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Queremos centrar la presente comunicacion en el andlisis de la
multirreligiosidad existente en Cuba y de un ejemplo de competencia
interreligiosa en una localidad del oriente cubano, donde se estd
realizando un proceso misionero en torno a rituales terapéuticos.

1. LA MULTIRRELIGIOSIDAD EN CUBA Y LA
NATURALEZA DEL FENOMENO DEL SINCRETISMO

Existen en Cuba, segun los investigadores del Departamento de
Estudios Sociorreligiosos (DESR) del Centro de Investigaciones
Psicologicas y Socioldgicas de La Habana (CIPS), mas de 70
denominaciones religiosas registradas oficialmente, destacando las de
origen cultural judeocristiano y africano, aunque no todas estan
inscritas y reconocidas '. Son de especial significacion: La Iglesia

" El tema de la religiosidad popular en el marco de la sociedad cubana ha sido analizado
desde los inicios de la década de los 90 por algunos miembros del Departamento de
Estudios Sociorreligiosos (DESR) del Centro de Investigaciones Psicologicas y
Sociologicas (CIPS) de La Habana, entre los que destacan su director (Jorge Ramirez
Calzadilla, 1995, 1997, 1998, 2000, 2001, 2004), Ofelia Pérez Cruz (1999, 2004, 2005),
Marcos Marin Llanes (1999, 2001) y Ana Celia Perera Pintado (y A. M. Diaz Cervato
1997, 1999, y O. Pérez Cruz, 2004). Aparte de los trabajos individuales citados en la
bibliografia hay que tener presente varios del colectivo de dicha institucion: La conciencia
religiosa. Caracteristicas y formas de manifestarse en la sociedad cubana. DESR. CIPS,
ACC, La Habana, 1993a; La Religion. Estudios de especialistas cubanos sobre la tematica
religiosa. La Habana, Editora Politica, 1993b; Panorama de la religion en Cuba. La
Habana, Editora Politica, 1998; Globalizacion Religiosa y Neoliberalismo. La Habana: CIPS,
2004, y el de Pérez Cruz y Perera Pintado, Significacion de la religion en el creyente. Su la
relacion con los cambios sociales. DESR, CIPS. La Habana, 1999. La socidloga A, C.
Perera Pintado ha derivado en sus recientes investigaciones hacia el analisis de la
transnacionalizacion de las religiones afrocubanas, especialmente de la santeria a Miami
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Catolica y Las Iglesias evangélicas, tanto del llamado protestantismo
temprano o historico (bautistas, luteranos, cudqueros, episcopales,
metodistas, presbiterianos), como del tardio representado en su mayor
parte por iglesias de rito Pentecostal (Marin Llanes, 2001).

En el registro Nacional del Ministerio de Justicia cubano aparecen los
Testigos de Jehova y la Piedra Angular en todos los municipios del
pais. Los Testigos de Jehova existen incluso en las regiones
montafosas del centro y occidente del pais. En Cuba existen también
5 sinagogas, tanto sefarditas como azquenazies en la ciudad de La
Habana. A ellas acuden unos 1500 miembros, cubanos de ascendencia
hebrea y conversos, aunque no todos son practicantes de la religion.
Hay un centro Bahai y una Asociacion Teosofica.

Por otra parte, existen practicantes de la f¢é mahometana, musulmana o
islamica (Morales Mesa, 2004). Grupos de jovenes repartidos por toda
la geografia cubana, especialmente en las dos ciudades de La Habana
y Santiago de Cuba, se proclaman seguidores del Rastafarianismo,
portando su indumentaria, sus melenas del Ledn de Judd, comiendo
una dzieta frugal, y practicando la musica reggae (Larenas Alonso,
2004)".

Recientemente, segun estos autores, a causa del auge del turismo y los
intercambios comerciales, han surgido pequefios grupos de iniciados
en el budismo (Zen), que se organizan a partir de la llegada a Cuba de
maestros provenientes de Espafia y Argentina, y otras agrupaciones
orientales con influencia del Yoga, el Tai Chi y la New Age. Algunos

(2003, 2004, 2005, 2007). Varias revistas han publicado trabajos de miembros de dicha
institucion, tales como el monografico de Social Compass (1994,41/2) con estudios sobre
conciencia religiosa y el concepto de lo sobrenatural y las funciones sociales y evolucion
del catolicismo en Cuba. La revista Temas publica un monografico en 1995 con articulos de
J. Ramirez Calzadilla y Lazara Menéndez, este ultimo sobre religion afrocubana: “Cakes
para Obatala”. Mas recientemente Catauro (Revista de Antropologia) de la Fundacion
Fernando Ortiz ha publicado articulos de Matibag, (1999) sobre religion y sociedad civil;
de Ramirez Calzadilla, (2001), Basail Rodriguez, (200?), y Larenas Alonso, (2004).

? La religion y la juventud fue estudiado por J. Ramirez Calzadilla y O. Pérez Cruz, 1997.
La Fundacién Fernando Ortiz estd publicando todo un conjunto de volumenes sobre los
procesos de integracion de inmigrantes, que conservan su memoria historica y tradiciones
culturales entre sus descendientes. Entre ellos destaca el texto de Jesus Guanche
Componentes étnicos de la Nacion Cubana de 1996, y monografias especificas de los
chinos (Baltar, 1997), de los coreanos (Ruiz, 2000), de los arabes y otras nacionalidades.
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chinos y sus descendientes mantienen sus cultos en el marco de la
familia y algunas sociedades fraternales (Baltar, 1997). Los mormones
y los miembros de La Piedra Angular también se han establecido con
algunas casas templos.

