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RESUMEN: ;Cdmo la oralidad y la memoria colectiva, manifestaciones legadas por los africa-
nos, continvan formando parte de la identidad cultural de Bahin Honda?; ambas expresiones,
se aproximan y son abordadas para integrarse con otras, como las religiosas, que develan lo vivo
de la herencia cultural africana que permanece en nuevos sujetos portadores, enclavados en una
localidad bajo los efectos de una crisis de identidad, entre otras razones, por la demolicién de
su patrimonio histérico, por lo que la oralidad y la memoria se han transformado en recursos
imprescindibles para la superacion de esta eventualidad mediante la preservacion de sus valores
culturales. El método etnogrdfico y las entrevistas no estructuradas, en profundidad, constituye-
ron los métodos fundamentales para la obtencion de dicho resultado.
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BAHIA HONDA. UNA CULTURA VIVA

Bahia Honda constituye un municipio del occidente cubano que, tras la
division politica administrativa aplicada en enero de 2011, es parte de la
recién creada provincia de Artemisa después de haber pertenecido desde
1976, a la de Pinar del Rio. Ubicada en su vertiente norte, recibe el nombre
por la bahia homénima. Limita al norte, con el Golfo de México; al sur, con
los municipios de San Cristobal y Candelaria; al este, con la provincia de La
Habana y al oeste, con la de Pinar del Rio.

Insertada en la region histérico—cultural Vueltabajo,! mantuvo un vinculo
socioecondmico con la produccién azucarera sin alteraciones considerables
a partir de las postrimerias del siglo xv1i1 [Alonso 2000] con la gradual apa-
ricién de mas de 25 ingenios durante el x1x, emporio del que emergié un
mundo cultural que hoy la identifica como “tierra de aztcar y folclore”, de
conformidad con la existencia de una cultura popular tradicional vinculada
en gran parte con las tradiciones del origen africano en el entorno de los ba-
teyes, comunidades nucleadas alrededor de las centrales azucareras como la

1 Los top6nimos utilizados anteriormente partieron del legado lingtiistico aruaco, cuan-
do los conquistadores, durante el siglo xvi, la identificaron de acuerdo con los tres
cacicazgos o provincias indias existentes: Guaniguanico, Guanahatabibes y Marién.
Maés adelante, se sustituye por el vocablo marinero de Sotavento, para referirse al oes-
te, a diferencia de Barlovento, tomando como punto de ubicacién a Santiago de Cuba
y, después, a La Habana. El criterio predominante se sustenta en su delimitacién geo-
grafica. Autores como Cirilo Villaverde y Tranquilino Sandalio de Noda fueron pione-
ros en el uso de este topénimo para denominar y divulgar la regién més occidental. El
segundo, define la Vueltabajo como “[...] una tierra larga y angosta, que corre desde
La Habana vuelta del poniente” [Noda 2008: 37]. Véase Cirilo Villaverde. Excursion a
Vueltabajo. Primera parte (1938). Ediciones Loynaz. Pinar del Rio.Todos estos usos, in-
cluyendo Vueltabajo, se corresponden con indicadores de orden lingtiistico y de ubi-
cacion espacial del hablante, de ahi que, en el transcurso de tres siglos, la geografia y
las tradiciones orales, aruaca e hispana, impusieran tal uso, hoy utilizado en la toponi-
mia del occidente cubano.

En sustitucién de los términos oficiales, el vocablo vueltabajo se impuso por los pro-
pios habitantes de la region y por quienes se aventuraban al interior de este espacio, lo
cual persiste en las fuentes vivas de la oralidad.

Maés alld de cualquier definicion a priori, el autor considera que el topénimo expreso,
incluso antes del siglo x1x, la existencia de una regién histérica y cultural al margen de
lo relativo de sus limites, variables en correspondencia con los imperativos politico
sociales, pero invariables a tono con las necesidades vitales de subsistencia humana en
este entorno fisico-geografico que, a pesar de sus diferencias, posee rasgos de identi-
dad cultural afines, contrarios a las reducciones territoriales de que fue objeto.
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denominada Pablo de la Torriente Brau, conocida también por Orozco, surgida
a partir de la construccién del ingenio La Luisa, en 1812, y demolido en 2002.

