solucion ideal e idealizada en forma de mitos.?

Al ser 1a mitologia la base informativo-conceptual de la priciica, esta deviene por
derecho propio una fuente de conocimiento, valoracion y recreacién de la imagen arts-
tica; pero el practicante no se limita a una apropiacion creadora de la mitologia, sino

' Berta Sharevskays: «Las religiones del Africa Tropical. Conlribucion » la critica de las concepiones
fideistas occidentales de los cultos africanos autdctonoss, en Armando Entralgo: Africa. Reli-
2iom, La Habana, Ed. Ciencias Sociales, 1979

2 Pierre Verger: Flux ef reflux de la (raie des négres entre le Cost de Benin et Boha de Todos Qs
Santos du XVIII-XIX, Paris, Moutlon, 1968,

¥ N. L. Leizerov: «El reflejo anticipado y la creacion artistican, La esiéieca marxisia-lemmista y la
creacion ardistico, Mosci, Ed. Progreso, 1980, p. 201,
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que incorpora a la practica religiosa sus vivencias concretas, 5us aspiraciones particu-
lares; por consiguiente, la apropiacién creadora de la realidad constituye otra fuente
para la conformacion de la imagen artistica,

En el contexto de relaciones del complejo ntuat Ocha-[fa el sincretismo religioso cum-
plio una doble funcion: por una parte, acomodo la percepcion visual en tanto que los
orichas africanos en su mayoria tuvieron que ser equiparados con los santos catdlicos,
y esto se expresa visualimente en la incorporacién de estampas, litografias, tallas en
madera o esculturas de yeso representativas del santoral catélico, por otra parte, contn-
buyo a la recreacion y a la nueva cualificacion del fendmeno religioso y su referencia
vigual, ya que insto a soluciones interesantes, a la flexividad y a2 ia asimilacion de
valores cuiturales diferentes.

La configuracion del mundo sobrenatural se elabora a traves de los objetos que el
practicante selecciona. Lo trascendente esta en el contenido atribuido, no en la escala,
y en algunas ocasiones, tampoco se encuentra en el material con que esta elaborado.
Los conjuntos rituales mas significativos por su valor simbélico son dos: los Guerre-
108, compuestos por la famosa trilogia Eleggua, Oggan, Ochosi y Osun; y el canastillero,
lugar donde se colocan los objetos representativos de Obatalal Yemaya, Ochun, Dada,
Oya, y Ia tinaja de los Tbeyi. Changd, con el resto de los santos, se disponen al frente
del canastillero o en los lugares que se indique a través de cualquiera de las vanantes
adivinatorias. Si numéricamente la cifra es poco significativa, cabria preguntarse como
es posible que se pueda crear la sensacioh de «horroral vacion. A nuestro modo de ver
se produce por la cantidad y variedad de objetos, atributos e imagenes de diversa pro-
cedenciay disimil naturaleza.

Altares y hormacinas se disponen/por todala vivienda colmando de color, texturas y
hasta de olores diversos el ambiente cotidiano. Las relaciones entre ellos responden a
criterios tamizados por la profesion defe, pero no es menos cierto que se reconocen
recursos como la armonia, ta proporcion, el equilibrio, en virtud de fa persistente bus-
queda de seguridad'y estabilidad individual en un medio que realmente no lobrindaba.

La necesidad de realizacion.individual se expresaba en el ambito de la hipertrofiada
asimnilacion de la realidad. Ideales de belleza que no podian alcanzar por su posicion
econdmico-social se vieron revertidos en la configuracion de sus dioses. La faswuosi-
dad y el oropel no estuvieron ausentes de las concepciones religiosas emanadas de la
santeria, pero también, en funcidn de provocar goce y complacencia en el dios, el
individuo proyectaba lo mejor de su fantasia y creatividad; por ello discrimina, selec-
ciona, reflexiona y sintetiza lo que considera mas hermoso o bello para destinarlo a sus
Santos.

Al plantear un objetivo, el hombre procura alterar la realidad conforme a
sus propias necesidades e ideales; estando insatisfecho con la existencia
dada, aspira a perfeccionaria. E! concepto de finalidad incluye la nocion de
lo debido y deseado [...]. Con la formulacion de una finalidad comienza la
actitud creadora activa del hombre frente a la realidad *

* G. L. Emash: «Objetivo socio-estéico de la creacion artisticas. La estética marxisia-lemnisia y lo
creacion artisttca, Moscu, Ed. Progreso. 1980, p. 204
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En los arreglos de canastillero, tronos y altares, o en la confeccion de collares, vesti-
dos, irukes, se respetan las normas tradicionales, asi como ios precepios que 1impone la
¢reencia, pero el sujeto también es libre de optar por piezas, matenales, combnaciones
que considere mas adecuadas dentre de sus posibilidades individuales. Se pone a prue-
ba su capacidad, su habilidad y su talento para el ordenamiento de todos kos componen-
ies del comjunto ritual. No todos los practicantes desempenian esta funcion, pues se
solicitaba de aquellos que hubieran demostrado su habilidad.

Se desarroliaba ei gusto personal, individual, no se reconocia la tradicionai disociacion
entre creador y espectador, auncue se reclamara, en ocasiones, el concurso de aquellos
que evidenciaban talento, maestria para la creacion, lo que evidenciaba un reconoci-
miento a la capacidad creadora, aunque no siempre se obtuvieran los mejores resulta-
dos, justo porque los codigos conceptuales y formales no eran patrimeonio exclusivo de
unos pocos, y esto facilitaba el didlogo entre los diversos conjuntos y los expectadores-
autores. La creacion anistica se manifestaba como una actividad mas dentro de la vida.
y st no fue posible alcanzar niveles mas altos de realizacion artistica no fue por faita de
creatividad, sino porque estos hombres eran obligados a refrenar su poder de creativi-
dad.

El caracter defensivo de la practica, su falta de sistematicidad, laausencia de un cuerpo
teoldgico, entre otros factores, no contribuyeron ala consolidacion de juicios, 0 quizas
de prejuicios y convenciones acerca de 1a belleza como un concepto o cOMo una cate-
goria.

Se puede sefialar, a pesar da lo anteriormente expresado, ciertos aspectos que apuntan
a juicios acerca de tan controvertiday polénuca categoria. A traves de la cbservacion,
de los criterios emitidos por los practicantes y del analisis de ios mitos, se pone de
manifiesto que la nocion.de belleza esta ligada al hombre mismo v a sus valores y
principios éticos, pues como indica Leizerov, «los mitos y leyendas populares mues-
tran las contradicciones reales de una‘época y también su solucion 1deal ¢ idealizadaen
forma de mitos». Se hace patente la necesidad de esclarecer las bases de 1a existencia
humana desde laoptica filoséfica y, a consecuencia de ello, el incipiente ideal de belle-
za estd ligado a los juicios acerca del bien y 1a bondad.

La seleccion de las piezas para la concrecion visual del oncha se orienta hacia los
aspectos positivos o hacia aquellos que pueden dzsempefiar una funcion ambivalente,
de acuerdo con la caracteristica del santo, En Babalu-ayé, por ejemplo, 10s osun, las
cazueias, el «ja», estan en funcion de exhaltar los poderes curativos de tan «milagroso
oricha», pero no se alude a su condicion de «muertero», n1 a2 vengativo. Ochun, diosa
del amor y bastante liberal para satisfacer sus apetitos sexuaies en algunos de sus canm-
nos, se identifica con espejos, peinetas, plumas de pavo real, como puede observarse
€0 Su CoTona.

El seleccionar lo mejor para engalanar al dios supone la precision de un objetivo, ¥
puede dar lugar a nuevas propuestas, 1deas 0 imagenes. Ei material que se toma de la
realidad est4 sujeto a modificaciones, aunque no siempre por la accion directa sobre €,
sino por el contexto del que va a formar parte, lo que hace que adquiera un significado
diferente al que desempefia en la realidad. Ei contenido que se revela no es el que
realmente desempeiia el objeto concreto que ha sido seleccionado, pues sufre un pro-
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ceso de resemantizacion, en virtud del contexto en que se coloca, y alude entonces alas
ideas y concepciones expresadas en mitos, fabulas y leyendas con las que operael prac-
ticante, entremezclandose la realidad, la ficcion y lo sobrenatural: «La imagen se funde
con el concepto, en realidad, ante nosotros se presenta una nueva estructura, donde el
principio estético es igual al intelectual: imagen-concepto.»’

La polaridad y Ia dualidad son aspectos concepiuales constantes en 1a practica religicsa,
en virtud del cardcier multiple de 1a adoracion; 1a lectura de esto puede ser clara o sutil,
evidente o llena de subterfugios, la profundidad en la lectura depende del conocimiento
adquirido. Resulta peligrosa La identificacion mecanica, pues se corre el riesgo de perder
el valor polar y larecreacion de 1a forma en virtud del contenido que se pretende represen-
tar, en el contexto particular del objeto en cuestion. Un ejemplo evidente es Eleggus. Este
santo, duefio de caminos y encrucijadas, tiene como atributo fundamental el garabato, del
que se sirve para eliminar las dificultades de la vida de los creyentes y también para
crearselas. Este santo es representativo de conductas, sentimientos y acciones duaies, como
larisay el Hanto, ia alegria yla tristeza; es —a veces— representado con dos caras: en unade
ellas se enfatizan los rasgos fisicos, y en la otra pueden desdibujarse; con la finalidad de
acentuar su caracter polar, pero tampoco constituye una norma

Laasimilacion de piezas pertenecienies a otras expresiones culturalesesta en funcionde la
posibilidad que trinda al creyente el objeto para significar contenidos especificos de la
practica. Tal es el casode la representacion de [nle, el médico divino, a través del caduceo
de 1a medicina, 0 la incorporacion de una «diosa china» en una representacion de Oya En
la actualidad, un Aggayu del pusblo de Joveilanos, cuenta entre sus elementos ornamenta-
les naves cosmicas y cohetes® como si este hubiera devenido en el dios de la astroniutica.
La yuxtaposicion de elementos cultirales es otra constante que contribuye 2 la concrecion

y enriquecimiento de la imagen.

St bien el mito es una fuente de valoracion y recreacion para la conformacion de una
imagen visual, a €l se unen la fantasia, la imaginacion y la logica objetiva de la vida del
sujeto cognoscente ¥ creativo, que se manifiesta como la encarnacion de lo socialmente
subjetivo, dando como resultado una compleja reproduccion artistica de los fenomencs
vitales, y evidenciar critenos ético-morales v filosoficos que manifiestan una definida
autoconciencia y un profundo sentimiento de pertenencia a la familia santera

Se observa una tendencia hacia la perfeccidn que esta en la busqueda de 1a armonia expre-
sada a través de recursos formales como la simetria total y aproximada, evidenciado en
altares, canastilleros, tronos, collares, ¢ en acciones mas veladas como lo demuestra el
«camino» de Obatala conocido como Ayaguna, que impenitentemente hace 1a guerra, y lo
anuncia con su iruke blanco salpicado de cuentas rojas, el color blanco esta asociado en
Ocha a ia tranquilidad, Ia serenidad, el equilibrio.

La imagen tiende tan sélo a evidenciar parte del conocimiento, el resto Io evoca. En la
sopera de Oba-Moro, se coloca algodon para significar que le molestan los ruidos, que

$A Guliga: «La tipoiogizacian e ¢l artew, Problemas de ia ieoria del arte, La Habana, Ed Arte y Litera-
turz, 1980, p. 434

¢ Eatrevista a Carlos Cruz, en 1986

257



Lararn Mmender

vive apartado y que es uno de los Obawald mas viejos. A Ochurn el creyente la Hama a
través de una campanilla —mmientras mas melodiosa, mejor-, pero no es rare encontrar un
cencerro destinado a la diosa, cosa solo explicable si se conoce gue en uno de sus caminos
es aparentemente sorda y se requiere de un instrumento de mayor sonondad para reclamar
Su atencion.

Se transita de lo figurativo a lo abstracto, sin que esto suponga ninguna contradiccion:
ex1sten piezas de corte figurativo como los Osain y los Tbeyi; v otras que se inchinan hacia
lo geomeétrico, como los Osun. Utilizan objetos concretos, platos, pafiuelos, soperas, coro-
nas; ia unién de todos etlos da come resultado un conjunto que puede ser figurativo por sus
componentes, y abstracto a la vez, porque no existe la posibilidad de identificarlo con
nada semejante en la realidad y en el que se sustantivanian color y texturas. aungue no se
trata de inscribirlos en una u otra forma exprestva, que al parecer es ajena a sus partadores.

Es evidente que no se ajustan a estilos, cornentes, tendencias arusticas establecidas por la
Historia del Arte, en fa mayona de los casos desconocidas por ios practicantes, en virtud
de la «apropiacion desigual det capital cultural» como indicara Neéstor Garcia Canclind, fo
que engendra y consolida la sociedad dividida en clases antagonicas,

Se trataba, en resumen, de crear una hermosa imagen de una-wragica realidad. Dioses
marginados como los hombres que los adoraban eran compelidos a una accion
transformadora en un mundo real que les era ajeno; quedabaen manos de 1os hombres dar
solucion a las contradicciones revolucionando la base que sostenia sus creencias y apo-
yando en ellas sus ideales, para que estos pudieran convertirse en realidad, despugs del
necesario reajuste entre lo real y lo ideal ojetivo.

Esa hermosa imagen encerraba una grave y tragica contradiccion. que se manifestaba en
una evasion de la realidad, y al mismo tiempo, en una reafirmacion en elta. Una imagen
deslumbrante de una vida precaria y al mismo tempo la impenosa lucha por ia supervi-
vencia. Todo esto, a no dudarlo, como resultado de un conocimiento y una apropiacion
fragmentada de 1a realidad.

Hemos tratado de’evidenciar, con estos apuntes preliminares, que si bien el arte, y en
general las artes plasticas, no’'se manifiestan como una actividad independiente y
autosuficiente, si se reconoce la presencia de cienos recursos plasticos con los que el
creyente intenta cualificar del modo mas armonioso posible su vida coudiana. Los objetos
que rodean al practicante crean condiciones para la satisfaccion de sus necesidades bajo la
accion de la religion. Por eso consideramos que:

Las investigaciones de esta indole, por referirse mayontariamente a las capas
mas hunuides de la poblacion, tiene para Cuba una gran rmponancia Parz
saber como tratar correctamente cierto tipo de problemas, es indispensable
gomunarios a fondo, y esto es imposible si no se 1nvestiga en profundidad ™

La incorporacion desacralizada de estos objetos a un medio ambiente despojado de la fe
ciega en fo sobrenatural, pone a disposicion del pueblo la creatividad v el talento de sus
portadores, lograndose con ello una integracion organica a ios esfuerzos actuales por ele-
var la cultura artistica y estetica del individuo. Estamos seguros de obtener mejores resui-
tados s1 empleamos para ello lo que decia Fernando Ortiz: «ciencia, conciencia y pacien-
clan.

"Mina Agwurre: Prologo a Estudio de un babalao, 14 Habapa, Concurss 13 de tMarvn, 1975, p. 7
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THE CULTURAL
CONTEXT OF HAITIAN
ART |

Barbara Nesin

Ever since Paul Gauguin went to Tahiti to paint, the modern world has admired the art
of «primitive» peoples for their ability to get at the essence of the life’s truths. Today,
we know that the truth of the term «primitives usually means «non-Western European»

Since about 1945, the art of Haiti has attractedunternational attention and acciaim in
this vein. This paper will explore Haitian an hustory in the spirit of Roy Sieber’s assertion
that «art is a cultural manifestation finally 10 be understood (as distinguished from
“appreciated’”} only in the light of its cultural engins».

In searching for ongins and influences of Haitian art. it became apparent that contextual
veracity could not be maintained if study were limited 1o only African traditions. since
multiple influences in fact exast. As W. Arthur Lewis told the 1970 graduating ciass of
the University of the West Indies in Barbados, each West Indian culture 1s distinct from
its historical sources and unique unto itself, and its art «is the essential and most valuable»
fortn of differentiation «[..'] the contribution which above all others we can make tothe
common human heritage». Thus, the examples of art works discussed here are limited
tothose which may suggest new levels of atavistic continuity realized in independently
developed and uniquely Haitian innovations.

Haiti holds a historical distinction: it became the first independent black republic in
1804. It is more notorious today, sadly, for being the country wath the lowest per capita
income 1n the Western Hemisphere. Haiti’s people have wathstood dramatic social.
political and economic extremes. in what Crahan and Knight call a «pelyglot» Afro-
Caribbean culture, uniquely diverse, rich and dynamic. At this writing, Haiti is far from
out of the quagrure of social, economic and political turmoil, but its story may be
relevant for other societies, particularly those where colonizaiion is or has been a fac-
tor. The art reflects this multi-faceted country.

The Spanish discovery and claim of the island of Hispaniola, the middle island in the
Greater Antilles (between what are now Puerto Rico and Cuba) in 1492 reflected Spain’s
economuc ambitions. Columbus landed on the northern coast. nis yournals tell of the
beauty of the isiand and its gentle people. the Island Arawaks +or Tainos). and ther
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woodwork and weaving, Another tribe, the Canbs also inhabited the islands, who were
not so gentle; they are the namesake of the word «cannibals.

Two primary forms of Taino art have been found from this period. the Duho. a wooden
stool reserved for chiefs in ceremonies as a support while squatting on the heels and
Zemis, carved stone heads emulated by contemporary artist Georges LaRatte, which
Columbus observed were used for religious observance as intermedianes with the all
Tane Chief Guacanagari, hoping that the Spaniards might become a powerful ally
against the man-eating Caribs who had come from Venezuela and were raiding Taino
villages, gave Columbus a gift of a belt with a goid mask, which proved to be the
Taino's undowng, Columbus wrote in his journal that these people would make excellent
slave material, «tractable and well-mannered».

On Columbus’ second trip to Hispaniola, he found the 30 or so men he had left behind
at La Navidad, the first Spanish outpost. had been killed for pillaging and raping the
Arawakans. He set about forcibly creating the colony of Santo Domingo to mune gold
for Spain, working the natives literally to death, although some escaped 1o the rugged
terrain of the mountains. The Spanish imported the first African slaves as early as 1502
10 replace the dying Indian labor force. Thus for several years, africans and Indians
worked side by side. And Columbus demonstrated to the-world «the ability of Europe
1o turn the world 10 1is own 1nterests»,

In the 1630°s, French «buccaneersy (named for «boucan», the meat they spit-cured
from native wild cattle} and «Flibustiers» (named for the vessels used by pirates and
merchants), seitled on the island of Tortuga, justnorth of Hispamola. Angered by French
trade restrictions, which excluded them from trade with the Aztecs and Incas, they
regularly raided crossing French ships. They eventually moved to the mamnland in the
167075, took over and renamed 5t Saint-Domungue, and it became for a whiie the chief
center of piracy in theentire Canitbean. They established cattie ranches and plantations,
and imported a shipload of women «swept up from the streets of seaports» from their
native Normandy, and thus there grew up a class of native-born whites. These first
settlers, «habitants» or'«grands blancs», had more wealth than education. but sent their
children to be educated.in France. This included many children born of a white father
and slave mother, who became the affranchis class, an elite that was «chronically
ambitious» to improve their own social status. They became bertter educated than the
habuants and as wealthy (they owned plantations and slaves of their own}, and eventual ly
as powerful in controlling affairs of the country. Frantz Fanon writes of the surprise of
Europeans who, having picked out promising adolescents to be branded with Western
cuiture, seemed to say, «What? They are able to talk by themselves? Just iook at what
we have made of them! [...] a new breed, the Greco-Latin Negroes»

France has little opposition to formally claiming the 1siand as its own in 1697, as the
Spanish were more interested in gold, which they found more pientiful in other parns of
South America. 1t grew to become France's «Shinung Pearly of the Antilles. s nchest
colony in its heyday (1730 to 1791). Colonisis became so wealthy, and displayed it so
lavishly, that even the court of Louis X1V a1 Versailles was embarsrassed by them, and
more Frenchmen went to Saint-Domingue in search of similar fortunes,



The Cubneal Contevt of Haitan Art

Even as more Europeans arrived in Saint-Domingue, whites remained a demographic
minority who worked at making imperialism profitable for the mother country and for
themselves, Their residence in the colony was often temporary. In fact, absentee owner,
colons living in Paris, owned the greatest stake. Wealth gained from the colony was
used to reinvest in France, leaving little or nothing of permanent vaiue in the colony.
Since only slaves worked the plantations, cultural and social mores conflicted rather
than fused (aithough there were important points of contact between the two groups
and slavemasters probably did not realize the extent to which their own lives and attitudes
were shaped by a slave-based economy and by the slaves themselves). The cultural
vacuum of the transient colonials providad a unique opportunity for the coerced Africans
to fashion a society and institutions of their own.

As the plantations grew, mass producing essentially luxury products (sugar, tobacco,
cacao, coffee) or raw materials (indigo and cotton) to support demands from metropolitan
Europe a greater and greater work force was needed, and France entered the Atlantic
slave trade in earnest. A total of roughly 820 000 Africans were shipped to Saint
Domingue in its entire slave trade.

Only a rough identification of specific origins of slaves is possible, but these statistics
can be useful indicators even with their known.margin of error. Slaves were imported
primarily from the West Coast of Africa, with about 31% from the Kongo, 35% from
Bight of Benin, and 19% from Angola. These included peopies of the Yoruba Oyo and
Fon of Dahomey, the Mande and others, with the Yoruba making up at least a fifth of
the sample from every decade from the 1760’s on. These are now recognized as iong-
established centers of African’culture and art, and the term «primitive» seems
misinforted.

