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1. Einleitung

Noch heutzutage miissen Kldger und Beschuldigter bei Gerichtsverfahren in Nigeria vor ihren
Aussagen einen Eid auf ein Stiick Metall bzw. Eisen ablegen, welches Ogun reprisentiert
(Neimark, 110). Diese Eigenart ist ein bis ins 21. Jahrhundert konserviertes Relikt aus den
Zeiten der Yoruba Konigreiche, die in Gebieten des heutigen Nigeria, Ghana, Togo und Benin
ihren Ursprung hatten. Nach einer mehrere Jahrhunderte andauernden Phase des Florierens
gerieten die Yoruba in Kontakt mit den im Sklavenhandel involvierten Europdern, was
gleichzeitig ihren Untergang besiegeln sollte. Vom Status kurzzeitiger Handelspartner wurden
die Yoruba Stdmme selbst zu Sklaven degradiert und in die verschiedensten Teile des Erd-
balls verstreut, womit die erste Diaspora' der Yoruba ihren Lauf nahm. Aufgrund gliicklicher
Umstidnde wurden die meisten Yoruba Sklaven neben Brasilien nach Kuba verschifft, um auf
den dortigen Zuckerrohrplantagen zu arbeiten. Als geschichts- bzw. heimatloser Raum vor
der Ankunft der Sklaven war die Karibik permanenten Entwicklungsprozessen ausgesetzt, die
mit der Neuaneignung individueller und kollektiver Identitits- und Gesellschaftsentwiirfe
einherging.”? Obwohl die Komposition der kubanischen Sklaven relativ heterogen war — Ar-
beiter, Mitglieder der Konigsfamilien und Priester der verschiedensten Stimme wurden auf
den Plantagen zusammengefiihrt — konnte die auf gemeinsamen Grundsitzen basierende Reli-
gion der Orishas aufrechterhalten werden. Allerdings verursachten die neuen sozialen und
ethnischen Konstellationen innerhalb der Sklavengemeinden, die Rahmenbedingungen der
Leibeigenschaft und der Kontakt mit anderen Religionen, wie dem Spiritismus, diverse Ver-
anderungen der Glaubensrichtung. In einem langjdhrigen Entwicklungsprozess resultierte
daraus eine charismatische neoafrikanische Religion der Neuen Welt, welche in der For-
schung als Santeria (,Der Weg der Heiligen’)’ bekannt ist.

Mit den politischen Verdnderungen auf Kuba, welche durch die Revolution Fidel Castros
1959 eine neue Staats- und Gesellschaftsform hervorgerufen hatten, verlieen zahlreiche Ku-
baner in diversen Auswanderungswellen das Land. Angesichts der unmittelbaren geografi-
schen Néhe war Stidflorida der bevorzugte Ort in den vorerst nur als temporires Exil angese-
henen USA — die zweite Diaspora der Yoruba Religion wurde somit eingeleitet. Mit einer

fremden, teilweise sogar feindlichen sozialen Umwelt konfrontiert, présentierte sich die San-

! Die theoretischen Grundlagen einer Diaspora lassen sich im Anhang S. 109 nachlesen.

? Das Konzept der Hybridisierung, also der Vermischung verschiedener Traditionslinien aus separaten Kultur-
kreisen, bot eine anfingliche Uberlebensstrategie, die sich jedoch auf Dauer fest etablierte (Herzog, 32/34).

* Im Rahmen dieser Arbeit werden die Begriffe Santeria und Regla de Ocha synonym verwendet. Weitere sinn-
verwandte Worte wie Regla Lukumi, Religion de Lukumi, Religion de los orichas (Schmidt, 72) sind zwar kon-
form, werden aber in dieser Untersuchung keine Rolle spielen.



teria als identitdtsstiftendes Identifikationsmerkmal innerhalb der exilkubanischen Gemeinde.
Das von ihr offerierte soziale Netzwerk, welches sich in der traditionellen spirituellen Familie
der Religion widerspiegelt, konnte vielen Kubanern einen besseren Ankniipfungspunkt dar-
bieten als divergierende religiose Gemeinden der USA, wie etwa Katholizismus oder Protes-
tantismus. Mit zunehmender Anzahl von kubanischen Exilanten, die bis zum heutigen Tage
andauert, hat sich das soziale Spektrum der Gemeinde deutlich diversifiziert. Hinzu kommen
die Einfliisse fremder Religionen, die durch den kulturellen Kontakt zu anderen Einwander-
gruppen besonders prignant in den Metropolen zu beobachten sind, und sozialer Bewegun-
gen, wie etwa der Re-Afrikanisierungsstromungen in den 1970er bzw. 1980er Jahren, die ge-
meinsam neue Interpretationen bzw. Entwicklungstendenzen in der Santeria hervorbrachten.
Diese Varianten, welche zu groflen Teilen immer noch auf der traditionellen Orisha Religion
der Yoruba basieren, erfreuen sich aufgrund ihrer Flexibilitdt und der Moglichkeit individuel-
ler Transzendenzerfahrungen einer immer vielseitigeren Anhdngerschaft in den USA.

Das Ziel dieser wissenschaftlichen Arbeit besteht darin, die Entwicklungslinien der klassi-
schen Yoruba Religion bis hin zu den kontemporiren Varianten der Santeria in den USA im
Hinblick auf Kontinuitdt und Verdnderung zu untersuchen. Die Yoruba Religion konnte sich
aufgrund ihrer flexiblen Grundmaximen auf Kuba erhalten und bot ihren Anhéngern eine ein-
zigartige Organisationsmoglichkeit. Giinstige Faktoren wie das Engagement pragmatischer
Santeria Spezialisten und die katholisch geprigte spanische Kreolgesellschaft haben mafB3geb-
lich den Restituierungsprozess beeinflusst bzw. vereinfacht. Sie fiihrten zur religiosen Akkul-
turation der Yoruba auf Kuba, welches sich in der Weiterentwicklung der Orisha Religion zur
Santeria manifestiert. Unter besonderer Bertlicksichtigung stehen dabei die Modifikationen der
Religion bei ihrer Transformation von Afrika in die Karibik und jene Rahmenbedingungen,
welche der kubanischen Santeria ihr derzeitiges Aussehen verliehen haben.

Einen weiteren Schwerpunkt bilden die Auswanderungswellen aus Kuba, mit denen die San-
teria an neue Ufer — die USA — getragen wurde. Den durch Heterogenitdt gekennzeichneten
Migranten offerierte die Santeria abermals eine Gelegenheit zur Gemeinschaftsbildung und
trug somit unmittelbar zur Etablierung einer kollektiven und selbstbewussten kubanischen
Identitét in den USA bei. Durch die Konfrontation mit der amerikanischen Gesellschaft bzw.
des American Way of Life erhielt die Santeria ihre heutige charakteristische Auspragungs-
form. Obwohl die zahlreichen Subarten der kontemporiren Forderung nach einer privatisier-
ten und individualisierten Religion nachkommen, hat die Santeria als dominanteste afrokari-
bische Religion in den USA eine vielschichtige Mitgliederschaft gewonnen. Andere karibi-

sche Religionen bzw. Kulte wie Vodou, Obeah oder Hoodoo sind im direkten Vergleich mit



der Santeria bedeutungslos. Jedoch fordert die Regla de Ocha auch den traditionellen Religio-
nen einen Tribut ab und hat sich als ernstzunehmender Konkurrent in der Akquise von neuen
Mitgliedern etabliert. In der Bereitstellung eines pragmatischen Bewiltigungskonzepts fiir
alltdgliche Probleme und der individuellen Erfahrung von Transzendenz liegt der Erfolg der
Santeria im Zeitalter der Modernisierung und Globalisierung begriindet. In naher Zukunft
wird sich die Regla de Ocha zur dominierenden Religion, ja sogar Lebensweise bevorzugt
unter lateinamerikanischen Migranten in den amerikanischen Metropolen entwickelt haben.
Hingegen ist der unwiderrufliche Kommerzialisierungsprozess im Rahmen der amerikani-
schen Gesellschaft vorrangig negativ konnotiert. Andererseits wird die Santeria ebenso von
einer multiethnischen Anhéngerschaft in den verschiedensten Landern der Welt ausgeiibt
werden. Dabei befinden sich die traditionellen Grundmaximen in einem permanenten Reduk-
tionsprozess bzw. sind andauernden Metamorphosen unterworfen — nur so kann diese Religi-
on derartig ansprechend auf die mannigfaltigsten Menschen wirken. Institutionalisierungsver-
suche wie die Lukumi Church of Babalu Aye sind aufgrund ihrer doktrinalen Tendenzen zur
Standardisierung von Vornherein zum Scheitern verurteilt. Dagegen lassen 6ffentliche Kritik-
punkte in den Printmedien die Santeria gleichermaB3en wie Vodou und &hnliche afrokaribische
Kulte in einem obskuren Licht stehen. Die Untersuchung ausgewdihlter Zeitungsartikel im
Hinblick auf das Image der Santeria in der breiten Offentlichkeit der USA soll den Abschluss
der vorliegenden Untersuchung bilden.

Aufgrund der oralen Tradition der Yoruba existieren keine schriftlichen Quellen iiber die Re-
ligion der Orishas. Erst zu Beginn des 20. Jh. fithrten Anthropologen und Kulturwissenschaft-
ler wie M. J. Herskovits, F. Ortiz und R. Bastide die ersten Feldstudien iiber afrikanische Kul-
turen in der Karibik durch und entwickelten aus den gewonnenen Datensdtzen neue Kultur-
konzepte wie Hybridisierung, Kreolisierung oder Transkulturation (Khan, 175). Als Pionier
fiir Feldstudien tiber die kubanische Santeria gilt L. Cabrera, welche die kulturwissenschaftli-
chen Grundlagen fiir die Erforschung afrokubanischer Religionen gelegt hat.* Einen ebenso
grolen Teil zur Rekonstruktion der Yoruba Religion hat W. Bascom beigetragen, obwohl
auch seine auf Feldstudien beruhenden Ausfithrungen liickenhaft sein sollen (Fichte, 207).
Das grundsitzliche Problem der Datenerhebung bei Feldarbeiten besteht darin, inwieweit der
potentielle Informant bereit ist, tatsdchliche bzw. wahre Auskiinfte preiszugeben. Jedoch kann

auch der unerfahrene, teilweise sogar suggestive Fragestil eines Wissenschaftlers dazu fiihren,

* Cabreras Quellen haben zwar viele Einsichten in Yoruba Mythen und Rituale ermoglicht, sind heutzutage al-
lerdings nicht mehr unumstritten. So kritisieren Dianteill/Swearingen (275) die Glaubwiirdigkeit einiger von
Cabrera benutzter Vorlagen. Fichte (163/185) behauptet hingegen, dass Cabrera selbst unter Anhédngern der
Santeria hochst umstritten ist, da die Fotos in ihren Biichern gestellt sein sollen.



dass eine Quelle nur jene Informationen offenbart, die der Fragende horen mochte (Mullen,
126). Allein der unterschiedliche Sprachgebrauch von Initiiertem und Nicht-Initiiertem vari-
iert, sodass der Fragende mit seinen Erkundungen bereits den Ausgang der Antworten fest-
legt. Bei einer iiblichen realen Liicke von kulturellem Wissen ist der interviewende Wissen-
schaftler laut Perez y Mena (17) bereits zum Scheitern verurteilt.” Obendrein betreiben Sante-
ros, neben der sich inzwischen auflésenden Pramisse einer rein oralen Tradition, seit der Ko-
lonialzeit eine Verschleierungsstrategie in Form von gezielter Desinformation beziiglich der
Prinzipien ihrer Religion, um diese vor der Neugierde der Offentlichkeit zu schiitzen.

Auch die Erforschung der kubanischen Santeria im 20. Jh. ist aufgrund der Informationsblo-
ckierung des Castro Regimes schwierig zu realisieren (Reuter, 59). Auf kurz- bzw. mittelfris-
tige Zeit sind Quellenzugéinge und Feldstudien im Zuge des sich anbahnenden Neubeginns
der Beziehungen Kubas zu den USA nicht mehr als utopisch zu verwerfen (Pitzke, 2009).

In den 1990er Jahren haben Brandon (1997), Murphy, Neimark, Olmos/Paravisini-Gebert und
Palmié (1991) hervorragende Werke iiber Rituale, Praktiken und die Geschichte der Santeria
auf Kuba und deren Entwicklung in den USA hervorgebracht. Jedoch konzentrieren sich ab-
gesehen von Palmié (1991) und Brandon (1997), welche Tradition, Kontinuitit und Wandel in
den verschiedenen Entwicklungsumgebungen exzellent analysieren, die meisten Werke auf
einzelne Aspekte bzw. Rituale oder Praktiken der Santeria. Neuere Analysen, wie Schmidt
oder Herzog, befassen sich mit afrokubanischen Religionen im Zusammenhang mit der Ent-
wicklung in globalisierten Gesellschaften bzw. kulturellen sowie religiosen Hybridisie-
rungstheorien. Mit den derzeitigen Herausforderungen und Chancen von Religionen in den
USA hat sich Wuthnow unter Beriicksichtigung ausfiihrlicher empirischer Studien auseinan-
dergesetzt. Autoren wie Graf, Leggewie und Beyer legen die allgemeinen theoretischen
Grundlagen fiir die Bedeutung von Religionen in einer globalisierten Gemeinschaft. Aller-
dings besteht derzeitig Forschungsbedarf bei der Analyse von Kontinuitidt und Verdnderung
afrokubanischer Religionen bzw. speziell der Santeria im gegenwartigen Zeitalter der Globa-
lisierung in den USA. Die hier vorliegende wissenschaftliche Arbeit ordnet sich u. a. in die-
sem Bereich ein und versucht im Ansatz diesen Forschungsgegenstand detaillierter zu be-
trachten. Eine vollstindige und differenzierte Analyse ist jedoch aufgrund der limitierten
Moglichkeiten und der vorgegebenen Grenzen kaum zu realisieren — dieses wére in Zukunft

eine herausfordernde Aufgabe im Rahmen eines Promotionsunterfangens.

> Perez y Mena (17) untermauert seine Behauptung mit einem Beispiel: in einem personlichen Gesprich zwi-
schen ihm und dem Besitzer der Botanica ,El Congo Real’ in Spanish Harlem, New York, hat jener zugegeben,
vor 25 Jahren einen wissenschaftlichen Autor mit Vorsatz belogen zu haben.



2. Die Yorubakultur in Westafrika — religioses Fundament der Santeria

Auf der Suche nach den Urspriingen zahlreicher afrokaribischer Religionen, neben der Sante-
ria also auch Vodou oder Candomble, lassen sich aufschlussreiche Hinweise im Gebiet des
heutigen Nigeria und Benin finden. Die hiesige Kultur der Yoruba®, welche sich ihrerseits in
mehrere separate Stimme wie Oyo, Egbado, Ijebu oder Ketu aufspaltet, ist seit mehr als 1000
Jahren im Siidwesten Nigerias nachweisbar. Uber die Herkunft der Yoruba gibt es zahlreiche
Ansitze: Apter (1992, 209) geht davon aus, dass der Ursprung in Oberdgypten bzw. Nubien
lag, wobei ein Yoruba Urstamm dem &dgyptischen Eroberer Nimrod untertéinig war und diesen
bei seinen Eroberungsziigen bis hin nach Arabien begleitete. Jedoch wurde den Yoruba dort
kein Siedlungsland aufgrund ihrer stark abweichenden religiosen Praktiken gewéhrt — ganz im
Gegenteil wurden diese aus Arabien vertrieben und lieBen sich spéter im Westen Afrikas nie-
der. Ein alternativer Ansatzpunkt ldsst sich teilweise iiber die Migrationsmythen der Yoruba
verfolgen. Demnach hitte der aus Medina oder Mekka stammende Oduduwa (ein angeblicher
Sohn Olodumares und erster Konig von Ile-Ife) gegen seinen Vater und den Islam rebelliert.
Danach griindete er Ile-Ife auf afrikanischem Boden, von wo aus seine Sohne die einzelnen
Yoruba Konigreiche (Owu, Ila, etc.) aufbauten. Offensichtlich ist diese Entstehungslegende
dem Griindungsmythos von Rom sehr dhnlich, jedoch ist seine historische Belegbarkeit eben-
falls sehr umstritten (Apter 1992, 15-18). So wire es moglich, dass er in jener Zeit entstand,
als die Fulani aus dem Norden das Yoruba Reich systematisch erobert hatten und konnte da-
her im Sinne der gezielten Erzeugung eines Feindbildes gegen die islamischen Eroberer ein-
gesetzt worden sein. Die Yoruba galten als eine der am hochsten entwickelten afrikanischen
Zivilisationen, die sich durch ausgiebige Stidtegriindungen hervorhoben (Brandon 1997, 20;
Murphy, 7). Im iibertragenden Sinne &hnelte der Aufbau dieser Stadte sehr stark den mittelal-
terlichen Gutshofen, sozusagen als Vorldaufermodell, in Europa. Im Zentrum befand sich der
eigentliche Stadtkern mit dem Konigshof und der Verwaltung, wohingegen die im Tributver-
héltnis stehenden Ddrfer an der Peripherie angesiedelt waren. Nach einer Phase der Konsoli-
dierung entstanden im 12. Jahrhundert n. Chr. zunehmend Machtkonzentrationen in Form von
neuen Konigreichen, die von einer Polarisierung zwischen der Savannenregion mit dem Zent-
rum Oyo und dem Waldgebiet mit der Kernstadt Ife’ begleitet wurden. Diese Konfrontation

konnte Oyo fiir sich entscheiden und avancierte damit zum zentralen Konigreich der Yoruba,

6 Apter (1992, 207) definiert das Image der Yoruba wie folgt: ,,Yorubas are to other Africans what the English
are among Europeans — at the top of the hierarchy of nations — by virtue of shared traits and characteristics.”

7 Das dem heutigen Lagos nahe gelegene Ife, welches im Griindungsmythos als Ile-Ife bezeichnet wurde, gilt
unter den Ifa Anhéngern bis heute hin als Ausgangspunkt der irdischen Zivilisation (Neimark, 8).



wobei alle umliegenden Vasallenstaaten tributpflichtig wurden. Ife hingegen verlor seinen
politischen Einfluss, blieb aber dennoch spirituelles Zentrum der Yoruba und nahm seither
eine Vermittlerrolle zwischen den einzelnen Vasallenstaaten ein. Parallel dazu wurde eine
Migrationswelle nach Westen hervorgerufen, die eine Ausbreitung der Yoruba Kultur bis in
die Gebiete des heutigen Togo, Ghana und des ehemaligen Konigreiches Dahomey, welches
ab 1975 in Benin umbenannt wurde, zur Folge hatte (Apter 1995, 371; Brandon 1997, 21).
Die Orishas und die sie verehrenden Kulte in den einzelnen Konigreichen unterschie-
den sich analog zu kulturellen und regionalen Eigenheiten der Yoruba, sodass religidse Ritua-
le als auch die Orishas selbst im jeweiligen Pantheon deutlich variieren konnten. Da die Oris-
has als Verkorperungen von Naturerscheinungen, im engeren Sinne also Pflanzen, Tiere oder
Steine, aber auch Darstellungen von Aspekten der Kunst und Wissenschaft bis hin zu glorifi-
zierten historischen Personlichkeiten galten, ist deren Bandbreite enorm hoch. Obwohl alle
Orishas unterschiedliche Féhigkeiten und Funktionen haben sollen, lassen sich ihre Aufga-
benbereiche in wenigen Kategorien zusammenfassen. Dabei iiberwiegen die personliche
Schutzfunktion vor Krankheiten, aber auch bdsartigen Méchten, gefolgt von Kinderreichtum
bzw. Fruchtbarkeit und Segnungen fiir Dinge des alltidglichen Lebens, wie ertragreiche Ernten
oder beruflicher Erfolg (Bascom 1980, 32f). Gonzalez-Wippler (2) beziffert die Anzahl der
Orisha auf etwa 600, Murphy (12) geht von 1700 verschiedenen Orishas aus, wohingegen
Bascom (1980, 33) deren Anzahl auf bis zu 3200 schitzt. Diesen duflerst schwankenden Spe-
kulationen liegen nur zwei Gemeinsamkeiten zu Grunde — einerseits steht in allen Yoruba
Kulturen der Hochgott Olodumare an oberster Stelle. Dieser gilt als Erschaffer des Univer-
sums, welcher sich nach dem Schopfungsprozess aus dem aktiven Beeinflussen des menschli-
chen Schicksals zuriickzog und jene Aufgabe den Orishas als Vermittler zwischen ithm und
den Menschen iibertrug. Aufgrund seiner Position und den vielseitigen Formen des Auftre-
tens® wird Olodumare von einigen Autoren mit dem christlichen Konzept von Gott (Brandon
1997, 14) als auch mit der islamischen Vorstellung von Allah (Bascom 1980, 34) verglichen.
Jedoch spielt Olodumare in der direkten kultischen Ausiibung der Religion eine eher unterge-
ordnete Rolle, da die Orishas den zentralen Aspekt in Form von aktiver Anbetung bzw. Ver-
ehrung durch die Religionsanhinger einnehmen (Reuter, 60). Anderseits sind nahezu alle Au-

toren homogen in der Ansicht, dass sich in jedem Konigreich ein Kernpantheon von den ca.

¥ Aufgrund seiner drei verschiedenen Offenbarungsformen (Olodumare, Olofi und Olorun) wird Olodumare
auch mit dem Prinzip der heiligen Trinitas (Gott, Gottes Sohn und der Heilige Geist) im Christentum verglichen.
Olodumare gilt als der Allméchtige, Olofi als der Gesetzgeber fiir das Zusammenleben der Menschen, wohinge-
gen Olorun als der Herr des Himmels und der Sonne als auch der direkten Verkorperung des Ashe steht. Da alle
Orishas ihre Macht von ihm erhalten haben, befinden sie sich in unmittelbarem Abhéngigkeitsverhéltnis zu ithm
(Palmié 1991, 208-210).



20 méchtigsten Orishas gebildet hatte. Dieses wiederum lésst sich auf sieben Hauptgottheiten
reduzieren, welche in der spiteren Santeria als die Siete Potencias Africanas bekannt wurden
und damit den traditionellen Kanon der Orishas in Afrika, auf Kuba und sogar bis heute hin in
den Religionsvarianten der USA bilden. Als Gruppe zusammengefasst, kontrollieren sie simt-
liche Aspekte des menschlichen Lebens (Gonzalez-Wippler, 103).

An deren erster Stelle steht Obatala, welcher der Legende nach von Olodumare als
Herrscher iiber die Erde eingesetzt wurde, nachdem dieser die irdischen Kreationsprozesse
abgeschlossen hatte, und elf Anordnungen’ #hnlich der christlichen zehn Gebote erhielt (Gon-
zalez Wippler, 25). Er gilt im iibertragenden Sinne als Konig der Orishas, welcher mit Attri-
buten wie Reinheit, Gerechtigkeit, Rationalitdt und Vernunft versehen ist. Dementsprechend
kann er auch in den Auspridgungsformen des weisen Beraters oder obersten Richters auftreten.
AuBerdem gilt der Sonntag als der Tag zu seinen Ehren und seine Farbe ist weil3, was glei-
chermaflen seine absolute Reinheit symbolisieren soll. Zu dieser zdhlt auch sein génzlicher
Verzicht auf alkoholische Getrdanke, welche in mehreren Appataki betont wird. Dem Alkohol-
verbot liegt eine weitere Legende zugrunde: Obatala wurde damit beauftragt, Tonfiguren her-
stellen, welchen Olodumare dann spiter Leben einhauchen wiirde (Vgl. Mythos zur Schaf-
fung der Menschen auf Erden). Jedoch hatte Obatala eines Tages zu viel Palmwein getrunken
und die Tonfiguren fehlerhaft konstruiert, sodass Olodumare, im blinden Vertrauen zu Obata-
la, diesen ohne erneute eigene Kontrolle trotzdem die Lebenskraft schenkte. Die so entstande-
nen Menschen waren beschédigt und Obatala wurde mit einem rigorosen Alkoholverbot auf
alle Ewigkeit bestraft. Durch die Legende wird auch die Existenz von korperlich und geistig
versehrten Menschen begriindet (Neimark, 116-123).

Als fiirsorgliche Mutterschafts- bzw. Fruchtbarkeitsgbttin gilt Yemaya, welche in der Rolle
der Schutzherrin tiber die Fliisse als Quelle des Lebens wacht. Des Weiteren gilt sie in mee-
resnahen Regionen als die Verkorperung der Naturgewalten des Ozeans, wie z.B. in Form von
Tsunamis, Taifunen, aber auch Springfluten. Aufgrund ihrer miitterlichen Rolle wird Yemaya
ebenso als verstdndlich, versohnlich, hilfsbereit, ausgeglichen und schwer reizbar charakteri-
siert. Falls es doch jemanden geldnge, Yemaya zu reizen, so wiirde sie die Quelle ihres Un-
mutes mit der gnadenlosen Hérte ihrer natiirlichen Urgewalt beseitigen. Aber auch im Zuge
der afrikanischen Diaspora hat Yemaya beispielsweise in Brasilien eine tragende Bedeutung
eingenommen, wo sie bis heute hin als Nationalgottheit betrachtet wird, zu dessen Ehren je-
weils am ersten Tag des neuen Jahres unzéhlige Menschen zum Meer pilgern, um ihr die pas-

senden Opfergaben darzureichen (Neimark, 140-150).

’ Vgl. Anhang S. 109.



Elegua wird eher als Bote der Orisha betrachtet, als selbst eine Gottheit im konventionellen
Sinne zu sein, was jedoch keinesfalls einer verminderten Bedeutung gleichkommt. Ganz im
Gegenteil wird er in allen religidsen Zeremonien als erstes evoziert und bekommt von jedem
Opfer einen Anteil, da Elegua als Offner der Tiiren bzw. Gelegenheiten und als Herr iiber die
Straflen sowie Wegkreuzungen gilt. AuBBerdem symbolisiert er die Lebensfreude durch seine
Affinitdt zur Musik, zum Tanz und Sex, aber auch seinen ausgeprdgten Humor und kontras-
tiert damit deutlich die beispielsweise durch Obatala versinnbildlichte MaBigung. Aus der
Perspektive christlicher Missionare wurde Elegua lange als die Verkorperung des Teufels
gesehen, da er Menschen, die ihn nicht bedenken bzw. ihm Opfer bringen, bestraft und nur
diejenigen belohnt, welche es seiner Ansicht nach verdient haben. Dem spricht allerdings ent-
gegen, dass Elegua nie einen Menschen in Versuchung fiihrt, eine potentiell falsche Wahl zu
treffen. Er bietet lediglich Wahlmdglichkeiten an, die zu Erfolg oder Misserfolg fiihren kon-
nen, und belohnt die richtige Entscheidung. Zugleich wird er mit einem ausgeprigten Gerech-
tigkeitssinn charakterisiert und gilt als Herr bzw. Verwalter des Ashe (Neimark, 91-100).

Im Anschluss an das Leben als historischer Konig von Oyo soll Shango nach seinem Tode zu
einem Orisha geworden sein. Aufgrund seiner fritheren koniglichen Position wird er oft als
Anfiihrer, Stratege, General, Organisator, aber auch Manipulationskiinstler dargestellt, dessen
machtigste Attribute Blitz und Donner sowie die Doppelaxt sind. Einerseits wird Shango als
fruchtbar und mit ausgeprigtem Sexualtrieb dargestellt, da ihm Affdren mit mehreren weibli-
chen Orishas (u. a. Oshun und Oya) nachgesagt wurden. Auf der anderen Seite wird ihm eine
spezielle Verbundenheit bzw. ein stdndiger Kontakt zu den Egun zugeschrieben. Diese sehr
facettenreiche Darstellung findet sich auch in seinen Symbolen wieder — die Horner des
Schafbocks finden sich auf jedem Altar, der Shango gewidmet ist, wohingegen die Schlange
als sein personlicher Bote angesehen wird. Im Allgemeinen gilt Shango als der populérste
unter den Orishas, da er sich ebenfalls im Vodou, Candomble, Umbanda und in Form eines
eigenen Shangokultes auf Trinidad nachweisen ldsst (Neimark, 126-135).

Als Gottheit des SiiBwassers, der Seen und Fliisse gilt Oshun, welche auch die unmittelbare
Schutzgottin der Stadt Oshogbo im Stidwesten des heutigen Nigerias ist. Als Personifikation
von Schonheit, Sinnlichkeit und Sexualitidt wird sie oft als kokette und verfiihrerische Dame
dargestellt, die im iibertragenden Sinne als weibliches Pendant zu Shango betrachtet werden
kann. Mit ithrem magischen Honigfldschchen soll sie die auserkorenen Partner widerstandslos
machen kdnnen — dementsprechend viele Affiren werden auch ihr in der Welt der Orishas
angedichtet. Als Symbol fiir sie und ihre unsagbare Schonheit gilt der Pfau, dessen klischee-
besetztes Attribut der Eitelkeit Oshun ebenfalls teilen soll. Doch auch das Gold bzw. Messing
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und die Farbe gelb zdhlen zu ihren markanten Erkennungszeichen. Obwohl sie schnell zu Be-
leidigungen oder gar Wutausbriichen bei Mangel an Respekt gegeniiber ihrer Person tendiert,
tritt sie sehr oft zusammen mit Yemaya auf und ist zugleich fiir die Empfangnis und Geburt
zustindig. Bei einem Vergleich mit dem griechischen Pantheon wiirde Oshun zweifellos der
Gottin Aphrodite entsprechen (Neimark, 166-175).
Ein durchaus kriegerischer Orisha, der iiber einen ausgebildeten Gerechtigkeitssinn, aber auch
unkontrollierte Wut verfligt, ist Ogun. Als Herr liber Metalle, besonders Eisen, aber auch
Waffen gilt er u. a. auch als Schutzpatron der Schmiede, Soldaten und Jéger. Dennoch wird
Ogun als Einzelginger charakterisiert, der sich bevorzugt in den Wéldern (also an der Peri-
pherie) aufhélt und damit ,zivilisierte’ Orisha, wie z.B. Shango, deutlich kontrastiert. Wie
viele andere Orisha ist Ogun ebenfalls sehr facettenreich — er steckt voller Lebens- bzw.
Schopfungskraft, kann jedoch als Krieger eine immense Zerstorungskraft hervorrufen. Seine
Symbole, beispielsweise Buschmesser, Schaufel, Hacke, oder Hammer, sind daher genauso
vielseitig wie sein Aufgabenspektrum. Analog zu den Verwendungsmoglichkeiten von Metal-
len verdnderte bzw. erweiterte sich Oguns Aktivitédtsbereich im Laufe der Entwicklungen iiber
Jahrhunderte hinweg stindig (Neimark, 104-113).
Der letzte zum Kanon der Méchtigsten gehorende Orisha ist der Weissagungsgott Orunmila.
Er ist auBBerdem der Orisha der Weisheit und soll dem Erschaffungsprozess der Erde durch
Olodumare beigewohnt bzw. selbst das Land auf der Erde, welche zuvor nur von Wasser (in
Form von Urozeanen) bedeckt war, geschaffen haben. Aufgrund dieser unmittelbaren Néhe zu
Olodumare, soll er den Verlauf aller Dinge im Sinne des Schicksals bereits im Vorhinein
kennen und danach streben, die Welt in Balance zu halten (Neimark, 82; Brown 1989, 227).
Als direkte Personifizierung Orunmilas gilt das Ifa Orakelsystem, welches allein der
obersten und rein ménnlichen Priesterkaste — den Babalaos’ — vorbehalten ist. Dieses ledig-
lich auf einer miindlichen Basis bestehende Konglomerat von mythischen Erzdhlungen wird
als gesamtkulturelles und kollektives Gedichtnis'' der Yoruba angesehen, das fiir nahezu jede
problematische Lebenssituation eine hilfreiche Anekdote parat hat. Laut Peel (340) sind die
Ifa Verse historisch belegt, d.h. sie geben reale Erfahrungen der Vergangenheit wieder. Dar-
aus ergibt sich ein Konzept des Lernens aus der Geschichte, die in Zyklen auftretende Situati-
onen immer wieder von neuem hervorruft: ,,Ifa presumes and promotes the view that all signi-

ficant events are the replication of archetypes.® (Peel, 341) Hinzu kommt, dass die Babalaos

' Das Wort Babalao bedeutet in direkter Ubersetzung , Vater der Geheimnisse’ (Peel, 344). Babalaos kénnen mit
Hilfe des Ifa Orakels Auskiinfte {iber das von Orunmila bestimmte Schicksal geben (Palmié 1991, 240).

"' Bascom (1980, 54-773) hat im Rahmen seiner Feldstudien in Nigeria versucht, auf iiber 700 Seiten einen Teil
der Erzdhlungen zu verschriftlichen — jedoch ohne Anspruch auf Vollstandigkeit.
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durch ihre Entsendung in die Zentren der untergeordneten Konigreiche permanent mit regio-
nalen Varianten bzw. Kulten konfrontiert waren, deren religidoses Material sie in ihre eigene
Ifa Kosmologie integrierten, um diese zu erweitern. Die Entwicklung des Ifa Korpus war da-
her dynamischen Faktoren unterworfen und findet bis heute hin keinen Abschluss im eigentli-
chen Sinne.'? Lediglich im Fortschreiten der gesellschaftlichen Entwicklung kénnte ein Prob-
lem der Anwendbarkeit der Appataki vermutet werden. Allerdings sind diese durch ihre inter-
pretatorische Anpassungsfahigkeit perfekt dazu geeignet, um auf Problematiken des heutigen
Alltags adaptiert zu werden. Mittels verschiedener Techniken, wie das Palmnussorakel oder
die Vorhersagekette, bestimmt ein Babalao ein passendes Zeichen'’, welches unmittelbar
durch die passende Erzdhlung mit dem Problem seines Klienten korreliert. Mit dem Rezitie-
ren des geeigneten Pataki stimuliert der Babalao eine Selbstreflexion bei seinem Klienten,
sodass dieser im Bestfall aus eigener Kraft den Ursprung seines Problems und die dazugeho-
rige Losung findet.'* Optional kann ein Babalao etwaige Opferungen bzw. Opfergaben an-
ordnen, insofern es sich um ein tief greifendes Problem handelt. Dabei muss die Gedachtnis-
leistung eines Babalaos aufgrund der mehr als tausend Kombinationsméglichkeiten hervorra-
gend sein. Wegen ihrer hochgradigen Spezialisierung und dem lang andauernden Training
geniefen Babalaos bis heute hin ein auergewohnliches Sozialprestige in Afrika. Selbst heut-
zutage ist die Ermunterung zur Selbstreflexion ein bewéhrtes Mittel von Psychotherapeuten,
um Klienten ,Hilfe zur Selbsthilfe’ zu erteilen (Peel, 339-358).

Die Beziehungen zwischen den Orishas der Siete Potencias Africanas sind bereits du-
Berst vielseitig und beinhalten u. a. Problematiken des zwischenmenschlichen Lebens, Lie-
besgeschichten sowie Rédnkespiele und Intrigen. Dementsprechend erweitert sich diese Prob-
lematik exponentiell im Angesicht der Gesamtanzahl aller Orishas. Aufgrund dieser Komple-
xitdt, der Verehrungspraxis einzelner Orishas in separaten Tempeln, aber auch der gesell-
schaftlichen Organisation der Konigreiche und Vasallenstaaten sehen einige Autoren (Apter
1995, 388; Neimark, 21; Curtis, 115) Ankniipfungspunkte bzw. sogar signifikante Ahnlich-
keiten zum Pantheon der antiken griechischen Gotter. Selbst die teilweise inzestudsen Bezie-

hungen zwischen einigen Gottheiten und deren Ergebnisse lassen sich im Pantheon der Yoru-

"2 Nach dem Aufeinandertreffen mit christlichen Missionaren haben einige Babalaos iiberdies hinweg das christ-
liche Nachtodeskonzept im Sinne von Himmel und Hoélle iibernommen. Selbst Elemente des Islam lassen sich
durch kulturellen Kontakt im Ifa finden (Peel, 349/358).

" Laut Murphy (17f) gilt bei den Yoruba die 16 als Zahl des Kosmos — dementsprechend gibe es 16 Grundsitua-
tionen im Leben eines Menschen, die eintreten konnten. Apter (1992, 26) geht ebenfalls von 16 Basiskategorien
aus, sieht aber die 16 legenddren Yoruba Konigreiche als historischen Bezugspunkt. Bei einer Variation der
Konstellationen untereinander kdnnen somit 256 verschiedene Mdglichkeiten entstehen, denen wiederum zahl-
reiche Mythen entsprechen.

' Dieses Prinzip lisst sich auch in der antiken chinesischen Vorhersagetechnik finden, wobei speziell ausgebil-
dete Ratgeber Sprichworter rezitierten, um ihren Klienten behilflich zu sein (Gonzalez-Wippler, 40).
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ba als auch der Griechen finden. Das Phdnomen der Mehrgeschlechtlichkeit ldsst sich bei vie-
len Orishas nachweisen — Obatala besitzt z.B. maskuline und feminine Ziige, Yemaya hinge-
gen hat sogar einen separaten Namen (Olokun)" fiir den ménnlichen Aspekt, den sie verkor-
pert. Dieser Hermaphroditismus wurde von den Yoruba jedoch als positiv bewertet, da er die
Auspragungen bzw. Handlungsweisen der Orishas sehr facettenreich gestaltet, denen aber als
Basismerkmal ein ausgeprigtes harmonisches Gleichgewicht zu Grunde liegt. Gonzalez-
Wippler (30) begriindet die Fahigkeit zum Wechsel des Geschlechts einiger Orishas mit dem
Reinkarnationsglauben der Yoruba. Demnach wiirde sich eine Geschlechtstransformation
durch Wiedergeburt in einem neuen Korper auf Erden rechtfertigen lassen. Dieses Konzept ist
jedoch insofern begrenzt, dass es nur auf Orishas anwendbar ist, die in einem vorherigen Le-
ben reale historische Personen, z.B. in Form von bedeutenden Staatsmannern, Kiinstlern, etc.,
gewesen sind, die nach ihrem Tode durch die Reinkarnation zum Orisha-Status aufgestiegen
sind. Jene Orishas, welche die Aspekte der Natur und Umwelt verkdrpern und gleichwohl
mehrgeschlechtlich sind, konnen mit dem obigen Ansatz nicht erklirt werden, da sie in ihrer
Urform kein eindeutig zuordenbares Genus haben — wie sollte man bestimmen kdnnen, ob ein
Stein, Acker oder Fluss maskulin oder feminin sind?

Im Hinblick auf die Struktur der Yoruba Gesellschaft ldsst sich eine ausgepriagte Hie-
rarchisierung von spirituellen-religidsen Kreaturen und realen Lebewesen feststellen, welche
allesamt durch das Ashe vereint bzw. von diesem umgeben sind. Die oberste Position nimmt
dabei Olodumare mit seinen drei verschiedenen Manifestationsformen ein. Neimark (10) be-
zeichnet in diesem Zusammenhang die Religion der Yoruba als die élteste monotheistische
Religion der Welt, jedoch ist diese Sichtweise auf jene Perspektive reduziert, welche Olodu-
mare als singuldren obersten Gott betrachtet. Dagegen spricht die Unerreichbarkeit Oloduma-
res fiir die Menschen, da er sich nach vollendetem Schopfungswerk zuriickgezogen hatte und
auch nicht direkt, wie beispielsweise in Form von Tempelbauten, durch die Menschen verehrt
wird. Ahnlich argumentiert Curtis (115), der die Yoruba Religion als polytheistisch charakte-
risiert, weil er die Orishas als priméren Fokus wéhrend der alltiglichen religiésen Praktiken
der Menschen sieht. Jedoch ist auch dieser Ansatz nicht universell anerkannt, da die Mehrheit
der Fachwissenschaftler die Orishas nicht als Gotter im eigentlichen Sinne betrachtet, sondern
vielmehr als Vermittler bzw. Boten zwischen den Menschen und Olodumare. Aufgrund der

multiperspektivischen Ansatzpunkte wird sich wohl auch in Zukunft kein gemeinsamer Kon-

!> Neimark (145f) kritisiert Entwicklungen innerhalb der Santeria, wonach Yemaya und Olokun in zwei separate
Orishas aufgespaltet wurden und betont die darin liegende Gefahr, das Gleichgewicht durcheinander zu bringen
bzw. eine einseitige gefdhrliche Macht hervorzurufen. Er berichtet von einer Haufung mysterioser Todesfille,
die bei Initiationen auf offenem Meer (traditionelle Praxis fiir Yemaya) stattgefunden haben sollen.
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sens iiber die theistische Definition der Yoruba Religion finden. An zweiter Stelle der Hierar-
chie stehen unmittelbar die Orisha, deren Rolle Brandon (1997, 14) wie folgt beschreibt: ,,The
Orisha are the guardians and explicators of human destiny. It is they, whom people turn for
help, aid, and advice in the great and small problems of life.” Somit regeln diese die Details
der individuellen Schicksale. Die meisten Orishas innerhalb des Yoruba Pantheons stammen
aufgrund des herrschaftlichen und damit auch kulturellen Supremats auf die untergeordneten
Staaten iiber Jahrhunderte hinweg aus Oyo.

Bereits verstorbene Familienmitglieder bzw. deren auf hoherer Ebene weiterexistierende
Geister, die Egun'®, folgten den Orisha in der Rangfolge. Sie wurden eigenstindig geehrt und
erhielten ebenfalls separate Schreine. Im Kontrast zu den Orishas war die Aufgabe der Egun,
die moralische und soziale Ordnung der Gesellschaft aufrechtzuerhalten, sodass sie im iiber-
tragenden Sinne zwischen den Konfliktparteien vermitteln und die Gemeinschaft von Krank-
heit oder schwarzer Magie befreien konnten. Jedoch befanden sich die Egun nicht in direkter
Koexistenz mit den Menschen — da sie in einer anderen Dimension verweilten, war es not-
wendig, spezielle rituelle Handlungen auszufiihren, um diese kontaktieren bzw. um Rat befra-
gen zu konnen (Palmié 1991, 341). Mit den Egun wird dem Konzept des Todes als buchstib-
liches Authoren der Existenz entgegengewirkt, weil diese immer wieder auf die Erde zuriick-
kehren konnen und freundlich von ihren Nachkommen aufgenommen werden (Brandon 1997,
16). Uber den Tod an sich bzw. die danach folgende spirituelle Daseinsform gibt es keine klar
definierte Auffassung. Neimark (61-64) geht von einer grundlegenden zyklischen Wiederkehr
der Seelen in Form von Reinkarnation in den nidchsten Verwandten der Familie aus, wobei
der Tod lediglich als temporire Barriere zwischen Erde und Himmel fungiert. Bascom (1980,
36-39) negiert zwar die Existenz einer Holle im christlichen Sinne, rdumt aber gleichzeitig
eine Aufteilung in einen ,guten’ und ,schlechten’ Himmel ein, wobei die Art und Weise des
irdisch gefiihrten Lebens einer Person als Kriterium fiir den jeweiligen Einzug dient. Im Ers-
ten wiirden sich die Seelen der Verstorbenen fiir eine Reinkarnation auf Erden einreihen, so-
dass diese in Zyklen immer wieder neugeboren werden. Im ,schlechten’” Himmel hingegen
sammelten sich die Seelen von Personen, die ein tadelnswertes Leben gefiihrt hitten, wozu
auch der Tod durch Suizid'’ zshlt. Diesen wire dann eine Reinkarnation auf hoherer Ebene

verwehrt — sie konnten allenfalls als minderwertige Geister, wie z.B. in den Baumkronen hén-

' Palmié (1991, 361) nimmt eine detaillierte Kategorisierung vor: fku ist der allgemeine Begriff bzw. die iiber-
geordnete Kategorie fiir Totengeister. Als Egun werden die Geister von direkten Blutsverwandten bezeichnet,
wohingegen der Begriff Egungun sich auf die Geister von Verstorbenen aus der spirituell-religiosen Familie
(z.B. Anhinger desselben Orishakultes) bezieht.

'” Ahnlich der Handhabung im Christentum gilt der Freitod als Siinde. Im schlimmsten Fall wiirden jene Perso-
nen in Gestalt von umherwandelnden Zombies ewig auf Erden gebunden bleiben (Palmié 1991, 240).
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gende Flederméuse, wiedergeboren werden. Analog zur Vorstellung vom Himmel, gibt es in
der Yoruba Religion keine traditionelle Polarisierung zwischen Gut und Bose. Dementspre-
chend fehlt auch der besonders im Christentum verbreitete Dualismus zwischen Wesen wie
Gott bzw. dem Messias und Satan (Perez y Mena, 19). Auffillig ist die Assoziation der Kon-
zepte der Orishas und der Egun, welche laut Murphy (x) allein schon durch den Begrift Oris-
halg, dem Yoruba Terminus fiir Geist oder Seele, ausgelost wird. Apter (1992, 153f; 1995,
372) sieht darin das Clusterkonzept der Orishas als Ahnen bzw. Stammviter, die nach ithrem
Tod von den Menschen weiterverehrt und somit zu Orishas transformiert wurden. Fiir diese
Theorie spricht ebenso die Haltung fast aller Anhdnger bis heute hin, sich auf einen Orisha zu
berufen, von dem sie urspriinglich abstammten.

Erst unterhalb der Egun und damit an vierter Stelle erscheinen die lebenden Menschen auf der
Erde innerhalb der Hierarchie des Yoruba Universums. Thr Zusammenleben war durch die
Zugehorigkeit zu einem bestimmten Orishakult geregelt, der die einzelnen Mitglieder in eine
iibergeordnete spirituelle Familie integrierte. Zugleich stifteten die Kulte ihren Mitgliedern
eine einzigartige Identitit durch den Namen des dominanten Orishas, dem der Kult diente.
Selbst das Pantheon der Yoruba spielte innerhalb der unterschiedlichen Sekten eine dynami-
sche Rolle — es erfolgte eine differenzierte Gewichtung der Appataki und Relationen, die um
den eigenen zentralen Orisha organisiert wurden (Apter, 1992, 156). Die Mitgliedschaft durch
festgelegte Initiationsregeln in Form von Ritualen und Gebiihren sorgte fiir eine dauerhafte
Bindung an den Kult auf Lebenszeit, die nur durch den Tod terminiert werden konnte. Zwar
durften Mitglieder eines Orishakultes an den religiosen Zeremonien und Festivititen einer
benachbarten Sekte teilnehmen, doch war eine Mehrfachzugehdrigkeit prinzipiell ausge-
schlossen. Kollektive religidse Ressourcenlg, u. a. Masken, Instrumente, Bildnisse oder Alta-
re, welche die personifizierte rituelle Macht in Form des Ashe darstellten, wurden in einem
separat dafiir errichteten Dorfschrein gelagert, der von ausgewihlten Personen abhéngig ihres
Initiationsgrades betreten werden durfte (Apter 1992, 55f). Im Vergleich zu spéteren westli-
chen Zivilisationen war die Basiseinheit des sozialen Lebens der Yoruba nicht das Indivi-
duum, sondern die Familie bzw. Abstammungslinie. Dieses Phédnomen &uflerte sich bei-
spielsweise in den komplexen rituellen Beziehungen der Lebenden zu ihren Ahnen. Durch

gelegentliche Opfergaben und wéhrend religioser Zeremonien, bei denen die biologischen

'8 Uber die genaue Bedeutung des Wortes ,Orisha’ gibt es dennoch weitere Herleitungsansitze. So kann es bei-
spielsweise in Ori (Kopf) und Sha (Weg) aufgeteilt werden (Murphy, 132).

