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'.' Ingrid Kummels

1 Popmusik und das Sakrale
- Kubanische Religiositit aus der Perspektive der
Forschung zu Popularkultur

Einleitung

Jahrzehnte lang galt im sozialistischen Kuba alles Religiose als suspekt und
der 6ffentliche Alltag in Havanna war durch und durch sikularisiert. 1991
kam es beim IV. Parteitag der Kommunistischen Partei zu einer Kehrtwen-
dung. Damals wurde erstmals erlaubt, dass Mitglieder von Religionsgemein-
schaften der Kommunistischen Partei beitreten. Seither wird man in
Havanna mit einer neuen visuellen Prisenz und Kultur des Glaubens kon-
frontiert. In vielen Strafien sind ganz in weifl und modisch gekleidete junge
Erwachsene zu sehen; oft tragen sie eine Sonnenbrille, gleichfalls in weifl. Es
sind Initianden der so genannten Santeria', ein Sammelbegriff fiir die kubani-
schen Religionsgemeinschaften, die sich auf afrikanische Traditionen beru-
fen. In den staatlichen Musikliden finden bestimmte Tontriger reiflenden
Absatz: die der Sparte >Folklore«— das ist die sozialistisch korrekte Bezeich-
“nung fiir afrokubanische Sakralmusik. Zudem legen viele Menschen neuarti-
ge religidse Bekenntnisse ab. Nora zum Beispiel, Mitte fiinfzig, Hausfrau
und eine so genannte »Weifle.” Sie ist bei meinen Tanten zu Besuch, unterhilt

Zunichst prigten orthodoxe Katholiken >Santerfac (wortlich: Heiligenglauben)
als abschitzige Bezeichnung fiir den Glauben der Sklaven an die Orichas. Spiter
eigneten sich die Anhinger neoafrikanischer Kulte den Sammelbegriff an und
 deuteten ihn positiv um. Letztere unterscheiden innerhalb der Santeria verschie-
dene campos (religiose Felder), darunter espiritismo, regla de ocha-Ifd bzw. Sante-
rfa im engeren Sinne und palo monte. Glaubige konzipieren diese campos als
hierarchisch aufeinander aufbauend; siehe Ayorinde 2004: 23.

Die Kategorie »Rasse« wird sozial konstruiert, weswegen der Begriff sweifl<an die-
. ser Stelle mit Anfiihrungszeichen versehen wird (im weiteren Text entfallen sie,
auch bei den Kategorien mulattisch und schwarz). Wiahrend der Kolonialzeit
wurde die soziale Stellung einer Person per Geburt entlang dieser Pole zuge-
schrieben und anhand von korperlichen Merkmalen, insbesondere Hautfarbe und
Physiognomie, indexiert. Heute werden srassischec Zuschreibungen auf der
Gtundlage von unterschiedlichen Kapitalien, die einer Person zugeschrieben
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sich mit uns entspannt iiber Banales als sie plotzlich abgehackt spricht und
ihr Blick ruhelos umherschweift. El indio hat sich ihres Korpers bemichtigt,
und er erteilt uns nun lebenswichtige Ratschlige — mitten im Alltag wird
Nora von ihrem guia espiritual (Schutzgeist) ergriffen.’ Als Nora wieder
Nora ist, ist s ihr ein Bediirfnis mir stolz zu erkliren: »El indio darf das ei-
gentlich nicht mehr, denn ich bin jetzt Zeugin Jehovas.« Noch vor kurzem
verstand sie sich als Katholikin. Kuba zihlt derzeit zu den>Top 20«-Lindern

weltweit mit den hochsten Anteilen an Zeugen Jehovas.! Nach kurzem rhe-

torischem Nachdenken erklirt mir Nora, sie sei aber auch der Uberzeugung,

dass das mit el indio schon in Ordnung wire. »Ich denke, die Zeugen werden
sich daran gewdhnen, ich kann ja nichts dazu, dass er mich pldtzlich reitet.«
Die aktuelle kubanische Forschung spricht von einer »religiésen Explosi-
on«.’ Renommierte Religionssoziologen wie Jorge Ramirez Calzadilla wie-
sen als Erste auf den Aufschwung von neuen religiosen Bekenntnissen hin
und auf einen selektiven Umgang mit den katholischen Parochialstrukturen.
So pilgern fast hunderttausend Menschen im Dezember zum Heiligtum des
San Lizaro; die meisten betreten aber ansonsten kaum eine katholische Kir-
che. Den steilen Aufschwung dieser Praktiken haben die Religionssoziolo-
gen mit quantitativen Methoden belegt. Sie sehen darin einen Riickgriff von
Teilen der Bevolkerung auf >spirituelle Uberlebensstrategienc angesichts der
gesellschaftlichen Umwilzungen, die diese wegen der konomischen und
ideologischen Krise nach dem Zusammenbruch des sowjetischen Wirt-
schaftsblocks durchleiden mussten. Sie beurteilen dies als eine Gegenreakti-
on auf die Sinnkrise des Rationalismus marxistisch-leninistischer Pragung
im Kontext der Globalisierung. Die kubanischen Forscher registrieren mit
Erstaunen, dass derzeit Kubaner quer durch alle Schichten eine »spontane,
unsystematische Populirreligiositit« in grofier Autonomie von den institu-

werden, wie finanzielle Ressourcen und dem Grad von >Kultiviertheite, flexibel
getroffen; siche Fernandez 1999: 86-87.

3 In der Fachliteratur wird Besessenheit meist nur den Adepten von neoafrikani-
schen Religionsgemeinschaften, wie die der regla de ocha und des espiritismo cru-
za0, zugeschrieben und dabei im Rahmen von religidsen Festen beschrieben, bei
denen die heiligen batd-Trommeln gespielt werden.

4 TFir die Zahlen von 1998 siche http://www.adherents.com/large-
com/com_jw.htlm (Letzter Zugriff 25.09.2007).

5  Die meisten inselkubanischen Forscher, die die aktuelle kubanische Religiositat
untersuchen, gehdren dem »Departamento de Estudios Socioreligiosos des Cen-
tro de Investigaciones Psicolégicas y Sociolégicas« an, das 1982 gegriindet wurde.
Auf die Griinde fiir die »religiose Explosion« geht« der (im August 2006 verstor-
bene) Leiter des Departamento, Jorge Ramirez Calzadilla (1997: 149£., 2006: 14)
ein.
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tionellen Religionsgemeinschaften aufweisen.® Bei der Mehrheit der Kuba-
ner ficlen religidse Alltagspraktiken und die konfessionelle Zugehorigkeit
stark auseinander, stirker als bei den Bewohnern anderer karibischer Lan-
der.