What is important to note is that the blacks who came to Saint-Domingue did not come
from a uniform culture, although some underlying cultural characteristics may have
emerged. There were many tribal nations, with a variety of beliefs, practices and
languages. Many were at war-with each other and had been sold as slaves by their
African captors, often for profit in collaboration with European slave traders. Slave
traders were well aware of cultural differences between different groups of Africans,
and exercised preferences for some cultural demeanors over others. For example, the
Mande belief that we are all slaves of God may well have made them easier to manage.

A black arriving in the New World saw terrain very much like Africa’s, but was likely
to be among others who did not even speak the same African language. Their common
language became Creole. a patois reflecting incredible flexibility and adaptability: it
blended Norman-French with English, Dutch, Spanish and Indian. As African slaves
arrived, it took on an African intonation and some words.

What all slaves undoubtingly shared on arnval was thetr enslavement, nearly everything,
else had to be created by them. In addition, Lows XIV's Code Noir required al! slaves
to be converied 10 Catholicism and baptized immediately upon arrival in Saint-
Domingue; these new converts were called «bossals». But it was Vodun that expiained
life and provided actions by which an individual might influence the spint world 1n hus
own behalf,
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The official religion of Haiti is stilt Catholicism, but the peasant class has always
practiced Vodun, a peaceful possession cuit that was greatly discredited by the Duvalier
dictatorship’s (1954-1986) mnvolvement wath biack magic. The Afnicans found muchin
Catholic symbolism that couid be undersiood in terms of Vodun deities, noting striking,
stmilarities with the attributes of Catholic saints. Popular images of Sarnt Patrick dnving
snakes out of [reland relate to beliefs about detties who took the form of serpents, and
the Yoruba god of war, Ogun, was read into pictures of Saint James portrayed as a
victorious knight with a sword. For Vodun worshippers, Catholicism ts thus parallei
and complementary. The Catholic Church «showed what in retrospect looks like a
greater “tolerance” toward magical and {...] “heathen” forms of beiief» than Prolestani
nussionaries. The Church, the traditional patron of ar, refused to recognize Haiti for
half a century after its independence, and in the 1950’s, 1t refused to aliow Haitian
artists to paint murals 1n the church because they were too «pagan». The Episcopal
church in Port-au-Prince gained the murals of Biblical stories in a wholly Haitian seting,
The church and slavemasters strove 1n vain (o abolish Vodun.

From the beginmng of the importation of African skaves, of those who survived the
brutal trans- Atlantic crossing and the harsh biving conditions on the island. there were
those who chose death over slavery, and still others whe managed 10 escape. «Hait1’s
rumpled terrain contains more mountains for its size than Switzerland», the perfect
hiding place. These «marrons» (meanng a domesticated animal run wild) who hid in
the mountains eventually became numerous, with bands of as many as 1500-2000.
Heusch believes that the role of marronsan the making of | o/un has been underestimated
by histonans. Recall that Indians alsg'lived in the mountains, where the lndian Zemi
cult prevailed.

Many Haitian elite suppress-and even try to deny their African heritage. deemung
Eurocentric values to represent «high culture», while the mass-based Afro- American
culture is considered «lows, or it may simply be that it 15 painful 1o be remunded of
enslavement. But there.is surprisingly even less known or acknowiedged about the
mark left by the indigenous Indian. The fact that the aboriginal populanon was present,
even though perhaps only mnthe first, yet crucial, traumatic stage of contact with
Europeans and Africans - has so far been underrated. Haitian intellectuals, proud of
aligning themselves wath French culture, tend to thunk of the isiand as being discovered
by the French., ignoring the Spanish pertod which lasted 185 vears, during wiuch Indiar:
culture made 1ts mark. Many Indian words (thammock, canoe, hurricane, barbecue),
foods (maize, manioc, guava, pineapple. avocado), utensils and agricuitural methods
were adopted.

There 1s ampie evidence of the Indian influences on Vodun . Indian religion, like African
religion, was integrated wath its ar, not only plastic or visuai, but also music, dance ang
literature. The most imponant parallels are the belief 1n a deity as a first scurce, ances-
tral worship, and other elements. Arawaks and Caribs believed the dead returned wothe
waters of Orincco country (the Orinoco were the immediate forefathers of Caribs and
Arawaks). Orinocan water spirits or mermasds called Credue drag men to the depths of
their aquatic haunts, a very recurrent myth in Haits. « Vavas, a common Arawakan suffix,
is still heard in Vodun litanies as vavow. In fact, Vodun's language for communicating
with gods are words used by Arawak priests when possessed with spirits.
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Each cacique (priest) had a zemu kept 1n a separate house or room, just as the sounfours
of the houngans (priesis), as did too the hogons of the Dogon people of Africa. These
receptacies of the spirits of the ancestors were like the /oa in Vodun Zemus had powers
of fertility, rainfall and childbirth, like the Harian /oa, Marassa Zemns could be stolen.
which is what creates a Zombie sn Haitian belief, comparable to the living dead of the
Caribs which watked about at night

An Indian relationshup1s evident in the Haitian deity, «Cing-Jours-Malheureios., referring
to five unlucky or «nameless» days, which is what both the Aztecs and Mayans called
the last days of their year, left over from the difference between lunar and solar years
Such calendrical concerns are not typical of African cuitures

Vodun (a Fon name) 1s more widely attributed to origins in Dakomean religion’s Rada
cuit (the peaceful or «cool» side of Vodun), combined with the Creole-conceived cult
of Petro (the forceful or «hot» side). The Dahomean serpent deity Damballah, important
in Haitian vodun, also has its counterpart in Indian myth. The First Carib came from a
serpent, and was associated with a rainbow, the same symbol used for Ayida. the female
counterpart in Vodun it appears in Haiti as a metaphor for order, combining male and
female aspects, aggression and compassion

The Petro cult is traceable to a Spanish hounganr A majority of Petro words are Spanish,
originating in the penod of Spanish domination-when Indians and Afnicans were sltaves
concurrently. Indians learned Spanish; and Spanish was the meeting ground with
imported Africans

The religion that emerged 1n Haitiis not-a copy of any of its root origins; instead
Haitians have created something new, all'their own. No basis exists for «a sort of sim-
ple linear borrowingy one way or another. Even the reconstitution of any specific ethnic
group overseas did not nécessarily re-create the original conditions for the propagation
of African culture. For.we are not dealing with free mndividuals in families, but with
slaves in slavery.

Many important African traditions have atavistically found their way into the art and
religion of Hait1, some of which may be derived from the Yoruba, the Mande and
Kongp eiements.

The Yoruba represented black Africa’s largest population, «one of the premier cultures
of the world», wath thousands of deities who brought «ashe», the power 10 make things
happen, signaled by red, «the supreme color» Yoruba an forms included wood carving,
which required an extensive knowledge of trees, often from hollowed logs. There was
apparently no opportunity for slaves to continue a wood carving tradition, for none 15
recorded. Scuipture painting used abundant colors and a vanety of decorative arts
included bead embroidery similar to that found 1n Haiti's Viodun flags, which are signs
of respe (respect) for the deities. Yoruba aesthetics prize the mean (as opposed to
excesses) and appreciate freshness and improvisation in the ans

The Blacksmith’s art in Mande culture heid deep significance in their soctety’s most
fundamental institutions. A position of clout and economuc secunty, only a limited
number were allowed to practice 1t, usually by burthnght. «The foundation that nourishes
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the instirution of smrthing, so that It may nounish society. 1s the sunple axiom thay
knowledge can be power when properly articulaied». The most important agsthetic
value in Mande culwure is simplicity. The iron works of Georges Ltautaud. especially
those made from old oil drums, create somethung of value from useless metal, remumscent
of this tradition. Sculptures set atop staffs are symbols of status or profession, and often
grace shrines of important ancestors. Dogon priests ofen used staffs to mark their sta-
tus, much as the houngans of voudun in Hait:. [n Bamana, the imagery on staffs centers
on power. Metal expresses the aggression and power of a hunter’s iron (0ols and warrior ‘s
weapons. Staffs are part of a very old tradition that criginated in the old Mali Empire.

The great Kongo people were from Zaire, Angola and Bakongo. They may have provided
the inspiration for the ground signatures of deities called veve, which correlate to nsidibi,
the 1deographic writing of the Ejagham people. and aiso possibly to the deity designs
made by the Aziec Indians by dropping flour or ash. Paguer conge made in Hain are
similar 1o the nkisi (plural mnkisi) charm baskets made by Kongo people of Zaire, to
mediate with the souls of ancestors represented by charms in the shape of a dog. {The
village of the dogs is believed to be between the villages of the living and the dead).
The Haitian version is more elegant, made with silk ribbons. Deren finds they also ook
suspiciously like a type of Antillean cultus image

The tmponance of trees in Haitian belief may come from the practice of Kongo elders
who planted trees 1n graves as a sign of the spirit on its'way 1o the other world.

By the 1780's, whites in the colony were outnumbered by blacks by about 15 to 1.
Compounded by hardsiup from draughtand a major hurnicane, fear of insurrection was
constant, and when the slaves finaliy understood that their masters were afraid of them,
it gave then courage. The Europeans believed that the solution 1o this imbalance was to
dehumanize the blacks inevery way possible, separanng any with common onigins to
inhibit communication and solidarity. The systematic deparsonalization did not work
ultimately, for the slaves adjusted their heritage to the demands of therr condition and
«laid the foundations of a socio-cultural equilibrium and a new digmty.»

Educated mulattoes were intouch with the revolution 1n thought and government going
on in France, and particularly the «Declaration of the Rights of Man and of Citizens».
they were brimming with the vision of the equality of man and a secure freedom. ir
1791, when the white colonists withdrew French citizenship from the 4 ffranchis, they
revolted, which the slaves could not have failed to notice. Next, betrayed by the white
colonists. the A ffranchis gave their support to increasing incidents of rebellion by the
black slaves. |t is significant 1o note the dramatic increase 1n slave migration:
again slave monality was not keeping up with labor needs. in 1789, there were
more than 90 000 new slaves all seized from Africa within the preceding three years,
many of whom refused to accept their bondage, many escaped, and the aforementioned
enclaves of marruny in the mountains grew and became increasingly aggressive, even
daring to raid the colonial towns as well as the piantations

One August mght in 1791, drums sounded and the conch horn was heard throughout
the region of Cap Francots, the capital of the French colony: this rallied all the slaves to
what was to be ablioody slaughter of whites, but a victorious revolt. reportedly chanting
«Show us Dahomey again!»
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Toussatnt I’Quverture, a 50-year-old slave who, as a favorite of his master, had been
tanght to read, {which was very rare for a slave) joined the cause after the revolt. Hughes
notes «The moral and intellectual conviction that inspired Toussaint I'Ouverture to
focus the grievances of the Haitian slaves and lead them to freedom came from his
readings of Rousseau and Mirabeau.» By 1797, Toussaint was the undisputed leader of
the whole country, including the Spanish settlements to the east. The mulattoes did not
accept his rule, but John Adams sent U.S. Navy assistance to support Toussaint. Two of
his former generals successively led the new republic. Dessalines, who defeated
Napolean’s attempt to retake the island in 1804, and then Henri Christophe, who
successfully quashed a British attempt to take Haiti, the latter dividing the country with
Alexandre Petion, a mulatto who governed the south from Port-au-Prince. Each tned to
restore Haiti to its former prosperity and brought European teachers and artists to
establish schools. None of the art schools lasted for more than a few years, and any
trained artists reportedly fled to France. Even a resounding military victory does not
automatically erase the old evils which can freeze the creative power of the people.

In 1304, the Haitian flag was raised, the white torn out of the old French flag, and
slavery finally came 10 an end. Cap Francois was renamed Cap Haitien, and Haiti was
formally given its present Arawak name. The popuiation consisted of 600 000 blacks;
35 000 mixed heritage; 30 000 whites; and 300 Indians.

The country has survived to this day an independent nation despite a succession of
internal class conflicts and economic isolation. On‘the one hand, Spain’s neighboring,
Cuba saw rrance’s withdrawal from the region as rhe opportunity to become the sugar
capital of the world. On the other hand, the attitude of Europe, and eveatually the
United States (which was also dependent on'siaves in the South and feared any similar
ideas on its plantations) ostracized the isiand, or, as Frantz Fanon wrote of ¢olonial
powers, «Since you wantindependence, take it and starve.» We might well wondar how
different it would have been had Napoleon (or anyone) had the foresight to suggest an
equal partnership with the new black republic.

Haitians™ national pride has remained intact, however, throughout the years since
independence was first achieved. Although different classes continue to have different
spiritual and cultural orientations, they are united 1n pride tn the freedom and
independence of their country. Fanon points out that, for the colonized, « {...} a national
culture is [...] an ardent, despairing turning toward anything that will [...] secure anchorage
[...] and to escape from the supremacy of the white man’s culture [...]». In terms of art,
he says, «the native artist who wishes at whatever cost 1o create a national work of art
shuts himself up in stereotyped reproductions of details [...] setting great store oh what
they consider to be the constant principles of national art [... often] turns paradoxicatly
toward the past and away from actual events [...] but the native inteliectual who wishes
to create an authentic work of art must realize that the truths of a nation are in the first
place its realities». Gerald Nordland, of the Milwaukee Art Center, states; «The Haitian
artist integrates what he sees, what he knows, and what he believes in an art that is not
optically realistic but is consistent with his non-Western tradition.» He goes on to des-
cribe how Haitian paintings charactenstically present distortions, multiple viewpoints
and unexpected surpnises, with decorative vitality and «newfound suggestions of per-
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sonal psychology.» While Haitians ofien depict history 1n their coionization or the near
extinction of the indigenous Indians. For the Haiuan arust, history began with the famous
Vodun ceremony in 1791, that marked the beginning of Haiti's revolution.

In the 1940’s, following a period of almost 20 years of LU.S. Marine occupation of
Haiti, DeWitt Peters, an American on assighment 1n Haiti established the Centre d’ Ant.
intending 1t to be an art scheol for the elite. Insiead, he discovered the talents of untraned
arnists such as Hector Hippolyte, a somewhat reticent vodun priest, who asked the
spints’ permission to be an aruist (to which he indicates they agreed and in fact helped
him wath ideas for his painungs and with selling them'). «The 1niense reiigious life of
Haiti provides symbolism even to painters without strong religious convictions of their
own,» such as Wilson Bigaud.

Since then, the art of many Haitian antists is in permanent collections in museums in the
U.5. and Europe. There have been political mural artists who celebrated the ousting of
the Duvalier regime in 1986, and an groups like the Saint Soleil group have formed as
«a source of reconciliation of the anist with seif and with community With 90% of the
population still functionally illiterate, art is exceptionally important as a communicator,
to build and sustain public awareness, involvement and solidanty, a vehicle for civil
action for the continuing struggles Haitians face for social'and economic freedoms.
«These artists express thetr meanings with'directness and unselfconsciousness. The
imagery is economical, borrowing wharis familiar'ana traditional [.. ] [and] bear[s]
witness to the ongoing struggle and offerfs] a glimpse of a better future for Haiti.»

The history of Hait, like the entire Caribbean region and like i1ts art, presents us with a
«great paradox of the American eéxperience as both a microcosm of things past as well
as a harbinger of things to.come [...] the amazing caalyst that unpredictably changed
both the dreamers and their dreams.»
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PARA OTRA LECTURA
DE LAM: COSMOVISION
AFROCUBANA'Y
OCCIDENTE
CRISTIANO"

Desiderio Navarro

Mis estatutos guardaréis. A tu animatl no haras ayun-
1ar para pusturas; e haza no sembraras con mistura
de semillas, ¥ no te pondras(vestidos con mezcla
de diversas cosas.

Levitico 1919

«Las divergentes lecturas de la plastica de Wifredo Lam» . Bien podria ser ése el tituio
de un trabajo investigativo que desde hace mucho tiempo resulta posible y necesano:
el analisis, latipologizacion y laevaluacion delas numerosas y muy diferentes lecturas
que criticos e historiadores del arte (entre otros) han realizado en la produccion plasti-
ca del singular creador cubano. Pocas obras de 1a pintura contemporanea mundial han
sido percibidas con tantos y tan diversos'estilos de lectura: mitico, alegorico, simboli-
€0, mimético, expresivo, estetizante... Pocas han sido sometidas a tantos procedinien-
tos interpretativos tan- disimiles: desde las explicaciones biologistas (raciales),
biografistas y psicologistas (laobra como expresion de un subconsciente individual o,
nias a menudo, de un inconsciente colectivo -negroafricano o humano-universal-) hasta
las explicaciones gnoseologistas (1a obra como reflejo de aspectos fenoménicos o esen-
ciales de la realidad objetiva —cubana, antillana, americana o tropical), pasando, entre
otras, por las sociogenéticas (las menos frecuentes y articuladas) y las plastico-genéticas
(la obra como receptora pasiva o activa de la influencia de otras obras plastcas -Picasso,
el surrealismo, el arte africano-). Y o que es mas: frecuentemente esos estilos de lectura
y procedimientos interpretativos de suma heterogeneidad coexisten en el marco de un
mismo trabajo critico o histérico sobre 1a produccién artistica de Lam.

* Una primera versian de este trabajo fue presenlada en lu Confarenaa Internacional sobre Wifrexlo Lam
{La Habana, 23-25 de mayo de 1984) v, al aho aguente, obtuvo el Premuo de Critica de Artes Plashicas
del Saian de 1a Union de Esaritlores y Anistas de Cuba. En espafiol fue publicads en Sobre Hifredo
Lam, La Habana, Laras Cubanas, 1986, myentras que e niso aparecii @n §a revisla Lavinshara Amerika,
Moeci. o 7 de 1987,
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El necesario estudio de las lecturas de la plastica de Lam tampoco podra pasar por alto
un hecho cuyo analisis nos parece la mejor introduccion posible a nuestro trabajo. Se
trata de que [a interpretacion de las obras del gran artista cubano ha sido, por lo regular,
una lectura «atomistay de imagenes-simbolos sueltos, una actividad hermenéutica ba-
sada en una teona de los simbolos que los ve como totalidades azsladas que no consti-
tuven sistemas sobre la base de relaciones entre sus elementos discretos, sino —a io
sumo- repertoros de 1opicos cuya Unica relacion es 1a de individuos que guardan un
parentesco genetico. La mayoria de las veces, 108 criticos ¢ historiadores ven los signi-
ficados de esas imagenes-simbolos inconexas en ias redundancias o excedentes de sig-
nificado asociados 2 ellas en latradicién cultural gracias al funcionamiento anterior de
las mismas en determinados procesos culturales-miticos, rituales, artisticos, etc. La
aplicacion de este proceder interpretativo a la obra de Lam tiene su mas claro exponen-
te en el excelente ensayo «Wifredo Lam y su obra vista a través de significados criti-
cos», escrito por Fernando Ortiz en 1950, Alli el célebre antropdlogo y etnografo cuba-
no, al examinar lo que liamé «simbolos zoomorfos», vio «astas incisivas de toro» en
los «cannumerables cuernos que aparecen en las visiones de Lam» y las interpretd como
«afirmacion de masculimdad fuerte, impetuosa y penetrante», y al examinar lo que
denomuno «simbolos mecanicos», afirme que la herradura «acaso evoca la “buena suerte”
o las brutales tropelias del azam y que las tijeras son «como las de la Parca, que conta
el hilo de la existencia».! Como puede verse en-estos ejemplos, las imagenes son inter-
pretadas simbolicamente, cada una en independenciade‘las otras, mediante la apela-
cion a heterogeneos repertorios de témeos-culturales (las creencias populares, la mito-
logia griega, 1a tradicion iconoldgica occidental, ete) y hasta con la ayuda adicional de
mecanismos sinecddquicos y metaforicos (asien el caso de los cuernos: cuerno/toro y
cuemno/pene). Aqui estamos ante-una lectura simbdhica de los elementos figurativos
que, por su atomismo y su apego-a las redundancias de la tradicion cultural, resulta
analoga a la lectura que de los elementos imaginales de 1a poesia martiana hizo Ivan
Schulmann en su libro Simbolo v color en ia obra de José Marti.

Paradojica y sorprendentemente, a Ortiz se le escapd la incuestionable interpretabilidad
de determinados elementos figurativos de la obra de Lam a ia luz de redundancias
iconograficas presentes-en(las fuentes tradicionales de la cultura religiosa de origen
yoruba, tan ampliamente conocidas por él. Cuando afirmé que Lam no pintaba «ni
siquiera orishas», que «su arte mistico es aniconicon, el sabio cubano dio muestras de
no haber visto en las obras de Lam lo que si vio mas tarde el critico, también cubano,
Edmundo Desnoes: !a insistente presencia de Eleggua como «un simbolo plastico
inguietanter, que «lo mismo asoma entre 1as hojas que sobre 1a cabeza de un persona-
jen? Y no es que Ortiz no advirtiera en las obras de Lam la repetida, casi constante
presencia del correspondiente elemento figurativo (preiconografico, podriamos decir,
siguiendo a Panofsky): €l mismo llama la atencion sobre «una opaca esferilla con ojos
luminosos, boca abierta y cuernos activosy, pero, subyugado por el indudable encanto

' Femando Oruz «Wilredo Lam v su obra visla 2 través de mignificados ariticoss, La Habana, Ed Mmiste-
rio de Educacan. 1950. Citado segm wu reproduccion an: Antonio Nifiez hménez: Wifredo Lam, La
Habma. Letras Cubanas, 1982, p 19 v 21 .

