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Constructing Yoruba and Litkimi tradition through transatlantic networking in Afrocuban religion

Abstract. This contribution focuses on a very specific project of constructing authentic tradition by one
of the most famous cult leaders in Afrocuban Santeria. His model of tradition is generated within trans-
atlantic networks of Africanization in Yoruba-based religions in the Diaspora. Emphasizing a larger
project of ritual innovation he represents a very specific model of Likdmi tradition which is rejecting
contemporary modes of Santerfa. Instead of that it refers basically to a former religious tradition in
Cuba at the beginning of 20™ Century which is reclaimed to get restored again. Its realization is based
on multiple connections to religious actors, practices, debates, oral and written sources from Nigeria
and the so called Yoruba Diaspora. Aiming a transatlantic vision of restoration of both Cuban and Afri-
can Yoruba tradition, this model of religious innovation is on the one hand compatible with what is
called by religious and scientific agency “Global Orisha/Yoruba World Religion”. On the other hand
it represents a very exclusive Cuban resource within the global spectrum of Yoruba religions. Intro-
ducing this Cuban religious project, its protagonists and debates, I will finally reflect this within an
alternative, marginalized perspective on space-temporal and symbolic locations and discourses between
Africa and Diaspora.

[Afrocuban religion, Santeria, Yoruba Diaspora, ritual innovation, model of tradition]

Dieser Aufsatz setzt sich mit einem speziellen Traditionsmodell innerhalb der kubani-
schen Santeria auseinander und wird im Folgenden im Zusammenhang mit transna-
tionalen Afrikanisierungstendenzen gedeutet, wie sie in afroamerikanischen Religionen
beobachtet werden kénnen.! Religionen wie Vodow in Haiti, Candomblé in Brasilien
und Santeria in Kuba sind im 18. bzw. 19. Jahrhundert als Ergebnis transkultureller
Prozesse zwischen diversen westafrikanischen, insbesondere Oricha-Kulten? der Yoruba
und Ewe-Fon Sklaven und christlich-katholischen Einfliissen der jeweiligen Kolonial-

! Dies ist ein iiberarbeiteter Auszug aus meiner Dissertation ,,Santerfa in Kuba im Kontext von Inno-
vation und transnationaler Vernetzung®, die ich im Februar 2011 an der Universitit Leipzig verteidigt
habe.

2 Ich verwende im Folgenden die spanische Schreibweise, da es am Beispiel der kubanischen Santeria
um einen spanischsprachigen Religionskontext geht. Santeria leitet sich aus ,culto a los santos®, dt.
Heiligenkult, ab und ist die popularisierte Bezeichnung fiir die gegenwirtig grofite der drei afrokuba-
nischen Religionen, die Regla de Ocha-Ifa.
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gesellschaften entstanden. In kirchlichen und sikularen Verwaltungsinstitutionen ha-
ben Sklaven und ihre Nachkommen afrikanischen Gottheiten, den Orichas, jeweils
katholische Heilige zugeordnet, um sie schliefflich unter dem Deckmantel des Katholi-
zismus weiter verehren zu kénnen. Seit Melville ]J. Herskovits' Pionierstudien in den
1930er Jahren wurden jene Religionen in der ethnologischen Forschung daher als
afro-katholischer Synkretismus konzipiert und auch von Religionsanhingern wohl
mehrheitlich als solcher iibernommmen.’

Auch bei der Santerfa in Kuba handelt es sich zunichst um einen etablierten afro-
katholischen Synkretismus, wobei spitestens seit den 1960er Jahren das sozialistische
Kuba im lateinamerikanischen Kontext den Sonderfall eines ,katholischen® Landes
darstellt. Im Unterschied zur ideologischen Konfrontation zwischen Revolutionsregie-
rung und katholischer Kirche war jedoch das offizielle Verhiltnis zu afrokubanischen
Religionen von wechselseitigen Toleranzen und Loyalititen geprigt (Rauhut 2009a).
Zugleich vereinnahmte die nationale sozialistische Kulturpolitik afrokubanische Reli-
gionen als sikulare folklorisierte Biithnenkunst. Dies ermdglichte schliefflich deren
Kommerzialisierung, die mittlerweile integraler Bestandteil der Globalisierung jener
Religionspraktiken ist, in der ,afrikanisches Kulturerbe® durch unterschiedliche Dyna-
miken, Akteure und Diskurse angeeignet und transformiert wird.

Dieser Beitrag beleuchtet am Beispiel gegenwirtiger Verinderungen in der Santeria
einen explizit religiosen Riickgriff auf Afrika, der in einem globalen Kontext als Afri-
kanisierung bezeichnet wird. Afrikanisierung bedeutet zunichst, die rituellen Praktiken
und Symbolbestinde auf ihre afrikanischen Urspriinge zuriickzufiihren und christliche
Elemente wie kirchliche Taufe oder Bezeichnung der Orichas durch katholische Heilige
zu eliminieren. Diese Tendenzen wurden, ausgehend von den USA, mittlerweile in vie-
len afroamerikanischen Religionen beobachtet. Sie sind unmittelbar an einen Prozess
der verdichteten Globalisierung und Transnationalisierung jener Religionen gekoppelt,
der sich seit ca. 40 Jahren im Zuge der Entkolonisierung Afrikas und mehrerer Migra-
tionswellen nach und innerhalb der Amerikas sowie nach Europa und zuriick nach
Afrika vollzieht (Falola und Childs 2004; Frigerio 2004; Yai 2008).

Besonders die Etablierung der kubanischen Santeria in den USA, seit den 1940er
Jahren zunichst durch einzelne, aus Kuba emigrierte Religionsanhinger in New York
und an der Ostkiiste, und seit den 1960er Jahren durch Auswanderungswellen infolge
der sozialistischen Revolution v.a. in Miami verbreitet, erweckte in den 1960er Jahren
ein politisches Interesse bei den Akteuren des Black Nationalist Movement, die politi-
sche, kulturelle und religiése Beziige zu Afrika herstellten und dabei Ankniipfungs-

3 Herskovits bezog sich auf Ortiz 1995 [1906] und Rodrigues 1900, die ihrerseits als Pioniere der Er-
forschung afrikanischer Traditionen in Kuba und Brasilien gelten, vgl. Herskovits 1937. Auf die
durchaus umstrittenen Theorien zum Synkretismus und damit verbundener Schliisselbegriffe wie
Deckmantel, Tarnung, Fassade, Maskerade etc. kann ich hier aus Platzgriinden nicht eingehen; vgl.
dazu Drotbohm 2008 sowie meine noch unveréffentlichte Dissertation.
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punkte in dieser Religion fanden. Die afrikanisierte Religionspraxis Orisha-Voodoo in
den USA, auch bekannt als American Yoruba Movement, ist hinreichend am Beispiel
von Oyotunji und des so genannten Yoruba Reversionism (Brown 2003) bzw. Yoruba
Revisionism (Brandon 1997 [1993]) oder Yoruba Revivalism (Clarke 2004; 2007) do-
kumentiert worden (vgl. auch Palmié 1995a). Diese Bewegung reinterpretiert kreoli-
sche synkretistische Religionen in der Diaspora, indem sie vermeintlich urspriingliche
Yoruba-Praktiken aus Afrika in den Mittelpunke riickt. Ihre selbsterklirten Yoruba-An-
hinger verbinden damit die Vision der Wiederherstellung einer projizierten vergange-
nen Yoruba-Einheit, bevor es zum Bruch durch die Sklaverei kam. Die religiose
Programmatik von Oyorunji und ihre Protagonisten haben nachhaltig andere Afrikani-
sierungstendenzen, beispielsweise im Candomblé in Brasilien und in der Orisha Reli-
gion in Trinidad, beeinflusst.*

Neuere Studien verorten die Akteure der Afrikanisierung insbesondere innerhalb
der so genannten secondary religious diaspora (Frigerio 2004), die Linder wie die
USA, Argentinien, Venezuela, Mexiko, Uruguay etc. umfassen, in die Santeria, Can-
domblé, Vodou und Orisha-Voodoo in den letzten 40 Jahren durch Migrations- und
Globalisierungsprozesse gelangten.5 Allerdings stellt sich die Frage, ob die klassischen
Zentren, die Frigerio demgegeniiber als primary religious diaspora unterscheidet (Ha-
vanna, Bahia, Port au Prince), heute iiberhaupt noch als Orte der ,religiésen Diaspora®
bezeichnet werden konnen. Ich gehe im Folgenden davon aus, dass gerade dort eigen-
stindige Religionen hervorgebracht und Knotenpunkte gebildet wurden, von denen
ausgehend sich jene Religionen im Kontext von Globalisierung und transnationaler
Vernetzung weltweit verbreitet haben. Folglich haben sich, so meine These, riumliche
und zeitliche Verortungen zwischen Diaspora und Heimat sowie auch erster und zwei-
ter Diaspora gewandelt und verschoben. Diese Dynamik werde ich am Beispiel eines
an Afrika orientierten Traditionsdiskurses in der kubanischen Santerfa veranschau-
lichen. Dieser untersucht in erster Linie Havanna, Kuba, und damit einen bisher als
primary religious diaspora kategorisierten Kontext, um konventionelle Diaspora-Beziige
zu hinterfragen und neue Aspekte in Debatten um afrikanische Authentizitit aufzuzei-
gen. Im Mittelpunke dieses Beitrags steht die Analyse des Zugangs von religigsen Ak-
teuren Havannas zu transnationalen Netzwerken, Technologien und Ressourcen als
Ausgangspunkt fiir ihre Neuinterpretation von Tradition und der Entwurf eines neuen
Kanons von Ritualen der Santerfa. Dieser wurde zwar im Rahmen eines globaleren
Kontextes von Afrikanisierung generiert, verweist aber nicht ausschliefSlich auf Afrika.