Die neue Prisenz des Sakralen im &ffentlichen Raum wirft viele Fragen
auf, darunter: In welchen Raumen und konkret wie werden diese neuen For-
men von Religiositit ausgefiihrt? Wie interpretieren die AkteurInnen diese
Praktiken? Doch gilt es dariiber hinaus grundsitzlichere Fragen zu stellen:
Inwiefern handelt es sich tatsichlich um neue Formen von Religiositat? Er-
scheinen sie etwa deswegen neu und besonders expansiv, weil Forscher den
nicht-institutionellen Kontexten, in denen Religion stattfindet, bisher ver-
gleichsweise wenig Aufmerksamkeit geschenkt haben? Der Bereich Religion
ist eine der zentralen und sehr reichen karibischen Forschungstraditionen —
eine, die allerdings lange unter dem FEesthalten an der naiven Annahme von
ciner cultural baseline authentischer Afrikanitit litt, auf deren Grundlage die
afrikanischen Kontinuititen in den religiosen Gemeinschaften der Neuen
Welt aufzuspiiren seien.” Angefangen mit Fernando Ortiz’ Entwurf von
transculturacion fand ein Paradigmenwechsel statt, zu Erklirungsansitzen,
die individuelle Kreativitit und kulturelle Interaktionsprozesse in den Mit-
telpunkt riicken.” Kubanische Religionssoziologen grenzten die neoafrikani-
schen Religionen jedoch noch Ende der 1980er Jahre als >synkretistische
Kulte« von vermeintlich sreineren< Religionsformen wie dem Katholizismus
2b." Seither hat man diese Dichotomie iiberwunden: Aktuell konzeptualisie-
ren Tomds Fernandez Robaina, Stephan Palmié und Christine Ayorinde -
um nur einige Ethnologen zu nennen —die kubanischen Religionen als einge-
bettet in einen transnationalen Dialog zwischen Kuba, den USA und Afrika
und kontextualisieren diesen Dialog historisch.”

Die genannten Forscher wenden sich jedoch mit einem Transnationalis-
musansatz in erster Linie Glaubensfelder zu, die zunehmend eine Institutio-

6 Ramirez Calzadilla 1997: 139.

7 Ramirez Calzadilla 1997: 144, 149; Ramirez Calzadilla 2006: 1-32.

8 Zur Forschungsgeschichte zu Santeria und zur Kritik an den bisherigen For-
schungsansitzen siche Palmié 1991: 5-16; Brown 2003: 3-9 und Ayorinde 2004: 2,

11, 21.

Ortiz 1940. Zum Paradigmenwechsel siehe Slocum/Thomas 2003: 555f.

10 Fiir eine ausfiihrliche Kritik an diesem Ansatz, die jedoch letztlich den kategoria-
len Dualismus zwischen »so genannten synkretistischen Kulten« und »Religio-

nen« nicht iiberwindet, siche Argiielles Mederos/Hodge Limonta 1991.

Fernindez Robaina 1994; Palmié 1991, 2002; Ayorinde 2004, James Lorand Ma-

tory entwirft mit Blick auf die Erarbeitung religioser Synkretismen im transnatio-

nalen Kontext die akteurszentrierte Metapher des Dialoges; siche Matory 2006.

11
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nalisierung erfahren, und befragen Spezialisten, die religidses Wissen stark
systematisieren. Sie zeigen erstmals auf, wie sich Weifle im Laufe der Zeit die

" Santeria angeeignet und zu deren Reafrikanisierung beigetragen haben.” Sie

gehen jedoch nur punktuell darauf ein, wie kubanische AkteurInnen das Sa-
krale jenseits des theologielastigen Diskurses von Babalaos (Orakelpries-
tern) und cabildo-Vorstehern (Griinder einer auf fiktive Verwandtschaft
aufbauenden neoafrikanischen Religionsgemeinschaft) im Alltag subjektiv
erfahren und sozial organisieren. Dadurch entsteht der Eindruck von klar
abgrenzbaren Glaubensfelder. Obwohl Fernindez Robaina, Palmié und
Ayorinde eingehend Gegenwartsaspekte von neoafrikanischer Religiositit
untersuchen, klammern sie zentrale religiose Referenzpunkte und Mas-
senphinomene, wie die Wallfahrten in Kuba, weitgehend aus, an welchen
sich aktuell Kubaner quer durch alle institutionellen Religionsgemeinschaf-
ten beteiligen.”

Mit dem Ziel genauer zu erfahren, wie kubanische AkteurInnen das Sakra-
le jenseits des institutionellen religidsen Kontextes konstruieren, wende ich
mich nun Raumen religidser Praktiken zu, die bisher nur selten als ein Kern-
bereich des Religiosen fokussiert wurden: die Freizeitarenen der Populir-
musik und des Tanzes im Rahmen von Auffithrungen in Kneipen, Theatern
und Nachtclubs und im Rahmen von Festen in Privathiusern.' Es geht mir
dabei um eine systematische Untersuchung des Glaubensfeldes, das als reli-
giosidad popular bezeichnet wird. Diese begreife ich im Folgenden nicht im
essentialistischen Sinne.” Populir- oder Alltagsreligiositit wird von Akteu-
rInnen als ein eigenstindiges Glaubensfeld im Kontext eines ungleichen
Machtverhiltnisses zu den hegemonialen Kriften in Kuba konstituiert, so in
einem Spannungsfeld zu den entsprechenden Zuschreibungen, Ausgrenzun-

12 Siehe unter anderem Palmié 1989 und 1991.

13 Zur Beteiligungander Wallfahrt des San Lizaro nach Berufsgruppen siche Rami-
rez Calzadilla 1997: 147. Zur Wallfahrt des San Lizaro in Kuba siche Zamora
2000 und Kummels 2008. Tweed 2002 und Mahler/Hansing 2005 behandeln ein-
gehender die religiosen Empfindungen und die soziale Organisation von Pilgern,
die eine konfessionell heterogene Gruppe bilden, mit Schwerpunkt auf die kuba-
nische Religiositat in den USA.

14 Gemif einer breiten Definition von Religion wende ich mich den vielfiltigen
Formen der Wahrnehmung, kulturellen Bedeutungszuschreibung und der sozia-
len Organisation zu, mit denen Menschen gine Bezichung zu einer meta-empiri-
schen Ebene herstellen, die man als das Ubernatiirliche, das Heilige oder das
Transzendentale umschreiben kann. Siehe hierzu Meyer 2008: 705.

15 Ramirez Calzadilla 2006: 18 hingegen schreibt dem Feld der Populirreligiositit
grundsitzlich cinen spontanen, unorganisierten Charakter zu, der mit dem ortho-
doxer Rcligionsgemeinschaften in Kontrast stehe.
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gen oder Kooptationsmandvern seitens der katholischen Kirche und des so-
zialistischen Staates. Untergeordnete unterwandern die hegemonialen
Glaubensvorstellungen, Ideologien und Praktiken, indem sie zu eigenen Be-
deutungszuschreibungen und Agenden greifen und fiir sie werben." Ein ers-
ter Hinweis darauf, dass gerade die AkteurInnen sie bewusst als religiose
Alternative konzipieren, ist folgender Satz, den Kubaner hiufig verwenden:
»Ich bin katholisch — aber nach meiner Arte.

Ich gehe davon aus, dass die Glaubenspraktiken in Kuba in ambivalenten
Riumen und iiber einen vielschichtigen Prozess des Kulturaustauschs trans-
formiert werden. Mit der Frage, wie man diese methodisch erfassen kann,
beschiftigen sich Forscher, die ihre Studien nicht primir auf Religionsge-
meinschaften konzentrierten. Sie fokussierten vielmehr busy intersections
(geschiftige Schnittflichen) der Populirkultur, der Konstruktion von >Ras-
secund der religitsen Alltagspraktiken." Es sei daran erinnert, dass Paul Gil-
roy gerade mit Blick auf die interkontinental kreuz und quer verlaufenden
Verbindungen von Musik eine der wichtigen Entwicklungslinien der globa-
Jen Moderne als Black Atlantic, als eine komplexe Aufeinanderbezogenheit
der isthetischen Ausdrucksformen und philosophischen Ideen von Europi-
ern, Afrikanern und Amerikanern, konzipierte.” Peter Wade, der in Kolum-
bien zu Musik, >Rasse« und Nation forschte, schligt vor, dass man in einem
ersten Schritt, »sich den synkretistischen Charakter der asthetischen Formen
der Unterschichten vergegenwirtigt, die sich von einer Vielzahl unterschied-
licher Musikstromungen nihrten«.” Er kritisiert, dass iiber ein essentialisti-
sches Verfahren ein Musikstil pauschal einer >rassisch« markierten sozialen
Gruppe zugeordnet wurde, etwa der schwarzen Unterschicht, um darauf be-
ruhend seine Aneignung und Modernisierung seitens der Elite zu unterstel-
len. Wade weist darauf hin, dass »die modernisierte und nationalisierte
Musik gegeniiber etwas definiert wird, das vermeintlich traditionell und

{6 Fiir Forscherdefinitionen von religiosidad popular, die den Machtfaktor beriicks-
ichtigen, siche Norget 1997: 67, 69-70 und Quezada 2004: 9. Zur aktuellen politi-
schen Instrumentalisierung des Begriffes religiosidad popular in Kuba siehe
Ayorinde 2004: 149-155.