Por ultimo ha cobrado auge en Cuba el movimiento ecuménico y
macro-ecuménico, surgido a partir de varias instituciones e iglesias
como el Centro memorial Martin Luther King Jr., el Instituto Superior
de Estudios Biblicos y ISEBI y la congregacion de la Catedral
Episcopal “La Santisima Trinidad” del Vedado, todos en la Ciudad de
La Habana.

Recientemente, se ha producido la integracion de las denominaciones
de la iglesia Ortodoxa Griega, con un templo en La Habana. En
ejecucion se encuentra la de la Iglesia Ortodoxa Rusa, que aunque
dej6 de existir pocos afios después del 59, se ha vuelto a retomar para
recibir a los marinos rusos que faenan por el Caribe.

Vemos, por tanto, que junto con el catolicismo y las religiones
afrocubanas que son mayoritarias, conviven 3000 musulmanes sin
mezquita, casi 2000 judios con 5 sinagogas, 54 iglesias protestantes de
las que 25 son iglesias pentecostales. El Consejo de Iglesias de Cuba,
que agrupa 24 denominaciones, es la organizaciébn ecuménica mas
representativa del protestantismo cubano.

Existe una iglesia asirio ortodoxa, y un nimero indeterminado de
budistas y Testigos de Jehova, y 1098 logias conformadas en 11
ordenes fraternales, entre las que se encuentran la Masoneria, los
Caballeros de la Luz, Odd’fellows y otros.

Los seguidores de Los Acudticos, descendientes de inmigrantes
canarios, se encuentran actualmente en la Sierra del Infierno, una zona
situada tras los mogotes del valle de Vinales en la provincia de Pinar
del Rio. Constituyen un pequefio grupo de personas que no toman
ningin medicamento, sustituyéndolos todos por el agua, a la que
atribuyen poderes curativos, no aceptan servicios médicos, viven de su
trabajo agricola, muchos no tienen documento de identidad, y no
aprueban que sus hijos acudan a la escuela, si bien no se niegan a que
un profesor los visite tres veces por semana para instruir a los seis
nifios de la comunidad. Esta comunidad, recientemente electrificada
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gracias a un panel de energia solar, ha sido incluida en las guias
turisticas de La Habana. Su origen se remonta a los anos 30 y estd
relacionada con una campesina, Antofica Izquierdo, que seglin
cuentan salvé la vida de su propio hijo y de muchos de sus vecinos de
los Cayos de San Felipe en Pinar del Rio, creando un movimiento que
ademds de compartir la creencia en los poderes curativos del agua,
renegaba de la politica y del derecho al voto. Llegd a atender a
colaboradores de Fulgencio Batista, siendo encerrada en el Centro
sanatorio de Mazorra, donde muri6 (Alvarez Duran, 2002).

La santeria o Regla Ocha, el Palomonte o Regla Conga (en sus
diversas versiones, Mayombe, Kimbisa y Briyumba) estan presentes
en todo el territorio nacional, los pequenos grupos de la Regla Arara
(de ascendencia africana fon) se encuentran en el centro y zonas
rurales de Matanzas, y las sociedades masculinas abakuas son
caracteristicas de la Ciudad de La Habana, Cérdenas y Matanzas. No
obstante, el predomino de la Santeria (incluyendo el culto a If4) esta
en el occidente y centro de la isla y en expansion hacia el oriente’. Por
el contrario, es en las zonas rurales, y en el oriente cubano donde se ha
desarrollado mas intensamente el Palomonte sincretizado con el vuda
y el denominado espiritismo cruzado (Galvan, 2008; James, 2000,
2006; Meneses, 2002; Dianteill, 2002).

El espiritismo kardeciano, en sus variantes cientifica, de cordon y
cruzado se practican en casi toda Cuba (Galvan, 2008; Rodriguez
2001). El espiritismo de cordon se halla sobre todo en las provincias
de Las Tunas, Holguin y Granma (especialmente, en la ciudad de
Bayamo), coincidiendo con la existencia de grupos pentecostales”.

3 Sin pretender ser exhaustivo, para el estudio sobre el desarrollo actual de la santeria, se
puede consultar los textos de Barnet, 1995; Castellanos & Castellanos, 1992; Dianteill,
1996; Argyriadis, 1999a, 1999b; Menéndez, 2002; Frutos, 1992; Pérez Medina, 1998;
Murphy, 1988; Brugal y Rizk (Eds) 2003; Gonzalez, 2002; Zamora, 2000. El texto de
Lachatafieré (1992) puede servir de contraste, pues fue publicado originalmente en 1951.
Lo mismo podemos afirmar para el Palomonte: James, 2000, 2006; Meneses, 2002;
Dianteill, 2002.

* Para el estudio del espiritismo, sus tipos y expansién en Cuba pueden consultarse los
textos de Cérdova & Barzagan, 2000; Millet, 1996; Bermtdez, 1967, 1968; Argiiclles &
Hodge, 1991; Hodge & Rodriguez, 1994.
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El vudu, no obstante, se encuentra también en zonas rurales de Ciego
de Avila, Camagiiey y de las provincias orientales, entre cubanos y
descendientes de los antiguos braceros (de la cafa y el café) haitianos
(James, Millet, Alarcon, 1992; Millet & Alarcon, 1989, 1990, 1994).

También estan presentes en los rituales religiosos algunos elementos
de las creencias aborigenes, desaparecidas como sistema simbolico,
que son resignificados en las practicas religiosas de los creyentes. Se
trata del uso del tabaco, del consumo ritual de las ofrendas del maiz
crudo o tostado y la iconografia como medios de proteccion del hogar
o del altar. El antropologo cubano Marcos Marin Llanes cita en sus
trabajos que algunos grupos religiosos de ascendencia africana y
espafiola suelen emplear antiguas cavernas (p. e. la Cueva del Muerto
en La Habana) que fueron sagradas para los aborigenes en practicas
religiosas actuales, aunque a veces los propios participantes no sean
conscientes de ello (Farina Gutiérrez, 1994).