1 Einfache alltigliche Gegenstinde (Eisenstiicke, Steine, Aste, Schneckenschalen), die mit einem bestimmten
Orisha in Verbindung gebracht wurden, erhielten nach einer Weihungszeremonie den Status als religiose Repré-
sentationen der Gottheit (Brandon 1997, 12).
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Vorfahren immer zuerst™, also noch vor Elegua und anderen Orishas, angerufen wurden, soll-
te deren Wohlwollen gesichert werden, damit diese weiterhin als Ratgeber fungieren (Palmié
1991, 343-346). Um die weit reichenden heterogenen und kulturell stark differierenden Stam-
me bzw. Vasallenkonigreiche, die teilweise nur die Sprache als einzige Gemeinsamkeit auf-
wiesen, zu kontrollieren, bediente sich Oyo in seiner Fiihrungsrolle eines geschickten Schach-
zuges. Es fiihrte den am eigenen Konigshof dominanten Orishakult”’ durch Aussendung von
Priestern in den Vasallenstaaten ein, um damit eine gemeinsame Identitdt zu stiften und sei-
nen Herrschaftsanspruch zu legitimieren. Hierin spiegeln sich die komplementéiren Prinzi-
pien des Systems der Yoruba wieder. Einerseits reprisentiert die Anbetung der koniglichen
Orishas (Shangokult) eine Grundeinigkeit in den einzelnen Konigreichen. Andererseits dullert
sich dabei eine nur schwer fassbare Heterogenitéit durch die betrdchtliche Vielzahl an Orisha-
kulten in jedem untergeordneten Vasallenstaat (Apter 1992, 21-24). Diese Erscheinung wurde
wiederum durch die tributpflichtigen Konigreiche, welche eigene Expansionsgedanken heg-
ten, verstdrkt, indem sie ihrerseits durch die Aussendung von Priestern, geschickter Linientei-
lung und gezielter Migration in periphere Gebiete einen eigenstidndigen Abhingigkeitsapparat
schufen. Daraus resultierte ein komplexes und vernetztes ,Schneeballsystem’, an dessen Spit-
ze offiziell Oyo stand. Jedoch konnte es die Abspaltung™ einzelner Vasallenstaaten nur gele-
gentlich verhindern (Apter 1995, 374f).

Die unterste Stufe der Rangordnung nahmen Pflanzen und Tiere ein, die nur noch von nicht-
lebendigen Dingen (Steine, Wetterphdnomene, etc.) gefolgt wurden. Zwar impliziert die Stel-
lung der Erdenbiirger iiber Flora und Fauna die menschliche Suprematie iiber den Rest der
Umwelt, doch ist diese weniger ausbeuterisch und von materiellen Interessen geprigt. Da
durch alle Pflanzen und Tiere ebenso das Ashe flieft und bestimmte Arten bzw. Gattungen
sogar als konzentrierte Triger des Ashe galten, war der Umgang mit ihnen durch besondere
Sorgfalt charakterisiert. Die Bandbreite der Anwendung von Wurzeln und Krautern im medi-

zinischen Bereich, der von der Behandlung einfacher Verdauungsprobleme bis hin zu kompli-

 Diese Ehrerweisung an die Verstorbenen gilt als grundlegende Praxis und ist bereits in den elf Geboten Olo-
dumares verankert. Im Falle einer Nichteinhaltung konnen vernachléssigte Egun ihren Nachkommen den Schutz
bzw. ihre grundsitzliche Wohlgesonnenheit entziehen, welches Streit, Trennung oder Krankheit in der religiésen
Familie auslost (Palmié 1991, 370).

21 Apter (1992, 24) betont die starke Vernetzung des Shango Kultes mit dem Verwaltungsapparat Oyos, um die
Macht des Alafin zu sichern bzw. zu verstirken. Schon 4uBerlich muss es gewisse Ahnlichkeiten, z.B. in Form
von gleichfarbigen Sdumen an der Kleidung oder Amulette/Ketten, zwischen dem Konig und den Orisha Pries-
tern gegeben haben (Apter 1995, 371).

*? Der Fiihrungsanspruch der Konige legitimierte sich immer durch Herkunft, also die Berufung auf einen méch-
tigen Orisha als Ahnen. Verdienste wie territoriale Expansion waren nur von untergeordneter Bedeutung (Bran-
don 1997, 11).

> Die gingige Sezessionspraxis duferte sich symbolisch durch das Fernbleiben der betreffenden Delegation an
zentralen Orisha Festtagen am Konigshof von Oyo (Apter 1995, 391).
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zierten genetisch bedingten Erbkrankheiten reichte, war ebenso unermesslich. Speziell ausge-
bildete Priester konnten wirkungsvolle pflanzliche Heilmittel entwickeln, welche modernen
Medikamenten der heutigen Zeit in nichts nachstanden (Murphy, 14). Eine respektvolle Inter-
aktion zwischen Mensch und Umgebung dhnlich der Weltsicht von indigenen Naturvolkern
des amerikanischen Kontinents trat hier zutage (Brandon 1997, 16f).

Entsprechend der Komplexitit des Yoruba Kosmos waren die alltdglichen religiosen
Rituale und Zeremonien von auflergewohnlicher Vielfalt geprigt. Als Voraussetzung fiir die
Zugehorigkeit zu einem bestimmten Orishakult galt die Initiationszeremonie, die meist schon
im Kindesalter durchgefiihrt wurde. Ziel dieser Prozedur war es, den Orisha regelrecht im
Kopf des Novizen zu verankern, d.h. eine symbolische Beziehung zwischen Orisha und Men-
sch auf Lebenszeit herzustellen. Laut Bascom (1980, 10) wurde dabei der Kopf des Novizen
kahl rasiert, um danach einen kleinen Einschnitt in die Kopfhaut vorzunehmen. Die verblei-
benden Haar- bzw. Hautreste dieser Stelle wurden dann mit den fiir den jeweiligen Orisha
vorgeschriebenen Opfergaben (z.B. Honig, Federn) vermengt, zu einem Kliimpchen geformt
und wieder auf dieselbe Stelle fiir eine Dauer von mindestens sieben Tagen aufgetragen. Folg-
lich durfte der Kopf des Anwiérters bis zu seinem Tode nie wieder rasiert werden, da der
Orisha nun fest im Kopf etabliert war. Nach einer asketischen Phase von bis zu einem Jahr,
verbunden mit gewissen Erndhrungsweisen, dem Verzicht auf Geschlechtsverkehr und dem
absoluten Verbot, andere Personen zu berithren bzw. selbst von anderen beriihrt zu werden,
galt der Novize als vollstindig initiiert. Von nun an konnte der Orisha wihrend religioser Ze-
remonien Besitz von seinem menschlichen Medium ergreifen. Erst nach dem Tod des Initiier-
ten wurde im Zuge eines Begribnisrituals der Kopf kahl geschoren, um den Orisha im iiber-
tragenden Sinne wieder von seinem Triger zu entfernen. Analog zu den differierenden Oris-
hakulten waren die jeweiligen Initiationspraktiken keinesfalls standardisiert — so konnte etwa
ein Tieropfer, gepaart mit einer Markierung der Stirn mit Tierblut, den Ausklang einer erfolg-
reichen Einweihung bilden (Gonzélez-Wippler, 36f).

Als rituelle Grundhandlung kann die Darbietung von klar definierten Opfergaben an die Oris-
has und Egun betrachtet werden. Die Religion der Yoruba basiert bis heute hin auf der An-
nahme, dass die Orishas regelméfig verehrt bzw. gefiittert werden miissen, damit die Men-
schen deren positive Einfliisse auf ihr eigenes Leben nutzen konnen. Ohne menschliche Zu-
wendung wiirden die Orishas in Vergessenheit geraten bzw. buchstéblich verhungern. Das
rituelle Opfern ist somit ein zweiseitiger Prozess — die Menschen erhalten die Gunst der Oris-
has in Form von Schutz, Stirke oder Gesundheit, wohingegen die Orishas existent bleiben

(Murphy, 15). Die Opfer an sich wurden noch einmal in verschiedene Unterarten je nach ih-
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rem Einsatzzweck unterteilt: so genannte Ebo beziehen sich auf die Darreichungen fiir einen
Orisha und konnen je nach Intensitit eines zu losenden Problems variieren. Zumeist handelte
es sich hier um Gegenstinde, die dem Orisha besonders genehm waren. In Ausnahmefillen,
also lebenswichtigen bzw. -bedrohlichen Anlédssen, wurden jedoch auch Tiere geopfert. Das
Blut der zuvor gewaschenen, gesalbten und mit religiosen Formeln honorierten Tiere galt als
konzentrierter Trager des Ashe und daher als besonders kraftvoll, um tief greifende Proble-
me”* zu behandeln. Neimark (51), der selbst Anhénger der Ifa Religion ist, also einer direkten
Nachfolgereligion der Yoruba, betont den limitierten Einsatz der Blutopfer: ,,Im Ifa bringen
wir Opfer lediglich zur Vervollkommnung oder zur Rettung menschlichen Lebens dar. Wir
schitzen das Leben von Tieren hoch ein — doch den Wert des menschlichen Lebens schitzen
wir hoher.“ Als Efutu wurden die Opfergaben fiir die Egun bzw. Ahnengeister” bezeichnet,
die sich jedoch meistens auf Obst, Palmwein, Niisse oder sonstige natiirliche Erzeugnisse be-
schrinkten. Die Absorption der Weisheit, Kraft und des Wissens der Vorfahren galt hierbei
als zentraler Gesichtspunkt. Die Ipese hingegen waren Opferdarbietungen, die besonders héu-
fig an Wegkreuzungen®® fiir so genannte 4ja (Hexen) oder Ajogun, guten oder schlechten
Energien entsprechend, hinterlassen wurden (Neimark, 46f). Auskunft iiber die genauen Op-
fergegenstinde, die sich von einfachen Obstdarreichungen bis hin zu vielseitigsten Tieropfe-
rungen erstrecken konnten, gaben zum einen die Appataki’’. Andererseits galten die den
Orishas zugeordneten Eigenschaften als Indikator fiir ihre Gaben — Oshun, Gottheit des Siif3-
wassers, wurde z.B. mit allerlei SiiBspeisen verehrt (Reuter, 61).

Den Hohepunkt ritueller Handlungen nahmen offentliche religiose Zeremonien, u. a. an Eh-
rentagen eines bestimmten Orishas, ein, wobei sich die Glaubensgemeinschaft in einem spe-
ziell dafiir errichteten Tempel bzw. Schrein versammelte. Fiir gewdhnlich begann dieses Zu-
sammentreffen mit einem gemeinsamen Festmahl, welches von ausgiebigen Unterhaltungen
zwischen den einzelnen Mitgliedern begleitet war. Eine positive sozial-integrative Wirkung®®,

die durch die Konsultationen innerhalb der spirituellen Familie ausgelost wird, ldsst sich hier-

* Die Liste der vorgeschriebenen Opfer passend zu einem bestimmten Problem ist duferst detailliert: Schildkrd-
ten sollen Missgeschicke verhindern, Hennen/Ziegen sollen bei der Suche nach einer Ehefrau hilfreich sein und
Schweine/Perlhiithner/Fische wiirden zu einer Einkommensverbesserung fiihren (Neimark, 49).

» Neimark (36) stellt fest, dass ein Grofteil der Weltbevélkerung noch heutzutage eine aktive Verehrung von
verstorbenen Verwandten ausfiihrt. Lediglich im Christentum bzw. Judentum, also mehrheitlich in der westli-
chen Hemisphire, wird diese kategorisch abgelehnt. Diese Fixierung der Gesellschaft auf das ,Hier und Jetzt’
widerspricht dem Ansatz des Lebens als zirkuldres Kontinuum und wird entschieden von Neimark kritisiert.

6 Weggabelungen werden auch im Vodou als delikate Orte betrachtet, an denen sich iibermiBig viele bose Geis-
ter, aber auch Egun aufhalten konnen. Deshalb wurden oft kleine Opfergaben direkt am Scheideweg vergraben
(Reuter, 66).

7'Vgl. Beispiel im Anhang S. 110.

% Erneut kann hier eine Parallele zur antiken griechischen Welt gezogen werden. In Sparta dienten die Syssitien,
eine Speisegemeinschaft von 15 bis 20 Ménnern, auch der sozialen Festigung innerhalb des kleinen Kreises, die
das Zusammengehdrigkeitsgefiihl starkte und Freiraum fiir einen Meinungsaustausch bot (Welwei, 79-85).
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bei deutlich herauskristallisieren. Den absoluten Hohepunkt einer solchen Zeremonie stellte
die anschlieBende musikalische Gestaltung durch variantenreich gespielte Rhythmen auf den
Bata Trommeln dar. Die Trommeln ihrerseits wurden als heilig angesehen, da sie dhnlich be-
stimmter Tiere oder Pflanzen als konzentrierter Triger des Ashe galten, das wihrend des
Spielens auf ihnen freigesetzt werden wiirde. Thre Verehrung nahm sogar solche ungewdhnli-
che Ziige an, dass ihnen auch direkte Opfergaben présentiert wurden. Im Idealfall wurde eine
bestimmte Person durch die berauschenden Rhythmen in Trance versetzt, welches einer Be-
steigung®® durch einen Orisha gleichkam. Die besessene Person passte dann ihre tanzartigen
Bewegungen an den jeweiligen Orisha an — Ogun als Kriegergottheit bewegte sich wesentlich
hirter bzw. storrischer als Oshun, die Orisha der Liebe, mit ihren grazilen und betdrenden
Gebédrden. Im Anschluss an die Tanzphase wurde die vollig erschopfte Person von erfahrenen
Priestern in einen anderen Raum gebracht und stand nun als Medium denjenigen Menschen
zur Verfiigung, die bestimmte Fragen oder Bittstellungen an den Orisha hatten. Nachdem der
Orisha die vollig erschopfte Person verlassen hatte, musste diese sich einer ausgedehnten Re-
generationsphase hingeben, wohingegen die Veranstaltung selbst teilweise bis zum Aufgehen
der Sonne andauern konnte (Murphy, 95-100). Die rituelle Besessenheit bzw. Trance wird
immer noch kontrovers diskutiert: Murphy (99) geht davon aus, dass die Yoruba wihrend
einer solchen Zeremonie durch die komplexen Trommelrhythmen in eine Art Ekstase versetzt
wurden, die ithnen ermdglichte, ihr Inneres nach aullen zu kehren, d.h. ihre tiefsten Bediirfnis-
se aus dem Unterbewusstsein abzurufen und diese ohne moralische Bedenken frei dulern zu
konnen. Reuter (88) hingegen schliefit in das Modell der Trance mehrere Komponenten mit
ein. Demnach konnen die Trommelrhythmen allein nicht der Ausldser fiir eine Trance sein —
mehrere auBermusikalische Einfliisse, wie beispielsweise die individuelle Veranlagung eines
Menschen dafiir, spielen eine entscheidende Rolle. Reuter (89) stellt sogar die These auf, dass
der Novize bereits wihrend der Initiationsperiode auf bestimmte Trommelrhythmen und typi-
sche Bewegungen eines Orishas konditioniert wurde. Im Gesamtkonzept wire die Trance
dann keine rituelle Besessenheit eines Individuums, sondern vielmehr eine kollektive Insze-
nierung, die z.B. den Lebensablauf eines Orishas in Form einer theatralischen Erzdhlung
nachstellen konnte. Jedoch wird sich auch in zukiinftigen Diskursen ein esoterisches Phéno-
men wie die Trance nur schwer bzw. gar nicht aus wissenschaftlich-rationaler Perspektive

ergriinden lassen, sodass immer ein Freiraum fiir Spekulationen bestehen wird.

¥ Das Konzept der Besessenheit durch einen Orisha dhnelt sehr dem Prinzip eines Reiters auf einem Pferd.
Durch besondere Rhythmen kommt der Orisha auf die Erde und besteigt sinngemal sein Pferd, verkorpert durch
den Menschen, um sich seiner Umwelt zu offenbaren. Erreicht wurde dies durch kombinierte neurobiologische
Techniken, wie Bewegung, Rhythmus, Verausgabung und Adrenalinanstieg (Murphy, 14/131).
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Nachdem Oyo durch den militidrischen Einsatz von Kavallerie, einem Ausnahmephi-
nomen fiir siidwestafrikanische Verhéltnisse gleichend, seine Hegemonialstellung unter den
Yoruba Kénigreichen spitestens bis zum 17. Jh.*® gesichert hatte, erweiterte es seine Han-
delsbeziehungen mit den umliegenden Staaten. Dem wirtschaftlichen Aufstieg durch den
Handel mit Salz, Baumwolle, Holzskulpturen und Eisenwaren folgte sogar die Einfithrung
einer eigenen Wéhrung, die auf Kaurischneckenschalen beruhte. Im Zuge des sich ausweiten-
den kommerziellen Sklavenhandels, dem u. a. die Portugiesen und Briten Auftrieb verschaff-
ten, beteiligte sich auch Oyo im 18. Jh. an diesem lukrativen Geschift. Dahomey’', ein ernst-
zunehmender Konkurrent im Sklavenhandel, wurde kurzerhand mit der Unterstilitzung europa-
ischer Feuerwaffen erobert und in ein erneutes Tributverhéltnis zu Oyo gezwungen (Brandon
1997, 25-27). Jedoch deutete sich der Untergang Oyos zum Ende des 18. Jh. an. Einerseits
wurde dies durch interne Faktoren, wie etwa Machtkdmpfe um die Besetzung des Throns von
Oyo, aber auch zunehmende Abspaltungen von Vasallenstaaten® vorangetrieben. Anderer-
seits unterstiitzten externe Faktoren, so beispielsweise der gravierende Druck der Fulani aus
dem Norden, welche den Islam in Afrika verbreiteten, den Ruin Oyos. Obwohl das bereits um
1830 zerbrochene Oyo nun selbst Opfer von Sklaven jagenden Stimmen wurde, tiberdauerte
zumindest die Religion des Ifa den ,Feuersturm’ (Ramos, 41/42; Thomas, 354). Aufgrund der
Fahigkeit, sozialen Wandel zu iiberstehen, sich anzupassen und fremde Elemente geschickt zu
integrieren®, breitete sich die Yoruba Religion dennoch aus und koexistiert bis heute hin in
Nigeria erfolgreich mit dem Islam (Peel, 338/345). Schon wihrend der Entstehungszeit der
Religion wurde gelehrt, dass Menschen aller Hautfarben von Ile-Ife aus die Welt betraten und
selbst Obatala, der Vater der Orishas, von weiller Hautfarbe war (Neimark, 8). Die Abwesen-
heit von rassischen Dimensionen kann als einer der Faktoren betrachtet werden, welche die
Yoruba Religion zu einer der ersten pluralistischen Konfessionen erhoben und als Erfolgsga-

rant fiir das Fortbestehen in der folgenden Diaspora in der Neuen Welt galten.

3% Uber einen genauen Zeitpunkt herrscht kein Konsens — wihrend Thomas (354) Oyos Aufstieg aufgrund der
Reiterei schon auf das 15. Jh. datiert, geht Ramos (41) erst von einer Expansion ab dem frithen 17. Jh. aus.

3! Dahomey praktizierte den so genannten Agassu Kult — die Verehrung einer Hohepriesterin und eines Panthers
—und vermengte diesen mit einigen Orishas (Vodun genannt) des Yoruba Pantheons. Diese religiose Mischform
wird wiederum als Basis betrachtet, aus dem sich spiter das Vodou entwickelte (Hurbon, 16).

32 Als einer der Hauptgriinde wird die tyrannische Herrschaft des Alafins Gaha aufgefiihrt, der sich durch immer
drastischer werdende Tributforderungen den Unmut seiner Vasallen zuzog (Ramos, 42).

33 Andauernde Prozesse der Vorstellung, Reflektion und Neuiiberarbeitung veralteter Ansichten sorgten fiir eine
generelle Offenheit der Yoruba Religion gegeniiber Verdnderungen, jedoch ohne gleich die gesamte Vorstel-
lungswelt bzw. die eigene Integritét zu verlieren (Brandon 1997, 18/30).
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3. Die Entstehung der Santeria auf Kuba — die erste Diaspora

Parallel zum Untergang von Oyo in der ersten Hilfte des 19. Jh. und der wenig spéter folgen-
den endgiiltigen Zerschlagung der Vasallenstaaten durch die Briten lésst sich ein signifikanter
Anstieg von importierten Yoruba Sklaven®* auf Kuba feststellen. Von 1820 bis 1840 nahmen
die Lukumi® das groBte Kontingent der verschifften Sklaven ein, sodass sie bereits eine Gene-
ration spiter, also zwischen 1850 und 1870, die zahlenméBig stirkste Sklavengruppe (ca.
35%) auf Kuba wurden (Palmi¢ 1991, 74; Ramos, 42). Dem Anstieg des Sklavenimportes im
19. Jh. ging jedoch eine Phase der wirtschaftlichen Stagnation voraus. Nachdem Spanien sein
Engagement in der Neuen Welt ausgeweitet hatte, 16ste Kuba die Insel Hispaniola als Flotten-
stiitzpunkt bzw. Operationsbasis fliir Unternechmungen in Mittelamerika, wie etwa die Erobe-
rung des Aztekenreiches durch Cortéz, ab. Demgeméal bauten die Spanier Havanna mit der
Hilfe von Sklaven, die ab 1523 direkt von Hispaniola herantransportiert wurden, zur Festung
aus. Analog zur diirftigen wirtschaftlichen Entwicklung wihrend des 17. und 18. Jh., welche
auf den Ackerbau und Tabakanbau limitiert war, blieb auch die Gesamtanzahl der Sklaven
wiéhrend dieser Zeit verhéltnisméBig gering. Unter anderem wegen des Fehlens von spani-
schen Frauen, bildete sich allerdings sehr friih eine Schicht von Mestizen und Mulatten als
Resultat der starken Vermischung der Bewohner heraus, obwohl die indigene Bevdlkerung
(Ciboney, Taino) Kubas verheerend durch eingeschleppte Krankheiten und Kriege dezimiert
worden war. Diese Kreolisierung der Gesellschaft war maBgeblich fiir die weitere sozialge-
schichtliche Entwicklung Kubas und die Herausbildung der Santeria verantwortlich. Im glei-
chen Zuge gab es auf Kuba eine fiir die gesamte Karibik einzigartige Gelegenheit der Sklaven
sich freizukaufen, sodass bis 1774 fast die Hilfte aller Schwarzen (ca. 31000 von 75000)
sich als freie Biirger bezeichnen konnten. Uberwiegend als Handwerker lieBen sie sich in den
urbanen Gebieten nieder und waren neben der weillen Arbeiterklasse aus heutiger Perspektive
gesellschaftlich integriert. Erst nach der Unabhédngigkeit Haitis und dem Ausscheiden der
Insel als Europas grofBiter Zuckerlieferant fiillte Kuba diese freigewordene Nische (Ol-
son/Olson, 2-10). Der ausgeweitete Zuckeranbau in Kombination mit dem Tabakanbau fiihrte

indes zu vollig neuen Dimensionen des Sklavenimports. Insgesamt 702000 Sklaven, einem

3 Die Tatsache, dass dominante Yoruba Stimme ihre schwicheren, aber dennoch zur eigenen Sprachgruppe
gehdrenden Stammesverwandten gefangen nahmen, um sie an europdische Sklavenhdndler gewinnbringend
weiterzuverkaufen (Palmié 1991, 70), erscheint bis heute hin paradox. Doch ist die Moral verachtende Anzie-
hungskraft des materiellen Reichtums auch in diesem Fall nur ein Beispiel aus der Geschichte der Menschheit.

3 Das Wort Lukumi war eine GruBformel der Yoruba (,oluku mi’) und bedeutete ,mein Freund’. Auf Kuba wur-
den alle zur Yoruba Kultur gehdrenden Sklaven als Gruppe der Lukumi bezeichnet (Brown 1989, 10/27).

%% Die so genannte Coartacion erlaubte es einem Sklaven sich mit seinem Herren auf einen Preis zu einigen,
nach dessen Zahlung er in die Freiheit entlassen wurde (Palmié 1991, 31).
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Anteil von mehr als 7% des gesamten Atlantischen Sklavenhandels entsprechend, wurden
grofBtenteils in der zweiten Hélfte des 19. Jh. nach Kuba gebracht (Lefever, 319).

Bereits zu Beginn des 17. Jh. unterteilte die spanische Kolonialregierung die afrikani-
schen Sklaven gemal ihrer ethnischen Zugehdorigkeit in so genannte Naciones, die sich wie-
derum in einzelnen Cabildos’ 7, einer sozialen Institution zur besseren Kontrollierbarkeit der
Sklaven, zusammenfanden. Diese Gemeinschaften zur gegenseitigen Hilfe fungierten im Falle
von Krankheiten oder Todesféllen, Veranstaltungen von soziokulturellen Unterhaltungsaben-
den, aber auch der Sammlung von Hilfsfunden zum Freikauf als Organisationsportal der
Sklaven. Uberdies wurde deren Funktion auf die interne Verwaltung der Sklavengemein-
schaften in Form einer eigenen Ratsversammlung, die selbstverstdndlich strikten Regelungen
unterlag, ausgeweitet. Einerseits sollten die Cabildos, welche sogar mit finanziellen Mitteln
von der Kirche unterstiitzt wurden, durch regelmiBige Predigten von katholischen Priestern
schrittweise zum christlichen Glauben bewegt werden, doch scheiterte dieses Projekt beson-
ders in den ldndlichen Gebieten an der Halbherzigkeit der Missionare. Auf der anderen Seite
erhoffte sich die Kolonialverwaltung eine Aufrechterhaltung der traditionellen Differenzen
zwischen den afrikanischen Sklavengruppen® in den separat organisierten Gemeinschaften,
um somit einer Solidarisierung unter ihnen bzw. rebellischen Absichten®® vorzubeugen. Durch
die Konzentration von Yoruba Sklaven bzw. deren separater Stimme an einem Ort wurden
gleichermalflen die verschiedenen Orisha Kulte — jede Stadt hatte ihren eigenen Orisha (Shan-
go, Ogun, Obatala, etc.) verehrt — komprimiert. Menschen aus Oyo, Ife, Ekiti, Egbado oder
Ketu bildeten im Laufe der Zeit als Reaktion auf den sklavereibedingten Identitatsverlust ein
Zusammengehorigkeitsgefiihl heraus bzw. schufen eine neue gemeinsame Identitdt, welche u.
a. durch die Zusammenfassung ihrer religiosen Traditionen determiniert wurde (Brown 1989,
39-49). Als Begleiteffekt erfolgte eine Reduktion des Pantheons, welche mit der Fusion oder
gar der Bedeutungsverschiebung vieler Orishas einherging. Brown (1989, 78) behauptet so-
gar, dass sich an dieser Stelle tiberhaupt erst ein Pantheon von Orishas gebildet hatte. Jeden-
falls wurde durch die Komprimierung der mannigfaltigen Orisha Welten gleichzeitig deren

Gesamtanzahl reduziert — laut Olmos/Paravisini-Gebert (32/38) blieben nur ca. 20 der traditi-

37 Laut Palmié (1991, 109) waren die Cabildos natiirlich entstandene Verbinde — so wurde in Havanna bereits
1598 die ,cofradia de Nuestra Senora de los Remedios’ gegriindet — die erst im Nachhinein institutionalisiert
wurden. Dafiir spricht auch die frithe Existenz von so genannten Irmandades, einer Art religioses Pendant zu den
Cabildos, welche spéter mit ihnen zu Mischformen verschmolzen (Reuter, 25).

¥ In der Tat gelang es den Spaniern dieses Ziel zu erreichen. Ramos (50) berichtet von einer starken Rivalitit
bzw. Machtkdmpfen zwischen den Angehdrigen der Oyo und der Egbado um sozialen Einfluss in Havanna. Dies
sei auf einen schon in Afrika schwelenden Konflikt innerhalb der Bezichungen der Vasallenstaaten zu ihrem
ibergeordneten Lehnsherrn (Oyo) zuriickzufiihren (Ramos, 58).

% So genannte Ladinos, bereits christianisierte und spanisch sprechende Schwarze bzw. Mulatten aus Spanien
oder anderen Kolonien, waren den spanischen Behorden ein ,Dorn im Auge’, da sie wegen ihres Bildungsstan-
des als Anstifter fiir Sklavenaufstinde galten (Brandon 1997, 40).
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onellen Orishas iibrig. Bereits durch die selektive Funktion der Versklavung bzw. der folgen-
den Verstreuung der einzelnen Yoruba Sklaven, hatte sich die Gesamtanzahl der bis zu 3200
afrikanischen Orishas in der Neuen Welt arg dezimiert. Die Transformation der oralen afrika-
nischen Mythen zu einem genormten religiosen Korpus, der zwar immer noch variabel prakti-
ziert wurde, bezeichnet Neimark (218) als Kodifizierung der Yoruba Mythen. So spiegelten
auch die neu kreierten verwandtschaftlichen Beziehungen innerhalb der Yoruba Mythologie,
die in Afrika noch nicht existierten, das Bediirfnis der Sklaven nach der Neuformierung von
familidren Bindungen wider, welche durch die Sklaverei auseinander gerissen worden waren.
Wegen der unterschiedlichen Zusammensetzung der Lukumi*® Cabildos von Ort zu Ort, ent-
wickelten sich trotz allem eigene Interpretationen bzw. abweichende Ritualpraktiken, die sich
bis heute hin dokumentieren lassen. Havanna und Matanzas, wohin die meisten Yoruba Skla-
ven verschifft worden waren, bildeten die einflussreichsten Cabildos heraus, welche das
Uberleben der Yoruba Religion auf Kuba mit ermdglichten. Bis zum heutigen Tage gelten
diese beiden Stéddte als Zentren der Santeria auf Kuba, jedoch pflegen sie voneinander abwei-
chende Traditionen und Praktiken (Palmié 1991, 35; Murphy, 28f).

Beziiglich der Organisa‘[ion41 waren die Cabildos von den Yoruba Sklaven wie ihre heimatli-
chen Kénigreiche strukturiert worden. Uber das nétige Fachwissen verfiigten nur die Babala-
os, welche als religids spezialisierte Orakelpriester des Ifa das gesamte kulturelle Bewusstsein
der Yoruba in Form der Appataki internalisiert hatten. Daher wurde ihnen eine bedeutende
regenerative Funktion in der Wiederbelebung der traditionellen Yoruba Religion zuteil. Je-
doch waren die Kenntnisse der Babalaos iiber rituelle Praktiken, wie z.B. Initiationen, nur
begrenzt. An dieser Stelle traten die ltaleros, bereits initiierte Yoruba Priester mit einem her-
vorragenden Kenntnisstand iiber zeremonielle Methoden, zutage. Diese Ritualspezialisten
tibernahmen die interne Organisation bzw. strukturelle Gliederung der sich innerhalb der Ca-
bildos neu etablierenden Kulte. Sie besallen nicht nur eine ausbalancierte objektive Sicht auf
das Pantheon der Orishas, sondern waren auch mit den abweichenden Initiationspraktiken der
einzelnen Orishas vertraut. So konnte erst durch die Kombination des Know-hows von Baba-

laos und Italeros die Geburt der Santeria*? ermoglicht werden (Brown 1989, 87/94).

0 Bis eine vollstandige Lukumi Ethnizitit in Form einer einheitlichen Identitit entstand, vergingen allerdings
noch einige Generationen. Zwar dominierten die Sprache und religiosen Elemente der Yoruba, jedoch bedurfte
es einiger Zeit, bis die Einfliisse aus Dahomey, Nupe oder Benin homogenisiert waren (Brandon 1997, 56).

I Aufgrund ihrer hierarchischen Gliederung und klaren Aufgabenverteilung, wie z.B. Zeremonien- und Schatz-
meister oder Aufseher, dhnelten die Cabildos in ihrem Aufbau einer Gilde (Brown 1989, 40).

2 Zweifellos trugen Babalaos und Italeros gleichermaBen zur Entstehung der Santeria bei, doch herrscht unter
ihnen bis heute hin Uneinigkeit iiber den groeren Verdienst, da beide Parteien die Tradition fiir sich selbst be-
anspruchen (Palmié 1991, 128f). Eventuell kann diese Differenz auch aus der Perspektive eines fortgefiihrten
Geschlechterkampfes betrachtet werden — nur Méanner konnten Babalaos werden, wohingegen die Kaste der
Olorishas (weibliche Form von Italero) groBtenteils von Frauen dominiert war.
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Aufgrund ihrer Lage aullerhalb der Stadtmauern Havannas, also in den barrios extramuros,
und damit in sicherer Distanz zu den zentralen Kolonialbehorden, war die Gelegenheit zu
einer eigenstindigen Prigung der Organisationsstruktur auBerordentlich giinstig. Ebenso hilf-
reich bei der Organisation der Yoruba Gruppen war deren Sprachverwandtschaft und ethni-
sche Gemeinsamkeit, die einfacher durchfiihrbare Fusionen als bei den sehr stark differieren-
den Gruppen der aus der Kongo Region stammenden Sklaven ermdglichten.” Auch die sozia-
le Konsolidierung durch die Cabildos, welche den sklavereibedingten Verlust von Familien-
mitgliedern durch die Schaffung von alternativen Familienstrukturen kompensierten und Frei-
raum fiir die Entwicklung eigener religioser Systeme abweichend vom kolonialen Katholi-
zismus bereitstellten®, ist an dieser Stelle hervorzuheben (Olmos/Paravisini-Gebert, 28).

Im Rahmen einer langjdhrigen Entwicklung wurde die Zugehorigkeit zu einer spirituellen
Familie durch symbolische Rituale verfestigt. Die fest verwurzelte Beziehung zwischen ei-
nem Mitglied und seinen spirituellen Pateneltern bzw. den erworbenen Orishas spiegelte sich
zunédchst im Erhalt der Elekes wider. Diese vom Padrino bzw. der Madrina aus Glasperlen
gefertigten Halsketten, die auch als Collares bekannt waren, galten als Reprédsentationen der
fundamentalen Orishas (Elegua, Obatala, Oshun, Shango und Yemaya) und korrespondierten
mit ihnen auch farblich. Sie sollten den Schutz ihres Tréigers gegeniiber negativen Einfliissen
garantieren (Murphy, 70-73). Im néchsten Schritt erhielt der Novize die Guerreros — das Tri-
umvirat® der Kriegerorishas, die immer in Kombination agieren sollten. Dabei handelte es
sich um die typischen Attribute von Ogun, der in Form einer Miniaturaxt oder einem Stiick
Metall verkorpert wurde, und Oshosi, welcher durch einen Bogen oder eine Armbrust repra-
sentiert wurde. Zusétzlich bekam ein Neuling eine kleine Skulptur von Elegua, welche meist
an der Eingangstiir des Wohngebéudes platziert wurde, um ebenso eine Schutzfunktion aus-
zuiiben. Neben den materiellen Symbolen klédrten die Pateneltern ihren Schiitzling iiber die
jeweiligen Verehrungs- bzw. Opferpraktiken jedes erhaltenen Orishas auf. Neben traditionel-
len Gebeten konnten diese von Obst und Siilspeisen iiber Tabakrauch bis hin zu Alkohol rei-
chen. Kurz vor der Initiationszeremonie, welche die Abschlussprozedur fiir die Aufnahme in
die Familie darstellte, erhielt ein Novize zwei zusatzliche Collares, die auf ihn individuell
zugeschnittene Orishas repréisentierten. Insgesamt besall der Schiitzling nun sieben protektive

Halsketten und die Attribute der Kriegerorishas, welche zusammengenommen als das Fun-

# Aus dem Blickwinkel der Sklavenhalter waren die Yoruba intelligenter als die Bantuvélker, die aufgrund ihrer
robusteren Statur zu Feldarbeiten gezwungen wurden. Daher nahmen die Yoruba héufiger Positionen als Haus-
sklaven ein und hatten somit groBBeren, wenn auch indirekten, Einfluss auf ihre Herren (Reuter, 15).

* Das Desinteresse an bzw. die Unwissenheit der Spanier iiber religiése Briuche der afrikanischen Sklaven
ermdglichte von Anfang an eine verhiltnisméaBig freie Entfaltung afrikanischer Religionen (Palmié 1991, 105).

# Zwar geht ein GroBteil der Autoren von drei Kriegerorishas aus, doch scheint auch hier keine eindeutige Rege-
lung verbreitet zu sein. Gonzalez-Wippler (34) erwihnt zusitzlich Oshun als Bestandteil der Guerreros.
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dament der Santeria gelten. Innerhalb der Hierarchie der spirituellen Familie war nicht das
Alter*® einer Person ausschlaggebend, sondern die Angehorigkeitsdauer zur Religion. Daher
konnte z.B. ein 30-Jdhriger, der als Kind initiiert worden war, in der Rangfolge iiber einem
60-Jahrigen stehen, welcher erst seit zwei Jahren zum Kult gehorte (Brown 1989, 179-189).
Nicht alle Sklaven waren bereit, sich der alltdglichen Arbeit auf den Zuckerrohr- und
Tabakplantagen, welche im Vergleich zu den Baumwollplantagen in den USA verhéltnismi-
Big ertrdglich erschien, unterzuordnen. Viele dieser Rebellen flohen in periphere und noch
nicht durch die Kolonialverwaltung erschlossene Gebiete, um dort eigene Siedlungsgemein-
schaften — die Palenques” — aufzubauen, welche sehr stark den Gemeinschaften der Maroons
auf Jamaika dhnelten. Dabei kam es oft zur Vermischung mit denjenigen Teilen der indigenen
Bevolkerung, die den ersten Kontakt mit den Spaniern iiberlebt und sich in die duBersten
Randgebiete Kubas zuriickgezogen hatten. Hier hatten die geflohenen Sklaven, deren Kompo-
sition duBerst heterogen (Bantu, Yoruba) war, die Mdglichkeit, sich neu zu organisieren und
eine Gesellschaft mit eigenen Regeln, Normen und Werten zu konstruieren.*® In punkto Viel-
falt unterschieden sich diese gemischten Gemeinschaften natiirlich sehr stark von den zumin-
dest auf ethnischer Basis beinahe homogenen Cabildos. Da auf die entflohenen Sklaven zu-
meist betrichtliche Kopfgelder ausgesetzt wurden, mussten sich diese von den spanischen
Siedlungen fernhalten. Obgleich sie Werkzeuge, aber in vielen Fallen auch Nahrung benétig-
ten, konnten sie ihrer Isolation nur entgehen, indem sie verdeckte Kontakte zu den Cabildos
bzw. freien Schwarzen innerhalb der Stidte aufnahmen. Somit konnte ein einigermallen reger
Gedankenaustausch zwischen den einzelnen Gruppierungen stattfinden (Murphy, 24f).
Ein besserer Anlaufpunkt fiir die Cimarrones® waren die Zuckerrohrplantagenbaracken (Ba-
tey), auf denen die vor Ort benétigten Sklaven untergebracht waren. Schlechter als die Skla-
venunterbringungen in Stadtnidhe gesichert, konnten sie daher leichter infiltriert werden. In
diesen am Rande liegenden Gebieten war der Einfluss von christlichen Priestern nahezu vollig
gegenstandslos, sodass sich die dort untergebrachten Sklaven ebenso in Eigeninitiative orga-
nisieren und ihre traditionellen Religionen zumindest teilweise verdeckt ausiiben konnten.
Das Fehlen von Gebetsschreinen, die in den Stddten als Ile Ocha bekannt waren, wurde durch

die Sakralisierung von Bdumen, Hainen oder Hiigeln ganz nach afrikanischem Vorbild kom-

* Damit weicht die Hierarchisierung deutlich von den Strukturen der westlichen Zivilisationen ab, in denen
Respekt aufgrund von fortgeschrittenem Alter gezollt wird und nur den &ltesten Mitgliedern einer Gesellschaft
die obersten politischen Positionen offen stehen (Vgl. Senat, Priasidentschaft).

" Der Begriff Palenques stammt aus dem Spanischen und bedeutet etwa ,Palisaden’. Er bezieht sich damit auf
die provisorisch errichteten Umzaunungen der Siedlungen der Entflohenen (Reuter, 55).

* Die im Siiden Kubas gelegene Stadt El Cobre war fiir iiber 50 Jahre lang eine Siedlungsgemeinschaft entflo-
hener Sklaven und wurde nach Beendigung der Sklaverei zur Stadt (Brandon 1997, 67).

# Urspriinglich wurde dieser Begriff im Spanischen mit entflohenen Haustieren gleichgesetzt und spiter auf ent-
laufene Sklaven angewendet. Das Wort Maroon ist die passende englische Entlehnung (Brandon 1997, 65).
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pensiert. Selbstverstdndlich waren die Strafen der Plantagenbesitzer im Falle der offenen
Praktizierung von afrikanischen Kulthandlungen drakonisch — eine dhnliche Entwicklungs-
freiheit der Santeria wie in den Stddten war nirgendwo anders zu finden. Eine sehr giinstige
Moglichkeit bot der Sonntag als traditionell arbeitsfreier Tag, doch auch andere religiose Fei-
ertage bzw. Messen boten einen gewissen Freiraum. Zumeist verbrachten die Sklaven solche
Gelegenheiten mit althergebrachten Tanzen, Gesdngen oder Trommelrhythmen, um ihr kultu-
relles Erbe zu bewahren bzw. zu revitalisieren. Oftmals verkannten die Plantagenbesitzer den
kulturell-religiosen Wert der Zeremonien ihrer Sklaven und taten sie als bloe Erholungs-
bzw. Freizeitriten ab, sodass Verbote die Ausnahme blieben (Reuter, 24). Summa summarum
gelten die Cabildos, Palenques und Batey als die traditionellen Geburtsstitten bzw. Voraus-
setzungen fiir die Entstehung der frithen Santeria auf Kuba (Olmos/Paravisini-Gebert, 24).
Offiziell galt der romische Katholizismus als Staatsreligion Spaniens und wurde dem-
entsprechend auch in den Kolonialgebieten, zumindest in der Theorie, praktiziert. Die Basis
des Katholizismus bilden auf der einen Seite die sieben heiligen Sakramente — im Einzelnen
sind dies die Taufe, Firmung, Ehe, letzte Olung, Eucharistie, BuBe und die heilige Order
(MeBner, 60). Andererseits gehoren auch die Personenkulte um Jesus Christus, die Jungfrau
Maria und zahlreiche Heilige zur religiosen Grundlage. Aufgrund der geringen Anzahl von
Priestern und der groflen Distanz zum spanischen Mutterland, reduzierte sich die Umsetzung
des traditionellen Katholizismus unter den spanischen Siedlern und Kreolen in Kuba groBten-
teils auf die Personenkulte. Die konterreformatorische Prigung des nach Kuba gebrachten
Katholizismus, der bereits von seiner romischen Urform abgewichen war, versuchte zuneh-
mend volkische Elemente und Ausiibungspraktiken stirker zu integrieren. Symptomatisch fiir
diese vereinfachte Form der Religionsausiibung™, welche auch als Volkskatholizismus be-
zeichnet wurde, war die Schaffung von volkstiimlichen Dramen aus den legendéren Geschich-
ten der Apostel und Heiligen. Einige nach den Lehren des Katholizismus unerkldrbare bzw.
wundersame Ereignisse in den Legenden fiihrten zu offenen Interpretationen durch die Bevol-
kerung, welche sich wiederum in neuartigen Anbetungs- bzw. Verehrungsformen der Heili-
gen widerspiegelten. In der Néhe von El Cobre, westlich von Santiago de Cuba gelegen, fan-
den zu Beginn des 17. Jh. einige Fischer im Meer ein Abbild der heiligen Jungfrau. Nachdem
sie es in einer Kirche platziert hatten, verschwand es spurlos, um einige Zeit spéter an einem

anderen Ort wieder aufzutauchen. Seither rankten sich zahlreiche Legenden um die nun als

% Im Normalfall wurde vor dem Abbild des zu verehrenden Heiligen, entweder direkt in der Kirche oder im
privat-heimischen Bereich, eine Kerze angeziindet und fiir personliche Dinge wie Gesundheit oder Wohlstand
gebetet. Dabei wurde der jeweilige Heilige als Vermittler zwischen Gott und Menschen angesehen — bereits hier
lasst sich eine Analogie zur Anbetung der Orishas in afrikanischen Religionen feststellen (Brandon 1997, 47).
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Barmherzige Jungfrau von Cobre (Virgen de la Caridad del Cobre) bekannt gewordene Hei-
lige’'. Am Fundort wurde kurzerhand eine neue Kirche erbaut, zu welcher zahlreiche Pilger
aus allen Teilen Kubas kamen, um sich segnen zu lassen und im Gegenzug Gold-, Geld-, oder
Schmuckgeschenke zu spenden bzw. zu opfern. Auch wird dieses Ereignis nicht spurlos an
den Yoruba Sklaven vorbeigegangen sein, die bei der Begleitung ihrer Herren zum besagten
Ort durchaus rituelle Ankniipfungspunkte zu ihrer eigenen Orisha-Verehrung festgestellt ha-
ben miissen. Einen weiteren Kontaktpunkt zu den Praktiken des Katholizismus werden die
Sklaven am Sonntag, als traditionellem Feiertag auf Kuba, festgestellt haben, da sie u. a. die
Schleier der Frauenkleider wéhrend des Gebetes in der Kirche halten mussten. Gleichsam
verbreiteten sich an vielen anderen Orten Kubas, wo sagenhafte Ereignisse, so auch das Um-
herwandeln von Ddamonengestalten oder geheiligten Jungfrauen, stattgefunden haben sollen,
dhnliche Kulte. Obendrein etablierten sich iiber einen relativ kurzen Zeitraum zyklisch wie-
derkehrende Fastentage und andere spezielle Feiertage zu Ehren der Heiligen. An dieser Stelle
lasst sich erneut eine Parallele zu den Orishakulten ziehen, welche ebenso von Ort zu Ort va-
riterten und jeweils andere Orishas anbeteten (Brandon 1997, 46-52). Hier wird der Unter-
schied zwischen theoretischem Katholizismus, der die Heiligen als menschliche Modelle fiir
ehrenhafte Lebenswege sieht, und der praktizierten Populirvariante, welche die Heiligen als
Menschen mit wundersamen Kréften betrachtet, erkennbar. Diese neuartige Fokussierung auf
die Heiligen und die zunehmende Distanzierung von Gott fassen Olmos/Paravisini-Gebert
(26) wie folgt zusammen: ,,Having lived on earth as virtuous human beings, saints were closer
to men than the divine force that was beyond human comprehension.” Wie sollten demzufol-
ge die weniger Priester vor Ort die Sklaven zum Katholizismus bekehren, wenn schon deren
Halter eine offensichtlich abweichende Religionsvariante ausiibten?