17 Renato Rosaldo (1993: 17, 20, 194, 229) wandte sich gegen einen Begriff von Kul-
tur als festgelegte und in sich geschlossene Deutungen von sozialem Handeln.
Stattdessen schlug er vor, Kultur als »Strafenkreuzungen< von mehreren sozialen

Prozessen bzw. als ineinander greifende Bedeutungszuschreibungen des Sozialen
zu begreifen.

18 Gilroy 1996: 35, 73.
19 Wade 2000: 8, Ubersetzung LK.

79




Ingrid Kummels

nicht-national bleibt ...«” Das Genre, das der Unterschicht zugeordnet wird,
gehe in Wirklichkeit aus Austauschprozessen hervor, die in mehrdeutigen
Riumen zwischen dem Land und der Stadt, zwischen den sozialen Klassen
und zwischen dem Nationalen und dem Internationalen stattfinden.

Katherine Hagedorn, Robin Moore und Birbara Balbuena Gutiérrez wen-
den sich in ihren jeweiligen Mikrostudien der Populirkultur als einem wich-
tigen Aushandlungsfeld von religiosen Bedeutungen in Kuba zu.” Hagedorn
sieht in den Biihnenperformances des Nationalen Folkloreballetts einc ge-
schiftige Schnittfliche der Konstruktion von >Rasses, der Politik des vor-
und des nachrevolutionaren Kuba und der zeitgendssischen Praktiken der
Santeria. Sie zeigt, wie in diesem Rahmen die Moglichkeiten fiir die afroku-
banische Performance definiert werden.” Die Erforschung solcher Knoten-
punkte gewiahrt Einblicke in die widerspriichlichen Arten, in denen {iber
afrokubanische Religionen kubanische Nationalidentitit bekundet wird.”
Teil solcher »Widerspriiche«ist, dass sich Akteurlnnen in einem Spannungs-
feld zwischen dem offiziellen Kategoriensystem und den komplexeren Rea-
lititen ihrer Lebenswelt religiés und ethnisch positionieren und neu
definieren. Hierzu ein Beispiel: Weifle, die zu Beginn des 20. Jahrhunderts
Santeria aufgrund ihrer »magischen Praktiken« verurteilten, riumten diesen
zugleich grofie Wirkungsmacht ein. Mit ihrer ambivalenten Haltung bereite-
ten sie der Akzeptanz von Santeria den Weg und damit dem zentralen Stel-
jenwert, den Kubaner spiter Afrikanismen fir die Nationalidentitit
zuschrieben.

Mit einem vergleichbaren Ansatz fokussiere auch ich eine geschiftige
Schnittfliche, nimlich die der Aushandlung von Gemeinschaft und religis-
ser Identitit innerhalb der Haushalte und der Nachbarschaft (und weniger
der Kultgemeinschaften). Bei meinen regelmissigen Forschungsaufenthalten
in Havannas Arbeiterviertel Lawton seit Beginn der 1990er Jahre nahm ich
als Beobachterin bei den religidsen Alltagspraktiken und der #sthetischen
Produktion in Tanz, Musik und Gesang teil. Ich entdeckte, dass heterogene
AkteurInnen gerade in diesen Rahmen Innovatives entwarfen, ihre religisse
Zugehdrighkeit aushandelten und nationale und transnationale Identititen
jenseits von essentialistischen >rassischen< Kategorien bekundeten. Feste in
Privathiusern wie Weihnachten und veladas (Nachtwachen) fiir Santa
Barbara und San Lazaro, aber auch die Wallfahrten nach »El Rincén« haben

20 Wade 2000: 8, Ubersetzung LK.

21 Hagedorn 2001; Moore 1997; Balbuena Gutiérrez 2003.

22 Hagedorn 2001: 3 entleiht den Begriff busy intersection von Renato Rosaldo
(1993).

23 Vgl. Ayorinde 2004: 5.
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in Zusammenhang mit den regelmissigen Besuchen der Auslandskubaner
Auftrieb erhalten. Sie haben sich in symbolisch aufgeladene Kristallisations-
punkte von transnationaler Gemeinschaft verwandelt. Etwa zwanzig Pro-
zent der Bevolkerung Kubas leben aktuell auflerhalb der Insel.

Im Folgenden méchte ich anhand von zwei konkreten Beispielen — ein his-
torisches und ein aktuelles Beispiel — auf die Fragen nach den Praktiken, den
Schliisselakteuren und ihren emischen Auffassungen zur Religiositit einge-
hen. Nur eine geschichtliche Perspektive erlaubt es zu erkunden, in welchem
Maf diese Dimensionen in Kuba auch vor der Wirtschaftskrise der 1990er
Jahre von der Globalisierung durchdrungen und in einem transnationalen
K ontext konstruiert wurden. Beim ersten Fallbeispiel stelle ich Lieder in den
Mittelpunkt, die erstmals die neoafrikanischen Glaubensvorstellungen fiir
cin breites Publikum thematisierten und in Kneipen, Nachtclubs, Theatern
und in den Privathiusern eine weite Verbreitung fanden. Bei der Analyse ih-
res historisch-gesellschaftlichen Entstehungskontextes stiitze ich mich auf
verschiedene Quellen, so unter anderem auf Musikerbiografien, die die Aus-
sagen von Zeitzeugen dokumentieren. Beim zweiten Fallbeispiel greife ich
auf Aussagen und Beobachtungen zuriick, die ich bei der teilnehmenden Be-
obachtung von religidsen und dsthetischen Praktiken in Lawton aufzeichne-
te — zuletzt im Dezember 2007. Mit Schwerpunkt protokollierte ich die
informellen Mitteilungen von barrio-Bewohnern und zog dies strukturier-
ten Interviews vor. Letztere bewegen die Gesprichspartner oft erst dazu,
Wissen in einer forscherkompatiblen Form zu systematisieren.”