Podemos terminar esta cartografia indicando que la religiosidad del
denominado catolicismo popular son expresiones entre el
campesinado de ascendencia canaria en Pinar del Rio y en las
provincias centrales de Sancti Spiritus y Villa Clara (Galvan Ed,
1997).

Es conocido que desde finales de los 80 se crearon en Cuba mejores
condiciones para las practicas religiosas debido a factores de orden
politico, economico, cultural, confesional y diplomatico en el
denominado Periodo Especial. A su vez, el bloqueo afectd
directamente en la importante medicina institucional socializada, que
se abri6 a otras alternativas ligadas a la medicina popular tradicional.
Entre aquellos factores destaca la celebracion del IV Congreso del
Partido Comunista de Cuba a partir del cual se permitio el ingreso a
los religiosos a esta organizacion. Se realizO una reforma
constitucional, insistiendo en el caracter laico del Estado. Se
produjeron multiples visitas de destacados grupos religiosos de
solidaridad con Cuba, especialmente la del Papa Juan Pablo II en
1998. La apertura al turismo generd la masiva llegada de extranjeros
deseosos de conocer las expresiones culturales y religiosas de origen
africano. Fue el mismo Estado quien las habia organizado desde la
segunda mitad de los afios 80.
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En general, se afirma que a pesar de este amplio espectro confesional
la religiosidad popular cubana es predominantemente difusa
(Ramirez Calzadilla 1993; VV.AA. 1993b), es decir, no afiliada a una
institucion religiosa concreta, pues aunque posee referentes cristianos,
particularmente del catolicismo, no se atiene ni a dogmas ni a normas
institucionales, incorporando multiples referentes religiosos. Se puede
asistir a una misa espirita y a una misa catolica o protestante, a
consultarse con un santero o a tirarse las cartas. Se puede estar
presente en un bembé de la santeria o del vodu y en una ceremonia de
los Testigos de Jehova, creer a la vez en diversos santos y espiritus y
en un solo Dios. La religiosidad popular cubana, se afirma, se forma a
base de la combinacion de elementos fragmentarios de diversos tipos
de creencias (catolicismo, espiritismo, religiones de origen africano)
sin adscribirse a un sistema religioso en particular, ni pertenecer a
ninguna organizacion religiosa. Como ha afirmado el antropologo
Marin Llanes (2001):

“Muchos creyentes de la religiosidad popular cubana jamas
han pisado un templo, pero se autoproclaman catolicos y se
ofenden si se les cuestiona tal identidad. Otros se asumen
cat6licos militantes s6lo por el hecho de haber recibido en
su infancia el sacramento del bautismo, pero no son
practicantes ni conocen la esencia de los ritos ni el credo, y
alguna que otra vez acuden a un bautismo o a una misa de
difuntos”.

Lo expresado hasta aqui son datos que revelan que Cuba constituye
una sociedad multirreligiosa, a la que hay que afiadir un sin nimero de
ateos. Entiendo multirreligiosa, no solo como la coexistencia en el
mismo espacio nacional, regional y/o local de muchas religiones, sino
también en la asuncién de la existencia de simbiosis religiosas
multiples en la conciencia y/o en las practicas del creyente. En otro
lugar hemos escrito sobre este fenomeno al analizar el bemb¢ en la
zona suroriental, mas en concreto en Contramaestre, Santiago de Cuba
(Galvén, 2008). Alli afirmamos, que los fendémenos del sincretismo o
de esa religion, denominada popular difusa, no pueden explicarse
desde las normas sino desde las acciones de los practicantes, no tanto
desde la perspectiva estatica, esencialista y conceptual del
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investigador sino desde la perspectiva dindmica, del investigado. Por
ello, proponemos la realizacion de etnografias densas, que analicen a
nivel microsocial las compatibilidades y asociaciones que establecen
los actores y actrices rituales en sus practicas, en sus representaciones
y en sus puestas en escena de los fragmentos heterdclitos de diversos
sistemas religiosos, mostrando asi la existencia y legitimidad de una
creatividad tipo bricolage en estos procesos. Desde esta perspectiva
podremos iluminar lo que parece un simple puzzle, un acto de
ignorancia o de pura invencion fruto de la supersticion, entreviendo un
orden mas cercano a una légica de lo sensible y concreto.

De esta forma al investigar los sistemas religiosos no s6lo como
sistemas normativos sino también y sobre todo desde una
aproximacion performativa, que muestre los componentes dinamicos y
complejos de la accion ritual, podemos mostrar lo que se denomina
como sincretismo desde una perspectiva de su construccion, tanto por
parte de los idedlogos, a través de sus discursos y narrativas, como
desde la vision de los actores/rices rituales, indicando sus semejanzas
y diferencias, especialmente en las practicas. Es por ello, que en ese
texto proponemos un planteamiento cognitivo del sincretismo,
analizdndolo como una forma y actividad de bricolage cultural entre
tradiciones culturales heteroclitas, incluso no necesariamente
religiosas (Hagedorn, 2001; Mason, 2002; Tambiah, 1968, 1979;
Bloch, 1969, 1989; Sjorslev, 2001; Lupo. 1996, Fernandez Cano,
2005; Duany, 1982).

(Como se expresa la multirreligiosidad local en La Salada (Pinos de
Baire, Contramaestre, Santiago de Cuba), en un contexto donde
coexisten practicas religiosas de origen africano, especialmente
santeria, palomonte y vudu, el espiritismo cruzado, el catolicismo y
diversas variantes del cristianismo evangélico, especialmente el
pentecostal?