La plantacién azucarera que prevalecié durante los siglos mencionados
exigié la masiva importacién de africanos esclavizados, en su mayor parte de
origen congo y lucumi y en menor proporcion, ararés. El analisis porcentual
de su composicién étnica, segin el archivo parroquial de la Iglesia de San
José de Bahia Honda, era de 34, 81% de congos; 22, 83% de lucumies y 1,
31% de araras [Guanche 2008: 56]. Entre los afios que abarca el periodo de
1851 a 1860, se deja entrever el sustrato social de las manifestaciones mas
representativas con este antecedente; de manera relevante, las religiosas,
festivas, orales y de memoria colectiva.

Entre las manifestaciones de orden religioso, se encuentran las Reglas de
Palo Monte con predominio de la variante Mayombe; no asi la de Kimbisa y
Briyumba, mas concentradas en La Habana y Matanzas. En menor medida, la
Regla de Ocha-Ifi, de origen lucumi y la Regla Arard, con su variante Magino,
persisten con sus caracteristicas particulares, todas entrecruzadas, por lo que
hoy se asiste a la presencia del Palo cruzado o la Santeria cruzada, donde se
aprecian practicas rituales con aportes de una u otra denominacioén. Por igual,
entre las manifestaciones de caracter festivo, prevalecen las de Bembé, las
Congas, las Veladas y las denominadas Placitas, con sus respectivas posesio-
nes rituales, danzas, cantos, comidas y mtsica como los toques de palo, a la
manera de un universo transcultural que se expresa como una cultura viva.

ORALIDAD Y MEMORIA. BREVES PROXIMIDADES TEORICAS

La perspectiva tedrica del etnélogo Fernando Ortiz para el estudio de la
cultura cubana como resultado de intrincadas transculturaciones, constituye
una de las claves para el estudio de dichas manifestaciones en las que son
recurrentes los géneros orales, traducidos en:

Férmulas mégicas, oraciones, conjuros, pasajes de la vida de las deidades y los
misterios de la integracién de los poderes mégicos, y explicaciones de muchos
de los hechos de la naturaleza con los que mas directamente se mantuvo ligado
el africano aportado por la trata esclavista, y transmitidos oralmente a las subsi-
guientes generaciones americanas [Le6én 1971: 140].

Dicho repertorio nos revela, que la oralidad de origen africano permanece
en gran medida cargada de un alto contenido religioso mediante narraciones
expuestas en forma directa sobre vivencias personales o hechos sobrenaturales
presenciados por sus protagonistas. Tradiciéon que, una vez preservada en
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la memoria colectiva, contiene una elevada dosis de creatividad al ser mol-
deada por el imaginario social, al modo de un texto verbal que se actualiza,
asimilado en cada oportunidad por una nueva generacién de depositarios
como recurso de resistencia para la preservacion de su identidad, la que asu-
mimos, cuando “[...] los portadores de expresiones culturales convivientes
toman conciencia de su existencia auténoma y de su complementariedad
en el tiempo histdrico y en el espacio geogréfico, asi como de su necesidad
de permanencia” [Zamora 2000: 140]; acepcién que contempla la adquisicion
gradual por parte de una comunidad humana, de una autoconciencia étnica
en una demarcacion territorial determinada, en donde transcurre de manera
activa un proceso de produccién material y espiritual colectivo cuyo resulta-
do, en una relacién de identificacién-diferenciacién con otros culturalmente
definidos, se expresa en formas especificas de actividad identitaria; entre ellas,
las tradiciones orales, sin descartar otras formas conexas de transmision de
sus saberes ancestrales.