Es gibt erste empirische Forschungen zu Dynamiken der Afrikanisierung in Kuba
(Argyriadis und Capone 2004; Palmié 2005), wenngleich konkrete Praktiken und Vi-

* Vgl. u.a. Capone 1999; Clarke 2004; Henry 2003; Matory 2005

> Mittlerweile bezeugen ethnologische Forschungen die Ankunft der Santeria auch in Europa, v.a.
seit den 1990er Jahren, vgl. Argyriadis 2001 -2002; Garcfa 2007; Katzensteiner 20005 Rossbach de
Olmos 2003, 2008.
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sionen der religigsen Akteure selbst bisher noch wenig beleuchtet wurden. Nur diese
Perspektive kann jedoch zeigen, wie Religionsanhinger in sehr unterschiedlichen
riumlichen, zeitlichen und symbolischen Beziigen Afrika konstruieren und sich dabei
als Teil einer afrikanischen Diaspora verorten oder auch nicht. Was genau Afrika und
afrikanische Diaspora fiir welche religiosen Akteure an welchem Ort und zu welchem
Zeitpunkt bedeuten, muss daher stirker empirisch und theoretisch ausdifferenziert
werden. Ich folge damit insbesondere Stephan Palmiés (2008:10) Appell fiir eine
grundsiezlich kritische Konzeption von Africanity oder Africaness, deren unterschied-
liche Konstruktionen in afroamerikanischen Religionen nur unter Betrachtung kon-
kreter Agencies in spezifischen historischen und gegenwirtigen gesellschaftlichen Kon-
texten untersucht werden kénnen.

African und Yoruba Diaspora

Die Suche nach Afrika und damit verbundene Projektionen von Reinheit und Authen-
tizitdt waren nicht nur empirische Befunde in Forschungen zu afroamerikanischen Re-
ligionen, sondern beschiftigten auch die African Diaspora Studies, in denen es seit den
1990er Jahren zu einer verinderten wissenschaftlichen Ausrichtung und Forschungs-
konjunktur kam. Paul Gilroy konzipierte mit seinem Modell des Black Atlantic den
transatlantischen Raum zwischen Afrika, Europa und Amerika als eine Analyseeinheit,
deren vielfiltige historische, soziale und kulturelle Verflechtungen bis zur Gegenwart
andauern und unterschiedliche Identititskonstruktionen in Bezug auf Afrika und
Blackness hervorbrachten. Gilroy begriff afrikanische Diaspora als eine Form des Be-
wusstseins, losgelost von essenzialisierenden Zuschreibungen durch Rasse und Territo-
rium, d. h. Menschen kénnen sich auch ohne biologisch-genealogische und territoriale
Beziige als Teil einer afrikanischen Diaspora fithlen (Gilroy 1993; 2004). Allerdings
hatten Gilroy und andere Vertreter der postmodernen Cultural Studies kaum im Blick,
welche konkreten Akteure und Handlungsstrategien ein Diaspora-Bewusstsein erzeu-
gen und was darin Afrika fiir wen, wie und wann bedeutet — durchaus auch im essen-
zialistischen Sinne.

Infolge plidierten viele Autoren fiir eine stirkere Beriicksichtigung der bis heute
wirksamen Dimensionen afrikanischer Geschichte und Gegenwart, weit iiber die Skla-
verei hinaus, in den Lebenswelten der Diaspora-Kulturen der heutigen Amerikas
(Lovejoy 2000; Palmié 1995b). James Lorand Matorys Perspektive des Transatlantic
bzw. Afro-Atlantic Live Dialogue betont die Kontinuitit des Austausches zwischen
Ideen und Praktiken innerhalb der atlantischen Welt, in dem Afrika nicht nur Ur-
sprung und Vergangenheit fiir die New World Cultures ist, sondern eine Form der
Identifikation in der Gegenwart herstellt (Matory 2005 [1999]). Matory macht mit
dem Fokus des Live Dialogue verschiedene Akteure aus Religion, Wissenschaft, Offent-
lichkeit, Handel usw. sichtbar, deren Identititskonstruktionen zwischen Afrika, Ameri-
ka und Europa mit Konflikten, Briichen und Widerspriichen einher gehen.
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Toyin Falola und Matt D. Childs griffen diese Impulse in ihrem Forschungsansatz
der Yoruba Diaspora auf, der die historischen und gegenwirtigen Einfliisse der aus
Westafrika stammenden Yoruba in den Diaspora-Kulturen der Amerikas in Interaktion
mit Entwicklungen in Afrika untersucht (Falola/Childs 2004:4). Yoruba Diaspora
basiert den Herausgebern des gleichnamigen Sammelbandes zufolge auf folgenden
Grundkomponenten: auf der Erfahrung der Sklaverei als Grundstiitze einer gemeinsa-
men Yoruba-Identitit, der Riickkehrbewegungen nach Westafrika seit Ende des
19. Jahrhunderts sowie auf einer bewussten Zuordnung zur Yoruba Diaspora iiber den
Faktor Religion, d.h. durch religiose Initiation in einer der Yoruba-Kultgemeinschaf-
ten im atlantschen Raum, in verschiedenen lokalen und globalen Beziigen (Falola/
Childs 2004:8,10).

Yoruba Diaspora ist jedoch kein essenzialistischer, genealogischer Begriff, denn die
Yoruba selbst sind Ergebnis einer ethno-historischen Konstruktion durch christliche
Mission und Kolonialherrschaft. Diese Erkenntnis verdanken wir insbesondere John
Peel, der den Beitrag christlicher Yoruba-Missionare Ende des 19. Jahrhunderts in
Westafrika an der ,Cultural Work of Yoruba-ethnogenesis“ herausarbeitete (Peel
1989).

Matory zeigte die Identifikation als Yoruba als Ergebnis transatlantischer Interak-
tion und betonte darin die Rolle religiéser Afrobrasilianer, die seit Ende des 19. Jahr-
hunderts zwischen Lagos und Bahia reisten und brasilianische Religionsforscher mit
den Texten der Yoruba-Missionare und der so genannten Yoruba Renaissance West-
afrikas vertraut machten. Matory zufolge haben diese nach Afrika riickkehrenden
Religionseliten und kommerziellen Hindler auf beiden Seiten des Atlantiks an der
Konstruktion einer Yoruba traditional religion mitgewirke, die auf Vorstellungen afrika-
nischer bzw. Yoruba-Reinheit und -Kontinuitit basiert (Matory 1999:81 ff.). Ahnliche
Vermutungen stellen er sowie auch Palmié iiber mégliche kubanische Riickkehrer nach
Westafrika um die Jahrhundertwende an, wobei hier die Quellenlage insgesamt
schlecht bzw. ein diesbeziigliches Forschungsdefizit zu konstatieren ist (vgl. auch
Brown 2003:80 f.; Palmié 2005:60 f.).

All diese Autoren haben neue Forschungsperspektiven auf die lange Zeit als homo-
gen und statisch behandelte Yoruba traditional religion erdffnet und stattdessen den
historischen Wandel und die Konstruiertheit von Yorubaness fokussiert. Yoruba bedeu-
tet(e) eben nicht immer und iiberall das Gleiche und wurde als eine linguistische, eth-
nische und religiose Einheit geschaffen, die die Vielfalt ihrer lokalen Varianten weder
in ihrer historischen Dimension noch angesichts ihrer gegenwirtigen globalen Ausbrei-
tung erfassen kann.

