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Resumo

O presente artigo tem como objetivo principal buscar as conexdes entre duas praticas
religiosas de comunidades que proceden de zonas rurais e formadas por uma populagéo
maioritariamente negra. Neste estudio pretendemos aproximarmos aos diferentes rituais
devida e morte que se desenvolvem no Culto de Sdo Sebastido (no Centro-Oeste brasileiro)
e o Espiritismo de Cordén (na regido oriental de Cuba) que podem ser explicados pela
dindmica das relac6es transculturais e o entrecruzamento cultural em ambos lugares.

Palavras chave: Culto de Sdo Sebastifio, Espiritismo de Cordén, transculturacdo, entre-
cruzamento cultural.

Resumen

El presente articulo tiene como objetivo principal buscar las conexiones entre dos praticas
religiosas de comunidades que proceden de zonas rurales y formadas por una poblacién
mayoritariamente negra. En este estudio pretendemos acercarnos a los diferentes rituales
de vida y muerte que se desarrollan en el Culto de Sdo Sebastifio (en el Centro-Oeste
brasilefio) y el Espiritismo de Cordén (en la regién oriental de Cuba) que pueden ser
explicados por la dindmica de las relaciones transculturales o entrecruzamiento cultural
en ambos lugares.

142 Revista Brasileira do Caribe, Sao Luis, MA, Brasil, v. 20, n. 39, jul./dez. 2019



Olga Cabrera/Rickley L. Marques
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Abstract

The main objective of this article is to identify links between two religious practices among
rural communities whose populations are predominantly black. This study examines
the different rituals of life and death that take place in the Cult of Sdo Sebastifo (in the
Brazilian midwest) and the Espiritismo de Cordén (in the eastern region of Cuba) and
how they can be explained by the dynamics of cross-cultural relations or transculturation
in both places.

Key words: Cult of Sdo Sebastido, Espiritismo del Cordén, transculturation, cultural in-
terlinking.

Introduccion

El comercio de esclavos africanos relacioné la economia y transformé América al
quedarincorporadaal mercado mundial capitalista, entonces basado enla expoliaciéonde
Africay sus pueblos. Los paises donde mayor niimero de africanos fueron utilizados para
el trabajo esclavo sufrieron fuertes transformaciones culturales y no es posible pensar
en sus procesos de formacion aisladamente (Watts 2002). En el caso de Cuba y Brasil
recibieron ademés del mayor nimero de esclavos. A pesar de su pequeno tamafio, en
Cuba fueron introducidos 1.300000, segun el demégrafo cubano Pérez de la Riva' (1974:
101) y en Brasil mas de 5 millones (David Eltis & David Richardson 2008)% Ademas estos
fueron los paises que mantuvieron més tiempo el sistema esclavista, hasta casi finalizar
el siglo XIX. Otros muchos pasajes permiten enlazar los destinos de esos dos paises. La
Trata de esclavos tuvo altibajos sobre todo después de la prohibicion inglesa, pero fue
en ese periodo precisamente cuando se fortalecieron los vinculos entre comerciantes
de esclavos cubanos y brasilefios®. Otros incidentes marcaron intersecciones entre las
historias cubana y brasilefia. La persecucion inglesa, sobre todo cuando el Caribe habia
liquidado el odioso comercio, obligaba a los barcos con esclavos destinados a Brasil a
desembarcar en Cuba y vice-versa. Esas conexiones entre los dos paises pasan aun por
el predominio que tienen en ambos paises las mismas etnias y pueblos africanos (Hall
2005). Sin embargo, hay pocos estudios que penetran en esas caracteristicas de las
historias brasilefia y cubana y menos aun en las similaridades de sus campos religiosos.
Excepcién hecha a el estudio que apunto las relaciones que existen entre el candomblé

1 Comenta el mas destacado demégrafo cubano después de complejos calculos demograficos “no menos de 1.310000 infelices, segun
la estimacion que ahora publicamos”.

2 Los autores David Eltis y David Richardson (2008) publicaron un Atlas donde se pueden obtener datos muy interesantes sobre
el deshumano trifico negrero para las Américas. También aparecen otros datos como los principales puertos donde se recibieron
esclavos entre los siglos XVI-XIX (siendo estes en orden de importancia: Rio de Janeiro, Salvador, Recife en Brasil, Kingston (Jamaica),
Bridgetown (Barbados), Havana e Saint Domingue.

3 Los dos paises consiguen driblar las restricciones realizadas por Gran Bretafa entrando millares de esclavos después de las prohi-
biciones realizadas por este pais (David Eltis & David Richardson 2008).
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de Bahia y la santeria cubana (Limonta 2009). A pesar de las carencias que el tema
presenta en las ciencias humanasy sociales pienso que los novelistas fueron mucho més
lejos. La literatura fue capaz de proyectar el didlogo entre los pueblos de regiones tan
alejadas y aparentemente disimiles. El novelista por excelencia del pueblo del sertdn,
Guimardes Rosa (1994), en uma prodigiosa imagen retune los inconciliables sertén
y mar, a pesar de que el sertédn se habia definido y nutrido como contrario al litoral
brasilefio. El novelista cubano Alejo Carpentier (1985) también aproximé en imagenes
insustituibles las culturas brasilefias al Caribe en la descripcién de la Gran Llanura, o
mejor, en los suefios sobre el desconocido El Dorado (mitos, leyendas que comprimen
espacio y tiempo). También el contraste entre el sertén y las playas caribefias no deja
escapar, la proximidad en los sentimentos y emociones de sus gentes. Un pasaje de
esos nexos los encontramos en uno de los mds alejados lugares del sertén brasilefio.
Hay una proximidad innegable en las expresiones religiosas de una comunidad negra
cimarrona (quilombola), conocida como Comunidad del Cerrado de Sédo Sebastido o por
el apellido que predominé mads entre ellos, Almeida, con algunas poblaciones rurales
negras cubanas de la provincia oriental de Cuba, al decir de Ortiz “negras y coloras”
(Ortiz 1950: 20) para definir el predominio étnico de negros y mestizos en ellas.

Los lugares de Brasil y Cuba en que se desarrollaron las practicas religiosas
presentadas en este estudio proceden de zonas rurales de mayoria negra pero, con
concentracion de poblacion (llamada arraial en el sertén y pueblo o vecindario en Cuba).
El culto de Sao Sebastido y el Espiritismo de Cordén presentan semejanzas y diferencias
en el rito que, se explican también por la dindmica de las relaciones transculturales (Ortiz
1983) o del entrecruzamento cultural en ambos lugares (Harris 1983, Bhabha 1998).