Die alleinige den makellosen Katholizismus praktizierende Gruppe beschrinkte sich jedoch
auf die Peninsulars, in Spanien geborene Weife, die in den obersten Amtern der Kolonialre-
gierungen eingesetzt wurden. Diese hatten zu groflen Teilen noch die Religionspraktiken in
Spanien kennen gelernt, welche zwar reiner als jene in Kuba waren, aber von Ort zu Ort auch
schon korrumpiert waren. In der sozialen Hierarchie folgten ihnen die Criollos, auf Kuba ge-
borene Weille, welche zwar ein ebenso von materiellem Wohlstand geprigtes Leben fiihren
konnten, aber nur in Ausnahmefillen Zugang zu den obersten Positionen der Gesellschaft
erhielten (Olson/Olson, 9). Die Criollos wurden bereits wihrend ihrer Kindheit mit populér-
katholischen Praktiken oder gar mit afrikanischen Elementen, beispielsweise durch Hausskla-

ven, die als Personal oder Kindermidchen in deren unmittelbarer Einflusssphére tétig waren,

*! Die Virgen de la Caridad del Cobre wurde zu Beginn des 20. Jh. vom Papst zur Schutzpatronin Kubas erklrt
und ist bis zum heutigen Tag in der Santeria der Flussgottin Oshun gleichgesetzt (Brandon 1997, 51).
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konfrontiert, sodass ihre Form der Religionsausiibung nicht mehr der reinen Urform ent-
sprach. Dennoch grenzten sich Peninsulars aufgrund ihres sozialen Status vom Rest der Be-
volkerung auf Kuba ab und verkehrten in separaten Gesellschaften. Gleichwohl entstand mit
zunehmend wirtschaftlichem Aufschwung, mit Industrialisierung und der wachsenden Bevol-
kerung eine Konkurrenz um Beschiftigungsplitze — besonders Criollos und Gente de Color’”
gerieten im Ringen um 6konomischen Einfluss in Konflikt miteinander. Diese Auseinander-
setzung wurde von den Criollos auch aus rassischen Gesichtspunkten gefiihrt — ihre weif3e
Hautfarbe geniigte ihnen als Argumentation fiir ihr Gewohnheitsrecht.”> Zu den Emigranten-
gruppen gehorten einige Exoten, so etwa aus Spanien verwiesene Mauren, die ihrerseits den
Islam mit nach Kuba brachten und auch diesen in das kulturelle Potpourri einflochten. Die
tibrigen kubanischen Gesellschaftsgruppen, also Weille der Mittel- und Unterschicht, Sklaven,
Ureinwohner und die Gente de Color befanden sich hingegen in stindigem kulturellem Kon-
takt, welcher eine reziproke Beeinflussung zur Folge hatte. Die sich iiber mehrere Jahrhunder-
te entfaltende kreolische Kultur* entwickelte sich zur kubanischen Dominanzkultur, mit der
sich die meisten Kubaner identifizierten.”> Die duBeren Pole bildeten lediglich die sich sepa-
rierende spanische Oberschicht und die &lteren afrikanischen Sklaven, welche sich auf ihre
traditionellen kulturellen Wurzeln beriefen (Brandon 1997, 41f).

Nachdem sich die Entwicklung der einzelnen afrikanischen Ethnien in den Cabildos
positiver gestaltete als angenommen und deren sozialer Einfluss®® gestiegen war, wurden die
Cabildos von 1792 bis 1884 stark in ihren Freiheiten und Rechten eingeschrénkt. Dazu hatte
auch der religiose Konservativismus des neuen Papstes Pius VI., welchem die Verunreinigung
des Katholizismus besonders in den spanischen Kolonien ein ,Dorn im Auge’ war, beigetra-
gen. Daraus resultierend zog sich ein Teil der Cabildos in den Untergrund zuriick, um sich zu

reorganisieren bzw. ihre Traditionen fortzufithren. Ein beriihmt-beriichtigtes’” Beispiel dafiir

52 Unter diesem Begriff wurden alle ehemaligen Sklaven zusammengefasst, die sich mit der Coartacion freige-
kauft hatten. Schon im 17. Jh. war diese Schicht relativ grof3, ihren Héhepunkt erreicht sie jedoch bis 1841, als
sich 153000 Schwarze als frei bezeichnen konnten und durch ihre liberwiegend handwerklichen Berufe eine
stabile Mittelschicht bildeten (Olson/Olson, 12). Nach Schitzungen Murphys (26) werden die Proportionen noch
deutlicher: bis 1850 waren ein Drittel aller Sklaven der Gente de Color zugehdrig und nahmen ein Sechstel der
Gesamtbevolkerung Kubas ein — der kulturelle Einfluss der Gruppe zeigt sich allein aufgrund ihrer Zahlenstérke.
> Die gingigen rassischen Klassifizierungen von Mischlingen auf Kuba befinden sich im Anhang auf S. 112.

>* So wurden auch Heilungstechniken der indigenen Bevolkerung, z.B. in Form der medizinischen Wirkung von
Tabakrauch, in die therapeutische Behandlung integriert (Brandon 1997, 42).

> Kuba ist ein Ausnahmebeispiel im karibischen Kulturraum, welcher der am lingsten von Europédern koloni-
sierte Teil der Erde ist. Da die Bevdlkerung meist gidnzlich aus anderen Kontinenten zugewandert ist, hat sich auf
vielen Inseln eine Wanderkultur ohne Identitdt oder Klassenzugehorigkeit herausgebildet (Herzog, 35).

% Viele Cabildos hatten sogar eigene Wirtshiuser bzw. ,Tanzlokale’ errichtet, die dann offiziell von den Gente
de Color betrieben wurden, in denen sich teilweise auch weifle Kubaner amiisierten (Murphy, 27).

°7 Laut Palmié (1991, 124) war die Abakua Gesellschaft besonders im 19. Jh. als Sammelbecken krimineller
Elemente in Havanna bekannt, die im Folgenden als Nanigos bezeichnet wurden. Sie sollen sogar iiber Verbin-
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war die Abakua Geheimgesellschaft, die nur aus Ménnern des Efik Stammes aus Siidostnige-
ria bestand. Den Mitgliedern wurde eine Konzentration auf magische Praktiken nachgesagt,
die sie in Form einer eigenen piktogrammihnlichen Zeichensprache verschriftlichten. Ur-
spriinglich als eine Neubelebung des Agassu Kultes aus Dahomey gedacht, verdnderte sich
das Pantheon im Laufe der Zeit, da nun aus den traditionellen Orishas und katholischen Heili-
gen neu geschaffene Gottheiten angebetet wurden. Dennoch lieferte die Abakua Gesellschaft
den facettenreichsten kulturellen Beitrag an Kunst, Musik und Sprache innerhalb der afroku-
banischen Religionen (Olmos/Paravisini-Gebert, 88-95). Andererseits reagierten die zahlrei-
chen offentlichen Cabildos mit der Modifikation ihrer Religionspraktiken. Schon in der Mitte
des 18. Jh. hatte der Erzbischof von Havanna P. A. Morell de Santa Cruz versucht, eine Ge-
genbewegung zur Korruption des Katholizismus zu schaffen, indem er mehr Priester sowie
bestimmte Heiligenfiguren den einzelnen Cabildos zuwies und gleichzeitig die Verteilung
katholischer Religionssymbole, wie Rosenkrédnze und Ikonen, forcierte. Spatestens zu dieser
Zeit waren die Lukumi Cabildos gezwungen, ihre bisher noch verhdltnismaBig frei ausgelebte
afrikanische Religiositét innerhalb kiirzester Zeit zu reformieren, indem sie nun die katholi-
schen Symboliken in ihre Rituale integrierten (Palmi¢ 1991, 118-121). Demgeméal wurden
auch die urspriinglichen Yoruba Riten fiir die Verstorbenen (Egun) den dufleren Rahmenbe-
dingungen der katholischen Kirche angepasst™ — die Ahnlichkeit zur katholischen Totenmes-
se war nun nicht mehr zu iibersehen. Santeros wurden nach ihrem Tod zusammen mit ihren
Artefakten begraben, um genau neun Tage nach ihrem Ableben in einer Leichenmesse nach
katholischer Tradition verabschiedet zu werden. Diese Neuerungen fiihrten jedoch auch zur
Verdnderung des Status der Egun, denen nun eine zeremonielle Wiederkehr auf die Erde, wie
es in Stidwestnigeria noch géngige Praxis war, abgesprochen wurde (Brown 1989, 55).

Die bedeutendste Erneuerung trat jedoch mit der Maskierung der afrikanischen Oris-
has mit den katholischen Heiligen ein, d.h. rein &uferlich wurde sich einem Heiligenabbild
zugewendet, angebetet hingegen wurde ein Orisha. So camouflierten die Lukumi als einige
der ersten afrikanischen Gottheiten Ogun hinter San Juan de Bautista (Johannes der Téaufer),
Oshun hinter der Virgen de la Caridad del Cobre (die barmherzige Jungfrau von Cobre) und
Obatala hinter der Virgen de las Mercedes (Maria von der Barmherzigkeit).” Die Vorausset-

zung fiir dieses Phanomen war die Annahme, dass die Orishas multiple Personlichkeiten wa-

dungen zu Offizieren der schwarzen Miliztruppen Haitis verfiigt haben. Dementsprechend bedrohlich im Sinne
von rebellischem Potential muss diese Gruppe auf die spanischen Kolonialbehérden gewirkt haben.

¥ Neben dem 6ffentlichen Zwang boten jedoch auf Kuba weit verbreitete ,Spukgeschichten’ iiber umherwan-
delnde arme Seelen den Lukumi Parallelen zum eigenen Ahnenkult, der hochstwahrscheinlich dadurch auch
inhaltlich verdndert wurde (Palmié 1991, 349f).

* Eine detaillierte Auflistung der Orishas und den ihnen entsprechenden Heiligen findet sich im Anhang S. 113,
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ren und demgemif auch in sehr widerspriichlicher Art und Weise agieren wiirden — den Ca-
minos®. Jedoch bestand darin kein einheitliches Konzept: Yemaya hat genau sieben Caminos,
Elegua, der als Kind oder Greis auftreten kann, hingegen 7, 21 oder 51. Die daraus entstande-
ne Diversifizierung der Aufgabenbereiche der Orishas half dabei, auftretende Probleme zu
lokalisieren bzw. genau einem Orisha zuzuordnen und damit gezielt 16sen zu kénnen (Palmié
1991, 299-303). Die Lukumi konnten weiterhin ihren Traditionen nachgehen, ohne Repressa-
lien durch die katholische Kirche zu befiirchten. Besonders praktisch waren die katholischen
Heiligenfeiertage und die dazugehdrigen festlichen Umziige durch die StraBen der Stadte®' —
neben den Ikonen der Weilen praktizierten die Lukumi karnevalsahnlich® ihre althergebrach-
ten Ténze und Trommeln, ohne besonderes Interesse zu erregen (Brandon 1997, 71f). Sie in-
tegrierten ihre Religion in die gegebenen Rahmenbedingungen und verkniipften sie mit dem
alltdglichen Leben — genauso wie es ihre Yoruba Vorfahren in Afrika getan hatten: ,,For most
Africans, and especially the Lukumi, religion is not an element in their life but rather a way of
life, one that is constantly present, and one where worship is not relegated to a specific and
detached building or a chosen day of the week. African religion is lived and experienced daily
and the supernatural is always in constant relation with humankind.” (Ramos, 62)

Wiéhrend der Phase der frithen Santeria, die Brandon (1997, 3) im Zeitraum von 1760 bis
1870 ansiedelt, hatte somit die Transformation von der afrikanischen Yoruba zur kubanischen
Lukumi Religion stattgefunden. Einerseits bestand nun eine nicht mehr von der Hand zu wei-
sende Verbindung zwischen Orishas, die von nun an als Sanfos™ bezeichnet wurden, und ka-
tholischen Heiligen. Die zahlreichen separaten Kulte Afrikas vereinigten sich in einer einzi-
gen religiosen Struktur, d.h. die Gesamtanzahl der Orisha wurde reduziert und eine ansatz-
weise Standardisierung des Pantheons sowie der rituellen Zeremonien forciert. In den einzel-
nen religidsen Zentren bestand nun eine Offenheit der Mitglieder gegeniiber allen vorhande-
nen, eventuell etwas mehr als zwanzig Orishas — die Gemeinde betete also nicht mehr nur
einen spezifischen Orisha an. Dariiber hinaus konnte jedes Mitglied einen personlichen Schut-
zorisha erhalten, der mit Hilfe eines Babalaos oder erfahrenen Priesters im Vorhinein ermittelt

wurde (Palmié¢ 1991, 131f). Auf der anderen Seite hatten sich die religiosen Rituale kaum

% Dieser Begriff bezeichnet die diversen Manifestationen bzw. Wege der Orishas: ,,Viele oricha existieren so der
Vorstellung nach gleichzeitig in einer wiederum je nach oricha verschiedenen Anzahl von unterschiedlichen
,Spielarten’: den ,caminos’.* (Palmi¢ 1991, 295). Selbst Papst Benedikt XVI. hat das Vorhandensein verschie-
dener Wege zu Gott, die in dem Sinne als caminos betrachtet werden konnen, anerkannt (Schmidt-Leukel, 255).
6! Als eine Art Begleiteffekt wurden die Feiertage der katholischen Heiligen adaptiert und bilden bis auf wenige
Anderungen bis heute hin die Ehrentage der jeweilig synchron verehrten Orishas (Brown 1989, 494).

62 Als bedeutendster Feiertag kann das Fest der Heiligen Drei Konige betrachtet werden, das gleichzeitig dem
ersten Tag der Karnevalszeit, welche besonders in der Karibik durch Elemente afrikanischer Tdnze dominiert
wird, entspricht. Eine interessante Assoziation zwischen christlicher und afrikanischer Tradition ruft dabei das
Auftreten von Melchior, einem aus Afrika oder dem Orient stammenden Farbigen, hervor (Murphy, 30f).

5 Aus dieser Bezeichnung hat sich der Begriff Santeria — der Weg der Heiligen — entwickelt (Murphy 32).
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verindert. Das Befragen von Orakelsystemen, wie z.B. dem Ifa® oder Dilogun, und die Op-
fergaben an die Orishas nahmen immer noch einen festen Bestandteil innerhalb des alltdgli-
chen Lebens ein, um das eigene Schicksal positiv zu beeinflussen. Den Hohepunkt der Vereh-
rung bildeten fortwihrend die Trommel- und Tanzzeremonien, bei denen die Orishas auf ihre
sich in Trance befindenden Medien auf die Erde herabstiegen. Ebenso wurden zahlreiche
Krankheiten physischer sowie psychischer Natur von darauf spezialisierten Priestern oder
Babalaos unter Nutzung des umfangreichen Wissens iiber Kriuter, Wurzeln und sonstiger
Pflanzenbestandteile behandelt. Diese Heiler, welche aufgrund des Fehlens von medizini-
schen Einrichtungen auch von einer weillen Klientel in Anspruch genommen wurden, ver-
dienten sich ihren Lebensunterhalt, indem sie auf dem Land umherzogen (Brandon 1997, 64).

Spéatestens mit der endgiiltigen Abschaffung der Sklaverei 1886 traten jedoch einige
bedeutende sozio-gesellschaftliche und politische Verdnderungen auf Kuba ein, aus welchen
die Santeria in ihrer heutigen Form hervorgegangen ist. Schon 1854 hatten die USA Spanien
angeboten, Kuba im Zuge ihrer lateinamerikanischen ,Hinterhof-Politik’, welche auf der
Monroe-Doktrin basierte, fiir $130 Mio. zu erwerben. Dieser Plan zur Integration Kubas in
den amerikanischen Staatenverbund, der u. a. auch die gezielte Anstachelung von Rebellionen
vorsah, wurde allerdings mit dem Ausbruch des Sezessionskrieges wieder verworfen. Nichts-
destotrotz nahm der amerikanische Einfluss stindig zu — 1868, also kurz nach Ende des Biir-
gerkrieges, befanden sich bereits mehr als 5000 US-Amerikaner® auf Kuba. Die Nachricht
vom Sieg iiber die Sklaverei in den USA wird auch unter den kubanischen Sklaven einen An-
klang von Freiheit verbreitet haben. Im Oktober 1868 schenkte Carlos Manuel de Céspedes
seinen Sklaven die Freiheit und rief gleichzeitig im Osten Kubas zum Befreiungskrieg gegen
die spanische Kolonialmacht auf — jedoch ohne durchschlagenden Erfolg. Es folgten zwei
weitere Kriege, der Guerra Chiquita (1878/79) unter der Fiihrung Antonio Maceos und der
eigentliche Unabhéngigkeitskrieg (1895-98) unter der Direktion Jos¢ Martis, ehe Kuba seine
Unabhéngigkeit mit einschldgiger Hilfe der USA erkdmpft hatte. Die neu gewonnene Freiheit
stellte hingegen nur ein kurzes Intermezzo dar, denn spétestens mit der Unterzeichnung des
Platt-Amendments® geriet Kuba in ein neokoloniales Verhiltnis zu den USA. Zwar waren die

USA seit den 1890er Jahren der neue Hauptabnehmer des in Kuba hergestellten Zuckers ge-

5 Obwohl das Ifa Orakel noch immer auf Kuba eine wichtige Rolle einnahm, hatte sich das Dilogun — das Ora-
kel der 16 Kaurischneckenschalen — in der breiten Masse durchgesetzt. Hochstwahrscheinlich geschah dies auf-
grund seiner einfacheren Ausfiihrung, die ebenso weiblichen Religionsanhéngern erlaubt war (Bascom 1980, 4).
% Viele von ihnen waren Sklavenbesitzer aus den Siidstaaten, die teilweise ihre Sklaven mitbrachten, um auf
Kuba Asyl zu suchen (Olson/Olson, 18).

5 Dieser 1902 unterzeichnete Vertrag garantierte den USA, Militdrbasen auf Kuba einzurichten und ein Mitspra-
cherecht bei Verhandlungen Kubas mit anderen Staaten wahrzunehmen. Damit verlor Kuba praktisch seine Sou-
veranitdt (Olson/Olson, 32).
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worden, doch hatte der Unabhéingigkeitskrieg Kubas Wirtschaft aufgrund der flichendecken-
den Zerstérungen von Zuckerplantagen entschieden geschwicht. Die kubanischen Peninsula-
res und teilweise Criollos, welche die traditionellen Plantagenbesitzer waren und die grofiten
Teile des Landes besallen, standen vor dem finanziellen Ruin. Jedoch wurde dieses Vakuum
von US-Unternehmen, wie z.B. der United Fruit Company, gefiillt, indem sie giinstig gewor-
dene Landstriche aufkauften und durch Neuinvestitionen Kuba endgiiltig in das nordamerika-
nische Wirtschaftssystem integrierten (Olson/Olson, 17-34).

Palmié¢ (1991, 151) geht von einem Untergang der Cabildos ab 1870 aus, da von diesem Zeit-
punkt an faktisch keine neuen Sklaven mehr nach Kuba eingefiihrt wurden und das Moret-
Gesetz, benannt nach dem spanischen Uberseeminister, eine schrittweise Emanzipation der
Sklaven vorhersah. Dadurch war die Organisation der Sklaven in den Cabildos nicht mehr
zwingend notwendig — es kamen schlichtweg keine neuen Sklaven hinzu, die assimiliert hét-
ten werden konnen. Parallel dazu radikalisierten die Kolonialbehorden die politischen Repres-
salien aufgrund der zunehmenden Rebellionen im Zuge des Zehnjéhrigen Krieges (1868-78),
sodass z.B. die karnevalsdhnlichen Umziige am Dreikdnigstag verboten wurden und die Ca-
bildos ihren Status als Verein verloren. In ihrer Freiheit eingeschrankt, suchten viele afroku-
banische Gruppen nach neuen Organisationsstrukturen®”. Die nun teilweise im Untergrund
operierenden Abteilungen organisierten sich allerdings nicht mehr auf ethnischer Basis, wie
es in den Cabildos der Fall gewesen war, sondern auf religiéser Grundlage. Bei dem Aufbau
der neuen Lukumi Organisationen taten sich in besonderem Rahmen Priesterinnen hervor. Zu
ihnen zdhlten Ma Monserrate Gonzalez, deren selbst gefertigte Bata Trommeln noch heute in
Kuba gespielt werden und N4 Rosalia Abret, auf die sich heutzutage viele Anhinger der ku-
banischen Santeria im Rahmen ihres spirituellen Stammbaumes beziehen. Sie trugen unmit-
telbar durch die Verbreitung ihres religiosen Wissens dazu bei, dass sich Matanzas und Ha-
vanna als religiose Zentren entfalteten, obwohl die Traditionen der Einzelkulte bis heute hin
variieren, was wiederum in den diversen Yoruba Gruppen begriindet lag (Ramos, 42-55).

Die Kongregationen wurden nun als Reglas bezeichnet, wobei die Regla de Ocha® besonders
den Westen Kubas dominierte. Der Begriff Regla ist jedoch mehrdeutig, da er einerseits eine

Kontraktionsform von Reglamentos, also im Sinne von Regeln der Orishas, sein kann. Ande-

%7 Die erste afrokubanische Organisation mit dem Namen Unién Africana y sus descendientes wurde 1892 unter
dem Vorsitz des protestantischen Priesters W.G. Emanuel gegriindet und hatte eine regelmifige Transportver-
bindung zwischen Afrika und Kuba gefordert, die jedoch nie zustande kam (Palmié 1991, 153).

% Dieser Begriff gilt als die Eigenbezeichnung der Lukumi fiir die Santeria. Bei Palmié (1991, 306f) lsst sich
eine weitere Differenzierung der Yoruba Gétter finden: als Orishas werden die Gottheiten betrachtet, die Olo-
dumare nahe stehen (Osain, Babalu Aye) und dementsprechend zu méchtig sind, um mit den Menschen in Ver-
bindung gebracht zu werden. Die Ocha hingegen sind diejenigen Gottheiten, welche den Menschen ndher stehen
(Oshun, Shango, Yemaya) und mit denen im téglichen Leben ,gearbeitet” werden kann.
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rerseits ist Regla auch ein Stadtbezirk Havannas, in dem sich einflussreiche traditionelle Ca-
bildos herausgebildet hatten und wiirde somit einen geografischen Bezugspunkt bilden. Im
Osten der Insel waren aufgrund der dominanten Sklavengruppe der Bantu bzw. Kongo die
Reglas de Congo® weit verbreitet. Obwohl der Einfluss des Palo Monte als eine Variante der
Reglas de Congo auf die Santeria bisher nur unzureichend dokumentiert ist, geht Palmié
(1991, 395/402) davon aus, dass sich religios qualifizierte Santeros mit einem Teil der Kongo
Geister beschéftigt bzw. diese in ihre religiosen Rituale und Praktiken einbezogen haben. Als
beachtlicher Vorteil der Regla de Ocha stellte sich die Einfithrung von Libretas, schriftliche
Ausfithrungen in Form eines personlichen Handbuches, das jeder Religionsanwirter wiahrend
seiner Initiationsperiode mit rituellen Praktiken oder Opferformen ergénzte, heraus. Dieser
Schritt zur Verschriftlichung’ kam einer ausfiihrlichen und sich standardisierenden Wissens-
ansammlung gleich, sodass die einzelnen Kulte in der Folgezeit nicht mehr auf die wenigen
Babalaos und Italeros bzw. Olorishas angewiesen waren, die innerhalb ihrer Ausbildungspha-
se das gesamte rituelle Wissen in miindlicher Form internalisiert und damit das religiose so-
wie rituelle Monopol ausgeiibt hatten (Palmié 1991, 151-166).

Mit den gesellschaftlichen Verénderungen, die durch die Investitionen von US-
Unternehmen auf Kuba hervorgerufen worden waren, erweiterte sich zunehmend auch die
Zusammensetzung der Reglas. Die noch stirker werdende Polarisierung der kubanischen Ge-
sellschaft in arm und reich fiihrte zu einem engeren Zusammenriicken zwischen schwarzen
und weillen Kubanern der Arbeiterklasse, die Seite an Seite auf den Feldern und in weiterver-
arbeitenden Fabriken ihren Lebensunterhalt verdienten. Selbst ein Teil der frither zur Ober-
schicht gehorenden Criollos war zu Fabrikarbeitern degradiert worden (Olson/Olson, 33f).
Durch den intensiveren Kontakt der Gruppen bedingt, begannen ebenfalls weile Kubaner,
sich vermehrt fiir afrokubanische Religionen zu interessieren. Der Umstand, dass auch sie
innerhalb ihres populdren Volkskatholizismus an allerhand iibernatiirliche Phinomene und

Hexerei (Brujeria) glaubten, wird einige Ankniipfungspunkte geboten haben. Murphy (34)

% Aus der Sicht der Regla de Ocha wurde die Gétter- und Geisterwelt der Reglas de Congo zumeist als primitiv
oder sogar bosartig bezeichnet. Dieses wird hochstwahrscheinlich in der Konkurrenz bzw. den Differenzen der
beiden grundverschiedenen afrikanischen Ethnien (Yoruba und angolanisch-kongolesische Stimme) begriindet
liegen, die sich auch auf Kuba erhalten hatten (Reuter, 65).

™ Entgegen der afrikanischen oralen Tradition wurden auf Kuba neben den Libretas auch andere religidse
Schriften {iber die Rituale und Praktiken der Santeria erstellt. Dianteill/Swearingen (274-288) gehen davon aus,
dass allein in Havanna mehrere Dutzend religiose Enzyklopadien zirkulieren, die teils 500 bis 700 Seiten lang
sind. Doch ist deren historische Belegbarkeit umstritten. Die bekannteste Anleitung — die Manuel de Santero —
beruft sich zwar auf rein afrikanische Wurzeln, soll aber zu groBen Teilen auf Cabreras ,El Monte’ basieren, das
sie mit Hilfe ihrer Feldstudien und einigen unbekannten Quellen geschrieben hat. Damit wiirde durch die Filter-
funktion von ,El Monte’ als Vorlage fiir die Manuel de Santero eine erneute Entlehnung bzw. Neuinterpretation
der alten Yoruba Mythen stattfinden. Diese These wurde durch die Existenz von zahlreichen Katholizismen
innerhalb der Manual de Santero nachgewiesen, die in Afrika nicht prisent gewesen sein konnen.
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behauptet in diesem Zusammenhang sogar, dass sich die Santeria ab dem 19. Jh. als eine Art
Folkloreelement in der weilen Mittelschicht etablierte. Eltern erzéhlten beispielsweise ihren
Kindern traditionelle Geschichten {iber Elfen oder Gnome, im gleichen Atemzug jedoch auch
tiber afrikanische Geister, Orishas oder Zombies. Doch auch die medizinische Behandlung
von Weillen durch traditionelle afrikanische Kriuterspezialisten und den damit verbundenen
Spruchformeln, welche die Effektivitit der Pflanzenheilkunde intensivieren sollten, verstérkte
so auch das Interesse an der Regla de Ocha. Anstatt sich den zeitgendssischen Tendenzen zu
verschlieBen, reagierten die Lukumi Reglas mit einer Offnung gegeniiber anderen Gruppen.
Demzufolge geht Brown (1989, 11) von einer Etablierungsphase der modernen, also heutigen
Santeria auf Kuba von 1925 bis 1955 aus, da sich in diesem Zeitraum die Anhdngerschaft
deutlich vervielfdltigte und eine Professionalisierung der rituellen Praktiken stattfand. Auf-
grund der immer geringer werdenden Anzahl von in Afrika geborenen Menschen waren die
meisten Lukumi spanisch sprechend. Diese Verdnderung betraf auch die Gebetssprache der
Santeria — die traditionellen afrikanischen Formeln und Invokationen entwickelten sich zu
einer kreolischen Litanei weiter, die aus Sprachelementen der Yoruba, Spanier und dem Bo-
zal”' bestand (Murphy, 33). Jeder, der sich den Regeln und Normen der Organisation unter-
warf, konnte nun den einst rein afrokubanischen Verbinden beitreten. Somit war fiir die Zu-
gehorigkeit zu den Lukumi nun nicht mehr die Hautfarbe, Sprache oder ethnische Zugehorig-
keit entscheidend, sondern die religiose Initiation”? (Ramos, 50; Palmi¢é 1991, 171-173).

Mit der Expansion der Anhdngerschaft der Reglas wurden deren religiose Praktiken
nochmals modifiziert — den signifikantesten Einfluss bildete ab der zweiten Halfte des 19. Jh.
der aus Europa stammende Spiritismus. Als Urheber dieser Glaubensform gilt der Franzose
H.L.D. Rivail (alias Allan Kardec), welcher eine Synthese aus Wissenschaft und progressiven
Ideen kombiniert mit christlichen Moralvorstellungen und personlichem Mystizismus herstell-
te. Spitestens ab 1870 hatte sich der Spiritismus in der Karibik einem Lauffeuer” gleichend
ausgedehnt und wurde speziell in Kuba zuerst von der weillen Mittelschicht als Alternative

zum institutionellen Katholizismus praktiziert. Diese sah den Spiritismus eher als Philosophie

' Als Bozal wurde urspriinglich das fehlerhafte Spanisch der afrikanischen Sklaven bezeichnet, das sehr stark
einer Pidgin Sprache dhnelte (Dianteill/Swearingen, 274).

7 Diese gliederte sich in eine hierarchische Ordnung nach Einweihungsstufen: an unterster Stelle stand der ya-
wo nach der abgeschlossenen Asiento. Darauf folgten die Babalochas/Iyalochas (Santeros/Santeras), welche die
Priesterrollen bei Zeremonien iibernahmen. Als Oriate (Italero) wurden die hoch spezialisierten Priester be-
zeichnet, die iiber ein umfassendes religioses Wissen verfiigten und zumeist als Oberhdupter bei einer Initiation
oder Bembe fungierten. Die oberste Stufe wurde durch die nur Ménnern zugéngliche Kaste der Babalaos besetzt,
welche als Priester von Orunmila das Ifa Orakel beherrschten (Olmos/Paravisini-Gebert, 51-53).

73 Besonders in Puerto Rico, wo die indigenen Taino bereits seit mehreren Jahrhunderten eine dem Spiritismus
sehr dhnliche Naturreligion ausiibten, wurde der Spiritismus auf breiter Basis adaptiert. Zu Beginn des 20. Jh.
verkaufte sich Kardecs ,L’Evangile selon le Spiritisme’, das Standardwerk iiber den Spiritismus, in Puerto Rico
haufiger als die Bibel (Romberg, 70f).
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anstatt als religioses Manifest, welche hervorragend dazu geeignet war, Kontakt mit verstor-
benen Personen herzustellen.”* Im Zuge der bereits erwihnten sozialen Veréinderungen breite-
te sich dieser auch unter den anderen Gesellschaftsschichten (Weille, Schwarze und Mulatten
der Arbeiterschicht) aus, genauso in den Stadten wie auf dem Land. Folglich wurden auch die
Cabildos im Untergrund mit dem Spiritismus konfrontiert (Brandon 1997, 85-87). Im Grunde
genommen geht der Spiritismus von der Existenz einer hoheren unendlichen Intelligenz aus,
welche die Menschheit nicht erfassen kann. Besondere erleuchtete Geister, wie Jesus Chris-
tus, werden als eine Projektion dieser Intelligenz, die aus christlicher Sicht mit Gott gleichge-
setzt wird, rezipiert, denen aufgrund ihrer noblen Taten nachgeeifert werden soll. Des Weite-
ren ist die spirituelle Seele jedes Menschen unsterblich und wird im Rahmen des Strebens
nach Perfektion stindig reinkarniert, d.h. durch wohltdtige Taten und Barmherzigkeit kann
jede Seele bis hin zur Erleuchtung avancieren. Eine prignante Ahnlichkeit zur Santeria offen-
bart die Annahme, dass es keine traditionelle Polarisierung zwischen Gut und Bose im Sinne
der Existenz von Satan oder der Holle gibt — der Spiritismus verurteilt diese Hypothese als
kiinstliches Konzept, um die wahre Giite Gottes infrage zu stellen. Grundsitzlich wird die
Moglichkeit zur Kommunikation mit Geistern eingerdumt, die wahrend der so genannten
Seancen” hergestellt wird. Mit Hilfe eines Tisches, einer weilen Tischdecke und Kerze™®,
Bibel, den Biichern Kardecs und gegebenenfalls Fotos konnten dann Geister evoziert werden.
Entgegen den urspriinglichen Tendenzen zur sékularen Ausiibung des Spiritismus enthielten
die sich auf Kuba neu herausbildenden Formen zahlreiche Elemente des Volkskatholizismus
wie Heiligenfiguren, Rosenkrdnze, Gebetsformeln oder Altire. Das Erfolgsrezept des Spiri-
tismus lag in seiner Form als privatisiertes religioses System begriindet — jeder konnte bei der
Ausiibung eine individuelle Note einbringen und war nicht gezwungen eine Institution wie die
Kirche aufzusuchen.”” Aufgrund der sich offensichtlich dhnelnden Maxime wurden Elemente
des Spiritismus von den Lukumi in die Regla de Ocha integriert. Somit konnte die Liicke in
Bezug auf die Ahnenverehrung geschlossen werden. Die Egun wurden zwar mit in die Gebete
eingeschlossen und erhielten eigene Opfergaben, jedoch war eine direkte Kommunikation mit

ihnen nur in Ausnahmefillen durch Traume moglich. Palmié¢ (2002, 193) betrachtet den Ein-

™ Laut Reuter (59) entwickelte sich der Spiritismus zu einer modeartigen hybriden Subkultur, welche der weiBen
Ober- und Mittelschicht einen Zugang zu den Vorstellungswelten der afrikanischen Religionen vermittelte.

” Diese Sitzungen, welche auch als Veladas bekannt wurden, gehorten zum ,guten Ton’ in den exklusiven Soi-
rées der gesellschaftlichen Elite Puerto Ricos, welche den Spiritismus nach der Emanzipation bzw. Unabhéngig-
keit in eine Agenda der pluralistischen Demokratie integrierten. (Romberg, 71).

76 Aus dieser Konstellation von Hilfsmitteln entwickelte sich der Name Espiritismo de Mesa Blanca, was wort-
wortlich iibersetzt der ,Spiritismus des weilen Tisches’ bedeutet (Romberg, 71).

77 Die Uberschneidungspunkte in Form von gemeinsamen Heiligen, Symbolen und ,alternativer Werte’ als auch
Perspektiven auf die Weltsicht lieferten die Basis fiir eine personliche individuelle Identitdt, die vom herkdmmli-
chen Katholizismus deutlich kontrastiert wurde (Brandon 1997, 88).
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fluss der spiritistischen Praktiken auf die Regla de Ocha und Reglas de Congo als katalytisch
bzw. reinigend, da diese ein Kontinuumskonzept anbieten, in dem der Tod innerhalb des zyk-
lischen Systems der Reinkarnation nur als eine Ubergangsphase wahrgenommen wird.

In einer einzigartigen Konstellation dominierten auf Kuba der Volkskatholizismus, der Spiri-
tismus und die afrikanischen Reglas die religiose Landschaft. Infolge der sich mit fortschrei-
tendem Tempo vollziechenden Vermischung der Bevolkerung, entstand eine einmalige Kom-
bination der Religionen, deren Trennlinien immer schwerer zu definieren waren. Eine kubani-
sche Variante’ des Spiritismus, der Espiritismo de Caridad, vereinte sozusagen eine volks-
tiimliche spanisch-kubanische Krauterlehre gepaart mit Heilungsverfahren der indigenen Be-
volkerung und afrikanischer Magie. Zwar bezeichneten sich liberwiegend weille Kubaner der
Mittel- und Oberschicht als Katholiken, obwohl sie im eigentlichen Sinne den Spiritismus, der
spéter ebenfalls afrikanische Orishas in seine Geisterwelt aufgenommen hatte, praktizierten.
Die Anhdnger der Regla de Ocha verstanden sich weiterhin als Lukumi, obgleich ihr religio-
ser Horizont durch katholische Heilige und spiritistische Seancen erweitert worden war. Als
Folge der Diversifizierung erfolgte relativ zeitig eine Spezialisierung von Brujos (Magier)
und Curanderos (Heiler), die nun giitige Segnungen (Santiguos) oder spirituelle Reinigungen
(Despojos)” an vielen privaten und 6ffentlichen Orten in ihre religiose Warenkollektion auf-
nahmen. Der Schritt zur Kommerzialisierung wurde damit eingeleitet (Romberg, 70-72).
Durch die beeinflussende Wirkung des Spiritismus auf die Santeria erweiterte sich das Kon-
zept der Orishas. Die Existenz von personlichen Schutzengeln im Spiritismus wurde durch die
Lukumi absorbiert, sodass einige Orishas nun neue Funktionen als individuelle Beschiitzer
einnahmen. Obwohl der GroBteil der Santeros den Spiritismus als niederes System™ betrach-
tete und dementsprechend eine klare Trennung zwischen den einzelnen Techniken vornahm,
fiihrte allein die Integration von bestimmten Heilungsmethoden zu einer Aufwertung der Ri-
ten der Santeria. Hier lésst sich erneut auf die Grundeinstellung der traditionellen Yoruba Re-
ligion hinweisen, die durch ihre Offenheit gegeniiber neuen Einfliissen fremde Religionsele-

mente absorbierte und damit ihren eigenen Status aufwertete (Brandon 1997, 88-90).

® Olmos/Paravisini-Gebert (179-184) gehen von zahlreichen Formen des Spiritismus, wie Espiritismo de Cor-
don oder El Espiritismo Cruzao, auf Kuba aus. Die jeweiligen Kultgruppen hatten den urspriinglichen Spiritis-
mus reflektiert und in ihre eigene religiose Weltanschauung integriert bzw. vollstdndig neue Formen entwickelt.
7 Diese Sauberung von vornehmlich Gebauden und Riumen sollte bdse Geister bzw. Einfliisse vertreiben. Eine
Unterart dieser Technik ist die Fumigation, bei der ein bestimmtes Objekt oder eine Person durch die Einhiillung
von Zigarrenrauch spirituell gereinigt wurden (Brandon 1991, 62).

% Jede beliebige Person konnte Spiritist werden, wohingegen bei der Zugehdrigkeit zur Santeria unbedingt die
Initiation erfolgen musste. Daraus ergab sich ein selbstzentriertes Primat der Santeria, die zwar selbst groB3ziigig
fremde Elemente iibernahm, jedoch anderen religidosen Systemen, die sich an Techniken oder Ritualen der Sante-
ria bedient hatten, einen minderwertigen Status vorwarf (Palmié 1991, 358f).
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Nach der voriibergehenden Unabhéngigkeit Kubas wurde parallel zur Etablierung der
neuen Schutzmacht USA ein Ausiibungsverbot der kultisch-rituellen Praktiken der Santeria
ausgerufen. Besonders aus der protestantischen Perspektive der USA wurden die afrokubani-
schen Religionen als groteske Mischung von Katholizismus und afrikanischer Ddmonenbe-
schworung abgewertet sowie als Brujeria verachtet. Die einseitige und teils grob unwahre
Medienberichterstattung, welche sehr oft eine Verbindung afrokubanischer Religion zu Kan-
nibalismus und Hexerei herstellte, forderte das negative 6ffentliche Image. Daraus resultie-
rend wurde allein der Besitz von rituellen Gegenstdnden wie z.B. Soperas unter Strafe gestellt
und afrokubanische Karnevalstinze als auch 6ffentliche Prozessionen schlichtweg verboten.
Die Nachfolgeorganisationen der Cabildos hatten keine Moglichkeit, sich in der Offentlich-
keit zu organisieren oder reprasentieren — die Santeria war gezwungen, weiterhin im Unter-
grund zu agieren (De la Fuente, 50f). Nur aufgrund der mangelnden Organisationsstruktur
und permanenter Vorurteile vieler weiller Kubaner gegeniiber den afrikanischen Naturreligio-
nen konnte keine Expansion der Reglas auf der gesamten Insel erfolgen (Calzadilla, 195).
Wegen den erschwerten Rahmenbedingungen zur Praktizierung der Regla de Ocha wurde
tiber mehrere Dekaden ein Versteckspiel ohnegleichen realisiert, dessen Auswirkungen sich
noch bis heute nachweisen lassen. Aufgrund der stidndig unklaren Rechtslage beziiglich der
Religionsausiibung — erst 1991 wurde die Religionszensur offiziell aufgehoben®' — verheim-
lichten Anhédnger der Santeria ihre Zugehorigkeit zum Kult und fanden alternative Aus-
drucksmoglichkeiten durch den Einsatz von religidsen Symbolen. So wurde Gerardo Macha-
do, welcher als Président von 1924 bis 1933 Kuba tyrannisierte, wegen seines Temperaments
als Sohn Shangos bezeichnet. Des Weiteren soll er Santeria Symboliken, wie z.B. die Pflan-
zung des beriihmten Ceiba Baumes, innerhalb seiner Amtszeit verwendet haben. Ahnlich ver-
hélt es sich mit Fulgencio Batista, welcher von 1940 bis 1944 und 1952 bis 1958 das Prisi-
dentenamt Kubas besetzte. Altere Santeros und Babalaos behaupteten, dass Batista selbst ini-
tiierter Santero und sogar der Ifa Vorhersagung als ,Sohn’ Orunmilas méchtig war. Den H6-
hepunkt aller Spekulationen nimmt jedoch Fidel Castro ein, welcher neben dem 6ffentlichen
Bekenntnis zum Katholizismus™ bereits in seiner Jugend initiiert worden sein soll. Selbstver-
standlich konnte er im Falle einer tatsdchlichen Zugehdrigkeit zur Santeria diese nie 6ffentlich
eingestehen. Als Oberhaupt des sozialistischen Staates par excellence, welcher in seiner Ideo-

logie den Atheismus deutlich gegeniiber einer Religionszugehorigkeit priferierte, war dies

81 Seitdem herrscht praktisch Religionsfreiheit auf Kuba und die religiésen Einfliisse duBern sich immer stirker
in der kubanischen Musik, Kunst und Folklore (Miller, 49).

%2 Viele Anhinger der Santeria bezeichnen sich selbst als Katholiken. Dieses kann zum einen an der Vermi-
schung der katholischen und afrikanischen Religionselemente liegen, welche die afrokubanischen Religionen
ausmachen, oder als Schutzfunktion gegeniiber staatlichen Behdrden gedeutet werden (Bascom 1950, 68).
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unmoglich. Afrokubanische Religionen mussten daher versteckt ausgeiibt werden. Dennoch
glaubten viele Santeros, dass Castro selbst Orishas verehrte, um sein eigenes Leben zu schiit-
zen — Anlédsse wie die zahlreichen Absetzungs- bzw. Mordversuche, auch seitens der CIA®,
gab es dazu geniigend. Ein weiterer Hinweis bezieht sich auf die Farbgestaltung der Bewe-
gung des 26. Juli. Offiziell symbolisierte die Farbe rot die Opfer des Batista Regimes, wohin-
gegen schwarz fiir die Kleider der Witwen stand. Gleichzeitig sind rot und schwarz die Far-
ben Eleguas, dessen Rolle als Weg- bzw. Tiirdffner sowie Herr iiber die giinstigen Gelegen-
heiten im weiteren Sinne auf die M-26-7** iibertragen werden kann. Bei der Betrachtung von
Fidel Castros engerem Umfeld®” wird ebenso deutlich, dass dieses von diversen religidsen
Weltanschauungen beeinflusst war und auch heute noch ist (Miller, 31-44).

Einerseits liegt es schon im Bereich der Moglichkeiten, dass der aus dem Osten Kubas stam-
mende Castro tatsdchlich Anhénger eines afrokubanischen Kultes ist. Auf der anderen Seite
ist aber viel wahrscheinlicher, dass er sich durch den gezielten Einsatz von religidsen Symbo-
len den Riickhalt in der Bevdlkerung, die zwar offiziell dem katholischen Glauben unterstellt
ist, aber groftenteils in der Gesellschaft tief verwurzelte afrokubanische Kulte wie die Sante-
ria praktiziert, sichern wollte. Sein Fiihrungsanspruch als Oberhaupt von Kuba wire somit
von hoheren Michten oder noch deutlicher formuliert von den Orishas legitimiert. Dieses
Motiv ist ein traditionelles Phdnomen in der Geschichte der Karibik, das bereits von vielen
Staatsmdnnern genutzt wurde, die sich dariiber im Klaren waren, dass sie liber religidse Sym-
bole mit groBen Teilen der Bevolkerung aktiv kommunizieren konnen.* Viele Santeros spre-
chen nicht iiber ihre Angehorigkeit zur Religion, sondern implizieren dies durch den Einsatz
von religidsen Zeichen (Miller, 30). Jene kryptischen Darstellungen sind jedoch abhingig
vom jeweiligen kulturellen Wissensstand der betrachtenden Person (Vgl. Einflihrungsdiskus-
sion S. 5f), der sich besonders im Vergleich der europdisch-westlichen Kultur mit der kari-
bisch-afrikanischen Mischform voneinander abgrenzt. Diese Ambivalenz und die damit ver-
bundene Fehlinterpretation in diversen Situationen bringt Miller (32) sehr deutlich zum Aus-

druck: ,,Castro’s dove®” was to many Cubans Obatal4; to the West it was a dove of peace.

% Das Projekt Mongoose, welches von J.F. Kennedy personlich abgesegnet wurde, wurde zur Beseitigung Fidel
Castros gegriindet und nahm teilweise groteske Ziige an. So sollte Castro u. a. durch eine explodierende Zigarre
oder vergiftete Taschentiicher ganz in James Bond Manier beseitigt werden (Habbe, 2009).

% Mit dieser Abkiirzung wird die Bewegung des 26. Juli (Moviemiento 26 de Julio) bezeichnet.

% Juan Almeida, der nach der Revolution zahlreiche politische Amter bekleidete, soll initiiert (Shango) worden
sein. Celia Sanchez, eine enge Vertraute Castros seit Beginn der Revolution, soll ebenfalls die Santeria prakti-
ziert haben und selbst Castros Leibarzt Rene Vallejo war ein bekennender Spiritist (Miller, 44-46).

% Ein weiteres Beispiel dafiir ist Castros Besuch in Guinea im Mai 1972, als er entgegen seiner sonstigen Auf-
tritte in militdrischer Uniform, vollig in weill gekleidet zu seinem afrikanischen Publikum sprach (Miller, 47).

¥ Hiermit wird auf die Regierungsantrittsrede Castros im Januar 1959 angespielt, als zwei weiBe Tauben, die
wahrscheinlich darauf trainiert worden waren, auf ihm landeten und fiir die gesamte Dauer der Rede dort sitzen
blieben (Miller, 30).
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Machado’s ceiba tree is a living divinity for Cuban practitioners, to the West it is a tree of
fertility. His white clothes, a symbol of initiation for Cubans, were to the West an example of
Caribbean flamboyance.” Fidel Castros doppeldeutiges Spiel enthiillte sich ebenso in der offi-
ziellen Handhabung der Santeria. Auf der einen Seite wurde ein Teil der Regla de Ocha,
hauptsdchlich in Form von Musik bzw. Folklore, finanziell unterstiitzt und sogar als Element
des nationalen kulturellen Erbes geschiitzt — die typische kubanische Volksmusik in Form des
Rumba, Son oder sich spiter entwickelnden Mambo war aus den Cabildos hervorgegangen
(Murphy, 115). Andererseits waren die religiosen Praktiken nicht anerkannt, die Initiation von
Minderjéhrigen sogar per Gesetz verboten und dffentliche Zeremonien mussten per Antrag
genehmigt werden. Dieses spiegelte sich in der geheimen Praktizierung der Religionsanhén-
ger, die immer noch ein generelles Verbot befiirchteten, wider.*®® An dieser Stelle wird die
Bedeutungsverschiebung der Geheimhaltung der Religion der Orishas deutlich: bei den Yoru-
ba in Afrika war die Verheimlichung bestimmter Praktiken zum Schutz gegeniiber gewdhnli-
chen Menschen gedacht, da die Religion angeblich lebensverldngernde, aber auch lebenszer-
storende Krifte freisetzen konnte. Auf Kuba allerdings sollte die geheime Praktizierung die
Santeros vor den Sklavenhaltern als auch der Polizei beschiitzen (Brandon 1997, 101/156).
Aufgrund der Ressourcenknappheit im sozialistischen Kuba war bzw. ist die Verehrung der
Orishas unter Umstdnden sehr kostenintensiv geworden. Die Beschaffung von speziellen Op-
fertieren wie Ziegen, Perlhiihner oder Schildkrdten ist ohne den nétigen Besitz von finanz-
kréaftigen US-Dollar fast unmoglich. Eine interessante und wesentlich kostengiinstigere Alter-
native bieten daher die Reglas de Congo, bei denen nur die Initiation finanziert werden muss.
Besonders das Palo Mayombe ermbglicht nach der Herstellung eines Nganga® ein selbstin-
diges sowie effektives Arbeiten ohne groBere finanzielle Ausgaben und erfreut sich zuneh-
mender Mitgliedschaften einstiger Santeros. Jedoch halten sich iiberzeugte Anhinger der
Regla de Ocha von den als gefihrlich verurteilten und moralisch verwerflichen Praktiken der
,Congos’ fern (Palmi¢ 2002, 163-175).