! Edmundo Desnoes: Lam.: azid y negro, §.a Habapa. Editonal Nacanal de Cuba, 1963, p. 15
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externe de su interpretacion antropologica de la pintura de Lam, que la vinculaba a la
superada concepeidn tyloriana del animismo como primer estadio historico —preteista
y preicdnico- de la religion, no reconoce en esa figurilla el icono del oricha Elegguay,
por el contrario, la interpreta caprichosamente como un «signe animatista de la ultranza
mitica».? En cambio, Desnoes, que si ve los Elegguas, cree que «cuando Lam recurre a
los elementos de los cultes afrocubanos, nunca empiea sus simbolos en un sentido
estricton.* Es decir, que no se pueden interpretar los Elegguas con la ayuda de las
redundancias mitologicas tradicionales. No sabemos en qué se basa Desnoes para ne-
gar ¢sa interpretabiiidad en los distintos casos que abarca esa generalizacion, pero, en
lo que respecta al case particular de los Elegguas, su inclusion en esa presunta regula-
ridad solo se debe a que Desnces, a diferencia de Ortiz, no conoce a fondo esa tradi-
cion mitolégica, o cual se hace irdmcamente evidente cuando. al exponer en qué con-
siste la supuesta mutacién del sentido simbolico de Eleggua en la pintura de Lam, nos
dice que «el Eleggua [...] ha dejado en su pintura de ser el dios que abre todas las
puertas, para convertirse en un simbolo plastico inquietante: lo mismo asoma entre Jas
hojas que sobre la cabeza de un personajen, y que los Elegguis «con sus ojos de miedo
[...] son notas burlonas o misteriosas en el mundo de Lam».* jCome si los rasgos su-
puestamente nuevos que él menciona no fueran precisamente caracteristicas esenciales
de! oricha! Comeo si Eleggua fuera exclusivamente una divinidad propiciatoria y servi-
cial y no un acompanante ambivalente, contradictorio, y también temible, burlon, o -
como dice un ortki, 0 canto de alabanza, dedicado a él- uly «confundidor de hombres»,
que «cambia lo correcto en incorrecto, ko incorrecto en correcton, tan inquietantemente
capaz de todo tipo de maldades que ha sido identificado con el Diablo por misioneros
de Europa y yorubas occidentalizades.

Incompetente desde el punto devista iconografico es la lectura que de Ia misma figurilla
ha ofrecido en su monografia sobre Lam el conocido investigador frances Max-Pol
Fouchet, quien, por lo demas, confunde aih en dos ocasiones los chichereks con los
giiijes: «Con frecuencia aparecen pequefias criaturas cornudas, en las que nos sentimos
inclinados a ver los cicirikues [sic] ~/por qué no?- capaces de llevarse a un nifio hacia
las aguas.»®

Entretanto, resulta faciimente demostrable que ia figurilia constituye una representa-
cién del onicha Eleggua. Por una parte, en muchas obras de Lam en que esta presente la
diminuta cabeza humanoide, redondeada, de ojos abiertos y aspecto embrionario, ésta
aparece dentro de una cazuela (por ejemplo, en Presencia eterna. Belial. emperador
de las moscas. Clarvidencia, Babali Ayé, Bodegon e Imagen), y el conjunto figurats-
vo que se produce corresponde casi perfectamente a la imagen visual de 1as pequefias
esculturas empleadas en el culto a Eleggua y consistentes en una cabecita analoga de
arcilla, piedra o cemento, colocada en una cazuela de barro. Por otra pane, el propio
Lam identifico esa figunlla en el titulo de varias de jas obras en que ella aparece {por
ejemnplo, los cuadros Ozun y Fleggua, Osun-fileggua para Yemava, Eleggua v Gallo
con Elegguas, asi come el plato en bronce titulado fleggud)

! Fanmdo Oz op. o, p. 2%

* Edmundo Destyoes. thidem

* Edmundo Dewiocs: rhidem.

¢ Max-Pol Fouchet: Wifredo Lam. Barcelang, bdiooos Poligraia, 1976 p 201
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Pero ain mas asombroso nos parece que los estudicsos de las obras de L.am, casi siem-
pre orientados hacia la basqueda e interpretacion de simbolos aislados, no hayan des-
cubierto hasta la fecha la presencia del elemento iconografico que constituye el simbo-
lo mas frecuente en su creacion desde mediados de los afios 50. Se trata de la imagen de
un pajare que se halla junto a la cabeza de innumerables «personajes» {asi llama el
propic Lam a sus figuras con cierto niimero de rasgos antropomorfos). Unas veces

ece echado sobre la cabeza, otras parado sobre ella, y otras, las menos, en vuelo
cerca de ella {casi siempre por encima de ella). En la abrumadora mayoria de los casos,
el pajaro aparece unido anatomicamente a la cabeza por alguna parte de su propio
cuerpo, o por una especie da cordon umbilical que sale de su cuerpo y entra en 1a parte
superior de fa cabeza del personaje (a veces en un ojo de éste), o de ambas maneras a
la vez. A la cabeza del personaje esta unude asi, unas veces, un cuerpe completo de
pajaro, y otras, solo una cabeza y un cuello de pajaro {que aunque muy estilizados en
cuatro patrones basicos que se repiten, son reconocibles por referencia a las represen-
taciones completas del pajaro en obras del artista). En mas de una ocasion 1a presencia
de esa combinacion iconica da origen a titulos como £l pdjaro en la cabeza, Pajaro en
la cabeza, Los pdjaros en la cabeza, Cabeza con pdjaro y Cabeza adornada con pdja-
ro.

Sobre 1a base del conocimiento de tradicionesmiticas, rituales e iconograficas de ori-
gen yoruba, resulta posible afirmar que ésa-imagen insistente del pajare unido
anatomicamente, o solo espacialmente, a'la cabeza de los personajes no es otra cosa
que una representacion iconica del ejye ororo de 1a mitologia yoruba. Eiye ororo signi-
fica literalmente «pajaro de 1a cabeza». Y segun la muy autorizada informacion del
Araba Eké, uno de los principales babalaos de la tierra yoruba, con ese nombre se
designa «el pajaro que, segiin los yorubas, Dios coloca en la cabeza del hombre o la
mujer al nacer, como el embiema de lamente».” De ahi que exista en mitos y rituales un
persistente igualamiento o asociacion del pajaro con la cabeza como sede de la mente,
el poder y el destino de una persona. Asi ocurre en afirmaciones mitologicas de los
textos de Ifa sobre losmilagros que el oricha Osain hacia con «cabezas» o pajaros. Ast
ocurre ¢on el objeto ritual Hamado f/¢ ori (casa de la cabeza), caja puntiaguda cubierta
con caracoles (caurt) superpuestos que sugieren las plumas del eiye ororo, y también
con el objeto nitual llamado asun, pieza privada de cada iniciado que muestra un pajaro
de hierro sobre un disco y un cono invertide con campanitas o cascabeles, o sobre un
circulo de otros pajaros mas pequeiios, y en la que se han colocado durante la ceremo-
nia de iniciacion, los mismos cuatro materiales (de origen vegetal) que se introdujeror
en las incisiones realizadas en 1a parte superior de 1a cabeza afestada dei iniciado. Y
una demostracion de que Lam conocia no solo 1a representacion iconografica de Eleggud,
sino también la figura central del osun, es precisamente ef hecho de que dio los expli-
citos titwlos de Ozwn y Eleggua y Osun-Eleggua para Yemaya a dos cuadros en 1os que,
Junto a la figuniila humanoide ya eswdiada, aparece 1a imagen de un pajaro (también la
escultura en bronce titulada Osun representa un pajaro).

" Citado segin: Robert Farns Thompsan: Flash of the Spor. Africun and Afro-Amertcan Art and Philosophy.
Nueva York, Random House, 1983, p. 11.
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Creemos que los hechos que acabamos de exponer, asi como otros aqui no presentables
por razones de espacio (por ejemplo, 1a interpretabilidad de la muy frecuente imagen
de las puas a la luz de su presencia simbolica en los textos y ritos ligados a los orichas
Babali Ayé y Oggun) nos permiten afirmar que la fectura iconografica de la plastica de
Larmn ain no ha agotado su objeto de estudio, y mas ain, que, probablemente, todavia le
queda mucho de importante por descubrir et las obras del cubano. La lectura «atomista»
de imagenes-simbolos inconexas mediante la apelacién al conocimiento de las redun-
dancias de la tradicion cultural no peca cuando desarrolia el analisis iconografico de
las obras, sino cuando, ante los resultados de este, olvida que no percibimos simbolos
aislados, sino textos, conjuntos organizados de signos, y que las redundancias cultura-
les nos dicen Unicamente que ya alguna vez esos significados simbdlicos fueron leidos
en esas imagenes aisladas y no qué significan aqui y ahora los tejidos signicos
estructurados en que figuran esay imagenes. En la siguiente parte de nuestro trabajo
abordaremos ia obra plastica de Lam precisamente desde la perspectiva que se interesa
en la significacion de esas estructuras signicas que son los textos figurativos.

Para determinar 1a estructura del «universo imaginario» de Lam,éxaminaremos las
relaciones que se establecen entre los signos figurativos presentes en sus obras. Cree-
mos que este modo de proceder puede conducirnes a resultados objetivos que refuten
o, por el contrano, confirmen y precisen ideas hasta ahora indemostradas a las que
otros estudiosos de la obra de Lam han llegado por lasubjetiva via de la intuicion,

Al examinar el mundo presentado en [a plastica de Lam a partir de 1942, se comprueba
que esta constituido por figuras que representan seres humanos 0 humanoides {(en mu-
chos tituios el autor los Hama anujens, «hombren, «muchachan, «rufios» 6 con denomi-
naciones como «noviar, «desposadan «amigoss, «mercader, «magon, «vigian, «gue-
rreron, «lestigosy, winvitados» «visitantesy, o, con gran frecuencia, «personajes»),
figuras que representan.animales (en'muchos titulos Lam los identifica como «gallox,
«pdjaro», «perton, «lagarton, «escolopendran, «peces», etc. ), figuras que representan
vegetacion (en ciertos titulos el autor fas llama «manigua», «tamojaly, «malezay, «jun-
gla» o «bosquen), y por Gitimo, figuras que representan orichas u otros seres divinos
(en sus titulos el autor los identifica como Oggin Arere, Oya, Babalu Ayé, Eleggua,
Canaima, etc.). En la obra de Lam los signos figurativos que representan objetos de
origen cultural, como el cuchillo, 1a flecha, 1a herradura, lasilla, la lamparilla, la !uera
¥ la rueda, solo aparecen en muy contadas ocasiones. Pero lo que resulta ain mas
notable es que lo misme ocurre con los pocos signos figurativos que representan ele-
mentos del reino inorganico: un suelo mas o menos liso y una luna de dudosa identidad
(aveces parece mas bien una mascara humana estilizada —como en La jumgla-). Segin
Carpentier, Lam paso, hacia el afio 1941, del mundo «fijado» europeo al mundo amen-
cano «de simbiosis, de metamorfosis, de confusiones, de transformaciones vegetales y
teluricas [...], donde cambiaban de curso los rios» y podia verse «ia rara montana que el
martillo del gedlogo identificaba como una gigantesca mole de caracoles petrifica-
dos»,® pero lo cierto es que de telorico hay muy poco o nada en sus obras: alli los

* Alcjo Carpentier: «Lam @ Caracas» (1953). Citado segim su reproduction en: Antanio Nitdez Fimenez
Witredo Lam, p. 125.
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elementos naturales y sus transformaciones estan casi ausentes del todo. Y de esto se
dio cuenta Fernando Ortiz, a pesar de que su basqueda del animismo en Lam debia
inducirlo a tratar de hailar en €l una pintura en la que «las fuerzas de la naturaieza [ . ]
se representan, como ain se hace en las religiones mas arcaicas del Africa, por simples
piedras, minerales, palos y aguas».* Ortiz sefiala, con razon, que Lam no evoca de su
patnia villareiia «los bravos oleajes de sus mares, los diluviales desbordamientos de sus
rios, los peligrosos tremedales de sus ciénagas, los imponentes resplandores de sus
cafaverales ardiendo, ni las devastadoras furias de los huracanes» '’

Lo que caracteriza la abrumadora mayoria de las figuras que integran el mundo de Lam
es la gran heterogeneidad de los elementos gue las forman: no se trata simplemente de
que en una figura animal (o vegetal) se combinen partes de animales (o vegetales) de
distintas especies, sino también de que en una misma figura ~humnana, ammat vegetal o
divina— se reanen partes procedentes de esos cuatro tipos de seres, o de tres o dos de
ellos. Asi podemos encontrar, por ejemplo, un personaje en el que se conjugan una
cabeza humana, una cabeza de pajaro, puas, flores y una cabeza de Eleggua.

Un examen mas detallado de las figuras permite comprobar que estan formadas por un
repertorio relativamente reducido de subunidades figurativas en’'muy variadas combi-
naciones. Esos elementos figurativos de reiterada presencia son ctenas partes del cuer-
po humano (cabezas, bocas, cabelleras, mamas, manos o brazos enteros, caderas, nal-
gas, penes y testiculos, y pies o pternas enteras), ciertas partes del cuerpo de diversos
animales {cabezas —de caballo, de vaca y-de pajaro—~: cuernos —de toro—, crines, alas,
rabos -de vaca y de caballo-, y patas con cascos o pezufias); cientas partes de diferen-
tes plantas (talles, hojas, frutos, puas y flores). y, por tltimo, ta cabeza de Eleggna. Asi
pues, las figuras que pueblan el mundo de'Lam son seres vivos, y los elementos figura-
tivos heterogéneos que las forman son fragmentos de setes vivos.

Ya mais de un awtor ha sefialado la presencia, en 1a obra de Lam. de «extranos seres
animados que, sin'perder su claraidentidad vegetal, cobraban una movilidad de bestias
y de hombres» (Carpentier); «La fusidn de animales, hombres y vegetales en la pintura
de Lam» (Desnoes), y el «polimorfismo unitario» que «asocia lo vegetal y lo animal a
lo humano» (Fouchet)..Sin embargo, a todos ellos se les escapo la parucipacion de lo
divino en esas fusiones (ia cabeza de Eleggua «anatomicamente» uniaa a seres huma-
nos, alumales y hasta plantas). Por otra parte, solo Desnoes supo leer el significado de
esas combinaciones. Segun él, la idea artistica de Lam es «unir hombres, animales y
vegetales para dar la unidad de la vida cnolla»''. Lam no refleja. pues. una vision del
mundo, sino una supuesta esencia ontologica de la vida «criolla» o «antillana» Pero,
por debajo de esa ontologizacion y ese gnoseologismo 1nterpretatvo, puede verse gue
Desnoes ha captado la semantica de esas «simbiosis»; ellas significan la umdad de ia
vida En efecto, en ellas se activan ios rasgos semanticos comunes a los elementos
figurativos «humano», «animal», «vegetal» y «divino», y el archisema resultante, el

* Femando Oz op. cit, p. 24
'* Femando Ontiz: op. cit., p. 33.
U Edmundo Dexnoes: op. cit, p. 16.
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nucleo semantico que surge en ia interseccion de los campos de significados de cada
una de esas unidades semanticas basicas (Lotman), es «la vida», «lo vivo». Sin embar-
£0, el critico cubano no llega a ver que la union anatomica directa de partes heterogéneas
no es el unico modo en que Lam pone en signos esa unidad, sing solo uno entre otros
que aqui presentaremos: la conexion por cordon. la ambigliedad, ia rima piastica, la
«rima de sentido» v la sustitucion metaforica

Ya al examinar la imagen del pajaro junto a la cabeza, hemos sefialado en la obra de
Lam la frecuente presencia de una especie de cordon umbilical que sale del cuerpo dzl
pajaro y entra en la parte supenor de la cabeza de un personaje. Pero en Lam ese
cordon no s6lo conecta pajaros con cabezas de personajes, sino también cabezas equinas,
de pajaro y de Eleggua con cuerpos de personajes o de animales, asi como a estos
dltimos entre si. Al igual que la unién anatémica directa de partes heterogéneas, la
conexion anatomica mediante cordén nos dice que los diversos seres divinos, humanos
y animales son unibles, nos sugiere la unidad sustancial de esos seres vivos ¥, por esa
via, significa la unudad de la vida.

Otro modo de significar esa unidad es la ambigiiedad que Lam confiere a ciertos signos
figurativos. En su obra ocurre en ocasiones que un mismo elemento preiconografico
pueda ser «leido» de dos maneras diferentes. Los rasgos formales de éste y el contexto
€n que se encuentra permiten esa doble interpretacion Tal-es el caso de ciertos elemen-
tos preiconograficos que pueden ser interpretados como cuernos © como puas vegeta-
les, cotno cabelleras humanas o como.crines de cabalte. Esa ambagiiedad pone de relie-
ve la analogia formal de las dos imagenes evocadas, y ia equivalencia formal estabiecs-
da sugiere una equivalencia designificados. Ast, los cuernos son como puas de plantas
y las puas de plantas son como cuernos. O'sea, que la ambigiedad indica que lo animal
y lo vegetal, lo humano 'y lo animai son confundibles, y por esa via, también ella
significa que la vida es.una.

Los tres restantes modos de sigmificar ta unidad de 1a vida son menos sencillos y mas
sutiles: sus «efectos de sentido» estan basados en 1a transgresien de la diferencia entre
paradigma y sintagma, en la proyeccidn sobre el plano de las relaciones sintagmaticas
(o sea, por contigiiidad)-de la equivalencia existente entre Jos miembros de una serie
paradigmatica {o sea, relacionados por asociacion}. Tal como en el lenguaje se pueden
distinguir dos tipos de relaciones asociativas: segun el sonido y segun el sentido, tam-
bién en la plasuca se puede hablar de una paradigmatica por analogia formal y una
paradigmatica por analogia de los significados (L. Marin}.

Haciendo coincidir en el gran sintagma de 1a obra elementos figuralivos formalmente
analogos y destacando su analogia formal mediante Ia elaboracion plastica, Lam logra
fuertes rimas visuales entre panes del cuerpo humano o de cuerpos de animales, de un
lado, y pantes de plantas, del otro. Y si en la poesia «la equivalencia de 1os sonidos
proyectada sobre la secuencia como principio constituttvo, implica inevitablemente la
equivalencia semantica» (Jakobson), en 1a plastica las nmas también umplican una equi-
valencia de significado entre los térnunos puestos en contigiudad sintagmatica. Asi
ocurre en Lam con las rimas plasticas de piernas humanas y tallos de casia, de mamas
humanas y frutas, de cuernos y puas vegetales; ellas establecen ecuaciones que podrian
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leerse asi; las piernas son tallos del hombre, los tallos son piernas de fas plantas, los
senos son frutas del ser humano, y fas frutas son senos de las plantas. He ahi una vez
mas, en esas igualdades, 1a idea de 1a unidad de 1a vida, significada con recursos
especificamente plasticos.

A falta de un mejor termino, hemos decidido denominar provisionalmente «rima de
sentido» el fenomeno que se produce en ta pintura de Lam cuando en una nusma figura
como unidad sintagmatica se combinan elementos figurativos de significados analo-
gos: brazos y piernas humanos, patas de animales ungulados y alas, o también, cabezas
del dios Eleggua, cabezas humanas y cabezas de animales. La presencia del nucleo
semantico comun —¢l significado de «extremidad o parte superior de ser vivon—, activa
en esos momentos figurativos los rasgos semanticos diferenciales —«humano», «ani-
mal» y «divinon—, pero la union anatomica —en vna misma figura— de los elementos que
«riman» semanticamente, también aqui da origen al archisema «vidar, que incluye to-
dos los temas comunes a esos rasgos diferenciales activados. Resulta, pues, que la
analogia y la coexistencia de una pierna humana y una pata de caballo también sugie-
ren que la vidaes una.

Finalmente, la sustitucion metaforica en Lam hace que unos elementos reemplacen a
otros en lIa cadena sintagmatica de la figura sobre la base de su analogia formal. Por
ejemplo, en distintas ocasiones las lianas sustituyen a los cabellos, los rabos equinos a
1a cabellera humana y las frutas a las mamas. Aqui estamos ante una especie de «rima
plastica en ausencian, por asi decir, . pero aqut tambien la equivatencia formal con el
término sustituido implica una equivalencia de sentido. Las partes animales y vegetales
pueden ocupar el lugar de los elementos humanos. Y esta reemplazabilidad es una
manera mas de significar laumdadde lavida

Hasta aqui nuestro analisis de los distintos mecanismos de constitucién del sentido
global en la obra de Lam, Ahora nos ocuparemos de un aspecto fundamental del uni-
verso semantico de Eam gue tampoco habia sido debidamente estudiado hasta ahora:
el modo en que esta presentedo humano en las «simbiosis» que pueblan ese mundo. La
interTogante que se nos plantea es la sigwiente: (sobre que base se une lo humane en la
obra de Lam a lo animal, lo'vegetal y lo divino?

Uno de los rasgos comunes a la mayoria de sus personajes es la desnudez. Ella permite
ver no solo la piel de los cuerpos, sino también, en particular, los caracteres sexuales
secundarios femeninos: las numerosas mamas y abultadas nalgas y caderas femeninas
de las obras de Lam. La alta frecuencia de esos caracieres, junto con la abundancia no
menor de los caracteres sexuales primarios masculinos —penes y testiculos colgantes
debajo de 1a boca de los personajes-. hacen que fa sexualidad sea un elemento semantice
basico de lo humano en esas «simbiosise . La frecuente coexistencia de rasgos femeni-
nos y masculinos en un mismo personaje activa la oposicion masculino-femenino, pero,
al mismo tiempo, pone de relieve la unidad semantica que integra ambos términos
polares: 1a sexualidad.