El circulo o la rueda africana* continua estando presente en los cultos de Brasil
y Cuba. Otro aspecto interesante es la presencia en los dos cultos de mezclas de figuras
procedentes de un catolicismo popular negro produto de ese entrecruzamiento o
transculturacién de diversas matrices africanas con culturas portuguesas, espafiolas y
hasta indigenas. Asi, el uso de variados elementos en el altar y la decoracién, abundancia
de colorido, un poco menos en el espiritismo de cordén en el cual prevalece el blanco del
espiritismo aunque hay figuras de santos mezcladas con flores y plantas multicolores en
la decoracidn, influenciando en la creacién de un imaginario del mundo.

El culto de Sao Sebastiao y el Espiritismo de Cordon

Los espacios de estas manifestaciones culturales son bien diferentes. E1 pueblo del
cerrado del Centro Oeste brasilefio a miles de quilémetros del mar, sus memorias aluden
a espacios infinitos de tierras y “matos” en las cuales se fueron internando, huyendo
durante siglos de las persecusiones de los blancos interesados en su fuerza de trabajo.

4 Enrique Aleman Gutiérrez (2012) hace mencidn a los areitos de los tainos para encontrar uma procedencia indigena del cordén
pero, eso es bien improbable, no sélo por su escasa presencia en la provincia oriental mas, porque estas manifestaciones nacieron
mucho mds tarde, cuando el predominio religioso en boga era de las religiones negras. En el afio 1948 Fernando Ortiz después de
conocer el espiritismo de corddn en la regién oriental afirmé que su origen no esta vinculado a las practicas indigenas y si esta rela-
cionado con un nuevo tipo de espiritismo que surge con la recreacién de praticas y creencias afro-cubanas.
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En el Caribe el mar es el limite, la memoria acude al viaje forzado por el Océano, pero
también el horizonte visible que genera suefios sobre lo desconocido, lo inalcanzable, el
regreso.

El estudio de los processos simultdneos entre culturas ofrece posibilidades
sorprendentes: qué ocurri6 durante el encuentro de esa diversidad de “migrantes
desnudos” (Glissant, 1992) obligados a interactuar con el blanco en las circunstancias
de violencia esclavista, construyendo simultaneamente, mecanismos de solidaridad,
subsistencia y rebeldia. El investigador tiene que desmistificar las transfiguraciones de
la memoria y, no raro, subvertir las lecturas e interpretaciones convencionales. Tales
elementos, en interaccién, permitem entender como reaccionan los sujetos sociales y
como resignificaron sus culturas originales frente a la “indecibilidad significatéria o
representacional” (Bhabha, 1998: 64) en que los mantuvieron. Asi, en la investigaciéon
ganan importancia las performances del lenguaje, danzas y musicas creadas en
esas comunidades. Esos lenguajes y comunicaciones, en dispersién y continuas
resignificaciones en espacios caracterizados por la discriminacién y que se expresan
a través de expresiones musicales, gestuales, rituales, plédsticas, estéticas, morales,
de trabajo, religiosas, pueden producir y transmitir transgresiones, renovando y
actualizando, simultdneamente, las alteridades de ancestrales tradiciones.

La religién en Africa, a diferencia de Occidente es también filosofia, eso es posible
reconocerlo en el estudio de las concepciones espacioy tiempo que de ella se desprenden.
La continuidad espacial puede ser interiorizada en el hombre y la mujer. Asi, acompafié
a éstos en el barco negrero y en las plantaciones esclavistas de América®. Eso explica la
fuerza de esas culturas que sobrevivieron a las terribles condiciones de la esclavitud y
pudieron ser recreadas en otros espacios geograficos. La concepcién del tiempo también
carece de las fronteras creadas porla cultura occidental. Estas imponen el pasado como el
tiempo que se fue, ese tiempo de los muertos, acabado, terminado, no tiene familiaridad
alguna con el presente. En la religion africana, el pasado forma parte del presente de
los hombres, por eso el tiempo se presenta en un estado de simultaneidad. Algunos
autores (Guha, 1999; Bhabha, 1998) mencionan la compresién de tiempo y espacio® para
referirse a estas culturas. Este concepto para estudiar pueblos de matriz africana debe
perder la visién de estatismo y del absoluto occidentales para propiciar la percepcién
de los procesos, de los cambios y de la relatividad, tal cual ocurren entre grupos que no
incorporan la jerarquia y la consecuente dominacién cultural al entrar en relacién con
otros grupos, como son los casos que ocupan nuestro estudio de Cuba y Brasil, culturas
rizomaticas como las denomina Glissant (2000).

En Cuba, el estudio del espiritismo de Cordén ha conducido a la busqueda de
varios origenes y relaciones. Algunos protagonistas han destacado los vinculos con la
cultura indigena (el areito taino) y el kardecismo. Pero no escapa a la observacién que el
nacimiento de esa manifestacidn religiosa es bastante reciente, los primeiros afios del siglo

5 Unaleyenda cubana explica que Changé tuvo tanta pena de sus hijos que decidi6 venir para Cuba como esclavo en un barco negrero
(Castellanos 1994).

6 El concepto procede de Harvey (1989) pero ha tenido una aplicacion exitosa en el estudio de lo ocorrido en esos encuentros/de-
sencuentros de culturas con las conexiones mundiales creadas por el capitalismo.
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XX, muchos siglos después de la desaparicion de las expresiones culturales indigenas en
Cuba (apenas se menciona la permanencia, sobre todo de los trazos fenotipicos indigenas
en algunas poblaciones orientales). Ese supuesto vinculo parece quedar explicado
por el hecho del espiritismo de cordén hacer su aparicién en el tiempo y en el espacio
(provincia oriental) del movimento del siboneyismo que tuvo como propdsito resaltar la
ascendéncia indigena para negar la africana. En relacién a los vinculos con el espiritismo
no puede ser soslayado que aun identificado el espiritismo de cordén por Fernando Ortiz
(1950) como centro espirita, apenas tiene semejanza con éste por la adopcién del tipo de
organizacion, el centro. No hay nada mds que pueda relacionar el espiritismo, llamado de
mesa, al espiritismo de cordén. Los primeros en negar con fuerza esta conexién son los
propios religiosos espiritistas que forman parte de esa organizacién.