Die Konstruktion einer Yoruba-Identitit erfolgte auch in den Diaspora-Kulturen
vor allem iiber Religion. Die Entstehungsgeschichten der Santeria in Kuba und des
Candomblé in Brasilien im 19. Jahrhundert zeigen, dass afrikanische Sklaven und deren
Nachkommen bereits damals ihre Yoruba-Zugehorigkeit iiber religiose (Initiations)-
Praktiken hergestellt haben. Sie waren also nicht im biologisch-geneaologischen Sinne
Yoruba, sondern wurden dazu durch rituelle Initiation in verschiedene Yoruba-Kult-
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gruppen (Brandon 1997 [1993]; Brown 2003; Palmié 1991). Dieser Prozess setzt sich
bis in die Gegenwart fort und wurde in der Forschungsliteratur zu afroamerikanischen
Religionen vielfach veranschaulicht. Jiingst zeigte Paul Christopher Johnson am Bei-
spiel verschiedener historischer Migrationsphasen der Garifunas aus Honduras, dass
diese in New York plétzlich iiber Religion und damit explizit religiése Vergemeinschaf-
tungsprozesse Teil einer Yoruba Diaspora werden und damit Diaspora-Horizonte be-
weglich und flexibel sind (Johnson 2007).°

Im folgenden Beitrag wird anhand eines spezifischen Traditionsdiskurses in Kuba
veranschaulicht, dass Yoruba-Identititen weder damals noch heute einfach vorhanden
sind. Sie werden durch religidse Akteure gewihlt und gestaltet, und zwar mit unter-
schiedlichen riumlichen, zeitlichen und symbolischen Beziigen. Yoruba-Religionen
sind weder in Kuba noch in anderen Lindern der Yoruba Diaspora oder in Afrika selbst
Endprodukte. Vielmehr wandeln sie sich fortwihrend in Abhingigkeit von unter-
schiedlichen gesellschaftlichen Kontexten, globalen Einfliissen, Agencies und Interessen.
In diesem Sinne mahnt Palmié zu empirischer und theoretischer Sorgfalt in der Erfor-
schung einer vermeintlichen Africaness (analog Yorubaness) von Orten, Menschen und
Praktiken und plidiert stattdessen fiir eine stirkere Fokussierung der ,,Politics and Poe-
tics of Africanization® (Palmié 2008:32). Das ist ein wichtiger Grundgedanke in der
vorliegenden Analyse gegenwirtiger Afrikanisierungstendenzen in der kubanischen
Santeria. Darin soll es nicht um die Frage gehen, ob die Santeria objektiv ,afrikani-
scher” wird (- dies wire ohnehin nicht nur empirisch gesehen ein problematisches
Vorhaben -), sondern darum, wann, wie und durch wen Afrika und Yoruba zur Legiti-
mation einer bestimmten Praxis herangezogen werden.

Religiose Akteure der Afrikanisierung in Kuba

Die kubanische Religionsforscherin Lizara Menéndez verwendete in einem Aufsatz
von 1995 erstmalig den Begriff Yorubizacién, um zeitgensssische Tendenzen der Afri-
kanisierung, d. h. Riickfithrung der Santeria auf ihre Yoruba-Urspriinge, zu charakte-
risieren. Der Begriff Yorubizacidén wurde 1992 in einem von der offiziellen Yoruba-Ver-
einigung von Kuba organisierten Workshop geprigt und infolge von einigen
Wissenschaftlern aufgegriffen. Diese bewerteten Yorubizacion als eine Stréomung, die
von auflen nach Kuba gelangt sei und dort eine eher untergeordnete Rolle gespielt hit-
te. Konkrete Akteure und Strategien einer Afrikanisierung wurden nicht benannt
(Ayorinde 2004; Ferndndez Robaina 2003; Menéndez 1995).

Meine Forschungen in Havanna von 2005 und 2007 ergaben, dass programmati-
sche Beziige auf Afrika in der Santerfa in Kuba durchaus eine bedeutendere Rolle spiel-

¢ Tch danke Stephan Palmié fiir den Hinweis auf Johnsons” Aufsatz, der auch in Palmiés Sammelband
von 2008 enthalten ist, vgl. Johnson 2008.
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ten. Religionsanhinger verwendeten weniger den durch Forscher geprigten Begriff
Yorubizacién, sondern eher die Bezeichnung Linea Africana in Bezug auf diejenigen
Babalaos, die Ritualpraktiken im vermeintlich afrikanischen Stl ausiiben. Als einer
der prominentesten Vertreter dieser Linea Africana gilt in Kuba der Babalao Victor Be-
tancourt Omoléfaord, dessen Traditionsmodell hier im Mittelpunkt steht, nicht aber
die einzige Form der Afrikanisierung in Kuba darstellt.” Victor B. ist Kultvorsteher des
Anfang der 1990er Jahre gegriindeten religiosen Tempels Ifi Iranléwo (Yoruba: die
Rettung ist in /f#) in Havanna und neben Ldzaro Cuesta fithrender Vertreter der Kom-
mission zur Ifa-Jahresweissagung (Comisién Organizadora de la Letra del Afio). Diese
sich als ,unabhingige Babalaos“ begreifende Organisation steht in Abgrenzung von
der seit 1991 staatlich geférderten Yoruba-Vereinigung von Kuba (Asociacion Cultural
Yoruba de Cuba) fiir eines der zwei groflen religiosen Lager in Kuba. Victor B. gilt da-
riiber hinaus in und auflerhalb Kubas als einer der bekanntesten Religionseliten mit
einer speziellen Position, Reputation und Wirkung. Mit einem programmatischen Re-
formprojeke fiihrte er eine Reihe von rituellen Innovationen durch, mit denen die
etablierte religidse Tradition der Samteria restauriert und erneuert werden soll. Diese
sei gegenwirtig in einer ethischen Krise aufgrund von Kommerzialisierung und dem
unkontrollierten Anstieg von Initiationen, die Victor B. zufolge zu einer Aufspaltung
und Banalisierung religioser Wissensbestinde gefiihrt haben. Der Diskurs iiber die ne-
gativen Verinderungen in der Santeria ist in Kuba weit verbreitet und wird auf Globa-
lisierungsprozesse und das wachsende Interesse von Auslindern zuriickgefiihrt.

Victor B. sicht die Ursache der Traditionskrise bereits in der historischen Konstel-
lation der Sklaverei, die zu einem radikalen Bruch mit der Ursprungskultur der Yoruba
gefiihre hitte. Viele Ritualpraktiken seien nicht nach Kuba gelangt oder hitten sich
durch verinderte klimatische und gesellschaftliche Bedingungen der katholischen
Kolonialgesellschaft nicht weiterentwickeln kénnen. Zudem konstatiert Victor B. Feh-
ler in der Form der oralen Tradierung, die auf dem Prinzip der Nachahmung, Wieder-
holung und nicht auf der Vermittlung von Kenntnissen beruhe. Im Ergebnis sei die
kubanische Tradition daher bis heute mangelhaft, unvollstindig und defizitir geblie-
ben:

,Es fehlen immer noch viele Liturgien oder Formen der Verehrung von Gottheiten
der Yoruba-Religion, die wihrend der Sklaverei nicht in Kuba angekommen sind.
Diese brauchen wir hier in Amerika, auch hier miissen wir sie verehren [...]. Es ist
gerecht, menschlich und eine Verpflichtung, dass wir als Nachkommen unserer
Vorfahren den Kult vervollstindigen, mit dem, was hier nicht angekommen ist.
Dies umso mehr, da wir heute im Kontakt mit unseren Yoruba-Briidern sind

7 Wihrend meiner Feldforschungen 2005 und 2007 hatte ich Gelegenheit, Victor B. und andere
Anhinger seiner Kultgemeinde [f# Iranléwo in Havanna zu treffen. Qualitative Interviews und unver-
offentlichte religiose Traktate und Bulletins des Casa Templo Ifi Iranléwo, die Victor B. mir iiberreich-
te, dienen als empirische Grundlage der folgenden Ausfithrungen.
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[...]. Es gibt viele leere Rdume in der Religion, die ausgefiillt werden kénnen, die
unsere Rituale bereichern [...]. Dieser Kult hat ein uraltes religioses System mit
200 Gottheiten, von denen lediglich 24 in Kuba praktiziert werden. (Interview
mit Victor B., 24. 1. 2007)

Victor B. pladiert fiir einen notwendigen, humanistisch und religios begriindeten Aus-
tausch zwischen Yoruba-Anhingern aus Kuba, Nigeria und der Yoruba Diaspora ange-
sichts neuer Méglichkeiten der Globalisierung und der transnationalen Vernetzung.
Diese erdffneten sich in Kuba weitestgehend erst seit der politischen und wirtschaft-
lichen Offnung nach 1990, wihrend Religionsanhinger aus den USA, Brasilien und
der Karibik seit den 1960er/1970er Jahren untereinander sowie mit Yoruba-Anhingern
aus Nigeria rituell zusammenarbeiten und zu diesem Zweck oftmals nach Afrika reisen
(vgl. u.a. Brown 2003; Capone 1999; Henry 2003; Kment 2005).