Popmusik, »Rasse< und die Konstruktion des Sakralen in den 1920er bis
1940er Jahren

Noch zu Beginn des 20. Jahrhunderts war die kubanische Gesellschaftsord-
nung stark von der kolonialzeitlichen Polarisierung in weifle Spanier an der
Spitze und schwarze Afrikaner am unteren Ende geprigt. Teil dieser Macht-
asymmetrie war ein Nebeneinander der Religionsgemeinschaften: Die weifle
Elite betrachtete die katholische Kirche als ihren exklusiven Bereich; unter-
geordneten Schwarzen und Mulatten gestand sie auch deswegen Freirdume
zu, um ihre Religiositit aus dem institutionellen Rahmen auszugrenzen und
sie als »Aberglauben< abzustempeln.” Als es jedoch darum ging, fiir die Un-
abhingigkeit von Spanien eine breite Unterstiitzung zu gewinnen, integrier-
ten criollos erstmals das aus Afrika stammende Kulturgut, das sie bis dahin

24 Zur Problematik der forscherinduzierten Systematisierung von religidsem Wis-
sen siche Kummels 2006: 86f.
25 DPalmié 1991: 92ff.
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als primitiv diskriminiert hatten, in ein neues Modell der Nation. Afrikanis-
men — auch die religiosen — eigneten sich gut, um die Einzigartigkeit Kubas
gegeniiber Spanien und der ncokolonialen Macht USA zu betonen. So sah
der afrocubanista Alejo Carpentier darin »ein Gegengift zur Wall Street«.”

Die Meistererzihlung besagt, dass vor allem weifle Kiinstler damals auf
Musik, Tanz und Religion der Schwarzen zuriickgriffen und iiber neue Mu-
sik- und Tanzformen das Sinnbild des Kubanischen als einer vitalen Misch-
kultur kreierten. Weille Komponisten thematisierten in populiren
Son-Liedern die brujeria (wortlich: Hexerei) - so nannte damals die Ober-
schicht die Gesamtheit ncoafrikanischer Glaubensvorstellungen abwertend.
Forscher wie Christopher Laferl betonen, dass die Komponisten in Liedern
wie »Babald Ayé« (der afrikanische Name des San Lizaro) diese aus einer
exotisierenden Perspektive betrachteten und sie in Lieder wie »Un brujo de
Guanabacoa«” sogar ins Licherliche zogen.” Margarita Lecuona” legte 1939
das Lied »Babald Ayé« einem schwarzen Ich-Erzihler in den Mund, der in
bozal spricht, das »gebrochene Spanisch« der erst seit kurzem in Kuba leben-
den afrikanischen Sklaven (die man gleichfalls als bozales bezeichnete).”
Weile Kiinstler hatten die bozal-Sprache seit 1830 in der Literatur und im
Theater eingesetzt, um Schwarze als einfiltige, abergliubige und komische
Menschen zu inszenieren, und folglich neo-bozal zu einer persiflierenden
Kunstsprache geformt.”

Der Liedtext von »Babald Ayé« lautet:

26 Carpentier, nach: Kutzinski 1993: 141; Moore 1997: 192f,

27 Mit brujo (Hexer) ist ein Babalao (Orakelpriester) der Santeria gemeint und Gua-
‘nabacoa ist ein Stadtteil von Havanna. San Lizaro identifizieren die Anhinger
neoafrikanischer Religionen mit dem aus Westafrika tradierten Oricha Babali
Ayé; siche Zamora 2000: 761t

28 Laferl 2001: 7-22.

29 Die weifle Komponistin, die von 1910 bis 1981 lebte, ist eine Verwandte des be-
riihmten kubanischen Komponisten Ernesto Lecuona; http://www.habanara-
dio.cu/singlefile/?secc=1 3&subsecc=41&id_art=2007010112106 (Letzter Zugriff
07.04.2008).

30 Die zeitgendssischen Weiflen diskriminierten die bozal-Sprache als ein fehlerhaf-
tes Spanisch. Die bozal genannten afroamerikanischen Varianten des Spanischen
dienten jedoch der multiethnischen und -sprachlichen Gruppe der Sklaven als
Lingua Franca; siche Brown 2003: 26; Lipski 2005: 5f.

31 Moore 1997:20,42-43, 248 FN3. Moore weist auf den Einfluss des minstrelsy aus
den USA auf die kubanischen »Schwarzen«-Parodien hin und bemerkt, dass dieser
Finfluss in der Forschung noch ungeniigend beriicksichtigt wurde. Er betont
dassinden neo-bozal-Liedern erstmals ein kubanisches Modell von Nation zurr;
Ausdruck kommt, das eine schwarze Identitit mit cinbezieht.
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»Ta empezando lo velorio

Que le hacemo a Babald

Dame diez y siete velas

Pa’ ponerla en cruz.

Dame un cabo de tabaco Mayenye

Y un jarrito de aguardiente,

Dame un poco de dinero,

Pa’ que me de la suerte.

Coro: Yo quiere pedi,

Que mi negra me quiera,

Que tenga dinero

Y que no se muera.

Ay! Yo le quiero pedi a Babald

>Na negra muy santa como tu

Que no tenga otro negro

Y que a mi me quiera.«<”
Bereits ab 1939 popularisierten jedoch auch mulattische und schwarze Inter-
preten, wie Miguelito Valdés und Bola de Nieve, das Afro-Lied »Babali
Ayé«. Sie schliipften dabei auf der Biihne in die Rolle des bozal-sprechenden
Schwarzen, der San Lizaro verehrt.” Zudem sorgte Bola de Nieve iiber seine
Intonation des Liedes fiir eine respektvolle Darstellung des Oricha-Glau-
bens.” Dadurch verschob sich die Bedeutung des Liedes aus Sicht der Zu-
schauer. Sie nahmen das Lied »Babali Ayé« weniger als eine Parodie des
»Aberglaubens der Schwarzen« als vielmehr schichteniibergreifend als einen
Ausdruck gesamtkubanischer Volksfrémmigkeit wahr.” Aus diesem Grund
sollte man dem religiosen Inhalt dieses Schlagers grofiere Aufmerksamleit
schenken — bereits aus der Perspektive von Margarita Lecuona. Meine alter-
native Interpretation ist, dass sich Lecuona darin mit einem gewissen Re-
spekt den Glaubensvorstellungen der Schwarzen niherte, um sie einer als

32 Nun beginnt die Abendfeier / Die wir fiir Babald machen / Gib’ mir siebzehn

Kerzen / Um sie am Kruzifix aufzustellen.

Und gib’ mir ein Zigarrenstummel, Mayenye / Auch ein Glaschen Schnaps / Gib’
mir etwas Geld / Moge es mir Gliick bringen.

Chor: Ich werde darum bitten, / Dass meine Schwarze mich liebt, / Dass sie zu
Geld kommt / Und dass sie nicht stirbt. Ubersetzung LK.

33 Miguelito Valdés verdankt dem Lied 1939 cinen Karriereschub und wurde fortan
»>Mr. Babalu< genannt.

Der duflerst erfolgreiche kubanische Singer Bola de Nieve (1911-1971) verwan-
delte durch seinen Auffiihrungsstil das populire Lied in ein »serious, moving, and
intimate artworke«; siche Jacobs 1988: 31.

35 Cros Sandoval 2007: xxvii.
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melting pot gedachten nationalkubanischen Reliigiosit'a'\t zuzu_fﬁhren."’ Die's
tat sie zu einer Zeit, als dic Kubaner der Kolo.malmach‘t Spanien und damit
einhergehend der mit ihr identifizierten kathollsche.n Kirche den I.{ucl‘«:n ge-
kehrt hatten. Nun konnten sich Kubaner aller Ethnien erstmals »ein bisschen
als Schwarze« fithlen: »Wer keinen congo als Vorfahren h:}t, hat bestimmt ei-
nen carabali in der Familie« ist ein gefliigeltes Wort;mus jener Ze'it, mit dem
das neuartige Identitatsgefiihl ausgedrﬁckt} wurde. Denkbat: ist dcsha.lb,
dass Margarita Lecuona in »Babali Aye«. b.auchrednerartlg iiber eine
schwarze Person eine Praktik besingen lief}, die ihr Sf:lber ans Herz gewach-
sen war: San Lézaro stellt man an seinem Festtag Zigarre und Schnaps hin,
damit er einem 1m GegenzugHandfestes — Gesundheit, Geld und Liebe -
schenlt. Lecuona vermochte zudem iiber dieses Afro—Lied im Zuge der ers-
ten internationalen Modewelle kubanischer Musik von 1939 bis zum Aus-
bruch des Zweiten Weltkriegs ein internatiqnales Putl)lfku.m inden USA und
Europa zu erreichen. Lecuonas afrokubaplsclle Religiositit upd die Exoti-
sierung der Schwarzen in diesem transnationalen Kontext beeinflussten sich
somit wechselseitig.