En relacién a los nexos con expresiones culturales de matriz africana son bien
evidentes y no han dejado de ser reconocidos por los autores, inclusive Fernando Ortiz,
apenas falta el estudio de la diversidad (o la diferencia) que aporta la africanidad al
Espiritismo de Cordén. Una critica hecha al Espiritismo de Cordén desde el espiritismo
en la década de 1940, cuando el autor del folleto intentd, escandalizado, detener su
expansion, revela sus nexos estrechos con las matrices africanas:

Aunque nos duele herir la susceptibilidade de alguien, ;qué diremos de los cen-
tros Espiritistas en que, dando en el calcafial en tierra y haciendo genuflexiones
grotescas, buscan la Inspiracién y la Facultad para comunicarse en los Espiritus,
herencia o legajos de los negros esclavos traidos del Africa, ritos salvajes inger-
tados (sic) en el Espiritismo que desdicen de la cultura de nuestra épocay que
someramente sefialamos en la respuesta... (Palomino 1945: 48)

Y més adelante, com uma fuerte carga discriminativa:

Estos espiritus en pasada encarnacidén asistieron a las practicas de brujeria; en
el Africa adoptaron la forma de evocar a los Dioses con cantos y contorsiones,
altares, velas, ofreciendo sangre de animales, y hasta de nifios, a los genios para
que le concedieran sus peticiones (Palomino 1945: 32).

En el sertén, el culto al santo Sdo Sebastifio, presenta también una mezcla
de figuras procedentes del catolicismo popular negro, cuyas matrices africanas son
evidentes. Ese proceso de entrecruzamento cultural (Harris 1983; Bhabha 1998), en
ambas manifestaciones, serd el foco del articulo, a pesar de reconocer que, el Espiritismo
de cord6n, como mencionado antes, posee una estructura organizativa semejante a la del
centro espirita, tal como apuntado por Fernando Ortiz en su obra.

Ese recurso de resignificar elementos del catolicismo popular ocurre, de manera
similar, en uno y otro pais. Asi, la cruz demarca un lugar sagrado en el sertén, por ejemplo
Broto de Agua donde se retunen los participantes en la procesién de las Matracas para
decidir el orden, si es el caso, de la(s) visita(s) ala(s) familia(s) con algiin muerto reciente.
Ese mismo lugar también es utilizado para pedir ayuda a Sdo Sebastido después de varios
meses sin llover. La cruz siempre estd presente en los lugares profanos transformados en
sagrados durante los eventos: en el altar que se levanta en la sala de las casas del sertén
y en los ritos del Espiritismo de Cordén en la regién oriental de Cuba.
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Muerte y Vida en los cultos de Sao Sebastido y en el Espiritismo de
cordon

Con la finalidad de pensar y organizar los datos obtenidos en la investigacion fue
necesario identificar cudl es el sistema cultural que explica las funciones de esos cultos.
Durante afios hombres y mujeres negros(as), tanto en Cuba como en Brasil, tuvieron que
aceptar,aveces por miedo, algunas manifestacionesyexpresionesdelaculturadominante.
Sin embargo, al profundizar un poco més en el asunto, es posible reconocer que culturas
ancestrales no desaparecieron, mas tarde reaparecieron en expresiones transgressoras
e/o subversivas. Eso queda claro en el estudio de las manifestaciones culturales negras
en los cultos de Sao Sebastido en el serton brasilefio y del Espiritismo de Cordén en la
region oriental cubana: los orichas africanos pueden recibir nombres de santos catélicos,
pero ellos actuan en campos delimitados por concepciones y responden a funciones que
no se corresponden con esas creencias. Los simbolos africanos precedentes se enlazaron
a otras formas contiguas occidentales y con ellas dialogaron. De esa manera, al analizar
los atributos o funciones de los santos pueden ser reveladas imdgenes metonimicas de
los orichas africanos y de los ancestrales negros, tanto en Brasil como en Cuba.

En este articulo los sentidos “otros”, ausentes, no fueron buscados en el silencio
de las fuentes, y si, en el lugar de enunciacién de ellas, partiendo del cuestionamento a su
constitucién dentro delos rigidos y elitistas marcos occidentales. En el estudio simultdneo
de los dos espacios estudiados de Cuba y Brasil prevalece una visiéon unitaria del mundo
que vincula lo visible y lo invisible en esferas iguales, familiares, sin jerarquias, tal como
en las culturas africanas de mayor influencia en ambos paises, la bantt y la yoruba. Todo
ser estd abierto a la relacién con el Otro porque existe interaccién entre todos los seres
los vivos, los muertos, la naturaleza y las divinidades. A las divinidades y a los muertos se
les pide y también se les reclama. Y ellos como nosotros pueden tener las mas diversas
respuestas, por eso hay que mimarlos con las cosas que mds gustan, comidas, adornos,
colores.

Tanto en la comunidad del sertén goiano (Brasil) como en el Espiritismo de
Cordén (Cuba),la representacion del bien y del mal se yuxtapone y se alterna. La persona
es responsable por sus actos, porque es ella quien selecciona las reglas que va seguir
en la vida. Si actia mal debe atenerse a las consecuencias. Como confirma una de las
entrevistadas del serton, el santo “pode revoltar-se contra alguém™. En El Monte, Lydia
Cabrera (1983) sefiala también la venganza del oricha en Cuba ante una actuacién
negativa de una de sus ahijadas. La presencia en el espiritismo de Cordén de la llamada
bdveda espiritual expresa ese compromiso de los vivos con los muertos y los santos. Las
actitudes de respeto a santos y muertos (a éstos no se les puede mentir) son mantenidas
durante toda la vida. Las costumbres y tradiciones religiosas cordoneras son la via
fundamental a través de la cual se transmite el legado religioso como sucesién y herencia.
No escapa, al cordonero, como tampoco al sertanejo negro, que el santo como los seres
humanos, unas veces, pueden hacer el bien y otras, hacer el mal. La explicacién para la

7 El santo puede rebelarse contra alguién.
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reaccion del santo estd relacionada al comportamiento del hombre o de la mujer que
hace la peticion, tiene que ser merecedor(a). Asi também se explican las asombraciones
de los muertos, estas ocurren por causas humanas, alguna accién negativa o deuda, en su
sentido més amplio, del familiar vivo con el muerto, y ésta pudo ocurrir durante la vida
de ambos o por haber olvidado hacer efectiva alguna promesa al santo o al muerto.