En ese sentido, ademads de asimilar el idioma de sus dominadores, la
adopcion por parte de los africanos de la transcripcién textual mediante las
firmas de Palo Monte en donde quedaron plasmadas las marcas tribales de
contenido ritual o las libretas de santos, “[...] un instrumento de conservacién
de las mismas en forma escrita, que no suple la oralidad fundamental origi-
naria sino que obra como recurso nemotécnico para el creyente” [Ledn 1971:
141], se establece desde el término de “literatura oral”, creado en 1881 por
el francés Paul Sebillot, o el de “oralitura”, sostenida por autores caribefios
como Edouard Glissant, mas que dos visiones controversiales, la aproxi-
macién entre la escritura y “[...] los mecanismos de la oralidad. Texto viene
de tejer, y guarda mds relaciéon con los mecanismos de la oralidad que con
los frios grafismos de la escritura” [Colombres 1998: 17]. En esa direccion,
la tradicién oral de antecedente africano abarca un tejido que articula los
aspectos psicosocial, econémico, ético, moral, existencial, ideolégico, que
condicionan o no la pertinacia de esta manifestacion.

La oralidad [del lat. oralis], “[...] viene siendo el conjunto de usos cultu-
ralmente relevantes del lenguaje hablado” [Monsonyi 1989: 6]; que asume
otros codigos expresivos: la pronunciacién, la entonacion, el ritmo enunciati-
vo, la expresién facial y corporal, al involucrar, ademas, al ptiblico presente
y a todo el contexto fisico, incluso con la implicaciéon del cuerpo del sujeto
presente, su gestualidad, su tono emocional, utilizado como soporte de un
mensaje simbdlico donde lo religioso ocupa un lugar privilegiado, aun cuan-
do dentro de su contenido prime la experiencia vivida y sentida que recrea
la conexién de sus protagonistas con la naturaleza y la sociedad, lo que le
impregna a la oralidad y la memoria, en su convergencia, la condicién de ser
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un hecho cultural con expresiones que se entretejen en sus diversas formas
de representacion, entre las que sobresalen la posesion religiosa, las oraciones
y los mitos, entre otros géneros que circulan y se actualizan en un dialogo
constante entre sus nuevos portadores con sus antecesores.

ORALIDAD Y MEMORIA COLECTIVA EN LA IDENTIDAD CULTURAL DE BAHIA HONDA

La posesién religiosa, es uno de los actos que se articulan entre otras formas
de comunicacién, con la oral, en un periodo liminal “[...] intermedio, el es-
tado del sujeto ritual, es decir, el ‘pasajero * o ‘liminal ’, es ambiguo, ni aqui
ni alli, en medio y entre todos los puntos fijos de clasificacién; pasa por un
dominio simbdlico que tiene pocos o ninguno de los atributos de su estado
pasado o futuro” [Turner 1993: 518], cualidad que le posibilita realizar una
transferencia de significados entre el sujeto o grupo religioso y lo sobrenatural.
Esta condicién en que el sujeto ritual se transforma en canal de mediaciones
simbélicas, conducen, por ejemplo, a que situaciones eventuales receptadas
mediante la narracién oral por un sujeto o grupo social, al ser decodificadas,
reafirman el “dominio simbdlico”, como una forma de control cultural que
poseen determinados lideres religiosos:

A Regla Leal Martinez, le da el santo desde los 14 afios, ella tiene mas de 60
afios, a ella la "monta" Oyd y Chango. Es ciega y diabética. Un dia veniamos de
Ciego de Avila y un toro se atravesé en la carretera. Lo pudo ver a través de
su santo. Yo fui a un bembé en Bahia Honda, en casa de un hombre ciego que
le daba Zarabanda. El tenia un cuarto pequefio un piso mds arriba y cuando él
subid, todo el mundo corrié, y dijo: “no me agarren que el que esta ciego aqui
es mi caballo, yo no tengo problema”, y sin nadie aguantarlo bajo la escalera,
con su paso de santo.?