Por uitimo, entre los elementos figurativos que representan partes del cuerpo humano
también se destacan por su frecuencia los brazos y piernas, que se caracterizan por
terminar en manos y pies anchos y largos {(a menudo también muy gruesos}, hechos
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para la actividad fisica (agarrar, golpear, caminar, etc.). Esas imagenes son portadoras
de otro elemento semantico basico de lo humano en los productos de la combinatoria
de Lam: la capacidad para la actividad fisica intensa, la energia fisica.

Si examinamos con atencidon el conjunto de los elementos semanticos basicos que
estan asociados a lo humano en los personajes de Lam, o sea, la desnudez, la sexualidad
y la energia fisica, no tardaremos en ver que todos ellos integran una unidad semantica
superior: la corporalidad. Y he ahi la respuesta a la interrogante que se nos planteaba.
En la obra de Lam lo hurnano se une a lo animal, lo vegetal y lo divino sobre la base de
su corporalidad, sede y expresion de la vida que le es propia. Esta afirmacion del
hombre ¢como cuerpo vivo, como materialidad y vitalidad corporales, confiere a laobra
de Lam un caracter polémico respecto a la cultura oficial cristiana occidental, que
durante siglos ha reprimido sistematicamente 1a corporalidad humana y solo 1a ha tole-
rado como sexualidad y trabajo alienados.

Carpentier escribid que Lam, «partiendo de elementos muy sencitlos, muy inmediatos
[...] fus ascendiendo hacia el mito: hacia una mitologia americana que ie pertenece por
entero».'? Pero si es asi, no es posible dejar de plantear y de responder una pregunta:
Jqué significa el mito presente en la obra de Lam? Lévi-Strauss dijo que «el objeto del
mito es proporcionar un modelo 10gico para resolver una contradiceidn»," y, por ejem-
plo, ha planteado que et mito de Edipo ofrece una suerte de instrumento légico que
permite tener un puente entre la pregunta; «;Se nace de uno solo, o bien de dos?» yla
interrogante: «;Lo mismo nace de lo mismo ¢ de o otro? En una primera aproxima-
cion, cabria decir que la obra plastica de'L.am —la creada a partir de 1942~ constituye
un intento de superar, mediante 12 16gica mitolégica, una de las antinomias fundamen-
tales de la existencia, una tentativade resolverel problema «metafisico» encerrado en
1a pregunta: ;lo vivo es uno; 0 es multiple? Mostrando a los diversos seres vivos y sus
diversas partes como unibles, conectables, confundibles, igualables y sustituibles entre
si, Lam hace entender que la multiplicidad de o vive constituye una unidad.

Como todo mito; el suyo se propone transformar el caos en un orden, en un cosmos. Se
equivoca Desnoes cuando afirma que «el cubismo de Lam es expresion del caos anti-
ltano». " No sdlo por esa inaceptable ontologia del «mundo antiilano» como caos «don-
de nada ha adquindo todavia suficiente vida individual para separarse del conjunto con
perfiles nitidos», sino también, y sobre todo, porque en ia plastica de Lam no hay un
«caos», sino ofro orden. Un orden que no es el de la cosmologia de la cultura oficial
cristiana occidental y que no puede sino parecer un caos al ser contemplado desde ei
punto de vista de esta dltima. Sus personajes «hibridos» no son mMonstrYes ctonicos,.ni
ningun otro tipo de fuerzas del caos: son habitantes de un cosmos que, a diferencia del
creado en el Génesis judeo-cristiano, no conoce la division de lo vivo en seres hechos
«segun su género» y de tal manera que todos se multipliquen «segun su especies. Un
mundo en el que, si hubo un demiurgo, cred a dioses, hombres, animales y plantas de
una misma materna, con un mismo soplo de vida, en un mismo dia.

2 Alejo Carpentier: op. cit., p. 126.
¥ Claude Lévi-Suauss: Antropologia estructural, La Habana, Indtitulo del Libro, 1976, p. 209
" Edmundo Desoss: op. cif., p. B.
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LA ALFARERIA
POPULAR Y RITUAL EN
LA SANTERIA CUBANA

Gertrudis Campos Mitjans

El tema de 1a plastica en las religiones populares cubanas ha sido relativamente poco
estudiadoen Cuba. Sin embargo, existzn algunos trabajos, tanto de caracter museologico
como plastico-valorativo, que han incursionado de manera pareial en esta amplia fuen-
te de la creacion artistica popular tradicional.

Los trabajos que de un modo u otre sirven.de antecedente al presente estudio han
estado encaminados fundamentalmente alainvestigacion de la anesania en metal, las
tallas en madera y el color, asi como a la valoracion plastico-simbdlica de los signos
graficos de las asociaciones abakua, del ritual de los paleros y de los arara.

Hasta el presente no existe un trabajo que aborde la problemética de la alfareria vincu-
1ada con los cultos de santeria.

Este hecho nos permute abordar su estudio dentro de un marco de referencia limitado a
la produccion artesanal contemporanea utilizada en algunos lugares de la ciudad de 1a
Habana a partir de los objetos-de barro realizados por los alfareros, asi como {a deco-
racion que realizan los propios practicantes.

LA ALFARERIA EN EL COMPLEJO DE LA SANTERIA CUBANA

Esta forma popular de religion ha tenido y tiene muchos practicantes, por 1o que la
realizacion sistematica y doméstica del culto demanda la fabricacion de un conjunto de
objetos propios para satisfacer las necesidades del rito. Entre ellos ocupan un destaca-
do lugar los recipientes elaborados en barro cocido.

En la actual produccién alfarera vamos a encontrar un conjunio de objetos que se
utilizan con fines religiosos, sin que sus creadores sean necesariamente oficiantes del
rito o simplemente creyentes; estos objetos forman parte sndisoluble de las manifesta-
ciones plasticas de la cultura popular tradicional, pues wante el proceso de aprendizaje
como de transmision se efectila de manera practico-imitativa mediante las propias rela-
ciones familiares y/o comunales de una generacion a otra.
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La alfareria empleada en jos ntos ha estado constituida por un conjunto de cbjetos
cuya funcion, inicialmente, distaba mucho de 1a actividad religiosa, ya que eran piezas
de barro usadas principalinente con fines domeésticos. De ese modo en el ajuar de la
cocina cubana del siglo pasado ocupaban un lugar primordial diferentes vasijas tales
como tinajas, soperas. freideras, fuentes y otras, que ademas de ser fabricadas de loza
o de porcelana, eran confeccionadas de acuerdo con Ia tradicion hispanica en el torno
del alfarero, mediante la seleccion del mismo barro utilizado para fabricar tejas, ladn-
llos y demis componentes de la vivienda en tas areas urbanas. Estas piezas formaron
parte del ambiente cutinano hasta la segunda mitad del siglo X1X, cuando el aluminio
y el vidno industriales hacen su entrada en gran escala por lo barato, vanado y resisten-
t¢ a los diversos usos y cambios de temperatura.

No obstante, debemos senialar que desde esa misma etapa ya se usaban algunas de estas
piezas del ajuar doméstico con fines religiosos, por fo cual aun se asocia el denomina-
do caldero macho de hierro con tres patas propio para freir o guisar con uno de los
recipientes donde el palerc congo o sus descendientes han construido la nganga, y
sustituido, entre las capas mas desposeidas, a la giira (Crescentia cujefe) o al saco de
fibras vegetales. Del mismo modo, en la santeria se han utilizado multipies recipientes.
desde la madera torneada, la cesteria o el cnistal, hasta la porcelana y el barro.

Cuando estos objetos pasan a formar panerdel complejo religioso de la santeria, ade-
mas de asumir una nueva funcién, comienzan a ser decorados de disimiles formas, y se
le aplican incrustaciones que van desde conchas de caracoles bivalbos o cauns univalbos,
hasta perlas de vidrio relacionadas'con la deidad a la que esta ofrendada.

Como bien sefialan diversas fuentes, estoscultos no fueron tolerados por las autonda-
des gubernamentales y eclesiasticas durante la etapa coloniat, de modo que una de las
vias fundamentales para su preservacion y difusion fue primero. el seno de cada cabil-
doy la propia casa de cada creyente, que aprovechaba el contexto de los aniversarios y
festividades del santoral catélico para efectuar sus ritos y ceremonias revitalizadoras
de sus ancestros afTicanos:

Tras el triunfo de 1a Revolucién cubana, no obstante la solucion de muchos probiemas
fundamentales que han generado las practicas de estas y olras creencias populares,
tanto ésta como otras religiones se mantienen en el seno de 1a poblacion por el hecho de
constituir procesos histéricos y socaales ligados indisolublemente a la esfera del pensa-
miento, a la conciencia cotidiana, cuyos cambios se efectuan de un modo mas lento y
dilatado que ta acuvidad vinculada directamenie con la esfera de 1a vida matenal. En
este sentido, la religion forma parte de |a tradicion patrimonial asociada con el com-
portamiento moral que posee un fuerte contenido conservador y de adaptabilidad a los
diferentes cambios y en este contexto, los practicanies de fa santeria también han crea-
do sus mecanismos de adaptacién a las mas diversas situaciones sociales y rituales.
Todo ello puede observarse mejor en los componentes del compiejo nituai donde las
vasijas de barro desempefian determinado papel
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LOS GUERREROS

Unode los resultados mas pecuhiares del proceso de transculturacion de las creencias
sudnigerianas en Cuba, ha sido la fusion sincrética de tres deidades con funciones
especificas en sus lugares de procedencia, 1dentificadas aqui como los guerreros y que
se les rinde tributo en conjunio; tal es el caso de Eleggua, Oggun y Ochos:

Es muy usual el empleo de vasijas de barro en la representacion simbolica de Eleggua
{oricha guardian de las puertas, los caminos y las encrucijadas. se le sincretiza entre
otros con el Nifio de Atocha, las Animas del Purgatorio vy el Anima Sola), se utiliza un
recipiente da barro cocido, muy pocas veces vidriado, donde se coloca una imagen
cefalomorfica de ta deidad confeccionada de diferentes materiales: cemento y arena.
piedra coralina, piedra de arrecife (diente de perro), madera y otras, de acuerdo con el
«camino» ¢ avatar que posee la deidad en correspondencia con cada creyente, junto
con la imagen se colocan otros atributos como silbatos y bolas de vidrio, alusivas al
caracter jugueton ¢ infantil de la deidad.

En casi todos los casos, Ja imagen cefalomorfica posee incrustaciones de cauris, seme-
jando los ojos, la boca y la nariz. Se encuentra rematada en. su extremo superior o en
uno de sus lados por una lamina filosa de hierro, utilizada para el sacrificio de las
ofrendas de aves.

Las vasijas de barro que se emplean para Eleggua no van decoradas sino que unica-
mente constituyen el recipiente contentivo de la imagen plastica de la deidad y forman
parte de ese conjunto morfolégico deamplia variedad.

La deidad Oggin, oricha de la guerra sincretizado con San Pedro. es representado
generalmente en huerro, bien mediante un caldero que debe contener hasta 21 prezasu
objetos de trabajo diferentes (Oggun Alagueddé) o mediante un vastago rematado en
un arco y una flecha (simbolo/de Ochosi) con una base pesada de donde penden dos
aros con cadenas que sujetan-hiasta veinte piezas semejantes a las del caldero (Oggun
Achibiriqui). Sin embargo, también se encuentra la imagen de Oggun representado en
un iman con limaya, como simbolo de ia atraccion de las fuerzas, depositado en un
recipiente de barre cocido sin vidriar semejante al de Eleggua.

Ladeidad Ochosi, aricha de la caza sincretizado con San Norberto, se representa siem-
pre con independencia del material con un arco y una flecha en plena tensién para ser
disparada y se relaciona estrechamente con las otras dos deidades hasta darse el caso
ent que los tres se funden en un solo objeto, pero no asociados con las piezas de barro

EL CANASTILLERO Y SU ENTORNO

Uno de los lugares fundamentales donde se colocan las piezas objeto de culto en la
santeria es el canastillero, un mueble cuyo contemdo y su entorno cumplen funciones
religiosas cotidianas para el practicante y sus allegados. En €, los objetos de barro
desempeiian un importante papel. El canastillere puede estar formado por un escapara-
te, un armario o un hibrero, generalmente de una o dos puentas, con tres o cuatro
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entrepafics, en donde se colocan los recipientes que contienen las predras (otanes) que
simbolizan a las diferentes deidades, junto con los atributos que se les adjuntan.

Comunmente dentro del canastillero se depositan los recipientes de Obbatata, Yemaya,
Ochun, Oya y Obba, asi como las dos tinajitas de les jimaguas (Ibeyis). De manera
general estos recipientes son conocidos con el nombre genenco de soperas (goricha)y
efactivamente, entre los oficiantes nacidos e iniciados antes de 1959 ha sido comun
encontrar diversas vajillas de loza o porcelana, especialmente las soperas. pero poste-
riormente se ha efectuado un interesante proceso de sustitucion de estas vasijas por
otras de barro cocido y pintado o vidriado de acuerdo con el o los colores atribuidos a
cada deidad.

Aunque ha tendido a mantenerse el pequeiio cesto de fibras de la deidad Yewa o el
pequefio recipiente (joyero) de Odudua, las soperas han sido objeto de transformacion
por la evidente dificultad de los creyentes para adquirir los objetos de loza o porcelana
en el mercado nacional y ello ha dado lugar a que diversos alfareros, ademas de reali-
zar las piezas tradicionaimenie conocidas en la santenia, hayan iniciado nuevas formas
artesanales que sustituyen 2 las anteriores piezas industnales.

El canastillero ha sido colocado generalmente en la habitacidn donde duerme el prac-
ticante o en un cuano destinado para el rnto, Juptocon el Testo de los objetos es comun
observar tamvién piezas propias del catolicismo, particularmente la imagineria.

La colocacion de las soperas en el canastillere estaen dependencia de las deidades
protectoras del crevente.

En toro al canastillero son celocados otros recipientes que contienen las piedras sim-
bolicas y demas atributos.de diversas deidades. Asi encontramos una tinaja de barro
cocido y vidriado interiormente, con su-tapa, bien pintada y decorada de azul ultrama-
rino y con incrustaciones gue contienen los atributos de Yemaya Olokun, peculiar sin-
tesis cubana de dos deidades yoruba: una hembra férul v el otro varon hijo de €sta que
se identifica con las profundidades dei mar.

Otra pieza de barro es el lebrillo que contiene las piedras vy los hierros que simbolizan
al onicha Aggayu, concebido como duerio de las sabanas, padre de Chango y sincretizado
con San Cristobal.

También encontramos dos piezas de barro, una en forma de plato semejante a la utiliza-
da para colocar a la deidad Eleggua, aungue con maycres proporciones, y otra que
forma una senuesfera con orificios en toda la parte superior. La superposicién de ésta
sobre 1a primera sirve de receptacule a las predras simbolicas de Babalu Aye. deidad
protectora de los enfermos de 1a prel, sincretizada con San Lazaro.

En barre se presenta uno de los componentes simbolicos de Orichaoko, deidad mascu-
lina de 1a agricultura, sincretizada con San Isidro Labrador. Nos referimos al pedazo de
teja criolla convenientemente reconada y decorada con lineas blancas y rojas que se-
mejan Jos surcos de la labranza y que es colocada por su parte concava para simbolizar,
Jjunto con la yunta de bueyes, ¢l arado, la figura humana y la sombrilla, al refendo
oricha.
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LA INICIACION

Dentro de la santeria, 12 iniciacién constituye el nacimiento del creyente en la practica
estable de esta religion. La actividad requiere de multiples sacrificios personales, por
parte del nedfito y de los miembros de su familia, quienes han de pagar los diversos
tributos, las ropas blancas y el derecho a todos los oficiantes que participan en la com-
pleja ceremonia.

Como parte del conjunto de objetos propios de la iniciacion también se adquieren los
recipientes de barro. Ocupan un papel fundamental las denominadas cazuelas de lava-
torio en las que s prepara el tiquido lustral {omiero). En cada una de estas cazuelas se
lavan las piedras, los caracoles y 106 collares correspondientes a cada oricha. Durante
el acto del lavatorio se ejecutan Jos cantos correspondientes a cada oricha de acuerdo
con ¢l momento de consagracidn de cada conjunto de objetos.

Las cazuelas de omiero se caracterizan porque cada una va decorada con colores de
agua correspondientes a la deidad de pertenencia. Del conjunto de cazuelas que se
utiliza puede establecerse una relacion de lineas y colores entre [a-cazuela donde se
lavan objetos pertenecientes a la deidad protectora principal del iniciado y los trazos
que se hacen en la cabeza da éste cuando el rito implica el rapado del craneo.

De este modo encontramos un tipo de arte efimero que se vincula tanto con 1a decora-
¢ién de objetos rituales como con el cuerpo del iniciado.

Conjuntamente, se utilizan otros pequeiios recipientes de barro en los que se prepara la
pintura que se aplicara, tanto en la cabeza del iniciado como en las paredas exteriores
de las cazuelas de lavatono. Comola pintura es preparada mediante polvos colorantes
¥ agua, cada uno de estos recipientes pueden ser lavados y vueltos a utilizar en diferen-
tes ceremonias. Sin embargo, generalmente cada cazuelita es empleada para un solo
color, pues como se utiliza el barro cocido sin vidriar, el pigmento de agua se adhiere a

sus paredes interiores.

De este tmodo nos encontramos en el acto de iniciacion las cazuelas mayores por sus
dimensiones y las mas pequeiias empleadas en el complejo religioso de Ja santeria.

EL DECESQ

Del mismo mode que la iniciacion, el rituat funerario posee un alto grado de atencion
en la santeria, pues los creyentes consideran que el espiritu del difunto cobra libertad e
inicia una nueva vida en la que ha de pagar y superar los errores cometidos en su vida
material.

La anterior concepcion refacionada con el cierre del ciclo vital de los tndividuos, posee
una gran analogia con los principios religiosos del catolicismo en los que igualmente ¢)
espiritu de los difuntos purga sus pecados y trata de alcanzar el reino de los cielos. Este
es otro de los hechos, en cuanio concepeidn de la vida tras la muerte, que tiende a
propiciar mecanismos sincréticos entre una y otra refigiones.

En la santeria, durante el rito mortuorio se aprecia la presencia de objetos de barro
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Se unhiza ia unaja de Olokun, que en ocasiones puede ser susiifuida por una tinajta
pequenia, en la que, adzemas de poseer los atribulos de 13 deidad. se le echa agua co-
rriente con el objetivo de —sepin el informante— que et alma del difunto pueda saciar su
sed cuando tenga que alejarse de su envoltura material De hecho. Ia tinaja asume una
doble funcion, la de atributo de un oricha v como asistencia simbolica al creyente
fallecido. Esta tinaja no posee decoracion alguna y cuando el difunto es velado en la
casa se coloca el recipiente bajo la cabecera de la cama. 31 e) velorio se efectua en una
funeraria la vasija es colocada sobre el ataud o bao este., aunque siempre en ei area de
la cabeza.

Posteriormente con esta misma tinaja se realiza el ftufu o 1tuto, en esta parte del rito se
consultan los medios adivinatorios y se determina si el santo de cabecera sera enterra-
do con él, si pasara a ser atendido por otro creyente, o simplemente se rompera.

PROYECCION EN LA PLASTICA PROFESIONAL

En el ambito de la plastica contemporanea han sido los elementos decorativos, tanto
cromaticos como de diseiio, los que han trascendido a la pintura’y a 1a escultura.

Uno de los mas significativos representantes de esta proyeccion es el pintor Manueli
Mendive, quien conocto, por ejemple, las cazuelas de lavatorio estudiadas en ei pre-
sente trabajo cuando hacia 1973 formaban parte de fos fondos museotégicos del Insti-
tuto de Etnologia y Folklore de 1a Acadenna de Ciencias de Cuba.

Orro caso menos divulgado es €l de Dennis-Moreno, diseriador, dibujante y pintor,
quien se adentro en estos temas désdela década del 60 en gue realizaba ia revista
Etmologia y Folklore,

Debemos sefialar también como una proyeccion, en una u otra medida, sobre las reali-
zaciones plasticas actuales, algunas de las obras de los pintores del otrora gnipo Orige-
nes quienes realizaron varias-muestras de interes. No seria ei hecho de trasladar de
modo mecanico 10s eiementos decorativos v los cromaticos de las vasijas a sus obras,
sino tomar en consideracion que el contacto de varios integranies del grupo como Sal-
vador Gonzalez © Ana Rosa Gutierrez con las colecciones de museos, ast como ei
contacto con especialistas v practicantes, sin duda se convierte en una fuente nutncia
para es1os artistas plasticos.

De ese modo, determinados representanies de ta plasuca de caracter profesional. es
decir, la que al expresarse utiliza 1os medios tecricos no ransrmtidos necesanamente de
modo empirico-imitativo. sino mediante el proceso de aprendizaje sistematico e
institucionalizado, logra incorporar a su acervo los elementos plasuicos de caracter
popular tradicional con una nueva significacion visual que rebasa su raz netamente
religiosa y alcanza niveles artisticos superiores —en el sentido evolutivo— a sus formas
¥y concepciones mas primarias. En este proceso, las vasijas de barro. sus formas deco-
rativasy elementos pictoricos también han desempenade un papel a tomar en conside-
racion dentro del amplie y complejo conjunto de componentes de caracter plastico que
se encuentran vinculados con las reiigiones populares cubanas y que ttenen su expre-
sidn matenalizada en ia artesania popular tradicionat
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EL FROMAJE: LA
PERENNIDAD DE LO
INVISIBLE

Beatriz Almaguer Vera
Roxana Fernandez
Rodriguez

EL HOMBRE QUE SE TE PARECE. EL. HOMBRE DE TODOS LOS TIEMPOS

El arte es una encrucijada

Man KiNDERA

Sed de infinitas aguas, multiple espejo-laberinto, tortuoso carmino ¢l del hombre en el
cual conviven «todas las edades de la naturalezax» 'Tal es el priviiegio de ser caribeiio:
respirar una antillanidad que devuelva al mundo un nuevo atiento.