Cada martes y viernes la localidad se convierte en un escenario de
curaciones publicas, donde asisten sobre las 500 personas, se
bendicen en torno a las 1.500 botellas ofrecidas, y en el que confluyen
creyentes de todas estas religiones, fuertemente sincretizadas.
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Estamos ante un fenomeno colectivo de singular relevancia, que tiene
lugar en Pinos de Baire (La Salada), municipio de Contramaestre,
Santiago de Cuba, desde el 20 de abril del 2007.

La curandera es considerada como una misionera milagrosa, que al
menos debe permanecer en La Salada durante 5 afios, si cumple con
los requisitos impuestos por el Santo, San Lazaro, tales como atender
a todos los enfermos, no negando la caridad, aunque no sea dia de
trabajo...”.

Sin duda, los inconvenientes del aislamiento (18 kms a pié hasta el
poblado de Matias donde se aprovisionaban con dificultad de los
productos no incluidos en la canasta basica) y la posibilidad de
empleo del cabeza de familia en una vega de tabaco coadyuvaron a la
decision de cambiar de domicilio una semana después de Semana
Santa del 2007. No obstante, segun la curandera, fueron los santos

> La curandera y sus madrinas distinguen la denominacion “el santo” y “la yegiia” para
indicar dos estados o roles, el de la curandera como persona y el de la curandera cuando
esta “trabajando”, esté en trance o no. La yegiia hace referencia a la condicion sexual,
representada en el animal, “el santo” a la condicion ritual del ser que monta el animal,
especialmente durante el trance. A su vez, podemos afirmar que en términos semanticos “la
yegiia” y “el santo- son respectivamente el significante y significado de un simbolo o icono
que interviene durante la accion ritual. En este sentido hemos oido al santo decir
expresiones tales como “cuiden de mi yegiia” o “traigan a mi yegiia”. A su vez, la
curandera confirma que durante las ceremonias ella recibe la accion de multiples
“comisiones” o santos, pero que el suyo “verdaderamente es San Lazaro”. Es decir, que
puede ser montada por diferentes santos, pero que el propio de ella, el guardian protector, y
de la que es heredera es San Lazaro. Desde los 7 aflos, en una ocasion se volvid loca, sentia
que algo extrafio, que los santos la poseian, aunque ella los rechazaba. “Yo les dije que si
era para hacer bien me dedicaba a ello. Empecé santiguando a la gente de mi casa. Cuando
yo estaba con la ultima barriga (la tercera), yo detecté que eso me seguia. Los médicos
decian que el nifio estaba muerto; llevaba dias con el nifio en la barriga y no salia. Y me
dije jAy! Evelio, haz algo por mi mas alla. Miré a los dos lados y vi un bulto al lado mio,
que era la Santa Barbara, la que esta en el altar. Entonces eché fuera el nifio. Tengo 45
afios, y sabe Dios quién (de la familia) me caera en esto, si Dios lo dispone. Mi hijo monta
con Eléggua, tiene 23 afios y mi hija, que esta estudiando, 19 afios. Desde los 33 afios estoy
ejerciendo esto. Curo todo tipo de enfermedades, incluyendo erisipela, asma y mal de ojo...
Mi madre, mi abuela y mi tio también tuvieron “una mediumnidad”. En la conversacion
interfiere la madrina secretaria afirmando que, “segiin “el santo” anuncia, no menos de
6.000 personas estaran presentes en su fiesta desde el 16 al 18 de diciembre. Y muchas han
prometido traer un chivo, una botella de ron...”. Téngase en cuenta que este santo, San
Lazaro, es el que esta mas estrechamente asociado a las enfermedades de multiples causas y
de expresion especialmente corporal en la santeria cubana.
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quienes permitieron su traslado desde el Palenque, municipio del
Tercer Frente de la provincia de Santiago de Cuba a la localidad de
Baire. Como su esposo, padrino mayor, nos comunicaba:

“Yo creo en lo que veo. Lo que te puedo decir es que ella
(curandera) se le present6d eso como una enfermedad. Hace
doce afios empezd a ponerse como loca, le daban unos
ataques de locura y no sabia de ella. Una senora le dijo que
traia una mision, que si no la desarrollaba se moriria y le
traeria muchos problemas a la familia”.

Defendemos en este texto, que los rituales de curacidon existentes en
nuestra unidad de observacién son una variante del “espiritismo de
caridad”, llevado a cabo por oficiantes individuales, en la region y
ciudad de Santiago de Cuba, dedicada a “hacer la caridad” a través de
la creacion de centros y/o misiones para curar enfermos, y no tanto
para celebrar misas espirituales por los muertos.

2. EL CONCEPTO DE MISI()N: DE LA ENFERMEDAD
REPRESENTADA A LA VOCACION CURATIVA

El término mision estd muy difundido entre los practicantes de
diferentes denominaciones religiosas en Cuba. El dominio secular de
la Iglesia catolica desde los inicios de la empresa colonial en el siglo
XVI se hizo efectivo con la implantacion del Patronato Regio al
otorgarle poderes ilimitados a las autoridades coloniales para
institucionalizar el culto cristiano a través del proceso de
evangelizacion de las poblaciones aborigenes en los territorios
colonizados. Si bien es cierto que las advocaciones populares y las
practicas de diferentes cultos muestran una gran diversidad religiosa,
como ha sido expresado con anterioridad, muchos de los oficios
rituales, préacticas y construcciones discursivas denotan las
implicaciones ideoldgicas del catolicismo. En este sentido, mision es
un término que guarda relacion con la obediencia al mandato
supremo, como se expresa en los documentos del Concilio Vaticano
II:

“La mision, pues, de la Iglesia se cumple por aquella
operacion por la que obedeciendo al mandato de Cristo y
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movida por la Caridad y la Gracia del Espiritu Santo, se
hace presente a todos los hombres y linajes por un acto
pleno, para llevarlos por el ejemplo de vida, la predicacion,
los sacramentos y los demas medios, a la fé, la libertad y la
paz de Cristo, de una manera que les abra un camino libre y
firme para participar plenamente en el misterio de Cristo.
(...) Es decir por el camino de la pobreza, obediencia,
servicio e inmolacion de si mismo hasta la muerte sobre la
que resulté vencedor mediante su propia muerte” (cf. Col.
1, 24)” (Universidad Pontificia de Comillas, 1966: 727-
729).