La riqueza y complejidad de la oralidad, no s6lo queda demostrada en
la situacién religiosa, sino también en la estrecha relacién que posee en el
imaginario. En el arard, el referido al liderazgo religioso de Arturo Gémez,
ya fallecido, afianza la identificacion con Magino, Amafié, Baloggtin [pueblo de
Oggiin], Abdaim y Akaré,? entidades invocadas por este lider en las “reuniones

Entrevista de los autores a Sonia Rodriguez Rodriguez, 47 afios, integrante del grupo
portador “1812”. Batey Pablo de la Torriente Brau, Bahia Honda, 3 de diciembre de 2013.
Entidades arards, tinicas en Cuba, identificadoras del grupo portador bajo el nombre de
“Magino-Arara.” Akard, se relaciona con la naturaleza sobre la base de un avatar marino
deificado en Olokun, donde Olo, figura como la extension del océano, lo profundo y
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de santo” donde se preserva como parte indisoluble del ritual, la oracién:
“Abdaim confia en pa, gereguate magino”.

Estas deidades —Amafid, Baloggiin y Akard, a quienes se les identifica con
la muerte—, expresan, ademas, la interrelacién con el Palo Monte, al punto en
que una nganga llega a asumir la denominacion de una de ellas en la comu-
nidad Harlem: Amafié. Por su parte, Balogguin, asociado con Oggiin, al decir
de Martha Esquenazi, registr6 la oracién de que venia “[...] por el camino
del muerto” [Esquenazi 2005: 59], similar a la apreciada por los autores con
Amaiié, cuando reza que “[...] son gente muerta”.*

Asociado al Palo Monte, son frecuentes las alusiones a los mitos y le-
yendas sobre el kinikini o chicherekii,” una de las tradiciones de Bahia Honda,
especificamente en Pablo de la Torriente Brau, la cual se extiende a la zona
centro-norte de Pinar del Rio.

La microlocalizacién de este mito en Vueltabajo, que surge en Cuba en las
zonas de concentracién esclavista durante el siglo x1x, posee sus diferencias
con otras, como la region central del pais donde es tipico el del giiije,® o sus
homologaciones con la regién oriental mediante la posicién beligerante que
éste desempena en “trabajos” de Palo Monte. En las narraciones orales de
Bahia Honda, el chicherekii es representado en su mayor parte como entidades
malignas en una condicién deforme y asociada a eventos sobrenaturales que
incitan a la imaginacién.

Los sujetos consultados en la localidad de La Palma, reconocen la proce-
dencia de los mismos desde el central Orozco [Pablo de la Torriente Brau],
manipulados por nganguleros. Identificados en Palo Monte, con la palabra
nkuyo,” los componentes destinados para su elaboracién incluyen tanto los
maderos del monte, residuos organicos de seres humanos y animales, razén
de su movilidad y propésito de utilizarlo para “trabajos de brujeria”, comtin

desconocido, en cuya vastedad incorpora la idea sobre el fin de la existencia humana,
representada en Akard, y su antitesis en Somuggaggd [Somu, pechos, mama, senos; gg1ggd,
grande, inmensa], expresién del érgano femenino que nutre y favorece la vida.
Entrevista de los autores a Yusimi Acosta Clavel, 40 afios, promotora cultural e inte-
grante del grupo portador “Magino-Arara”. Batey del central Harlem, Bahia Honda, 2
de abril de 2013.

Entidad mitica en forma de pequefios mufiecos elaborados con maderas, plantas y
restos de animales o seres humanos con propdsitos malignos o defensivos manipula-
dos por los paleros, tata-ngangas o nganguleros, sujetos relacionados con la religiosidad
popular del Palo Monte.

Entidad mitolégica de raiz aborigen, ubicada en rios y lagos. Se identifica con una fi-
gura antropomorfica de pequea estatura y de aspecto horripilante.

Mpunguo Mpungo: potencia o fuerza con la que trabajan los paleros y que se homologa
con Eleggud en la Santeria o Regla de Ocha.
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denominador de los criterios que se vierten: “[...] esos los tienen los santeros pa
[sic] hacer trabajos de brujeria; y a segtin versiones de la gente, eran de la vuelta
de Bahia Honda esos chichiriciis [sic], y el duefio vino a recogerlos, pero yo no
sé si eran monteros, porque yo no los vi, ni quiero verlos” [Morales 2005: 125].