Victor B.s Argumentation der ,leeren Riume® zeigt eine Nihe zu wissenschaftli-
chen Konzeptionen prominenter Afroamerika-Forscher. Roger Bastide beispielsweise
sprach in den 1970er Jahren von , Liicken im kollektiven Gedichtnis® innerhalb afroa-
merikanischer Religionen, die durch zerrissene Ritual- und Verwandtschaftsstrukturen
durch die Sklaverei entstanden (Bastide 1970:93 ff.). Weil in der Neuen Welt nicht
mehr alle notwendigen Akteure der Gruppe vorhanden waren, konnten afrikanische
Zeremonien nicht in ihrer Ganzheit rekonstruiert werden. Bastide glaubte jedoch
durch seine Untersuchungen des Candomblé in Brasilien, dass die Liicken im kollekti-
ven Gedichtnis durch neue Bilder und eine durch Bricolage hergestellte kulturelle
Erinnerung an Afrika aufgefiillt werden konnen (Bastide 1970:95; vgl. auch Bastide
1958). Bastide wurde zwar vielfach fiir sein Erinnerungsmodell kritisiert, das die Per-
spektive der Akteure und die strategische Funktion der Erinnerung an die Vergangen-
heit auflen vor lisst (Motta 1998:52). Matory hat gezeigt, dass eine kulturelle Erinne-
rung an Afrika nicht einfach gegeben ist, sondern durch Religionsanhinger und
Wissenschaftler in einem kontinuierlichen ,,struggle for the possession of the sign® her-
gestellt und interpretiert wurde und bis zur Gegenwart wird (vgl. auch Matory 1999;
Matory 2005:283). Dennoch hitte Bastide vielen religidsen Akteuren der Afrikanisie-
rung als theoretischer Vordenker gedient, wie Capone im Falle des Candomblé und der
Yoruba-Religion in den USA annimmt (Capone 1999:245; 2005:315; 2008:289).

Denkbar wire dies auch im Fall von Victor B. in Anbetracht seines selbsterklirten
wissenschaftlichen Interesses an der meba—Forschung.8 Sein Afrika-Diskurs ist aller-
dings weder mit Bastide noch mit den Zielen der Afrikanisierer Brasiliens und den
USA uneingeschrinkt konform, denn zur Auffiillung der Liicken oder leeren Riume
strebt er nicht primir die Einfithrung religidser Institutionen und Praktiken aus Afrika
an. Vielmehr geht es ihm um eine Wiederherstellung, in seinen Worten ,Restauration®

8 Victor B. hat wissenschaftliche und religiose Literatur zu Yoruba-Praktiken in Westafrika und der
afrikanischen Diaspora gelesen und ist zugleich Autor von Biichern, Aufsitzen und religidsen Trakta-
ten, die hier noch Erwihnung finden.
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einer urspriinglichen Liksmi-Tradition in Kuba vom Anfang des 20. Jahrhunderts, auf
deren Basis sich ,,in Kuba selbst verlorene Traditionen retten und revitalisieren® lieflen
(Interview mit Victor B., 24.1.2007).

Rituelle Innovationen zur Uberwindung einer Traditionskrise

Als Lucumi wurden zunichst die im 19. Jahrhundert in Kuba eintreffenden Yoruba-
Sklaven bezeichnet, die in kirchlichen und sikularen Verwaltungsinstitutionen der spa-
nischen Kolonialadministration auf Anhinger anderer ethnisch-religioser Herkunft
trafen. Gemeinsam bildeten sie iiber rituelle Initiation diverse Lucumi-Cluster, die als
Grundstock der ersten Kultgemeinschaften der Santeria gelten, die sich vermutlich um
die Jahrhundertwende aus den so genannten Cabildos de Nacidn und Sociedades Lucu-
mi herausldsten.’

Victor B. bezieht sich mit seinem Liksimi-Traditionsmodell auf eine Ritualpraxis
zu Beginn des 20. Jahrhunderts in Kuba, die niher an dem urspriinglichen Erbe der
Yoruba-Sklaven gewesen sei als das, was sich spiter unter katholischem Einfluss als
Santeria entwickelt hat. In der kubanischen Santeria wurden diverse lokale Oricha-
Kulte aus West-Afrika fiic Changd, Obatald, Ochiin, Yemayi oder Oyd im Laufe des
19. und v. a. Anfang des 20. Jahrhunderts zusammengefiihrt, die seitdem alle wihrend
einer Initiation den Adepten verlichen werden. Dies ist das in Kuba vorherrschende
Initiationsmodell, vom dem sich Victor B. mit seinem Modell der L#kiumi-Praxis ex-
plizit abgrenzt.

Zunichst verwendet er statt der in Kuba iiblichen Schreibweise Lucumi die Form
Liikiimi, die er wie andere religiose Begriffe auch als Yoruba-Schreibweise prisentiert
und damit deren Kontinuitit zu vorgeblich afrikanischen Formen unterstreicht.'® Vic-
tor B. nennt sich und seine Patenkinder Anhinger (spanisch: seguidores) der Likimi
und lehnt die populiren Bezeichnungen Santero, Santera und Santeria ab. In der
Ritualpraxis selbst fiihrte er eine Reihe von rituellen Innovationen ein, die bisher nicht
zum Repertoire der kubanischen Santeria gehorten und mic denen die gegenwiirtige
Traditionskrise in der Santeria iiberwunden werden soll.

So initiiert er beispielsweise seine Anhinger nur mit einem Haupt-Oricha im Kopf
und mit Oricha Ellegud im Fufi. Diese Initiationsform ist in Kuba als Pie y Cabeza

? Die Entstehungsgeschichten der ersten Kultgemeinschaften der Santeria bzw. Regla de Ocha-Ifa, wie
sie von vielen Anhingern bevorzugt genannt wird, haben beispielhaft Palmié 1991, Palmié 2002 und
Brown 2003 anhand beriihmter Griinderfiguren herausgearbeitet.

10 Capone beobachtete dhnliche Strategien bei Afrika-orientierten Anhingern der Yoruba-Religion in
den USA, die analog zu ihrer Eigenbezeichnung als Afrikan Americans (mit k!) mit der Verwendung
Lukumi (ebenfalls mit k!) auf ein ,Surplus d’Africanité” abzielen (Capone 2005:Vorwort). Ich iiber-
nehme fiir die folgenden religiosen Begriffe die Schreibweise von Victor B., sofern es sich inhaldich
um die von ihm vertretene Ritualpraxis handelt.
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(Kopf und Fuf}) bekannt und verzichtet auf die sonst iibliche zusitzliche Verleihung
weiterer Orichas. Einige Religionsanhinger und Forscher bewerten die Pie y Cabeza
Initiation als eine afrikanische Ritualpraxis und begriinden dies damit, dass bei den
Yoruba in Westafrika sowie auch bei den Yoruba-Sklaven und deren Nachkommen in
Kuba zunichst nur ein Oricha initiiert wurde. Victor B. legitimiert die (Wieder)Ein-
fiihrung von Pie y Cabeza primir als eine frithere kubanische Tradition, die zwischen
18601939 in Kuba praktiziert und bis heute in einigen ilteren, traditionellen Ritual-
familien in der Region Matanzas aufrechterhalten worden sei. Es sei ihm mit Hilfe
dieser Ritualfamilien gelungen, diese friihere, einfache Initiationsform zu revitalisieren,
die schliellich auch drmeren Menschen eine Initiation in die Regla de Ocha-Ifa ermog-
liche (Interview mit Victor B., 24.1.2007)."!

Weiterhin fiihrte Victor B. den auf die Yoruba-Praxis in Nigeria zuriickgehenden Gé-
léde-Bund fiir Frauen, eine Tanzzeremonie des Egringrin-Kultes und eine direkte Initia-
tion mit Oricha Oldkun ein, einer michtigen Gottheit der Meerestiefe, die zuvor immer
nur in Verbindung mit Yemayd auftrat. Die wohl folgenreichste rituelle Innovation war
die erstmalige Initiation von Frauen in den /fz-Kult um 2004, der vor allem die Inter-
pretation des /fz-Orakels beinhaltet und bisher ausschlieflich minnlichen /fz-Priestern,
den Babalaos, vorgesehen war. Der Eintritt von Frauen in diese hierarchische rituelle
Domine der Minner wurde in Kuba mehrheitlich als Traditionsbruch wahrgenommen
und 16ste sowohl in Kuba als auch in religiésen Milieus auf8erhalb Kubas einen trans-
lokalen Konflikt aus. Darin ging es nicht nur um die Herausforderung etablierter Ge-
schlechterrollen im Kult, sondern vor allem um religiose Macht- und Legitimierungs-
strategien angesichts eines verinderten transnationalen Religionskontextes.'? Die
inhaltliche und logistische Durchfiihrung dieser rituellen Innovationen war nur még-
lich, weil Victor B. seit Jahren umfangreiche transnationale Kontakte zu Religionsan-
hingern aus Nigeria, den USA und anderen Lindern der Yoruba Diaspora besitzt und
mit diesen angenommene Yoruba-Ritualpraktiken bzw. Literatur dariiber austauscht.