Mit dem Zusammenbruch der UISSR, dem Haupthandelspartner Kubas bis dahin, verschlech-
terten sich die wirtschaftlichen Verhéltnisse drastisch. Ein Phdnomen von Notzeiten ist die

stirkere Zuwendung zur Religion, was in diesem Fall zu einer Revitalisierung der religiosen

% Palmiés Schitzungen (1991, 177) gehen davon aus, dass schon 1953 ca. 75% aller offiziell registrierten Katho-
liken Anhénger afrokubanischer Religionen waren.

% Dieser Kessel, der mit kleinen Holzpfihlen (Palos) umgeben ist, welche auf die Wildnis bzw. die ehemaligen
Siedlungen der Cimarrones anspielen sollen, beinhaltet zahlreiche Mineralien wie Zink, Silber oder Gold, Pflan-
zenteile sowie andere organische Substanzen (Proteine und Knochen). In ihm soll ein Geist gefangen sein, der in
sklavenartiger Bezichung zu seinem Herren steht. Gegen angemessene Bezahlung soll er alle Aufgaben fiir den
Besitzer des Nganga verrichten — unabhéngig von moralischen Prinzipien reicht das Spektrum seiner Dienste
angeblich vom einfachen Liebeszauber bis hin zum Mord an einer unerwiinschten Person (Palmié 2002, 184f).
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Bewegungen im Kuba der 1990er Jahre fiihrte. Da der propagierte Atheismus der kubani-
schen Regierung nicht sonderlich restriktiv war, hatten sich zahlreiche Kulte erhalten bzw. an
der Grenze zur Offentlichkeit operiert — laut Umfragen bezeichneten sich 70% der Minner
und 85% der kubanischen Frauen als religios. Die katholische Kirche, die eher eurozentriert
war und sich weniger mit der lokalen Bevilkerung Kubas befasst hatte, verlor seither an Mit-
gliedern zulasten afrikanischer Religionen. Doch hat besonders in der letzten Dekade die von
der Globalisierung ausgeloste Suche nach Identitdt zum Anwachsen neuer religioser Bewe-
gungen beigetragen. Zurzeit verbreiten sich die Pfingstkirchen, welche sich primér auf den
Heiligen Geist fokussieren, auf Kuba. Da sie keinen legalen Status haben, werden sie in alter
kubanischer Tradition als ,Hauskirche’ im privaten Bereich praktiziert (Pintado, 148-159).

Ob es sich bei der Santeria um eine synkretische Religion, also die Vermischung von
afrikanischen Religionselementen mit dem Katholizismus handelt, oder ob die Lukumi ihren
Kult nur hinter dem 6ffentlich geforderten Katholizismus verbargen, ist Gegenstand zahlrei-
cher Debatten. Allein das Wort synkretisch® ist iiberwiegend negativ konnotiert — aus europé-
ischer Sicht’! werden synkretische Religionen als nicht vollwertig gegeniiber den klassischen
groBBen Religionen (Christentum, Judentum, etc.) angesehen. Brandon (1997, 158) sieht als
Ursache dafiir, dass das westliche Erwartungsbild von Religion klare Linien und Doktrinen
diktiert, welche in synkretischen Religionen nicht vorhanden sind. Doch bei genauerer Be-
trachtung wird deutlich, dass das Christentum ebenfalls synkretisch ist, da es Elemente aus
dem Judaismus sowie hellenistischen Religionen enthilt (Kraft, 146). Erstaunlicherweise ver-
tritt auch die puerto-ricanische Santeria Expertin Gonzalez-Wippler (4) den diskreditierenden
Ansatz: ,,For, in spite of the influence of the Catholic Church, Santeria is mostly primitive
magic, and its roots are deeply buried in the heart of Africa, the ancestral home of the Yoruba
people.”“ Jedoch bezeichnet der Begriff Synkretismus niichtern betrachtet die Neudefinition
von aufeinander treffenden Glaubenssystemen ohne damit eine Wertung zu verbinden. Aus
globaler Perspektive ist Synkretismus vielmehr ein dynamischer Prozess, der viele traditionel-
le Religionen erfasst hat und dafiir sorgt, dass eine Religion an die jeweiligen kulturellen Ge-
gebenheiten durch Neuorganisation bereits bestehender und aufeinander treffender Glaubens-
systeme angepasst wird. Diese Dynamik wird besonders im Kontext kreolischer Kulturen®

deutlich, deren gesellschaftlicher Wandel sich noch schneller vollzieht — die daraus resultie-

% Der Terminus kann deskriptiv als Erklirungskategorie eingesetzt werden, oder normativ als dogmatische Wer-
tungskategorie. Zur ausfiihrlichen Diskussion des Begriffes siche Bernhardt (267-272).

?! Perez y Mena (15/18) kritisiert die Forschung an afrokaribischen Religionen als tendenziell eurozentristisch,
weshalb auch die wesentlichen Inhalte und Traditionen derselben unergriindet bleiben. Allein der Begriff Sante-
ria ist ein europdisches Konstrukt, welcher sich jedoch in der wissenschaftlichen Literatur etabliert hat. Auf
Kuba wird die Religion von ihren Anhéngern als Regla de Ocha bezeichnet.

%2 Die Grundeigenschaften von kreolischen Religionen befinden sich im Anhang S. 111.
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renden neuen religiosen Systeme sind komplex, pluralistisch und integrierend (Ol-
mos/Paravisini-Gebert, 7).

Analog zum Konzept der Kreolisierung im kulturellen Bereich, welches auf Kuba aufgrund
der verschiedenen miteinander in Kontakt stehenden Bevolkerungsgruppen zweifellos zutrifft,
findet ebenso eine Kreolisierung in der Religion statt. Schon aufgrund der potentiellen An-
kniipfungspunkte” zwischen Heiligen und Orishas beziiglich ihrer Darstellungen oder Attri-
bute, kann eine Vermischung von afrikanischen Religionselementen mit europdisch-
katholischen nicht mehr ausgeschlossen werden. Beim Betrachten der urspriinglichen Yoruba
Religion im Kapitel 2 wurde bereits festgestellt, dass die hervorragende Anpassungsfahigkeit
der Yorubakultur, mit einer starken Aufnahmebereitschaft fremder Religionselemente einher-
ging. Weshalb sollte sich diese Grundeinstellung nun gerade auf Kuba komplett verdndert
haben? Weitere Uberschneidungspunkte wie die Vermittlerfunktion von Orishas und Heiligen
zwischen Menschen und einem hoheren, aber unerreichbaren obersten Gott, als auch dhnliche
kultische Handlungen, wie Prozessionen und Opfergaben, sprechen fiir eine Hybridisierung.
Selbst wenn die Verehrung katholischer Heiliger als Maskerade der Lukumi angesehen wird,
um ihren Widerstand gegen die Unterdriickung ihrer Religion auszudriicken, so ist die Adap-
tion der spezifischen Feiertage der Heiligen auf die eigenen Orishas ein Hinweis fiir die Ent-
wicklung eines afrokatholischen Synkretismus (Reuter, 26-28). Ahnlich argumentiert Murphy
(32): die anfangliche Maskerade der Lukumi hétte sich im Laufe eines fortlaufenden Prozes-
ses zu einem Synkretismus entwickelt, der Heilige und Orishas als verschiedene Interpretatio-
nen einer gemeinsamen spirituellen Gemeinde betrachtet. Analog dazu entstanden die Lukumi
auf Kuba aus den afrikanischen Yoruba, wihrend deren Religion zur Santeria wurde. Da bei
der Uberfahrt in die Neue Welt ein Teil des traditionellen Wissens verloren ging, boten die
biblischen Geschichten iiber die Heiligen lukrative Verbindungen und fiillten so die entstan-
denen Liicken (Brown 1989, 102). Fiir die strikte Trennung von Heiligen und Orishas pladiert
Palmié¢ (1991, 338) — noch in aktuellen Praktiken bekommen Heiligenstatuen keine Opfer
bzw. werden nicht mit Kriutern behandelt.”* Diese Prozeduren erfahren nur afrikanische

Kultgegenstinde, wie die Otanes” oder Masken der Orishas. In einem noch breiteren Rah-

% Bereits die Symbolik in der katholischen Heiligendarstellung von Barbara von Nikomedien und den traditio-
nellen Attributen des Orishas Shango — im Einzelnen rote Kleidung, Palme, Schwert und Krone — dhnelten sich
enorm. Weniger die Personlichkeiten der Heiligen an sich, sondern vielmehr die legendiren Erzahlungen um sie
herum, boten einen Interpretationsspielraum ohnegleichen (Palmié 1991, 322f).

" Die Separation ldsst sich auch in der Aufbewahrung nachvollziehen — Heiligenbilder und -statuen wurden
zumeist sichtbar auflerhalb des Hauses postiert, wohingegen die Orisha-Steine und Attribute unsichtbar fiir die
Offentlichkeit innerhalb spezieller Schreine im Haus aufbewahrt wurden (Murphy, 122).

% Die Herkunft einiger heiliger Steine soll sich bis nach Afrika zuriickverfolgen lassen (Bascom 1950, 65).

41



men’® sieht Perez y Mena (16f) den Synkretismus, welcher als Vermischungsprozess von sich
kombinierenden Elementen eine perfektionsédhnliche und damit ausbalancierte Einheit an-
strebt. Demnach wére das Resultat nicht mehr nur auf die Religion bezogen, sondern wiirde
als Transkulturation’’ seinen Abschluss finden, wenn ein neues hybrides kulturelles Gebilde
entstanden ist. Die Verschleierung der tatsdchlichen Glaubensbasis mit der Maskierung der
eigenen Orishas durch die Heiligen ist sozusagen eine Tradition der afrokubanischen Kongre-
gationen seit der Kolonialzeit bis zur Gegenwart geworden. Selbst die aus den Cabildos und
den dazugehdrigen Festivititen entstandene Populédrkultur ist als eine Fassade zu werten, um
die urspriinglichen afrikanischen Gottheiten zu verehren. Bei der direkten Anwendung des
Konzeptes der Transkulturation auf Kuba ist als Teilresultat die Cubanidad entstanden. Aus
den spanischen und afrikanischen Basiskomponenten entfaltete sich eine kreolische Kultur,
die heute als Bewusstseinsstatus, welcher iiber Rasse”, Klasse und Ideologie hinausgeht,
bzw. gesamtkubanisches Identifikationsmerkmal gilt (Morejon, 935-938). Auch in Zukunft
wird wohl der Begriff Synkretismus als deskriptive Kategorie ohne Wertung in der wissen-
schaftlichen Fachsprache bestehen bleiben — ohne ihn wire eine genaue Differenzierung zwi-
schen Kultur- und Religionstheorien nahezu unméglich (Kraft, 171).

Im Laufe von mehreren Jahrhunderten hatte sich die Santeria in ihrer heutigen Form
primir aus den spanischen Traditionen des Volkskatholizismus, den afrikanischen Urspriin-
gen der Yoruba und dem franzdsischen Spiritismus herausgebildet. Aber auch die Naturreli-
gionen der indigenen Bevdlkerung sowie das haitianische Vodou, das durch Emigranten nach
Kuba gebracht worden war, ermdglichten eine Vermischung der einzelnen Elemente zur heu-
tigen Santeria, die quasi als Spiegelbild der Kreolisierung der Bevolkerung betrachtet werden
kann. Infolgedessen wird diese Religion oder eine ihrer zahlreichen undokumentierten Vari-
anten bis heute in nahezu allen Gesellschaftsgruppen Kubas praktiziert. Mit den sozialen Ver-
anderungen auf Kuba, die nach der Revolution und der Zuwendung zum Sozialismus entstan-
den, brachten mehrere Emigrationswellen die Santeria zu neuen Ufern — den protestantisch

gepragten USA.

% Peel (338) stellt fest, dass alle Religionen synkretisch sind, da sie in einem kulturellen System existieren, wel-
ches zwar facettenreich ist, ihnen aber zugleich als Bezugspunkt in einer gegenseitigen Beziehung dient.

°7 Laut Fernando Ortiz (102f), der als Schopfer dieses Konzeptes und einer der bekanntesten kubanischen Anth-
ropologen gilt, besteht die Transkulturation aus zwei Teilprozessen: zuerst erfolgt eine Dekulturation, die mit
einer Entwurzelung bzw. dem Verlust einer vorherigen Kultur einhergeht. Die sich danach entwickelnde Neoku!-
turation ist fiir die Schaffung eines komplett neuen kulturellen Phanomens verantwortlich, welches Elemente der
Ausgangs- und Zielkultur enthilt, sich aber gleichzeitig von beiden unterscheidet, also hybrid ist.

% Der Begriff Afrokubaner ist besonders unter farbigen Kubanern verpont, da er einen Riickschritt darstellt,
welcher die kubanische Gesamtidentitit aufspaltet. Die Cubania bzw. Cubanidad schliet bereits Kubaner aller
Hautfarben ein (Robaina, 173-175).
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4. Der Exodus in die USA — die zweite Diaspora

Aufgrund der unmittelbaren geografischen Nachbarschaft’ bestand schon sehr friih eine rege
beidseitige Migration'” zwischen Florida, insbesondere Miami und den umliegenden Bezir-
ken, und Kuba. Wihrend die ersten regelméfigen Immigrationen nach Florida groftenteils
rein professioneller Natur waren — kubanische Zigarrenhersteller hatten bereits einen hervor-
ragenden Ruf erworben — dnderten sich die Migrationsursachen analog zur gesellschaftspoliti-
schen Entwicklung Kubas. Noch zum Unabhéngigkeitskrieg Kubas am Ende des 19. Jh. war
eine gegensitzliche Tendenz zu beobachten, d.h. viele bereits nach Florida emigrierte Kuba-
ner, die von der Aussicht auf ein autonomes Kuba euphorisiert waren, begaben sich wieder in
ihre Heimat zuriick, um direkt an den Freiheitskdmpfen teilzunehmen. Als diese Hoffnungen
jedoch mit der Konsolidierung der USA als neuer Schutzmacht zunichte gemacht wurden und
die Eskapaden der Machado Diktatur sowie die Unzufriedenheit mit der folgenden Préisident-
schaft Batistas liberhand nahmen, etablierte sich ein permanenter Migrationsstrom in Rich-
tung USA. Dieser erreichte seinen Klimax, als Fidel Castros Revolution Kuba vollends in
einen sozialistischen Staat verwandelt hatte. Die ersten beiden Migrationswellen von 1959 bis
1970 (Goldenes Exil) und 1970 bis 1980 (Freedom Flights) bildeten den Auftakt einer umfas-
senden Auswanderung, unter der sich zu groflen Teilen Kubaner der Ober- und Mittelschicht
befanden. Dieses dnderte sich jedoch mit den Marielitos'”, die groBtenteils aus den unteren
sozialen Schichten stammten und ab 1980 aus Kuba emigrierten. Nachdem Castro ab 1994 die
Ausreisebeschrankungen migrationswilliger Kubaner offiziell authob, nimmt die seither be-
gonnene Emigration der Balseros'” eine vollig eigenstindige Dimension ein (Garcia, 1).
Aufgrund der unterschiedlichen sozialen Gruppierungen der jeweiligen Migrationswellen
wurden verschiedene religiose Anschauungen, wie die Santeria, das Palo Monte oder der ku-
banisch beeinflusste Spiritismus, in die protestantisch gepriagten USA importiert. Als Spiegel-
bild jener voneinander differierenden Einwanderergruppen wurden diese Religionen bzw.
Kulte jedoch duBerst wechselseitig von der US-amerikanischen Biirgerschaft rezipiert. Aus
den neuen Rahmenbedingungen resultierend entfaltete sich ein Prozess der Weiterentwick-

lung der Santeria, wobei innerhalb der pluralistischen Gesellschaft der USA zahlreiche Vari-

% Die Entfernung zwischen Havanna und Key West, der siidlichsten zum nordamerikanischen Kontinent gehd-
renden Siedlung der USA, betragt lediglich 90 Meilen (Greenbaum, 34).

1% Eine Ubersicht der kubanischen Einwanderung des 20. Jh. in die USA befindet sich im Anhang auf S. 115.

1% Nach der westlich von Havanna gelegenen Hafenstadt Mariel, von der aus die meisten Fliichtlingsboote star-
teten, werden die kubanischen Emigranten der dritten Migrationswelle bezeichnet (Garcia, 46).

192 Mit diesem Begriff werden die so genannten kubanischen Boatpeople (Bootsfliichtlinge) bezeichnet, die mit
Hilfe ihrer teils abenteuerlichen Bootseigenkonstruktionen versuchen, eine bessere Zukunft in den USA zu fin-
den (Olson/Olson, 111).
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anten entstanden, welche die multireligiose Landschaft bis heute hin entscheidend gepragt
und bereichert haben.

Noch wihrend der spiten Kolonialzeit Kubas emigrierten die ersten Gemeinschaften
der weiBlen Oberschichten, u. a. aufgrund der zunehmenden Sklavenrebellionen in der ersten
Hilfte des 19. Jh., in die USA. Doch entgegen der nahe liegenden Vermutung waren ihre Zie-
le nicht Florida, sondern grofere Stddte wie New York, Philadelphia oder New Orleans. Von
dort aus bildeten sie eine Art separatistisch-nationalistische Lobby zur Proklamation eines
autonomen Kubas, das nach seiner Unabhéngigkeit von Spanien ohne die dominanten Ein-
fliisse der USA verwaltet und regiert werden sollte (Olson/Olson, 22f). Da diese Emigranten-
gruppe sich ausschlieBlich aus Peninsulares und wohlhabenden Criollos zusammensetzte,
kann davon ausgegangen werden, dass diese dem Katholizismus zugewandt waren. Somit ist
es sehr unwahrscheinlich, dass die Santeria bereits zu diesem Zeitpunkt in die USA gelangt
war. Der Spiritismus nach Kardec befand sich zu dieser Zeit ebenso noch in der Entstehung.
Diese Dimensionen verdnderten sich dagegen mit dem Ausbruch des Zehnjéhrigen Krieges
(1868-1878) auf Kuba schlagartig. Bedingt durch die 6konomische Instabilitdt und Zerstorun-
gen wihrend dieser Periode emigrierten nicht nur politische Fliichtlinge nach Florida, sondern

auch eine betrichtliche Anzahl von Zigarrenherstellern'®®

. Der groB3flichige Ausbau der Ta-
bakindustrie hatte bis 1880'"* dazu gefiihrt, dass allein in der Gegend um Key West mehr als
90 Zigarrenmanufakturen von liberwiegend weillen Criollos errichtet worden waren. Aus den
resultierenden wirtschaftlichen Pull-Faktoren wurde ein betrichtliches Klientel aus der Arbei-
terklasse angezogen, die als Zigarrendreher ihren Lebensunterhalt verdienten. Zunéchst betrug
der Anteil der afrokubanischen Migranten nur etwa 20%, erhohte sich aber schrittweise,
nachdem 1886 offiziell die Sklaverei auf Kuba abgeschafft wurde. Beachtliche Teile der ehe-
maligen Sklaven, die auf den Plantagen gearbeitet hatten, blieben entweder mit ihrem neuen
Status als Lohnarbeiter vor Ort oder entschieden sich fiir die Fabrikarbeit in Florida (Ol-
son/Olson, 24f). Spétestens an dieser Stelle muss damit gerechnet werden, dass hauptsiachlich
durch die afrokubanische Lohnarbeiterschaft, aber auch durch ein Teil der weillen Arbeiter,
welche bereits durch die Praktiken der Santeros auf Kuba beeinflusst worden waren, die San-
teria erstmals in die USA gebracht wurde. Jedoch kann es sich dabei nur um eine Zwischen-

form gehandelt haben — zwar war der spiritistische Einfluss schon in die Religion eingestromt,

die Entwicklung zur heutigen Praktizierungsform war jedoch noch nicht vollzogen. Mit der

1 Eine der ersten Zigarrenfabriken wurde 1869 von V.M. Ybor in Key West erbaut. Das umgebende soziale
Milieu galt als der Kern kubanischer Rebellen, die gegen die Losldsung von Spanien kdmpften (Greenbaum, 59).
1% Zu diesem Zeitpunkt befanden sich bereits iiber 5000 Kubaner in Florida, die maBgeblich zum Ausbau der
Gemeinden um Key West und Tampa beitrugen (Olson/Olson, 20).
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Ankunft der kubanischen Arbeitskréfte in Tampa trafen zwei vollig verschiedene Welten auf-
einander: die ehemaligen Sklavengemeinden der USA mit deutlich protestantischer Prigung
stieBen auf Afrokubaner, die zwar offiziell den Katholizismus praktizierten, im eigentlichen
Sinne aber ihre traditionelle afrikanische Religiositéit konserviert hatten.

Wihrend der Epoche der Sklaverei hatte die religiose Entwicklung der afrikanischen
Gruppierungen in den USA vollig andere Tendenzen eingenommen als dies in Kuba der Fall
war. Zunichst entstanden komplexere Aufeinandertreffen von verschiedenen afrikanischen
Ethnien, die sich aus Fanti-Ashanti, Bantu-Kongolesen und weiteren Kulturen'”® zusammen-
setzten. Nach der damals gingigen Prozedur wurden diese in den meisten Féllen von ihren
Familien getrennt und in verschiedene Gebiete gesandt. Dementsprechend entstanden Skla-
vengemeinschaften eines schwer vorstellbaren multikulturellen AusmaBes, d.h. sie unter-
schieden sich in Herkunft, Sprache, Religion und sozialem Status. Einerseits fiihrte dies zu
einem dynamischen kulturellen Eigenleben innerhalb der multiethnischen Gesellschaften,
jedoch waren damit die Moglichkeiten zur Bewahrung bzw. Restauration einer spezifischen
afrikanischen Ursprungsreligion stark eingeschrinkt. Auf der anderen Seite war der Umgang
mit den Sklaven in den USA wesentlich harscher als in Kuba — sdmtliche Ausdrucksformen
einer eigenen afrikanischen Identitét, wie Tanz, Trommeln oder Gesang, wurden konsequent
unterdriickt und unter drakonische Strafen gestellt, da die Angst der Sklavenbesitzer vor Re-
bellionen erheblich war. Spétestens zum Ende des 18. Jh. wurde ein groer Teil der Sklaven
aufgrund vielseitigster Motivationen ihrer Herren zum Protestantismus erzogen. Obwohl viele
Sklaven sich dem mehr oder weniger unfreiwillig beugten, bot z.B. das Erldsungskonzept
einen nachvollziehbaren Ankniipfungspunkt, um nach den Qualen auf Erden in ein besseres
Jenseits aufzusteigen. Dessen ungeachtet bot der niichterne und rein bibelzentrierte Protestan-
tismus, der Idole verbannt und nur minimale kultische Handlungen aufrechterhalten hatte,
eine dulerst ungiinstige Ausgangslage fiir die latente Konservierung afrikanischer Religionen,
geschweige denn die Entstehung von synkretischen Mischformen. An dieser Stelle wird er-
neut die einmalige Gelegenheit der kubanischen Sklaven deutlich, die mit dem Volkskatholi-
zismus, welcher die Wirksamkeit von rituellem Handeln suggerierte sowie ansprechende Ab-
bildungen von Engeln, Ddmonen, des Himmels oder der Holle darbot, zahlreiche Ankniip-
fungspunkte zu ihren urspriinglichen Religionen finden konnten. Durch den Freiraum zur Er-

haltung bzw. Weiterentwicklung der afrikanischen Religionen in der Karibik, wurden die Af-

1% In der Karibik hingegen lieBen sich drei dominante afrikanische Kulturen feststellen: 1. Die Fanti-Ashanti,
welche vorrangig nach Jamaika, den Bahamas, Guyana und in die Oststaaten der USA gebracht wurden; 2. Die
Dahomey, welche die Mehrzahl in Haiti, Niederldndisch-Guyana und Louisiana bildeten; 3. Die Yoruba und
Bantu, die vermehrt nach Brasilien und Kuba gesandt wurden (Gonzalez-Kirby/Sanchez, 41).
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roamerikaner erst durch die Immigranten des spéaten 19. Jh. nach Florida, mit ihren bereits
verblassenden Traditionen erneut konfrontiert (Reuter, 19-23).

Nachdem sich groBere afrokubanische Gemeinden aufgrund der wirtschaftlichen Moglichkei-
ten der Zigarrenindustrie dauerhaft wahrend der 1890er Jahre in Tampa, Miami, Key West,
Gainesville und Jacksonville etabliert hatten, trafen Afrokubaner und Afroamerikaner unwei-
gerlich aufeinander. Bedingt durch die frithere koloniale Zugehdorigkeit zu Spanien wies Flo-
rida noch bis zu Beginn des 18. Jh. eine Prigung von katholischen Kongregationen auf. Je-
doch verdnderte sich die konfessionelle Zusammensetzung mit der Okkupationsphase Flori-
das durch England von 1763 bis 1783 im Rahmen des Siebenjihrigen Krieges. Mit dem Ab-
zug der meisten spanischen Siedler ging eine Expansion anglikanischer Briten und angewor-
bener protestantischer Amerikaner in diesem Gebiet einher. Zwar drangten nach der Riickga-
be Floridas erneut spanische Siedler in den folgenden vier Dekaden in das Territorium, doch
konnten sie der zunehmenden Siedlungsaktivitit und damit Verbreitung des Protestantismus
sowie des Sklavenregimes durch amerikanische Siedler nichts entgegensetzen. Nach erfolg-
reichen Teilannexionen von Gebieten Floridas wurde rein rechtlich 1819 Florida den USA
unterstellt. Als Bedingung verzichteten die USA auf alle Anspriiche an Texas, was sich hin-
gegen gut 25 Jahre spéter als Farce herausstellen sollte (Olson/Olson, 14-16).

Die ersten Jahre des Kontaktes zwischen Afroamerikanern und Afrokubanern waren durch
gegenseitige Ablehnung gekennzeichnet. Zu einer neuen ethnischen Gruppe verschmolzen,
die in einem knapp 350 Jahre andauernden Zustand der Sklaverei herangewachsen war und
sich dementsprechend Traditionen, Institutionen und Geschichte teilte, sah sich ein Grofiteil
der schwarzen Amerikaner mit der Rassendiskriminierung der Jim-Crow-Gesetzgebung kon-
frontiert. Als Billiglohnarbeiter ohne Wahlrecht wurden sie stark von den neu angekommenen
Afrokubanern kontrastiert, welche in den Zigarrenfabriken ein deutlich hoheres Einkommen
erzielen konnten. Zudem hatten schwarze Kubaner ein vollig divergentes Rassenbild etabliert,
das u. a. aufgrund der freien Gente de Color'® und der sich langsam aber sicher herausbil-
denden Cubanidad wesentlich liberaler geprigt war. Auch die gesellschaftlichen Kontakte
zwischen Weillen und Schwarzen, die relativ gut sozial integriert wurden, waren auf Kuba
wesentlich ausgeprigter und komplexer als in den USA, wo das Prinzip der Separation domi-
nierte. Greenbaum (21) geht davon aus, dass die Afrokubaner im Laufe der Zeit durch die
Betonung der Cubanidad versuchten, ihre schwarze Hautfarbe zu neutralisieren. Als eine der

wichtigsten Voraussetzungen fiir die ideologische Grundlage der spiteren rassenfreien Ge-

1% Die freien kubanischen Schwarzen und Mischlinge der Mittelschicht hatten sich bereits politische Mitspra-
cherechte erarbeitet, die sie im Zehnjahrigen Krieg gegen die spanische Kolonialmacht durch die Teilnahme von
iiber 12000 freien Afrokubanern erneut unter Beweis stellten (Greenbaum, 49).
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sellschaft Kubas galt die Integration von Afrokubanern durch Jose Marti in sein revolutiona-
res Weltbild, das Rassenunterschiede fiir nichtig erkldrte. Aus diesen gesellschaftlichen Rah-
menbedingungen ergab sich folgende Konstellation: Afrokubaner vermieden den Kontakt mit
Afroamerikanern, um ihren Sonderstatus aufrechtzuerhalten'®’ — eine etwaige Vermischung
beider Ethnien wire einem Statusverlust der schwarzen Kubaner gleichgekommen. Hingegen
mieden wohlhabende kubanische Criollos den Umgang mit Afrokubanern, da auch sie danach
strebten, ihren eigenen sozialen Status in den USA zu bewahren bzw. aufzuwerten (Green-
baum, 10-21). Zugleich lebten die meisten Kubaner zu Beginn des 20. Jh. in ihren Exilanten-
gemeinden relativ abgeschottet von den restlichen Bevolkerungsgruppen Floridas. Zwar wa-
ren sie dadurch mehr oder weniger isoliert, aber gleichzeitig weniger anfillig fiir Angriffe von
verbitterten Parteien und hatten im schlimmsten Fall immer noch die Moglichkeit nach Kuba
zuriickzukehren. So wiitete der Ku Klux Klan unter selbst auferlegter Pramisse des Christen-
tums besonders hdufig in den traditionell protestantischen und anti-katholisch eingestellten
Stidstaaten. Neben Iren, Siid- und Osteuropédern und Lateinamerikanern, die am stérksten von
den Ubergriffen betroffen waren, wurden auch Exilkubaner diskriminiert, obwohl ihre Prakti-
zierung des Volkskatholizismus von der traditionellen Ausiibung des romischen Katholizis-
mus sichtlich abwich. Jedoch schien besonders der synkretische Katholizismus mit afrikani-
schen Religionselementen den protestantischen Hardlinern ein Dorn im Auge gewesen zu
sein. Daher wurde der Assimilationsdruck auf kultureller als auch religioser Ebene immens —
vor allem die exilkubanische Oberschicht adaptierte das amerikanische Konsumverhalten ein-
hergehend mit der Konvertierung zum Protestantismus (Olson/Olson, 44-48). Die Exilge-
meinden der Afrokubaner hingegen 6ffneten sich erst in der zweiten bzw. dritten Generation
gegeniiber den Afroamerikanern. Greenbaum (83) erwihnt an dieser Stelle das gemeinsame
Interesse an der immer populdrer werdenden Sportart Baseball, welche potentielle Ankniip-
fungspunkte bot und zur zunehmenden Vermischung von Afrokubanern und Afroamerikanern
fiihrte, die in der Folgezeit starke Verbundenheit demonstrierten.

Als wesentlich wichtigeres Indiz fiir den friithen Import der Santeria ist dagegen die
Rolle der Musik zu betrachten. Dass die Cabildos einen enormen Beitrag zu der kulturellen
und musikalischen Entwicklung der kubanischen Populdrkultur und Folklore beitrugen, wurde
bereits im Kapitel 3 festgestellt. Der Prozess der kulturellen Beeinflussung zwischen Kuba

und den USA beruhte allerdings auf Gegenseitigkeit. Bedingt durch vielerlei Griinde, wie z.B.

17 Da die traditionelle Rollenverteilung in afrokubanischen Familien mit einem Chauvinismus par excellence
bzw. der Unterdriickung der Frauen einherging, wurden unzufriedene Afrokubanerinnen formlich in die Hande
von Afroamerikanern getrieben, die dementsprechend als bedrohende Konkurrenz von ménnlichen Afrokuba-
nern wahrgenommen wurden (Greenbaum, 179-183).
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der Zunahme von amerikanischen Einwanderern oder der ,Boom’ der Tourismusbranche auf
Kuba, erfolgte eine Amerikanisierung der kubanischen Kultur auf breiter Ebene. US-
amerikanische Medien, Konsumgiiter und vor allem Sportarten wie Baseball oder Boxen'®™
verbreiteten ein Flair des American Way of Life. Trotz allem blieben negative Begleiteffekte
nicht aus. Vor allem der moralische Werteverfall, verursacht durch den Bau zahlreicher Bor-
delle, Spielcasinos sowie die Zunahme exzessiven Drogenkonsums, aber auch die Hiaufung
des Kapitals in den Hénden der weiflen Oberschicht und die damit einhergehende Verarmung
der Arbeiterklasse, boten Fidel Castro und der Revolution einen stichhaltigen Ansatzpunkt zur
Verbreitung von Antiamerikanismus in breiten Schichten der Bevolkerung (Herzog, 44). An-
dererseits hatten Conga, Son, Bolero und Mambo in den 1920er und 1930er Jahren deutlich
spiirbaren Einfluss auf die US-amerikanische Populdrkultur bzw. Musikszene ausgetibt. We-
nige Jahre spiter wurde jedoch der Hohepunkt erreicht, als Grofen der Jazzszene wie Nat
King Cole, Louis Armstrong oder Duke Ellington vermehrt kubanische Musiker einluden und
regelmifBige Jamsessions sowie Auftritte an vielen Orten der USA veranstalteten. So steuerten
kubanische Kiinstler wie Carlos Valdez, Candido Camero oder Xavier Cugat erheblich zur
Entstehung des Latin Jazz, einer Fusion von grofBtenteils amerikanischen Jazzharmonien und
kubanischen bzw. lateinamerikanischen Rhythmen, bei.

Eine herausragende Rolle in punkto Klangvolumen und rhythmischer Moglichkeiten boten
die urspriinglich aus Westafrika stammenden Trommeln wie die Conga oder die Bata, welche
die Sklavereiperiode auf Kuba {iberdauert hatten und zumeist geheiligt als auch einem be-
stimmten Orisha geweiht waren. Als Trager bzw. freisetzendes Medium des Ashe waren jene
Trommeln vorwiegend wihrend religidser Zeremonien in Gebrauch. Olmos/Paravisini-Gebert
(71) gehen sogar davon aus, dass die Trommeln beim Spielen den Klang und Stil der Yoruba
Sprache imitieren sollten und somit als verstirkte Gebetsvariante fungierten, um die Orishas
zum Herabsteigen zu bewegen. Das Set der Bata besteht aus drei verschiedenen Trommeln'”,
die sich in Grofe und Tonhohe unterscheiden und damit schon allein eine Vielzahl von vari-
ablen und melodischen Rhythmen erzeugen kénnen. Dementsprechend wurden die Batas auch
experimentell in der Musikszene eingesetzt (Morejon, 941). An dieser Stelle zeigt sich wie-
derholt die beachtliche Funktion der Musik als eingéingliches Medium, welches Menschen
unabhingig von Alter, Klasse oder Geschlecht indirekt oder direkt zu beeinflussen vermag.

Auf diese Weise wurde bereits vor den groBBen Migrationswellen der zweiten Hélfte des 20.

"% Einer der bekanntesten kubanischen Leichtgewichtler, der sich in den USA mit 132 siegreichen Kampfen (50
davon durch k.o.) einen legenddren Ruf verschaffte, war Eligio Sardinias alias ,Kid Chocolate’ (Grubbe, 68).

19 Die kleinste Trommel wurde als Okonkolo, die Mittlere als Itotoley und die GroBte als Iya bezeichnet. Beim
Spielen wiirden die Trommeln untereinander eine heilige Konversation fiihren (Brown 1989, 132).
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Jh. ein Hauch der kubanischen Santeria in die USA gebracht, der die hiesige Popularkultur
pragte. Als Voraussetzung des Spielens der Bata Trommeln galt die Initiation in die Santeria,
d.h. alle kubanischen Perkussionisten miissen zumindest einem afrokubanische Kult angeho-
rig gewesen sein. Weshalb sollte also nicht anhand von Konversationen zwischen kubani-
schen und amerikanischen Musikern ein Gedankenaustausch tliber ideologische oder religiose
Weltanschauungen stattgefunden haben, der unter Umstédnden nach entsprechenden Reflekti-
onsprozessen zu den ersten Initiationen von US-Amerikanern in die Regla de Ocha gefiihrt
hat? Leider ist diese frithe Phase der Santeria in den USA nicht ausreichend dokumentiert.
Selbstversténdlich kann in der ersten Halfte des 20. Jh. nicht von einer grof3 angelegten Trans-
plantation der Regla de Ocha ausgegangen werden, da der Anteil der kubanischen Exilanten
an der Gesamtbevilkerung der USA noch verschwindend gering und das Einflussspektrum
demzufolge begrenzt war.''® Nichtsdestotrotz entwickelte sich bis zur kubanischen Revoluti-
on von 1959 eine Polaritit zwischen Havanna und Miami, die Perez (441) wie folgt charakte-
risiert: ,,Miami was as much an invention of Cuban needs as Havana was a creation of North
American ones.* Einerseits schufen sich die gesellschaftlichen Eliten Kubas, denen die Mo-
dernisierung und Amerikanisierung Havannas ein Dorn im Auge war, eine Gemeinde in Mi-
ami nach eigenen Vorstellungen. Als Indiz dafiir kann der groBflachige Verkauf von Bauma-
terialien aus Havanna nach Miami betrachtet werden, da die Exilgemeinden ein mdoglichst
genuines ,Little Havana’ konstruieren wollten. Vertreter der spiteren groBBen Migrationswel-
len bestdtigten die Authentizitdt des kubanischen Viertels in Miami, das als sicherer Anlauf-
hafen einen Ruf als Zufluchts- und Wohnort fiir Kubaner etablierte. Daraus resultierte eine
Kontrastierung sondergleichen — Havanna wurde vorwiegend durch US-Investitionen zu einer
der modernsten Stidte ausgebaut, wohingegen Miami bzw. Little Havana einen kolonialen
Baustil entwickelt hatten. Auf der anderen Seite favorisierten viele US-Amerikaner Kuba
bzw. Havanna als touristischen Anlaufhafen oder gar zur Kompensation fiir die seit den
1920er Jahren eingefiihrte Prohibition (Perez, 433f). Ebenso lukrativ waren die Investitions-
moglichkeiten fiir US-Internehmen auf Kuba — die United Fruit Company, heutzutage als
Chiquita Brands International bekannt, ist nur ein prominentes Beispiel.

Nach dem ersten gescheiterten Revolutionsversuch Fidel Castros von 1953, der mit ei-
nem Desaster fiir die Rebellen beim Angriff auf die Moncada Kaserne endete, gelang es
schlieBlich erst 1959 den amtierenden Prédsidenten Batista ins Exil zu treiben. Die anfanglich

positive Gesinnung gegeniiber den USA édnderte sich binnen kiirzester Zeit mit den zahllosen

"% Perez (434) geht von ca. 6000 Exilkubanern in Miami bis Ende der 1930er Jahre aus. Erst durch die diktatori-
sche Herrschaft Batistas von 1952 bis 1959 und der damit verbundenen Zunahme von politischen Fliichtlingen
stieg die Anzahl auf 50000 (Olson/Olson, 40).
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Sabotage- und Attentatsversuchen der CIA, spitestens jedoch mit der Anndherung an die
Sowjetunion ab 1960 und der Transformation Kubas in ein sozialistisches Regime. Auf das
totale wirtschaftliche Embargo der USA und den Abbruch der diplomatischen Beziehungen
reagierte Castro mit der Verstaatlichung des Ackerlandes, der Banken und Betriebe. Sdmtli-
che US-Unternehmen verloren ihre 6konomische Basis, die sie zuvor durch extensive Investi-
tionen in Kuba aufgebaut hatten. Von diesen Mallnahmen war besonders die kubanische ge-
sellschaftliche Elite, zumeist mit Batista kooperierende bzw. durch US-Firmen eingesetzte
weille Criollos, betroffen. Dieses spiegelte sich in den Auswandererzahlen des Jahres 1959
wider: 27000 Kubaner verlieen in der ersten Hélfte des Jahres die Insel in Richtung Miami,
gefolgt von weiteren 30000 Emigranten bis Ende des Jahres''!, die Ziele in den gesamten
USA ansteuerten. In den folgenden zwei Jahren verlieSen weitere 110000 Kubaner der Ober-
und Mittelschicht das Land mit der Hoffnung, die vorrevolutiondren Verhiltnisse wiederher-
zustellen' . Spitestens nach der desastrésen Landung in der Schweinebucht waren jene zu-
versichtlichen Plédne illusorisch geworden. Miami hingegen erhielt den Status als permanentes
Exil, da es aufgrund seiner unmittelbaren Ndhe zu Kuba als geeignete Operationsbasis er-
schien. An dieser Stelle wird bereits die Selbstklassifikation der Kubaner in Miami deutlich:
wegen der permanenten Zuversicht doch noch irgendwann nach Kuba zuriickkehren zu kon-
nen, sahen sie sich nicht als Emigranten, sondern Exilanten (Garcia, 1). Allein dieses Selbst-
bild impliziert die Ablehnung einer vollstindigen Assimilation in die amerikanische Gesell-
schaft und prophezeit die Herausbildung einer Bikulturalitdt. Im Oktober 1962 war Castro
quasi dazu gezwungen, der fluchtartigen Emigration — bis Ende 1962 hatten ca. eine Viertel-
million Kubaner das Land verlassen — durch den gesetzlichen Auswanderungsstopp Einhalt
zu gebieten und den damit verbundenen brain drain einzuddmmen (Olson/Olson, 53-60).

Aufgrund des eher ungiinstigen Zeitpunkts (Rezession), waren Migrantengruppen und Ein-
heimische in Siidflorida wenig erfreut von der Ankunft der Kubaner, da sie eine Konkurrenz
um die verbliebenen Jobs befiirchteten. Zunichst bestdtigten sich die Spekulationen, weil ei-
nem GroBteil der kubanischen Arzte, Anwiilte, etc. keine Arbeitserlaubnis aufgrund mangeln-
der englischer Sprachkenntnisse bzw. die Nichtanerkennung ihrer Ausbildung erteilt wurde.

Jedoch erwies sich die katholische Kirche vor Ort als bedeutendste Hilfsinstitution.'”® So

" Die itberwiegend weiBen Kubaner waren groBtenteils Doktoren, Unternehmer oder Anwilte und wurden erst
ab 1962 durch Auswanderer der Mittelschicht, wie Angestellte oder Facharbeiter, aufgestockt (Garcia, 13).

"2 Exilkubanische Sondereinheiten wie die Brigade 2506 oder Alpha 66 wurden in lateinamerikanischen Lén-
dern von der CIA trainiert und verfiigten teilweise liber eigene Luftwaffenabteilungen und schwere Waffen.
Uber 12000 Kubaner sollen auf den Gehaltslisten des US-Geheimdienstes gestanden haben (Olson/Olson, 56f).
' Trotzdem geht Brown (1989, 12) von einer festen Etablierung der Santeria seit der ersten Auswanderungswel-
le von 1959 in New York, New Jersey, Siidflorida und Kalifornien sowie deren konstante Ubertragung auf
schwarze und weille Amerikaner, Puerto Ricaner, Dominikaner und andere Migrantengruppen aus.
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stellte sie u. a. Geldmittel fiir die Wohnungs- und Jobsuche, Versorgung mit Proviant sowie
Kleidung, die medizinische Versorgung und sogar Tagesunterbringungen fiir Kinder zur Ver-
figung. Die wichtigsten finanzierten Mafinahmen beliefen sich allerdings auf das Angebot
von englischen Sprachkursen und Aufbaustudien- bzw. Anerkennungsprogrammen, sodass
kubanische Spezialisten noch wéhrend der 1960er Jahre in den gesellschaftlich am hochsten
anerkannten Berufen arbeiten konnten. Aus diesen MaBBnahmen resultierend, galten die Emig-
ranten der ersten Welle, deren Altersdurchschnitt auf 37 Jahre geschétzt wird, quasi als gesell-
schaftlich integriert. Da die kubanische Ober- und Mittelschicht ohnehin mit der Populérkul-
tur der USA vertraut waren, hatten sie fast keine Probleme, sich an die US-Kultur anzupassen
(Olson/Olson, 62). So nahm der Beginn der kubanischen Erfolgsgeschichte''* in den USA
seinen Lauf — die Golden Exiles erwarben sich einen exzellenten Ruf (Garcia, 15-28).

Die zweite grofle Migrationswelle von Kuba in die USA entstand im Zuge der Free-
dom Flights von 1965-1973, welche von den USA zur Ausreise bzw. Neuansiedlung von poli-
tischen Fliichtlingen eingerichtet worden waren. Obwohl Castro die Emigration von Ménnern
im wehrfdhigen Alter und Fachkriften untersagt hatte, verlieBen etwa 3000 bis 4000 Kubaner,
die vorrangig in der gesellschaftlichen Mitte angesiedelt waren, pro Monat das Land. Summa
Summarum wurden bis zur Einstellung der Freedom Flights im April 1973 fast 300000 Ku-
baner in die USA gebracht. Laut Palmié (1991, 184f) ist aus religidser Perspektive besonders
die Anfang der 1960er Jahre eingefiihrte Rationierung von bestimmten Lebensmitteln und
Konsumgiitern auf Kuba dafiir verantwortlich, dass jene Santeros, die eine Ausreise finanzie-
ren konnten, bereitwillig in die USA auswanderten. Die Einsparungen hatten bisweilen zu
einer Unterversorgung mit religionsnotwendigen Kultgegenstiinden, wie rote Apfel oder ande-
re Opfertiere, gefiihrt, welche eine ordentliche Praktizierung der Religion arg einschrinkten.
Auf der anderen Seite hatten sozialistische Vereinigungen wie die CDR (Comités de Defensa
de la Revolucion) alternative soziale Betdtigungsfelder offeriert, die einen schnellen gesell-
schaftlichen Aufstieg ermoglichten. Die Abwanderung vieler ehemaliger Santeros in diese
Gemeinschaften kam einem Autoritits- bzw. Einflussverlust der Regla de Ocha auf Kuba
gleich. In Miami reagierten die Biirger emport auf die durch zahllose Einwanderer verursachte
Uberfiillung der Stadt. Die zunehmende Besetzung des Billiglohnsektors durch kubanische
Arbeiter wurde hauptsidchlich von Afroamerikanern kritisiert, die sich zu diesem Zeitpunkt
aufgrund der gesellschaftlichen Rahmenbedingungen nur dort eine 6konomische Nische be-

wahren konnten. Die amerikanische Regierung schien vorerst genau disparat der Wiinsche der

14 Studien des Florida State Employment Service und U.S. Department of Labor haben belegt, dass jene Exilku-
baner keinesfalls die Arbeitspldtze von Ortsansdssigen oder Migranten beanspruchten. Vielmehr wurden durch
sie neue Unternehmen gegriindet, die wiederum vielseitige Arbeitsmoglichkeiten schufen (Garcia, 37).
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Biirger Floridas zu agieren — der Cuban Adjustment Act von 1966 sah vor, dass alle Kubaner,
die sich ldnger als zwei Jahre in den USA aufhielten, nun auch permanent dort bleiben durf-
ten. Der Kritik zum Trotz hatte das Cuban Refugee Program bis 1974 mehr als drei Viertel
aller kubanischen Immigranten {iber die gesamten USA verteilt bzw. neu angesiedelt und da-
bei einen finanziellen Rahmen von knapp $1 Mrd. ausgeschopft. Die starksten Konzentratio-
nen der 300000 Kubaner befanden sich so in New York (27%), New Jersey (20%), Kalifor-
nien (13%), Puerto Rico (8,5%) und Illinois (7,5%). Siidflorida mit dem Zentrum Miami in

115 .
In Union

Dade-County bot den restlichen 161000 Exilkubanern eine dauerhafte Bleibe.
City hatte sich seit 1969 eine Gruppe von ca. 35 bis 40 Babalaos zusammengefunden —
Templo Bonifacio Valdes genannt — um Informationen auszutauschen und eine Neujustierung
sowie Anpassung des Ifa Korpus vorzunehmen. Daraus resultierte das bis heute hin jihrlich
durchgefiihrte Reading of the Year, bei dem sich zahlreiche Babalaos und Olorichas aus den
unterschiedlichsten //es und Regionen der USA treffen, um eine Art religiose Vorhersage am
Neujahrstag fiir das jeweils kommende Jahr vorzunehmen (Brown 1989, 125/154). Bei der
Betrachtung des Anteils von Afrokubanern, die nur etwa drei bis flinf Prozent der ersten bei-
den Migrationswellen ausmachten (Garcia, 68), entsteht zwangslaufig die Frage, weshalb die-
se nur so geringfligig vertreten waren. Aus 6konomischer Perspektive gehorten schwarze Ku-
baner zur drmsten Bevolkerungsschicht und konnten somit die Ausreise kaum oder gar nicht
finanzieren. Andererseits waren genau sie die Zielgruppe''® der von Castro vollendeten Revo-
lution und setzten ihr Engagement zum Aufbau einer rassenfreien und sozial gerechten Ge-
sellschaft ein. Mit einem weltweit erworbenen Ruf als Segregationsland, konnten die USA
nur wenigen Afrokubanern lukrative Perspektiven aufzeigen. Die meisten von ihnen lieSen
sich in den Stddten des bereits desegregierten Nordostens, so wie New York als traditionellem
Immigrantenzentrum seit Jahrhunderten, nieder (Garcia, 38-45).