Los misioneros, segun los Documentos del Concilio Vaticano II,
deben responder a la vocacion de Dios: “Esta respuesta no puede
darse sino bajo la inspiracion y la fuerza del Espiritu Santo. Porque
el que es enviado entra en la vida y mision de Aquel que «se vacio a si
mismo tomando forma de esclavoy (Fil. 2, 7)” (Universidad Pontificia
de Comillas, 1966: 781).

Asi se expresa un laico de la Iglesia catdlica de Contramaestre:

“La Iglesia catolica es misionera por Mandato de Dios. Sus
tres pilares son: mision, liturgia y caridad. Yo recuerdo que
el primer parroco que tuvo la Iglesia de Contramaestre fue
el Padre Celestino Garcia Delomano Gomez, un espafol,
que estuvo aqui de 1942 al 1958. El tenia una gracia, no te
puedo decir que fuera un oficio o algo de la providencia,
pero fue el que descubridé todos los pozos de agua del
pueblo. Utilizaba unas varillas y comenzaba a caminar,
donde se paraba decia caben aqui que hay agua. Algunos lo
llamaban Padre Milagroso™.

Las ordenes religiosas —dominicos, jesuitas, salesianos, capuchinos,
franciscanos y paules— se caracterizaron por fundar ademas de las
Iglesias, centros de salud y auxilio o prestar sus servicios a
determinadas instituciones publicas, principalmente ante grandes
epidemias.

Lo dicho hasta aqui puede ayudar a entender la relacion que la
poblacion establece entre enfermedad/caridad/salud. En las
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narraciones que aparecen mas adelante en la presente comunicacion se
muestra un ejemplo paradigmatico donde una practica determinada,
aunque ¢ésta no forme parte de la liturgia, es interpretada como un don
o gracia de Dios. Aqui se advierte como en la préctica religiosa en
Cuba se entrecruzan no solamente elementos de cultos diferentes, sino
que se acufian e interpretan practicas no rituales como referentes de
autoafirmacion al credo litargico. De esta forma actores/rices hacen
que los sistemas religiosos mas ortodoxos sean proclives a nuevas
construcciones que reactualizan ideologias e identidades religiosas a
partir de la interpretaciones de los eventos locales.

Veamos, a continuacion, el relato de la curandera de La Salada, Baire:

“Yo desde chiquita era intranquila, fiestera, bailadora y me
gustaba hacer maldades a los demas muchachos. En mi
familia siempre hubo creencia. Tenia una tia que no tenia
na’, y ella decia que tenia un espiritu, pero cuando iba a
trabajar no montaba. Ahora yo me doy cuenta que no
montaba, porque cuando se monta uno no sabe nada, ni se
acuerda de nada. Un dia fue a hacer una misa y habia
tostado café, entonces decia en sus trasmisiones: sefiores no
rieguen agua que esta materia tostd café. Otro dia en otra
misa se comentaba que le darian de almuerzo harina de
maiz y en las trasmisiones decia «maten gallos, maten
gallinas que esta materia no come harina». Yo me reia de
todo aquello y me burlaba de mi tia Julita que en paz
descanse, si no ha fingido estar muerta. Asi el que mas y el
que menos en mi familia ha sido mediounidad (medium).
Un dia yo me enfermé y me llevaron con varios curanderos,
uno de ellos me dijo que lo que tenia era una luz divina y
que tenia que desarrollarla. Yo no podia caminar, no podia
comer, casi ni hablar. Tenia el estdmago inflado como un
embarazo casi al soltar. Mientras estuve en cama todas las
noches iba un cocuyito (luciérnaga) y me daba la vuelta y
luego se quedaba un rato en el cuarto hasta que se perdia,
pero un dia mi hermano mas chiquito lo mat6 y al instante
cayd muerto en el piso. Mis tias corrieron, mis demas
hermanos y Julita comenzaron a cantar trasmisiones y a
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santiguarlo con unos gajos, pero mi hermano no habria los
ojos, ni decia nada. Yo poco a poco fui como tomando
fuerzas y me paré, le di tres vueltas. Fue abriendo poco a
poco los ojos hasta que quedd normal. De ahi en lo
adelante algo en mis suefios me decia que tenia que
trabajar, que tenia que curar personas; yo sentia que me
ahogaba, que me faltaba el aire, que me llamaban. Una
sefiora que practicaba esto fue quien me preparo el altar y a
partir de un 17 de diciembre comencé a trabajar”.

Asimismo, esta idea estd explicita en las palabras de una madrina del
centro espiritual de La Salada. Aceptar la mision implica mantenerse
pobre, haciendo la caridad sin recibir nada a cambio:

“La mision es una entrega en cuerpo y alma. El misionero
no puede ostentar, ni aceptar algo por su servicio. A ella le
han ofrecido, dinero, una casa mejor, regalos de ropa,
zapatos y nunca lo acepta. Por muchas cosas que le regalen
siempre se mantiene pobre, no levanta, ni cambia de vida.
Ella selecciona las madrinas y los padrinos que ayudamos
en el centro entre las personas que venimos a atendernos
por algun problema de enfermedad o cualquier otro
problema”.