El caracter ds sitio donde convergen los valores culturales del planeta ~travesia de las
mas variadas civilizaciones—~hace de los pueblos del Caribe predilecto espacio para la
expresion de una modernidad distinta: nueva sensibilidad artistica y estética.

Enel presente, al transcurrir losltimos afios de un siglo sacudido vertiginosamente en
todas las esferas—el arte como la gran cita— los creadores antillanos se reconocen y
redescubren como portadores de categorias ajenas a las que los habia relegado la so-
ciedad pos-industrial. En asta era de las «aparentes desmitificaciones y desacralizacion
de la vida», lejos de constituir productos exoticos o subproductos de 1a humanudad, han
iniciado 1a busqueda de su «centron, de su «encrucijadan, en un dificil, pero no menos
belle transito hacia el ser. Camino que, al decir de Mircea Eliade «es arduo, esta sem-
brado de peligro, porque de hecho es un ritg dzl paso de lo profano a 1o sagradon ?

No en todas las Antillas los artistas comenzaron a mirar dentro de si en idénticos ins-
tantes. Seria imposible desconocer y/o negar las especificidades culturales de fos di-
versos pueblos que habitan en el Caribe. En cada contexto, estos reclamos afloraron
mas temprana o tardiamente. lo cual nos conduce a no obviar el retraso én el iempo de
la zona lingiiistica francofona en relacion con el Caribe hispano.

! José Manti: «Nuestra Ameéncan, Obras compleras, La Habana, Fd. Naciaal de Cuba, 1963, t.8, p. 333
! Mircea Eliade: Ef mito del eterno retornav, Madnd, Alumea B:d S84, 1993, p.5
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A pesar de estas distinciones, reconocemos en las vias transitadas, al menos en sus
primeros derroteros, efectos semejantes como consecuencta de nuestra comun condi-
cidn de pueblos coloniales durante siglos. En primer término fue ta huida, el reencuentro
con la memoria colectiva ancestral, la develacion de simbolos que compartia el grupo
social, como refugio ante las sucesivas imposiciones de patrones culturales ajenos.

En los DOM (Departamentos de Ultramar Franceses) y en particular en ia isla de Martimca,
tuvo lugar hacia los afios 80 de este siglo un escape consciente hacia la tradicién,
negada, reducida durante siglos aintersticios de resistencia. Una vez en eila cobijados
los artistas pretendieron fundar la nueva imagen, plena de las yuxtaposiciones y meta-
morfosis intrinsecas a su mestizaje cultural, No se intento revivir el arte negro, porque
como predijo el escritor martiniqués Rene Hibran «seria como hablar una lengua muer-
ta.»” Por el contrario, asoman en esta fuga los esbozos de posibles huellas a seguir,
impregnados de Ia mas amplia libertad de creacion. Por esta vez los artistas escrutarian
al mundo; con la distancia simbdlica que cada cual escogiese en cada circunstancia.
Tales posturas sélo fueron posibles, tras haberse traspasado el umbral del inicial reco-
gimdento y luego de resonar el primer gnito del reencuentro con «el pais natal», vislum-
brado por el poeta Aimé Césaire hacia los afios 40 en la revista Tropiques.

Axn centellean en los espacios morfologicos de los artistas, las reflexiones que en tan
brillante y efimera publicacion hallaron su marco mas idoneo de expresion. La impronta
fue tan perdurable, que ain puede hablarse en las obras-de trazos inspirados en las
sentenciosas palabras de Aimé Césaire, Rene Hibran, René Ménil.

Para algunos, el camino que conducia a sus mas veladas v ocultas esencias era la
indagacién de los innumerables aportes de las etnuas conformadoras de la diversidad
cultural del pais. De este modo, el pensanuento magico-mitologico, propio de la con-
ciencia africana, paso a constituir el nucleo ideo-estético de las obras plasticas, de una
serie de creadotes, quienes a partir.de 1984 unieron sus esfuerzos e intereses en la
agrupacion Fromajé.

La verdadera y profunda espiritualidad del Africa negra es evocada mediante una
policromia de lineas y superficies que enfatizan en el simbolismo de lo mnvisible, de!
perenne misterio que encarna fa existencia humana. Un viaje a los ongenes, una plegaria
al universo infinito.

UN ANHELC PE INMORTALIDAD. EL ARTE COMO ALEGORIA

Tados en mayor o menor medida estamos inmersos por naturaleza en una
aimaosfera mitica en virtud de nuestra propia condicion humana

Luss Arserto Cuenca: La necesidad del mito.

En {acontemporaneidad, a menudo, algunos autores sostienen la tesis de la creacion, la
renovacion y la perdurabilidad de mitos como integrantes vitales de nuestra civilizacion
humana. ;No es esta una época en la que el hombre necesita traspasar las fronteras de
loreal visible, dar cuerpo a la creacion, ordenar ei caos y abolir el bempo concreto de su

! René Hibran: «Le problame de 1'art 4 la Martiniyue. Une opuwiman, Trepigues, For-de-France, n. 6-
7, feb. 1943, p.41.
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cotidianudad?  Acaso no necesita buscar asideros mas perpetuos que su efimera e
1lusona existencia”

Diversas son las posictones del hombre de hoy al crear un tipo de discurso mitice. Enel
arte «surge un mundo mejor, mas homogéneo, una forma de las cosas menos cadtica».*
Sin embargo su complepidad es mayor, pues los indicios que nos sefialan la presencia de
una atmosfera mitica se multiplican, haciendo de la obra una suerte de encrucijada
donde se funden la alegoria. la repeticion del acto creador y el surgimiento de una
«nueva realidad», sacra, verdadera y trascendente, para el artista. Si a esto afiadimos la
intencion de revelar. através del lenguaje de las formas visuales, el secreto original de
las cosas y los seres, es decir, «la natural mitologizacion de tradiciones ancestrales»®,
entonces puede hablarse de 1a constante capacidad humana para la renovacion o re-
creacion de nutos.

Asi. los artistas del grupo Fromajé han remontado el tiempo, inspirados en la derechura,
la fuerza y la perennidad de tradiciones que les son propias. De igual forma que «el arbol
es entre todos los santuarios negros el lugar cultural mas directa y universalmente
relacionado con la divinidad»®. Estos creadores, al tomar como.-punto central de su
alegornia al elemento natural, rememoran lo omnipotente.

El significado del arbol como ente en el ¢ual se concentra todo aquello que resuita
impenetrable, en un primer intento puntointermedio en el camino de las relaciones entre
el ser humano y las potencias espirituales, sirvid de' impulso para las biisquedas de una
estética caribefia. Varios artistas, entre los que se cuentan Ernest Breleur, Victor Anicet,
René Louise, Bertin Nivor, y Frangois Charles Edouard, agruparon sus proyectos en
torno a esia idea, como resultado de investigaciones acerca de la identidad martiniquesa,
{levadas a cabo por cada uno desds finales de los 60.

El transito hacia la plasmacion de una «realidady que trascendiese lo inmediato y acce-
sorto caracteristico de la pintura en décadas anteriores, tuvo lugar tomando como
punto de partida la simbologia legendaria y emblematica del arbol «Fromajer», que
significa, como lo expiica Bertin Nivor, «el guardian de la historia, el arbol de los
ancestros»’ Es tambiénel arbol mitologico de las encrucijadas.

Laapropiacion de esta alegoria reclamaba utilizar de un lenguaje plastico que revelase
lo metamorfoseado, presente en la espiritualidad antillana. Se retoma la acepcion del
arbol Fromajer, segun nos narra una leyenda de Martinica, como el lugar de reunion

*Amold Hauser: Introduccion a ta historia del arte. La Habana, Inst. del Libro. 1969, p.86.

* Gerardo Mosquera: «Afnca dentro de la plasucs canbeiar, en: Plastica del Caribe, Paancias de la
Conferencia Intermacional [} Biaal de La Habana. La Habmma, Ed. Letras Cubanas, 1989, p.153

*Domunique Zahan «la reigon del Afnca negran, en: Las religiones de los pueblos sin tradicion
escaia. Mexaeo. D, F. Ed. Siglo XXI. vol. 11. 1982, p.57

" René Louise: Lo pinure et la sculpture a fa Martimgue, Pans. 1984,
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ades gens gapges»." —personajes mitoldgicos que trasnformados en bestias se encon-
traban bajo sus ramas a media noche- al mando de Satanas. Ello sirvio de inspiracion a
los artistas para mostrar en sus obras todo el mundo diabdlico, oculte, secreto, trasto-
cado y mutable, propio de las mitologias antillanas.

DE LAS PECULIARIDADES DE SUS MEDIOS Y CAMINOS

Lo singular de dicha «apropiacion» contemporanea del discurso mitico es que en sus
CTeaciones no se «representa» un pensamiento magico-mitolégico. Mas bien se descu-
bren sus multiples fuentes a través de lo pictarico, enriqueciendo agquello que lo rige e
indagando en sus trasfondos.

Dentro del panorama artistico de las vanguardias de nuestro siglo, «la inclusién de
contenidos ¢ iconografias de procedencia no gccidental resueltos segiin las normativas
acufiadas por la sintaxis moderna»” |a realizo por vez primera en el contexto caribefio
el pintor cubano Wifredo Lam. Aun se percibe la hondura de su impronta en las bas-
quedas pictoricas del grupo.

Es necesario no perder de vista la sighienie afirmacion de Marc Devade:

Jla pintura esta directamente ligada al funcionamiento del pensamiento,
que disuelve los mitos para rehacerlos de nuevo [...], su accion no descansa
sobre un mito en particular a representar, sino scbre su constants develacion
y el énfasis en su deconstruceion, incesante vaivén en el gesto def color... "

Un rasgo que distingue a las obras del Fromajé y a 1a par las emparenta con la creacion
de sus contemporaneos es «aduefiarse de las dimensiones simbolicas de los enunciados
pictoricosy, reafirmando el caracter de la pintura como lenguaje.

Composiciones plenas de una metafisica simbélica y onirica, en las que lo signico se
nos muestra inmerso en una yuxtaposicion estructurada a base de areas de corte geomé-
trico. A medio camino entre formas abstractas que dominan el espacio y otras en que lo
figurativo emerge en medio de una abigarrada atmosfera de imagenes.

La superposicién de plancs, ademas de adquirir una relevancia formal, se convierte en
vehiculo para poner de relieve la riqueza e imbricacion propias del contexto cultural
afroantillano. Es decir, ese universo mitolégico en el que lo unoy lo maltiple se funden
en un gran cosmos. El espacio no es visualizado como un date homogéneo, sino como
una multiplicidad de elementos significativos.

* «Des gens gagéss, «les agagésr o «los pactadosn, san personages de gran arraigo popular en la mitologia
de Martinica. Existen varas clasificaciones de «enpagés» con los poderes que se les atribuyen: «Les
Volantss. «Les Voyésn o wenviadoss v los que se transforman en el animai de su eleccidn.
{Tomado de: Eugéne Reveri. La Magie Amillaire, Pans, 1977).

* José M. Noceda: «Las junglas en la cumbre. La consagracién de un puntors. ¢n: Revolwcién y
Cultura, La Habana. n 5. sept -oct. 1993, p.35

' Mare Devade: Ecrits Theonques. Archives d'arr Cotemporain, 1. [11, Paris, Lettres Modemes, 1990,
p.309
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El hombte como eslabon de todo un sistema, la existencia como un proceso continuo e
indivisible, asi como los laberintos del ser, se esbozan en |2 imprecision fondo-figura, en
la que lo aparentemente inmediato se reviste de una amingiiedad de Jo «no-dicho», que
nos incita a descubrir qué existe mas atia de sus fronteras

Percibimos «la espesura», a través de las interconexiones de imagenes, transparencias
sutiles, enigmatica simbiosis de fuertes colores y motivos, en la que se mezcian las
huellas de lo absoluto. En este lenguaje lo «semi-abstracton geometrico sirve de apoya-
nira para condensar (no ilustrar) conceptos.

EL FROMAJE: TIEMPO DETENIDO

El sentido de la inmortalidad y de lo eterno ha encontrado en el arte, através de toda su
historia, un referente simbolico. La remisidn al absoluto, a lo creado en un tiempo
original por dicses o sefes sobrenaturales —invariables esencias que se prolongan—,
lleva implicito en el uso de su lenguaje cierto «hieransmo». Las formas estaticas a
menudo se asocian a lo intemporal, subrayandolo, en la fusion de lineas de una geome-
tria que acentia su caracter de tiempo detenido. Historia preciosa y sagrada para los
hombres que guardan su fe en los mitos entendidos como discurses vives que remiten
siempre a los origenes, a la repeticion de algo que acaecioen los albores del tiempo. Asi
versa un poema alegorico al Fromager: «Soy los siete momenitos de la creacion, —digo los
siete momentos— porque el dia y la noche ain no habian nacido.»''

En cada cuitura o periodo de 1a historia del arte se palpan obras portadoras de un
«sinnamero de elementos tradicionales ¥ convencionales»'?, en funcion de ideas
supraterrenales que aluden de aiguna manera a 1o divino. Incluso con ias peculiarida-
des con que cada una conciba esta idea

Lo hieratico en la composicion de'una obra de are es una especie de constante
apta —segun Anna Eorsi- «para producir variantes de mensajes totalmente nuevos,
merced al cambio de ciertos motivos, o al desplazamiento en los acentos» .

Las obras del Fromajé al centrarse en los singulares conceptos de lo divino para el
pensamiento afroantillano, jerarquizan dentro de su discurso la entrajiable coexistencia
de pasado y presente, la inexistencia de un tiempo concreto y la impersonal supervi-
vencia. Todo, mediante el estatismo de signos que aluden a preocupaciones ancestrales.
Tal es asi, que en ocasiones Ia posicion de las figuras es algo rigida, de reposo, come si
se tratase de un arquetipo que sin cesar se repifiese.

La abolicion del tiempo profane y la proyeccion de un tiempo mitico se efectia, por
demas, por mediacion de la mixtura de imagenes entre las que ocupah un lugar
protagonico las de animales, Estos seres han adquindo una dimension que los coloca

" Africobra-Groupe Fromujé, Universal Aesthetics, Harvard, Umniversity. 1989
“ Amold Hauser: op. cif., p.57
" Anna Eorsi La pinture gotica iternacional, L.a Habana, Ed. Ane y Literatura. 1984, p.12
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en la categoria de valores cosmicos, portadores de un destino del cual el hombre se
siente dependieate, El bestiario doméstico le asegura, mediante el sacrificio y la ofren-
da, «su insercion en el corazon mismo del universon,' abriéndole, de hecho, lapuertaa
loinvisible.

Se aprecia en las figuras zoomorfas cierta alusion a las creencias en los animales ¢omo
antepasados protectores. Con frecuencia estos se nos presentan con el sentido de las
alucinaciones, como imdgenes suspendidas en un casis de intemporalidad. La frontahdad
con cierta dosis de planimetria coadyuva a reforzar 1a carga enigmatica de estos seres,
investidos de poderes en franca simbiosis con lo humano y viceversa.

FROMAJE: ESENCIAS Y DIMENSIONES

En las artes visuales de caracter afrocaribeiio «no se trata de una supetvivencia de
mitos, 5ino [...] que creadores cultos contermporanecs son capaces de enfocar el mundo
a través de estructuras propias del pensar mitologico, y de reflejar una realidad particu-
lar donde la magia y el mito viven dentro de la problematica contemporanean.'

Lo singular de este enfoque en la agrupacion Fromajé es el giraren tomo a una alegoria
que hunde sus raices en el contexto cultural martiniqués; como impulso inicial para la
creacion artistica.

Al abordar temas relacionados con.aspectos de la tradicion, los mitos, se utilizan len-
guajes contemporaneos que rehuyen, por su polisenua, las planas ilustraciones de con-
ceptos, acostumbrado abismo que ha atrapado a no pocos artistas en el seductor galan-
teo con los origenes, manidas formas de expresar la identidad. Al eludir 1a «representa-
cion» de un pensamiento magico-mitolégico y enfatizar en las dimensiones de lo sim-
bélico, se inscriben dentro.de problemiticas de la estética actual.

El nivel de correspondenciaentre los temas (de gran amplitud) y las formas concretas
con las que se visualizan, se resume en una sugerencia que domina los espacios picto-
ricos, incitandonos a una pluralidad de lecturas, a indagar mas alla de sus enunciados.

Lo estable, duradero e inmévil de 1a fradicion, entendida como herencia o legado que
se prolonga en el devenir, permanece en los confines de un «tiempo detenido», donde
conceptos como lo oculto, lo irreal y lo inmaterial permiten definir al Fromajé como la
perennidad de lo invisible.

Imprescindibie e inicial salto en el proceso de una introspeccion que aspira a explorar
las fuentes mas reconditas del ser antillano. ;Significa esto que el nivel alcanzado por
la agrupacion nos revela la presencia del magnetismo del «centron o todavia nos aguar-
dan innumerables giros? ;Acaso nos fuera dado olvidar todo lo que el antillano ha

incorporado a su devenir?

“ Daminique Zahan: op. ¢if., p.64.
¥ Gerardo Mosquers: op. ¢it., p.153.
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Anie taies cuestionamientos convendria recordar una aseveracion de Amold Hauser:
«E] arte solo tiene algo que decir a quien le dirige preguntas; para quien es mudo, el arte
es mudo también.. »'®
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COLISIONES Y
RESISTENCIA EN LA
LITERATURA CUBANA
DE ORIGEN YORUBA

Rogelio Rodriguez Coronel

Un mito cubano narra.

Eva metio mano a tener hijos y tenia veinticuatro.

El Sefior vino de recorrido, liego a casa de Evaly le pregunt6 que cuantos
hsjos tenia.

Eva le dijo:

-Tengo doce hijos.

Y era porque Eva sa avergonzo de tener tantos hijos delante del Sefior,
Entonces el Seiiorle dijo.

-Vengo a bautizarlos.

Entonces Eva saco doce hijos y dejo los otros doce alli dentro.

Y el Sefior bautizé alos doce. Y esos doce son los blancos, pero los que Eva
le nego y se/quedaron en el cuarto cogiendo sombra cuando 105 saco eran

negros.'

Esta narracion resume la hastorta de cast cinco siglos de las colisiones y resistencias de
dos culturas que se cruzaron en el Canbe, y también el punito de vista de quien impuso
sus valores, sus canones, sus mnstituciones.

Entre 1518 y 1873 .2 llegaron a América alrededor de nueve millones y medio de negros
esclavos, el sesenta y cinco por ciento de los cuales fueron dedicados a 1a explotacion

| Samme] Feijoo: Mitologia cubana, La Habaa, Letras Cub 1986, p 47

? Cf. Manuel Mareno Fragmals: «Aportes culturales y deculiuracionn, en Africu en Ameérica Latina. Méa-
c0, UNESCO/Siglo XX Editores, 1977 (2a. edicicn: 1987).
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del aziicar. Desde entonces, un largo proceso de transculturacion. traumatico, doloro-
so, pero también ocasionalmente festivo y lleno de sorpresa, ha enide lugar en nues-
tras tierras, con la peculiaridad de que, en aguas caribefias, eliminado el indigena, la
cultura del blanco esclavista y la del negro esclavizado establecieron una disputa a
solas, donde la espada y la cruz, el sexo y 1a magia fucieron sus galas.

En Cuba, al igual gue en Brasil y otros lados, los hijos de la sombra no se avergonzaron
de su estirpe v, cuando fueron finalmente al bautizo (porque, segun dicen, el Seiior todo
lo ve}, llevaren a sus deidades, a sus orichas, y comenzo un fecundo sincretismo, pero
también una marginalidad —y una resistencia— en torno a los cuales se han disefiado las
relaciones cuiturales entre las fuentes hispanicas y las africanas en tierras que fueron
del siboney.

La literatura -la mas discreta de las artes— no estuve ajena al proceso de transculturacion
en sus diversos grados, pero el colonizador impuso sus instituciones y, con etias, una
concepcion de lo literario hasta tal punto que un poeta negro liberto del siglo XIX,
Juan Francisco Manzano, lamentaba su suerte a traves del soneto «Treinta afiosy:

Cuando miro el espacio que he recomdo
desde la cuna hasta el presente dia;
tiemblo, y saludo la fortuna mia

mas de terror que de atencion movido.

Sorpréndeme la Jucha que he podido
sostener contra suerte tan 1mpia,

s1 tal llamarse puede la porfia

de mi infelice ser, al mal nacido.

Treinta afios ha que conoci la tierra;
treinta afios ha que en gemir estado
triste infortunio por doquier me asalta,

Mas nada para mi es la cruda guerra
que en vano suspirar he soportado
si la calculo jOh Dios! con la que falta.
Pero asi como en este poema de Manzano puede verse la completa asimiiacion a los

canones formales de la cultura dominante, hay alli un iamento y una denuncia, un esta-
do del espiritu que séle al negro pertenece. En esas mismas formas de la metrdpoli,
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poetas blancos —como José Fornans en «La flauta triste»— inteniaban restaurar la ima-
gen del negro con pastoril empefio.