El estudio del Espiritismo de Cordén (Cuba) y el culto de Sdo Sebastidn (Brasil)
muestran evidencias de la diferencia cultural o alteridad creadas por los descendientes
de africanos al contacto con otras culturas. La permanencia de las matrices africanas en
esos cultos se revela en la centralidad religiosa del culto de la vida y de la muerte. Estas
dialogan, a pesar de encontrarse localizadas en esferas diferentes y, durante el rito esos
lazos se concretizan.

La comunicacién entre vida y muerte es el eje del rito de Cuba y Brasil, aunque hay
diferencias en la performance producida. En Cuba la incorporacién del muerto ocurre
mediante el trance (Espiritismo de Cordén) y en el sertén (no es asi en el litoral), ésta se
produce sin el trance, aunque hay un semejante estado de entrega al santo o al muerto.
En el sertén goiano mediante el rito se intenta satisfacer los gustos, deseos, aspiraciones
del muerto y del santo. Son los més cercanos familiares los que estdn pendientes de
que no le falte la comida preferida, tocar la musica que le gustaba més e igual se hace
con la divinidad. Al muerto o a la divinidad se le llama varias veces durante el rezo. En
la procesién de las matracas cuando se anuncia la llegada a la casa donde ocurrié uma
muerte reciente es al mismo muerto a quien convocan y dirigen su canto, no es a la familia
que acude a recibirlos, asi ocorre también en otros momentos rituales. Esos apelos estan
dirigidos al muerto y al santo, en todos las fiestas, ritos. La comunicacién de los vivos
con las otras esferas estd presente, tanto durante la Folia de Sdo Sebastifio, la Mesa de los
Angeles, la procesién de las matracas, em Brasil asi como en el Espiritismo de Cordén,
em Cuba.

El rito o la fiesta responde a una peticién del muerto: sea mediante una apariciéon
a un familiar durante el suefio, o en otro momento, encarnado o no. Puede ser algin
mensaje que el familiar interpretd, alguna sefial que envié el fallecido. De ahi que el
rito de la muerte tenga tanta importancia. Los muertos no desaparecen, estdn entre las
personas, sus acciones pueden afectar el curso de las vidas de sus familiares. En Africa
ese vinculo se expresa en la presencia durante el rito del ascendiente de cada pueblo
o etnia: que pueden ser Yemajd, Ochun, Chang6 etc. Las religiones de matriz africanas
tienen un sélo Dios, creador del mundo, dependiendo de la etnia o pueblo, Sambia entre
los pueblos bantt, Olofi/Orula/Oludomare, entre los yorubas.

En América la interpenetracion de las distintas esferas, vida/muerte/divinidad,
se obtiene mediante el rito o la fiesta con la incorporacién del santo o el muerto. Esta
comunicacion es el eje del rito. Sin dudas que se producen diferencias entre los rituales
realizados en el sertén goiano y la zona oriental de Cuba, aunque en ambos se manifiesta
la relacion entre las diferentes esferas. Por eso, es de menor interés la forma en que
ocurre la incorporacién del muerto.

Entoda América los ascendientes africanos, Yemayd, Ochun, Changd, Ogun, y otros,
fueron transformados en divinidades. Fue la dindmica del entrecruzamento cultural
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(Cross Cultural) entre etnias y pueblos africanos de lenguas diferentes la que permitio,
desde el barco negrero, que esas ideas y simbolos enraizaran en el Nuevo Mundo. Asi, los
ascendientes de Africa fueron transformados en divinidades en América. Estas tienen
la funcién de intermediar al igual que los familiares muertos. Cuando eran obligados a
danzar en la cubierta del barco, cada etnia y pueblo acudia a sus respectivos ancestros.
El ritmo, la repeticién por todos los participantes de los nombres de éstos durante la
danza en la cubierta del barco negrero, asi como la incorporacién, fue fundamental®.
También el hecho de que antes, desde Africa, algunos de estos ancestros africanos habian
ultrapassado sus fronteras respectivas (Kasfir & Babalola Yai 2004).

En el sertén brasilefio se acude, principalmente a Sdo Sebastido para mediar, otras,
a San Bento, Santa Lucia, Santa Barbara (San Gerénimo), Sefiora de Abadia. Esta ultima se
corresponde con el culto mariano y puede ser una de las formas que adopta la Patrona en
Brasil: Nuestra Sefiora Aparecida. Interesante que ella funciona en el rito como guia, uma
mediadora para llegar a Sdo Sebastido. Ese papel lo cumple Elegué en el espiritismo de
Cordén, y de alguna manera, como revelan las letras de los cantos, la Caridad del Cobre
(Ochun), patrona de Cuba que como la patrona brasilefia, es también parda.

En los ritos realizados en el sertdo por algun familiar de un muerto reciente, el
retrato de éste es colocado en el altar, junto con laimagen de Nuestra Sefiora, aquillamada
de Abadia y otros santos. Las divinidades dependen de la preferencia del muerto y su
familia, la proximidad del aniversario de la divinidad con la de la muerte y otras. Durante
el rito la invocacién, tanto de los santos como de los muertos se hace, principalmente,
mediante la musica y la danza. Esas actividades, tanto en Brasil como en Cuba, pueden
dedicarse a un familiar falecido, muchos afios después de haber ocorrido la muerte.

Sdo Sebastifo es la figura principal en la folia y en las fiestas programadas por la
comunidad y también en aquellos ritos que tienen que ser realizados fuera de las fechas
tradicionales de los santos, por alguna circunstancia que lo exija.

En el sert6n brasilefio y en el Oriente cubano la musica, tal como en Africa es la
forma utilizada para exteriorizar los sentimentos y emociones. Esta es el elemento
esencial para la convocacién a las divinidades y a los muertos. La percusién en Cuba se
obtiene con los tambores y en el sertén brasilefio serdn los pies, las manos y las matracas,
em el sertén goiano Sdo Sebastifio es el icono fundamental durante la Folia de Reyes,
Mesa de los Angeles, Procesién de las Matracas. La musica apela a todas las faculdades
del ser humano, el mundo de los vivos y el de los muertos se mezclan, se establece una
relacion funcional en las repeticiones de las letras de las musicas, asi como en las letras
de los cantos utilizados durante el trabajo. Esa reiteracién tiene como objetivo la accion, el
movimento. La emocién puede provocar alteracion, posesién del santo o del muertoy hasta
estados de exaltacién extrema y paroxismo (con la ayuda de los tambores), frecuente en el
espiritismo de cordén. No se trata, como en Occidente, de alcanzar lo eterno mediante lo
fijo e inmutable. La musica se integra a la vida con su regulacién y ritmo.