Por el contrario, este es el parecer de un palero, Tata nganga, de
Contramaestre al respecto:

“Ahora la gente llama mision a cualquier cosa. No he ido a
La Salada, pero por lo que me cuentan mis ahijados, eso es
el culto al fango (lodo). No creo que para curar a alguien
sea necesario enfangarlo de pies a cabeza. Yo no creo que
un muerto o un santo puedan coger a una persona durante
tanto tiempo para que haga el milagro a tantas personas.
Para que un muerto venga a ti tienes que dedicarte
diariamente a ¢€l, si no se te va”.

El misionero obedece al ministerio de un dios, santo, muerto o espiritu
al cual se consagra espiritual y ritualmente. Hemos podido comprobar
tres vias fundamentales de inicio de la practicas religiosas de santeria,
espiritismo y curanderia: Primero, la hereditaria, que consiste en legar
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a los hijos una educacion y respeto por los santos y los antepasados,
aunque no siempre es trasmitido a todos los descendientes, sino que a
una o dos personas le es asignado el rol de velar por los santos, las
celebraciones y las ofrendas que deban hacerse. Principalmente este
rol le es otorgado a las hijas de los/as oficiantes. La segunda via es por
designacion de los oficiantes de cultos religiosos, ante el caso de
enfermedades de larga duracion, diagnosticos clinicos imprecisos o
conflictos personales. En estos casos es frecuente que se relacione con
sefales o mandatos supremos, peticiones de los santos tutelares, que
exigen la dedicacion a los servicios rituales y curativos. Se inician con
la adquisicion de las imagenes de santos o virgenes y la preparacion
de los altares y atributos de dichos santos. La tercera via es por
decision personal, y sus protagonistas refieren frecuentemente haber
interpretado senales de santos o espiritus a través de sueflos, o eventos
en los que se han visto involucrados (accidentes, enfermedades,
problemas judiciales).

Los informantes iniciados identifican su practica como una mision,
“algo que esta senialado en su destino”. Uno de los rasgos comunes
de los sistemas religiosos afrocubanos y de las variantes del
espiritismo es el dominio terapéutico de sus practicas rituales. No
obstante, se pueden distinguir dos direcciones fundamentales
atendiendo a la orientacidn, funcidon y uso instrumental de las mismas:
Una de caréacter evocativo y ceremonial, donde los oficios rituales
responden estrictamente a la consagracion ideoldgica del oficiante, y
que tiende a autodefinir su identidad religiosa. En este caso, ser
identificado como santero, palero o espiritista guarda relacion con la
adquisicion de los atributos y dones de las deidades tutelares. La otra
direccion se relaciona con los ritos curativos, donde el oficiante utiliza
lo que se define como «poder, gracia, aché o caridad» en ofrecer
servicios publicos de atencidon a personas con diferentes afecciones.
Esto no quiere decir que exista una especializaciéon en una u otra
direccion de las practicas rituales.

En estas practicas rituales de caracter terapéutico la enfermedad y el
enfermo no solamente aluden a una condicidon y estado de la persona,
sino que constituyen referentes denotativos de gran magnitud
simbdlica para la construccion de la persona religiosa. En el sentido
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evocativo y ceremonial el complejo ideoldgico-representativo del
sistema religioso es dominado por tres componentes centrales
estrechamente articulados: rito/mito/narracion evocativos,
alimento/comida/sacrificio 'y disefio performatico/representativo
dispuestos como ofrendas a los dioses. En cambio, el campo ritual en
sentido curativo pone en juego la relacion entre el oficiante —a través
del cual hablan los santos y espiritus— con el resto de los actores
rituales.

Por tultimo, la siguiente narracion de la curandera muestra que la
mision es entendida como un sacrificio, y que ello implica una nociéon
de movilidad. Los suefios traen avisos o peticiones de los santos, a
través de los cuales se dicta la mision:

“Aqui hemos puesto un horario para atender a las personas,
pero hay gente que viene de la Habana, Santiago y otros
lugares distantes. Imaginate, que vienen a pedir ayuda o a
curarse y que se tengan que ir sin atenderse. Esto me busca
problemas con mi marido porque el dice que no puedo estar
tantas horas trabajando pa’la gente. Entonces yo le digo
que eso son pedidos de los santos, que no puedo negarme
porque me castiga. Hay ocasiones en que salimos de mision
a atender enfermos que estan en el hospital o no lo pueden
traer al centro por su estado de salud. Siempre es el santo
el que determina donde hay que ir. Una noche en Palenque,
el santo me dijo en un suefio que tenia que levantar la casa
y venir para la Salada en una semana”.

3. SOBRE LA COMPETENCIA INTERRELIGIOSA

Podemos afirmar que la misién de la curandera de Baire no se debe
tratar como un movimiento religioso aislado, sino que por el contrario
hay que contextualizarla en las practicas de otros grupos religiosos. En
palabras de un antropologo cubano la religiosidad popular cubana esta
presente:
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“donde es perceptible la actividad de evangelizacion de las
denominaciones protestantes y en especial el auge tomado
por las denominaciones de tipo Pentecostal. En este
sentido, (también) hay que destacar la labor de captacion de
los miembros de los Testigos de Jehova... En estos
momentos muchos de los nuevos conversos al
protestantismo son mestizos y negros, y en determinadas
zonas ya constituyen la mayoria, fendmeno sumamente
interesante dada la procedencia norteamericana de las
iglesias madres, que antes de 1959 nucleaban a su
alrededor sobre todo a blancos” (Marin Llanes, 2001: 15).