Im hektischen Zeitalter des Vietnamkrieges und der Frauenrechtsbewegung war die Ausbil-
dung einer eigenen Identitdt unter Migrantengruppen duflerst schwierig. Fiir die ersten kuba-
nischen Migranten kam ohnehin keine vollstindige Assimilation in Frage, da sie sich selbst
eher als temporidre Exilanten sahen, die gezwungen waren, Kuba aufgrund politischer Verfol-
gung zu verlassen, anstatt als permanente Immigranten. Die starke Hinwendung zur Santeria
innerhalb der exilkubanischen Gemeinde kann daher als protektives Identifikationsmerkmal

betrachtet werden, das die Angst vor dem Verlust der eigenen kulturellen Identitdt durch

"5 Browns Schitzungen (1989, 111) sind etwas differenzierter: 58% der weifien Kubaner lieBen sich in Dade
County, Florida, nieder. Knapp 60% der schwarzen Kubaner siedelten hingegen in den Stddten des Nordostens.

'1® Neben der versuchten Verhinderung der Auswanderung von Afrokubanern stellte die kubanische Regierung
die rassistische Diskriminierung als typisches Phianomen des Kapitalismus dar. Zugleich wurden Auswanderer in
den ,Klassenfeind USA’ gesellschaftlich stigmatisiert und als gusanos (Wiirmer) bezeichnet (Palmié 1991, 189).
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Akulturationsprozesse des American Way of Life kompensiert und somit eine gemeinsame
Exilanten- bzw. Migrationsidentitédt schuf (Curtis, 118). Unter diesem Aspekt transportierten
jene Exilkubaner ihre Vorstellung des ,Kubanisch-Seins’ mit in die USA, wo diese jedoch
unter dem Kontext des Exils neu definiert werden musste. Das rein zahlenmifBig gro3e Netz-
werk in Siidflorida erleichterte die Aufrechterhaltung von kubanischen Sitten, Werten und
Traditionen natiirlich ungemein, doch fiithrten die jahrelangen Erfahrungen im Exil, verbun-
den mit dem kulturellen Kontakt mit US-Biirgern und anderen Migrantengruppen, zu einer
vollig divergierenden Vorstellungswelt der Cubanidad als auf Kuba selbst. So hatten auch
diese unterschiedlichen kubanischen Identitidten zwischen den einzelnen Einwanderungswel-
len und -gruppen Friktionen zur Folge (Garcia, 83-85).

Spétestens seit 1965 kamen regelrechte Einwanderungswellen aus der gesamten Kari-
bik nach New York. Jedoch schlossen sich zahlreiche Migranten, so auch die Kubaner, den
Gruppen ihres eigenen Kulturkreises an, woraus resultiert, dass New York nicht als Schmelz-
tiegel im eigentlichen Sinne betrachtet werden kann. Somit entwickelte sich vielmehr eine
Diversifizierung als eine kulturelle Homogenisierung der verschiedenen Gruppen innerhalb
New Yorks — ein Phinomen, das allerdings in nahezu allen Grof3stddten in den verschiedens-
ten Regionen der Erde beobachtet werden kann. Die Migration an sich ist ein aulergewdhnli-
cher Prozess im Leben einer Person, sodass die religiose Identitdt in fremden Landern eine
viel wichtigere Rolle einnimmt als im Heimatland. Durch das Leben im Ausland entstehen
neue Anforderungen und Problematiken, die durch institutionalisierte Religionen, wie dem
Christentum oder Judentum, nicht ausreichend befriedigt werden konnen. Brandon (1997,
105) charakterisiert die Rahmenbedingungen, auf welche die Einwanderer in die USA trafen,
wie folgt: die eigene Vergangenheit (Nostalgie, Trennung) wird mit Vorstellungen einer un-
gewissen Zukunft (soziale Angste und Unsicherheiten) gepaart. Hinzu kommen die Anpas-
sung an eine fremde Gesellschaft mit eigenen Sprachen und Brauchen als auch die gesell-
schaftliche und kulturelle Umbruchzeit in den USA selbst (Flower Power, Civil Rights Mo-
vement), welche diese Unsicherheiten zusétzlich verstarkten. Da jedoch keine Bewiltigungs-
strategien fiir den damit ausgeldsten emotionalen Stress, der durch Depressionen und iiberzo-
gene Angste gekennzeichnet war, vorhanden bzw. eine professionelle psychologische Be-
handlung unbezahlbar waren, wandten sich viele Migranten hilfesuchend an Mischreligionen
wie Santeria, Vodou oder Spiritismus. Deren nicht institutionalisierte religiose Praktiken gal-
ten als willkommener Ausweg, weil sie den neu entstehenden Wiinschen und Bediirfnissen
durch ihre hervorragende Flexibilitit angepasst werden konnten. So wurden moderne Er-

scheinungen dem Aufgabenbereich bestimmter Orishas zugeordnet, die wiederum durch ge-
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eignete Opferrituale positiv beeinflusst werden konnten.''” Das Wirken halbautomatischer
Waffen oder das Skalpell in den Handen eines Chirurgen wurden beispielsweise Ogun zuge-
wiesen, die Immunschwéchekrankheit AIDS hingegen Babalu Aye und selbst die Atombom-
be wurde aufgrund ihres verheerenden Effektes Shango zugeteilt. Erneut wird hier die Zeitlo-
sigkeit der Santeria deutlich, die unabhingig von gesellschaftlichen Rahmenbedingungen auf-
grund ihrer Anpassungsfahigkeit weiter zu existieren vermag. Im Vergleich dazu sind traditi-
onelle Hauptreligionen als Deutungsmuster in Bezug auf kontemporire Phdnomene eher un-
geeignet und erscheinen in heutiger Zeit teils statisch bzw. archaisch (Palmié¢ 1991, 463).
Besonders die katholische Kirche in New York/New Jersey konnte den Exilkubanern keine
Ankniipfungspunkte bieten, da sie angesichts der friiheren Einwanderungswellen sehr stark
irisch und italienisch geprigt war, welches sich durch unterschiedliche Sprache und Kultur
der bestehenden Gemeinden geduBert hatte. Als logische Konsequenz ldsten sich ehemals
katholische Kubaner, aber auch Puerto Ricaner, vollstindig vom Katholizismus und fanden
Zuflucht in der Santeria oder im Spiritismus, in deren dynamischen Gemeinden sie Losungs-
ansitze fiir ihre Alltagsprobleme angeboten bekamen.

Einer der bedeutendsten Griindervater der Santeria in New York war Francisco Mora, der seit
1946 zahlreiche Initiationen in die Religion vorgenommen hat.''® Laut Vega (202f) wurde
eine der ersten Shango Zeremonien 1955 von Mora im Palladium Night Club (Harlem), einer
Anlaufstelle fiir lateinamerikanische Musiker, veranstaltet. Wie schon in den 1920er und
1930er Jahren wurde die Offentlichkeit erneut mit Gesangselementen der Yoruba konfron-
tiert, die besonders zwischen 1955 und 1959 von Unterhaltungskiinstlern und Musikern wie
Frank Grillo oder Mario Bauza durch Auftritte in der Tradition der Regla de Ocha verbreitet
wurden. Spitestens zu diesem Zeitpunkt erfolgte eine regelrechte Popularisierung der Santeria

"% der Abakua und kongotypische

Musik, welche zu diesem Zeitpunkt durch die Trommeln
Rhythmik gekennzeichnet war. In Moras Umfeld befanden sich weitere Mizen, wie Mercedes
Noble, Leonore Dolme, welche 1961 die erste Afroamerikanerin Margie B. Quinones initiier-
te, oder Assunta Serrano, die fiir die Initiation der ersten Angloamerikanerin Judith Gleason

Ende der 1960er Jahre in den USA verantwortlich war (Palmié¢ 1991, 192). Daneben gilt Wal-

"7 Durch Funde von charakteristischen Opfergaben wurde in Miamis Santeria Gemeinde Ogun unmittelbar in
der Nihe der Eisenbahngleise (aufgrund des Metalls) lokalisiert, Yemaya hingegen am Strand (Palmié 1991, 2).
"8 Der als Ifa Moroti bekannt gewordene Mora musste noch in den 1950er Jahren nach Kuba reisen bzw. kuba-
nische Babalaos nach New York holen, um Initiationen in die Santeria vorzunehmen, da die Rahmenbedingun-
gen (Bata Trommeln, religioses Hilfspersonal) in den USA noch unzureichend waren. Der schlechte Ruf Fran-
cisco Moras in Miami, welcher iiber 6000 Patenkinder initiiert haben soll, ldsst auf eine klare Polarisierung in-
nerhalb der exilkubanischen Santeria Gemeinden von New York und Miami schlieen (Palmié 1991, 191).

"9 Zwar waren die Trommeln der Abakua auch klangcharakteristisch fiir die Santeria geeignet, jedoch wurde das
erste originale Set von addquaten Bata Trommeln 1979 von Kuba in die USA gebracht (Vega, 204).
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ter S. King als einer der wichtigsten Forderer der Santeria und Begriinder des American Yoru-
ba Movement'”’ sowie des Shango Yoruba Tempels in Harlem (Brandon 1997, 107).
Aufgrund des unvermeidbaren Zusammentreffens von Puerto Ricanern und Afrokuba-
nern in New York konnte die urspriinglich beabsichtigte Trennung zwischen Spiritismus und
der Santeria als selbst auferlegtes Ziel der jeweiligen Glaubensanhinger nur kurzzeitig auf-
rechterhalten werden. Schon auf Kuba hatte der Spiritismus wegen seiner Ahnlichkeit die
Santeria beeinflusst und zur Erweiterung einiger ihrer religiosen Riten gefiihrt. Genau deshalb
war es auch nur eine Frage der Zeit, bis sich beide Religionen in New York erneut begegnen
und aufeinander einwirken wiirden. Schliellich vermischte sich die von den Puerto Ricanern
ausgeiibte Basisvariante des Spiritismus mit der Santeria der Afrokubaner. Die neu entstande-
ne Religionsform'*!, deren Ursprung in der Bronx lokalisiert wurde, bezeichnet die Fachwis-
senschaft als Santerismo (Santeria und Espiritismo). Im Wesentlichen wurde innerhalb des
Santerismo das Orisha Pantheon auf die Siete Potencias Africanas reduziert — alle iibrigen
Orishas der Santeria fanden keine Verwendung mehr. Aufgrund der bunten Geisterwelt des
Spiritismus wurde die hierarchische Gliederung von Orishas, Geistern und Menschen modifi-

ziert.'?

Dabei ist besonders auffillig, dass die ehemals direkt hinter dem Schopfergott plat-
zierten Orishas eine Bedeutungsreduktion erfahren haben, da an ihrer Stelle jetzt auf hochster
Ebene purifizierte Geister stehen. Eine weitere Auffalligkeit ist das Fehlen von natiirlichen
Erscheinungen, wie Elemente, Steine oder Pflanzen, innerhalb der Hierarchie, welche eben-
falls durch die komplexe Gliederung der Geisterwelt des Spiritismus verdridngt worden sind.
Im Gegensatz zur Santeria bot der Santerismo weitere Vereinfachungen, wie z.B. die Auflo-
sung der lebenslangen Verbindung zwischen Padrino/Madrina und Initiiertem, womit gleich-
zeitig das Konzept der permanenten Angehorigkeit zu einer spirituellen Familie abgeschafft
wurde, und sich der Santerismo einer noch breiteren Anhingerschaft 6ffnete. Dennoch kon-
nen sich bis heutzutage die Rituale vom Santerismo, Spiritismus und der Santeria mehr als
deutlich iiberlagern.'” Olmos/Paravisini-Gebert (189f) schen besonders die Nihe zwischen

den kubanisch und puerto-ricanisch dominierten Vierteln in New York als Ursache fiir die

enge Vernetzung zwischen den beiden Gruppen. Eine genaue Trennung der religiésen An-

120 Um ihre eigene kulturelle Identitit wieder zu finden, niherten sich viele Schwarze im Zuge der Black Consci-
ousness Bewegung alternativen afrikanisch-basierten Religionen an. Die Santeria konnte von ihnen nicht adap-
tiert werden, da sie aufgrund ihrer katholischen Elemente von den protestantisch gepridgten Afroamerikanern
nicht akzeptiert wurde. Zunehmende Re-Afrikanisierungsversuche der Santeria resultierten seither (Reuter, 113).
2! Die alltiglichen Rituale des Santerismo dhneln stark der Santeria. So werden vorrangig Despojos und Fumi-
gationen (spirituelle Reinigungen mit Tabak oder Weihrauch) durchgefiihrt, um den Einfluss béser Geister zu
vertreiben, aber auch rituelle Waschungen mit Krauterbadern vorgenommen (Olmos/Paravisini-Gebert, 194f).

'22 Eine detaillierte Darstellung der Geisterhierarchie des Santerismo befindet sich im Anhang auf S. 114.

' Die einzige klare Trennungslinie zwischen Spiritismus und Santeria bestand in der Arbeit mit den Toten-

geistern und den Orishas. Praktizierende des Santerismo hingegen arbeiten mit beiden Gruppen zugleich (Bran-
don 1997, 111f).
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schauungen zwischen den Fraktionen ist daher nicht realisierbar — so sehen sich alle Santeros
gleichzeitig als Spiritisten, wohingegen sich nicht alle Spiritisten als Santeros betrachten. Die
sich ausbreitende Konkurrenzsituation zwischen den Kulten, die zunehmend um ihre Klienten
warben, fiihrte aber auch zu gegenseitigen Vorwiirfen. Selbst innerhalb der Regla de Ocha der
USA gibt es zahlreiche Friktionen —nach Padrino/Madrina beanspruchen deren spirituelle
Familien bzw. Nachfahren ihre Art der Religionsausiibung als die einzig authentische, obwohl
die voneinander abweichenden Praktizierungsvarianten der Santeria schon seit jeher ein Cha-
rakteristikum derselben waren. Eine dhnliche Auseinandersetzung hatte bereits auf Kuba zwi-
schen den verschiedenen afrokubanischen Kulten stattgefunden, die ebenso um neue Mitglie-
der konkurriert hatten. Einerseits kritisierten iiberzeugte Santeros die herabwiirdigende Be-
handlung der Orishas im Santerismo und beklagten die minder qualifizierte religiose Ausbil-
dung derselben, welche keine Initiation oder dhnliches erforderte. Andererseits warfen An-

) 124
hinger des Santerismo

und Spiritismus den Praktizierenden der Santeria das Ausiiben
schwarzer Magie, also die Arbeit mit bosartigen Geistern, vor (Brandon 1997, 108-114).

Eine weitere Subart der Santeria, die sich ebenfalls in New York herausgebildet hat,
ist das von Brandon (1997, 3) benannte Orisha-Vodou. Dessen Ursprung liegt in der zweiten
Generation afrokubanischer Santeria Anhanger, die zwar in den USA geboren sind, aber ihre
eigentliche Heimat vielmehr in Afrika als in Kuba sehen. Eine Ursache fiir diese Riickbesin-
nungstendenzen zu den afrikanischen Wurzeln war u. a. der Kontakt von Afrokubanern mit
Afroamerikanern, die im Zuge des Black Nationalism'* den urafrikanischen Kurs als Erlo-
sungskonzept der eigenen Ethnie in Afrika gesucht hatten. Dementsprechend ist das Orisha-
Vodou durch die Entfernung von christlichen bzw. nichtafrikanischen Elementen aus der San-
teria charakterisiert. Alle synkretischen Religionen, wie Santeria oder Vodou, sollten auf ih-
ren nigerianischen Ursprung zuriickverfolgt und damit purifiziert werden. Analog dazu streb-
ten die Anhdnger eine Riickbesinnung auf traditionelle Yoruba Riten und Gesellschaftsformen
an, welche auch die Ausiibung von Polygamie erlauben. Als Initiator dieser Bewegung in den
USA gilt Walter King alias Oba Osejiman Adefunmi (Yoruba Name), der seit 1954 in der
African Nationalist Movement titig und 1959 in Matanzas auf Kuba in die Santeria initiiert

worden war. Durch seine Reisen nach Haiti ist er zweifelsfrei mit den Praktiken des Vodou

124 Olmos/Paravisini-Gebert (74/76) gehen davon aus, dass alle karibischen Migranten in irgendeiner Art und
Weise mit der Santeria in Kontakt geraten waren. Ein groBer Teil der Santerismo Praktizierenden hingegen wa-
ren Puerto Ricaner bzw. nichtkubanische Migranten.

12 Unter diesem Begriff werden die Anstrengungen zahlreicher Afroamerikaner zusammengefasst, die das fun-
damentale Problem ihrer Identitit zu 16sen versuchten, um einen neuen Kontext fiir ihr moralisches, kulturelles
und materielles Voranschreiten in den Grenzen des amerikanischen Raumes bereitzustellen. Dieser beinhaltet
religiése Abgrenzung, Etablierung eines positiven Rassebewusstseins bzw. Rassenstolz und Selbstbestimmung
im Sinne politischer Autonomie (Lefever 2000, 176).
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konfrontiert worden. Zwar wurde in dem von ithm miterrichteten Shango Tempel in Harlem
afrikanische Kultur und politischer Nationalismus'*® gelehrt, allerdings mit der Devise der
Offenheit, da auch weile Mitglieder akzeptiert und zugelassen wurden. Die direkte Ausiibung
des Orisha-Vodou ist deutlich durch die Anbetung der eigenen Personlichkeit und den da-
durch stimulierten Selbstfindungsprozess charakterisiert, da besonders Afrikaner in den USA,
die wihrend der Sklavereiperiode durch die kolonialeuropéische Kultur geprdgt wurden, sich
so eine Anndherung an ihre eigene kulturelle Identitit erhofften. King zeichnete sich beson-
ders durch seine ausgedehnte Offentlichkeitsarbeit aus, indem er fiir jeden zugingliche Bem-
be Zeremonien veranstaltete und zahlreiche Radio- und TV-Auftritte absolvierte. Spitestens
nachdem King die Heiligendarstellungen der Santeria durch Yoruba Figuren ersetzte, zog er
damit den Zorn der Santeros vor Ort auf sich. Diese waren bereits aufgrund der 6ffentlichen
Ausiibung der Religionsvariante im Shango Tempel sichtlich emport. Zudem entsprach das
Bild der Santeria unter einem Teil ihrer weilen Anhénger im Exil nur noch geringfiigig der
Realitit, da sie die Santeria als urkubanischen Geheimkult betrachteten, der frei von afrikani-
schen Wurzeln gegriindet worden war (Brandon 1997, 117). Dieses Indiz wiirde die Hypothe-
se von Fichte (204) unterstiitzen, welche besagt, dass bis 1970 viele weille Santeros in den
USA iiberhaupt nichts iiber die afrikanischen Urspriinge der Santeria wussten. Der dafiir mit-
verantwortliche Kommerzialisierungsprozess der Religion wird im Kapitel 5 noch detaillierter
diskutiert. Die externen Kritiken, aber auch internen Differenzen fiihrten 1965 zur Schlieung
des Shango Tempels in Harlem. King hingegen 16ste sich vollstdndig von der Santeria, um in
Zukunft mit der Griindung der Oyotunji Gemeinschaft in Sheldon, South Carolina, einen ei-
genen Weg zu gehen (Brandon 1997, 114-119).

Das auf einem alten Bauernhof konstruierte Oyotunji Village'’ dhnelt von seinem Aufbau her
sehr stark einem Gutshof der nigerianischen Yoruba und enthdlt dementsprechend einen Herr-
schaftssitz, Markt, Wohnhiuser, Orisha Tempel und umliegende bewirtschaftete Felder. Alle
Bewohner miissen traditionelle afrikanische Kleidung tragen und sich an den kollektiven Ar-
beiten in der Gemeinschaft beteiligen. Das dort vorherrschende System konnte am besten mit
einer sozialistischen Monarchie umschrieben werden, an dessen Spitze Adefunmi stand. Al-
lerdings befinden sich nur ca. 30 dauerhafte Siedler im Dorf, sodass die Hauptfinanzierungs-

quelle der Dorfbewohner, neben dem Verkauf von landwirtschaftlichen Produkten, aus den

126 Walter King soll iiber Verbindungen zur Nation of Islam verfiigt haben, welche u. a. die Schaffung eines
afrikanischen Staates innerhalb den Grenzen der USA vorhergesehen hatte (Brandon 1997, 116).

127 Besucher des Dorfes werden mit dem folgenden Eingangsschild begriift: ,NOTICE. YOU ARE NOW LEA-
VING THE U.S. YOU ARE ENTERING YORUBA KINGDOM. In the name of His Highness King Efuntola,
Peace. Welcome to the Sacred Yoruba Village of Oyo-Tunji. The only village in N. Amerika [sic] built by
Priests of the Orisha-Voodoo Cults. As a tribute to our Ancestors the Priests preserve the customs, laws and
religion of the Afrikan [sic] Race. WELCOME TO OUR LAND!” (Lefever 2000, 174)
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Initiationsgebiihren von religiosen Novizen besteht. Die Bewohner glauben wie schon die
traditionellen Yoruba Stimme an den Hochgott Olodumare, jedoch befinden sich nur 14
Orishas'®® in ihrem Pantheon, deren Hauptaufgabe die Organisation bzw. Vereinfachung des
alltdglichen Lebens im Dorf ist. Des Weiteren nutzen auch sie die traditionellen Divinations-
systeme der Kaurischneckenschalen und Kokosniisse. Eine eigene Schule im Dorf bietet stark
afrikanisch beeinflusste Facher wie Kiinste, Rituale, Astrologie sowie Krauter- und Pflanzen-
heilkunde an. Oyotunji spiegelt zwar den Aufbauversuch einer autonomen religiosen Ge-
meinde in den USA wider, doch ist die Herauslosung aus der US-Mainstream Gesellschaft
nicht gelungen, da die Dorfgemeinschaft zu sehr von den Einnahmen von Touristen und No-
vizen abhingig ist und auch nicht auf moderne Medien verzichtet (Lefever 2000, 179-191).
Als zentraler Schnittpunkt von afrokaribischen Religionen in den USA gelten die so

129 welche als Fachgeschifte fiir religiose Utensilien aller Art eine du-

genannten Botanicas
Berst breit gefacherte Kundschaft ansprechen. In ihrem Angebot befinden sich eine Vielzahl
von Kerzen, Perlenketten (Elekes und Collares), Rosenkrinzen, Kriutern, Olen, Kesseln,
sonstige Topferwaren (Soperas), Fundamentos bzw. Miniaturattribute der Orishas (Axte,
Schaufeln), afrikanische Masken, Abbilder der Heiligen, kleinere Opfertiere (Perlhiihner,
Schildkrdten), spiritistische Biicher Kardecs, Anleitungen der Santeria und klassische Bibeln.
Die meisten Botanicas bieten auch eigens fiir ihre Kunden gefertigte Resguardos oder Omie-
ros an, O6ffnen sich aber gleichzeitig der breiten nichtreligiosen Masse durch den Verkauf von
souvenirdhnlichen Gliicksamuletten und Ahnlichem — die Kommerzialisierung offenbart sich
auch in diesem Fall unverkennbar (Murphy, 39-48). Schon seit langem ist das Bezahlen mit
diversen Kreditkarten mdglich, auch werden Sonderangebote bei einer grofleren Abnahme-
menge heiliger Steine oder Ketten gewéhrt. Den Hohepunkt nehmen allerdings die Initiati-
onsgebiihren ein, die in Miami bis zu $15000 kosten konnen und damit je nach Verfahrens-
weise'*” der Santeria einen Hauch von Exklusivitit verleihen (Fichte, 378). Gonzalez-Wippler
(62f) stellt zusétzlich die kommerzielle Vernetzung zwischen Botanicas und Santeros, die
thren Kunden gezielte Hinweise flir den Erwerb bestimmter religidser Utensilien in den mit
thnen kooperierenden Geschiften geben, heraus. Des Weiteren organisieren die Betreiber auf

besonderen Wunsch gréfere Opfertiere (Ziegen), wobei dieses sich gerade in groferen Stiad-

128 Eine vollstandige Auflistung dieser Orishas ldsst sich im Anhang auf S. 114 finden.

12 Murphy (49) geht davon aus, dass allein in New York iiber 100 Botanicas existieren. Brown (1989, 491/492)
benennt fiir Miami und Umgebung iiber 25 Botanicas, die er durch das bloe Durchforschen von Telefonbiichern
lokalisiert hat. Bei der MiteinschlieBung der Dunkelziffer von nicht offiziellen Botanicas und der Ubertragung
der Daten auf die Gegenwart, kann ohne weiteres von einer Vervielfachung der Zahlen ausgegangen werden.

130 Normalerweise arbeiten aufrichtige Santeros kostendeckend, d.h. sie verlangen fiir Initiationen oder sonstige
religidse Dienstleistungen genau die Summe an Geld, die sie auch fiir Materialkosten (Kerzen, angefertigte Col-
lares) ausgegeben haben. Jedoch beschiddigen reine Profitmacher den Ruf der Santeria (Murphy, 91).
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ten aufgrund der Hygienebestimmungen als absolute Herausforderung erweisen kann, die sich
die Organisatoren allerdings mehr als angemessen entlohnen lassen.”' Bis 1993 das oberste
US-Gericht die Opferhandlungen'* im Sinne der freien Religionsausiibung genchmigte, gal-
ten sdmtliche Tieropferungen als illegal und wurden unter Geld- oder Geféngnisstrafe gestellt
(Pintado, 164). Die Koordination von offiziellen und privaten Zeremonien sowie Feiern der
Santeria Gemeinde wird ebenso bereitwillig von den Besitzern der Botanicas tibernommen.

Besonders in den Metropolen treffen innerhalb des Mikrokosmos einer Botanica derart viele
ethnische, kulturelle und religiose Gruppierungen aufeinander, dass eine gegenseitige Beein-
flussung, die eine zunehmende Verwischung von Ubergiingen zur Folge hat, per se vonstatten
geht. Die vereinende Wirkung der Santeria hebt Murphy (53) in diesem Kontext hervor, wel-
cher diese als Schmelztiegel von Afrikanern, Kubanern, Afroamerikanern, Weilen und Puerto
Ricanern in den USA bezeichnet. Laut Romberg (73) wenden sich die Botanicas jedoch auch
an eine asiatische Klientel und bieten demnach religiose Utensilien fiir chinesische, indische

und teilweise orientalische Gotterwelten an.'>

Aus dieser Vermengung entstehen durch ge-
genseitiges Ausleihen und der Uberarbeitung, Anpassung bzw. Erneuerung von Ritualen vol-
lig neue Glaubensmuster, die sich in vielen Teilen der Welt, besonders in den Metropolen,
dhnlicher zu werden scheinen. Romberg (73) verwendet fiir dieses Phinomen den Begriff
transnationaler Synkretismus. Eine zunehmende Uberschneidung oder gar Mehrfachreligiosi-
tit der variierenden afrokaribischen Traditionen ist nur eine daraus resultierende Erscheinung
— die sich dhnelnden Formen der Regla de Ocha und Palo Monte werden besonders héufig
von ein und derselben Person ausgeiibt: ,,Yet Palo and Ocha form, precisely through contrast,
mutually-defining semantic fields and serve complementary ritual purposes. They are very
often worked doubly by the same priest.” (Brown 1989, 300) Obwohl sich die Geheimhaltung
bei der Ausiibung der Santeria in letzter Zeit zunehmend auflockert, ist es immer noch sehr
kompliziert, eine Gesamtzahl von praktizierenden Santeros zu bestimmen. Aufgrund des Feh-
lens von 6ffentlichen Institutionen wie Kirchen oder Messen, deren Mitglieder normalerweise

registriert sind, ist eine Gesamterfassung nicht méglich.'** Lediglich die Botanicas, welche

iiber ein entsprechendes Klientel von Santeros verfiigen miissen, um sich zu finanzieren, kon-

! Neben der auBerordentlichen Geschiftstiichtigkeit ist die Multireligiositit ein weiteres Charakteristikum —
Fichte (236f) berichtet von einem Botanica Betreiber, der sich selbst als {iberzeugter Christ, Spiritist und Regla
de Congo Anhénger betrachtet. Eventuelle Differenzen zwischen den Konfessionen werden einfach neutralisiert.

12 Organisationen wie die ASPCA (American Society for the Prevention of Cruelty to Animals) kritisieren bis
heute entschieden die Ausfithrung von rituellen Tierschlachtungen und sorgen teilweise durch stark iibertriebene
oder unwahre Darstellungen fiir eine negative Medienberichterstattung {iber die Santeria (Murphy, 54).

13 Die Botanicas vereinen damit Elemente des Christentums, Judentums, Buddhismus, Islam, Hinduismus, Zo-
roastrismus, Schintoismus, Rastafarianismus und anderer afrokaribischen Religionen bzw. Kulten (Murphy, 48).

134 Grobe Schitzungen nach Lefever (1996, 322) gehen von ca. 300000 Santeros in New York und 70000 in
Florida aus. Die Gesamtanzahl in den USA soll sich auf 500000 Santeros belaufen. Schmidt (76) geht hingegen
heutzutage von ca. 1 Mio. Santeros allein in New York, New Jersey und Connecticut aus.
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nen als Indikator zur Bestimmung der Menge von Santeros genutzt werden. Eine differenzier-
te Bestimmung bleibt jedoch zwangsldufig offen (Brown 1989, 115).

Die dritte Migrationswelle ab 1980, der so genannte Mariel Boatlift, bestand zu grof3en
Teilen aus Angehorigen der kubanischen Unterschicht. Laut Olson/Olson (71) hatte bereits
seit 1970 eine Verdnderung der Zusammensetzung der kubanischen Emigranten stattgefunden
— mehr als 50% aller Auswanderer stammten nun schon aus der Arbeiterklasse. Da die Free-
dom Flights schrittweise reduziert und 1973 vollstindig eingestellt wurden, verlagerten sich
kubanische Auswanderer auf das Boot als Transportmittel. Zwischen 1973 und 1979 verlie-
Ben 26000 Kubaner die Insel mit teilweise selbst gefertigten Booten. Der Hohepunkt wurde
allerdings 1980 erreicht, als allein im September bis zu 125000 Emigranten vom Hafen in
Mariel in die USA geschifft waren. Zuvor hatte Castro bereits ausgewanderten Exilkubanern
erlaubt, ihre Verwandten mit eigenen Booten abzuholen, um sie dann mitzunehmen. Jedoch
erfolgte diese groBziigige Geste nicht ohne entsprechende Hintergedanken. Als Vorausset-
zung fir die Mitnahme von eigenen Verwandten bzw. Bekannten, verpflichtete Castro jene
Exilkubaner zum Abtransport von fremden Personen.'*” Mit dieser geschickten Aktion entle-
digte er sich unerwiinschter Kubaner, wie Prostituierte, Kriminelle oder psychisch kranke
Personen, die er auf diesem Wege in die USA abschob. Dementsprechend negativ war das
Feedback: die US-Regierung reagierte empdrt auf diese als politischen Schachzug wahrge-
nommene MaBnahme. Wesentlich verirgerter war die Bevolkerung Floridas'*®, da die Marie-
litos, welche sich zu 70% aus ledigen Madnnern zusammensetzten, sich vor Ort konzentrierten
und in hohem MaBe das US-Sozialsystem beanspruchten. Doch auch innerhalb der Exilanten-
gemeinde Floridas trafen zwei grundverschiedene Welten aufeinander — die ,alte’ Gemeinde,
durch weille Hautfarbe, katholischen Glauben und wohlhabende Einkommensverhéltnisse
gekennzeichnet, begegnete den ,neuen’ Einwanderern, die groBtenteils farbig sowie arm wa-
ren und synkretische Religionen praktizierten.'®’ Zusitzlich unterschieden sich die jeweiligen
Ideologien auf drastische Art und Weise, da die Exilkubaner der ersten Welle sich stark am
amerikanischen Kapitalismus orientiert hatten. Die Marielitos hingegen hatten mehr als 20
Jahre lang den castristischen Sozialismus durchlebt und voéllig divergente Vorstellungen von

Staat und Gesellschaft (Garcia, 72).

135 Aufgrund der damit einhergehenden Uberladung vieler Boote wurden zahlreiche Fille von Seenot verursacht.
Nur der beherzte Einsatz der US-Kiistenwache brachte die Schiffbriichigen lebendig in die USA (Garcia, 62).

13¢ Bine Ausnahme bildete die seit Ende des 19. Jh. bestehende Gemeinde von Afrokubanern in Tampa, welche
die Marielitos freundlich aufnahm und zu integrieren versuchte (Olson/Olson, 84).

7 Im Durchschnitt waren die Marielitos 30 Jahre alt und damit ca. 10 Jahre jiinger als die Exilanten der ersten
beiden Auswanderungswellen (Garcia, 68).
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138 Viertel in Miami bestand zu 99% aus weiBen Kubanern der oberen Ge-

Das Little Havana
sellschaftsschichten, die nun von zahlreichen kubanischen Arbeitern, von denen mehr als 40%
Afrokubaner waren, kontrastiert wurde. Die weillen katholischen Exilkubaner sahen beson-
ders jene Neuankommlinge aus kritischem Blickwinkel, welche Anhinger der afrokubani-
schen Religionen, also hauptsdchlich der Santeria waren. Insbesondere die rituellen Praktiken
im Sinne von Tieropferungen wurden von katholischen Kubanern und amerikanischen Protes-
tanten mit Fassungslosigkeit verachtet. Mit der Rezeption der religidsen Rituale in der Offent-
lichkeit wird sich jedoch im Kapitel 5 genauer auseinandergesetzt. Von der afroamerikani-
schen Biirgerschaft wurde wie schon wéhrend der ersten Einwanderungswellen eine Arbeits-
platzkonkurrenz im Niedriglohnsektor befiirchtet, die sich tatsdchlich einstellte. Doch waren
dafiir nicht allein die Marielitos verantwortlich, sondern ein allgemeines Anschwellen der
Immigrantengemeinden, unter denen sich auch viele Haitianer befanden, im Stiden Floridas.
So waren die Marielitos, die wegen ihres Image als Kriminelle feindselig behandelt wurden,
einer doppelten Diskriminierung ausgesetzt — von ihren eigenen Landsleuten wurden sie teil-
weise noch stirker diskreditiert als von amerikanischen Biirgern. Demzufolge waren die Zu-
sammengehorigkeitsbande ihrer eigenen Gemeinde auBBerordentlich ausgeprégt. Da seitens der
US-Regierung nur wenige Forderungs-, Integrations- und NeuverteilungsmafBinahmen durch-
gefiihrt wurden, blieben fast 75% aller Marielitos in Siidflorida und mussten sich zwangslau-
fig selbst organisieren. Zwar hatten viele der Mariel Immigranten besonders wéhrend der ers-
ten Jahre in den USA Probleme bei der Integration, was zum einen am Fehlen einer Lobby
lag, da nur relativ wenige MafBBnahmen im Vergleich zu den ersten Migrationswellen angebo-
ten wurden. Indes zeigte sich im Verlauf der folgenden Jahre, dass viele Marielitos sich als
arbeitseifrige und anpassungswillige Einwanderer prisentierten (Olson/Olson, 78-91)."*°

Erst gegen Mitte der 1970er Jahre war ein Paradigmenwechsel zu erkennen: jene Exil-
kubaner, die gelernt hatten, den amerikanischen Kapitalismus zur Anhdufung des eigenen
Wohlstandes zu nutzen, begannen binnen kiirzester Zeit mit dem politischen System der USA
zur Vertretung ihrer eigenen Interessen zu arbeiten. Aus dem 6konomischen und politischen
Erfolg resultierten zunehmende Antrége auf Einbiirgerung in die USA, welches als ein klares

Indiz fiir den Selbstbildwechsel vom Fliichtling zum Immigranten bzw. permanenten Biirger

gedeutet werden kann. Die Kombination von ausdauernder Arbeitsethik und entschiedenem

3% Aus dem Blickwinkel objektiver Personen erschien Little Havana als Reinkarnation des originalen Havannas
der 1950er Jahre. Als Reise in die Vergangenheit nahmen die ersten Marielitos in den 1980er Jahren das Ausse-
hen Little Havanas wahr, dessen Baustil stark an frithere Zeiten erinnerte. Die ersten kubanischen Exilanten
hatten versucht die Geschichte in Little Havana wieder herzustellen, indem sie u. a. 6ffentliche Plitze oder Stra-
Ben mit den Namen kubanischer Freiheitskampfer aus dem Unabhéngigkeitskrieg versehen hatten (Garcia, 90ff).
139 Allerdings erwihnt Garcia (71) hier einen nicht zu verschweigenden Kontrast: die Verbrechensrate in Miami
stieg 1980 um 66% an, wobei ein Drittel aller des Mordes beschuldigter Personen Mariel Kubaner waren.
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Anti-Sozialismus, welche auf breiter Ebene von der amerikanischen Bevolkerung begriif3t
wurde, fiihrte zur Erfolgsgeschichte der weillen Kubaner der Ober- und Mittelschicht in Siid-
florida."*® Afrokubaner und weiBe Kubaner der Arbeiterklasse konnten an diesem Erfolg zu-
nichst nicht teilhaben — im Durchschnitt war ihr Einkommen um 40% geringer als das der
oben genannten Gruppe. Dagegen fiihrte die Ankunft der kulturell heterogenen Gruppe der
Marielitos in den 1980er Jahren, welche eine abweichende Entwicklung auf Kuba durchlaufen
hatten, die sich dementsprechend in Sprache und Kultur widerspiegelte, zu einer Revitalisie-
rung der bestehenden kubanischen Exilgemeinde in Florida durch die Einfiihrung bereits ver-
gessener Briauche und Traditionen. So wurde erst mit ihnen die Santeria in groem Mafle ver-

breitet, die romisch-katholische Kirche'"!

verlor hingegen an Mitgliedern. Neben den Marieli-
tos der Arbeiterklasse, hatten auch viele Musiker, Kiinstler, Autoren und Intellektuelle Kuba
verlassen, die zu einer Renaissance der kubanischen Kunst und Kultur im Exil entscheidend
beitrugen. Garcia (3) fasst die positive Bedeutungsverschiebung wie folgt zusammen: ,,Miami
became the center of Cuban creativity in the United States, home to some of Cuba’s most im-
portant artists, writers, and intellectuals, and Cuban culture found its most vital expression
(outside Cuba) in Miami, where it took new forms.” Spétestens ab den 1990er Jahren hatte
der Begriff Marielito seine negativ konnotierte Bedeutung abgelegt. Von der amerikanischen
Presse werden sie und besonders deren nachfolgende angepasste Generation zu Recht als
YUCAS (Young Upwardly-mobile Cuban Americans) bezeichnet. Heute entsprechen die
durchschnittlichen Lohne aller Exilkubaner, die sich selbst in Washington, D.C. eine Lobby
aufgebaut haben, fast denen des nationalen Durchschnitts der USA (Garcia, 108-118).

Die Bereitstellung von Personlichkeitsmustern fiir das soziale Leben galt als Erfolgs-
garant der Santeria in den exilkubanischen Gemeinden. Deutliche Ahnlichkeiten von Orishas
und Menschen in Form von Gestalt, Geschlecht, Alter, individuelle Charakterziige, Schwé-
chen, Bediirfnisse, familidre'* und sexuelle Beziehungen untereinander fithrten zu der An-
nahme zahlreicher Santeros, dass viele traditionelle Orishas tatsdchlich einst reale Personen

143

waren. Deren Lebenswege und -umsténde, die durch Interpretationen der Appataki ™ rekon-

struiert werden konnten, galten als Phdnotypen menschlicher Grundpersonlichkeiten, denen in

" Laut Garcia (2) lag der wirtschaftliche Erfolg der ersten Exilkubaner zum einen an ihren kaufméinnischen
Féhigkeiten und dem Wertebezugssystem der Mittelschicht. Zum anderen sorgte das Cuban Refugee Program,
welches mehrere Millionen $ fiir Berufstrainings etc. vorsah, fiir eine Anpassung auf breiter Ebene.

! Nachdem die katholische Kirche Ende der 1960er Jahre ihre Hagiografie iiberarbeitet und einige populire
Heilige wie St. Lazarus oder St. Barbara aus ihrem Kanon entfernt hatte, konvertierten zahlreiche ehemalige
Katholiken zur Santeria, um weiter ihre favorisierten Heiligen anbeten zu kdnnen (Gonzalez-Kirby/Sanchez, 46).
12 palmié¢ (1991, 292) geht davon aus, dass die familidren Strukturen zwischen den Orishas als eine Neukon-
struktion der Santeros im Exil entstanden sind und ihre Wiinsche reflektieren. Das Bediirfnis nach einer Familie
im realen Leben und die Trennung von kubanischen Verwandten und Freunden sollten so kompensiert werden.
"> Murphy (133) betrachtet die Mythen der Orishas als zeitlose Geschichten, die Modelle fiir die Menschen zum
Imitieren bereitstellen, um in der realen Welt zurechtzukommen.
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ihrer Rolle als Vorbildfunktion nachgeeifert werden sollte. Anders formuliert sind diese My-
then Modelle einer vergangenen Wirklichkeit, die in der gegenwértigen Realitit angewendet
werden konnen. Als Deutungsmuster geben sie Einsicht in Situationen des realen Lebens und
tragen so zur Konstruktion von individuellen und sozialen Identitéten bei (Lefever 1996, 326).
Somit boten sie Alternativen fiir einen Lebensstil innerhalb der fremden Umgebung der USA
und schufen damit zumindest spirituelle Erleichterung im Sinne einer Instruktion bestimmter
Verhaltensweisen oder gar Konfliktvermeidungsstrategien. Laut Reuter (111) wurde iiber-
haupt erst ein Grofiteil der Exilkubaner in den USA mit der Santeria konfrontiert, als sie die
fremde Umwelt als identitidtsbedrohend wahrnahmen und Erleichterung in der Religion such-
ten. Im selben Kontext stellt Brandon (1997, 104) fest, dass im Verhiltnis gesehen mehr
Menschen Anhénger der Santeria im Exil wurden als in ihrer Heimat auf Kuba. Mit den
wachsenden Mitgliederzahlen verlor die Santeria ihren friiheren Charakter als rein afrokuba-
nische Religion und avancierte zur kubanischen Nationalreligion im US-Exil, die zusétzlich
fiir andere ethnische Gruppen ein Symbol lateinamerikanischer Identitdt wurde. Diese Er-
scheinung und der Einfluss der Populdrkultur resultieren in der heutigen Erweiterung des
Orisha Konzeptes — so genannte Stars oder VIPs, die eine Vorbildfunktion fiir einige Santeros
einnehmen, kdnnen zumeist nach ihrem Ableben den Status als Orishas erhalten und demge-
mal wie traditionelle Orishas verehrt und durch Opfergaben zufrieden gestellt werden (Pal-
mié 1991, 271f). Hierbei zeigt sich die Anpassungsfahigkeit der Santeria an verdnderte gesell-
schaftliche Bedingungen und die Offenheit gegeniiber kontemporéren Einfliissen.'**

Andererseits fiihrt diese Weiterentwicklung zu einer zunehmenden Abkehr von traditionellen
Eckpfeilern der Religion. Friihere rein Naturaspekte verkorpernde Orishas (Neimark, 190f),
wie beispielsweise Oshumare (Regenbogen), Oke (Felsen) oder Oko (Ackerbau), verlieren an
Bedeutung und werden wohl in nicht allzu ferner Zukunft aus dem Pantheon der US-
amerikanischen Santeria verschwunden sein, da ihre ehemalige Funktion in heutiger Zeit nur
noch als Relikt vergangener Epochen betrachtet wird. An dieser Stelle tritt eine zunehmende
personenzentrierte Verschiebung bzw. Vermenschlichung des amerikanischen Orisha Pan-
theons zutage, die eine noch personlichere Identifizierung der Santeros mit ihren Orishas er-
moglicht. Dieses Phanomen fiihrt wiederum zu einer noch engeren Bindung zwischen Orishas
und Menschen geméll dem Leitmotiv ,Wo keine Menschen, da keine Gotter’. Diejenigen

Orishas, welche die Natur reprasentieren, werden hingegen in Afrika auch in Zukunft erhalten

144 Auch die historischen Prigungsumgebungen spielen eine entscheidende Rolle: die Santeria entstand im Kon-
text der katholischen Gesellschaft des kolonialen Kubas, wohingegen Santerismo bzw. Orisha-Vodou im Rah-
men der protestantischen und kapitalistischen Demokratie der USA hervorgerufen wurden (Brandon 1997, 161).
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bleiben, da beispielsweise der ertragreiche Ackerbau weiterhin ein elementares Grundbediirt-
nis im alltdglichen Leben afrikanischer Gemeinschaften ist.

Die signifikanteste Bedeutungsverschiebung der Santeria von Kuba in die USA, mit
der eine gleichzeitige Ausweitung der Anhangerschaft einherging, lag allerdings in ihrer neu-
en Hauptfunktion als alternatives Gesundheitssystem und der gezielten psychologischen
Betreuung ihrer Anhidnger im Exil. Wie zahlreiche andere Einwanderergruppen konservierten
auch die Kubaner ihre traditionellen Behandlungsmethoden'*® und 6ffneten sich nur bedingt
den reguldren medizinischen Therapien innerhalb der USA. Auf breiter Ebene dominierte die
Annahme, dass konventionelle Mediziner im Krankheitsfall nur akute Schmerzen beseitigen —
die Ursache des Problems kann allerdings nur durch einen Curandero mit einem spirituellen

Ansatz geldst werden.'*

Durch die groBe Menge an Exilkubanern war ein grof8er Wissens-
pool vorhanden, der die Reproduktion traditioneller Volksmedikamente aus Kuba ermoglich-
te. Die so genannten Ewe, welche das Bediirfnis nach praventiver Medikation in den vielfal-
tigsten Belangen der Gesundheit unter den Kubanern erfiillten, wurden vor allem in den Bota-
nicas verkauft (Scott, 524-526). Als spiritueller Wirkstoff in den jeweiligen Ewe, wie Rizinus,
Ambrosia, Rosmarin oder Ficus, gilt das 4she, welches jedoch nur in wild wachsenden Pflan-
zen'" freigesetzt wird. Domestizierte Pflanzen konnten demnach keine kurative Wirkung
entfalten. Die Verwendung der Ewe ist ebenso vielfiltig: Waschungen, Salbungen, Omieros,
Resguardos oder Fumigationen sind nur einige der ausgeiibten Rituale mit medizinischem
Hintergrund. Ahnliche traditionelle Behandlungsformen wie die Nutzung von Wirme oder
4therischen Olen zu den verschiedensten Anléssen ergéinzen die Heilungspraktiken der Sante-
ros."*® Fichte (180) behauptet allerdings, dass die meistens Santeros realistisch beziiglich der
Erkennung und Behandlung von Krankheiten sind, d.h. die Kriuterheilkunde wird als kom-
plementéres Additiv zur modernen Medizin praktiziert. Im Falle ernstzunehmender Krankhei-
ten'® ) die professioneller Hilfe bediirfen, wiirden die meisten Santeros ihre Patienten direkt

an konventionelle Mediziner verweisen. Da es in den USA nicht alle auf Kuba verbreiteten

' Deren Einsatzzweck reichte von Atemproblemen, Kopfschmerzen, Fieber, iiber Entziindungen und Haut-
krankheiten bis hin zu Geschlechtskrankheiten, Abtreibungen und sogar Krebs (Brandon 1991, 59).