En el sertdén esos ritos ocurren en un lugar que se puede transformar de profano
en sagrado y no existe alguna estructura organizativa semejante al centro espiritista,

8 Se recomienda la lectura del documentado estudio de Genviéve Fabre (1999).

Revista Brasileira do Caribe, Sao Luis, MA, Brasil, v. 20, n. 39, jul./dez. 2019 149



Conexiones afro-atlanticas

como ya mencionado antes. Los fines perseguidos por el espiritismo de Cordén y los
ritos en el sertén son idénticos: obtener la comunicaciéon con el muerto, el santo para
que ayude a la familia. Si el fallecido murié recientemente también manifiestan el deseo
de que obtenga tranquilidad en relacién a la situacién de su familia y pueda alejarse de
las cosas mundanas y cotidianas por las cuales era él quien respondia, y que abandone o
deje de rondar, obsesivamente, la casa donde siempre vivié.

Los médios utilizados para la comunicacién de las esferas de la vida y la muerte
son los que cambian totalmente. Diferente a Occidente la musica en ambos paises puede
ser simultdneamente profana y religiosa. La musica profana que se puede escuchar, tanto
en el ritual de Sdo Sebastido como en el espiritismo de cordén, autoriza momentos de
espiritualidad por la emotividad y sentimientos que desata.

En la procesién de las matracas del sertén (dedicada al fallecido recientemente),
los instrumentos de percusién improvisados producen el ritmo que orienta pasos de
danza durante la caminada. Los participantes, cuando llegan a una casa, producen un
ritmo apresurado y nervioso de las matracas para avisar al muerto que han llegado
(despertarlo de la muerte). Insisten varias veces para que responda al llamado de sus
vecinos vivos. Tal como el canto de los esclavos la musica que se produce es antifonal
(llamada y respuesta), el coro repite la frase impuesta por el solista y éste continua
incorporando variaciones: “Para ese pecador el suefio que estd durmiendo de la muerte”®
canta el solista y repite el coro formado por los familiares que desde la casa responden,
como si fuera el fallecido, cantando: “Esta [la muerte] lleva al pecador, lleva al pecador.
De la muerte nadie puede librarse” (bis)!°. Durante esta parte del rito participan en los
cantos y rezos que se producen, tanto mujeres como hombres. Rdpidamente lo que era
religioso deviene profano y comienza la barullenta fiesta em la que participa también
el ausente (comidas y bebidas alcohdlicas) con la llegada de la procesién a la casa del
muerto.

La Folia de Reyes, otra de las fiestas del sertén brasilefio es religiosa y profana a
la vez. Una parte de la danza es totalmente masculina: la catira. En ella, la percusion se
obtiene mediante los pies de los hombres, el zapateado, y las palmas de las manos que,
junto con el acordeon y los platillos enriquecen la performance. Las mujeres participan
de los rezos, preparacion de las comidas, bebidas, decoracién. Dedicada al santo, si es la
fecha conmemorativa, o una peticién del muerto a uno de sus familiares (que puede ser
por una aparicién en suefios o no, o por alguna sefial que se interpreta como la peticidn,
por ejemplo dificultades de los familiares vivos para resolver algunos problemas),
el solista de la catira improvisa invocaciones, llama al canto que convoca al santo o al
muerto y el coro repite los parlamentos mas significativos.

Los santos en esas dos manifestaciones religiosas tanto en el rito de Sao
Sebastido (sertén brasilefio), como en el espiritismo de corddn (regién oriental de Cuba)
son como las personas, pueden reaccionar mal y desatar malas acciones con los vivos
tienen um humor variable, por eso no seles puede llevarla contraria. En el sertén se tienen

9 “Para esse pecador o sonho que estd durmindo da morte”.

10 “Esta leva pecador, esta leva pecador. Da morte ninguém releva, da morte ninguém releva”.
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muchos cuidados con los detalles para contentar a Sdo Sebastido: “para no incomodar al
Santo”!!'y, de esa manera, lograr que actiie conforme se espera en las peticiones que los
devotos le hacen.

Si las musicas son importantes en el sertén de Brasil, las comidas también (igual
que en Africa). Esas comidas de las festividades y ritos, tienen que ser del gusto del santo
y del familiar muerto. Eso garantiza que va haber abundancia. En Cuba, en el espiritismo
de Corddn este elemento no se guarda, por lo menos durante la prolongada crisis en el
pais'?, aunque si en otras manifestaciones religiosas de ascendencia africana: santeria,
palo monte que es un requisito obligatério la entrega de alimentos al santo.

La comida, en todos los ritos de Brasil (y entre muchos pueblos africanos), tiene
un papel tan central como los rezos y la musica. La combinacién de elementos que
proporcionan la riqueza de la fiesta es importante porque los santos o los muertos tienen
que estar contentos para responder satisfactoriamente a las peticiones que les hacen
los devotos. Los argumentos que justifican las fiestas, comidas, danzas, vinculados a los
santos, cumplen un objetivo: el esfuerzo colectivo para que santos y muertos, mediante
la fiesta (musica, rezos, etc.), y el gusto de las comidas y golosinas, hechas especialmente
para ellos, queden alegres y contentos. El propdsito es simbdélico, una manera de
convencerlos para conceder los pedidos de hombres y mujeres. Si la fiesta y la comida
no fueran aceptadas por la divinidad o por el muerto, eso puede provocar la ira contra
los vivos. Con musica, danzas y rezos (en algunos casos bebida) intentan el contacto con
los muertos y los santos, los pedidos sélo serdn hechos cuando los devotos sienten que
pueden hacerlos. La cuestiéon emocional, el sentimento, es muy importante, por eso estas
culturas han sido llamadas culturas “sentipensantes” (Fals Borda 1978; Galeano 1989;
Arocha 2004).