Veamos a continuacion, a través de la narracion de una madrina,
coautora de este trabajo, dos casos de intervencion en el escenario de
La Salada, de un pentecostal y de un palero, dos religiones que
profesan algunos creyentes del municipio, una de origen cristiano
evangélico proveniente de EE.UU y otra de origen africano, congo.

Primeramente, asi describe un acontecimiento relacionado con la
competencia religiosa de la curandera con los pentecostales, que tuvo
lugar en julio:

“Llegaron al centro tres pentescostales y comenzaron a
repartir pequefios folletos a todas las personas que estaban
presentes y a decirles 'no crean en esto que es satdnico.
Confien en Dios que ¢l es el tnico poderoso’. Una sefiora
se levantd y rompio el folleto y les dijo: si ustedes no creen
en esto vayanse de aqui y déjenos a nosotros con nuestra
creencia. Uno de ellos se arrodillo y exclamé: "A esta
mujer le quedan aqui los dias contados’. Los tres tuvieron
que salir huyendo porque las personas le cayeron a
pedradas, y votaron y rompieron todos los folletos. Al rato,
uno de ellos volvié y le permitieron entrar al centro. No
queria pasar de la puerta, y solo pedia hablar con la
curandera. Ella se le acercd y le dijo: "hoy no puedes hablar
con mi yegua, ven otro dia, pero te invito a que te quedes
para que veas que aqui no se le hace dafo a nadie. Al
contrario, se libran de las enfermedades’. El pentecostal no
quiso pasar y sacoO una Biblia e intentd leer algunos
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versiculos, pero el santo lo interrumpio6 y le dijo cantando:
‘con el permiso de Dios/voy a cantarle a mis santos/voy a
cantarle a mi Eléggua/voy a cantarle a Chango’. Y siguid
cantando: "Lazaro esta enfermo y nadie lo va a ver/pero
para alla va Jests y San Rafael . Luego el santo lo invit6 a
pasar y éste dio dos pasos hacia delante, pero comenzé a
temblar. Ella le tird un vaso de agua encima, el hombre dio
la espalda y cuando salid6 las personas comenzaron a
gritarle: ‘jjjfuera de aqui fandtico equivocado!!!’. El
pentecostal se volvio y dijo: ‘crean en Dios, El también es
milagroso’. Una madrina comenz6é a cantar: ‘cachumba
cachumba/ a los santos de Dalkis le zumba’. Los presentes
respondian con palmadas y repetian el coro”.

A continuacion la madrina describe la confrontaciéon con un palero,
que tuvo lugar a principios del mes de agosto:

“Un sefior de unos 45 aios de edad y 1.80 de estatura, de
piel negra, lleg6 al centro como un enfermo mas. Entregd
su botella de agua e insistid quedarse dentro del centro,
donde solo se permite la estancia de las madrinas y los
enfermos que tienen turnos para atenderse. El hombre
miraba con atencion todo lo que acontecia y en ocasiones
se sacudia como para liberarse de algo que lo intentaba
dominar. Comenzd a decir que si en realidad la curandera
sabia, ésta no seria la Gnica vez que vendré. Pero les voy a
demostrar que ella a mi ni me enfanga, ni me tumba’.
Quienes lo escuchamos nos echamos a reir y le dijimos.
'Oiga aqui no venga nunca buscando prueba y trate de no
darle la mano a la sefiora, pues vera esas palabritas lo
que le van a costar’. Se sonrié en forma de burla y nos dijo:
‘ustedes no saben con quien estdn hablando’. Ya en la tarde
recogio su botella y se fue. Esto acontecié un martes. El
jueves cuando rectificaba su turno para atenderse el
viernes, siguid preguntando: ;Ella solo cura, no realiza
trabajos para sacar a la gente de la carcel? A lo que se le
respondié que ella solo se dedicaba a curar. El viernes el
santo dijo: ‘dentro del grupo hay una persona que quiere
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chocar conmigo (por qué no sale?’. Nadie contestd y de
pronto aquel sefior comenz6 a cantar una cancién en un
idioma que no entendiamos, el santo se volvié para donde
estaba y lo tomé de la mano, le da tres vueltas y el sefior
cayo al piso y comenzo6 a dar vueltas para todos lados. El
santo expresa: 'aqui las canciones las pongo yo, en este
timbiriche mando yo, y ni mi yegua puede jugar conmigo,
y quien venga a probar la fuerza y el poder de este rincon
tendrd su recompensa’. Continué haciendo trabajos y el
sefor solo abria los ojos como queriendo decir algo, pero
no le salian las palabras. Al rato, el santo lo puso de pié, le
dio 3 sacudidas, le ech6 agua y le llamd. Este al volver en
si, le puso la mano en el hombro y le pidi6 perdon tres
veces. Se vird hacia las personas y les dijo: “confien en esto
que aqui si hay ™.