Vor diesem Hintergrund ist es interessant nachzuspiiren, ob Komponisten
der Unterschicht gleichfalls religivse Inhalte und Afrikanismer'l benutzten
und wenn ja, worin genau sich ihre Verwendung von der fier ?vel'ﬁen Kiinst-
ler unterschied. Die Komponisten und Bandleader Ignf\cm Pifieiro und Ar-
senio Rodriguez — Nachkommen von Sklaven — schrieben Dutzende von
Licdern, die auf Praktiken oder auf Ausdriicke aus der Santeria, dem palo
monte und dem abakud verweisen, und zwar bereits ab den 1920er Jahren.”
Damit driickten sie nicht zwangsweise das Bewusstsein einer essentialisti-
schen Verbundenheit mit Afrika aus. Neben vielen Weiflen distanzierten
sich auch Schwarze, die wirtschaftlich erf(')lgre;ch waren, von der afrika-
nischstimmigen Kultur, um sozial aufzusteigen. S?hwarze Kiinstler, die in
Liedtexten Riickgriff auf ihren Alltag und ihre Religion nahmen, taten dies
zudem ebenso wie die weillen Kiinstler in cinem transnationalen Kontext:

36 Siehe hingegen Laferl 2001: 7-8. Er fiihrt es.in erster Linie auf den Exportcharak-
ter dieser Lieder fiir ein europiisches Publikum zuriick, da.ss Schwarze darin als
{estfreudige, abergliubige und einfiltige Menschen portritiert wurden.

37 Vgl Ayorinde 2004: 175. In Kuba versteht man unter €ongo un(.i carabali ethni-
sche Gruppen aus Afrika, aus denen — neben den lucumi — die meisten Sklaven re-
krutiert wurden. In Wirklichkeit entwickelten Sklaven heterogener Herkunft in
Kuba cin neues kollektives Zugehorigkeitsgefiihl und eigneten sich diese Exony-
me an; siehe Palmié 1991: 108f.

38 Moore 1997: 94-95, 309; Laferl 2001: 16, 22-24; Garcia 2006: 20-21.

39 Moore 1997: 39-40; Ayorinde 2004: 144.
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Marfa Teresa Vera, Ignacio Pifieiro und Lizaro Herrera pendelten zwischen
dem Nachtleben in Havanna und den Plattenstudios in New York, Madrid
und Paris. Das bedeutet aber: Sie hatten dhnliche Griinde wie die weiflen
Kiinstler, Afrikanisches fiir ein internationales Publikum als eine exotische
Eigenart der Kubaner zu inszenieren.

Nun schrieben diese schwarzen Komponisten sogar Lieder in bozal. Auf
den ersten Blick mutet das merkwiirdig an, verippelte doch das Biihnen-bo-
zal das spanische Pidgin der Afrikanischstimmigen. Zudem liefen sie dhnli-
che Sujets wie die weiflen Komponisten besingen, etwa das Festefeiern, das
dem weifien Stereotyp gemif eine Lieblingsbeschiftigung der »faulen«
Schwarzen ist. Auch ihre Lieder wurden aufierordentlich populdr — bei ver-
schiedenen Publikumsschichten. Ein Grund war, dass alle Kubaner bozal
verstehen konnten. Insbesondere das Publikum der Schwarzen und Mulat-
ten genoss zudem die bozal-Stiicke, die von schwarzen Kiinstlern vorgetra-
gen wurden, weil sie sie als Verspottung bestehender Vorurteile ihnen
gegeniiber lesen konnten, das heifit als Parodie einer Parodie.” Diese Zuho-
rerschaft vermochte aber auch — ihnlich wie die weife — bozal als Verweis auf
die afrikanischen Wurzeln der kubanischen Volksreligion zu deuten, die zu-
nehmend ethnieniibergreifend Akzeptanz fand. Parallel hierzu wurde der
bozal (im Sinne des gerade aus Afrika eingefithrten Sklaven) zu einer Schliis-
selfigur des Glaubens. Er bildet neben dem eingangs erwihnten indio Teil |
des etablierten Repertoires an muertos (Totengeister), aus denen Gliubige,
die in der Tradition des espiritismo erzogen wurden, ihren individuellen guia
espiritual (Schutzgeist) rekrutieren.

Uber das Lied »Babalti Ayé« stellten somit die Kiinstler und das Publikum
die hegemoniale Dichotomie zwischen dem Katholizismus als »der Elitereli-
gion< und den neoafrikanischen Glaubensvorstellungen als >dem Aberglau-
bencin Frage. Auch iiber andere dsthetische und religidse Praktiken schlugen
sic Briicken. Dies zeigt das Beispiel der Komponistin und Singerin Maria
Teresa Vera, die gleichfalls eine Nachfahrin von Sklaven ist. Sie verschmolz
als Erste den aufmiipfigen Son mit romantischen trova-Weisen und brachte
diese so bei ihren Auftritten in den Freiluft-Cafés, Kneipen, Brauereien und

Tanzsilen von Havanna neuen Publikumsschichten nahe. Sie lief§ sich zwar
aus Anlass einer schweren Krankheit formell in die Santerfa initiieren, mied
aber ansonsten den neoafrikanischen Dogmatismus und nahm eine als mo-
dern geltende Haltung ein. Ihre Nichte berichtet:

»... (Vera) lief§ an den Feiertagen der Jungfrau von Regla und
des Heiligen Christopherus bei sich zu Hause eine Tanzkapelle

40 Garcia 2006: 19.
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aufspielen. Der toque de santo (das orthodoxe neoafrikanische
Heiligenfest) gefiel ihr nicht, auch trug sie weder collares (ge-
weihte Halsketten) noch ein Kopftuch. Nichts von alledem. Sie
liebte ihre Heiligen iiber alles, aber keine von uns hat sie je als
Santera kennengelernt ... Sie sagte, es gehore sich nicht, dass
Gliubige solche Sachen nach Auflen tragen<."

Veras Religiositit verweist auf eine Spielart von Santeria, die von der streng-
gliubiger Kultgemeinschaften abweicht. Eine breitere Gesellschaft in Ha-
vanna pflegte Vorstellungen und Praktiken des Katholizismus und der San-
terfa ihnlich wie Vera dezent und flieRend zu kombinieren.” Sie bekundete
dariiber religiose Autonomie sowohl gegeniiber der katholischen Kirche, als
auch gegeniiber den orthodoxen Glaubensgemeinschaften der Santeria.