Un aspecto importante en relacién al estudio de estas culturas es su abordaje. Son
manifestaciones culturales que, como tales, responden més a principios gnoseolégicos
que a los ontolégicos y podrian ser estudiadas em sus procesos. Si bien es cierto que las
matrices africanas tienen una mayor presencia, también lo es que esas manifestaciones
culturales se desarrollan y cambian. De ahi la importancia de las diferencias espaciales
(sin desconocer las temporales por los cambios en los diferentes contextos). Por eso,
cuestionamos la conclusién de Eliade (1972) que sefala la existencia de una unidad en la
manifestacién de los ritos de las fiestas religiosas en todos los lugares. Para Mircea Eliade
(1972) los dioses, los héroes civilizadores y los ancestrales miticos son los inspiradores
de todas las fiestas religiosas. Hasta ahi todo bien pero, al proponer un estudio de
la histéria de la religién con el foco en la ontologia, en la estrutura del simbolismo
religioso que explica la fiesta por considerar que “los simbolos y los mitos vienen de
lejos: forman parte del ser humano, y es imposible no reencontrarlos en cualquier
situacion existencial del hombre en el Cosmos” (Eliade 1972: 21) es donde puede fallar
la interpretacién. No tenemos por eso interés en retomar un discurso ontolégico con su
centro en la identidad y el ser. Considero esos mitos més gnoseolégicos, performénticos,

11 Entrevista realizada a Nenem Caixeta, hija de esclavos, Sdo Sebastifo, 21 de febrero de 2005.

12 Cierto que el periodo en que visitamos Oriente, especialmente Bayamo, la situaciéon econémica de aquellas familias era de extrema
pobreza.
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su efectividade se basa en la repeticién, en la normatividad. Ellos no “son”, sino que
ellos poseen ese dinamismo de “estar” continuamente en proceso de recreacion. Ellos
encierran los saberes del colectivo y mantienen la memoria ancestral, reconstruida en
las experiencias y practicas del cotidiano. Por eso, consideramos que a Eliade (1972)
falté profundizar en las relaciones ontologia/gnoseologia, en su estudio de las fiestas de
comunidades “arcaicas” De esa manera hubiera tangenciado el peligro de aprehender
esos conceptos como opuestos irreconciliables. Esas culturas, como las caribefias, no
pueden ser entendidas sin incorporar el aspecto gnoseoldgico que autoriza focalizar el
presente de aprendizaje. Por eso concordamos con el caribefio Edouard Glissant, cuando
afirma que el mito puede ser estudiado como manifestacién cultural de las fiestas y,
por eso, éstas pueden ser analizadas en su doble condicién de méscara y de significado
(Glissant 2010: 131-132).

Penetrar en el significado de las fiestas en el sertény en el espitirismo de Cordén es
insistir en aquello que ocultan y hay em todas ellas, sin duda, un ostensible ocultamento
de las matrices negras'’. En ambos espacios reconocer los vinculos con estas matrices,
sobre todo en aquellos casos cuyo nacimiento ocurrié post esclavitud o en sus epigonos,
significa aproximar esos cultos a una verguenza que recay¢é en las victimas y no en los
victimarios'%. La modernidad y el progreso fueron limites siempre estabelecidos por el
blanco, por eso esas manifestaciones fueron consideradas précticas de gentes atrasadas,
siendo prohibidas y perseguidas en muchos momentos de la vida tanto cubana como
brasilefia. En Cuba, segtin el reconocido antropélogo Juan Luis Martin, en su Ecué, Changé
y Yemayd (2004), obra cuya primera edicién es de 1930, el espiritismo fue importado
en 1856, afirmacién aceptada por Armando Andrés Bermudez (1967). Ciertamente, el
fracaso del plano de reforma en la provincia oriental del Obispo José Maria Claret (Archivo
Nacional. Gobierno Superior Civil. Leg 916 folio no. 31858), contribuy¢ a la penetracién
del espiritismo y el nacimiento de la variante de cordén en la provincia oriental de Cuba.
El genocidio contra los negros durante la represién a los independientes de Color, més
fuerte em esta provincia, contribuyé a oscurecer, invisibilizar y negar la influencia negra
em su formacion®®.

En los cultos de la comunidad del sertén goiano y en el espiritismo de cordén
la palabra utilizada en los rezos y musicas posee fuerza magica o como lo define el
espiritismo de Cordén, potencia. Ella vincula la adivinaciéon del tiempo pasado al momento
presente del rito, manteniendo el nexo de la cultura con la naturaleza. En los momentos
del rito, naturaleza y cultura ocupan el mismo nivel, no se presentan jerarquicamente,
como ocurre en la cultura occidental. Conforme la filosofia africana, la diferenca entre
simbolos, objetos, seres vivos, muertos (los ancestrales), divinidades (santos) y otros,

13 El historiador Dionisio Lazaro Poey que particip6 recientemente en rituales de espiritismo de cordén en La Habana nos confirm¢é
que notd la permanencia de un interés en negar vinculos con las manifestaciones religiosas negras em el espiritismo de cordon (es-
pecialmente com la santeria) a pesar de que los participantes asi como sus ancestros (padrinos, madrinas) com quienes se comunican
todos son negros, algunos esclavos.

14 En Brasil muchas veces aun conociendo de los antecedentes esclavos tuvimos que dejar de mencionarlo porque se niegan a con-
versar sobre esa cuestion. Hablar de la esclavitud es como algo lejano a ellos y a la vida de los que les antecedieron.

15 Los independientes de Color fueron acusados de realizar un movimento racista cuando lo que estaban era reclamando mejores
condiciones de vida para los negros, dejados al margen de la sociedad cubana despues de participar de manera destacada en las
guerras de independencia cubana.
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apenas es utilizada para clasificar; tiene como objetivo facilitar los saberes asi como
su transmision. La localizacién de todas las esferas - las de la vida (hombre, plantas y
animales), de la muerte y de las divinidades- estd dispuesta de manera igual, en espacios
fluidos e interconectados. En el lugar donde son realizados los ritos se produce el
encuentro mediante la palabra y la musica que actian con su magia profética del tiempo
y del espacio natural, transformando el lugar en sagrado.

En las circunstancias de inseguridad del presente, tanto en Cuba como en
Brasil, los ritos garantizan la permanencia del vinculo con los santos, la naturaleza y
los ancestrales. En Brasil, moradores de la comunidad subempleados o desempleados,
sujetos a grandes pérdidas de bienes naturales como la tierra y el agua, y cada vez con
su espacio més reducido y poluido; en el caso cubano, los lugares de mayor pobreza,
ciudades y vecindarios orientales (aunque con la emigracién, La Habana también esta
siendo convertida en espacio donde el culto del espiritismo de cordén se desarrolla).
En ambos paises --contextos de inestabilidad, ansiedad, escasez y ausencia del Estado
y de las politicas publicas-- esos cultos, fiestas, ritos son los Unicos asideros para esas
poblaciones abandonadas.