"% Der wahre Ursprung einer Krankheit wird entweder durch die direkte Befragung der Orishas oder durch die
Anwendung von Orakelsystemen herausgefunden (Olmos/Paravisini-Gebert, 97).

7 Viele Santeros versuchen daher die traditionelle afrikanische Yoruba Kultivierung in Miniaturform in ihrem
eigenen Vorgarten nachzubauen, um jederzeit auf die Pflanzen zuriickgreifen zu konnen (Brown 1989, 326).

8 Des Ofteren schildern einige Autoren (Neimark, 198ff) Beispiele fiir sagenhafte Wunderheilungen von bereits
unheilbar kranken Personen. Jedoch kdnnen diese mit der intensiven sowie permanenten physischen als auch
psychischen Betreuung der Patienten, welche dadurch unter Umstdnden das kdrpereigene regenerative Potential
vollstindig freisetzen kdnnen, durch Santeros oder gar die gesamte spirituelle Gemeinde erklart werden.

149 Wenn lebensbedrohliche Krankheiten weder durch konventionelle Behandlung noch von Santeria Priestern
geheilt werden konnen, gilt als letzter Ausweg das so genannte Efun. Hierbei handelt es sich um ein buchstébli-
ches Blutbad — der Erkrankte badet in einer Wanne, die mit dem Blut eines Opfertieres gefiillt ist (Fichte, 187).
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Pflanzen gab und die Beschaffung duerst kompliziert sein konnte, wurde deren Bandbreite
erheblich reduziert, um an die neuen Rahmenbedingungen angepasst zu sein (Brandon 1991,
68). Durch die Kreuzung der Praktiken von Puerto Ricanern und Kubanern entstanden analog
dazu neue medizinische Synkretismen, die heute in eine medizinische Subkultur der USA
miinden (Olmos/Paravisini-Gebert, 100).

Der psychologischen Behandlung von Anhingern der Santeria, inzwischen aber auch konfes-
sionslosen Patienten, nehmen sich hingegen gezielt spezialisierte Santeros oder gar Babalaos
an. In diesem Kontext erhidlt die Santeria in den USA eine v6llig neue Funktion — als eine Art
Psychotherapie umsorgt sie die Bediirfnisse ihrer Anhdnger im Exil. Die Behandlungsmetho-
de ist dabei auch in ihrer Form einer professionellen Psychotherapie sehr dhnlich, da der Pati-

ent die Moglichkeit bekommt, sich seine Probleme von der Seele zu reden.'’

Durch so gering
wie mogliche, aber gezielte Intervention ermdglicht der Behandelnde eine kritische Selbstre-
flexion seines Patienten nach dem Prinzip der Hilfe zur Selbsthilfe. Palmié (1991, 7) fasst in
hervorragender Art und Weise diese Funktion zusammen: ,,So gesehen werde die Bedeutung
der Santeria im Leben der Glaubigen aus ihrer Funktion als alternatives Therapiesystem ver-
standlich. Anders als der amerikanische sozialpsychiatrische Versorgungsapparat vermag sie
ihnen kulturgerechte — und damit effektive — Hilfe anzubieten, ohne sie mit dem Etikett psy-
chischer Krankheit zu stigmatisieren.” Bei den Yoruba und der kubanischen Santeria gab es
die angewandte Divinationspraxis in &hnlicher Form, doch hat sich der Ausgang der Orakel-
systeme, die Losungen fiir eine gegenwirtige Problemlage bereitstellen sollen, deutlich ins
Positive verschoben. Wo Yoruba Priester ihren Klienten immer die Wahrheit iiber den Aus-
gang der Befragung eines Divinationssystems'”', egal ob positiv oder negativ, sagen mussten,
beschonigen viele Priester in den USA den Ausgang der Befragung, um ihren Patienten Hoff-
nung zu geben und Erleichterung zu schaffen (Fichte, 219)."” In heutiger Zeit wenden sich
vermehrt konfessionslose Kunden an Babalaos oder Santeros, um deren Beratungsgespriache
zu nutzen. Jedoch sind die dabei besprochenen Themen ein klares Spiegelbild der materiellen
Gesellschaft — das Streben nach Geld, Wohlstand, Liebe, einen begehrten Partner oder ein
ausgeprigtes Kontrollbediirfnis zukiinftiger Ereignisse, welche durch den Blick in die Zu-
kunft nach eigenem Ermessen beeinflusst werden sollen (Murphy, 63).

Weitere Verdanderungen der exilkubanischen Santeria im Vergleich zu ihrer Urform sind zu

groflen Teilen dem Kontakt mit dem Spiritismus, nicht nur in New York, sondern in fast allen

'3 Ein groBer Vorteil gegeniiber dem Besuch bei einem Psychologen ist der Fakt, dass der behandelnde Santero
dieselbe Sprache spricht, die gleiche Basiskultur teilt und daher Probleme besser nachvollziehen, erkldren und
damit umgehen kann. Dieses Gefiihl von Vertrautheit ist den Patienten am wichtigsten (Brandon 1997, 106).

! Eine Ubersicht iiber die verwendeten Orakelsysteme in der Santeria befindet sich im Anhang auf S. 116.

132 Fichte (219) belegt diese These anhand personlicher Gespriche mit mehreren Babalaos in Miami.
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Teilen der USA zuzuordnen. Besonders die komplexe Geisterwelt des Spiritismus hat zu einer
nachhaltigen Erweiterung der Santeria gefiihrt — fremde Tote, also jene Verstorbenen, die
nicht der eigenen spirituellen Familie zugeordnet waren, spielten bisher nur eine untergeord-
nete Rolle in der Religion. In den letzten Jahrzehnten hat sich zwischen ihnen eine qualitative
Hierarchie herausgebildet, die allerdings je nach Regla de Ocha Gemeinde mit unterschiedli-
chen Gewichtungen versehen sein kann. Inzwischen werden Erscheinungen wie so genannte
angel guardian, espiritus protectores, guias oder malos espiritus in den meisten Santeria
Kommunen anerkannt und in die alltiglichen Religionsrituale mit einbezogen.'> Mit der Be-
deutungserweiterung haben die ,dunklen Schafe’ unter den Santeros, die personas brujas
(Hexer), neue Moglichkeiten gewonnen, sich Macht oder zumindest Einfluss iiber andere Per-
sonen zu verschaffen. Angeblich ist Miami ein beriihmt-beriichtigter Ort, an dem die durch
Gewaltverbrechen zu Tode gekommenen Opfer bzw. deren weiterexistierende Geister durch
Brujos gefangen und manipuliert werden. Als Antwort auf diese neue potentielle Bedrohung
haben spirituelle Hausreinigungen wie die despojos oder sahumerios an Bedeutung zuge-
nommen und werden auf breiter Ebene praktiziert. Auf der anderen Seite sollen gute Geister
und Schutzengel durch entsprechende Opfergaben, etwa frisches Wasser, Kerzen oder Blu-
men, an das Domizil eines Santeria Anhidngers gebunden werden (Palmié¢ 1991, 376-385).

Durch den Kontakt zu Haitianern, welche besonders wiahrend der Terrorherrschaft der Duva-
liers (alias Papa Doc und Baby Doc) in den 1970er Jahren nach Siidflorida bzw. in die Met-
ropolen des Nordens immigrierten, und Ausiibenden der Reglas de Congo hat sich das ur-
spriinglich aus dem Vodou stammende Konzept des Zombies auch in der Santeria durchge-
setzt. Je nach Definition wird ein willenloser Korper durch einen Schwarzmagier (Boko) ge-

134 Unter den Anhin-

fiigig gemacht, um auf unbestimmte Zeit in dessen Diensten zu arbeiten.
gern afrokaribischer Religionen wird die Metamorphose zu einem Zombie als die schlimmste
vorstellbare Demiitigung wahrgenommen (Schmidt, 66). Der willenlose Zustand des Zom-
bies, welcher seine personliche Freiheit verloren hat und die Arbeitsbefehle seines neuen Her-
ren entgegen nehmen muss, zeigt deutliche Parallelen zum Zustand der Sklaverei, den die
schwarze Bevdlkerung in der Karibik und den Amerikas {iber Jahrhunderte hinweg ertragen
musste und der bis heute hin schwerwiegende psychologische Nachwirkungen hinterlassen

hat. Olmos/Paravisini-Gebert (128) gehen von einer Popularisierung des Zombie Konzeptes

als Wandler zwischen der Welt der Lebenden und Toten durch die Populédrkultur der USA

'3 Die Abwehr von Poltergeistern oder Incubi, welche in der traditionellen Yoruba Kosmologie schwerlich vor-
handen waren, ist ebenso ein Zeichen fiir die Erweiterung der Santeria Geisterwelt (Gonzalez-Wippler, 79).

'3 Hurbon (62/87) berichtet iiber kuriose Fille, in denen einige Familien ihre Verstorbenen bewusst vor der
Beisetzung vergiftet haben, sodass sie auf keinen Fall mehr von Brujos zu Zombies gemacht werden konnten.
Selbst die Rituale des Totenkultes sind zu groen Teilen dafiir ausgelegt, den Tod als solchen sicher zu machen.
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aus, das jedoch reale historische Wurzeln hat. Demnach wurden in Benin, dem Ursprung des
Vodou, und spiter auf Haiti bestimmte Kriminelle als Strafe fiir ihre Verbrechen unter Dro-
gen gesetzt, die aufgrund ihrer enormen Wirkungskraft Psychopharmaka &hnliche Mixturen
aus natiirlichen Giften bzw. Krautern gewesen sein miissen. Die damit einhergehende Verén-
derung des Charakters, der Personlichkeit und der Verlust des eigenen Willens galten als gra-
vierende soziale Sanktion in diesem Kulturkreis. Bei der heutigen Behandlung von stark neu-
rotischen Personen in Nervenheilanstalten lassen sich dhnliche Praktiken und die daraus fol-
genden Effekte feststellen.

Die vierte und bis heutzutage andauernde Migrationswelle von Kuba in die USA wur-
de unter dem Namen der Balsero Fliichtlinge bekannt. Nach Massendemonstrationen verér-
gerter Kubaner, die von den USA kein Einreisevisum genehmigt bekamen, stellte Castro 1994
die Kiisteniiberwachung ein und sorgte damit fiir eine erneute Massenemigration aus Kuba.
Allerdings war die Aufnahme dieser Fliichtlinge durch die USA vorerst aus politischer Per-
spektive unmdglich. Neben den Ressentiments in der eigenen Bevolkerung gegeniiber der
zunehmend unkontrollierbar erscheinenden Einwanderung hatte der damalige Prisident Clin-
ton einer Aufnahme von haitianischen Fliichtlingen widersprochen und konnte daher auch
keine kubanischen Auswanderer auf amerikanischem Boden zulassen. Nach der Einrichtung
eines Fliichtlingscamps bzw. Auffanglagers in der US-Militdrbasis Guantanamo Bay, das als
Zwischenstation fiir zahlreiche Migranten diente, konnte wenig spiter ein Kompromiss erzielt
werden: die USA verpflichteten sich jéhrlich einen Umfang von Visa bereitzustellen, welcher
die Aufnahme von bis zu 20000 Kubanern zulie. Andererseits sollten alle durch die US-
Kiistenwache auf dem Meer ergriffenen illegalen Fliichtlinge sofort zuriick nach Kuba abge-
schoben werden. Nichtsdestotrotz hatten sich bis 1995 schon ca. 1,2 Millionen Kubaner in
den USA, von denen 60% in Florida, 20% in New York und 7% in Kalifornien leben, nieder-
gelassen und bildeten damit eine der grof3ten, wirtschaftlich erfolgreichsten und am stirksten
politischen Einfluss ausiibenden Migrantengruppen. Aufgrund des Zusammenwirkens dieser
Faktoren hatten sich groBe Teile der kubanischen Gemeinde nicht assimiliert — dafiir spricht
allein die Tatsache, dass iiber 90% der Exilkubaner immer noch spanisch sprechen. Die iiber
Jahrzehnte etablierte kulturelle Enklave 6ffnet sich erst mit den jiingsten in den USA gebore-
nen Generationen, die im Prozess der Hybridisierung weit vorangeschritten sind und sich als
Cuban Americans sehen. Sie vereinen die Kultur der USA mit ihren kubanischen Wurzeln
sowie Traditionen und sehen sich als Menschen mit doppelter Identitét, die entweder Englisch
als erste Sprache oder das so genannte ,Spanglisch’ sprechen. Somit kann die zunehmende

Anzahl von Mischehen zwischen Kubanern und Nicht-Kubanern als Hinweis fiir eine gelun-
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gene Integration als auch Anpassung gedeutet werden. Die ehemals starken anti-castristischen
Tendenzen der ersten Generationen haben sich mit fortschreitender Zeit als riickldufig erwie-
sen und spielen besonders unter den jlingsten Generationen nur noch eine untergeordnete
bzw. gar keine Rolle mehr (Olson/Olson, 92-112).

Mit dem Transport der Santeria von Kuba in die USA erfuhr die traditionelle Yoruba
Religion eine weitere, in den Worten von F. Ortiz ausgedriickte zweite Akkulturation'*”. Die
vielfiltigen Metamorphosen auf dem Weg von Afrika iiber die Karibik bis in die USA haben
die ohnehin schon flexible Religion in eine adaptionsdynamische Konfession par excellence
transformiert, deren Entwicklung noch léngst nicht abgeschlossen ist und die immer neue
Auslaufer bzw. Subarten hervorbringt. Abgesehen von der Synkretismus Debatte ist die San-
teria zumindest ein Hybrid der schwarzen und weilen Welt, die es ihren Anhéngern in den
USA ermoglicht, in diesen zwei grundverschiedenen Sphéren zu leben und beiderlei Vorteile
zu genieBen. Murphy (123) geht in diesem Zusammenhang sogar so weit, die Regla de Ocha
der USA als neue sinnvolle Religion zu bezeichnen, die aus zwei Bestandteilen, dem Katholi-
zismus'*® und der Yoruba Religion, geformt wurde. Dafiir wiirde u. a. sprechen, dass ein gro-
Ber Teil der Santeros bilingual, bikulturell und bireligids ist und sich demgemaif in spanisch-
katholischen und Yoruba-Santeria Kreisen bewegen. Allerdings ist ihre Funktion als identi-
titsstiftende Gemeinschaft sowie Trost spendendes Refugium ebenso von immenser Bedeu-
tung und reprasentiert damit die erfolgreichen Bestrebungen zur Etablierung einer besseren
spirituellen Welt in einer fremdldndischen Umgebung: ,Santeria is the miracle of spirit
brought out of crushing human suffering. Its history shows that a people placed under the
most difficult conditions imaginable can fashion a spiritual world of beauty and hope.” (Mur-

phy, 103)

133 Eine Gegeniiberstellung der Konzepte Transkulturation und Akkulturation am Beispiel der Cuban-Americans
befindet sich im Anhang auf S. 120.

13 Auch die katholische Kirche der USA ist sich der sinkenden Anhéngerzahlen bewusst und hat daher die Mes-
sen und Gebetsformen denen der auf Kuba vorherrschenden Gebrauche angepasst (Garcia, 97). Allein in New
York werden derzeit Messen in 21 verschiedenen Sprachen angeboten und den jeweilig unterschiedlichen Tradi-
tionen der Migranten, z.B. Mexikaner, Dominikaner, Kubaner oder Puerto Ricaner, angepasst (Schmidt, 37).
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5. Entwicklungsprozesse und Image der Santeria im 21. Jahrhundert

Historisch gesehen spielte Religion in Nordamerika frithzeitig eine tragende Rolle, denn
schon die ersten Puritaner, welche als europédische Glaubensfliichtlinge nach Religionsfreiheit
suchten, migrierten auf den nordamerikanischen Kontinent. Doch auch Kolumbus hegte ne-
ben der Erkundung von SeefahrtstraBen gezielte Konvertierungsabsichten in den neu entdeck-
ten Landern (Schmidt, 33)."7 Als traditionelles Beispiel fiir die religiose Vielfalt in den USA
gilt New York. Bereits als die Englédnder 1664 die damals noch als New Amsterdam bezeich-
nete Stadt von den Hollédndern libernahmen, befanden sich zahlreiche religidse Gruppierungen
vor Ort. Katholiken, Quiker, Baptisten, Anglikaner und Juden hatten sich in der Stadt nieder-
gelassen und lebten Seite an Seite. Analog zur Zunahme der Bevolkerung in den folgenden
Jahrhunderten erweiterte sich auch das Spektrum verschiedener Religionen bzw. Sekten, wie
Hugenotten und Lutheraner (Butler/Wacker/Balmer, 71f).

Allerdings gingen in den englischen Kolonien Nordamerikas die urspriinglichen religidsen
Traditionen der schwarzen Sklaven im Vergleich zu den restlichen Kolonien in der Karibik
nahezu vollstindig unter. Einerseits war dafiir die Dominanz des Protestantismus verantwort-
lich, der eine totale Assimilation der Sklaven vorhersah und eventuelle Spielrdume, wie bei-
spielsweise in den katholischen spanischen Kolonien, von vornherein konsequent ausschloss.
Andererseits wurden die letzten verzweifelten Versuche afrikanischer Sklaven, ihre traditio-
nellen Religionen auszuiiben und damit zu bewahren, radikal unterdriickt — eine Ausnahme
bildeten lediglich Begridbniszeremonien und Hochzeiten. Zu grofl war die Angst unter den
Sklavenhaltern vor Rebellionen, die hinter den religidsen Versammlungen der Sklaven ver-
mutet wurden. Als dritter Faktor fiir den Niedergang der afrikanischen Religionen in Nord-
amerika kann die stark variierende ethnische Vielfalt der Sklaven betrachtet werden, die aus
thren bestehenden Gruppenverbidnden herausgerissen und regional weit verstreut wurden,
wodurch eine Reorganisation alter Traditionen durch potentielle religidse Spezialisten nahezu
ausgeschlossen war. Die frithe Zeit der Sklavereiperiode in den USA war durch eine auf3er-
gewohnliche Religionslosigkeit der Sklaven charakterisiert, da viele Sklavenhalter ihren
Leibeigenen auch den Zugang zum Protestantismus verwahrten. Ein moglicherweise zu hoher
Bildungsstand der Sklaven und die Befiirchtung, das Recht der Sklavenhaltung, welche den
christlichen Glaubensgrundsitzen widersprach, gidnzlich zu verlieren, waren dabei die Haupt-

griinde (Butler/Wacker/Balmer, 101f). Erst nach dem Unabhéngigkeitskrieg Ende des 18. Jh.

"7 Der Katholizismus ist aufgrund der friihen spanischen Siedlungen rein zeitlich betrachtet die éltere christliche
Konfessionsvariante auf dem nordamerikanischen Kontinent (Schmidt, 36).
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wurde es den Sklaven vorwiegend in den Baptisten- und Methodistengemeinden erlaubt, zu-
sammen mit ihren Herren an Gottesdiensten teilzunehmen. Damit war die Grundlage fiir die
allerdings erst spiter stattfindende Separation der afrikanisch-christlichen Kirchen gegeben,
die durch ambitionierte schwarze Priester und ihrer eigenen Interpretation des Christentums
vorangetrieben wurden (Butler/Wacker/Balmer, 224-226).

Aus globaler Perspektive gelten die USA nicht nur als Schmelztiegel der Nationen,
sondern gleichzeitig als sicherer Hafen fiir die vielseitigsten Religionen, Kirchen und Sek-

158, welche ausnahmslos das Recht haben, sich auf das First Amendment der US-

ten
Verfassung zu berufen, das die freie Ausiibung der Religion garantiert. Damit sind alle Kon-
fessionen de jure gleichberechtigt, ohne dass eine Glaubensrichtung bevorzugt wird. Obwohl
die Anwendung des 1. Zusatzartikels bis Mitte des 20. Jh. aufgrund der dominierenden Mo-
ralvorstellungen der White Anglo-Saxon Protestant Gesellschaft eher diirftig umgesetzt wur-
de, ist in der zweiten Hilfte des 20. Jh. eine Offnung der Gesellschaft durch neue Einwande-
rungen'”’ bzw. eine Abnahme des Einflusses des Christentums zu verzeichnen (Zoller, 572f).

Zwar ist der christliche Glaube immer noch tief in der amerikanischen Gesellschaft verwur-
zelt — dafiir sprechen allein die Formeln In God We Trust (auf der US-Wiéhrung) und God
Bless America (am Ende von Ansprachen) — doch hat eine Umfrage von 2003 (Wuthnow, 75)
ergeben, dass 86% der Amerikaner glauben, religidse Vielfalt wire gut fiir ihre Nation. Dar-
aus hat sich ein vollstindig neuer Ansatz herausgebildet, den Wuthnow (107) als spirituelles
Shopping bezeichnet. Einerseits reflektiert diese Perspektive, dass Religion in den USA von
der Konsumkultur, welcher nahezu alle Amerikaner seit ihrer Kindheit ausgesetzt sind, gestal-
tet bzw. malBgeblich beeinflusst wird. Auf der anderen Seite konnotiert das spirituelle Shop-
ping, eine Religionsauswahl treffen zu konnen und damit die Freiheit zu besitzen, etwas nach
eigenem personlichem Geschmack oder Bediirfnis auszuwéhlen. US-Biirger haben dabei die
Moglichkeit, vielfiltige neue religidse Systeme auszuprobieren, zu liberpriifen und festzustel-
len, ob diese in Betracht kommen oder nicht. Jedoch konvertiert nur ein sehr geringer Pro-
zentsatz der Amerikaner nach dem Selektionsprozess vollstindig zu einer neuen Religion.
Vielmehr werden nur einzelne Aspekte eines Glaubenssystems, wie z.B. Zen Meditation
(Buddhismus) oder Yoga (Hinduismus), iibernommen und in den eigenen Lebensstil integ-

riert. Dies hat den Vorteil, dass jede Person eine Mischreligion konstruieren kann, die den

138 Allein im 20. Jh. ist in den USA das Auftreten von ca. 836 neuen Religionen bzw. Sekten festgestellt worden,
wobei selbst innerhalb des christlichen Glaubens zahlreiche Variationen bzw. Subgruppen entstanden sind. So ist
beispielsweise die Baptistische Kirche in iiber 60 verschiedene und die Methodistische Kirche in mehr als 30
unterschiedliche Glaubensgemeinschaften aufgeteilt (Melton, 97/105).

1% Bereits in den 1880er Jahren wurde die protestantische Hegemonie durch jiidische und katholische Einwande-
rungen unterminiert und so die Option des Protestantismus als Staatsreligion der USA aufgegeben (Hefner, 88).
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jeweiligen personlichen Bediirfnissen sowie Wiinschen angepasst ist und damit die Aus-
drucksmoglichkeit fiir einen individuellen Lebensstil schafft (Wuthnow, 112). Dieses
Phinomen charakterisiert Wuthnow (xii) wie folgt: ,,It has become popular among social ob-
servers to argue that American religion is so thoroughly composed of private beliefs and idio-
syncratic practices that belief and practice ultimately do not matter. People pick and chose in
whatever way helps them to get ahead (or, at least, to get along).”'®® Allerdings fiihrt eine
zunehmende religidse Diversifizierung automatisch zu einem erhohten Konfliktpotential beim
Zusammenleben innerhalb einer Gesellschaft (Graf, 9).

Bei der Betrachtung der Bediirfnispyramide nach Maslow (Zimbardo, 415) stehen die
menschlichen Ambitionen nach Selbsterfiillung und Transzendenz an oberster Stelle der Hie-
rarchie. Demnach entspricht die Gestaltung einer individualisierten Religion, um Transzen-
denz zu erfahren und sich gleichzeitig selbst zu verwirklichen, der Erfiillung des hochsten
menschlichen Bediirfnisses und nimmt damit besonders in hoch entwickelten bzw. wohlha-
benden Industrienationen eine tragende Rolle ein. Andererseits ergeben sich aus dem spiritu-
ellen Shopping zukiinftige Fragen {liber Religionen an sich. Ob immer stirker synkretisierte
Formen daraus entstehen werden oder die Religion ihren Status als Religion verliert, was in
einer vollstdndigen Sdkularisierung der Gesellschaft resultieren wiirde, sind Fragestellungen,
die sich wohl erst in Zukunft beantworten lassen werden.

Im Zusammenhang mit seinen Studien und Umfragen'®' fand Wuthnow weitere interessante
Aspekte iiber die Rolle der religiésen Vielfalt in den USA heraus. Grundlegend hat er dabei
die befragten Gruppen in spirituelle Shopper, christliche Inklusivisten, welche den Heils-
bzw. Erlosungsgedanken anderen Religionen zugestehen und christliche Exklusivisten, die
abweichenden Glaubensrichtungen keine religiose Erfiillung einrdumen und ihre eigene Reli-
gion als die einzig wahre sehen, eingeteilt. Dabei hat sich herausgestellt, dass die Integration
von Muslimen und Hindus — ihre Religionen und Lebensstile weichen stark von der dominan-
ten westlichen Kultur ab — schwieriger zu realisieren ist, als z.B. bei karibischen Einwande-
rern'®?, da diese grundchristliche Anschauungen teilen und durch die europiische Kolonialpe-
riode maBgeblich beeinflusst worden sind (Wuthnow, 65). Auch haben die Terroranschlige
vom 11. September 2001 nicht gerade forderlich fiir ein gemeinsames Nebeneinander von

Muslimen und Christen in den USA gewirkt, sondern eher eine von Skepsis gepragte Distanz

160 Das amerikanische Gesellschaftsbild, mit dem eine Zunahme von individuellen Aktivititen auBerhalb einer
Gruppe einhergeht, sorgt dafiir, dass Religion im privaten Bereich immer wichtiger wird (Roof, 156).

1! Die wichtigsten Fragestellungen und deren Auswertung befinden sich im Anhang auf S. 117-119.

12 Noch vor wenigen Dekaden in der Forschung als primitiv und abergliubisch diskreditiert, wird afrokaribi-
schen Glaubensrichtungen wie Vodou, Rastafarianismus oder Candomble heutzutage der Status als Religion
zugestanden (Beyer, 277f).
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geschaffen, die bis zum heutigen Tage spiirbar ist. Hinzu kommen die Einstellung von {iber-
wiegend christlichen Exklusivisten, welche immer noch fest davon iiberzeugt sind, dass es
spirituelle Erlosung im Sinne des Himmels nur fiir Christen gibt, und die daraus resultieren-
den Missionierungsabsichten von Andersgldubigen. Einer der bedeutendsten Faktoren fiir
religiose Offenheit bleibt nach wie vor die Lage des Wohnortes — die ethnischen bzw. rassi-
schen Zusammensetzungen in ldndlichen Regionen und GrofBstidten, aber auch schon in Vor-
orten differieren deutlich voneinander (Wuthnow, 159/209). Zwar hat die Anzahl von religio-
sen Mischehen (besonders christlich-jiidisch) in den letzten Jahren deutlich zugenommen,
doch scheint sich die traditionell starke Verankerung des Christentums in der amerikanischen
Kultur, vor allem in der weilen Mittelschicht, nicht aufzulosen (Wuthnow, 283).

163
als

Mit dem Voranschreiten der Globalisierung hat sich die Bedeutung von Religion
identitétsstiftende Institution besonders innerhalb von Migrantengemeinden der USA unver-
kennbar erweitert. In Bezug auf Organisationsstruktur und Rituale nehmen die neuen Immig-
rantenreligionen eine vermehrt kongregationale bzw. gemeindeartige Form an, um damit ih-
ren Mitgliedern als Uberlebenshilfe und ethnische Identititsstiftung in fremden, oder gar als
feindlich wahrgenommenen Umgebungen zu dienen. Die Ausbildung von pluralen Identititen
unter Migranten in der heutigen dynamischen Welt kann als Tatsache betrachtet werden —
diese sind in der Lage eine neue Identitét in ihrer neuen Heimat aufzubauen und dabei gleich-
zeitig mit Hilfe von modernen Kommunikationsmoglichkeiten an ihrer urspriinglichen Identi-
tit festzuhalten als auch diese in Teilen zu bewahren (Kalsky, 226). Hingegen sicht Herzog
(29) jene Identitdten nicht als plural, sondern eher als fragmentiert, die in ,,diversifizierten
plurikulturellen Gesellschaften* aufgehen. Migration fithrt demnach zu einem Transnationa-
lismus, der mit der Kreuzung von Kulturen, Sprachen und Identitdten einhergeht, wobei das
nationalstaatliche Territorium nicht mehr als Organisationsstruktur betrachtet werden kann.
Aufgrund des AulBenseiterstatus von Migrantenreligionen bestehen klare Tendenzen, gezielt
andere Ethnien in die eigene Gemeinde jenseits von traditionellen, ethnischen und religiésen
Restriktionen zu integrieren. Yang/Ebaugh (269) stellen den Vorteil dieser Offenheit heraus,
welche nicht zum Untergang jener Religionen fiihrt, sondern vielmehr zu Verdnderungen, die
revitalisierend wirken. Innerhalb der pluralistischen Gesellschaft der USA haben Immigran-
tenreligionen daher die einzigartige Chance zu florieren — durch die Niederlassung transplan-

tieren die Immigranten ihre traditionellen religidsen Institutionen in die USA und passen diese

' Ellison/Gay (124) betonen den Einfluss von Religion auf das Wohlbefinden einer Person. So kénnte z.B.
permanentes individualisiertes Beten Religionsanhidnger davon liberzeugen, dass sie einzigartig sind und damit
entscheidend deren Selbstbewusstsein fordern. Dem gegeniiber steht die ,Religion ist Opium fiir das Volk’ The-
se von Karl Marx. Demnach verursacht Religion die Betonung eines spirituellen Jenseits, was zu einer passiven
Haltung gegeniiber existierenden sozialen, dkonomischen und politischen Realitdten fiihrt (Lefever 1996, 318).
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dabei den vorherrschenden sozialen Rahmenbedingungen an. Daraus resultieren zwei ver-
schiedene Phinomene: einerseits geht von der Angleichung an dominierende Bedingungen
eine prinzipielle Amerikanisierung der Immigrantenreligionen aus. Religion kann dabei nur
schwerlich als isolierter oder gar separater gesellschaftlicher Faktor betrachtet werden, son-
dern ist immer Bestandteil einer gesamtkulturellen Ebene, woraus eine vernetzte Interaktion
zwischen sozialen und religiésen Elementen resultiert. Diese Beeinflussung ldsst sich z.B. an
der Struktur der meisten Religionsausiibungsorte erkennen, die in ihrer Form deutlich dem
amerikanisch-protestantischen Vorbild dhneln. Dabei entstehen lokale Gemeinden, deren Mit-
gliedschaft, Beteiligung und die Ausfiihrung von unbezahlten Posten auf freiwilliger Basis
beruht. Die Serviceangebote expandieren im selben Malle, wobei die Religion ihre Mitglieder
nicht nur der Rituale wegen versammelt, sondern gleichzeitig ein soziales Netz in Form von
Erholungs- und Freizeitzentren oder gesellschaftliche Freirdume, wie Barbecues oder Basket-
ballspiele, bereitstellt, um die eigene religiose Gruppe gesellschaftlich zu starken. Ellison/Gay
(125) sehen dies als soziale Kohidsion, d.h. die Religionsgemeinschaft schafft die Bedingun-
gen fiir den sozialen Verkehr ihrer Mitglieder untereinander, und gehen so weit, der religidsen
Partizipation eine Bedeutung als ehrenamtliche Tatigkeit zuzuschreiben. Des Weiteren wer-
den die eigentlichen religidsen Rituale in Punkto Zeit, Ort und Prozedur an das Leben in der
amerikanischen Gesellschaft und die multikulturellen Mitglieder'® angepasst, was sich u. a.
in der Verdnderung der Gebetssprache ins Englische widerspiegelt. Andererseits haben Im-
migrantenreligionen im Durchschnitt gesehen nicht zu dem erwarteten Riickgang des Chris-
tentums in den USA gefiihrt, da die Haupteinwanderergruppen, wie Hispanics oder Filipinos
zumeist aus christlichen, wenn auch katholischen Traditionen stammen. Somit findet derzeit
vielmehr eine Diversifizierung des amerikanischen Christentums statt, welche durch die Re-
duktion rein europdischer Glaubenselemente charakterisiert ist (Yang/Ebaugh, 270-278).

Die von Yang/Ebaugh (271) festgestellte Amerikanisierung von Immigrantenreligio-
nen ldsst sich ebenso deutlich an der derzeitigen Entwicklung der Santeria nachweisen. Zu-
néchst ist die Anzahl weiller Santeros sichtbar angestiegen, was das ehemalige Image der San-
teria als traditionell afrokubanische Religion aufzuldsen beginnt. Viel signifikanter ist aller-
dings das Phidnomen, dass die Santeria sich von der urspriinglichen mythischen Struktur ent-
fernt und sich zu einem Glaubenssystem weiterentwickelt, welches auf psychologischem Wis-
sen und ethischen Prinzipien des Christentums beruht. So wurde beispielsweise die Initiati-

onsperiode deutlich verkiirzt und auf die Bedingungen des amerikanischen Lebens Riicksicht

1% Besonders in den Metropolen, die als Schmelztiegel von Ideen und Kulturen gelten, vereinigen sich teilweise
die unterschiedlichsten Migrantengruppen in ein und derselben Glaubensgemeinschaft (Yang/Ebaugh, 273).
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genommen.'® Im Gegensatz zu Kuba, wo nur auserwihlte Santeria Anhinger vollstindig in
die Mysterien eingeweiht wurden, gelten alle Santeros in den USA als vollstindig initiiert.
Aufgrund der Unbeschaffbarkeit der rituellen Bata Trommeln bzw. der monierten Larmbelas-
tigung von Anwohnern, ist die Bedeutung des religiosen Trommelns drastisch zuriickgegan-
gen. Das Fehlen von religiosen Utensilien, die von Kuba aus nicht mit in die USA genommen
werden konnten, sorgte ebenso fiir Improvisationen. So nehmen moderne Tontréger die Rolle
der Bata Trommeln bei religiésen Zeremonien ein'® und alternative Opfertiere werden ge-
ziichtet bzw. durch komplett neue Arten ersetzt (Lefever 1996, 323). Diesen Reduktionspro-
zess bezeichnet Fichte (376f) als Reformbewegung zur Vermenschlichung von grausamen
oder gar archaisch anmutenden Zeremonien der afrikanischen Ursprungsreligion. Die als pri-
mitiv und wild stigmatisierte Yoruba Religion in Form der Santeria hat sich im amerikani-
schen Exil gewandelt — sie ist ,zivilisiert’ geworden und hat an Qualitdt hinzugewonnen. Im
gleichen Atemzug ist die Maskierung hinter den katholischen Heiligen iiberfliissig geworden,
die durch eine Re-Fokussierung auf die afrikanischen Orishas ersetzt wurde (Reuter, 116). In
Anbetracht der zahlreichen Probleme der Santeria mit Tierschutzvereinen, der Unterdriickung
durch Polizei und Gesetz sowie 6ffentliche Diskriminierung, ist dieser Reformprozess nur als
logische Konsequenz aufzufassen. Das Streben der Santeria, genauer gesagt einem Zweig —
die Church of Lukumi Babalu Aye — nach einer Kirchenzulassung nach US-amerikanischen
Recht wurde dann auch 1993 durch den obersten Gerichtshof der USA gewéhrt. Damit kann
die vollstindige Assimilation bzw. Amerikanisierung der Lukumi Babalu Aye an die vorge-
gebenen Rahmenbedingungen'®’ der US-Gesellschaft als abgeschlossen betrachtet werden. Zu
groflen Teilen war dafiir das permanente personliche Engagement Ernesto Pichardos verant-
wortlich. Jedoch ist die von ihm nun nach amerikanischem Vorbild institutionalisierte Church
of Lukumi Babalu Aye Thema zahlreicher Kritiken geworden. Viele Santeros beklagen den
Authentizitatsverlust der Religion und die Einschrinkungen der flexiblen Ausiibungsart (Le-
fever 1996, 324).

Die expandierende Sékularisierung der westlichen Welt, u. a. durch Fortschritt und
Forschung verursacht, spiegelt sich in einer verdnderten Ansicht zur Religion bzw. in einem

neuen religiosen Denken seit spétestens der zweiten Halfte des 20. Jh. wider. Eine als riick-

165 Eine wochenlange Initiationszeremonie, verbunden mit Isolation, Scheren der Haare und Einschnitten in die
Kopthaut, wire fiir im Arbeitsverhéltnis stehenden Santeros nicht realisierbar (Fichte, 377).

1% Laut Fichte (378) gilt es als erwiesen, dass durch den Einsatz von Trommeln die Hormonausschiittung im
Korper stimuliert und der Herzschlag sowie Verhalten bzw. Bewusstsein verdndert werden konnen. Um den
Verlust dieser Stimulationsmdglichkeit zu kompensieren, wird auf psychoaktive Substanzen zuriickgegriffen.

1" Dazu zhlt auch die Verschriftlichung der oralen Traditionen der Santeria, womit der von einigen Gruppen
geforderten Notwendigkeit zur Erschaffung eines religidsen Kanons nachgekommen wird. Dem steht jedoch die
permanente traditionelle Integration fremder Elemente entgegen (Olmos/Paravisini-Gebert, 75f).
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schrittlich empfundene polarisierende Theologie, die eine grundsitzliche Offenheit gegeniiber
der Wissenschaft verneinte, wurde mit den pluralistischen und pragmatischen Gesellschafts-
rahmenbedingungen verworfen. Genau deshalb scheinen neuartige religiose Erfahrungen als
attraktives Konzept zu einer sich zunehmend sikularisierenden Weltsicht zu etablieren. Dem-
gemal hat sich das Spektrum von persdnlichen Transzendenzerfahrungen diversifiziert: Yoga,
Zen Buddhismus, New Age'® oder LSD Trips sind nur einige der Méglichkeiten, um spiritu-
elle Ebenen bzw. erweiterte Bewusstseinszustinde zu erfahren.'® Hierbei wird die offensicht-
liche Wahrnehmungsverschiebung'” von Religion deutlich, die sich von purem Glauben und
Doktrinen 16st und auf direkte personliche Erfahrungen abzielt (Stone, 123-125).

In diesem Kontext ist auch der Erfolg in Form der zunehmenden Anhdngerschaft der Santeria
zu sehen, welche ihren Mitgliedern durch das ,Arbeiten” mit den Orishas eine unmittelbare
individuelle Religionserfahrungen ermdglicht. Die mystische Kraft des Ashe, die besonders
stark bei Tieropferungen freigesetzt werden soll, beschreibt Neimark (52f) als emotional
kraftvolles und pures Empfinden, das alle Anwesenden wéhrend einer solchen Zeremonie
teilen. Er geht sogar soweit (208), die Opferungspraxis'’' mit einem Orgasmus zu verglei-
chen: auf rein emotionaler Ebene erfiahrt der Teilnechmer einen Kontrollverlust, ist danach
energetisiert, jedoch gleichzeitig entspannt und friedvoll. Selbstverstindlich erscheint es aus
der Perspektive eines Atheisten kompliziert, einen solchen Vergleich nachzuvollziehen. Al-
lerdings werden der Unterschied dieser Religionspraktiken im Vergleich zum klassischen
protestantischen Gottesdienst und die individualisierte Erfahrung innerhalb der kollektiven
Santeria Zeremonien erkennbar. Atwood Manson (114) erhebt den Akt der Opferung, egal ob
bloBe Opfergabe oder rituelle Schlachtung, sogar zu einer moralischen Aktion, die ein
Gleichgewicht zwischen Ausfiihrendem und seiner Umwelt schafft und eine innere personli-
che Regeneration hervorruft. Dabei wurde noch zu Anfang des 20. Jh. die damals vorrangig
von Afrokubanern ausgeilibte Santeria regelmiBig von der weilen kubanischen Oberschicht
ddmonisiert, die den Santeros die Opferung weiller Kinder unterstellte (Guerra, 17). Obwohl
mit der Aufhebung des Opferungsverbotes der oberste Gerichtshof 1993 signalisiert hatte,

dass eine solche Einschrankung nicht im Interesse der USA liege, ist die Medienberichterstat-

"% Das in den 1970er Jahren vermehrte Interesse an Esoterischem spiegelte sich in den zunehmenden Anhénger-
zahlen der Santeria oder dem Mystizismus des Judentums — der Kaballa — wider (Gonzalez-Wippler, 122).

' Auch in diesem Bereich zeigen sich synkretische Vermischungserscheinungen wie christliche Yoga Gemein-
den oder Zen Katholiken (Stone, 129).

7% An dieser Stelle muss der Ansatz Wuthnows (128) beriicksichtigt werden, welcher die aktuellen Tendenzen
eher als Spiritualitit, wie z.B. die individuelle Beziehung einer Person zu einem Heiligen bzw. Orisha in der
Santeria, charakterisiert anstatt als Religion, die unweigerlich mit Doktrinen und Institutionen assoziiert wird.

! In afrikanischen und afrokaribischen Religionen wird der Tod als Bestandteil des Lebens betrachtet. Die
Opferung von Tieren erfolgt schnell, so schmerzlos wie mdglich und wird von Gebeten begleitet (Neimark, 52).
Dem widerspricht allerdings eine archaisch anmutende Opferung, die Fichte (190) schildert. Dabei wurde einer
Schildkréte der Kopf mit der Hand herausgezogen, um diesen dann mit einem Stein zu zertriimmern.
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tung gerade in Bezug auf Opferungszeremonien unbalanciert und oft nur oberflachlich.
Brown (1989, 363) erwihnt ein Beispiel, bei dem zwei Priester, die geopfert hatten, zuerst
durch die Polizei verhaftet wurden, um im Anschluss 6ffentlich stigmatisiert zu werden. Tier-
schiitzer hatten die Zeremonie sofort und ohne Zweifel fiir eine ,schwarze’ Vodou Opferung
gehalten — dementsprechend negativ muss das in die Populdrkultur eingezogene Image der
Vodou Religion in der Offentlichkeit sein. Natiirlich gibt es Ausnahmen unter den Santeros,
die Tieropferungen nicht fachgerecht durchfiihren, was aber zu gro3en Teilen auf den Kom-
merzialisierungsprozess innerhalb der Religion zurlickzufiihren ist. Normalerweise finden
Tieropferungen niemals sinnlos oder grausam statt, selbst das Fleisch des Tieres wird zumeist
von den Teilnehmern der Zeremonie zuerst gewiirdigt und danach komplett verspeist. Das
Opfer symbolisiert dabei die Abhéngigkeit der Menschen von ihrer duleren Umgebung bzw.
Umwelt. Als Hauptursache fiir die reservierte Perzeption von Opferungen in der Offentlich-
keit sieht Neimark (50) die westliche Kultur'’* selbst. Diese hat im Laufe der christlichen
Pragung tiber Jahrhunderte hinweg den Tod zum Erzfeind verklart und versucht nun mit allen
Mitteln ihn zu verschleiern sowie sich von ihm fernzuhalten. Jenes Phdnomen duf3ert sich u. a.
in Beisetzungspraktiken, bei denen Tote in einem offenen Sarg aufgebahrt und in bester Gar-
derobe eingekleidet sind. Aber auch beim Einkaufen im Supermarkt, wo z.B. Teile eines ge-
schlachteten Tieres in Form eines Steaks durch geschickte Priasentation und Verpackung — ein
separates Stlick Papier auf dem Boden absorbiert den letzten Rest von Blut und macht ihn
damit unsichtbar — nicht mehr daran erinnern, dass es sich hierbei einmal um ein lebendiges
Wesen gehandelt hat, zeigt sich die Verschleierungstaktik (Murphy, 44). Uberdies werden pro
Tag horrende Mengen von Tieren, die teils unter qualvollen Bedingungen gehalten werden,
fiir die Erndhrung der Menschheit geschlachtet und verspeist. Dabei ist es offensichtlich, dass
die rituellen Opferungen der Santeria, wenn sie regelgerecht ablaufen, nicht als Untaten di-
monisiert werden kdnnen.

Als Erkldrung fiir den Wunsch nach emotionalen Erfahrungen bei der Religionsausiibung be-
sonders unter Europdern und Nordamerikanern sieht Neimark (52/209) das im Laufe der
Jahrhunderte etablierte Leben in einer zunehmend emotionsgeméBigten westlichen Zivilisati-
on'”. Nahezu niemand zeigt in der Offentlichkeit expressive positive oder negative Gefiihle,
da die Konventionen der Gesellschaft Contenance in vielen Situationen diktieren, welche auf

breiter Ebene adaptiert und akzeptiert sind. Einerseits kann diese emotionale Restriktion

72 Laut Neimark (55) waren Blutopfer in der Geschichte der Menschheit Bestandteil jeder Religion — selbst im
Christentum, wobei Neimark mit der Kreuzigung von Jesus Christus argumentiert.

173 Stone (133) behauptet, dass die sozialen Zwinge der modernen industriellen Gesellschaft und die einherge-
hende Sékularisierung zu einer moralischen und ethischen Krise gefiihrt und das gemeinschaftliche sowie famili-
dre Leben unterminiert haben.
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durch einfache Unterdriickung von Gefiihlen vor intensivem Schmerz schiitzen. Auf der ande-
ren Seite besteht jedoch analog dazu die Gefahr, dass keine nachhaltige positive emotionale
Freude mehr empfunden werden kann. Neimark (212) fordert die Einbeziehung von transzen-
denten Erfahrungen in das alltidgliche Leben und eigene Wertesystem, um den Wert der
Transzendenz selbst zu erhalten. Die Santeria bietet in diesem Fall giinstigere Voraussetzun-
gen — die fehlende Notwendigkeit von festen Institutionen wie Gebetshdusern oder Kirchen
ermoglicht eine flexible Religionsausiibung sondergleichen.