Ich méchte ein erstes Fazit ziehen: In der Populirmusik setzten Kiinstler,
die in Bezug auf Ethnie und Geschlecht sozial unterschiedlich positioniert
waren, im Dialog miteinander neue Akzente in Bezug auf eine kubanische
Religiositit, die sie explizit als synkretistisch definierten. Weifle, Mulatten
und Schwarze iiberwanden damit, wenn auch aus unterschiedlichen Interes-
sen, die Dichotomie zwischen dem Katholizismus als Religion der spani-
schen Elite und den neoafrikanischen Glaubensvorstellungen der Sklaven
und ihren Nachkommen. Aus verschiedenen Perspektiven sprachen sie erst-
mals die Vergangenheit der Sklaverei in der Musik an und distanzierten sich
gemeinsam von der Barbarei dieser Periode. Sie trugen so zu einem neuen
Identititsgefiihl als Kubaner jenseits von >»Rasse-Grenzen bei. Diese kleine
Gruppe von Musikern, die regelmiflig iiber die Landesgrenzen reiste, the-
matisierte in Liedern wie »Babalii Ayé« erstmals verbreitete religicse Vor-
stellungen und Praktiken in prignanter Form. Weil Menschen verschiedener
Gesellschaftssektoren darin ihre Gefiihle in Bezug auf das Sakrale ausge-
driickt sahen, erhoben sie diese Lieder zu >Ikonenc< kubanischer Religiositit.
Noch heute greifen Akteurlnnen auf die aussagekraftigen Zeilen aus »Babalu
Ayé« zuriick, um Mitmenschen gegeniiber ihre privaten religiésen Empfin-
dungen darzulegen; Kiinstler singen den Evergreen bei Totenfeiern von An-
hingern des San Ldzaro.

Privatfeste und die Aushandlung des Sakralen
in Lawton, Havanna, heute

An einem Dezembernachmittag in Lawton: Fiinf Personen quetschen sich in
ein winziges Badezimmer einer Wohnung in der Strafie San Francisco - es ist

41 Calder6n 1986: 57, Ubersetzung LK.
42 Ternindez Robaina, nach: Ayorinde 2004: 179.
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dig Creme de la Creme der lokalen Popmusikszene. Armando Ros ist mit da-
bei, ein so genannter Folklorist und weltgewandter Kiinstler, der sowohl in
akademischen Zirkeln als auch unter den Viertelbewohnern grofie Anerken-
nung geniefit. Der anwesende Babalao wirft ein Kokosnuss-Orakel; es fillt
positiv aus, und so kann das geplante Fest fiir die Heilige Birbara oder Chan-
g6 steigen. Das Oralel steht immer am Anfang von orthodoxen Festen der
Santeria, wie beim togue de santo. Dazu werden die heiligen baté-Trommeln
geschlagen. Doch an diesem Nachmittag erklingen im Wohnzimmer Geige
Ufld Gitarre. Die lieblichen Klinge von klassischen Wiener Walzern und spa-
n1§chen zarzuelas (Operetten) erfreuen die Giste und die Heiligen. Paare
wiegen sich zur Musik wie auf einem weltlichen Tanzfest. Seit einigen Jahren
begehen die Bewohner Lawtons am liebsten diese neue, eklektizistische
Festvariante, den violin, wenn sie sich wie gewohnt von den Heiligen Ge-
sundheit, Geld und Liebe ~ und neuerdings ein Visum fiir eine Auslandsreise
- sichern wollen.”

Au_sgehend vom violin-Fest komme ich auf die aktuellen Koordinaten der
rreligidsen Explosion<in Kuba zuriick. Die Studien der meisten inselkubani-
schen Religionssoziologen riicken Macht als eine »grundlegende Analyseka- -
tegorie fiir die Untersuchung von Religion« in den Mittelpunkt, iibergehen
aber folgende gegenwirtig wichtige Konstellation." Nachdem die sozialisti-
sche Regierung iiber Jahrzehnte die neoafrikanischen Kulte als riickstindig
ab. gelehnt hatte, férdert sie nun Santerfa, auch in Anpassung an das global ge-
stiegene Interesse daran. Im Rahmen von Folkloredarbietungen verein-
nahmt sie sie als nationales Symbol und vermarktet sie devisenbringend an
Touristen.” Infolge dieser Politik entwickeln sich Santerfa fiir den Alltag und
staatliche Santerfa auseinander. Letztere wird in der Form von standardisier-
ten, sikularisierten Bithnendarstellungen dargeboten; deren Tinze, Kostii-
me und Gesinge orientieren sich an den Maflstiben der Elitekultur wie an

43 Fiir weiterfiihrende Angaben zum violin-Fest allgemein siehe Balbuena Gutiér-
rez 2003: 112-125. In ihren Ausfithrungen und in weiteren Studien werden vio-
lm-FesFe als typischerweise an Ochtin gewidmete Feste charakterisiert. Vor die-
ser F'olle'betrachtet weist das von mir beobachtete Fest eine Reihe von »Unregel-
{naﬁlgkeltemauf: Es ist der Santa Barbara gewidmet, und der Babalao kooperiert
in unorthodoxer Weise bei der gezielten Vermischung von espiritismo und Sante-
rfa. Ich argumentiere, dass Akteurinnen mit diesem Eklektizismus bewusst einen
E%eegenentwurf zur Orthodoxie institutioneller Religionsgemeinschaften formu-

ren.

Quezada 2004: 9; ich nehme Bezug auf die Beitrige im Sammelband von Quezada
2004 zur Populirreligiositit in Kuba.

45 Kummels 1996: 197; Rauhut 2003.

44
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denen des modernen Balletts.” In Dachorganisationen wie die » Asociacién
Cultural Yorubae erfihrt Santerfa eine Institutionalisierung. Der Staat setzt
damit ganzlich andere Akzente als die katholische Kirche Kubas, die in Op-
position zur Regierung einen strikt ablehnenden Kurs gegeniiber den neo-
afrikanischen Religionsgemeinschaften aufrechterhilt. Sie tut dies in Kon-
trast zu den meisten lateinamerikanischen Kirchen, die seit dem II. Vatikani-
schen Konzil der Volksreligiositat gegeniiber eine tolerante und zugleich
cinverleibende Haltung einnehmen.”

Ausgerechnet jetzt, zu einem Zeitpunkt als Santerfa den hochsten Grad
staatlicher Anerkennung in der bisherigen Geschichte Kubas genieflt, unter-
wandern Akteurlnnen die offizielle, essentialisierte Auffassung durch neu-
artige religidse Zusammensetzungen. Ein Ausdruck des autonomen Glau-
bensfeldes ist, dass mehrere Viertel der zwei-Millionen-Metropole Havanna
stadtweit den Ruf als Hochburgen der Populirreligiositit geniefen. Das Ar-
beiterviertel Lawton, das ich seit den 1980er Jahren regelmifig besuche, gilt
als ein Hort der religiosen Feste und der Verehrung des San Lazaro und zieht
als solcher auch verstirkt die Auslandskubaner an, die solchen Manifestatio-
nen cine grofere spirituelle Kraft zusprechen als den Parallelpraktiken in ih-
ren neuen Heimaten.

Lawton weist eine heterogene Zusammensetzung auf: Das Viertel entstand
in den 1920¢r Jahren, als dort gezielt Arbeiter aus den Zigarrenfabriken an-
gesiedelt wurden. Der Zuzug von Zuwanderern aus der lindlichen Umge-
bung von Havanna hilt weiterhin an. Gleichzeitig wandern Viertelbe-
wohner stetig ins Ausland aus, vor allem die im besten berufstitigen Alter.
Die Haushalte formieren sich dynamisch neu, indem sie zunehmend Solidar-
netzwerke zu Verwandten aus der erweiterten Familie, Nachbarn sowie aus-
lindischen Verwandten und Freunden kniipfen. Diese Situation spiegelt sich
in einer Pluralitit von Dutzenden von Glaubensrichtungen wider, wobei in
letzter Zeit besonders die Pfingstkirchen, die Zeugen Jehovas sowie die cha-
rismatische Stromung auf den Vormarsch sind, die der Regierung weiterhin
nicht genchm sind.” Gerade auf Privatfeiern zeigt sich, dass die Bewohner
Altes und Neues nicht einfach nebeneinander belassen. Auch im Rahmen des
violin-Festes schaffen Individuen iiber strategische Handlungen aktiv Amal-
game, die fiir andere in ihrem Viertel attraktiv sein kénnen.