Mientras, las sangres se encontraban’ y, al paso de los afios (ya entre 1860 y 1869 e
40,2% de la poblacion esclava africana en plantaciones cubanas era hembra),” el mula-
to establecia signos de 1dentidad. Tal vez ninguno como Gabriel de la Concepcion
Valdés Dominguez, Pldcido. Hijo de una bailarina espaiiola y de un mulato peinetero y
peluquero, el poeta que resumid 1a gracia de la cubanidad. cantaba jJocoso

Siempre exclama Don Longino:
soy de sangre noble y pura

£

y CON Su TOSIIO Cetrng

que africana estirpe imndica,
alucinado publica

ser de excelsa parentela.

Que se lo cuente a su abuela

Desgraciadamente, ya desde entonces [a espada-sospechaba de la pluma, y el poeta
mulato muri¢ torturado y fusilado enia llamada «Conspiracion de la escalera».

Pero, al margen de los salones coloniales] de tas letrillas burlescas, de los poetas de
tertulias, en los barracones, en i0s cabildos, en el espacio de 1a intinudad v del secreto.
los cantos onginales y los patakines, 1as hustonas, las levendas, los consejos. los refra-
nes y los rezos (las moyugbas) legaban un saber de siglos al suceder de ias generacio-
nes

Mucho se perdio a través del Atlantico. Una cultura agrafa, cuyo soporte era la tradi-
cion y la oralidad, solo wve como depositarios, inicialmente, a jévenes de guince a
veinte afios de edad y, hacia 1830, se prefing la importacién de nifios entre nueve v
doce. Los arubba {los viejos), guardianes de lo antiguo, quedaban en las costas arcadi-
cas de Afnica, y sus hijos y sus nietos eran desgajados para iniciar rumbos extranos. Asi
comenzo una hisiona que, como Eleggua (el oricha que abre y cierra los caminos),
tiene dos caras: una mirando hacia ei pasado y otra hacia el futuro. Pero los negros
esclavos s6lo eran duefios dei pasado, solo con él podian construirse un futuro. Asi
comenzo el proceso que don Fernando Oruz llamé rransculturacron’ v que no ha con-
cluido hasta hoy.

*Para que se lepga una idea de fas proporcivoes damograficas de ede prooeso @ la prmera miad ded sglo
XIX, en 1827 ]a poblacin blanca era de 31) 051 habitantes. muentras Que la aegra (libre ¥ esclava)
ascendia 3 393 436

* Cf M. Moreno Fragimals: ep. ci

S CY Famando Ortiz: Contrapumtes cubuno dei tabaco y el aricar. Capucas, Bibhdtece Avacucho, 1978
{Capitulo 11 ;
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Sibien la esclavitud fue abolida fegaimente en 1886; durante ta republica. las expresio-
nes afrocubanas solo eran acogidas como parte de la cultura nacional s1, de algun modo,
cumplian las maneras que regian una concepcion euroccidental y blanca de la moral
ciudadanay de lo estético. Como he citado en otra parte, el Codigo de Defensa Social
de 1938, declaraba como «alteradores del orden publico».

- Los que se dedicaren a practicas de brujena, fiafiigutsmo, o cualquier orre
culto o creencia contraria a la civilizacion ¢ a las buenas costurnbres.

— Los que salieren sin permiso especial a la via publica formando parte de
comparsas, parrandas, congas u otra manifestacion o baile de caracter afri-
cano (Art. 571, inc. 14y 15)

Es decir, las manifestaciones de caracter africano alieraban el orden y eran contrarias a
1a «civilizacion» y a «las buenas costumbres» impuestas por el colonialista blanco,
euroccidental y catolico. Sin embargo, el sol tropical es tan fuerte que todo lo destiiie,
y mientras {a letra prohibia, algun espiritu iba en busca del consuelo del babalao o dei
santero procurando el resguardo ante los malos tiempos (cual, como recuerda Borges,
1o 10 ha sido?), y ]a sangre hervia con el toque del tambor. No obstante, impedida de
transitar libremente por la via publica, la marginalizacion de lacultura afrocubana res-
guardo su identidad y legitimo su antiguo afan centripeto: su'capacidad para seleccio-
nar y asimilar efementos mitico-simbolicos, primordialmente religlosos, de la cultura
dominante, pero otorgandole otras funcionesy conservando el nucleo basico de signi-
ficaciones propias, amparadas por el «hablaren iengua», como llaman los iniciados al
decir yoruba.

Sin embargo, el proyecto de modarnidad en Citba implicaba la rervindicacion del ingre-
diente africanc 1anto desde el punto de visia social como cultusai. Nicolas Guillén daa
conocer Motivos de son en 1930, y Sangoro Cosongo. Poemay muitatos al afio siguien-
te, momentos culminantes de la poesia negrista; en 1933, Alejo Campentier publica
Ecué-Yamba-(J!, que estructura su mundo a partir de los nutos yorubas, y Lino Novas
Calvo la novela historica £/ negrero. Siete afios mas tarde, en 1944, Lydia Cabrera -
quien dedico toda su vida al estudio y divulgacion de ta cultura afrocubana— propone
otra manera de restauracion con Cuentos negros de Cuba, cuando presia su autoria a
mitos y leyendas ancestrales aun vivos, transculterizados, algunos con huellas de
actualidad, que recoge entre negros viejos.

En el «Prologo» a la primera edicion castellana (pues antes se hatna publicado en
Francia), Fernando Ortiz apunta un aspecto de encrime significacion

No hay que olvidar que estos cuentos vienen a lag prensas por una colabora-
cion, a dei folklore negro con su traduciora blanca. Perque tambien el texto
castellano es en realidad una traduccidn, y, en rigor sea dicho, una segunda
traduccion. Del lenguaje africano (yoruba, ewe o bantd; en que las fabulas
se imaginarort, estas fueron vertidas en Cuba al idioma amestizado y dialectal
de los negros criotlos. Quiza la anciana morena que se las narro a Lydia ya
ias recibio de sus antepasados en lenguaje acriollado. Y de esta hablawvo la
coleccionista que pasarlas a una forma legible en castellano. .

¢ Femando Onliz: «irdlogon & la pnmers edicicn casellma de Cuentos negros de Cuba, de Lvdia Cabrera,
Espafia, lcaria Literanas, 1989, p. 32-3.
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Algo llama la atencion en estas observaciones. Los textos que se incluyen en el volu-
men son considerados folkiore y no literatura. En ello incide, sin duda, una nocion de
la época; una obra literaria debe ser escrita, gozar de una autoridad autoral y cumplir
con las funciones establecidas por determinadas normas de recepcion que posee esa
comunidad de lectores civilizada y de buenas costumbres, mientras que las namraciones
que conforman el volumen han sido orales, anonimas y tienen otras funciones en otra
situacion comunicativa, muchas veces relacionadas con 1a santeria 6 Reglade Ocha, o
como ilustracion de un oddun {u ordun: «letran, «destinoy, «suerten) que surge de la
«bajada de Orula» o de las tiradas que hace el babalao del ékuele («cadena de ocho
piezas de coco o de carapacho de jicotear) dentro de su sistema de adivinacion. Re-
cientemente, autores de una generacion mas joven han continuado la letra de Lydia
Cabrera con otras perspectivas. Excilia Saldafia, narradora y poetisa, publico Kele kele
en 1987, y el autor de £l cimarron, Miguel Barnet, discipulo de Fernando Orntiz, die a
conocer en 1989 4keké y la jutia, ambos textos fueron editados en una coleccion de
literatura infantil.

" Otro elemento relevante es Ja labor de Lydia Cabrera como «traductora» que vierte al
castellano signos concebidos en otra lengua, la cual también ha'suf¥ido un proceso de
transculturacion. En este sentido, la escritura en una lengua de dominio mayoritario,
permite que el texto adquiera fijeza, tenga una difusionmas amplia y, con determina-
dos afeites, pase a cumplir el papel y adquiera-los valores que la cultura receptora
destina a productos similares. Es un texto que comienza a vivir de acuerdo ¢on ¢l
sistema cultural establecido, y dentre de €l reclamasu sitio. No obstante, ia lengua del
colonizador presta a la tradicion yoruba un auxilio mucho mas generoso; con el tiempo
y las generaciones, «acrioliadas» las formas dialectales africanas y extendida laRegla
de Ocha entre blancos y mulatos (¥ hasta chinos), el yoruba fue sacralizandose como
lengua para implorar a los orichas, las deidades del panteon, mientras que ei castellano
=transculturizado— comienza a cumplir sus funciones en la transmision oral de Jos
palakines, las parabolas, los refranes, los consgjos, las leyendas. Por otra parte, 1a
escritura —la fijacion textual— es el guardian y mas fiel servidor de la memornia. Asi
surgieron las /ibretas de sanleria, cuyas muestras se publican, por vez primera, en
1991, gracias a la labor de 12 investigadora cubana Lazara Menéndez.? En ellas, junto
a la informacion imprescindible para la practica religiosa, y glosarios de los términos
yorubas utilizados en 10s ritos, se recogen, en un aura virginal de belleza sosegada, los
textos que resumen una sabiduria acumulada durante mas de dos milenios.

Sintomaticamente, mientras la danza, la midsica y el canto afrocubanos son reconoct-
dos e incorporados sin prejuicios en los Gittmos treinta anos a la «cultura nacional» —e
incluso hay en el teatro elementos relevantes—, la literarura no tiene una recepcion
similar. En el corpus de la literatura cubana cenformado por las histonas literarias,
programas de asignaturas para la enseiianza, atencion de la critica literana, en fin, el
corpus estabilizado instiucionalmente, no reconoce —mas alla del caso cunioso de Lydia
Cabrera y autores similares dentro de una etapa «negrista— la existencia de una litera-
tura alternativa de estirpe oral y andnima. O, si acaso, se a observa como folklore en
vias de extincion,

' Lizara Menendez Esiudios afrocubanoes, t. 4, La Habana, Universidad de Fa Habana, 1991
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Sin embargo, una vez marginada desde siempre en Cuba, esta literarura encuentra sus
formas propias de resistencia, descubre la manera en que sus codigos no se desgasten y
sobrevivan al paso del tiempo: alli s¢ encierra un saber, una identidad, un signo de

poder.

La paradaia estriba en que, contrariamente a lo que pueda pensarse, los mitos afrocubanos
hailan en {a oralidad su eterna recreacion y su permanencia, pues no sufren el agota-
miento de los topicos literarios establecidos en ia «aita literatura». El secreto ha sidoy
es su mayor forma de resistir. De alguna manera, se hace verdad la sentencia de que
«quien tiene la memoria, tiene el poden:. Desde luego, se trata en este caso de un poder
transgresivo, ironico, que se ejerce no desde la unilateralidad del discurso, stno a tra-
vés de laoblicuidad de la imagen. Es asi, que la suma de leyendas, patakines, caminos
y cantos de los dioses guerreros o protectores, van conformando una «resistenciay, y
un poderic que permite no s6lo su supervivencia sino, acaso también, su muitiphcacion
o reproduccion en distintos sectores o formas de la vida nacional.

Asi, la «Historia de Orunla», que aparece en «Libreta de Santeria de Maria Antofiica
Finés», dice:

Cuando Baba guiso entregar el mundo a Oramila, no lo consideraba porque
éste era muy joven, pero Olofi veia que tenia mucho fundamento, y un dia
Baba dijo voy a probarlo y le mandd_que le hiciera la mejor comida que
hubiera en el mundo. Orunla fue a la plaza y le compro una lengua y se la
presento como la mejor comida, y Baba le pregunto que st ésa era la mejor
comida, y Orunla le‘contesto que si;-que con 1a lengua se decia todo y tam-
bién se daba el Aché.* Y al pocotiempo mando que le hiciera ia comida mas
mala, y Orunla fue y compro'otra lengua y se 1a presenté a Baba diciéndole
que ésa era lacomida mas mala del mundo, y cuando Baba le dijo que como
antes era la mejor y-ahora la mas mala, Orunla le dijo el porqué: con la
lengua se perdia acualquiera y se ocasionaban muchas desgracias; y enton-
ces Baba comprendio que 1enia razon y le entrego el mando del mundo.*

Lengua han tenido, parael bien y para el mal, para el horror y para lobello, los hijos de
Eva que el Seiior bautizd, y también aquellos otros que quedaron en la sombra. Y como
han tenido lengua, tienen hermosos textos. Que la vergiienza no nos 1mpida reconocer-

los por igual.

tAché: «Dan de virtude, wgracian, «suene que conceden los orichas a las persunass, «3endiciany
! Lizara Menéndez: op. cit..t. 3, p. 1134,
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JOSE LEZAMA LIMA,
AUTOR DE LA PRIMERA
FENOMENOLOGIA
AFROCUBANA

Maria Poumier

Para Halterio Carbonell. investigador negro

persegtiido por defender a ios negros cubanos

INTRODUCCION: LOS APORTES DE LOS EUROCUBANOS AL ESTUDIO DE LO
AFROCUBANO

A nadie se le oculta que el [1] Seminario sobre Culttira Afroamericana en La Habanaes
una etapa importante en la rehabilitacion de lo negro en Cuba y que por su caracter
oficial y académico, este eventoanternacional se situa en la larga historia de la reparti-
cién de tareas intelectuales entre negros y blancos. Tradicionalmente los negros son
creadores de cultura, mientras que algunos intelectuales blancos son los que la repercu-
ten, le confieren sus letras de nobleza, la'consagran por sus escrtos como merecedora
del respeto universal, en un contexto general donde sigue ymperando, cOmoQ norma
itnplicita, la discnimunacion. Esta division de ias tareas se operaba de manera absoiutis-
taen Cuba en los tiempos coloniales: Juan Gualbento Gomez y Martin Morua Delgado
crearon los periodicos yias escuelas para negros, a raiz de la abolicion de 1a esclavitud.
pero Marti era el unico que podia argumentar publicamente, es decir. ante los blancos.
sobre los méntos de los negros en las luchas patridticas, y prociamar la necesidad del
antirracismo.

Pues este fue el primer mivel del combate: la defensa del negro por su morai, por su
lealtad con Cuba, por su capacidad de sacrificio. Solamente unos treinta aiios despues
de Ia abolicion es cuandoe conquisto espacio un nuevo terrene de rehabilitacion de
valores negros. Tras Fernando Ortiz se publican y alcanzan reconociiniento imnnumera-
bles informaciones sobre ia histona del negro en Cuba. Ia creacion musical. 1a poesia
oral, el refranero, la mitologia, los cultos y los rnituales de los negros

Se sigue observando en los afios treinta la division de tareas entre blancos y negros
cubanos. Son los blancos los que publican exitosamente. cuando los autores verdage-
ros de los compendios de conocimientos que llegan a la :mprenta son negros, a veces

297



Masia Pommiar

analfabetos. Fernando Ortiz, Alejo Carpentier, Lydia Cabrera, son los exponentes mas
famosos de esta situacion, y siguen siendo en la bibliografia internacional los inicos
nombres conocidos; 1o que hacian era traducir a una lengua internacional y moderna
antiquisimas construcciones imaginarias y téenicas que los negros acrualizaban, gene-
racion tras generacion.

En ia actualidad, la integracion de las tareas intelectuales parece haber avanzado, hay
mayor diversidad en el origen de los que se expresan en escenarios caracteristicos de la
cultura dominante; el adjetivo que mas se ha repetido aqui, con vistas a su enalteci-
miento, es el de lo «magico-religioson. No debemos olvidar que la valoracion de la
espiritualidad negra es muy reciente. Fernando Ortiz empezo utilizando el término
muy despreciativo de «brujeria». El mismo vocablo «santeria», comunmente utilizado
para aludir a laregla de Ocha oniginariamente, se refiere en ia lengua castellana castiza,
a cuaiquier idolatria popular en direccion a tal o cual efigie reputada milagrosa, a cual-
quier beateria, caricatura de verdadera fe. La sombra de 1a «supersticion», concepto
prejuiciado desde la raiz, todavia opaca la grandeza teoldgica que pueda haber en o
profundo de mitos y ritos.

Ahora bien, como lo ha apuntado e! compaiiero Ramire Delgado Salazar, en realidad
estamos revalorando muche mas que fendmenos religiosos. Con el términe «miagico»
subsiste un aquivoco: estan los que creen en la eficacia-de la magia, y por lo tanto
pueden sustituir este término ambiguo por el de conjunto de ciencias apllcadas y téeni-
cas ancestrales, para hacer un dafio precisamente graduado o para curar sintomas en
una persona que se presenta con una demanda de solucion inmediata, bien a nivel
siquico (la que llega pidiendo fortuna pronta, amores felices, y salud perpetua), o bien
a nivel fisiolégico (poner fin a una molestia corporal insoportable). Para otros, sin
embargp, que dicen «no cteer en eson | se da el fendmeno inverso: niegan la eficacia de
la magia, pero la persiguen con su©dio y su desprecio, como si los hechiceros fueran
embusteros de una malignidad descomunat, y con un poder sin limites.

De modo que pedemos convenir que no ha surgido todavia el concepto mas adecuado
para sintetizar todo lo'que el mundo le debe al negro, ademas de la belleza fisica, la
genialidad artistica, la inventiva en la mitologia y en las formas de organizacion social,
¥ la capacidad de sacrificio por altos ideales, sean estos del orden de la solidandad, del
patriotismo, o de la fe en la divinidad. De lo divino daremos una definicion
universalizadora y adaptada al mundo moderne, aunque pueda parecer empobrecida.
divina es l1a fe en que el individuo es capaz de superar sus limitaciones, las del ser
humano con sus vilezas y bajezas usuales, con mirada egoista y de corto alcance sobre
los otros seres humanos y sobre |a naturaleza,

Y he aqui que un eurccubano de clarividencia particular, excepcional, me ayuda a
conceptualizar todo este aporte negro en térmunos modernos de tipo cientifico: José
Lezama Lima, quien le dedico pocas paginas al tema, quien sentia rechazo por la apo-
logia del mestizaje que esta de moda desde los afios 1930, y que sin embargo llego
mucho mas lejos que los especialistas conocidos de su tiempo en la rehabilitacion del
pensamiento negro.
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L LA FORMACION AFRICANISTA DE LEZAMA

Se ha sefialado que la estructura de Paradiso tiene mucho que ver con el Contrapunteo
cubano del tabaco y del azucar y que la novela concluye con un himno a la espiritua-
lidad del tabaco que es el gran descubrimiento de los africanos al llegar a Cuba, ya que
estos lo retomaron de los rituales 1ndios para un uso sagrado, sin relacion con la verda-
dera profanacion que opero el blance al difundir el uso del tabaco, pritnero come sim-
ple lyjo, y tuego come droga barata, con las formas de consumo mas daiiinas para la
salud que padecemos hoy. Es probable que Lezama hubiera leido a Ortiz, y tuviera por
lo menos fos conocimientos medios del eurocubano corriente sobre la sociedad
afrocubana, con a cual é] convivia, pero ne se mezclaba, pues como sabemos, l1a inte-
gracion de 1a sociedad cubana, su mestizaje mutuo, es un proceso que dista mucho de
estar plenamente realizado ain hoy en dia.

Por otra parte sabemos que Lezama fue amigo de Lydia Cabrera en los afios 1940, y le
publico un trabajo muy importante sobre la grandeza de los cultos africanos en larevis-
ta Origenes’. Ademas de lo que quedd por escrito, fueron juntos alguna vez a «ver alos
negros de Marianao», como decian ellos, es decir a presenciar ceremonias, y conversa-
ban. El contagio le ilegaria también por la personalidad de Wifredo Lam, amigo de
Lydia Cabrera. Pero mas alla de la acumulacion de datos del folklore local, descubn-
mos que Lezama es de los poquisimos en Cubaque tuvo lecturas africamustas, lecturas
que iban a la raiz del rescate étnico: Lezama era lector de Leon Frobenius, y lo cita,
desde 1937 hasta los afios 1970, Caso tanto notable por cuanto Lezama casi no citaa
sus contemporaneos. A Frobenius se le publico en espafiol en |a Revista de Occidente
en fecha tan temprana como 1923, y alli expuso su tesis fundamental:* 1a historicidad
de la Atlantida, no continente sumergido en el oeste —mito 1an quendo de los descubri-
dores europeos de América, y sus bardos— sino al sur de Eurepa, y no sumergido bajo
algian diluvio o calamidad geologica, sino en las arenas del olvido, por la barrera natu-
ral y reciente del Sahara.