El poder de curay el vinculo con la naturaleza

La orientacién a la proteccién de la salud sobresale en los cultos de Brasil y
Cuba. Desde su nacimiento, tanto cordoneros como sertanejos acudieron a las practicas
curativas como parte de su actividad religiosa . En rituales dedicados a este fin utilizan,
en especial plantas e hierbas, el agua es recurso principal entre los cordoneros (Cuba),
también en Brasil, donde los sertanejos seleccionan algin lugar con agua como sagrado,
simbdlicamente, tiene el mismo alcance purificador el poder del agua en ambos paises.
Uno de los rituales més cotidianos en el Espiritismo de Cordén es el despojo que se hace
con hierbas y flores para limpiar el espiritu del necesitado. El sertanejo también utiliza
plantas con el objetivo de limpiar tanto el cuerpo como la casa. El apego a las plantas por
las propiedades curativas que poseen, ademds de sus cualidades olfativas que ayudan
en los estados de posesién durante los cuales se establecen los contactos o la simbiosis
con los muertos, las divinidades. Los cordoneros también utilizan flores, principalmente,
las blancas por traer paz para el enfermo (eso también es comun en otras religiones de
origen afro como la santeria en Cuba o el candomblé en Brasil).

En Brasil la rdpida influencia y resignificacion de Sao Sebastifio se debié al poder
de cura que se le atribuy6 (el inico santo portugués que lo posee), de hecho pasé adoptar,
en esos lugares alejados de las ciudades del litoral, los poderes de Omuld/Babalia Ayé
(San Lazaro, en Cuba). En el espiritismo de cordén Babali Ayé/San Lazaro es el que
recibe las peticiones de cura. También la imagen de guerrero fue transformada en la
representacion de la fuerza, elemento central entre los pueblos de las lenguas bantd y
yoruba. Una hija de esclavos, la més vieja en Sdo Sebastifo (ya fallecida) afirmaba sobre
el poder de cura del santo:
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Eles milagroso, ud pide, siente a él [sentir el santo], asi [hace un gesto de fuerza
de las manos en el corazdén] y él hace el milagro para miy con mis hijos también.
Yo tengo la fé, porque pido a ély s6lo comprobar...veo el milagro hecho!®.

La caracteristica de fuerza del santo Sdo Sebastido también la encontramos entre
los Cordoneros (la atribuyen a Babald Ayé). Eso explica comenzar el culto con un apelo
dirigido a este santo; en Cuba, entre los cordoneros, Babalu Ayé representa la potencia
(fuerza) y es ésta la que rige el processo de curacién. Otro aspecto relacionado con el
anterior es que, tanto Sdo Sebastido como San Lazaro/Babaluy, representan una autoridad
en la esfera de las divinidades, autoridad que pasa a ser ejercida por la persona que dirige
el rito, gracias a la revelacién del santo. Para Hatzfeld (1993: 80) la concepcidn religiosa
de la tradicién, reforzada por la revelacion, es necesaria porque es “necesario instalar
una autoridad para que la actividad simbélica tradicional pueda durar como atividad
social”. Entre estas poblaciones de Cubay de Brasil la memoria permitié que sobreviviera
en la revelacioén la fuerza de la divinidad.

La fiesta de Sdo Sebastido para los sertanejos negros, como la del espiritismo de
Cordon entre las poblaciones negras de la provincia oriental cubana estd cargada de
simbologias, sentidos y conceptos. Durante la fiesta se produce el encuentro cultural con
el espacio transformado en lugar, lo que Relph (1976) explica como experiencia para los
participantes de la interioridad (insideness) vinculada a la de exterioridad (outsideness).
Si el envolvimiento con la fiesta es profundo, més fuerte es la identidad con el lugar y la
naturaleza.

El poder de cura de Siao Sebastiio fue destacado por los sertanejos desde el
primer momento. El testimonio de una sertaneja sefiala: “En el comienzo del mundo
Sdo Sebastido fue el guerrero que liber6 de la peste [epidemia] "'”. Si son analizadas
con cuidado las entrevistas a sertanejos negros se puede reconocer la correspondencia
de las funciones de los santos con las que cumplen los orichas en la cultura africana.
Tratar de interpretar el papel de esos santos en los marcos ortodoxos cristianos, como
el guerrero de la cristiandad en el caso de Sao Sebastido, revela la total incoherencia con
sus funciones dentro del rito religioso.

A los ritos de los espiritistas de Cordén (Cuba) y los sertanejos negros (Brasil)
acuden los muertos. Ellos estan entre los vivos, son sentidos por intermédio del tacto y
de la emocidn, o los incorporan por el trance o la entrega a la performance. Hay um rito
que no lo hemos encontrado en Cubay es el llamado “Mesa de los dngeles”. Si hay un nifio
de la comunidad enfermo son invitados todos los nifios y también los nifios muertos,
sobre todo el muerto que funge como dngel protector del enfermo. Cantan a Sdo Sebastifio
“rodea nuestra mesa con placer y alegria que hoy serd nuestro dia'®. La invocacién al
santo para participar de la rueda se hace acompafiada de muchos alimentos ademas de
las golosinas para los nifios. Estas son también para los nifios muertos (los dngeles) que
se les supone presentes.

16 Entrevista realizada a Nenem Caixeta, Sdo Sebastido de la Garganta, 22 febrero de 2005.
17 Entrevista de la autora a Lucia Almeida Barbosa, Silvania, 25 de agosto de 2002.

18 Entrevista realizada a Cassiana Caixeta y Lucia Almeida Barbosa. Vianopolis, 27 de marzo de 2004.

154 Revista Brasileira do Caribe, Sao Luis, MA, Brasil, v. 20, n. 39, jul./dez. 2019



Olga Cabrera/Rickley L. Marques

En Cuba, la primera parte del rito en el Espiritismo de Cordén contiene alguna
severidad y se ajusta, también como en Brasil a las exigéncias del rito catdlico: rezan sobre
todo el padre nuestro, invocan a la patrona de Cuba, la Caridad del Cobre, a la Virgen de
Regla; en Brasil, a Sdo Sebastido, a la sefiora de Abadia, a San Jerénimo, a San Bento. Entre
los cordoneros cuando comienza la musica con timbales y cajones improvisados, todo
cambia. Los santos pasan a tener un relacionamento familiar con el devoto, son tuteados,
asi como los muertos: “mi viejo” para referirse a Babald Ayé. El limite o la frontera entre
lo sagrado y lo profano se diluye. Veamos algunas de las letras de las musicas cantadas en
el espiritismo de cordén. Para el estudio nos apoyamos en una grabacién de uno de los
rituales sobre el espiritismo de cordén (Alemdan Gutiérrez 2002). La musica comenzé con
la invocacién a Babald Ayé/Omulu (San Lazaro, el santo catélico). A él acuden para todos
los casos de enfermedades: “Babalu Ayé divino santo de mi devocién si me das lo que te
pido te daré uma coronacion, mi viejo”.