Als ein weiteres Beispiel der Erfahrung von Transzendenz kann die u. a. durch Grup-

17 betrachtet werden, doch gibt es dabei verschiedene An-

penrituale herbeigerufene Trance
sdtze. Murphy (99) beschreibt das Herabsteigen der Orishas auf die Teilnehmer folgender-
mafen: ,,The people have brought the orishas out of themselves, and now, as one, they are
celebrating their link with paradise.” Sein Ansatz reprédsentiert die Herauskehrung der tiefsten
inneren Bediirfnisse der Personen in Trance und suggeriert damit das Erreichen einer hdheren
spirituellen Stufe, die er als Verbindung zum Paradies charakterisiert. Des Weiteren be-
schreibt Murphy (131) einen virtuellen Zeitsprung der sich in Trance befindenden Personen in
die mythische Anfangszeit der Yoruba Religion. Dabei wiirden die Santeros in das Zeitalter
des altertiimlichen Ile-Ife zuriickversetzt und als Zeitgenossen der alten Konige bzw. Orishas
deren spirituelle Gesellschaft als hoheren Bewusstseinszustand erfahren. Reuter (44/88) be-
zeichnet die Trance zwar als Identitdtswandel eines Besessenen, betrachtet sie aber nicht als
individuelle rituelle Besessenheit, sondern vielmehr als gemeinschaftliche Reproduktion, bei
der eine theatralische Darbietung {iber das Leben der Orishas inszeniert wird. Durch Konditi-
onierung der Initiierten wihrend ihrer Ausbildungsphase wurden diese auf bestimmte Lieder
oder Rhythmen trainiert, um dann eine Verhaltensveranderung aufzuzeigen. Ob oder inwie-
fern Santeros bei einer mit Trancezustinden verbundenen Zeremonie tatsichlich Transzen-
denz erfahren, ist allerdings nicht der zentrale Betrachtungspunkt. Viel bedeutender hingegen
ist, dass die Anhdnger der Santeria selbst das Gefiihl haben, einen erweiterten Bewusstseins-
zustand erreicht zu haben. Ellison/Gay (128) und Atwood Manson (115) stellen dabei einen
weiteren Nutzen fest: ekstatische Ausiibungsformen religioser Praktiken kdnnen eine innere
Katharsisfunktion bei den Teilnehmern hervorrufen. Die seelische Reinigung eines Menschen
durch das Ausleben von Konflikten durch affektive Reiziiberflutung, also die Entfesselung
unterdriickter Emotionen, ist selbst unter Psychologen generell anerkannt und gilt als Be-

standteil der psychoanalytischen Therapie (Zimbardo, 426/431).

' In vielen afrokaribischen Religionen (Rastafarianismus, Obeah, Vodou) wird die Trance durch den Konsum
von Marihuana, Alkohol oder sonstigen psychoaktiven Priparaten erreicht (Olmos/Paravisini-Gebert, 148).
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Bei der Gegeniiberstellung von Santeria und anderen afrokaribischen Religionen bzw.
den groBen traditionellen Hauptreligionen stellen sich zahlreiche Vorteile heraus.'”” Neben
der bereits diskutierten psychologischen Betreuungsfunktion ihrer Anhénger kann die Prakti-
zierung der Santeria innerhalb einer eingeweihten Gemeinschaft als Faktor fiir Respekt die-
nen. Einerseits gelten langjéhrig praktizierende Santeros bzw. Babalaos, die wéhrend ihrer
,Amtszeit’ viele Initiationen durchgefiihrt haben und ihre spirituelle Familie ordnungsgemaf
betreuen, als duferst respektable Personlichkeiten. Auf der anderen Seite werden die Brujos
unter den Santeros zwar von groflen Teilen der spirituellen Gemeinde eher ablehnend betrach-

tet.!76

Doch durch die ihnen nachgesagten Zauberspriiche und die Macht, Schaden auf andere
Personen auszuiiben, werden sie gefiirchtet oder zumindest respektiert (Greenbaum, 209f).
Die Riten des Christentums hingegen haben im Vergleich zur Santeria im Laufe der Entwick-
lung an Attraktivitit verloren. So ist das Taufritual, welches urspriinglich eine komplexe Wa-
schungs- bzw. Salbungszeremonie war, deutlich reduziert worden — der Kopf wird nur noch
allegorisch mit wenigen Tropfen des Taufwassers benetzt — und hat daher seinen symboli-
schen Erfahrungswert verloren. Auch das Alter bei der Taufe spielt eine tragende Rolle, da
die meisten Christen als Sauglinge konsekriert werden und spéter als Erwachsene keine Erin-
nerung an dieses eigentlich bedeutsame Ritual im Leben eines Christen haben (MeBner,
631/114). Die christliche Kirche bietet ihren Mitgliedern zwar eine psychologische Betreu-
ungsfunktion in Form von Bufle, Ablass oder Beichte (MeBner, 145), doch sind diese Metho-
den weniger pragmatisch als ein Gespriach mit einem Santero, der durch den Einsatz von Ora-
kelsystemen seinem Klienten ein Gefiihl der Kontrollierbarkeit der Ereignisse vermittelt.

Ein dhnliches Beispiel der Transplantation karibischer Heilungssysteme in die USA ist das
besonders in den amerikanischen Siidstaaten (South Carolina) verbreitete Root Work bzw.
Hoodoo'”” (Olmos/Paravisini-Gebert, 96). Als eine Mischung von afrikanischen, indigenen
und europdisch-protestantischen Einfliissen handelt es sich dabei allerdings nicht um eine
Religion bzw. Sekte, sondern ein reines Konstrukt magischer Praktiken, das den Einsatz von
Amuletten und diversen Zauberspriichen zur Verbesserung des alltidglichen Lebens vorsieht.
Dementsprechend begrenzt ist auch sein Wirkungsbereich, der zwar schnelle Hilfe bei physi-

schen und psychologischen Problemen gewihren kann, aber keine sozial-integrativen Wir-

' Die Suprematie der Santeria unter den afrokaribischen Religionen ldsst sich anhand der Orishas nachweisen,
die vom Vodou und dem Spiritismus entlehnt worden sind. Hingegen sind Vodou spezifische Loas weder in der
Santeria noch im Spiritismus nachzuweisen (Perez y Mena, 22).

17¢ Bei Gonzalez-Wippler (68f) lisst sich eine Vielzahl von angeblichen Offensivzaubern nachlesen, um Feinde
zu entwiirdigen, zu schiadigen oder gar zu téten.

7 In Louisiana sind Hoodoo- und Vodou-Praktiken weit verbreitet und gehoren zur fest etablierten Folklore
bzw. Populdrkultur des Bundesstaates. Die magischen Rituale locken zunehmend Touristen an, die sich begeis-
tert den mysteridsen Techniken hingeben und diese auch dementsprechend gut bezahlen (Jacobs, 314/317.)
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kungen innerhalb einer bestimmten Migrantengemeinde freisetzt.'”® So kann allenfalls von
einer regional limitierten Konkurrenz der Hoodoo Praktiken zur Santeria ausgegangen wer-
den. Als bevorzugte Klienten von Root Doctors, die neben der Mundpropaganda zumeist {iber
Zeitungsanzeigen auf sich aufmerksam machen, gelten Afroamerikaner und einige Gruppen
karibischer Einwanderer wie etwa aus den Bahamas (Scott, 525/528).

Ein weiterer signifikanter Vorteil der Santeria besteht in ihrer Offenheit gegeniiber weiblichen
Mitgliedern, die innerhalb der Hierarchie genauso schnell aufsteigen konnen wie ihre ménnli-
chen Pendants. Noch auf Kuba war die Santeria stark ménnlich chauvinistisch geprégt, was
sich darin ausdriickte, dass nur Ménnern die Ausiibung des hochsten Priesteramts gestattet
war.'” Des Weiteren hat sich besonders in Miami'*’ eine gréBere Anzahl von homosexuellen
Santeros etabliert, die teilweise die Amter von Babalaos besetzen — auf Kuba wire dies un-
denkbar gewesen. In den sich parallel entwickelnden Reglas de Congo war auch eine fast
ausnahmslose Ménnerdomine vorherrschend, die zudem noch stark homophobe Tendenzen
aufzeigte (Palmié 2002, 164f). In diesem Zusammenhang behauptet Perez y Mena (21), dass
der Ausschluss von Frauen und Homosexuellen in der Regla de Ocha auf Kuba das starke
méinnlich chauvinistische Kontrollbediirfnis iiber die Orishas reflektierte. Bis heute spielt die-
ser Faktor eine tragende Rolle in der kubanischen Santeria, nicht dagegen in den USA. An
gleicher Stelle wirft Perez y Mena (21) eine interessante Hypothese auf: die Gay Rights Mo-
vement wihrend der 1960er Jahre hitte demnach den Kontakt der ersten kubanischen Migran-
ten mit den spiritistischen Puerto Ricanern im Nordosten der USA ermdglicht — dieses Auf-
einandertreffen galt als Geburtsstunde des Santerismo. Auch in traditionellen Hauptreligionen
wie dem Christentum, im Katholizismus, jedoch noch stirker als im Protestantismus oder dem
Islam ist die Betitigung der Frauen in religidsen Amtern nahezu ausgeschlossen und ihr Akti-
onsradius damit begrenzt.

Ebenso von Vorzug innerhalb der Santeria sind die moralisch justifizierte Doppelbetétigung
und die Simplifizierung der Faktoren, die das Leben beeinflussen. Einerseits ist es moglich
oder sogar wiinschenswert, das Streben nach materiellem Wohlstand mit spiritueller Erfiillung
zu verbinden. Allein die vielen auf personlichen Reichtum ausgerichteten Santeria Praktiken,

wie z.B. Talismane oder Zauberspriiche zum Gewinn von Gerichtsprozessen, Geld oder aus-

178 Ahnliche afrokaribische Kulte, wie Obeah, Myal oder Quimbois, die eine ebenso individuelle Arbeitsweise
mit den Klienten vorsehen (Olmos/Paravisini-Gebert, 131-152), kdnnen sich aufgrund ihres begrenzten Aktions-
radius und zu kleinen Anhéngergemeinden in den USA nicht auf breiter Basis durchsetzen.

' Daneben durften weder Frauen noch Homosexuelle die Bata Trommeln spielen oder Anhénger des Ifa Kultes,
der hochsten Kaste der Regla de Ocha, werden (Perez y Mena, 20).

"% Im Schmelztiegel der USA gilt Miami als mikrokosmisches Beispiel fiir ethnische, kulturelle, religiose und
soziale Antagonismen. So gibt es auf den Stralen Miilltonnen durchforstende Mittellose, neben welchen der an
der néchsten Ecke befindliche Supermarkt kalorienarme Kost speziell fiir Hunde anbietet. (Fichte, 178/238).
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sichtsreiche Jobs, betonen direkt die 6konomische Komponente des Lebens. Indes besteht
damit kein Widerspruch zur spirituellen Erfiillung eines Menschen — durch das Opfern fiir die
jeweiligen Orishas wird ein Teil des erworbenen Reichtums zuriick in den Zyklus der Exis-
tenz gegeben, wodurch sich eine permanente Balance bzw. Harmonie zwischen weltlicher
Ebene (Menschen) und spiritueller Welt (Orishas) etabliert. Auf der anderen Seite betrachtet
die Santeria nur zwei Faktoren im Leben eines Menschen als unverdnderbar, nimlich Geburt
und Tod. Alle dazwischen liegenden Ereignisse sind durch Divinationssysteme vorhersehbar
und konnen dementsprechend beeinflusst werden (Neimark, 15-18). Dieses Phdnomen der

Kontrollierbarkeit des Geschehens'®!

spricht das Kontrollbediirfnis vieler Menschen an und
vermittelt zusétzlich Sicherheit sowie Selbstvertrauen. In der kapitalistischen Gesellschaft der
USA kann daher die individuell beeinflussbare Paarung der Faktoren materieller Wohlstand
und Kontrollierbarkeit der Dinge als Erfolgsrezept der Santeria betrachtet werden, das neben
der traditionellen Klientel auch Personen aus anderen Religionen lukrativ erscheint. Neimark
(216) fasst diese Uberlegenheit der Santeria prizise zusammen: ,, Durch das ihm eigentiimli-
che Merkmal, nicht be- und zu verurteilen, entgeht es der Falle ethisch ausgerichteter religio-
ser Systeme, Schuldbewusstsein hervorzurufen.*

Durch ihre abwechslungsreichen musikalischen und ténzerischen Elemente bei religio-
sen Praktiken, zeigt die Santeria ein betrdchtliches Potential, in die Popularkultur der USA
einzudringen. Zumeist sind dafiir kubanische Santeras bzw. Olorishas'®* verantwortlich, die
wegen der steigenden Nachfrage einer vorwiegend amerikanischen bzw. europdischen Klien-
tel'™ und dem Wunsch nach einem zweiten beruflichen Standbein Tanzschulen eréffnet ha-
ben. In threm Angebot befinden sich u. a. Workshops, in welchen die Bewegungen der rituel-
len Besessenheitstinze der Orishas, wie die seicht umgarnenden und grazilen Bewegungen
der Liebesgottin Oshun, erlernt werden konnen. Zwar sind die meisten Schiiler lediglich an
der dsthetischen Komponente'®* der Tanzbewegungen interessiert, doch geraten sie zwangs-
laufig — sei es durch Unterhaltungen mit der Lehrperson oder die Konfrontation mit typischen
Kleidungsstiicken oder sonstigem Zubehdr — in Kontakt mit der Santeria. Als Konsequenz der
zunehmenden Beliebtheit durchdringen einige Tanzstile die Populirkultur. Ahnlich verhilt es

sich in der Musikerszene: eine zunehmende Zahl von Perkussionisten ist auf die musikali-

81 Diesem Konzept steht direkt die Pridestination des Christentums gegeniiber, welche davon ausgeht, dass Gott
im Sinne des Schicksals einen vorbestimmten Weg fiir jeden Menschen beabsichtigt hat (Neimark, 25).

'82 Elena Garcia, ein ehemaliges Mitglied der kubanischen Folklore Tanzgesellschaft, hat in Miami eine Tanz-
schule gegriindet, wo sie neben den Tanzlektionen auch kubanische Kultur bzw. Folklore vermittelt (Korman).
'8 Schmidt (143) berichtet iiber die personliche Erfahrung einer Musikveranstaltung, bei der puerto-ricanische
Musiker neben ihrem populdrmusikalischen Programm einige Songs zu Ehren der Orishas spielten. Das nicht
eingeweihte und groftenteils amerikanische Publikum reagierte begeistert.

'8 Dazu gehdren auch die kiinstlerischen Ausdrucksformen der Santeria in Form von prachtvoll hergerichteten
Schreinen, die ebenso ein nicht initiiertes Publikum ansprechen (Brown 1993 passim).
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schen Aspekte, einer unkonventionellen und vom Mainstream abweichenden Rhythmik sowie

185

den charakteristischen Trommeln der Santeria fokussiert.”> Auch in diesem Bereich floriert

gegenwirtig das Angebot von Workshops und dhnlichen Lehrveranstaltungen (Schmidt, 27-
29). Die asthetische Dimension der Santeria, in welcher die Musik als eingingiges Medium'*®
die buchstébliche Hauptrolle tibernimmt, fiihrt daher immer wieder zu Konvertierungen von
Menschen anderer Religionen bzw. Atheisten in die Santeria (Schmidt, 157). Erst durch das
Anhoren des Liedes ,Naci Orishas’ von den Orishas, mit dem ich per Zufall durch die Beihil-
fe meines Bruders konfrontiert wurde, entwickelte sich das Interesse an den Orishas, woraus
die hier vorliegende wissenschaftliche Arbeit entstanden ist. So fiihrte auch der Ende der
1990er Jahre veroffentlichte Song ,Santeria’ von Sublime zu internationaler Bekanntheit des
Terminus Santeria. Als Hohepunkt des Kontaktes von nicht eingeweihten Personen mit der
Santeria, aber auch vielen anderen karibischen Kulturelementen, gelten der Karneval und die
populdren Folk Festivals. Hierbei vermischen sich die unterschiedlichsten tdnzerischen, musi-
kalischen und kiinstlerischen Elemente der vielseitigsten Migrantengruppen und reprasentie-
ren damit einen beispiellosen Schmelztiegel der Kulturen (Greenbaum, 314). Besonders der
Karneval"® in New York gilt laut Schmidt (16) als ein enorm wichtiger Beitrag zur Etablie-
rung einer pankaribischen Identitt.

Von der in den USA weit verbreiteten religidsen Kommerzialisierung'™®, die interne
Ursachen hat, aber auch von externen Faktoren'®’ hervorgerufen wird, blieb allerdings auch
die Santeria nicht verschont. Zum einen erhalten religiése Vereinigungen in den USA keine
staatlichen Hilfen und miissen sich demnach selbst finanzieren, was mit verstiarkten Merchan-
dising Tatigkeiten und der teils aggressiven Anwerbung von neuen Mitgliedern &hnlich wie in
der freien Wirtschaft einhergeht (Zoller, 576).""° So unterscheidet sich auch der Umgang mit
Religion in Europa, wo sie auf politischer bzw. staatlicher Ebene reguliert wird, und in den

USA deutlich voneinander. Die Regelung findet in Amerika auf Marktbasis statt — eine Mis-

185 Einer der bekanntesten Drummer in New York ist John Amira, der durch die Musik der Santeria Gemeinden
wachsendes Interesse an der Religion bekam und sogar initiiert wurde. Er nimmt selbst heute noch an Santeria
und Vodou Zeremonien teil und publizierte eine Monografie {iber die Musik der Santeria (Schmidt, 29).

"% Roof (152) stellt fest, dass Nahtoderfahrungen, Engel und Mythologie in einer Art religidser Popkultur miin-
deten und seither in die verschiedensten Musikstile, wie Grunge, Blues, Heavy Metal oder Hip Hop, eindringen.
"% Das #sthetische Moment des Karnevals ist der zentrale Punkt der karibischen Kultur und dient u. a. zur Inter-
aktion mit AuBenstehenden, die iiber die Teilnahme an der Veranstaltung Interesse bekunden (Schmidt, 167).

'8 Fichte (206) entwirft eine interessante These: schon in der traditionellen Yoruba Religion herrschte eine Teil-
kommerzialisierung — Babalaos lielen sich feste Preise fiir bestimmte religiose Tétigkeiten bezahlen.

1% Gonzalez-Kirby/Sanchez (47) gehen davon aus, dass die Latinisierung der USA u. a. zur Kommerzialisierung
fiihrt und sich Botanicas zum Schmelztiegel afrokaribischer und hispanischer Religionen entwickeln.

1% Diese neuartige Konkurrenzsituation charakterisieren Miiller/Reeder/Karcher (xii) wie folgt: ,,Die Globalisie-
rung hat iiberdies einen kaum iiberschaubaren globalen Markt der Religionen entstehen und sich ausbreiten las-
sen, auf dem ganz unterschiedliche Gruppen, Bewegungen und Organisationen ihre Weltanschauungen, Glau-
bensbekenntnisse und Produkte als neue Religionen oder unter dhnlichem Namen feilbieten.*
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sionierung erfolgt persuasiv sowie ohne Zwang und dhnelt damit einem Kaufabschluss, der
mit einem Vertreter vereinbart wird (Leggewie, 15f).

Die bereits im Kapitel 4 erwihnte Kommerzialisierung religioser Objekte durch die zahlrei-
chen Botanicas, welche sich durch den Verkauf derselben auch einem nichtreligiosen Kun-
denstamm 6ffnen, kommentiert Fichte (179) mit einem niichternen ,,Die Priester haben religi-
0se Kauthduser eingerichtet.” Besonders die multiplen religidsen Zugehorigkeiten, wie be-
kennende Santeros, die gleichzeitig Palo Mayombe, Palo Monte, Spiritismus oder sonstige
afrokaribische Religionen in ihrem Sortiment haben, kritisiert Fichte entschieden. Die ehe-
mals noch individuell fiir jeden Kunden angefertigten Talismane, Amulette und Trénke schei-
nen passé geworden zu sein. Langst nutzen die Betreiber der Botanicas das Internet, um in
groBem MafBe die vielfdltigsten Gliicksbringer, Badezusétze oder Salben an ihre internationale
Kundschaft zu vertreiben (Pintado, 169f). Selbst personliche Konsultationen oder sogar Initia-
tionen werden gegen entsprechende Bezahlung iiber moderne Internetmedien, wie Skype oder
ICQ, angeboten. Allein bei der Eingabe von ,Santeria’ in die Internetsuchmaschine Google
werden knapp 1,4 Mio. Seiteneintrige angezeigt, was nur noch durch den Suchbegriff ,Voo-
doo’ iibertroffen wird, der etwa 19,5 Mio. Eintrdge vorweist. Das im Internet vertretene Oris-
ha Netzwerk (http://www.orishanet.org/) betreibt gezielt Offentlichkeitsarbeit und klirt iiber
den Ursprung und die Praktiken der Santeria auf. Aulerdem bietet es permanenten Zugang zu
den neuesten Informationen und schafft ein Diskussionsforum zu diversen Themen fiir seine
internationale Anhéngerschaft. Die Nutzung des Internets hat also Einzug in die ehemals so
auf Geheimhaltung bedachten afrokaribischen Religionen gehalten, die sich zusitzlich seit
Ende der 1980er bis Anfang der 1990er Jahre im Zuge eines Kommerzialisierungsprozesses
afrikanischer Kultur in den USA'"' noch effektiver vermarkten lassen (Robaina, 175). Diese
immer wieder priasent werdenden Trendwellen, wie auch das Interesse in den 1970er Jahren
an Yoga, Mantra und Meditation, hatten nur wenig mit den urspriinglichen Bedeutungen bzw.
Lebensarten der traditionellen Systeme zu tun — es sind vielmehr Einzelaspekte, die das Inte-
resse auf sich ziehen (Neimark, 210). Andererseits sorgen auch die abgespaltenen Tochterre-
ligionen der Santeria, die sich ebenso zunehmend professionalisieren, fiir Konkurrenz um
Anhidnger. Ausiibende des Santerismo haben nicht nur die traditionelle Santeria Kultgemeinde
im Rahmen der Espiritismo Ideologie nachgebildet, sondern auch das Gebiihrensystem der
Santeria (Orishas ,arbeiten’ fiir einen bestimmten Aufwand) adaptiert. Im Gegenzug erweitern

Santeros ihren Wirkungsbereich auf den Santerismo, um dadurch ihre Einnahmequellen zu

1 Dieses Phanomen, das zumeist mit einer Re-Afrikanisierung der Santeria einhergeht, fiihrt zu einer verinder-
ten Anhéngerschaft. Karibische Migranten konnen sich mit diesen neuen und purifizierten Religionsvarianten
nicht mehr ausreichend identifizieren (Schmidt, 84).
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diversifizieren (Brandon 1997, 114). Die religiose Konkurrenz ist nicht nur unter den Pries-
tern der Santeria gestiegen, auch die einfacher auszufiithrenden und effektiveren Praktiken des
Vodou oder Palo Mayombe locken Interessenten, die von Zeitnot geprégt sind und auf schnel-
le Losung ihrer individuellen Probleme dringen. Priester der Reglas de Congo haben nahezu
dasselbe Aufgabenspektrum wie Santeros (Fichte, 191/385).

Des Weiteren geht Murphy (78f) von einer gesteigerten AmtsanmafBBung zahlreicher Babalaos
aus. Dubiose Lehrpersonen bieten Interessierten einen schnellen Aufstieg zur hochsten Pries-
terkaste gegen eine dementsprechend hohe Entlohnung an. Dass dann die Ausbildung bzw.
religiose Qualifikation nur diirftig ist und nicht im annéhernden den Erfordernissen gerecht
wird, sei hier nur am Rande erwdhnt. Allerdings fithren auch die unterschiedlichen Aus-
tibungsformen der kubanischen und amerikanischen Santeria gelegentlich zu Friktionen und
gegenseitigen Anschuldigungen aufgrund einer fehlerhaften Ausiibung der authentischen
Regla de Ocha. Das eintriglichste Geschéft sind die Initiationen in die Santeria, die im Nor-
malfall kostendeckend sein sollten, d.h. keiner der Unterrichtenden erhélt einen persénlichen
Zuverdienst. Murphy (89ff) beziffert die Kosten der Asiento je nach Orisha auf $2500 bis
$5000 fiir Opfertiere, Speisen, religiose Utensilien, Raummiete, Musiker und Perkussionisten.
Einige Betriiger lassen sich jedoch bis zu $10000 fiir eine einzige Initiationszeremonie zahlen,
bieten dabei ihren Kunden aber den Vorteil, dass thre Form der Asiento nur hochstens eine
Woche anstatt des traditionellen Jahres (bzw. die verkiirzte amerikanische Form von einem
Monat) dauert und die askesedhnlichen Entbehrungen nur auf ein Minimum beschrénkt sind.
Auch an dieser Stelle bleibt selbstverstindlich die Qualitit der Ausbildung auf der Strecke.'*”
Selbst die urspriinglich den Exilkubanern Halt gebende Verbundenheit mit der religiésen Fa-
milie befindet sich durch die verdnderte Anhdngerschaft zunehmend in Aufldsung.

Dagegen hat der Kommerzialisierungsprozess auch einen Vorteil. Die Verschriftlichung von
religiosen Anleitungen und Praktiken der vorherigen rein miindlichen Traditionen hilft beson-
ders in den USA bei der Sicherung und Weitergabe der Santeria Uberlieferungen (Reuter, 68).
Fichte (187) sieht in diesen Tendenzen hingegen einen gefihrlichen Authentizititsverlust'”,
welcher die Santeria korrumpiert sowie auf mittel- oder langfristige Sicht schidigen wird.
Ahnlich argumentiert Palmié (1991, 463/468), welcher in der zunehmende Kommerzialisie-

rung der Santeria die Gefahr einer starken Popularisierung bzw. Entfernung von den traditio-

192 Schmidt (73f) stellt in diesem Kontext fest, dass durch den Einzug der Santeria in die weie Mittel- und
Oberschicht diese kommerzialisierter bzw. einfach teurer wird. Aufgrund ihrer durchschnittlich héheren Lohne
sind diese auch gewillt, hohere Preise fiir Initiationen, Konsultationen und religiése Utensilien zu bezahlen.
AuBerdem gilt in hoheren weilen Gesellschaften die Santeria als eine im Trend liegende Modeerscheinung.

'3 Keiner der Novizen in Miami wére mehr an den traditionellen Einweihungsriten interessiert, da schon allein
das friither obligatorische Scheren der Haare fiir viele der potentiellen Anhénger unertréglich ist (Fichte, 187).
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nellen Wurzeln der Religion sieht. Wenn diese Simplifizierung, welche zweifelsohne zu einer
steigenden Mitgliederanzahl fiihrt, aus der Perspektive des stindigen Wandels der Santeria,
um in heutigen Gesellschaften anpassungsfdhig zu bleiben, betrachtet wird, so handelt es sich
dabei um einen Vorteil, der die Weiterexistenz der Religion in Zukunft sichert.

Dagegen ist die Wahrnehmung der rituellen Religionspraktiken afrokaribischer Reli-
gionen'*, insbesondere der Regla de Ocha, innerhalb der Offentlichkeit durchaus ambivalent.
Im Folgenden soll durch die Betrachtung ausgewihlter Zeitungsartikel iiber die Santeria aus
den Regionen New York und Florida der letzten 20 Jahre das von ihnen skizzierte 6ffentliche
Bild der Religion thematisiert werden. Einer der frithesten Artikel (Volsky, 1987) behandelt
den Institutionalisierungsversuch der Santeria in Form der Griindung der Church of Lukumi
Babalu Aye und berichtet liber den Unmut der christlichen Bewohner {iber die Opferungsri-
tuale. Deren Anwalt duBlert sich stark polarisierend iiber die Santeria, indem die typischen
Stereotypen hervorgebracht werden: die Santeria sei keine Religion, wiirde nur von der Un-
terschicht ausgeiibt werden und wére ein Vodou dhnlicher sowie kannibalischer Kult. Aller-
dings wird diese Ddmonisierung mit der Feststellung relativiert, dass einige Bewohner Hia-
leahs charismatische bzw. fundamentalistische Christen sind. An dieser Stelle impliziert der
Autor, dass es sich weniger um ein rein rechtliches Problem handelt, sondern vielmehr ein
sozialer Konflikt zwischen Santeros und Christen zu sein scheint. Diese These findet sich
auch bei Schamlz (1989) wieder, der allerdings noch eine weitere Komponente in die Diskus-
sion integriert: demnach ist die kubanische Gemeinde in sich selbst zwischen Katholiken und
Santeros, die auch teilweise durch Vertreter der Oberschicht unterstiitzt werden, gespalten.
Des Weiteren deutet Schamlz an, dass es sich nicht um ein traditionelles Problem zwischen
Migranten und US-Biirgern handelt, da die Bevolkerung Hialeahs zu {iber 85% aus Hispanics
besteht und deren religiose Uberzeugungen offensichtlich differieren. Die chronologisch ge-
sehen folgenden Artikel von Greenhouse (1992 und 1993), New York Times (1993) und Roh-
ter (1993) beleuchten umfassend die Verhandlung der Church of Lukumi Babalu Aye, welche
durch Ernesto Pichardo vertreten wurde, gegen die Stadt Hialeah vor dem obersten Gerichts-
hof der USA im Jahr 1993. Dabei wird objektiv herausgestellt, dass das Gesetz der Stadt Hia-
leah zum Verbot von Tieropferungen'” ein klarer VerstoB gegen den Grundsatz der freien
Religionsausiibung in den USA war. Greenhouse (1992) sieht die Argumentationsstrategie

Hialeahs, die darauf abzielte, das allgemeine Opferritual in der Santeria als fragwiirdig darzu-

1% Das Konzept afrokaribischer Religionen charakterisiert Schmidt (159) als religiése Bricolage. Deren Merk-
male sind die offene bzw. dynamische Mischung von diversen Elementen, kreative Akteure, Zusammenspiel von
Aktion und Reaktion, Abhédngigkeit von Kontext und Situation und die Adressierung aller menschlichen Sinne.
% Die Ordonanz 87-52 der Stadt Hialeah sah das Verbot des Totens von Tieren vor, sobald diese nicht primér
zur Nahrungsmittelbeschaffung genutzt wurde (New York Times, 1993).
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stellen, als Infragestellung der gesamten Religion. Nach positiver Entscheidung fiir die
Church of Lukumi Babalu Aye werden von Greenhouse (1993) die Hauptargumente fiir die
Entscheidung dargestellt: Tiere bzw. Wild werden beim Angeln, Jagen oder der rituellen
Schlachtung in anderen Religionen'® (z.B. koscheres Schichten) ebenso getotet, weswegen
die Opferungen in der Santeria keinen Verstof3 darstellen. Daher war die Ordonanz 87-52 der
Stadt Hialeah auf eine direkte Unterdriickung einer Religion'®” ausgerichtet und musste des-
halb zuriickgenommen werden (New York Times, 1993). Eine duflerst interessante Perspekti-
ve auf die Verhandlungen présentiert Rohter (1993), welcher den prignanten Einfluss der
Botanicas auf die Gerichtsverhandlung thematisiert. Er charakterisiert diese als indirekte
Lobby der Santeria, da sie Umsatzeinbriiche befiirchteten, die durch eine eventuelle Negativ-
entscheidung durch das oberste US-Gericht hervorgerufen werden konnten. Die positive Ent-
scheidung fiir die Santeria hat 1993 den bestehenden sozialen Druck auf die Santeros abge-
baut und die Religion der exilkubanischen Gemeinde zumindest kurzzeitig auf nationaler
Ebene in den Fokus gebracht und fiir einen Anstieg ihres Bekanntheitsgrades gesorgt.

Jedoch zeigt der Beitrag von Wagner (2008), dass die Entscheidung des obersten US-Gerichts
selbst heutzutage noch nicht in die Rechtspraxis aller Bundesstaaten iibernommen ist bzw.
rechtliche Grauzonen bestehen. Im Artikel wird ein Santeria Priester der Tierquilerei ange-
klagt, da er Tauben, Hiithner und eine Schildkrote aus religiosen Griinden enthauptet hatte.
Damit stellt sich die konkrete Frage, ob religiose Tieropferungen auch in der Gegenwart als
nicht legitim — zumindest in einigen Bundesstaaten wie Kalifornien — angesehen werden oder
sogar der Willkiir ortlicher Behorden unterworfen sind. So informiert Lush (2007) {iber eine
Initiationszeremonie der Church of Lukumi Babalu Aye, die mit einer gréBeren Anzahl von
Tieropfern (44 Hiihner, 11 Ziegen, 2 Schafbocke) verbunden war. Die durch verunsicherte
Nachbarn alarmierte Polizei 16ste die Veranstaltung mit Hilfe mehrerer Einsatzwagen sowie
einer SWAT-Einheit'”® auf und entweihte zusitzlich mit dem Fotografieren des , Tatortes’ die
gesamte Zeremonie. Immer noch sind zu viele Polizisten nicht ausreichend iiber die rituellen
Opferungen der Santeria informiert, was zu zahlreichen unndtigen Auseinandersetzungen
filhrt. Auf der anderen Seite arbeiten Spezialisten wie Pichardo zunehmend mit der Polizei
zusammen, um Unannehmlichkeiten zu reduzieren. Dafiir spricht auch der Beitrag in The

Gainesville Sun (2008), der iiber die Neuauflage des Polizeithandbuches fiir 2009 berichtet,

1% Pichardo wurde wihrend des Prozesses von der Presbyterianischen Kirche und dem amerikanisch-jiidischem
Komitee unterstiitzt, die fiir den Schutz der freien Religionsausiibung pladierten (Rohter, 1992).

7 Der frithere Verhandlungsfall Employment Division v. Smith, der eine Kiindigung von Indianern, welche aus
religiésen Griinden Peyote (ein Halluzinogen) einnahmen, als unzuldssig einstufte, galt als Referenz bei der
Entscheidung gegen Hialeah (Greenhouse, 1993).

"% Die Special Weapons and Tactics Einheiten der Polizei werden normalerweise nur in Extremsituationen, wie
z.B. Geiselnahmen, zur Unterstiitzung der reguldren Einheiten herbeigerufen.
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wobei ein Zusatzeintrag Polizisten informiert, wie sie sich in Zukunft bei Beschwerden tiber
rituelle Tieropferungen zu verhalten haben und dass der Schutz der freien Religionsausiibung
von US-Biirgern oberste Prioritét hat. Die Integration dieses Passus in die Taktiken der Poli-
zei zeigt einen deutlich positiven Ansatz im zukiinftigen Umgang mit rituellen Opferungen.

Eine weitere Gruppe von Artikeln (Watrous 1993; Alvarez 1997; Korman 1999; Gale 1999;
Suarez de Jesus 2007; Lush 2008; New York Times 2008) behandelt vorwiegend den spiirba-
ren Einfluss der Santeria auf die US-Populdrkultur, im Einzelnen Tanz, Musik und Kunst.
Watrous (1993) berichtet iiber ein Konzert von kubanischen Musikern, deren Perkussionisten
aufgrund von Einreisebestimmungen des State Department nicht in die USA reisen durften.
Die darauthin erfolgenden Improvisationen versetzen das grof3tenteils amerikanische Publi-
kum in Begeisterung. Alvarez (1997) hebt hingegen gezielt die Verbesserung des Images der
Santeria aufgrund bekannt gewordener Musiker als auch den Transport derselben durch die
Botanicas — auch wenn iiberwiegend aus kommerziellen Griinden — in die Offentlichkeit her-
vor. Francisco Aguabella, der auch gemeinsam mit Frank Sinatra spielte, hatte neben Candi-
do, Santamaria und Collazo mafgeblich die Entwicklung des Jazz beeinflusst. Daher reicht
der musikalische Einfluss der Santeria auf die US-Musikkultur bzw. -entwicklung schon mehr
als 60 Jahre zuriick (Gale, 1999). Eine historische Zusammenfassung iiber die facettenreiche
kubanische Beeinflussung amerikanischer Musik in Form von Son, Rumba sowie den spéter
entstandenen Formen des Mambo und Cha-Cha-Cha thematisiert die New York Times
(2008). Als Beispiel fiir die zuletzt auftretende Popularititswelle kubanischer Musik wird der
Buena Vista Social Club genannt. Mit ihrem gleichnamigen Album schaffte es die Gruppe
kubanischer Musiker um Ibrahim Ferrer' und Compay Segundo in den USA immerhin auf
Platz 80 der Album Charts, in Deutschland hingegen sogar auf Platz 1. Der internationale
Bekanntheitsgrad kubanischer Musik erreichte damit einen weiteren Hohepunkt. Die auf3er-
gewohnlichen und stark an Schauspielerei erinnernden Tanzkombinationen, welche auch ein
fester Bestandteil der kubanischen Folklore sind und von einem zunehmend angloamerikani-
schen Publikum bevorzugt werden, favorisiert Korman (1999) in ihrem Beitrag. Damit geht
ein Anwachsen von Tanzschulen einher, die von teilweise initiierten Kubanern betrieben wer-
den. Uber eine Ausstellung von Gebeten fiir Heilige und Orishas im Jahr 2007, die teilweise
mit vorher unverdffentlichten Fotografien aus privaten Santeria Zeremonien versehen waren
und zahlreiche Rituale darstellen, berichtet Suarez de Jesus (2007). An dieser Stelle wird
deutlich, dass die Santeria zunehmend die Offentlichkeit sucht und ihre kulturellen Beitriige

prasentiert. Aber auch der bis vor wenigen Jahren nur in der Forschung debattierte Synkretis-

' Ferrer bezeichnete sich in einem TV-Interview selbst als Angehoriger der Santeria. Seinem Schutzheiligen
Babalu Aye (St. Lazarus) opferte er in regelméBigen Abstdnden Honig, Rum und Duftwasser (Wenders, 1999).
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mus findet einen Weg an die Oberflache durch die Darstellungen katholischer Heiliger und
ihren dahinter maskierten Orishas und stellt sich einem breiteren Publikum zur Diskussion.*”

Im Gegensatz zu den bisher relativ positiven Themenschwerpunkten behandelt ein Teil der
Artikel kriminelle Straftaten, die in unmittelbarer Ndhe zur Santeria stehen sollen. So berich-
tet Lush (2008) iiber den Mordversuch an dem bekannten Songwriter Fabio Salgado, welcher
u. a. mit Gloria Estefan, Julio Iglesias und Jennifer Lopez zusammengearbeitet hatte. Ein
ehemaliger Geschéftspartner Salgados, welcher die Oshosi Yoruba Kirche in Kendall betrei-
ben und Gelder Salgados veruntreut haben soll, habe den Mordauftrag an dem ebenfalls der
Santeria angehorenden Salgado gegeben. Nachdem der Anwalt des potentiellen Taters mit
Geldern aus der o. g. Kirche finanziert worden war, trat Salgado aus der Oshosi Yoruba Kir-
che aus. Mit Salgados Austritt wird der Wandel der traditionellen Santeria Bande zwischen
den Mitgliedern deutlich — gew6hnlich hielt der Bund zwischen Santeria Anhéngern und ih-
rem Padrino bzw. ihrer Madrina auf Lebenszeit und konnte nicht aufgelost werden. Almond
(1994) behandelt indessen ein Jahrestreffen von Polizeispezialisten, die einen Anstieg religios
motivierter Verbrechen feststellten. Besonders die Santeria, aber auch das durch haitianische
Einwanderer ausgeiibte Vodou, wurden zu dieser Zeit primér mit Drogendealern in Verbin-
dung gebracht. Uber eine Serie von Bankrauben, die von Anhingern der Yoruba Religion
ausgeiibt wurden, informiert Zaffiro (2005). Urheber dieser Straftaten war dabei ein Priester,
der die jugendlichen Bankrduber initiiert und eine Entlohnung von $500 pro Person gefordert
hatte, welche die Jugendlichen allerdings nicht entrichten konnten. Nach Belegung mit einem
,Unsichtbarkeitsspruch’ sollten die Jugendlichen Banken {iberfallen. Diese Begebenheit kann
als aussagekriftiges Beispiel fiir Bauernfangerei bzw. Profitgier von dubiosen Santeros be-
trachtet werden, die nicht einmal vor der Manipulation Jugendlicher zuriickschrecken. Ken-
nedy (2007) thematisiert den Mord eines potentiellen Santeros an einem Konkurrenten seiner
Partnerin. Weitere Informationen, wie das Arbeiten mit Ngangadhnlichen Utensilien, er6ffnen
dem mit Hintergrundwissen versehenden Leser allerdings eine andere Perspektive, da diese
Techniken keinesfalls Bestandteil der Santeria sind, sondern eher im Palo Mayombe verwen-
det werden. An dieser Stelle wird die nicht differenzierende Darstellung des Artikels deutlich,
der die ungerechte Denunzierung der Santeria zur Folge hat. Ein dhnliches Beispiel, allerdings
mit differenzierter Perspektive, ist der Artikel von Vansickle (2006) iiber den Diebstahl
menschlicher Gebeine aus einem Grab. Zunichst entsteht der Eindruck, dass Santeros die

Skelettteile fiir eine Zeremonie gestohlen hitten. Auch die rituellen Praktiken von Santeria,

2% Auch die New York Times (2008) griff das Thema des Synkretismus auf und erklirte diesen entsprechend der
derzeitig dominierenden Forschungsmeinung als bloes Verstecken der Orishas hinter den Heiligen, um die
nicht erlaubte Religion der Sklaven zu bewahren bzw. zu praktizieren.
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Vodou und Palo Mayombe werden nicht voneinander abgegrenzt. Erst am Ende des Beitrags
wird dieser Eindruck durch die Befragung einer Expertin relativiert, welche eher Anhénger
nebuldser Vodou Zeremonien™' fiir die Tat in Betracht zieht.

Die meisten Zeitungsbeitrige thematisieren geringere VerstoBe gegen Umweltgesetze in
Form von Restprodukten, die nach Santeria Zeremonien einfach an Ort und Stelle liegen blei-
ben. Aguilar (2002) berichtet {iber den Fund eines toten Hahns, von Frauenkleidern und meh-
reren Messern, worauthin die ortliche Polizei von einem Verbrechen ausging. Erst nach Be-
fragung E. Pichardos, der als Sachversténdiger der Polizei in religidsen Fragen titig ist, wurde
eine Reinigungszeremonie in Erwigung gezogen. Burmeister (2004) hingegen schreibt {iber
den Fund von einem Menschen- und Tierschiadel, Gleisndgeln, Kreuzen und Armreifen, die
zunichst ebenso als Uberbleibsel eines Gewaltverbrechens gesehen wurden. Da sie jedoch in
zweil Topfen gefunden wurden, kann hier mit groer Wahrscheinlichkeit von der Entsorgung
eines ausgedienten Nganga ausgegangen werden. Fisher (2006) informiert iiber den Fund von
einem unidentifizierten Objekt auf den Gleisen einer Eisenbahnverbindung. Zwar stellte sich
heraus, dass es sich wohl um eine Opfergabe fiir den Schmiede- und Eisengott Ogun gehan-
delt hat. Allerdings musste zur Kldrung ein Bombenentschédrfungsteam der Polizei zur Stelle
gerufen und der Bahnverkehr fiir eine halbe Stunde lang stillgelegt werden. LaPeter/De la
Garza (2004) behandeln die Gefahr des Kontaktes mit Quecksilber, welches in bestimmten
Santeria Tranken, Amuletten oder gar als Badezusatz verwendet wird. Die gesundheitliche
Schadigung des zentralen Nervensystems ist nur eine Folge, jedoch wird auch bei der Entsor-
gung des Quecksilbers das Grundwasser bzw. der Trinkwasserkreislauf stark belastet.

Die Riickstinde von Santeria Zeremonien und Opferungen scheinen berechtigterweise das
groBte offentliche Argernis hervorzurufen. Einerseits entstehen Benachteiligungen fiir andere
Personen, wie bei Verspiatungen des Zugverkehrs oder schwermetallische Verunreinigungen
des Trinkwassers. Andererseits wird der Staat direkt durch Mehrkosten, etwa in Form von
Fahndungen”” oder ReinigungsmaBinahmen in Parks oder des Trinkwassers, zusitzlich be-
lastet. Auch die Umwelt wird durch das Liegenlassen von 6kologisch nicht recyclebarem Ma-
terial beeintriachtigt — iibrig gebliebene organische Tierreste sind zwar kein &dsthetischer An-
blick, aber dennoch biologisch abbaubar. Alvarez (1997) beobachtet daneben eine positive
Tendenz: obwohl mit steigender Mitgliederzahl der Santeria sich proportional die Zahlen der

Tieropferungen erhéhen, ist ein Riickgang der Beschwerden von Anwohnern zu verzeichnen.

2! Der menschliche Schidel gilt im Vodou als Sitz des Geistes und wird daher bevorzugt fiir magische Praktiken
bzw. die Herstellung eines Nganga genutzt (Olmos/Paravisini-Gebert, 80).

292 Hierzu bemerkt Fichte (380) korrekt: ,,In Miami schwimmen, nach der Presentacion al Rio, die alten Kleider
der Novizen die Fliisse hinunter und 16sen bei der Polizei des Staates Florida Fahndungen nach Ermordeten aus.*
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Eine letzte Gruppe von Artikeln thematisiert die zunehmende Popularisierung der Santeria
und betrachtet die damit einhergehenden Vor- und Nachteile der Kommerzialisierung. Neben
der Berichterstattung iiber die zunehmende Akzeptanz der Santeria in den 1990er Jahren gibt
Glasgow (1999) einen balancierten Uberblick iiber die Ahnlichkeiten bzw. Unterschiede zwi-
schen Vodou und Santeria.”” Dieser Beitrag klirt die Leserschaft hervorragend iiber beide
afrokaribische Religionen auf. Lantigua (1998) berichtet iiber die Vielfalt der Anhénger, wel-
che inzwischen Geschéiftsmianner, Anwélte oder Doktoren aus verschiedensten Kulturkreisen
einschlieft. Die Anpassung der Santeria mit rasanter Geschwindigkeit an die moderne Welt,
u. a. durch die Nutzung moderner Medien charakterisiert, wird als grofiter Vorteil derselben
herausgestellt. Allerdings werden die Institutionalisierungsabsichten der Church of Lukumi
Babalu Aye kritisch betrachtet. Einerseits konnte dadurch eine Zertifizierung von Babalaos
und Priester durch eine genormte Ausbildung garantiert werden, was zumindest einen Grof3-
teil der Hochstapler aus dem Verkehr ziehen wiirde. Andererseits kann die Institutionalisie-
rung als gleichzeitige Monopolisierung der Lukumi Babalu Aye, die lukrative Einkiinfte mit
sich bringen wiirde, unter Pichardos Vorsitz gesehen werden und den traditionell unabhéngig
und flexibel agierenden Santeros die Grundlage entziehen. Des Weiteren werden die Diffe-
renzen zwischen weillen und schwarzen Santeros angedeutet: Pichardo, der bereits 1961 in
die USA kam, gilt als Akademiker. Sein grofiter Konkurrent Zamora, der in der kubanischen
Armee gegen Castros Revolutionstruppen kidmpfte, kam 1980 im Zuge des Mariel Boatlift in
die USA. Immer wieder sind die beiden unterschiedlichen Interpretationen zur korrekten
Ausiibung der Santeria Gegenstand von Disputen. AuBerdem beklagt Zamora oft, dass weille
Santeros weniger hdufig bei ihren Zeremonien von der Polizei gestort werden als schwarze
Santeros. Cantor (1999) hingegen fasst die Vorteile der Santeria als soziales Netz unter Exil-
kubanern zusammen. Er betont die Bildung von beruflichen Nischen, die durch die Populari-
sierung der Santeria geschaffen werden: ein talentierter Schneider hat eine Boutique eroffnet,
in der er urspriinglich fiir religiose Zeremonien vorhergesehene Kleider aufgrund der Nach-
frage eines exklusiven Kundenstammes nun auch an diese verkauft. Die Anfertigung der
Kleider von Santeria Novizen ist ebenso eintréglich und hilft zahlreiche neu ankommende
Kubaner in den amerikanischen Arbeitsmarkt zu integrieren.