" Victor Betancourt: Casa Templo If4 Iranléwo. Para todos los Lideres Religiosos de Cuba y el Mun-
do; unversffentlichtes Dokument, im Besitz der Autorin. Neben Victor B. wenden mittlerweile viele
Babalaos anderer kubanischer Kultgemeinden Pie y Cabeza an, was einige Autoren auf die ckonomi-
sche Krise der 1990er Jahre zuriickfithren, in der eine Reduzierung der Initiationskosten notwendig
wurde, denn der finanzielle Aufwand fiir eine Initiation mit nur einem Oricha ist deutlich geringer als
fiir finf bis sechs weitere Orichas (vgl. Ferndndez Robaina 2003; Ayorinde 2004:176). Zur histori-
schen Einordnung und zeitlich und inhaltlich umstrittenen Durchfiihrung von Pie y Cabeza in Kuba
vgl. Ramos 2003. Die Head and Feed Initiation ist ebenso unter den Yoruba-Anhingern von Oyotunji
in den USA bekannt, die allerdings Brown zufolge ihr Wissen dariiber ausschlieflich aus einem Bezug
zur Yoruba-Praxis im heutigen Nigeria beziechen (Brown 2003:281).

12 Diesen religiésen, institutionellen und skonomischen Konflikt habe ich an anderer Stelle ausfiihr-
lich analysiert, vgl. Rauhut 2009b sowie Betancourt Estrada 2005; Gobin 2007.
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Die schriftliche Fixierung der Lukidimi-Praxis

In seinem Traditionsdiskurs jedoch legitimiert er diese Zeremonien primir mit einem
Bezug zu jener fritheren kubanischen Likimi-Praxis, denn ein Grofteil des rituellen
Repertoires sei in Kuba selbst vorhanden und miisse nur ans Licht gebracht und revi-
talisiert werden. Zu diesem Zwecke werden Victor B. und seine Anhinger selbst als
Ethnologen titig, indem sie Feldforschungen in vielen Provinzen Kubas durchfiihren
und Primirquellen in Form von rituellen Gesingen, Orakelrezitationen und Beobach-
tungen religioser Zeremonien sammeln. Er betont den exklusiven Zugang zu tradi-
tionsreichen religidsen Hiusern und ilteren Personen, deren Vertrauen er nur als er-
fahrener Babalao gewinnen und damit Zugriff auf bisher unerforschte Quellen
erhalten konnte. Dieses verborgene Wissen will Victor B. in Kombination mit nicht
niher benannten ,Quellen in Yoruba“ systematisieren, mit philosophischen und eso-
terischen Fundamenten verkniipfen und schliefflich in einer mehrbindigen Mono-
graphie mit dem Titel ,Coleccién Liikimi“ publizieren (Interview mit Victor B.,
24.1.2007)."

Damit schreibt Victor B. sein personliches Traditionsmodell und eine bestimmte
Form der Ritualpraxis fest, iiber die es bisher nur weitestgehend orale Zeugnisse gab.
Verschriftlichung und Systematisierung der Religion stoflen zwar unter vielen Anhin-
gern auf Widerstand, dennoch sind sie Ausdruck einer zunehmenden Tendenz, den
etablierten Forschungsstand aus der Perspektive der Religionspraktizierenden zu hin-
terfragen und zu kritisieren. So strebt auch Victor B. an, sich mit seiner eigenen Litkui-
mi-Historiographie und Ethnographie in die Geschichtsschreibung afrokubanischer
Religionen einzuschreiben. Zur Verbreitung seines Traditionsdiskurses nutzt er neben
der Publikation von Biichern auch unveroffentlichte Druckerzeugnisse wie religiose
Traktate, Pamphlete, Bulletins, das Internet sowie seine Teilnahme an internationalen
Konferenzen und schliefllich den Austausch mit auslindischen Forschern.

Vereinzelte Initiativen zur Verschriftlichung und Standardisierung der Ritualpraxis
durch Religionsanhinger sind in Kuba bereits aus den 1950er Jahren durch Nicolas
Angaricas ,Manual del Orihaté“ (Angarica 1955), basierend auf seinem zuvor entstan-
denen Text ,,El Lucumi al alcance de todos®, oder Pedro Arangos ,Manual de santeria®
bekannt.'® Insbesondere Angarica entwarf seinerzeit ein spezifisches Lucumi-Tradi-

13 Der erste Band erschien in Venezuela (ohne Jahresangabe) unter dem Titel ,El lenguaje ritual La-
kimi“ (Betancourt Estrada o.A.). Fiir weitere seiner Publikationen vgl. Betancourt Estrada 1997,
2005.

4 Die letzten beiden Texte hat erstmalig Ldzara Menéndez in ihrem Sammelband von 1990 verdf-
fentlicht, sie waren aber bereits in den 1950er Jahren unter Religionsanhingern bekannt, vgl. Angarica
1998 [1990]; Arango 1998 [1990]. Manuales und Libretas sind handschriftliche, mittlerweile durch
Schreibmaschine und Computer angefertigte Ritualhandbiicher durch Santeria-Praktizierende, die ne-
ben Aufzeichnungen zu rituellen Prozeduren und Opfergaben oftmals auch Ausfithrungen zur Ori-

cha-Mythologie und Kosmologie sowie Glossare mit Yoruba- bzw. Lucumi-Vokabular enthalten. Bis
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tionsmodell (,Lucumi fiir jedermann®), das die ,wahre, reine Lucumi-Religion® ans
Licht bringen sollte und dabei die Vision einer wiederhergestellten urspriinglichen
Yoruba-Religion verbreitete. Mit Hilfe eines Yoruba-Worterbuches und einer Bibel-
iibersetzung in Yoruba prisentierte Angarica einen theologisch rationalisierten Lucu-
mi-Pantheon, der Palmié und Matory zufolge Ahnlichkeiten zu den Werken einiger
Yoruba-Missionare Westafrikas aufweist, die sich seit Ende des 19. Jahrhunderts um
Analogien zwischen der Yoruba-Religion und dem Christentum bemiihen (Matory
2001:184; Palmié 2005:66; vgl. auch Peel 2000).

In den 1970er Jahren fanden kubanische Forscher weitere Libretas oder Manuales
in Kuba, die Glossare und Textfragmente aus in Oxford-Englisch publizierten Biichern
zur Yoruba-Religion enthalten, die einige studierte Santeros iibersetzt hitten (Leén
1971:143; Martinez Furé 1997 [1979]:212). Diese Strategien beobachtete 30 Jahre
spiter Kristina Wirtz bei ihren Informanten, die in ihren Ritualhandbiichern nachtrig-
liche Ubersetzungen von hispanisierten Lucumi-Begriffen durch Yoruba-Vokabular
vornahmen, die modernen standardisierten Yoruba-Worterbiichern entstammen
(Wirtz 2007:116 ff.). In einer ethno-linguistischen Analyse zeigte Wirtz, dass das ku-
banische Lucumi jedoch keine gebrochene Version einer vermeintlich originalen Yoru-
ba-Sprache darstellt, sondern eine rituell angeeignete, assoziative und durch individuel-
le textuelle Praktiken ausgeformte Ritualsprache, die subjektive Beziehungen zur
Vergangenheit herstellen soll. Eine mégliche Strategie ist die Erzeugung einer direkten
Sprachkontinuitit zum Yoruba, indem Anhinger nachtriglich Yoruba-Worter in ihre
Libretas einfiigen und die Ritualsprache statt als Lucumi oftmals als Yoruba-Sprache
bezeichnen (Wirtz 2007:121)."°

Neben der Standardisierung durch Sprache haben Angarica, Arango und vermut-
lich schon friihere Religionsanhinger auch Fragmente aus ethnographischen Schriften
iiber die Yoruba-Religion in ihre Ritualhandbiicher ,riickiibertragen®. Einschligige
Autoren sehen daher in diesen inter-textuellen Strategien Bemiithungen um eine Stan-
dardisierung der Ocha-/fa-Praktiken in Kuba (Brown 2003:122,8; Dianteill/Swearin-
gen 2003; Palmié 2005:69).