La familiaridad “mi viejo” usada en Cuba cuando existe uma gran intimidad
transferida al oricha significa haber una negociacién en curso: se le hace el pedido y se le
dard la coronacion, pero eso la tendra si responde de forma positiva. Después el apelo es
dirigido ala Patrona, Ochin y la proximidad familiar aun es mayor, ahora es mama: “Mama
Caridad, alld alo lejos se ve una gran claridad es el mundo de la Caridad si no me alumbras
quien me va alumbrar”. Y por fin se anuncia a San Miguel que aunque algunos autores lo
identifican con Ogun, aqui parece estar siendo identificado con el mensajero de Dios y
por lo tanto més con la funcién que cumple Eleggud en el rito cubano de ascendencia
africana: “San Miguel me mand¢ a buscar, San Miguel me anuncié el enemigo”. La idea
del bien/mal en todo momento estd en ambos rituales. La posibilidad de que cualquier
“trabajo” puede servir para uno o para el otro depende del devoto. Por eso, se previene a
los santos para que ayuden, y, sobre todo a Babald, de quien se cuidan y por eso continua
siendo el primero en tributos para que se instale en el rito. También es invocada Yemay3,
la virgen de Regla que, de forma similar a la Caridad del Cobre es llamada de madre en el
canto. Aqui no se presenta mucha diferencia con la conversién de la patrona en la guia del
rito mariano de Brasil: “Virgen de Regla, madre mia me va acompafiar, a remar, a remar,
aremar” (Aleman Gutiérrez 2002)

EnCuba, enel espiritismo de Cordén unarumba sandunguera puede ser el elemento
que atraiga al muerto al escenario del rito. En el caso en estudio el personaje muerto es la
madre de quien organiz¢ el culto. Para darle gusto a la muerta tocan su rumba preferida.
La musica comienza repitiendo la letra original de la rumba: “esa bandolera”, a quien
canta el enterrador, es uma muerta sin identidade conocida, pero a medida que la rumba
lleva al trance, la bandolera se transforma en Maria Julia, la madre muerta, personaje a
quien se estd invocando. Estos ejemplos pueden chocar a quien no conoce la relacién que
existe entre las esferas de la vida y la muerte, hay, sin dudas, una fuerte presencia de las
matrices africanas. En definitiva, el baile, la rumba es para atraer a la muerta al mundo
de los vivos: “Maria Julia es una bandolera y el enterrrador [dice]: ‘no la llore no la llore.
[El coro], Oye! Maria Julia me esta llamando: ya voy pé lla” (Aleman 2002).

En Cuba la danza y el canto, igual que en otras manifestaciones negras de Brasil,
contienen una fuerte carga emotiva que impulsa al individuo practicante a caer en
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un trance convulso (estado de semi-inconsciencia), aunque entre los sertanejos esa
inconsciencia queda diluida en la performance mistica. Hombres y mujeres, a veces
algunos nifios, cogidos de las manos, forman una rueda cordén, de ahi su denominacién,
ésta va girando en sentido contrario a las manecillas del reloj, mientras mueven los
brazos de arriba a abajo dando fuertes golpes ritmicos con los pies hasta caer en trance.
En este estado, dicen hablar por medio del espiritu del cual estan poseidos.

conclusiones

Las comunidades negras de Oriente (Cuba) y Goiés (Brasil), a pesar de encontrarse
en espacios distantes, muestran en sus procesos de formacion transcultural (Ortiz 1983),
Cross cultural (Harris 1983) semejanzas que pueden ser atribuidas al elemento comun
que las aproxima. La presencia de manifestaciones culturales similares, musicalmente
homogéneas, tal como han sido percibidas desde la Costa ocidental de Africa: de Serra
Leona hasta Angola, se revelan en la forma antifonal utilizada en los cantos de las fiestas
religiosas y profanas y en las expresiones lingiiisticas predominantes.

Las diferencias pueden responder a diversos factores, pero hay algunos hechos
de la historia de ambas regiones que pueden haber influido mucho mds en el derrotero
seguido por esas comunidades. La mayor presencia de la Iglesia Catdlica en el interior
de Brasil es un hecho marcante: los sacerdotes formaron parte de las elites que se
constituyeron en esos lugares y mantuvieron un peso mayor que el gobierno civil en
la orientacién de los comportamientos de las poblaciones. Desde 1868 con la visita del
Obispo de Goids a Bonfim (nombre en el siglo XIX de la actual ciudad de Silvania donde
se encuentra localizado el palenque o comunidad de Sao Sebastido) ordené eliminar el
color de la piel del registro (existia un sélo libro para todos) de bautizos, casamientos y
6bitos, siendo libremente realizados los casamientos interraciales. En contrapartida, en
Cuba, en 1854, catorce afios antes, la tentativa de la Iglesia de realizar, justamente en la
provincia oriental cubana, casamientos interraciales provocé un escdndalo que culminé
en la salida del Obispo Claret y los sacerdotes que lo habian apoyado, imponiéndose las
prohibiciones del gobierno civil de los casamientos interraciales (Archivo Nacional de
Cuba, Gobierno Superior Civil. Leg 916 folio no. 31858).

La importancia de estos hechos estriba en un aspecto que, de alguna forma influyé
en los procesos de formacién diferentes de ambos paises. En Cuba en los més alejados
lugares las festividades, los ritos, la religién tuvo menos controles que en Brasil donde
la Iglesia catodlica ejercié su poder moralizante, en una accién conjunta con el poder
civil instaurado por la fuerza. La evidencia de este hecho puede ser comprobado en las
celebraciones actuales de las fiestas del Reinado Congo, transformadas en festividades
blancas, cuyo origen negro se ha perdido, como ocurre en las tradicionales fiestas de
Pirinépolis (Goids).
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