' Ver: aLo cubano en Paradisor de Robento Ganzalez izchevama. en C ologute Internuctondl sobre la obra
de José Lezame Lima, Caracas, Fundamentvs. 1984, p. 31-50, cuntrado sobre las analogias entre Paradiso
¥ ¢l tono de Femando Oz, de 1940

! «Hl sincraismo religoso en Cuban, (rigenes, L.a Habana, 1953; aniculo que vincula la religiosidad
afrocubana af orfismo gnego

! Var: «Coloquio con Juan Ramn Jiménesn. en Analecra del Reloy, 1.a Habana, Ed Origenes, 1953

* «la cultura de la Adlintidar, en Revista de Oceiderte. Madrid, 0.3, step. de 1923, Escnibe Frobanius «ass
pues el canuinente alficano, milenics antes de la ilima mvasian europea ue se venfics entre la Edad
Media y el siglo pasado- era un campo abieno al milujo de iz culura supanor Vo después el despla-
zanuento del cenyyo de gravedad cultural, ue pasi del Medilarine: a la Europa central v septentnio-
nal. El Africa queds olvidada y hubo de ser puevamente descubiata Pero he ayui lo grande v magni-
fico: que <l contmante alficano, sepultado en tan largo olvido, ba pudido ensalamos hoy mudhas cosas
que desde anlafo vivian y florecian e su seno. aumdo en Asia v Ewropa bacia ya mucho Uempo gue
un nuevo satido cubtural habia anbargade el damme de los hombres,
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La gran idea de Frobenius es que la cultura yoruba es una rama de la cultura mediterra-
nea que celebramos en sut faceta griega, pero que abarco Etiopia y se expandio hasta las
costas atlanticas del continente negro. Frobenius era un arquedlogo aleman formado en
la veneracion de la antigliedad griega. Se convirtio en explorador, se introdujo en las
regiones mas hostiles del interior de Africa, y por ultimo, poco antes de morr, tuve la
alegria de hallar los vestigios de Ia ciudad sagrada de ifé. En conclusion. fue ef descu-
bridor del Africa, con todala carga de utopia poética que podia entrafiar esa tarea, ya
que, a la vez que iba maravillandose, mas le horrorizaba constatar la responsabilidad
de Europa en lo que ¢l llamaba la degeneracion actual det Africa. Esta es la referencia
de Lezama: el mas entusiasta de los sofiadores enamorados del Africa, el mas culto, y
¢l que fue hombre de terreno arriesgado.

De mode que cuando Lezama reflexiona sobre el folklore cubano, esa cultura popular
de 1a cual él no conoce muchos secretos, porque no es su medio familiar, en seguida lo
hace con la perspectiva dal mayor respeto, y del sentido comparansta propio de la
teoria de Frobenius, que creia en la difusion de modelos culturales por las areas mas
alejadas en cuanto a las medidas geograficas, y salvando la distancia de los siglos.
Todo el mundo sabe que Lezama tenia una cultura extremonenial desarrollada, al mvel
de su formacién greco-cristiana. Tambien es evidente su dominio'de lo americano indi-
gena, tanto por 1as relaciones de los cronistas de Indias delsiglo XV1 (especialmente el
Inca Garcilaso) como por los propios testimonios indigenas, monumentos, lenguas,
mitologias. Vamos a demostrar que su teoria de las'eras imaginarias, su concepeion
segin la cual las dreas culturales mas distintas tienenpuntos de coincidencia decisivos,
le sirve para ir al grano en el campode lo afrocubano. sin detenerse en ningun pintores-
quismo, en ningun etnografismo superficial.

I DE LA MITOLOGIA A LA MEDICINA

En 1946 publica Lezama un cuento donde se sintetiza su reflexion sobre la vigencia del
pensamiento negro, pensamiento entendido como metodo de analisis de la realidad y
practicas para modificar lamisma. Se trata de «Cangrejos, golondrinasn», y relata como
una mujer se enferma de cancer, y cdmo dos negros procuran trataria, con resultados
parciales. Se intenta primero un método homeopatico, y después practicas mas vincu-
ladas a la fe religiosa, adivinacién del dios que preside al dastino de 1a enfermna, batles
rituales «del otre lado de la bahias de La Habana. pero el cancer, estabilizado una
primera vez, termina conquistando todo ] cuerpo de la mujer. Su muerte le llega bajo
Ia forma de una paloma, y como una sublimacion de su destino, una espintualizacion
de su dolor, todo lo cual hace pensar en la figura de Obatala; pero la divinidad no esta
nombrada, el refato adopta un marco conceptual estnictamente laico.

Este es el esquema argumentai que se puede leer como alusivo al universo afrocubano.
Pero en realidad es el sistema entero de la narracion el que funda yna teoria dz ia
patologia y la curacion sin retacion con 1a medicina occidental. Resumiré brevemente
las articulaciones del sistema expuesto en el cuento;

a}la enfermedad nace de un «darion, de un perjuic1o injusto, maligno, que cae sobre un
inocente. La mala intencién cuaja en una sustancia particular. Agui se trata de la maie-
volencia de una sefiora burguesa, verdadera sintesis caricatural de su clase (jy esposa
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de un fildlogo, es decir, de todo el presugio y del poder que confiere la erudicion. . 1),
ésta, por no cumplir con el pago que le debe a un herrero por un trabajo de anesama, lo
estafa, entregando a la mujer, en lugar del numerario que corresponde, una pierna de
res fresca. De la pierna cae una gota de sangre sobre el pecho de la mujer del herrero,
y ahi mismo se forma el tumor canceroso,

O sea, prumer punto: la enfermedad es exogena, y su ongen es una vioiacion de las leyes
sociales de conciencia y respeto, es un perjincio, una alteracion en ia comunicacion
entre seres humanos. De ahi podemos concluir que la enfermedad fisica tiene un origen
alavez stquico e interpersonal. El sintoma va a surgir en el cuerpo de la victima, pero
el dafio, el mal, es alge que circula entre varias personas y que recae de manera casual
en algun inocente. Este concepto de la patologia es tambien el de la siquiatria de origen
freudiano. Perc mientras el sicoanalisis pretende acceder a ia siquis individual, las
practicas mal llamadas «magicas» ignoran este nivel, van directamente de ta maligni-
dad exterior al sintoma fisiologico, y tampoco se detiene en las caracteristicas de este,

b) la curacion homeopatica

En el cuento, el negro Tomas, reconocido curandero, trata primeto el tumor echandolo
a andar: «hay que hacer primero el tunel y después la saiidax; e da una locion propia-
mente homeopatica, es decir, compuesta de aceite exoticoe hurviente, cuya virtud efi-
ciente descansa en la similitud con el sintoma. (1a necrosis como quemadura del tejido
donde cayoé la sangre incongruente). Homeopatiaes decir analogia, mas inversion en el
meodo de administracién (es un balsame), y dosis infinitesimales, como recordacion
muy atenuada del poder destructor de la maligna sustancia, Esta medicacion da resuita-
do, el tumor desaparece, la enfermedad circula por el cuerpo, liberada, y termina salien-
do por una abertura muy significativa: una canes benigna, otra manifestacion de necrosis
de un tejido, pero en el 6rgano-mismo de la comunicacion y el intercambio con el mundo
exterior, la boca. Se afiaden varios detalles que demuestran que Lezama conociatodala
dinamica de las medicinas tradicionales, abarcadora de 1a persona enfermaen su totali-
dad, y en sus relaciones afectivas. Ahorabien, como en la realidad, el cancer reincide,
el tumor vuetve a aparecer, a raiz de otro goipe exterior, y en otro lugar del cuerpo.
Entonces el relato acude aun tratamiento que parece abandonar el terreno de lo profa-
no, ¥ caer de lleno en algo «magico-religioson.

¢} el diagndstico por el oraculo

Interviene el negro Alberto «que ya no baila como diablitor y que le dara toda su
vinculacion con el pasade y el mundo sobrehumano a la dolencia, a ia vez que sacudira
a |a enferma hasta los fundamentos de su identidad. El oraculo lo practica con una
coleccion de capas. Aqui basta con 1a participacién de la enferma en el proceso adivi-
natorio para que esta sienta un alivio inmediato: «ya estoy en la orilian, dice. Es una
figura, la de la paloma, y son unos colores, blanco, lila. rojo. los que han salido como
signo de afiliacion. Exactamente como en las practicas de adivinacion ritual, observa-
mos que se diagnosticd sobre la 1dentidad de 1o sobrenatural, no sobre las caracteristi-
cas de 1a dolencia. Y surge para nosotros la bella imagen de Obatala, a través del
atributo simbolico de la paloma blanca. Pero es agqui donde Lezama abandona ei reiato
documental sobre cierta cultura para una reflexion teonca muy adelantada a su tiempo.
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I DE LA CIENCIA A LA RELIGION

En la tentativa de curacion interviene el baile con trance, pero al final la mujer muere
vencida, y todo parece indicar que el cancer 1a vence porque a ella ie falta 1a fe, Jo cual
esta simbolizado por un combate entre la golondrina (el ansia desaforada de libertad, el
automatismo de la fuga y la vuelta, la terquedad en la construccion de su casa, la nega-
tiva a dejarse atrapar) y la paloma, Obatala, el «espiritu sanion, capaz a la vez de volar,
de «adueniarse de las cabezasy, y de frecuentar en paz a los humanos, como «virgen de
la Merced». Al no darle sus nombres divinos a la paloma simbélica, Lezama parece
detenerse para encarar la pregunta que nuestra generacion tiene sin contestar: una vez
que se ha laicizado la enciclopedia de conotimientos naturales y sobrenaturales que
constituye 2 tradicién «mdgico-religiosa» de cada continente, ;son sus recetas adaptables
al mundo contemporaneo, descreido y soberbio? ;Hasta donde puede llegar el
sincretismo? Bi ateismo y el materialismo del universo mental regido por las torcidas
leyes del mercado ;son conjugables con el sometimiento a los espintus? Estas son fas
preguntas que se estan haciendo los siquiatras con formacion tradicionalista; en Cuba,
sacerdotes de IfA y practicantes de la siquiatria transcultural, continuadores de Ia labor
pionera de] Doctor Angel Bustamante, en los afios 1960, enFrancia, el sicoanalista
Tobie Nathan, de formacion judia, que ha creado un equipo de etnosiquiatria con la
participacién de médicos yorubas y de otras culturas antiguas.’

Lezamaera catolico y procurd integrar efi su concepeion catolica del universo las sabi-
durias extremoriental, africana y de fa Ameérica prehispanica. Fue el mas sincrético de
los escritores cubanos, el mas abarcador y ménos chovinista, después de José Marti.
Ahora bien, segun los textos, desarrotla un pensamiento mas teologico o mas laicizado.
Y, muy al estilo afrocubano, rehuye de 1a expresion abstracta, despellejada, para culti-
var la imagen, encarnada, calida y enigmatica. Creo una anecdota que puede leerse
como parabola de la problematica cubana contemporanea. Me refiero at capitulo X de
Paradiso, que relata-una copula fracasada en una primera fase, y luego fecunda, gra-
cias a unas extraiias maniocbras.de 1a pareja.® Esta anécdota evidencia una reflexion
rigurosa sobre los mistenos de'la medicina no occidental, no awtorizada,

Alli Fronesis es victtma-de una impotencia sexual momentanea, y se autorreceta un
remedio inesperado: recorta un circuiode tela que adapta sobre su miembro de manera
que oculta 1a vuiva de Lucia. Relatada la anécdota de esta forma, parece tratarse de una
operacion mecanica que no puede tener eficacia, parecida a 1a del nifio que cree poder
tapar el sol con un dedo. En realidad, al objeto fabricado, Lezama lo califica de «amu-
leton, y una lectura cuidadosa del capitulo hace descubrir toda una movitizacién de
signos homeopaticos, que une a los dos protagomnustas, de modo que le confiere autén-
tica verosimilirud al tratamiente.

* Ver L'influence qui guérit, Pans, Ed. Odile Jacob, 1994, Croire et savoir. id., 1995, Revue
d’Ethnopsychiatrie, Paris, 1985-1995,

¢ Paradise, Pans, Madrid, M&aco, Ed. Archivos, 1984, p. 286.8.
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Se puede hacer una lectura alegonica de esta bellisima pagina y concluir que Lezama
considero fa sociedad cubana de su tiempo como gravemente enferma. incapacitada
para copular, en sentido pleno, gozar y reproducirse por las vias naturales. S6lo puede
hacerlo con la condicion de salirse de los modos habituaies del razonamiento. de bus-
car spluciones en practicas magicas. Con profunda actitud opunusta. de creyenie, Lezama
tituio su obra magna Paradiso, y la pareja divinizada Lucia-Fronesis desemboca en la
novela postenor Oppiano Licario en un fruto, les nace un hyjo, despues del tratamiento
por «bnyeria», no es el hijo del enamoramiento, ni del instinto sexual, ya que es ¢l
producto de un intelectual homofile iluminado en un momento de radical humillacion.
como de contrabando, a pesar suyo, por una extraiia ciencia afro-tradicional. O seaque
se nos dice a través de Fronesis que la élite en Cuba se reproduce solamenie s1 acepia
un tipo de «cinstalacion sapiencial» en una comprension del universo de origen remoto,
esa inteligencia que el crecimiento de las ciudades modernas sepulta en el olvido o en
el prejuicio, pero que sigue activa y creadora, quizas «fagocitadora» de lo occidental.
como lo afirmaba el argentino Rodolfo Kusch.” Este percibia la fuerza de 1a ciencia
religiosa incaica y preincaica, en la Argentina que exterming a casi (odos sus indiganas
Lezama tambien rehabilitd lo prehispanico taino en Cuba Y no sele ocultaba que lo
prelispanico africano, amolidado a la sociedad cubana, era una inmensa fuente de co-
nocimientos y soluciones.

CONCLUSION

Lezama descubrio un nivel descenocidede la racionalidad de raiz africana en Cuba. A
diferencia de otros blancos deseosos de penetrar en la sociedad negra por la cunosidad
intelectual v la sumpatia, se resistio a una,aculturacion espectacular, no busco io
afrocubano para alimentar-una conversion. Esta negativa a adoptar una postura
esencialista es lo que nos hace adoptarel término de fenomenologia: reflexion de filé-
sofo, pero que se limita-a constatar el esplendor logico v la eficacia de) método africa-
no para enfrentar lasinterrogantes metafisicas del ser humano. Con esta postura respe-
tuosa y cuidadosa contribuyé mas que cualquier otro contemporaneo suyo a la rehabi-
litacién de ia racionalidad segun dafimiciones nio occidentales

' Ver América profunda, Buenos Adres, Ed. Hachette, 1962,
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SIMBI BETWEEN TWO
WATERS: FIGURING AND
TRANSFIGURING SPIRIT
IN JEAN-CLAUDE
FIGNOLE'S LES
POSSEDES DE LA PLEINE
LUNE

Kitzie McKinney

In his 1955 address to the First World Congress of Black Artsts, Writers and Intellectuals.
the Haitian novelist Jacques Stephen Alexis called for Haitians to express the cuitural and
human richness of their country. «Haitian art presents what is, in effect, reality, accompanied
by what is strange, fantastic, dream-like, cast in haif-light, mysterious and marvelous...»
Jean-Claude Fignolé’s 1987 novel Les paseddés de la pleine hune (The Possessed of the
Fuil Moon) 15 a noteworthy example of wnting which responds to Alexis’s call for «a
living realism, linked with the magic of the universe, a realism which stirs not just the
mind, but aiso the heart.» Based on.anecdotes related to hirn by the inhabitants of Les
Abricots (The Apricots), an 1solated rural village in southwestern Haiti, Fignolé’s novel is
also influenced by a variety of traditions @nd literary movements: magical realism,
recognized and adopted by Alejo Carpentier and other Latin American writers, French
structuralism, the traditional Harian peasant nove) wath (ts detailed description of rural life
and accompanying socio-political criticism, the Afro-Caribbean practice of collective
storytelling known asire conte, and spiralism, a structural techmcue invented by Fignole
and fellow writers Franck Etienne-and Rene Philotecte. But the result of this interweaving
- or métissage of such diverse narrative and literary techniques is unique. Fignolé's
novel includes narrative tangents, flashbacks, multiple retellings. and repeutive themes
and symbols that spiral into ever-deeper meaning. In thus way, we are led through and
beyond the novel’s intellectual, social and political labyninths in ordinary reality and intoa
world of spirit beyond time, where supernatural ransformations are possible. Through this
space pass energies that inspire transfiguration, intuitive viston, magic and madness. In
Fignolé’s novel, the most mysterious and important of these figures is that of the simb, the
spirit or Joa of fresh water, rain and magic. It acts as a mediating presence at the crossroads,
not just among the rada, petro and conge African spiritual nations present in vodou, but
also berween Afncan and indigenous cultures. n addition, the stmbi in Fignolé’s novel
provaekes a deeper questioning of 1dentity: that of the emotional body of the protagomst
Agénor, that of the inhenited physical traits of a particular family living in Les Abricots,
that of the village and its name, and, finally, that of the novel itself as a means of spiritual
enlightenment. [n thas presentation, | woutd like to raise and explore soine of these quastions
and see 1n what way the simbi acts to stitnulate the imagination and move the heartin its
role as a manifestation of supernaturat potenual
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Les poséedes... takes the form of a village chronicle that begins, evolves and ends
around a mystery of literal, mythical and psychological transfiguration. 1n a coffin lie
the fisherman Agénor and a copper-colored creature, part-man and part-fish. that is
presented as Agénor’s double. Both have been blinded in the right eye, apparently by
each other, both are mortally wounded, apparentiy by a harpoon. Both are now joined
together, «fused to each other by their blood [...] thetr faces and bodies were
interchangeable.» (84) From this ambivalent figure arise the text’s first questions of
origins and identity: Is the human-sized fish «real»? In what sense are the fisherman
and his prey «doubles»? Who was the prey and who the hunter? Did Agenor fall on his
own harpoon or was he killed by the supernatural creature? Or was he ambushed and
stabbed by Loviortesse, his jealous human rival? What did Agénor carry on his back 1n
triumph that fatal night in the full moon? A fish as large as a man? A bundie of wood?
An allegory of aggression? Is this double figure a hallucination, a dream, a madman’s
game? Who or what is it? Like the villagers at the wake, we are intrigued and unsettled
by the strange story. We, too, want 1o resolve our doubts, interpret the bizarre event,
and discover the truth of the obscure figures. But the quest for truth and identity has
never been a simple one for Caribbean peoples, and the novelist, like the fisherman,
has set dazzling and ambiguous lures. Drawn by our desire to.comprehend the double
figure — or the figure of the double — we take the bait and enteranother world 1n which
the limits between the natural and the supernarural, self and Other, reality and dream,
shift and dissolve into each other like the enigmatic, transfigured image of Agenor and
his aquatic double.

During the wake, we receive lessons in-ways of interpreting these liminal spaces and
the figures which inhabit them. The firsi approach is categoncally to exclude the
supernatural, the Other, and the fantastic: When the civil authorities of Les Abnicots
cannot obtain a definitive explanation of Agenor’s death, they decide that he has died
of «natural causes» and choose to overlook the strange creature to which he is
inexplicably fused. Wishing at-all costs to remain in control of the situauon, the
«authorities; artntrarily eliminate from therr text ~ Agénor’s death centificate — all that
which eludes their rational understanding. What cannot be grasped and mastered 1s
discarded. Falsa truth is imposed through a forced proscription of difference. The parallei
between manipulative, authoritanian reading and the political repression inflicted upon
whose who make difference too cbvious and too uncomforable is no accident. this
thematic relationship ofien resurfaces as grotesque satire throughout the novel. But
here, as elsewhere, the text refuses to comply with the authorities’ law of the letter. No
sooner is Agénor’s death certificate completed ana signed than it 1s literally tossed
away and lost.

In its place arise the voices of villagers who foilow the custiom of bearing watness to the
dead through oral commentaries during Agénor's wake, and who try 1o understand the
truth about his mysterious death by remembernng and reconstructing the past. Through
them, we discover two tnterconnected love stories: on the one hand, the meeting,
courtship and marnage of Agénor and Saintmilia; on the other, the mystical and physical
relationship between the magical fish, named Miyan' Miyan!, and the beautiful young
lanndress Violetta. A jealous rival, Louiortesse, returns to the village and stalks Agenor
during his nightly fishing trips, as Agénor neglects his wife and envies Miyan' Miyan!,
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the object of Violetta’s passionate invocations each might of the full moon. Some viilage
gossips offer their ironic interpretation of the two love triangles, suggesung that Agenor
has invenied his «fish story» to lude an affair with Violetta. Other narrators state their
belief that these stories came into existence because of too much rum, too much hunger
and too much moonlight. The narrative fragments and the voices which offer them
surface and then disappear Like its namesake the moon, which appears as a force of
nature and also as a character in her own right, the novel eludes logjcal explanation and
any possibility of consequent «fixing» or ¢closure of meaning,

At the same time, Fignolé’s fragmentary spirals reflect the movements of the heart and
mind of a village and a culture in which reality coexists with the supernatural. The
resulting vision shakes us out of our cultural norms and makes us recognize other
perceptions of the world: «Knowledge 15 a limit of life. It restricts us because it prohibits
the dream, it pays no attention to the supernatural, and since it claims to explain
everything, it takes the charm out of mystery.» (137) The novel’s narrative flux brings
together descriptive details of life in rural Haiti, popular stories and legends imbuing
places and characters with magical properties and supernatural powers, and images
which arise from the irrational world, where the extraordinaryand the unconscious
come together.