Uno de los testimonios recopilados, relata lo frecuente de “[...] observarlos
en el puente Cardoso, a la entrada del central Orozco, allé por la década del
40. Chillaban como demonios, algunos decian que era gente disfrazada”.® En
este mito se percibe cémo durante el proceso de transmisién oral un suceso
ficticio o sobrenatural puede convertirse en un fenémeno colectivo por la con-
juncién de lo real y lo irreal, una manifestacion de valor cultural transmutada
[James 1988].

En otras de las entrevistas realizadas en la localidad se confirma la pre-
sencia del mito del chicherekii, tanto o mas frecuente que el de la Madre de
Agua, denominada Yermayd (yoruba-lucumi), Virgen de Regla (catdlico) y Mama
Kalunga (Palo Monte), esta tltima del kikongo [Fuentes y Schwegler 2005:
146], como mdama (madre, titulo de respeto) y ka-lunga (mar, océano), es de-
cir, madre del mar. Ademaés de, Baluende (en kimbisa), Pungo Kasimba, Mama
Umba, Mpungu Mbumba [Bolivar y Gonzalez 1998: 201]. Referido a este tiltimo,
Emelina Clavel Gémez narra sobre lo que acontece en el cruce del embalse
contiguo al central Harlem, y también en el rio ubicado en el Paso de Maria
la O, los cuales adquieren particular resonancia al ser parte de la experiencia
individual de esta portadora:

Yo le tengo terror al rio. Cuando yo trabajaba en el campo, pasaba por un lugar
que le decian El Paso de Marfa la O. Una muchacha que trabajaba en el almacén
venia junto a un muchacho por vuelta de su surco y me dijo: “;Cémo usted viene
de alla si usted estaba cantando en el rio?” Yo la desmiento y le digo que no venia
de alli, y que mucho menos le canto a madre de agua. En ese pedazo existen
muchas historias.

A una cocinera se le fue la carreta, y yo estaba en el lindero de Apuros sembrando
maiz. Llega y me dice: “Mira que tu eres graciosa, estabas cantando en el Paso
de Maria la O”. Yo le respondo que no, y ella se queda pasmada, asi con los ojos
muy abiertos hasta que por fin me dice que el canto la estaba jalando para el rio.
En eso llega Angelito y le dice: “Fortuna, ;qué te pasa?, y la carga en la carreta y
selallevé. En ese lugar hay una madre de agua. Y a ella le daba Madre de Agua”?

8 Entrevista de los autores a Santa Martina Echeverria Portales, 87 afios, ama de casa.
Poblado, cabecera de Bahia Honda, 10 de septiembre de 2013.

Entrevista de los autores a Emelina Clavel Gémez, 72 afios, lider del grupo portador
“Magino-Arard”. Batey del central Harlem, Bahia Honda, 2 de abril de 2013.

9
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Estas narraciones permiten constatar como la oralidad remite a fenémenos
experimentados de manera directa, contados en primera persona, mediante
el “Yo vivi eso”, o “Aqui hay muchas historias”, recontextualizadas en el
seno familiar, escenario consustancial para el recuerdo y la evocacién de lo
vivido, y que llega a transformar lo sagrado y lo profano, lo real y lo irreal,
en un sentido de oposicién reciproca. Asi, muchas de ellas, develan la rela-
cién entre lo mitico y el control cultural que propicia el respeto a lo sagrado.

La escalonada interrupcion de las ceremonias rituales realizadas a Oggtin
tras la muerte de José Manuel Casanova y Divifo, en 1949, duefio del central
Orozco, iniciado en la santeria con la condicién de “hijo de Santa Barbara” o
babalocha Oni-Changé, quien las llegd a promover con su activa participacién,
se esgrime como una de las razones que provocaban la ocurrencia de acci-
dentes en las maquinas del central porque “[...] todos los afios, durante la
zafra, siempre se moria un trabajador donde Casanova hacia los sacrificios”, "
lo cual explica la razén del porqué no llegaron a desmontarse las maquinas,
ni se ha demolido la torre del central, pues su base es tenida como objeto del
plante de una nganga al amparo de una “[...] inmensa Madre de Agua, que
salia de noche y la gente la veia”.!!