Bei der Zusammenfassung aller Artikel {iber die Santeria in den letzten 20 Jahren stel-
len sich folgende Tendenzen heraus: einen Hohepunkt der Berichterstattung nahm der Fall

Church of Lukumi Babalu Aye gegen die Stadt von Hialeah ein. Der positive Ausgang der

2 Glasgow stellt sehr richtig heraus, dass die Santeria auf der Yoruba Kultur beruht, das Vodou hingegen aus
mehreren afrikanische Stammestraditionen. Eine direkte Verbindung der kubanischen Santeria nach Afrika ist
daher noch nachvollziehbar, beim haitianischen Vodou ist dieses allerdings nicht mehr moglich.
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Entscheidung fiir die Santeria hat dabei geholfen, diese der Offentlichkeit niher zu bringen
und fiir weitgehende Akzeptanz als Religion in den USA gesorgt. Allerdings ist die durch den
obersten US-Gerichtshof genehmigte Tieropferung aus religiosen Zwecken noch nicht in allen
Bundesstaaten durchgesetzt bzw. hingt von der Willkiir ortlicher Behorden ab, sodass immer
wieder Initiationszeremonien der Santeria unrechtmafig gestort und damit entweiht werden.
Besonders in Florida sind die Behdrden bemiiht, Spezialisten zu beschéftigen, die sich bei
Bedarf mit religiosen Problematiken beschéftigen und die Polizei gezielt unterstiitzen. Des
Weiteren werden die &sthetischen Errungenschaften der Santeria in Kunst, Musik und Tanz
angemessen gewlirdigt. Aber auch die Modernisierung, die damit einhergehende Kommerzia-
lisierung mit ihren Vor- und Nachteilen sowie aktuelle Forschungsthemen, wie die Synkre-
tismusdebatte, werden durch die Presse verarbeitet.

Auf der anderen Seite werden verhéltnismiBig oft Santeros im Zusammenhang mit okkulten
Verbrechen erwéhnt, selbst wenn im weiteren Verlauf des jeweiligen Artikels eine genauere
Differenzierung stattfindet und die Santeria damit zulasten von Vodou oder Palo Mayombe
ausgeschlossen wird. Das groBte dffentliche Argernis neben den Kritiken der Tierschutzorga-
nisationen, welche zugegebenermallen berechtigt sind, scheinen Santeros allerdings mit den
Uberbleibseln ihrer Zeremonien zu verursachen, die zumeist auf 6ffentlichen Plitzen oder in
Parks liegen bleiben. Neben den unidsthetisch anmutenden Tierkorperresten sind auch nicht
abbaubare Materialien in der Offentlichkeit vollig deplaziert. An dieser Problematik werden
Santeros in Zukunft arbeiten miissen, um ein gemeinsames Nebeneinander mit ithren Mitmen-
schen so unproblematisch wie moglich zu gestalten. Summa Summarum erscheint das Bild
der Santeria in der Offentlichkeit positiver als erwartet, nur die Filmindustrie Hollywoods
wirft immer wieder einen negativen Schatten auf die Santeria und vermittelt Botschaften
zweifelhafter Qualitit (Alvarez, 1997). Als Beispiel sei hier nur Hackfords The Devil’s Advo-
cate mit Keanu Reeves, Al Pacino und Charlize Theron erwihnt. Relativ frith wird ein An-
hianger einer afrokubanischen Religion bei einer Tieropferung in New York City von Polizei-
beamten festgenommen, angeklagt und spéter durch eine Anwaltskanzlei vertreten, die vom
Teufel hochstpersonlich geleitet wird — in diesem speziellen Fall kann von einer Satanisierung
der Santeria durch Hollywood gesprochen werden. Eine weitere negative Portraitierung der
kubanischen Einwanderer durch die Filmindustrie lasst sich in De Palmas Scarface sehen, in
welchem der Marielito Exilant Tony Montana zum Drogen- und Mafiaboss in Miami auf-

steigt.”**

% Analog dazu kann die TV-Serie Miami Vice wihrend der 1980er Jahre betrachtet werden, welche teilweise
sehr negative Darstellungen von Exilkubanern bzw. der Santeria zeigte (Apter 1992, 3).
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6. Schlussfolgerung

Die Orisha Religion der afrikanischen Hochkultur der Yoruba erweiterte ihren religidsen
Korpus kontinuierlich durch ihre einmalige Flexibilitdt und Aufnahmebereitschaft gegentiber
fremden Elementen. Daraus entwickelte sich liber mehrere Jahrhunderte hinweg eine Glau-
bensform, die durch die intensive Sammlung, Konzentration und Reflektion menschlicher
Erfahrungen vielmehr eine pragmatische Lebenshilfe als eine traditionelle Religion bereit-
stellte. Dieses generelle Phanomen afrikanischer Religionen fasst Brandon (1997, 11) wie
folgt zusammen: ,,To understand African Religion on its own terms, then, means not to look
at it as a body of beliefs, doctrines, and rituals but rather as the ongoing manifestation of a
basic attitude toward life which is expressed in a variety of ways and a variety of contexts.”
Durch die Nutzung von Divinationssystemen, hoch entwickelter Krauter- und Pflanzenheil-
kunde, Gegenstands- und Tieropferungen fiir die Orishas bzw. Ahnengeister sowie Trance-
Erfahrungen ermdoglichte die Yoruba Religion ihren Anhdngern das alltdgliche Erlebnis indi-
vidueller und kollektiver Transzendenz. Noch heute wird die Yoruba Kultur an nigerianischen
Universitdten gelehrt (Apter 1992, 2). Mit dem Untergang der Yoruba aufgrund der Verskla-
vung durch die Européer im 19. Jh. wurde deren kulturelles und religioses Erbe, deren Rituale
und Zeremonien zwar direkt auf Afrika zugeschnitten, aber dennoch flexibler und undogmati-
scher Natur waren, in die Karibik transplantiert. Der Shangokult auf Trinidad*”, das Can-
domble in Brasilien und die Santeria auf Kuba sind die populdrsten Repréisentationen der ge-
meinschaftsbildend funktionierenden Yoruba Religion, welche als Modell der Neue-Welt-
Kulturen der afrikanischen Diaspora betrachtet werden konnen (Lefever 1996, 324).

Aufgrund der duflerst giinstigen sozio-gesellschaftlichen Rahmenbedingungen auf Kuba, zu
welchen eine relativ grole Schicht von freien Schwarzen, der praktizierte Volkskatholizismus
breiter Bevolkerungsschichten und die Organisationsmdglichkeit in den Cabildos zidhlen,
konnte die Yoruba Religion iiberleben und sich zu einer neuen Variante — der Santeria — wei-
terentwickeln. Diese neue Religion galt den aus vielen Ethnien zusammengesetzten Sklaven-
gruppen, die anzahlmiBig von den Yoruba dominiert wurden, als Zugehorigkeits- und Identi-
fikationsmerkmal in den schwierigen Zeiten der Leibeigenschaft. Um weiterhin ihre afrikani-
schen Gottheiten zu verehren, ohne dabei groflere Aufmerksamkeit der Sklavenhalter auf sich
zu ziehen, versteckten die Sklaven die Orishas, deren Pantheon inzwischen auf etwas mehr als

20 Gottheiten reduziert wurde, wodurch eine Standardisierung der unzéhligen separaten afti-

295 Trinidad gilt neben seiner multiethnischen Bevélkerung auch als Ort eines Potpourri der Religionen. Glazier
(56) berichtet iiber die Vermischung von protestantischen, katholischen, islamischen und afrikanischen Elemen-
ten wihrend einer einzigen baptistischen Messe.
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kanischen Orishakulte in eine einzige religidose Struktur stattfand, hinter den Heiligenfiguren
des Katholizismus. Als Ankniipfungspunkt galten dabei zumeist die rein dulerliche Erschei-
nung bzw. die Attribute der Heiligen. Der Einfluss des Spiritismus gegen Ende des 19. Jh.
verursachte eine erneute Modifikation der Santeria, mit der das Konzept der Orishas optimiert
wurde. Mit den gesellschaftlichen Verdnderungen nach der kubanischen Unabhingigkeit und
dem neokolonialen amerikanischen Einfluss diversifizierte sich die Anhéngerschaft der Regla
de Ocha, welche zuvor meist von Schwarzen praktiziert worden war. Obwohl einige kubani-
sche Politiker offensichtlich selbst Anhidnger der Santeria waren, konnte sich diese auch nach
der Revolution Castros nicht von ihrem Image als Untergrundreligion 16sen — erst seit den
1990er Jahren wird sie offiziell in Kuba als Volksreligion anerkannt.

Schon seit den 1920er Jahren waren erste Einfliisse der Santeria iiber den ,Export’ kubani-
scher Musikstile, die ihrerseits die US-Musikkultur maBgeblich beeinflussten, in die USA
gelangt. Allerdings erreichte die Santeria neben dem Palo Monte mit den vier groflen Aus-
wanderungswellen kubanischer Fliichtlinge erst vor etwa 50 Jahren auf breiter Basis die USA.
In den Zentren der exilkubanischen Gemeinden in New York, Florida und Kalifornien diente
die Santeria als gemeinsames Identifikationsmerkmal der kubanischen Migranten und ver-
sorgte diese mit einem vertrauten physischen als auch psychischen Betreuungssystem. Durch
die zuséitzliche Bereitstellung von Personlichkeitsmodellen bzw. Erfolg versprechenden Le-
benshilfen ermdglichte die Santeria ihren Anhédngern eine aussichtsreiche Existenz in der teil-
weise als feindselig betrachteten Umgebung der USA. Das durch die Religion geschaffene
soziale Netzwerk unter den Exilkubanern und die einer Psychotherapie dhnelnde Behand-
lungspraxis durch religiose Spezialisten vereinfachten die Lebenssituation im Exil. Hingegen
verhalfen die beibehaltene Nutzung von Divinationssystemen und Opfergaben fiir die Orishas
den Santeros ihrem verstirkten Kontrollbediirfnis im Hinblick auf zukiinftige Ereignisse
nachzukommen und damit eine intensivierte Selbstsicherheit hervorzurufen. Als ohnehin sehr
anpassungsfahige Religion 6ffnete sich die Santeria neuen Mitgliedern und Einfliissen, was
sich durch die Adaption moderner Erscheinungen, der Vergéttlichung von gegenwirtigen
VIPs bzw. die Verblassung archaischer Orishas und die Anpassung traditioneller Rituale an
das Leben in der Gesellschaft der USA duBerte.*”® So nimmt auch der Einfluss dsthetischer
Elemente, entweder in Form von Kunst, Musik oder Tanz, der Santeria auf die Populdrkultur
der USA permanent zu. Auf der anderen Seite vermischen sich besonders in den Metropolen

diverse Migrantenreligionen, was wiederum eine Uberkreuzung derselben zur Folge hat, aus

2% Noch in den 1980er Jahren stand fiir Santeros der Schutz der Privatsphire bei der Religionsausiibung an
oberster Stelle. Inzwischen wird durch Informationsveranstaltungen oder freizugéngliche Zeremonien gezielte
Offentlichkeitsarbeit durchgefiihrt, um die immer noch bestehenden Negativbilder zu reduzieren (Murphy, vii).
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denen sich neue Subarten der Santeria herausbilden.””” Zwar sind diese Varianten auf die Be-
diirfnisse und Anspriiche ihrer Praktizierenden abgestimmt, jedoch kann sich die traditionelle
afrokaribische Klientel mit den neuen Religionsformen zunehmend weniger identifizieren.

Modernisierung, Globalisierung und die sich daraus entwickelnde Sékularisierung gelten als
die signifikantesten Faktoren, welche zum Riickzug traditioneller Religionen fiithren. Die neu-
en Anspriiche an das Individuum in einer globalisierten Welt und Gesellschaft erfordern eine
zunehmende psychologische Betreuung, die von nicht institutionalisierten Religionen wie der
Santeria erflillt werden kdnnen (Olmos/Paravisini-Gebert, 77). Zusétzlich hat sich in den als
Sammelbecken der Nationen geltenden USA im Zeitalter der Globalisierung ein Privatisie-
rungs- bzw. Individualisierungskonzept der Religionen herausgebildet. Zwar ist die christli-
che Priagung breiter Bevolkerungsschichten immer noch présent, jedoch besteht besonders
unter Einwohnern kosmopolitischer Gegenden die Tendenz, sich aus Einzelaspekten diverser
Religionen eine individuelle Glaubensform bzw. einen Lebensstil zusammenzustellen. Wie
auch bei anderen Migrantenreligionen in den USA zu beobachten, befindet sich die Santeria
in einem Prozess der Amerikanisierung, was mit negativen Begleiteffekten wie einer zuneh-
menden Kommerzialisierung und Modifikation traditioneller Rituale und Praktiken einher-
geht. Allerdings bleibt die Santeria aufgrund ihrer pragmatischen und unkomplizierten Aus-
iibungsweise, der Transzendenzerfahrungen ihrer Anhinger und der freien Entfaltungsmog-
lichkeiten einer femininen Klientel ein lukrativer Anlaufpunkt fiir Menschen aus den vielsei-
tigsten Kulturkreisen — die Grundlagen dafiir legte die mehr als 1300 Jahre {iberdauernde Yo-
ruba Religion (Neimark, 217). Die Nutzung moderner Internetkommunikation, die einem in-
ternationalen Anhdngerstamm zahlreiche Betdtigungsmoglichkeiten bietet, verleiht der Sante-
ria das Potential zum , Global Player’. Ein durch die amerikanischen Printmedien vermitteltes
offentliches Bild der Santeria hat sich in den vergangenen Jahren als relativ ausgewogen und
nur noch bedingt pejorativ, abgesehen von den plausiblen Kritiken an einigen Religionsprak-
tiken, prasentiert. Lediglich die Filmindustrie Hollywoods trigt in manchen Produktionen zur
Aufrechterhaltung lingst iiberfélliger Stereotypen bei. Die Begriindung fiir zunehmende An-
héngerzahlen und den Erfolg der Santeria in den USA liefert Neimark (221) eindrucksvoll:
,»Viele Amerikaner sind aufgrund von erniichternden Erfahrungen mit der jiidisch-christlichen
Tradition auf der Suche nach einer Religion der personlichen Erfiillung, einer Religion, die
thnen das Gefiihl von personlichem Wert und von Einflussmoglichkeiten auf ihr eigenes Ge-

schick vermittelt.*

7 Diese Aufgliederungstendenz der Santeria charakterisiert Schmidt (84) folgendermafien: ,Rather the religion
is practised more individually and cannot any longer be embraced as one religion but rather as various religions.*
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7. Glossar

Aufgrund einer Vielzahl von afrikanischen und kreolischen Begriffen, welche innerhalb der
vorliegenden Arbeit eine bedeutende Rolle spielen, soll dieses Glossar einer sinnvollen Nach-
schlagehilfe gleichkommen. Selbstverstiandlich erhebt sich dabei kein Anspruch auf Vollstdn-
digkeit — weder bei der Auswahl der Begriffe, noch bei deren inhaltlicher Beschreibung. Da
die Schreibweisen vieler Bezeichnungen in der englischen, deutschen und spanischen Litera-
tur zum Teil sehr unterschiedlich sind, wird in diesem Glossar eine Rechtschreibung verwen-
det, die dem Lautbild der deutschen Sprache am &hnlichsten ist und damit eine erhebliche
Erleichterung fiir den Leser darstellt. Aus diesem Grund wird auch vollstindig auf Akzentuie-
rungszeichen verzichtet. Das Glossar basiert im Wesentlichen auf den Arbeiten von Ol-

mos/Paravisini-Gebert (2003), Reuter (2003) und Gonzélez-Wippler (1973).

Abakua: ein nur mannlichen Personen zuginglicher Geheimbund, der urspriinglich in Afrika existierte, zu Be-
ginn des 19. Jh. auch in Kuba etabliert wurde; durch besondere rituelle Formen (Tanz, Musik) grenzte sich dieser
Bund von anderen afrokubanischen Organisationen ab

Alafia: eine der Positionen im Divinationssystem der Kokosnuss; bedeutet ,,ja* und prophezeit Frieden/Gliick;
Prozedur muss jedoch wiederholt werden, um das Ergebnis zu bestétigen

Appataki, Sg. Pataki: Begriff fuir traditionell-mythische Geschichten afrikanischen Ursprungs

Araba: siche Ceiba

Arara: kubanische Bezeichnung fiir Personen und deren Traditionen aus der Gegend von Dahomey (seit 1975
Benin)

Ashe: urspriinglich die Kraft des obersten Gottes Olodumare, welche aus Sicht der Santeria das Universum ge-
schaffen hat; auch Begriff fiir spirituelle Energie, die in bestimmten natiirlichen Elementen (z.B. Steine, Pflan-
zen) als auch Orishas vorkommt und durch rituelle Handlungen (z.B. Tieropfer) auf den Menschen {ibertragen
werden kann

Asiento: abschlieBende Initiationszeremonie eines Novizen in die Santeria

Babalao: Hohepriester, welcher eine zentrale Rolle innerhalb der Hierarchie der Santeria einnimmt; begleitet
einen Novizen auf dem Weg zur Initiation und ist fiir das Ifa Divinationssystem zustindig

Babalu Aye: Gott der ansteckenden Krankheiten, auch Schutzherr iiber die Kranken; seine Verehrung ist am
tiefsten in Kuba verwurzelt

Bantu: afrikanische Sprachfamilie aus der Angola-Kongo-Region

Bata: drei spezielle rituelle und gesegnete Trommeln, die eine magische Kraft beherbergen sollen; werden wéh-
rend den heiligen Zeremonien der Yoruba und der Santeria gespielt

Bembe: Bezeichnung fiir die (teilweise 6ffentlichen) religidsen Feierlichkeiten der Santeria

Boko: ein boswilliger Vodou Zauberer
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Botanica: Fachgeschift fiir rituell-religiése Utensilien in Kuba und den USA; bevorzugt von Anhéngern der
Santeria und des Espiritismo

Brujeria: Begriff fiir Hexerei, Zauberei

Cabildo: Ratsversammlung; soziale Gemeinschaften in den spanischen Kolonien zur Organisation der afrikani-
schen Sklaven und freien Schwarzen nach ethnischen Herkunftsgruppen; Ausgangspunkt der Santeria auf Kuba;
spéter der Begriff fiir die Haustempel der Santeria

Camino: Weg/Strafle; eine der verschiedenen, manchmal &dufBerst gegensitzlichen, charakterlichen Ausprigun-
gen der Orishas

Candomble: Variante der Yoruba Religion und Riten in Brasilien

Casa de Santo: Versammlungs- bzw. Kultstitte einzelner Santeria Gruppierungen

Ceiba: heiliger Baum der Santeria aus der Gattung der Malvengewéchse

Cofradia: Bruderschaft; religiose Vereinigungen des iberischen Volkskatholizismus, die auch in der Neuen Welt
verbreitet waren und durch afrikanischen Sklaven ibernommen wurden

Collares: heilige, meist aus Glasperlen bestehende, Halsketten, welche in Santeria Ritualen verwendet werden
Congo: Bezeichnung fiir die Sklaven und Praktiken des Bantu Stammes in Lateinamerika

Curandero: Gesundbeter bzw. Volksheiler, welcher meist Pflanzenheilkunde und spirituelle Arbeit miteinander

verbindet

Danbala Wedo: oberster Gott im Vodou, der durch die Schlange symbolisiert wird
Despojo: spirituelle Reinigung, um bdse Einfliisse zu vertreiben
Dilogun: Divinationssystem der Santeria, welches mit den Schalen der Kaurischnecke ausgeiibt wird

Duppy: Begriff fiir Geist oder Gespenst im Obeah

Ebo: Opfer; auch Angebots- oder Opferungszeremonie in der Santeria

Egun: Bezeichnung fiir die Totengeister bzw. Geister der Vorfahren in Kuba

Elegua: Gétterbote in der Santeria und im Vodou; auch Gottheit iiber die Stralen/Wege, welche hinter Tiiren
steht und damit die Wege zur giinstigen Gelegenheit 6ffnet oder schliefft; bildet zusammen mit Ogun und Oshosi
das Triumvirat der Kriegerorishas

Elekes: Halskette mit Schutzwirkung innerhalb der Santeria

Ellife: eine der Positionen im Divinationssystem der Kokosnuss; bedeutet ja und sagt groBes Gliick voraus;
starkste und definitivste Antwort (keine Wiederholung notwendig) der Gotter

Eshu: Gottheit, die manchmal Elegua gleichgestellt wird; auch gottlicher Schelm/Gaukler; teilweise mit dem
christlichen Konzept des Teufels gleichgesetzt

Espiritismo: spanisch fiir Spiritismus (begriindet von Allan Kardec); Glaubenssystem in der Karibik und La-
teinamerika, dessen zentraler Aspekt die Kommunikation mit Geistern ist, da diese Gesundheit und Schicksal der
Menschen beeinflussen konnen; rituelle Praktiken sind u. a. Geisterbeschworung (Seance) oder Herbeifithrung
von Besessenheit/Trance

Ewe: Bezeichnung der Yoruba fiir Kriuter

Fon: Bevdlkerungsgruppe aus der Region von Dahomey (Benin)
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Fundamentos: Objekte, Utensilien und Substanzen, welche in der Sopera autbewahrt werden

Gede: Geister der Unterwelt und des Todes (z.B. Baron Samedi, Monsieur Entretoute) im Vodou; auch Hiiter
der Sexualitédt und der Kinder

Guemilere: siche Bembe

Hoodoo: magisches System und Krauterheilkunde, welches sich im Siiden der USA aus den Ritualen der afrika-
nischen Sklaven und der indigenen Bevdlkerung entwickelt hat, zugleich aber auch europiische Einfliisse auf-
weist; Praktiken beinhalten Beschworungen, Prophezeiungen, Zauberspriiche oder Behandlung von Krankheiten
Houngan: religioser Fiihrer bzw. Priester im Vodou, welcher Initiationen durchfiihrt und den Kontakt der Ge-
meinde mit den Gottheiten und Ahnengeistern ermoglicht

Hounsi: initiierter Anhidnger des Vodou

Ifa: Bote von Orunla, nach welchem das Ifa Divinationssystem benannt ist; auch Gott der unmoglichen Dinge
Ile: Begriff fiir Haus (Ile Orisha = Haustempel der Orisha in der Santeria)

Ile-Ife: heilige und sagenumwobene Stadt in Afrika, in welcher Yemaya gestorben sein soll; mythisch-religidses
Zentrum des Yoruba Konigreichs

Itagua: eine der Positionen im Divinationssystem der Kokosnuss; bedeutet ja, jedoch muss dieselbe Frage erneut
gestellt werden; impliziert im Allgemeinen einen Fehler wihrend der Divinationsprozedur

Italero: Santero oder Babalawo, welcher sich auf das Lesen der Ifa Tafeln spezialisiert hat

Kouche: Bezeichnung fiir die Initiation im Vodou

Legba: siche Elegua

Libretas: Notizbiicher und handschriftliche Aufzeichnungen, die meistens wahrend der Initiation angelegt wer-
den, um das erworbene Wissen zu erhalten; enthalten den wachsenden Wissensstand eines Santeros iiber Sprii-
che und Beschworungen

Loa: iibernatiirliches Wesen im Vodou; meist mit Gottheit ibersetzt, entspricht es eher einem Geist oder Genie
Lukumi: Begriff fiir die Yoruba Sklaven und Traditionen auf Kuba; auch als Synonym fiir die kubanische San-

teria verwendet; in den USA eine Variante der exilkubanischen Santeria (Religion Lukumi)

Madrina: Patin oder Sponsorin eines zu initiierenden Novizen der Santeria

Mambo: Priesterin im Vodou; Vgl. Houngan

Mayombero: Ausiibender der kubanischen Religionsvariante Regla de Palo, die urspriinglich aus dem Kongo
stammt; auch mit Hexer gleichgesetzt (negative Konnotation)

Myal: jamaikanisch-afrikanische Religion dhnlich dem Obeah, beinhaltet jedoch auch rituelle Ténze, Trommeln

und Besessenheit durch Geister

Nacion: Bezeichnung fiir versklavte Afrikaner, welche denselben ethnischen oder geographischen Ursprung
hatten
Nanigo: Begriff fiir Mitglieder der Abakua Geheimbiinde
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Nganga: starker bosartiger Zauberspruch; auch Geist der Toten; ebenso Bezeichnung fiir den Kessel eines May-

omberos, in dem sich der Geist aufhalten soll

Oba: Titel des Konigs der Yoruba

Obatala: eine der Hauptgottheiten bzw. Vater der Gottheiten in der Santeria; auch Gott der Reinheit und Ge-
rechtigkeit; steht fiir Wahrheit, Makellosigkeit, Frieden

Obeah: spirituelles Glaubenssystem, welches den Einsatz von guten, aber auch bdsartigen Zauberspriichen fiir
vielfiltige Einsatzmoglichkeiten (u. a. Schutz, Gliick, Erfolg) vorsieht und gleichzeitig Aspekte der Pflanzen-
und Tierheilkunde kombiniert

Ocana-Sode: eine der Positionen im Divinationssystem der Kokosnuss; bedeutet nein und prophezeit eine Form
des Bosen; wenn diese Position eintritt, miissen alle Anwesenden an ihren Ohrléppchen ziehen und die Augen
weit 6ffnen, um bosartige Einfliisse zu vertreiben

Ocha: Heiliger; Vgl. Regla de Ocha (Verehrung der Heiligen) als Synonym fiir Santeria

Odu: Bezeichnung fiir das Schicksal in der Santeria

Ogun: einer der éltesten Orisha des Yoruba Pantheon; Kriegs- und Eisengott; représentiert die Urkraft und irdi-
sche Energie; bildet zusammen mit Oshosi und Elegua das Triumvirat der Kriegerorishas

Olodumare: auch Olofi oder Olorun; oberster Schopfergott und Erschaffer der Welt; verteilte seine unterschied-
lichen Krifte auf die zahlreichen Orishas, um nicht mehr das menschliche Schicksal beeinflussen zu miissen
Omiero: heilige, aus Kriautern gewonnene Fliissigkeit, welche in Santeria Ritualen verwendet wird

Oriate: Experte des Dilogun Divinationssystems, der unter Anhédngern der Santeria hochgradig respektiert wird
Orisha: Bezeichnung fiir die Gottheiten in der Santeria; auch Ahnengeister der Yoruba; werden teilweise in
synkretischen Religionen mit katholischen Heiligen identifiziert; konnen fiir Menschen nur erkennbar werden,
wenn sie den Kopf eines Menschen ,besteigen’ (durch Besessenheit meist wahrend einer religidsen Zeremonie)
und sich dementsprechend offenbaren

Orunmila: auch Orunla oder Orula; Hiiter bzw. Eigentiimer des Ifa Divinationssystems und damit der Vorher-
sehung

Osain: Kriutergott; auch Hiiter iiber die Geheimnisse des Waldes und der Heilkraft der Pflanzen

Oshosi: Jagdgott; auch Gott der Wildnis und Krieger; bildet zusammen mit Elegua und Ogun das Triumvirat der
Kriegerorishas

Oshun: Gottin der Liebe und des SiiBwassers; Schutzpatronin Kubas; reprasentiert die traditionell geschitzten
Attribute der Frauen — Schonheit, Leidenschaft, Frommigkeit, Fleifl

Otanes: heilige Steine der Santeria, die mit spiritueller Energie (Ashe) aufgeladen sind und in der Sopera gela-
gert werden

Oya: Feuergottin und Patronin der Gerechtigkeit; auch Hiiterin der Friedhofe und Herrin iiber Blitz als auch
Sturm, wird direkt mit dem Tod in Verbindung gebracht

Oyekun: eine der Positionen im Divinationssystem der Kokosnuss; bedeutet nein und ist die negativste Position
des Systems, die im Falle des Eintretens mit dem Anziinden einer Kerze oder gar der Opferung eines Huhns
beantwortet werden muss; prophezeit Tod und Zerstérung

Oyo: bedeutendes historisches Konigreich der Yoruba

Padrino: minnliches Pendant zur Madrina; Pate einer religiosen Gemeinde
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Palero: Priester der Regla de Palo auf Kuba; ist auf die Arbeit mit Totengeistern spezialisiert

Palo Mayombe: schwarze Magie der ,Kongos’

Palo Monte: Zweig bzw. Sekte der Regla de Congo; gehort zu den afrokubanischen Religionen

Petro: Gruppe von aggressiven und launischen Geistern im haitianischen Vodou; urspriinglich aus der Kongo

Region stammend; als Pendant zu den Rada Geistern

Quimbois: Religion, die nur auf Guadeloupe existiert und der Santeria dhnlich ist; enthélt Techniken zum Lesen

der Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft in den Flammen oder im Wachs von Kerzen; Kriuterheilkunde

Rada: Gruppe von gutmiitigen und zuverldssigen Geistern im haitianischen Vodou; als Pendant zu den Petro
Geistern

Regla: Bezeichnung fiir Religion, Ordnung oder Herrschaft; stammt von den ,Reglamentos’ (Regeln) der kuba-
nischen Cabildos nach der Unabhéngigkeit (1898) ab; auch ein Stadtbezirk Havannas

Regla de Ocha: afrokubanische Religion, welche auf die Kultur und Rituale der Yoruba zuriickgeht; wird als
Synonym fiir die Santeria verwendet

Reglas de Congo: afrokubanische Kulte, die auf den Einfluss der Bantu Sklaven zuriickgehen (u. a. Palo Monte)

Resguardo: Gliicksamulett, welches den Tréger vor bosen Einfliissen beschiitzen soll

Santerismo: Mischform aus puerto-ricanischem Espiritismo und kubanischer Santeria

Santero/Santera: ein initiiertes Mitglied der Santeria; ist lebenslang mit einem bestimmten Orisha verbunden
Shango: Gott des Feuers, Blitzes und Donners; ehemaliger Konig von Oyo; einer der am héufigsten verehrten
Orishas in der Santeria; besitzt vielseitige Aspekte — Frauenheld, Trinker, aber auch mutig und ausdauernd

Siete Potencias Africanas: Sammelbegriff fiir die sieben wichtigsten und starksten Orishas (Obatala, Shango,
Ogun, Orunmila, Yemaya, Oshun und Elegua)

Sopera: Gefdll des Santero dhnlich einer Suppenterrine, in welchem die religiosen Utensilien, Substanzen und

die heiligen Steine (Otanes) aufbewahrt werden

Umbanda: brasilianisches Pendant zu den Reglas de Congo

Veve: mystische symbolische Zeichnungen zur Herbeirufung der Geister im Vodou
Vodou: Begriff der Fon fiir ,,Geist®; religioses System, in dessen Zentrum die Anrufung von Geistern (Loas)

aufgrund vielféltigster Griinde (u. a. Schutz, Liebe, Rache) steht

Yemaya: Gottin des Meeres, Salzwassers, der Intelligenz und Rationalitét; auch Mondgéttin bei den Yoruba; ist
durch vielseitige Aspekte gekennzeichnet — leidenschaftlich und wild, aber auch sinnlich, ruhig und harmonisch
Yoruba: Bevolkerungs- und Sprachgruppe im Siidwesten Nigerias und Benin dessen Mythen und Rituale die

Basis der Santeria ausmachen

Zombie: lebender Toter, dessen Seele von einem Zauberer entnommen wurde; ist zum Sklavenstatus reduziert

worden und muss seinem Meister Dienste erweisen
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9. Anhang

Rahmenbedingungen einer Diaspora (Greenbaum, xi)

1. Zerstreuung einer Gruppe von Menschen von einem originalem Zentrum

2. Entwicklung und Erhaltung kollektiver Ideen, wie z.B. Mythen und Erinnerungen, der
Heimat

3. Uberzeugung der Gruppenmitglieder, dass sie nicht vollstindig von der Gastgesellschaft
akzeptiert bzw. in diese integriert werden

4. Gewissheit der Gruppe, dass ihr urspriingliches Geburtsland die wahre Heimat ist und sie
eines Tages dorthin zuriickkehren werden

5. direktes Engagement der Gruppe zur Erhaltung oder Wiederherstellung ihres Heimatlandes

6. andauernde Identifikation und Interaktion, entweder real oder indirekt, mit dem Heimatland

Die elf Gebote von Olodumare*™®

1. Du wirst nicht stehlen.
. Du wirst nicht tdten, auBler im Falle der Selbstverteidigung oder der Lebenserhaltung.
. Du wirst kein Menschenfleisch essen.

. Du wirst in Frieden unter deinesgleichen leben.

2
3
4
5. Du wirst nicht deines Nachbarn Eigentum begehren.
6. Du wirst meinen Namen nicht verfluchen.

7. Du wirst deinen Vater und deine Mutter ehren.

8. Du wirst nicht nach mehr fragen als ich dir geben kann und du wirst gliicklich mit deinem
Schicksal sein.

9. Du wirst weder den Tod fiirchten, noch dir dein eigenes Leben nehmen.

10. Du wirst deinen Kindern meine Gebote lehren.

11. Du wirst meine Anordnungen respektieren und befolgen.

% Die Ubersetzung aus dem Englischen (Gonzalez-Wippler, 25) ins Deutsche ist vom Verfasser dieser Arbeit
vorgenommen worden.
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Pataki Uiber die Begriindung fiir Hahn und Ratte als Opfe:rtiere209

,» A dog dies, it leaves its bones on earth;
“A white chicken dies, it leaves a pile of down;
“A snail dies, it forgets its shell.”
They were the ones who cast for the king.
The king was eating in secret.
Giant Rat and Cock,
Both were attendants of the king.
People said they wanted to know the time that the king ate.
They made a pact with Giant Rat, and they made a pact with Cock.
Rat said, “You will know the time.”
When Rat dug, and dug, and dug,
He dug to the place where the king sat down to eat;
He made a spy hole.
And Cock had tied a rope around Rat’s waist,
And Cock stood outside.
Rat said he would shake the rope when the king began to eat,
And Cock said he would crow so that people would know.
As the king took the first morsel and put it in his mouth
And was about to take the second,
Rat shook the rope
And Cock said, “The king is eating, oh.”
Ha! The king said they should go and bring them.
They brought Cock
And they brought Rat.
He said, “You, Rat,” he said, “The rope is what they will use to pull you
out and kill you.”
That is rat’s tail that people are pulling him by.
He said, “You, Cock,
He said, “Sacrifices are what they will be using you for.”
The king was praising the diviners, and the diviners were praising Orisha
That his diviners were speaking the truth.
“A dog dies, it leaves its bones on earth;
“A snail dies, it forgets its shell;
“A white chicken dies, it forget its pile of down.”
They were the ones who cast for the king
When he was eating in secret.
He sang, “Cock, this is your destiny;
“You took an oath with Ifa, but you betrayed him;
“Rat, oh, this is your destiny;
“You took an oath with Ifa, but you betrayed him.”
This is where Orisha says we should be careful of someone who will betray us,
As Orisha has spoken.
Ofun is like this.

% Dieses Pataki ist eine englische Ubersetzung aus dem Afrikanischen von Bascom (1980, 191-193).
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Grundeigenschaften aller kreolischen Religionen nach Olmos/Paravisini-Gebert (9-11)

1. Es erfolgt eine Kombination von Monotheismus und Polytheismus, d.h. es existieren ein
entfernter Hauptgott und viele Vermittler zwischen ihm und den Menschen.

2. Sie sind durch einen ausgepragten Ahnenkult gekennzeichnet, wobei die Annahme besteht,
dass verstorbene Vorfahren das Erdenleben aus dem Jenseits beobachten.

3. Es besteht ein Glaube an aktive iibernatiirliche Machte bzw. Krifte, die auf bestimmte Ob-
jekte iibertragen werden konnen.

4. Vorhandene (Natur)Geister konnen das Leben von Menschen positiv oder negativ beein-
flussen. Fauna und Flora haben im iibertragenen Sinne eine Seele.

5. Es herrscht das Prinzip der Vermittlung zwischen Menschen und der Geisterwelt, welche
durch bestimmte Riten wie Opferung oder Heilung aufrechterhalten wird.

6. Zentrale Symbole der spirituellen Anbetung, u. a. Otanes (heilige Steine), Ngangas oder
Trommeln, werden im rituellen Kontext etabliert.

7. Auch die Anwendung von Zauberspriichen oder Beschworungen gelten als zentrales Ele-
ment der Religionsausiibung.

8. Eine Kommunikation mit der Geisterwelt wird durch Tanz, Trommeln und Gesang erreicht.
9. Die traditionellen Elemente von Tanz und Musik schaffen eine Verbindung zur afrikani-
schen Tradition und revitalisieren diese.

10. Eine institutionalisierte Kirche bzw. zentrale Autoritét ist nicht vorhanden — anleitende
Funktionen iibernechmen die Priesterkulte. Die Gebetsvorginge erfolgen im privaten oder auf
Gemeindelevel basierenden Bereich.

11. Die spirituelle Kraft wird durch Besessenheit (z.B. durch einen Orisha) im jeweils betrof-

fenen Menschen internalisiert und mobilisiert.
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Kategorien von Mischlingen auf Kuba nach Greenbaum (37)

1. Mulato Adelantado: hellhdutig, liberwiegend weille bzw. europdische Merkmale

2. Mulato Blanconazo: fast weil3, minimaler afrikanischer Einfluss bemerkbar

3. Jaba’O: helle Haut bei vermehrt afrikanischen Korperbaumerkmalen

4. Trigueno: hellhdutig mit ,guten’ (glatten) Haaren; eine weitere Unterteilung nach der Qua-

litdt der Haare wird in pelo bueno und pelo malo vorgenommen

5. Negro Azul: sehr dunkle Hautfarbe, die einem Farbspektrum von dunkelblau bis schwarz

gleicht

6. Indio: indianische Prigung, Merkmale der Urbevdlkerung

Klassische Vermischungskategorien nach W.B. Stevenson>'’

Vater Mutter Kinder Farbton

Weil3 Indigen Mestize 6/8 weil}, 2/8 indigen - hell

Weil Mestize Kreole Weil, oft sehr hell

Mestize Mestize Kreole Blass, oft helles Haar

Weil Schwarz Mulatte 7/8 weil}, 1/8 schwarz, oft hell
Schwarz Weil3 Zambo 4/8 weil, 4/8 schwarz, kupferfarben
Weil3 Mulatte Quarteron 6/8 weil3, 2/8 schwarz, hell
Mulatte Weil Mulatte 5/8 weiB, 3/8 schwarz, gelbbraun
Weil3 Quarteron Quinteron 7/8 weil}, 1/8 schwarz, sehr hell
Quarteron Weil Quarteron 6/8 weil}, 2/8 schwarz, gelbbraun
Weil3 Quinteron Kreole WeiB, helle Augen und Haare
Schwarz Indigen Chino 4/8 schwarz, 4/8 indigen
Schwarz Mulatte Zambo 5/8 schwarz, 3/8 weil}

Schwarz Zambo Zambo 15/16 schwarz, 1/16 weil}, dunkel
Zambo Schwarz Zambo 7/8 schwarz, 1/8 weily

Schwarz Chino Zambo-Chino 15/16 schwarz, 1/16 indigen
Chino Schwarz Zambo-Chino 7/8 schwarz, 1/8 indigen

1% Die vom Autor dieser Arbeit verkiirzte Ubersicht erschien urspriinglich in voller Linge in Loomba (120).
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Gegeniiberstellung von Orishas und den ihnen entsprechenden Heiligen211

Orisha Heiliger Attribute
Babalu Aye Lazarus Patron der Kranken
Elegua Das Heilige Kind von Atocha | Bote aller Orishas, Hiiter der Tore und
Antonius von Padua Kreuzungen
Obatala Maria der Barmherzigkeit Vater der Orishas, Hiiter der Moral, Ord-
nung und Tradition
Ogun Petrus, Paulus, Johannes der Gott des Eisens, Krieges und der Opfe-
Taufer rung
Olofi Jesus Christus Einer der drei Aspekte Olodumares
Orunmila Franz von Assisi Hiiter des Ifa Orakels
Oshosi Isidor von Madrid, Norbert Gott der Jagd, Wildnis und Krieger
von Xanten
Oshun Barmherzige Jungfrau von Patronin der Liebe, des Geldes, der Ehe
Cobre und Heirat
Oya Teresa von Avila Hiiterin der Friedhofe, der Gerechtigkeit,
fiir die Toten zustdndig
Shango Barbara von Nikomedien Gott des Blitz und Donners
Yemaya Virgen de Regla (schwarze Mutter der Orishas, Meer- und Mutter-

Madonna)

schaftsgdttin

' Diese ausgewihlte Darstellung, die keinen Anspruch auf Vollstandigkeit erhebt, basiert auf den Arbeiten von
Gonzalez-Wippler (29) und Brandon (1997, 77). Die symbolische Anziehungskraft eines Teils der angefiihrten
Heiligen wird hervorragend durch Illustrationen in Wolf (passim) dargestellt.
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Geisterhierarchie des Santerismo nach Brandon (1997, 110)

Gott

Reine Geister

Ewige Wesen des Raumes (Engel, Seraphim)

Heilige/Orishas

Helden- und Fithrungspersonen

Geister von durchschnittlichen Menschen

Unruhige Geister

Inkarnierte Geister

Orisha Pantheon des Ovyotunji Dorfes in Sheldon (Lefever 2000, 184)

Orisha Religiose und soziale Bedeutung

Obatala Patron des Oyotunji Dorfes, Hiiter von Moral, Ordnung und Tradition

Elegba Heiliger Gotterbote, Hiiter der Tiiren und Weggabelungen

Ogun Gott des Eisens, hilfreich fiir Schmiede, Krieger und Maschinisten

Oshosi Gott der Jagd

Shango Gott des Donners, Feuers und Blitzes, aggressiv, rachsiichtig

Oshun Gottin der Liebe, Fruchtbarkeit, Schonheit

Yemaya Gottin der Meere, Mutter aller Orishas

Olokun Gottheit der Meerestiefen, Schutzgott fiir Sklaven auf der Uberfahrt

Erinle Gott der Kréauterkunde, Patron der Jéger

Ibeji Zwillingsgottheit, bringen Gliick und schiitzen vor Hexern

Orunmila Herr der Ifa Vorhersagung, Hiiter des Wissens der Vergangenheit und Zukunft
Babalu Aye | Patron der Kranken, kontrolliert Pocken und Hautkrankheiten

Oya Gottin des Windes und Todes, Hiiterin der Friedhofe und Gerechtigkeit
Damballah | Regenbogenschlange, reprédsentiert alle Afroamerikaner, die wihrend der
Hwedo Uberfahrt und Sklaverei gestorben sind
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Zahlen kubanischer Auswanderer in die USA (Olmos/Olmos, 93)

Anzahl

1901-1910 40159
1911-1920 27837
1921-1930 15608
1931-1940 4122
1941-1950 15451
1951-1960 149777
1961-1970 460214
1971-1980 246591
1981-1990 122141
1991-1994 65000
Gesamt 1146900
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Orakelsysteme der Santeria (Brown 1989, 2261)

1. Kokosnussorakel: - einfachstes System fiir den tdglichen Gebrauch eines jeden Santero;
vier Kokosnussstiicke werden geworfen, um einfache ja bzw. nein Fragen zu beantworten;
durch die leichte Interpretierbarkeit werden entsprechende Opferungen angewiesen oder das
Wohlwollen der Orishas tiberpriift

2. Dilogun: - wichtigstes System, dass allerdings nur dafiir geschulten Santeros zur Verfii-
gung steht; 16 Kaurischneckenschalen, welche die Miinder der Orishas représentieren, werden
geworfen, um Rat der Orishas fiir komplexere Problemstellungen der nahen Zukunft zu erhal-
ten

3. Ifa Orakel: - komplexestes System, welches nur von Babalaos ausgefiihrt werden darf; es
werden 16 Palmniisse auf eine spezielle Tafel geworfen, die Auskunft tiber zukiinftige finale
Ereignisse bzw. das Schicksal einer Person geben; wegen der vielfiltigen Kombinationsmog-
lichkeiten (256 mogliche Orakelzeichen, die wiederum in tausenden Konstellationen variiert
werden konnen) erfordert die Praktizierung dieses Systems eine langjdhrige Ausbildung; die
Bereitstellung des passenden Pataki fiir das Problem eines Klienten erfordert eine duf3erst ho-

he Gedéchtnisleistung

Beispiel fiir eine Anwendung des Dilogun (Atwood Manson, 108-112)

¢ FEin Klient wendet sich mit einem bestimmten Problem an einen Santeria Priester.

e Der Priester wirft die Kaurischneckenschalen, wobei durch verschiedene Antwort-
moglichkeiten immer neue Hinweise und Fragen an den Klienten gerichtet werden.

e Mit jedem erneuten Wurf der Schalen reflektiert sich der Patient selbst und gibt weite-
re Informationen preis; es entsteht ein zunehmendes Gefiihl der Erleichterung.

e Der Santero nimmt die Informationen des Klienten auf, vermischt sie mit den Antwor-
ten der Kaurischneckenschalen und konstruiert so ein Bild des Problems.

e Selbst wenn der Kunde nur sehr wenige Informationen preisgeben will, kann der San-
tero das Orakel mit Fragmenten durchfiihren, jedoch ist die Analyse dann ungenau.

e Der Patient bekommt durch die dezente Art der Befragung die Moglichkeit zur
Selbstoffenbahrung bzw. kann sich iiber gegenwirtige Unzufriedenheiten beklagen.

e Das Orakel selbst suggeriert dem Patienten eine Kontrollierbarkeit iiber das eigene
Schicksal und reduziert damit Angste bzw. schafft eine Basis fiir zukiinftige Aktionen.

e Am Ende der Konsultation ist festgestellt, welcher Orisha fiir das gegenwartige Prob-

lem zusténdig ist, das dann durch eine geeignete Opfermethode gelost werden kann.
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Ergebnisse ausgewahlter Fragen aus Wuthnows Umfrage zur religidsen Vielfalt (191-226)

Alle Religionen lehren im Grunde genommen dieselben Dinge.

Christliche Exklusivisten

O Zustimmung
B Ablehnung

Christliche Inklusivisten

Spirituelle Shopper

0% 10% 20% 30% 40% 50% 60% 70% 80% 90% 100%

Das Christentum ist der einzige Weg, um eine persénliche Beziehung mit
Gott zu haben.

Christliche Exklusivisten

O Zustimmung
B Ablehnung

Christliche Inklusivisten

Spirituelle Shopper
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Fir spirituelle Fiihrung vertraue ich am meisten auf
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Transkulturation vs. Akkulturation (Herzog, 82-85)

Phasen der Transkulturation am Beispiel der Sprache von Cuban-Americans

1. Bilingualismus, um traditionelle Wurzeln zu konservieren.
2. Mischsprache wie ,,Spanglish* als Etappe der Grenzauflosung.
3. Vollstindige Hinwendung zur englischen Sprache unter der

Beibehaltung von Hispanismen als spielerisch-poetische Elemente.

Formen der Akkulturation bei Cuban-Americans

Kulturelle Assimilierung Soziale Assimilierung
1. Englisch lernen. 1. Zugang zu Elitecliquen und Klubs.
2. Arbeit/Wohnraum finden. 2. Binationale EheschlieBungen.
3. Teilnahme am politischen Leben. 3. Identifikation mit der Aufnahmegesell-
4. Nutzung des Bildungssystems. schaft; Auflosung von Vorurteilen.
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10. Eigenstandigkeitserklirung

Ich versichere, dass ich die schriftliche Hausarbeit einschlieBlich evtl. beigefiigter Zeichnun-
gen, Kartenskizzen, Darstellungen u. a. m. selbststindig angefertigt und keine anderen als die
angegebenen Hilfsmittel benutzt habe. Alle Stellen, die dem Wortlaut oder dem Sinn nach
anderen Werken entnommen sind, habe ich in jedem einzelnen Fall unter genauer Angabe der

Quelle deutlich als Entlehnung kenntlich gemacht.

(Unterschrift) (Ort, Datum)
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