Nichts anderes macht heute Victor B., denn auch er rezipiert, allerdings ohne sie
direkt zu zitieren, ethnologische Literatur und Quellen iiber ,die“ Yoruba-Religion
und fiigt diese selektiv in seine Ritualpraxis ein. Dies geschicht auf Basis von Biichern
und Texten, die ihm seine in den USA, Mexiko oder Italien lebenden Patenkinder
und seine ,Mentoren“ aus Nigeria mitbringen sowie durch Wissenstransfer von Ri-

auf wenige Ausnahmen zirkulierten diese Handbiicher zunichst innerhalb der Ritualfamilien und
werden erst seit den 1990er Jahren auch an Nicht-Geweihte verkauft und kommerzialisiert. Argeliers
Ledn bezeichnete die Libretas als eine Form ,verschriftlichter miindlicher Tradition®, vgl. Leén 1971.
"> Eine Korrektur hispanisierter Lucumi-Begriffe in Ritualgesingen oder in den Libretas durch Stan-
dard-Yoruba haben beispielsweise auch William Bascom oder Yoruba-Anhinger wie John Mason aus
dem Umfeld von Oyotunji und der Yoruba Theological Archministry in den USA betrieben, vgl. Mato-
ry 2001:177.
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tualpraktiken, Liturgien, Mythologie usw. So ist das Liksimi-Traditionsmodell nicht
etwa eine historische Kontinuitit von einer einst vorhandenen, urspriinglichen Reli-
gionspraxis, sondern eine nachtrigliche Riickprojektion auf Basis von heutigen Quel-
len und Wissensbestinden. Wenngleich sich Victor B.s spezifisches Liikdimi-Tradi-
tionsmodell von dem seiner Vorginger wie Angarica unterscheidet, so lassen sich
dennoch gewisse Ahnlichkeiten in der Vorgehensweise und der angestrebten Vision
ciner transatlantischen religiésen Einheit ausmachen.'® Victor B.s Reformprojekt
beinhaltet neben der nachtriglichen Einfithrung und Revitalisierung bestimmter Ri-
tuale zugleich Tendenzen zur Eliminierung christlicher Einfliisse. So lehnen er und
seine Anhinger die katholische Taufe und den Kirchgang als Bestandteile der Initia-
tion genauso ab wie die Darstellung der Orichas durch katholische Heilige oder auch
die Verwendung hispanisierter Bezeichnungen im rituellen Kontext. Seine Patenkin-
der erhalten in einer gemeinsam von ihm und nigerianischen Kollegen betriebenen
systematischen /fz-Schule im Tempel If# Iranléwo Unterricht in der Yoruba-Sprache,
Kosmologie und Orakelinterpretation. Sie werden dazu angehalten, ihre rituellen Yo-
ruba-Namen zu verwenden und tragen bei groferen, mitunter auch dffentlichen Ze-
remonien ,afrikanische Kleidung®.

Seine Behauptung, es hitte im Ritual selbst niemals eine synkretistische Verschmel-
zung mit dem Katholizismus gegeben, der lediglich als historisch-kolonial aufgezwun-
gene Maskerade gedient hitte, wird von vielen Anhingern geteilt. Im Unterschied zu
diesen verfolgt Victor B. jedoch programmatische Ziele, die dhnlich wie in anderen
afroamerikanischen Religionen im Rahmen einer explizit anti-synkretistischen Agenda
interpretiert werden konnen (Clarke 1998; Palmié 1995a). Sein durchaus postkolonia-
ler und anti-klerikaler Diskurs richtet sich dezidiert gegen die Vormacht und Domi-
nanz der katholischen Kirche und des christlichen Glaubens. Deren Einfliisse seien
noch immer, aus seiner Sicht anachronistisch und irrtiimlich, in der Mentalitit vieler
Santeria-Anhinger verankert (Interview mit Victor B., 24.1.2007).

Afrikanisierung als Vision transatlantischer religiéser Restauration

Victor B. verbindet die Vision der wiederhergestellten Ritualpraxis, die frei von ,syn-
kretistischen Verunreinigungen® sei, nicht zwangsldufig mit der Projektion einer reinen
Yoruba-Religion in Nigeria. Auch diese bewertet er als mangelhaft und unvollstindig.
Interne Kriege, Islamisierung und Christianisierung im 19. und 20. Jahrhundert hit-

16" Auch wire hier sicher ein Vergleich zu der von Palmié beschriebenen ,,Christian lucum{ morality®

bzw. ,African lucum religious morality” Anfang des 20. Jahrhunderts lohnenswert, in der sich einige
Kulteliten in Kuba um Institutionalisierung und éffentliche Legalisierung ihrer persénlichen Lucumi-
Praktiken als Religion bemiihten und dazu gezielt Forscher wie Fernando Ortiz sowie Politiker ein-

banden, s. Palmié 2002:259 f.
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ten auch in Nigeria zum Verlust von Gottheiten, Liturgien und Ritualpraktiken ge-
fihrt. Victor B. nimmt also fiir Nigeria ebenso wie fiir Kuba einen Bruch in der Tra-
dierung einer vermeintlich urspriinglichen, vollstindigen Religion an. In Kuba seien
einzelne Ritualelemente gar besser erhalten als in Nigeria selbst (Interview mit
Victor B., 24. 1. 2007). Dennoch gibe es eine Reihe von rituellen Versatzstiicken, die
aus dem heutigen Nigeria selektiv nach Kuba eingefiihrt werden kénnen, nicht aber
per se den kubanischen Formen iibergestiilpt werden diirfen.

,Es geht nicht darum, eine afrikanische Version zu kopieren. Ohnehin ist es die
gleiche Religion, denn meine Urgrofiviter, die hier in Kuba angekommen sind,
sind die Briider und Cousins der Urgroflviter in Nigeria. Was sie uns hier lehrten
und hinterlieffen, ist das gleiche Erbe wie dort. Wir miissen nur suchen, was ver-
lorenen gegangen ist. Aber auch sie [die Nigerianer] konnen hier etwas finden, was
sie dort verloren haben. Zwischen beiden Seiten machen wir diese Arbeit und res-
taurieren (Interview mit Victor B., 24.1.2007).

Die Idee der gemeinsamen Restauration und Vervollstindigung der Religion durch
einen aktiven Austausch von Ritualelementen, Liturgie, Mythologie, religiosen Texten
und Wissen zwischen Kuba und Nigeria entspricht wohl exemplarisch dem von Mato-
ry beschriebenen Afro-Atlantic Live Dialogue (Matory 2005 [1999]). Victor B. zufolge
kann diese religiése Arbeit nur ein transatlantisches Projekt sein, denn beide Seiten des
Atlantiks seien auf die Ritualbestinde der jeweils anderen Religionspraxis angewiesen.
Dass die gemeinsam restaurierten Rituale nicht nur in Kuba, sondern anschlieffend
auch in Nigeria wieder eingefiithrt werden konnen, bietet in der Tat ein gewisses Inno-
vationspotenzial innerhalb bisheriger Afrikanisierungsdiskurse in der Diaspora, die all-
zu oft einseitig an einem raum- und zeitlosen Afrika orientiert sind. Entgegen dieser
eindimensionalen Traditionsbeziige glaubt Victor B., im Gegenzug auch kubanisches
Expertenwissen nach Nigeria exportieren zu kénnen.

Sein Modell der ,transatlantisch erneuerten Religion® transzendiert den nationalen
Bezugsrahmen der kubanischen Santeria und ist zugleich Ergebnis und Ziel transnatio-
naler Kooperation. Sein Traditionsdiskurs bezieht sich dennoch riumlich, zeitlich und
symbolisch primir auf eine urspriingliche Liksmi-Praxis in Kuba um 1910/1920,
bevor es zur Vereinheitdichung und Standardisierung der Regla de Ocha bzw. Santeria
gekommen sei. Allerdings ist auch diese frithere Liksimi-Tradition wohl niemals, ge-
nauso wenig wie eine urspriingliche nigerianische Tradition, so intakt, vollstindig, rein
und homogen gewesen, wie Victor B. sie prisentiert. Es kann also lediglich ein selekti-
ver Riickgriff auf einzelne Elemente jener Traditionen erfolgen. Dies hingt entschei-
dend von méglichen Zugriffen auf Quellen und Kontakte ab, iiber die nicht alle An-
hinger in gleichem Mafle verfiigen.

Victor B. befindet sich in einer vergleichsweise privilegierten Position, denn er hat
sich seit Jahren multiple transnationale Netzwerke aufgebaut, die ihm Zugang zu
Akteuren, Ressourcen, Praktiken und Diskursen der transnationalen Yoruba-Praxis in
Afrika und der Diaspora verschaffen. Erst diese Netzwerke machten beispielsweise die
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Durchfiihrung einiger seiner rituellen Innovationen méglich. In diesem Sinne ist auch
die so genannte Afrikanisierung selbst ein transnationales Projekt, an dem religiose,
wissenschaftliche und politische Akteure sowie auch Institutionen globaler Kultur-,
Konsum- und Tourismusindustrien beteiligt sind. Der transatlantische Dialog ist folg-
lich nicht frei von Konflikten, konkurrierenden Interessen und sozio-6konomischen
Machtgefillen.