Al emplear simbélicamente lo irreal y lo sagrado en los momentos de
crisis, como recurso de resistencia, por medio del control cultural, la oralidad
permite establecer, desde sus cédigos particulares, una “realidad construida”,
inherente al conglomerado humano circunscrito a su universo vital mediante
reconexiones con el pasado al desplazar los productos de la actividad social
hacia la memoria y frente a los riesgos que entrafa la desaparicion de de-
terminadas practicas. La reasuncion de la herencia acumulada se efectiia de
manera selectiva por sus portadores, en correspondencia con la posibilidad
de su reutilizacién en nuevos contextos culturales e identitarios.

Lo anterior, hace alusién a la influencia positiva que ocurre en la ora-
lidad a partir del caracter selectivo de los procesos culturales que en ella
transcurren, ademas de los negativos que la impactan en Bahia Honda al
constituir un segmento importante de su patrimonio histérico; entre otras
causas, por los fenémenos migratorios internos y externos que debilitan su
capital cultural, la desaparicion fisica de gran parte de los portadores de la
tradicion, el olvido de la memoria ancestral, cuya sumatoria se refleja en los
consiguientes desajustes en el sentido de pertenecia local. La demolicién del

10 Entrevista de los autores a Yamilé Cabrera Pacheco, 35 afios, ama de casa. Poblado,
cabecera de Bahia Honda, 10 de septiembre de 2013.

11 Entrevista de los autores a Tamara Abreu Pacheco, 44 afios, técnica hidr4ulica, natural
de Bahia Honda, residente en la ciudad de Pinar del Rio, 8 de septiembre de 2013.
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ingenio en la comunidad Pablo de la Torriente Brau, paradigma del patrimo-
nio industrial de Bahia Honda, es uno de los ejemplos mas recurrentes en
este sentido que simboliza el desmontaje simbdlico de la memoria colectiva
sobre la herencia africana en su entorno. Sin embargo, al ser la misma una
manifestacién compartida, transmitida y construida de manera colectiva,
garantiza la vigencia o permanencia de vestigios que resultan significativos
por las posibilidades que ofrece para la evocacion y el recuerdo, al modo de
c6digos comunicacionales con sus predecesores [Halbwachs 2004].

La “materialidad” de la memoria permite la remembranza, el recuento, la
identificacion, con un pasado que se hace presente en un acto de integracion
donde la oralidad y el imaginario se condicionan mutuamente.

Los repertorios orales sobre Akard, indican, por parte de los testimo-
niantes, la integracioén entre lo remoto y lo cercano, lo cotidiano y lo mitico,
lo real y lo imaginado. La leyenda sobre esta deidad arara se erige en un
territorio discursivo que mantiene su vigencia funcional en su concrecién
con lo mitolégico. Una visién particular de esta aproximacion, se refleja en
un relato relacionado con Akaré como discurso identitario:

En un bembé'? en casa de Natividad, se le daba fiesta a San Lazaro. Bartolo, cono-
cido por Kendengue, ve la cabeza de Panchito y le da un cocotazo cuando Panchito
tenia Akard. De repente, Bartolo se subi6 por la mata de coco y la desmoché, la de
aguacate y la de mango, y valga Natividad que le daba el espiritu de Ma Serafina,
que era una negra lucumi, y le tir6 unos cantos a Akaré que Bartolo se perdi6 y
vino a pie de Orozco aqui. Todo el mundo se arrodill6 para que lo perdonara.
Akaré es un santo tramposo. Eso fue por 1951.13

La reconexién con el pasado refleja la dimension individual de la memoria
al insertarse en lo social. El culto a esta deidad, en nuevos contextos, asegura
la continuidad cultural de ésta y otras practicas factibles de reutilizar por su
valor funcional; incluso aquellas ya desaparecidas o modificadas.