Religiose Zugehorigkeit in Lawton ist zum einen eine hochst individuelle
Sache. Die Lebensgeschichten, die ich sammelte, zeigen, dass Mitglieder ei-

46 Fiir Bilder siehe die Website des »Conjunto Folclérico Nacional«
http://www.folkcuba.cult.cu/ (Letzter Zugriff 03.05.2008).

47 Ayorinde 2004: 154.

48 Siche Ramirez Calzadilla 2006: 60-65 und Beitrage in Quezada 2004.
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ner Familie oft unterschiedliche Orientierungen wihlen. Sie bezeichnen sich
und klassifizieren andere idealtypisch nach Ideologien als espiritista, Sante-
ra/.o, paleralo, marxista, catdlica/o oder cristiana/o (d.h. Anhingerln einer
Pﬁngstgemeinde). Die Konkurrenzsituation zum Sozialismus beleuchten sie
in feststehenden Aussagen wie: »Ihre bzw. seine Religion ist der Marxis-
mus«. Zudem verkniipfen manche Personen gezielt als kontrér erachtete
Weltanschauungen und bezeichnen sich zum Beispicl als Santera und mar-
x_ista oder Santera und testigo de jehova (Zeugin Jehovas). Solche Kombina-
tionen bewerten viele als positiv, weil sie einem Individuum mehr aché,
gracia oder don (heilige Macht) verleihen konnen. Die Bewohner Lawtons
polarisieren aber auch bisweilen Weltanschauungen, so insbesondere die von
Sozialisten und Regimeskeptikern — sie tun dies vor dem Hintergrund von
Phasen der Verschirfung ausgrenzender Mafinahmen seitens der Regierung
und der einhergehenden Furcht vor Sanktionen.” Entsprechende Zuschrei-
bungen hingen nicht allein von individuellen Entscheidungen ab, sondern
unterliegen auch Konjunkturen gesellschaftlicher Exklusionen. Dunkelhdu-
tige Personen und Individuen, die sich zu ihrer Religiositit bekannten, wur-
den zum Beispiel nach der Revolution bei der Schulbildung, im Beruf und
der Politik benachteiligt, wenn auch oft nur in verdeckter Form. Entspre-
chende Konfliktlinien verlaufen mitten durch die Familien.

Angesichts der religionspluralen Situation muss Verbindendes aktiv her-
gestellt werden. Meine Interviewpartner verweisen auf einige wenige, aber
zentrale gemeinsame Referenzpunkte. Einer davon ist der Glaube an die We-
sensgleichheit zwischen Menschen, muertos (Totengeister) und Orichas
bzw. santos. Die meisten ziehen religidse Schliisselfiguren wie den indio und
den bozgl heran, um ihre Mitmenschen zu charakterisieren, egal ob sie selber
den.l espiritismo bzw. der Santeria anhingen oder nicht. Viele sehen in den
Orthas Archetypen, die als typisch kubanisch erachtete Eigenheiten mani-
festieren. Insbesondere Frauen orienticren sich an der lebenslustigen Ochin
oder der m‘iitterlichen Yemayi als Rollenvorbilder.” Auch kooperieren
Hausha}lt.s"mltglieder ungeachtet ihrer spirituellen Orientierung in Bezug auf
fien religios hochaktiven Monat Dezember. Eine Konstante im Jahresablauf
iﬁt, dass sp':itestf.ens bis zum 31. Dezember Versprechen an die Heiligen cinge-
hoesr: V:eoﬁi;n rrslsﬁiilzg,lzﬁnn. dile die‘sseitsbezogenen Wiinsche. in Erf'iillung ge-

. sind Privatfeste ein zentrales Bindeglied. Meist
steuern :tlle Haushaltsmitglieder dazu bei, danken dabei einem Oricha fiir er-
fiillte Wiinsche oder/und begehen den religiésen Lebensabschnitt einer Per-

49 Kummels 1996.
50 Vgl. Ayorinde 2004: 192; siehe Kummels 2005:13.
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son. Feste mit einem sakralen Charakter bedurften noch bis Anfang der
1990cr Jahre einer amtlichen Genehmigung.

Die Veranstalter nutzen Haushaltsfeste, um mit neuen auditiven und visu-
ellen Amalgamen zu experimentieren und so ihre religiose Kompetenz zu
demonstrieren. Oft geben sie den Anstof} zu Innovationen und inspirieren
die ausfithrenden Kiinstler. So auch im Fall des eingangs erwihnten vio-
lin-Festes.”! Die Gastgeberin Lucia wiinscht sich explizit eine Fusion zwi-
schen espiritismo und Santerfa. Sie Jadt nicht nur einen Babalao, einen klassi-
schen rituellen Experten, ein, sondern sie engagiert auch die vier ilteren
Musiker des lokal populiren Ensembles »Conjunto Armando Ros«. Im con-
junto, bestehend aus cinem religiosen Spezialisten und drei weltlichen Musi-
kern, investiert sic die stattliche Summe von fiinfhundert Pesos, circa zwei
Monatslohne. Armando Ros, ein Schwarzer, fungiert als akpwin, als die Ze-
remonie leitender Singer, der die Toten und Heiligen herab zu rufen ver-
steht. Zugleich spielt er Geige. Die restlichen Musiker, die zwei
Conga-Trommeln, weitere Perkussionen, wie Tamburin und giiro (Schra-
per), sowie eine Gitarre spielen, sind Weifle. Pedrito Soroa ist als ehemaliges
Mitglied der bekannten Tanzkapelle Orguesta Riverside ein sikularer Ex-
perte in afrokubanischen Rhythmen. Zugleich ist er, wie er offen zugibt, in
Hinsicht auf die neoafrikanischen Glaubensvorstellungen weitgehend un-
wissend. Die Musiker verbinden mit dem Fest eine gemeinsame kiinstleri-
sche Ambition, die die von staatlichen Kulturfunktioniren ihnelt und
zugleich zu dieser in Konkurrenz steht: Sie wollen auf lokaler Ebene fiir eine
hohere, an der Elitekultur orientierte Qualitit der kiinstlerischen Darbie-
tungen sorgen — aber nach ihren Mafistiben.

Armando Ros ist fiir die diskursive Legitimation zustindig. Er erklirt, wie
das, was die jeweiligen Anhinger orthodoxer Kultgemeinschaften essentia-
listisch als getrennte campos (religiose Felder) konzipieren, espiritismo und
Santerfa, zu vereinen ist. Mir erliutert er:

»Heute ist eigentlich ein spiritistisches Fest, aber die Gastge-
berin will, dass ich anschliefend an die santos, die Orichas, sin-
ge. Das alles muss mit dufierster Achtsamkeit durchgefiihrt
werden, also einfach wird das alles nicht...«.