Victor B. agiert in diesen Netzwerken als transatlantic messenger,'” der ihnlich wie
seine historischen Vorginger den kontinuierlichen Kontakt zu Afrika sucht, um Ritual-
bestinde in der Diaspora zu erweitern und damit auch die eigene religiose Legitimitic.
Dies gelingt ihm, ohne jemals in Afrika gewesen zu sein. Stattdessen kommen religiose
Anhinger, Wissenschaftler und Journalisten aus Nigeria, den USA, Lateinamerika und
Europa zu ihm nach Kuba und tauschen mit ihm vorgeblich afrikanische Praktiken
und Literatur dariiber aus, die Victor B. selektiv in seinen eigenen Traditionskorpus
Liikiimi einfiige.'®

Er ist damit Protagonist einer speziellen Form der Afrikanisierung, fiir die mir der
Begriff Litkiimizacidn vorliufig passender erscheint als die eingangs erwihnte, unspezi-
fische Yorubizacidn. Likdmizacién ist jedoch nicht zu verwechseln mit dem Begriff
Lucumizacion, den Silvina Testa (2004) verwendete, um die historisch-geographische
Expansion der Santeria im 19. und 20. Jahrhundert ins ostliche Kuba als Ergebnis
ritueller Kooperation zu beschreiben. Im Gegensatz dazu handelt es sich bei der gegen-
wirtigen Likiimizacion durch Victor B. um eine programmatische religiose Agency, die
sich im transnationalen Kontext der Yoruba-Religionen verortet und bisherigen Tradi-
tionsmodellen sowohl in Kuba als auch innerhalb der Yoruba-Diaspora ein innovatives
Projekt entgegensetzen will.

In Pierre Bourdieus Worten kénnte man sagen, Victor B. prisentiert eine zwar
transnational generierte, aber betont lokale Ressource innerhalb des globalen Reli-
gionsmarktes (Bourdieu 2000). Er riickt bisherige Afrikanisierungsdiskurse, die zwi-
schen Yoruba-Praktiken in Afrika und denen in der Diaspora polarisieren (Capone
2005; Palmié 1995a), in ein neues Licht, indem er die Ausrichtung der kubanischen
Tradition selbst fokussiert. Damit grenzt er sich in dreifacher Hinsicht von herkémm-
lichen Traditionsdiskursen ab: von einer von Nigeria aus gelenkten, global vereinten
Yoruba-Religion, wie sie beispielsweise die nigerianischen Babalaos Wande und Taiwo

7 Dieser Begriff geht auf Pierre Verger zuriick, der sich seinerzeit als Botschafter zwischen Westafrika
und Brasilien betrachtete (vgl. Verger 1954, 1968) und fiir eine Reihe weiterer mransatlantic messenger
aus Religion, Wissenschaft und Handel steht, die zu unterschiedlichen Zeiten zwischen Afrika und
der Neuen Welt in Bezug auf Religion vermittelt und damit zu einer ,,Cultural Work of Yoruba Glo-
balization® (Palmié 2005:70 ff.) beigetragen haben, vgl. auch Capone 2005; Matory 1999, 2001.

'® Transnationale religitse Netzwerke bieten fiir kubanische Santeria-Anhinger und ihre Ritualfami-
lien daher immer eine Méglichkeit, die politische und 6konomische Isolierung sowie eingeschrinkte
Mobilititen in Kuba partiell zu iiberwinden, vgl. dazu Rauhut 2007 sowie auch Argyriadis und Capo-
ne 2004; Perera Pintado 2007.
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Abimbola propagieren (Abimbola/Miller 1997),"” von einer in den USA zentrierten
Diaspora-Praxis, exemplarisch verkérpert durch die Yoruba-Anhiinger von Oyorunji,”
sowie von einer in Kuba etablierten Tradition des afro-katholischen Synkretismus.

Zur Verteidigung einer kubanischen Tradition

Die von Victor B. angestrebte Form der Afrikanisierung ist gegenwirtig in Kuba ein
Elitenprojekt, das abgesehen von seinen eigenen Anhingern und einigen anderen
transnational vernetzten Babalaos der Linea Africana kaum eine breite Basis zu errei-
chen vermag. Dennoch ist Victor B. in der Lage, seinen Traditionsdiskurs grenziiber-
schreitend und 6ffentlichkeitswirksam, sowie auch innerhalb der kubanischen und aus-
lindischen Forschungslandschaft zu verankern und globale Afrikanisierungsdiskurse zu
beeinflussen. Sein Reformprojekt der rituellen Innovationen, insbesondere die Initia-
tionsform Pie y Cabeza und die Initiation von Frauen in den /fz-Kult sind in Kuba
durchaus umstritten. Sie losten eine Reihe von Gegenpositionen durch andere Reli-
gionseliten aus, die aktuelle Einfliisse aus Nigeria ausdriicklich ablehnen und stattdes-
sen die ungebrochene Kontinuitit und Besonderheit der kubanischen Tradition vertei-
digen.

Viele Santeria-Anhinger in Kuba behaupten, dass die Yoruba-Anhinger in Nigeria
nur wenig Bewusstsein fiir ihre eigene Religion hitten und sich ihrer Wurzeln erst
wieder durch den Erfolg der Santeria in der Neuen Welt bewusst werden, der insbe-
sondere den Kubanern zu verdanken sei. Die Vertreter einer autonomen kubanischen
Tradition sehen diese mitunter gar als iiberlegen gegeniiber der nigerianischen Variante
an. Sie argumentieren einerseits mit dem ungebrochenen Erbe und Respekt gegeniiber
den Vorfahren und Alteren der Religion, der jegliche Erneuerungen verbieten wiirde.
Andererseits existiert die Auffassung, dass die kubanische Santeria gerade deswegen so
stark sei, weil sie sich bisher an alle historischen und gesellschaftlichen Bedingungen
der Neuen Welt anpassen konnte und sich darin gewandelt hat.

Zu den Verteidigern einer explizit kubanischen Tradition zihlen nach meiner Auf-
fassung beispielsweise die staatliche Yoruba-Vereinigung von Kuba und ihr Prisident
Antonio Castafieda sowie der Leiter der Kommission zur /fz-Jahresweissagung, Ldzaro
Cuesta.”’ Wenn auch beide Reprisentanten der beiden gréften Institutionen der San-
teria unterschiedlichen religiosen Lagern zuzuordnen sind und sich in ihren Legitima-

' Vgl. auch hetp://www.iletuntun.com.ve/Principal/ Taiwo.html. ges. 30.1.2010

29 Wenn man so will, betreibt Victor B. keinen Yoruba-Reversionismus wie die Anhinger von Oyo-
tunji, sondern einen Liksimi-Reversionismus.

2! Deren eigene Traditionsdiskurse habe ich ausfiihrlich in meiner Dissertation analysiert, sie kénnen
hier im Einzelnen nicht wiedergegeben werden. Die Rolle der Asociacidon Cultural Yoruba de Cuba gilt
allgemein als umstritten, da viele Santeria-Anhinger darin ein staatliches Organ zur Kontrolle der Re-
ligion sowie Kanalisierung der transnationalen Religionspraxis und des globalen Interesses an der Sazn-
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tionsdiskursen jeweils explizit voneinander abgrenzen, so scheint ihnen doch eines
gemeinsam: Sie verteidigen die ungebrochenen Integricit und Stirke der kubanischen
Santeria entgegen der Annahme einer Traditionskrise und weisen zumindest nach
auflen jegliche Orientierung an Ritualpraktiken aus dem heutigen Nigeria zuriick.
Dennoch brachte auch im Falle der Yoruba-Vereinigung deren fithrende Riege jiingst
religivse Zeremonien und Institutionen wie den Ogboni-Bund nachtriglich aus Afrika
nach Kuba, so dass die Einfiihrung afrikanischer Praktiken auch hier ungewollt eine
Rolle spielt.

Fazit: Zur Aneignung afrikanischer Vergangenheit

Die Traditionskonflikte in Kuba sind Ausdruck konkurrierender Krifte innerhalb eines
transnationalen religiosen Feldes, in dem kubanische Religionseliten jeweils ihre eige-
nen Parameter fiir einen unausweichlichen Traditionswandel festlegen und kontrollie-
ren wollen. Es geht weniger darum, ob eine Tradition oder Ritualpraxis modifiziert
werden kann, sondern darum, wer diese unter welchen Referenzen und institutionellen
und logistischen Bedingungen ausfiihren darf. Oftmals entscheidet nicht zuletzt der
Zugang zu transnationalen Netzwerken, Technologien und Ressourcen dariiber, wel-
che Ritualbestinde in die gegenwirtige Tradition eingehen und welche nicht. Hier
werden insbesondere auch neuere Medien wie Internet und enzyklopidische Schriften
zur Reprisentation der Vergangenheit genutzt und damit neue Erinnerungsmichte
und Interessen hervorgebracht.