Estas dos narraciones describen situaciones de hecho, tales como la
multirreligiosidad en Cuba, pero también la competencia entre
religiones: dos conflictos tras tres meses de aparente tranquilidad. Sin
duda, el auge y desarrollo de las actividades curativas que tienen lugar
en La Salada han generado la suspicacia de otros grupos religiosos, a
la vez que intentan aprovechar el caracter publico y colectivo de
aquellas para expandir su propaganda, como es el caso de los
pentecostales. La presencia de estos, tres nunca uno, tienen relacion
con las tacticas de evangelizacion en el cristianismo evangélico. Lo
mismo sucede con la “acusaciéon de grupo satanico”. La respuesta
colectiva es evidente: el rechazo violento, la critica de fanatismo y la
demanda de tolerancia con otras creencias. A su vez, la santera
responde “con el permiso de Dios”, llamando a escena a dos santos
africanos (Eléggua, “abridor de caminos”, Changd, “dios del rayo™), a
San Lazaro “representacion de la enfermedad”, a Jests (-cristo,
Corazédn de Jesus) y a San Rafael, “médico divino”. La respuesta es
significativa: lo africano y lo catdlico, conjuntamente. Lo africano con
dos de los tres santos considerados “guerreros” para defenderse, lo
catdlico con santos asociados a su identidad, la curacion de la
enfermedad.
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Sin embargo, el segundo caso es una confrontacion de una
religiosidad sincrética con una religiosidad africana, de origen congo.
La competencia religiosa es evidente, pero la creencia palera no
excluye la multirreligiosidad, es decir, la posibilidad de la creencia
individual en otras religiones. Su presencia en el escenario terapéutico
es explicable en términos relativos a comprobar la fuerza de la
curandera, “a buscar pruebas” del alcance (“cura, pero no saca a
alguien de la carcel”) de su poder. El palero estd presente en los
rituales, entrega y recoge su botella como los demads creyentes. Ante la
demanda de la curandera de “quién quiere chocar con ella”, el palero
responde cantando en lengua africana, conga, que nadie entiende. La
lengua parece en este caso un diacritico identitario de lo africano. A
ello responde la curandera con el agua bendita y el poder de la cruz.
Tras tirarlo por los suelos y “pedir perdon por tres veces”, el palero
termina afirmando: “confien en esto que aqui si hay”. La religiosidad
afrocubana habla en términos de poder, haciendo compatible no sélo
la pluralidad religiosa, sino también la existencia de Ia
multirreligiosidad en la vida de un mismo practicante.

CONCLUSIONES

Hemos intentado en este trabajo describir y analizar un fendémeno
social caracterizado por la relacion intrinseca entre curaciéon y
religion, tan relevante en el caracter “instrumental” de la religiosidad
popular cubana.

Por otra parte, hemos mostrado la necesidad de efectuar su estudio en
el contexto del pluralismo religioso y de la multirreligiosidad de los
cubanos, caracterizando el sincretismo como una actividad creativa de
bricolage, donde componentes heterocritos (tomados de diferentes
religiones) son integrados en las practicas religiosas de los cubanos vy,
en segundo lugar, considerar el centro espiritual de La Salada como un
escenario de competencia interreligiosa de practicantes de diversas
religiones.

Para comprender esta estrategia investigadora hemos insistido,
asimismo, en el interés que tiene estudiar los sistemas religiosos a
través de sus practicas performadticas, y no solo desde su caracter
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normativo. Por ello, hemos dado mucha importancia al analisis de los
espacios y secuencia de los rituales, a la organizacion social de los
mismos, a la competencia interreligiosa a fin de mostrar no so6lo los
elementos simbdlicos sino también las relaciones de poder que
aquellas esconden.

El fenémeno social de La Salada (Baire) ha sido estudiado como un
movimiento religioso misionero, comandado por una curandera que
hace bajar, haciéndose presentes, a los santos catolicos relacionados
con la enfermedad (San Lazaro) y la curacion (San Rafael), asi como a
los santos de la Santeria cubana, especialmente los guerreros
(Eleggua, Changd y Oggun) y a los santos del Palomonte (Zarabanda
y Vence Batalla). No obstante, el centro es pensado como un centro
espiritual, y la musica tiene una tonalidad expresiva, propia del
espiritismo. Los rituales de curacion constituyen una variante del
“espiritismo de caridad”, llevado a cabo por oficiantes individuales, en
la region y ciudad de Santiago de Cuba, dedicado a “hacer la caridad”
a través de la creacidon de centros y/o misiones para curar enfermos.

Hemos puesto de relieve como una de las caracteristicas centrales de
los rituales terapéuticos lo constituye el caracter publico, no privado,
de los procesos curativos. Se ha intentado poner de relieve la
importancia de ello en la construccion del rumor y de la creencia
curativa como “milagrosa”, lo que hemos denominado el milagro de la
esperanza.

El escenario cubano parece un espacio propicio a la expresion
multirreligiosa mas alld de las pretensiones secularizadoras de un
estado inicialmente ateo y posteriormente laico. Sin duda a ello
también ha contribuido la composicion étnica de la poblacion, asi
como la situacion economica y politica de Cuba en las ultimas
décadas. Hemos puesto de relieve la competencia interreligiosa entre
los creyentes de La Salada, el pentecostalismo y el Palomonte,
mostrando la continuidad con este ultimo y la distancia con el
cristianismo evangglico. Estamos ante dos practicas religiosas locales
con vinculacion africana frente al expansionismo religioso global.

Por tultimo, este texto expresa el interés y fecundidad de una
etnografia multisituada de las religiones, a partir del trabajo de campo
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colectivo desde tres miradas, que van de la observacion a la
participacion y viceversa: Una, desde el interior del fendmeno en
estudio, la de una actora ritual convertida en antropologa; la segunda,
la de un antropdélogo cubano, que ha asistido con su mujer, creyente, y
que su hija enferma ha sido tratada por la curandera. La tercera, la de
un antropologo, que ha hecho funciones preferentemente de
observador.

En algunos casos, el término “mision, hacer mision,” se refiere a una
actividad anual recomendada (en la fecha de su fiesta) por los santos.
Esto es lo que significa en los bembés de la zona cuando se canta una
estrofa al finalizar los rituales: “Yo ya cumpli/yo ya cumpli/con la
mision/con la misién/hasta el afio venidero”.

La mision de la Salada, segiin cuentan la curandera y otros oficiantes
(padrinos y madrinas), hace referencia a un compromiso de realizar la
caridad, al menos durante 5 afios, sin cobrar por ello, moviéndose
posteriormente a otro lugar. Tal mision queda incorporada de por vida
a la curandera®.
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