In one of his dawn dreams, for instance, Agénor fulfills his'wish for revenge. He captu-
res Miyan! Miyan!, ties him to a stake, and throws his harpoon again and again, until he
blinds, immobilizes and finally kills-his prey, who dies without moving and without
making a sound. The fish’s blood réaches Agenor’s feet, imprisoning him and rooting
himto earth. He tries 1n vain topull free. The blood turns increasingiy thick and sticky,
covering Agénot’s legs and. then his chest, numbing his arms and paralyzing him.
Immobilized, Agénor moans and sees lumself also tied to a stake, An immanent sacrifice,
he relives his existence and realizes that he has arrived at the limit of his hatred. Then
he hears the voice of Violetta, who in turn calls for revenge. «Miyan! Miyan!» she
sings. «i’ll lose the world 10 make you anew». Agénor listens calmly 10 the voice and
realizes that he has found what he was been seelang: lus truth. He also knows,

...that he had-already spent his being between love and hate, feelings now
fused in him, identifying him with a moeon’s corpse, with a fish’s terror, with
a woman’s condemnation. And with a fantastic vision: an urweal spectacie in
an unreal existence in view of an unreal village. He closes his one eye, without
knowing tf his last gesture was a mauter of conscious wall or if it came as a
joke from a one-eyed sky above him, through which he was able to
communicate with some thoughts, with memones already so ancient. (85)

He hears a beil tolling, thinks for the last time of the earth, and hears tumself moan with
tenderness and delight. And then, in his dream, «the fish breaks free of its bonds, takes
a huge leap towards the sea and, in passing, with a flick of its tail, cuts off Agénor’s
head.» (86)

In this very suggestive dream, Agénor experiences the transcendence of duality The
binary categories through which he s used to seeing the world — love and hate, human
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and animal beings, the executioner and the victim, the blood of death and that of
rebirth — fuse together and elude separation into event the most radical differences,
such as that of seeking identity through love and the supreme gesture of alienation,
that of killing Rather, Agénor and Miyan! Miyan! are joined to each other through therr
commuaication with the energies of the world, through the tnversion of the usual
beheading of the fish by the fisherman, and, above all, through the double offering to
love and death, provoked by Violetta’s voice. Having arrived at this point, Agénor and
all the beings and objects in his dream biend together and dissolve, only to reconstitute
themselves as the essential, dynamic energy of unity beyond the contingencies of the
real.

In this dream, as in the novel itself, there is a fundamental relationship between collective
cultural origins and the personal unconscious. And it is Miyan! Miyan! who opens the
way toward the «very ancient memories» of the past and the enduring, magical energies
which give life to the world. A few pages before, we discover his identity, thanks to the
coppet-haired narrator Guerdie, the great-granddaughter of Violetta and her supernatural
lover. Guerdie teils us that, acoording to the inhabitants of Les Abricots, her grandmother
Rosita is «the daughter of a simbi, mistress of fresh-water springs and magic.» (83)
With these words, Fignolé provides his fictive chronicle with-a'spiritual and cultural
extratextual referentiality that is very rich in meaning, In the context of the novel, Rosita,
the Grandmother, explains to Guerdie that the strange copper-colored hair that makes
her different from the other villagers is in fact a supernatural inheritance. [n a wider
sptritual and cultural context, Fignolé suggests a similarly striking and particular legacy
of the Haitian people, also brought to consciousness through the vodou figure of the

The protector of springs, fountains and ragicians, the simbi is the Haitian deity or loa
of rains and fresh water inits Dahomean rada manifestation, and the patron of medici-
nal, protective, or wanga (malevolent) magic according to its pefro lineage, of more
obscure origin, Like Miyan! Miyan! this active and important, yet timid and elusive
spirit, ts located «andezon=that is «in,» «between,» and, thus, «outside of or beyond»
two waters, origins, states, forms and cultures. Moreover, this Joa belongs not only to
the pantheon of rada, petro and congo African nations and spiritual traditions, but also
unites African and indigenous cultures. According to Alfred Métraux and Maya Deren,
this happened when African slaves escaped to Haiti’s mountains, discovered the
indigenous zemi cult of spirits, and integrated their figures and ntes into those of the
vodou petre group. The simbi andezo would then represent a fusion of New World
energies and spirits, amétissage that joins together the subterranean waters of the cos-
mos with those of the heavens on the spiritual plane, the fresh and the salty waters of
existence in the physical world, and the indigenous Arawak, Taino and Carib ethnic
groups with the African nations in Haiti's cultural body.

This is precisely Miyan! Miyan!’s function in Fignolé's novel. His only words are directed
to Rosita, naming her his daughter, estabiishing his paternity, and reassunng the young
woman who imagined herself fatherless and, thus, without full conscicusness of her
identity. He appears to Rosita in dreams, sometimes as a dazzling and affectionate fish
who embraces her between his fins, and sometimes as «a tall, pure-blooded, one-eyed
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man, with fragrant hair knotted on hus neck, copper-colored skin, and the same rough
voice as that of the fish, with the same inflexions of tenderness.» (161) For whoever
knows how to see — or dream — along with Rosita, the simbi’s presence introduces very
deep truths of inheritance and identity, truths about the unity of human interconnections
between the sexes and the races, with nature and with spiritual entiies, as well as truths
about the «real», hidden identity of Les Abricots, that dusty, dilapidated, beleaguered,
isotated village 1n the Haitian countryside. Just before hus death, Agenor learns «that
tradition locates the paradise of the Indians at Les Abricots. Their soul came here to
spend enchanted hours savoring the juicy, delicious fruits in the shade of the apricot
trees.» (175) Thus, from Hait’s primordial roots, arises a «third terrm» and often forgotten
presence that once again rauses the issue of cultural and racial interweaving among
persons, races and spiritual systems, this tume 1n terms of triads offer a more nuanced,
complex and truthful sense of cultural and spiritual identity. As energy and presence at
many crossroads, Agénor’s double and also his rival, his ancestor and his brother, the
simbi in Fignolé’s novel transcends the misunderstandings and the silences created by
the reductive illusions of dualism and the mind’s shadows, brings to the surface of
consciousness images which are simultaneously unsettling and creative, and suggests
the secret and profound spiritual unity of luminocsity «andezo» in; between, and beyond
the waters and the light of the full moon, dreams and fiction, the illununation of a
universal méfissage of a people’s heart, mind,and soul.
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SOME ASPECTS OF
SANTERIA AND VOODOO
IN CONTEMPORARY
U.S. CULTURE

Juan Ledon

L INTRODUCTION

I would like to speak today about two interrefated topics. Thefirst is very broad, and
my treatment will have 10 be partial and somewhat speculative..] will be trying to give
an overview of the presence of Santena and Voodoo within contemporary U.S. culture.
My second subject will make use of the first for.its context-and point of departure, as {
will be examing the ways in which two contemporary U.S. writers have made use of
Santeria (Christine Bell, The Perez family, 1990) and Voodoo (Russell Banks, Conti-
nental Drift, 1985). The Perez family was recently made into a commercial film. Con-
tinental Drift was nominated one’of the outstanding books of 1985 by the New tork
Times. Banks has received numerous literary prizes, and has been awarded Guggenheim,
National Endowment, and Fulbright Feéllowships

In dealing with both subjects my point of view will be largely that of the outsider, the
non-initiate 1n Santeria or Voodoo. | take this position in part because [ am a non-
initiate myself, and in part-because it 15 the condition of the great majority of the U S.
public, but most importantly because | will be asking WHY and HOW modern U.S.
citizens, be they writers.or laypersens, have appropriated these popular Caribbean
religrons. How do the religious practices of Santena and Voodoo supplement - or appear
to supplement — modern lives? What possibilities and problems do they present the
writer?

I

With perhaps a million or more people practicing some form of Santeria or Voodoo in
the U5, these religions have grown increasingly visible and controversial. In recent
years much attention has been focused on the killing of anmimals 1n rituals. in 1987,
when the Santero Ernesto Pichardo founded a center for Santena in an abandonded lox
in Hialeah, the city quickly passed three ordinances prolubiting animal sacrifice. Using
concern for public health as a pretext, the city was in fact specifically targeting the
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religion of Santeria, as the U.S. Supreme Court ruled when it deternuned in June of
1993 that Hialeah’s ordinances were unconstitutional.

Though mainstream religious organizations had supported Pichardo’s case, animai-
rights activists, among others, were appalied at the couri's ruling As Roger Caras,
president of the American Society for the Prevention of Cruelty to Amimals, put 1t, the
court’s dacision with regard to Santena was: «an obscene, bizarre, and disasterous
mistake. This voodoc-like religion is not legitimate in the context of modern Amerncar.
(«Court Upholds»)

As you may well suppose, in associating Santeria with Voodoo Mr. Caras did aot mean
10 be complimentary. In U.S. public consciousness Voodoo remains linked to everything
from worthless superstition, at best, to witchcraft, black magic, zombification, human
sacrifice, and the worship of evil itself (Satanism). It is a negative stereotyping that
goes back to the origins of Voodoo. It is due in large part to the relations between
Blacks and Whites in the Americas and to the relation of modemity to what is called the
primitive. To be more historically specific, we may also note the influence of the U.S.
occupation of Haiti in the years 1915 to 1934, For 19 years military men and visiting
foreigners produced sensationalistic, horrifying accounts of Haitian life that helped
justify the U.S. presence. They provided the U.S. publiclurid stones of atavistic urges
and sorcery. Film also became an important parst of this process of disinformation in the
iater years of occupation. Beginning with the popular hit Whire Zombie (1932),
continuing through the famous Night.of the Living Dead (1968), and, more recently,
the pseudo-scientific Serpent and the Rainbow, commercial Holiywood has presented
Haiti almost exclusively in terms of the horror film.

To return to Mr. Caras’s comment, | think we can see that his concern is not so much
with amimals as such, but, more importantly, with the place of Santena in modern society
- modern society as he conceirves it. And here | would suggest that he may be quite
right. Santeria and Yoodoo are not natural products of modernity in the way that, say, a
materialistic, secular world-view is. Rather, they can be said to exist in syncretic, possibly
synergistic relations to modernity. Their difference vis-a-vis modernity is precisely what
most frightens some sectors of U.S. society — Mr. Caras, for example, and what attracts
other sectors.

Where modernity tends towards bureaucratization, rationalization, materialism,
corporatism, and other dehumanizing social formations, Santeria and Voodoo, spiritual
and relatively anarchic humanizing practices, are antithetical to modemity as such.

What is it then that draws interested outsiders to Santena and Voodoo in the U.S. despite
the stigma these religions bear? It is impossible to say definitively, but interviews with
new, Anglo initiates suggest that they have sought alternatives to established religion
and 1o modern life thore generally. The daily ntuals of Santeria provide a sense of
indaviduality and active participation, of direct contact with divinity or spantuality.
Santeria aisc lets participants combat daily issues of health, weaith and love. They can
take action and, through the nituals, they can concentraie on what they want to accomplish.
As one minister in Memphis, Tennessee put it: New, Anglo initiates are «looking for
ways to change faith into action» («Santena — Faithful Find» ).
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1

From the perspective of U.S. literary history — if we are to set aside merely sensationalistic
or propagandistic accounts of Santeria and Voodoo — these religions have entered the
literary corpus most commonly in the form of folktales. Writers have at times
incorporated an entire story into a larger work of their own, as did the famed author
from New Orleans George Washington Cable in the novel that established his reputation:
The Grandissimes (1880). There Cable tells the story of Bras-Coupe, an enslaved African
prince of majestic stature and character. After his master betrays him, Bras-Coupe uses
African magic to blight the crops. He lives for a time as a much feared runaway slave
until, after a final betrayal, he dies atragically great figure.

Bras-Coupe knew the words of power, and it is such words that were to fascinate Zora
Neale Hurston fifty-four years later when she set out across Florida and Louisianna to
coilect African- Amernican folktales and to study Voodoo as a partictpant observer. For
the anthropologically minded Hurston, Voodoo priests were readily identifiable with
Jewish prophets. For Hurston the writer, Voodoo priests were-masters of powerful
language. Thus she wrote in Afules and Afen (1935): «Moses was the first man who
ever learned God's power compelling words, and it took him forty years to learn ten
words.» (134)

Hurston had in mind the Ten-Commandments, an association that 1s not arbitrary, |
would suggest, because for U.S. wnitersincorporating Voodoo in the tradition of Cable
and Hurston, that religious order also presents a powerful, clear moral order — a moral
order that stresses the pumishment of oppréssors and wrongdoers.

Finally, Hurston s pioneennyg work can point us to a third, rather problematic aspect of
modern writers' relattons.ao Voodoeoror Santeria. That 1s the question that moderns
can't help but pose inmodern terms: can the spinitual forces ( Saints or ioag) so integrai
tothese religions EXIST in the material world? Hurston's personal experience, as she
recounts it, takes us to a point of, if | may use the expression. absolute uncertainty. She
writes of a terrifing moment at the climax of a particularly important and powerful rite:

Maybe | went off 1n a trance. Great beast-like creatures thundered up to the
circle from all sides. Indescribable noises, sights, feehings. Death was az
hand! Seemed unavoidabie! | don't know. Many umes i have thought and
felt, but 1 always have to say the same thing. | don't know. I don’t know,
(2213

It may be illurmnating, now, 1o bring these three perspectives to bear upon the two
novels to which we will give the most attention: Continenial Drfi and The Peres family
How and why do Banks and Bell take up «words of power», a moral order, and the
reality of the beings or forces traditionally associated with Santena and Voodoo?

Set in South Fiorida of the early 1980°s. Continenial Drijt depicts the tragic coming

together of two people and two worlds. The protagonist Bob Dubois, a 30-year old oil
burner repairman from New Hampshire, flees the dreariness of his life there to pursue
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the American Dream in Florida. Also set on a course for South Florida is Vanise
Dorsinville, a young mother who flees the corrupl police of her Haitian village along,
with her adolescent nephew Claude, Bob's life goes from bad 10 worse as he moves
from managing, his unscrupulous brother s liquor store, to running, an unsuccessful charter
fishing boat, to smugglhing Haiuans into Maami. Denise. her baby, and Claude, survive
the gruesome trials of their flight from Haitt only 10 be dropped into a stormy night sea
as Bob, terrified by an approaching Coast Guard cutter and the threats of hus first mate,
unloads his contraband of 16 Haitians at gun point. Oniy Densse survives 1o reach
Miami ‘s shore.

For Banks, such a story, grounded as it was in historical incidents taking place off of the
Floridean coast, demanded words with a special kind of power. As he put it at the
beginning of Continental Drift: «With a story hike this, you want an accounting, to
occur, not a recounting, a presentation, not a representation.» (2)

What sort of contemporary narrative voice could hope to speak-wath the requisite
immediacy and moral force? Banks was well aware of the artifice inherent 1n his craft.
Suill, he did not want 10 stmply comment upon thar artiftce. He wanted to say something,
more, but the nearest model he could find lay in the 18th ceniury novel, where authors
like Fielding genially conversed wath their readers, making moral observations littie
obscured by irony. Such a voice was hardlyappropniate io South Florida of the 1980's,
and Banks found a better model 1n the way a Voodoo initiate could be possessed by a
foa.

Coniinental Drijt begins with aninvocation of Legba, and it is Legba, not Banks, who
tells the story of Bob and Vanise. It is Leghba; not Banks the contemporary writer, who
can speak with luminous moral authority,

Let Legba-come forward, then, come forward and bring this middle-aging,
white mouth-man inte speech again. Come down along the Grand Chemun.
the sun-path, ailfilled wath pily and hardened with anger to ashine. (2)

Alsoimportant are Ghede — or Baron Cemetiere — and Agwe, who manifest themselves
in a Voodoo ritual near the novel s end. Vanise has reached Little Haiti 1n a comatose
state. The conversation between Ghede and Agwe makes public the story of the murders
at sea— an event too traumatic for Vanise to have narrated hersetf. The dialoge between
the two /oa consoles Vanise, assuring her that the dead are resting with Agwe, /loa of
the sea. The ritual serves as the testament, consolation and therapy through which
Vanise recovers her normal state of nund. Bob, driven to swcidal action by his guilt, has
no such recourse

As for the Joa, they have presumably mounted two humans present at the ceremony.
but Ghede is rather unnaturally tall and gaunt, Agwe knows things that could onty be
known by someone present ai the cile of the inurders. Banks never tetls us who1s being
ridden. it 1s as if Ghede and Agwe actually manifested themselves. We never know
with certainty.

318



Jomm Lodm

Christine Beil s novel is quite different in that it is a comedy rather than a tragedy. The
protagonists are Dottie and Juan Raul, two Cubans who are trying to reestablish their
lives in the U.S. after arriving during the Mariel boat-lift. Juan Raul is searching for the
wife he has been separated from for 20 years. Dottie creates an artificial family — com-
plete with husband, grandfather, and son ~ so that she will more quickly be able to find
a sponsor. She uitimately succeeds in getting out of the Orange Bowl and beginning a
new fife with Juan Raul, who in the meantime has leamed that his wife and he no longer
iove each other. Despite Dottie’s indominable energy, however, the central actor in this
novel is the santo San Lazaro. He is the one who works everything out for the best as he
tries to help the kind and loyal Santera Luz Paz. Though he is always an ethereal santo,
nevey interacting directly with human beings, he is one of the most fully characterized
figures in the novel.

Rather than use a santo or /oo as a narrator, Bell makes San Lazaro a special character
wiathin her third-person, omniscient narration. San Lazare helps Dotuie and her friends
because they have been kind to Luz Paz, and he helps Luz because she serves him
devotedly even under trying circumstances. When Luz cannot get chuckens in the Orange
Bowi refugee camp, she sacrifices rats to hum. And she brings-him'a special drink:

Everyone else brought San Lazarowater, it was traditional, but she brought
him café cubano, and in imes like these, with somany of them 1o take care of,
he needed the caffeine. (58)

Despite San Lazaro's affection - and the caffeine — he is not able at first to help Luz
with her deepest problem. Luz, 89 vears old, has recently arrived from Cuba only to
learn that her only daughter is aiready dead. Luz prays for the soul of her daughter and
wishes to know whether she suffered at the end. The character of San Lazaro wishes (o
reassure Luz that her daughter didn tsuffer, but Luz 15 deaf to him because of her grief.
Thus he must communicate with her indirectly. When Luz explains 1o Dottie about her
daughter’s stroke Dotite suddenly remarks, « Well, at least she didn 't suffer.» «How do
you know? Why do you say that?» Luz cries out in a mixture of anxiety and relief.
Dottie replies that she doesn’t know, really, why she said it. She goes on to say something
about stroke victums generally feeling no pain, but the reader understands that this has
been San Lazaro's intervention.

Later, San Lazaro again intervenes on Luz's behalf when a delinquent named Felipe
robs her. Now San Lazaro is angry and vengeful, but his action is still indirect. As the
YOUNZ Man Tyns across a street a trailer carry a gant statue of San Lazaro rounds the
corner, knocking Felipe into unconsciousness Dottie will find him there 1n the street
and adopt him, though in the end Felipe 15 killed tn a drug deai after he has robbed
Dottie s hard-earned savings.

San Lazaro makes hus interventions 1n this novel, but he cannot change the world, or
even Felipe, against his wil). San Lazaro exists as abenign, sometimes vengeful, enaty
of moral force — but of far from ommpotent force. He 15 never seen or heard directly in
this novel, only mndirectly, but hus figure appears throught the imagjnary Miami 1n which
the novel is set 1n the form of statues smali and grgantic. We should note, finally, the
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presence of an old man, the «grandfather of Juan Raul. Dressed 1in camouflage military
fatigues, this man, mute, of uncertain origin, given to climbing up in trees. is largely
inexplicable except as an earthiy counterpart to San Lazaro He protects Juan Raul
throught most of the story, and he is killed at the end of the novel during his last act of
protection.

Iv.

Voodoo and Santeria in the U.S. provide rich possibilities for writers and citizens alike.
I've only been able to begin to suggest some of them. Voodoo and Santerta in the U.S.
are increasingly linked to other aspects of U.S. culture such as Paganism, Spirituality,
Native American religions, healing practices, fortune telling, and others. They are
increasingly the subject of acadennc study and artistic interpretation. All of these
connections wouid reward further study. As we investigate these new syntheses and
developments, though, we must bear in mind that the more Santeria and Voodoo become
a part of modern society ihe more they will be transformed by it - losing some of their
frightening difference, no doubt, but perhaps also losing the significance they have
precisely through their difference.

Already in Miamu, Santeria is available in aerosol Lam referring to the «Love Sprays».and
the cans of «Money House Blessing» available in thefeligious shops called bosanicas.
Making a bath with leaves takes time. teday you ¢an buy instant. liquid bath additives
with names like « Ant- Vengencen, «Domy Will», and «Come to Me».

Emesto Pichardo, well-known because-of the Supreme Court decision that his case
brought about, now hopes te-instiiutionalize Santeria by certifying its priests, though
many in the community oppose such a'move. Pichardo insists that in a country where
everything must be institutionalized and where charlatans abound, the certification
program will bring greater social acceptance to Santeria. No doubt he 15 night about that,
but acceptance by modern society, and the necessary transformation of Santena (or
Voodoo) by that acceptance, would seem to cut at the essentially anti-modern nature of
these religions. Would a modernized Legha possess a writer 1o produce Continentat
Drift or a career-onented San Lazaro spend his days and nights with refirgees 1n the
Orange Bowl?

The loss of Santeria and Voodoo to assimilation in modern U S. culture would be a loss
to our literary life, but it would also mean that loss of nch, alternative pracuces in a
world where these are becoming fewer and fewer.
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Al cabo de los iltimos 504 afios de la historia del Concinente Americano,
vemos como.ch un cristal el invaluable aporte de las diversas etnias afri-
canas a la’compleja y ricalidentidad de este nuevo sujero: América Latina,
Anglosajona y Caribefia:

Las culturas afroamericanas, ¥ en especial b afrocaribefia, han acufiado
una simbolagia religiosa que ha permeado la mentalidad, y muchas de las
précticas, de los otros miembros de las sociedades americanas.

La Didcesis de Quibdé, solidaria con las justas reivindicaciones del pue-
blo afrcamericano, presenta esta publicacidn de las Memorias del pasado
Seminario sobre Cultura Afroamericana, dedicade a las Religiones
Afroamericanas, realizado por el Centro de Estudios del Caribe de la Casa
de las Américas. Consideramos que su contenido ayudard, sin duda, a las
maltiples reflexiones que estas comunidades vienen adelantando en la
afirmacién de su identidad.

Editores de la Didcesis de Quibds.