La festividad del kinfuiti,'* desde su aparente inactividad en Bahia Honda y

12 Festividad caracteristica de la Santeria denominada de esta forma por los tambores,
cantos y baile con este nombre.

13 Entrevista de los autores a Emelina Clavel Gémez. Batey del central Harlem, Bahia
Honda, 2 de abril de 2013.

14 Traducido del kikongo, lengua hablada por los congos, la palabra kinfuiti [Ki-mfud-ti],
significa, Ki [condicion], mfud [muerte], ¢i [tronco, madero, palo], es decir, “[...] tronco
o palo [...] que funciona por la muerte” [Ortiz 1955: 153], que es una de las expresio-
nes mas remotas del culto congo a sus antepasados. La palabra esta relacionada con el
tambor y la fiesta, denominada con este nombre.
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sureduccién a lalocalidad de Quiebra Hacha, marca la ruptura con el criterio
generalizado; pues, en la practica, prevalece en lugares que han establecido
una memoria: Romerales, Calle de la Mina, Calle Libertad, El Callao, la co-
munidad Pablo de la Torriente Brau y, lo que resulta atin mas importante,
en portadores tan significativos como Elia y Julia Kessel, la familia Labarrere
y los Toca.

Ana Bertha Ferrer [2008] se apoya en informantes clave: Pedro Estévez
Goémez, Taguayo, Calendario Socarras, Amado Labarrere Mora y Maria Regla
Castanedo, Agustinita, todos residentes en Pablo de la Torriente Brau [algunos
ya fallecidos]. Aunque la autora circunscriba la permanencia de la tradiciéon
en los portadores atin vivos, asume con total certeza que ésta constituye una
recuperacion del pasado.

Elia Kessel, al asumir su tradicion kinfuitera, evoca a su madre Anastacia
Kessel, quien ocupa un lugar protagénico en su anecdotario:

Un dia, al escuchar un toque de kinfuiti, vino mi madre, desnuda, del corte de
cafia hasta donde se realizaba la festividad, ya que siempre le bajaba el espiritu
de una conga, [...] incluso estando dormida, si escuchaba el tambor kinfuiti, salia
hacia donde se tocaba, que era en la casa de una santera muy buena venida de
Matanzas. Mi pap4, el pobre, la seguia sin poder detenerla; cuando llegaba al
lugar, ella se ponia a cantar.'®

Elimaginario ocupa un lugar primordial en el estimulo de la sensibilidad
hacia los sujetos y lugares de la memoria como una otredad cercana y, por
ende, en el surgimiento de nuevas identidades.

Maurilio Concepcién, sefiala al respecto:

No tiene que practicarse en una casa para que la gente sepa o conozca la tradicién.
Aqui en mi casa no se practica religion, y la muchachita mia, yo tengo una nifia
de cinco afos, ya canta muchas de esas canciones porque las oye. Alas 11 de la
noche ya escucha los tambores como el de Ayejiim, que es de aqui.!®

Con una mirada bastante cercana a lo expuesto por Maurilio, Alfonso
Urquiola nos revela el continuum cultural que acompaia a la reproduccion

15 Entrevista de los autores a Elia Kessel, 94 afios, portadora de la tradicién del kinfuiti.
Poblado, cabecera de Bahia Honda, 9 de abril de 2013.

16 Entrevista de los autores a Maurilio Concepcién Dominguez, 62 afios. Batey Pablo de
la Torriente Brau, 26 de junio de 2013.
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de lo identitario mediante situaciones limites que lo afianzan o reactualizan
en otros contextos espaciales y temporales. Natural de Bahia Honda y re-
sidente en la ciudad de Pinar del Rio desde la década de los 60 del pasado
siglo, perteneciente a una familia heredera de la tradicién relacionada con
la deidad Akard, esboza sobre su hijo menor:

El ha visto porque participa también y tiene su fe. Tiene sus “cosas”, sus collares,
pero yo no dirfa que fui yo quien le transmiti6 eso, fue mi mama. El nombre
que él tiene, Barbaro, se 1o puso mi mama. Le puso Barbaro Milan Urquiola, por
Santa Béarbara, porque él naci6 casi muerto y al cabo de los seis meses, se salvo.
T le preguntas y él no sabe mucho de eso, sélo aprendi6 lo que le transmitié
mi mama."’