Das Traditionsmodell von Victor B. stellt nur eine Maglichkeit neben vielen ande-
ren dar, um die aktuellen Herausforderungen der transnationalen Religionspraxis an-
zunehmen, die die kubanische Tradition mit einem erweiterten Panorama an Reli-
gionsanhingern, Praktiken, Diskursen und damit neuen Konkurrenzen und
Legitimierungsbediirfnissen konfronteren. Auch kubanischen Religionseliten geht es
darum, sich innerhalb dieses neuen Feldes zu positionieren und hervorzutun. Religiose
JInnovationen“ dienen dabei schliefllich als strategische Ressource, die Ankniipfungs-
punkte zu neuen Akteuren, Debatten und Modellen erméglicht. Die Ressource der
Innovation wird konjunkturell eingesetzt, um sowohl eine Unverinderbarkeit der Tra-
dition als auch die Notwendigkeit einer Traditionserneuerung in der Santeria zu be-
haupten.

teria vermuten. Lizaro Cuesta von der Comision Organizadora de la Letra del Afio ist zwar privat und
religiés durch die gemeinsame Arbeit in jener Kommission mit Victor B. verbunden, grenzt sich aller-
dings nach auf8en von dessen rituellen Innovationen ab. Insbesondere der Konflikt um die /fz-Weihe
fiir Frauen sei von vielen Seiten dafiir benutzt worden, eine weitere Lagerbildung innerhalb religigser
Traditionslinien in Kuba zu forcieren (Interview mit Ldzaro Cuesta, 1.2.2007, vgl. auch Rauhut

2009b).
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Die vorliegenden empirischen Ergebnisse zeigen einmal mehr die Untauglichkeit
modernisierungstheoretischer dualistischer Konzeptionen von Tradition und Moderne
und damit einhergehende Zuschreibungen wie Stabilitit und Kontinuitit einerseits
und Kontingenz und Ungewissheit andererseits (Streck 2004). Tradition ist kein stabi-
les Kontinuum, sondern wird von religiosen Akteuren in einer konkurrierenden und
auch widerspriichlichen Art und Weise hergestellt. Dafiir arbeiten sie aktiv an der Ver-
gangenheit mit Hilfe von selektiven Erinnerungsstrategien.

Victor B.’s Riickgriff auf die Vergangenheit und Tradition der Liksmi Anfang des
20. Jahrhunderts stellt eine Form der Aneignung und Einverleibung afrikanischer Ver-
gangenheit #nd Gegenwart in ein kubanisches Traditionsmodell dar, das eine wieder-
hergestellte historische Kontinuitit erzeugen soll. Diese ist nicht automatisch gegeben,
sondern wird erst durch nachtrigliches Erinnern und Erfinden, durch bewusste Tradi-
tionsbriiche und Verinderungen sowie durch die Proklamierung einer Traditionskrise
hergestellt, die es zu iiberwinden gilt. Was er als urspriingliche, reine Liksimi-Praxis in
Kuba prisentiert, ist eine Riickprojektion auf Basis von heutigen Texten, Quellen,
Wissen und Praktiken. Das Ziel ist weder eine rein nigerianische noch eine rein kuba-
nische, sondern eine im transatlantischen Austausch erneuerte Religion, die selektiv
und strategisch aus verschiedenen zeitlichen und riumlichen Vergangenheitsbeziigen
schopft. Victor B. entwirft damit eine spezifische Tradition, die sich zugleich ku-
banisch partikular und kompatibel zeigt mit dem, was zunehmend als Global Orisha/
Yoruba World Religion bezeichnet wird und verschiedene Varianten Yoruba-basierter
Religionen in der transatlantischen Welt verbindet (Capone 2005; Frigerio 2004; Olu-
pona/Rey 2008).

Auch hier ldsst sich nochmals mit Matory argumentieren, dass eine kulturelle Er-
innerung an eine in Kuba angeeignete afrikanische Vergangenheit als Basis einer Yoru-
ba- bzw. Liikiimi-Reinheit nicht einfach da ist, sondern aus der Perspektive der Gegen-
wart durch religivse Agency als ,function of power, negotiation and strategic re-
creation® konstruiert wird (Matory 1999:97). Angesichts der konjunkturellen wissen-
schaftstheoretischen Kritik am Traditions- und Vergangenheitsbegriff warnen Charles
Stewart und Rosalind Shaw dennoch davor, dass die Perspektive der religivsen Akteure
nicht auflen vorgelassen werden darf (Stewart/Shaw 1994:23). Wiihrend Wissenschaft-
ler Traditionen und Erinnerungen als konstruiert oder gar erfunden konstatieren, so
sind diese dennoch fiir die religiosen Akteure phinomenologische Realititen, die sie
in ihren jeweiligen Agencies nutzen und dabei oftmals essenzialistische Strategien ver-
folgen. Sie sind iiberzeugt davon, dass der Riickgriff auf eine wie auch immer verortete
Vergangenheit Stabilitit und Legitimitit in der Gegenwart erzeugt.

So scheint auch weniger von Interesse, ob ethno-historische Kategorien wie Afrika,
Yoruba oder Liikiimi real existieren oder erfunden bzw. ob rituelle Innovationen ,,wirk-
lich afrikanisch® oder ,urspriinglich kubanisch® sind, sondern dass kubanische Reli-
gionsakteure sie dafiir halten und zur Legitimation einer bestimmten religiésen Praxis
heranziehen. Dass Kubaner strategische Verbindungen und Briicken nach Afrika auf-
bauen, die in ihrem jeweiligen Narrativ bisher durch Sklaverei, Kolonialismus und ge-
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sellschaftliche Ideologien verhindert wurden, ist ein unabwendbarer empirischer Be-
fund. Dieser kann gerade im Hinblick auf Siid-Siid-Bezichungen und die Rolle Afrikas
innerhalb religioser Globalisierungsprozesse in Lateinamerika auf weitere Forschungen
hoffen. Diesbeziiglich muss auch der im Falle Kubas angenommene lange Kontaktab-
bruch zu Afrika in Sachen Religion angezweifelt werden, beriicksichtigt man zukiinftig
stirker die Perspektive religioser Akteure. Ihre heutige Vernetzung mit Religionsanhin-
gern aus Nigeria sowie ihre oral history tiber frithere reell statcgefundene, geplante oder
auch diskursive Riickkehrbewegungen zwischen Kuba und Afrika kénnen das bisherige
Forschungsdefizit ausgleichen.

Afrikanisierung stellt gegenwirtig in Kuba eine mégliche Form der religiosen Inno-
vation dar, die allerdings nicht isoliert zu betrachten ist, sondern in Interaktion mit
globalen Konjunkturen der Afrikanisierung innerhalb afroamerikanischer Religionen.
Die Babalaos der Linea Africana rezipieren selektiv globale Diskurse, grenzen sich zu-
gleich davon ab und entwerfen eigene Traditionsmodelle. Die Inhalte der Religionsdis-
kurse um Afrika, religiose Reinheit, Authentizitit, Diaspora und Heimat sind nicht
iiberall gleich, sondern haben unterschiedliche lokale und akteursspezifische Auspri-
gungen. So sind auch die an Afrika orientierten Traditionshorizonte in Kuba nicht
starr, sondern beweglich und kénnen sich je nach Konjunkeur, Kontext und Zielpub-
likum verschieben. Eine afrikanische Religionspraxis bzw. eine vorgeblich direkte afri-
kanische Kontinuitit in Form einer urspriinglichen Liksimi-Tradition in Kuba bedeu-
ten nicht zwangsliufig, dass Afrika auch als Zentrum oder Ort der symbolischen
Riickkehr wahrgenommen wird. Die Babalaos der Linea Africana sehen sich oftmals
nicht als Teil einer Diaspora, sondern distanzieren sich stattdessen von Diaspora-Prak-
tiken und Debatten, die sie eher in den USA und auch in Nigeria verorten. In Kuba
gibt es somit ein anderes Diaspora-Bewusstsein als beispielsweise in den USA, wo ge-
rade in Afrikanisierungsdiskursen Afrika viel stirker als verlorene Heimat mobilisiert
wurde.

Diaspora dient mitunter als Kategorie der Abgrenzung, wihrend Kuba vielen San-
teria-Anhingern als eigentliches Zentrum der religiosen Authentizitit, durchaus auch
yafrikanischen® Authentizitit im Sinne von Victor B., gilt. Somit kann sich das einstige
Verhiltnis zwischen Zentrum (Afrika) und Diaspora (Kuba) auch umkehren, sowohl
in einem kubazentrierten als auch transatlantisch orientierten Traditionsdiskurs. Das
wiederum hat Einfluss auf die zukiinftige Forschungsausrichtung zur afrikanischen Di-
aspora und Black Atlantic, in der eine kubanische Perspektive bisher nicht behandelt
wurde.
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