Ros gibt zu diesem 7weck die Abfolge der Musikgenres vor: Er erdffnet das
Fest mit dem auf Franz Schubert beruhenden » Ave Maria« und lisst weitere
Gesinge folgen, die einem internationalen Kirchenrepertoire entlehnt sind
aber lingst ins Liedgut des espiritismo integriert worden sind. Er singt dies;_

51 Dieses violin-Fest fand am 1. Mai 2001 statt.
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Lieder vor einer béveda, einem fiir den espiritismo als typisch geltenden Al-
tar, .auf dem mit Wasser gefiillte Gliser gestellt wurden, die die Totengeister
anzichen. Daraufhin leitet er zu afrokubanischen Liedern iiber, wie sie in Sit-
zungen des espiritismo cruzao und bei togues de santo iiblich sind. Dazwi-
sghen lisst er aber auch urspriinglich sikulare Lieder, wie die Suite » Andalu-
cla«, von Ernesto Lecuona spielen. Als akpwdn und Geiger gibt Ros den
Musikern die Einsitze: Er lisst des Ofteren im Stil von abrupten Interferen-
zen das Genre wechseln, um sich — iiber die Lieder, die fiir sie als charakteris-
tisch gelten — mal an bestimmte Totengeister, mal an bestimmte Heilige zu
wenden. Die professionellen Mustker verstehen es, die Uberginge in diesem
gewagten Stilmix souverin zu gestalten, eine Fertigkeit, die in der kubani-
sche.n Populirmusik gepflegt wird. Wihrend des Festes verhandeln und
streiten die Spezialisten untereinander: »Hat etwa die Rumba® schon ange-
fangefl?«, protestiert auf einmal der Babalao lautstark als ihm ein Ubergang
von einem Musikstil zum anderen und damit vom espiritismo zur Santeria zu
ugvermlttelt erscheint. Zum Gelingen des riskanten musikalischen und reli-
gidsen Unterfangens tragen aber auch die Festgiste wesentlich bei. Je nach
Genre wechseln sie ihren Tanzstil: Mal legen sie Paartinze des Son und der
Guaracha auf das Parkett, mal tanzen sie in einer Reihe vor dem conjunto
und fungieren dabei als Chor fiir den akpwdn nach dem Schema von call and
response. Aus Sicht der Veranstalterin und der Giste gelingt das Fest schliefl-
lich, denn »se les van bajando los santos«. Einige Anwesende werden von ori-
chas besessen, die daraufhin direkt zu den Festgisten sprechen — in bozal -

lglntc)i ihnen in Gesundheitsfragen und in Bezug auf familiire Konflikte Rat
eben.

Schlussgedanken

Der .I'Shck auf nicht-institutionelle Kontexte, in denen Religion stattfindet,
Snthullt in historischer Perspektive, dass AkteurInnen in Havanna auch in
f:lf(; :)?ll{)ade(il' vor der alftuellen sreligiosen Explosion« autonome Glaubens-
han dre ll: er A‘efPOP‘fT{USIk, de{l Tanz und die Privatfeste gestalteten und aus-
e en. Au Religion s'pezmllslerte Forscher haben dieser Dimension von

eligiositit in Kuba und ihrer Bedeutung fiir die Moderne(n) lange Zeit we-

'nig Aufmerksamkeit geschenlt. Dafiir gibt es mehrere Griinde. Einer davon

ist: . LY . . .

tenDa:is ipdxﬁduen Religion in Einzelleistungen undogmatisch konsumier-

i tunF iese je nach Lebenssituation pragmatisch zusammensetzten. Dies
gten Forscher als Kennzeichen einer >westlich« geprigten, universalen Mo-

52 » 1 M . . . .
s)cl){udmba«’m nicht nur die Bezeichnung fiir eine Musik- und Tanzstilrichtung,
ndern eine Metapher fiir ein ausschweifendes, aufier Kontrolle geratenes Fest.
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derne aus, die sich linear in Richtung ciner Sikularisierung und Modernisie-
rung bewegen wiirde.” o '

Es war mein Anliegen zu zeigen, wie die ethnologische Untersuchllmg von
nicht-institutionellen Kontexten des Sakralen ein plurale{es un'd upemhc?lth—
cheres Bild von Religion in Kuba zutage fordert als Studlen,. die sich primdr
institutionellen Religionsgemeinschaften widmen._Met!19dlsch er.schlen es
mir von Vorteil, transdisziplinir vorzugehen und dle.rellgxésen. Phénomfen?,
die fiir die Beteiligten relevant sind, aus der Perspektxlve verschle_dener dlSZ%-
plinirer Forschungstraditionen zu bclcucht?n..“Dle msc‘lkubam.schen Reli-

:onssoziologen analysicren die aktuel!e rellg}oscf Renaissance im Rah.men
globaler Machtverhiltnisse und fokussieren die sie beglem?nden Prafk.uker'\,
Sie mischen damit das Bild von den orthodoxen n.coafrlkamschen Splrlt}lah-
titsformen als vermeintlich wichtigsten Alternativen z.u'den hegemo.malen
Ideologien auf. Musik- und Tanzethnologen weisen mit 1hr§r Fokussierung
von »geschiftigen Schnittflichen« 469 Weg fux.’ eine 'Mxkroanﬁ\lyse fler
nicht-institutionellen Raume. K ombiniert man diese beiden -Ansatze, lisst
sich nachzeichnen, wie AkteurInnen, die in Bezug auf Ethme, Klasse und
Geschlecht keine privilegierte Stellung cinnehmen, religidser Ausgrenzung
oder Unterordnung begegnen: Sie nehmen Handlungscha\'ncen gerafie n
Riumen wahr, die als auRerhalb des traditionell Sa'kralen liegend definiert
werden. Verschiedene Akteursgruppen, darunter 41e Kﬁn_stler, nutzen >de-
mokratisch¢ zugingliche ssthetische Praktiken wie Musik un(} Tanz. Sie
greifen auf Traditionen und neue Angebote auf dgm Marl.{t Z\‘Jruck, um 'au-
tagsrelevante, einpragsame Botschaften zu formulieren, wie die, dass indivi-
duell bestimmte Stilmixe eine religiose Selbs?errr'la(:htlgung bedeuten.
Dariiber entwerfen sie eine religiose Identitdt, die sich von hege:monialen
Ideologien absetzt, und erzcugen.ei“ Spannungsfeld zu nE'!O'kO'loumalen Hie-
rarchien und Kategorien von weifler und schwarzer Rehgmsnat. E'ntspre-
chende Dialoge und Auscinandersetzungen besaflen bereits zu Beginn des
20. Jahrhunderts eine starke transnatn(?nale Komponente: Schon damals be-
dienten sich dic Akteurlnnen der Musik und dgs Tanzes als Wescnthc.he Me-
dien, um kreuz und quer swischen den Kontinenten Amerika, Afrika und

53 Prozesse der Verlagerung von Religion vom kirch?ich—ins.titutif)r-\ellen Rahmen in
Bereiche der Gesellschaft hinein, die traditionell nichts mit Religion zu tun haben,
werden ausgehend von Thomas Luckmann (19?1) als .charakter.lsnsch fiir diese
,westlich« gedachte Moderne erachtet. Diese Sichtweise baut jedoch auf Max
Webers Thesen zum Sikularisierungsprozess auf, die zwischen sikular und reli-
gids polarisieren. Auf deren Grundlage lassen sn.ch. aktuell‘e 'rehglt')se Renaissancen
nur als Anachronismen begreifen. Fir eine detaillierte Kritik an Sikularisierungs-
ansitzen siche Asad 2003.
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Europa religiése Themen zu kommunizieren und so die plurale Moderne in

Richtung einer Aufeinanderbezogenheit zu gestalten, die Paul Gilroy als
Black Atlantic bezeichnet.
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