La permutacién y el desplazamiento que experimenta la memoria his-
torica cuando no encuentra de manera suficiente las fuentes basicas para
su reproduccién ante el fenémeno de la desterritorializacién de su capital
cultural [Quintanilla 2003: 27] en correspondencia con el testimonio citado,
donde la tradicién religiosa familiar prepondera en una portadora distante
que la transmite por via oral cuando retribuye, de acuerdo con el caso cita-
do, al santo de su devocién, por la gracia recibida, el nombre de éste a su
descendencia, quien mantiene “sus cosas, sus collares”, nos revela como esta
tradicion se reactualiza, se reacomoda, se recicla en otros escenarios donde
es imposible restringirla a las difusas fronteras socioculturales de lo local
al desplegar la capacidad de renovarse en su relacién con la tradicién oral,
ante los cambiantes y contradictorios procesos identitarios que transcurren
en la denominada modernidad.

CONCLUSIONES

Bahia Honda permanece como una de las localidades del occidente cubano
donde las manifestaciones de origen africano prevalecen. Junto a las religiosas
y las festivas, la oralidad y la memoria colectiva son privilegiadas, con sus
variados géneros: los cuentos, mitos, cantos y oraciones; valores culturales
que en la conciencia de sus portadores regulan su vida cotidiana como parte
indisoluble de su identidad cultural.

Lo oral, de contenido religioso, predomina donde se recrea la relacién
de sus protagonistas con la naturaleza y la sociedad en el transcurso del

17 Entrevista del autor a Alfonso Urquiola Crespo, 62 afios, ciudad de Pinar del Rio, 11 de
septiembre de 2015.
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tiempo, de ahi que converja con la memoria colectiva como un hecho cultural
con expresiones que se entretejen en sus diversas formas de representacion,
en didlogo permanente entre sus antecesores y los nuevos portadores de la
tradicion.

La pérdida del patrimonio histérico de Bahia Honda ante fenémenos como
los de la desterritorializacion de su capital cultural, reduccién generacional
de sus portadores, no limita la capacidad de la memoria para reactualizarlo,
reciclarlo y renovarlo en funcién de su proteccién y conservacién, incluso
en otras situaciones y espacios especificos sustentados, en gran parte, por la
tradicion familiar establecida por lazos consanguineos y religiosos.
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ENTREVISTAS

2013

2013

2013

2013

2013

2013

2013

2013

2015

Entrevista de los autores a Sonia Rodriguez Rodriguez, 47 afios, integrante
del grupo portador "1812". Batey Pablo de la Torriente Brau, Bahia Honda,
3 de diciembre.

Entrevista de los autores a Yusimi Acosta Clavel, 40 afios, promotora cul-
tural e integrante del grupo portador "Magino-Arara". Batey del central
Harlem, Bahia Honda, 2 de abril.

Entrevista de los autores a Santa Martina Echeverria Portales, 87 afios, ama
de casa. Poblado, cabecera de Bahia Honda, 10 de septiembre.

Entrevista de los autores a Emelina Clavel Gémez, 72 afios, lider del grupo
portador "Magino-Arara". Batey del central Harlem, Bahia Honda, 2 de
abril.

Entrevista de los autores a Yamilé Cabrera Pacheco, 35 afos, ama de casa.
Poblado, cabecera de Bahia Honda, 10 de septiembre.

Entrevista de los autores a Tamara Abreu Pacheco, 44 anos, técnica hidrau-
lica, natural de Bahia Honda, residente en la ciudad de Pinar del Rio, 8 de
septiembre.

Entrevista de los autores a Elia Kessel, 94 afios, portadora de la tradiciéon
del kinfuiti. Poblado, cabecera de Bahia Honda, 9 de abril.

Entrevista de los autores a Maurilio Concepcién Dominguez, 62 afos. Batey
Pablo de la Torriente Brau, 26 de junio.

Entrevista del autor a Alfonso Urquiola Crespo, 62 afios. Ciudad de Pinar
del Rio, 11 de septiembre.
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