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RESUMEN

Las religiones de inspiracién afro emplean un corpus de saberes y practicas rituales
y adivinatorias propios. En México, investigaciones recientes sobre este fendbmeno
religioso han evidenciado una proliferacion, ya no sélo en su nimero de adeptos,
sino en su oferta de mercado. Hay cada vez mas adeptos y personas interesadas
en estas praxis religiosas, pero también hay cada vez mas oferta de servicios y
bienes de consumo. La presente investigacion da cuenta de cdmo se configuran y
adaptan las practicas religiosas afro en Querétaro al mercado laboral y de consumo,
desde la perspectiva del trabajo no clasico. Partiendo de un enfoque cualitativo y
una metodologia etnografica multisituada y virtual, se analizaron las condiciones de
trabajo-religioso, reconociendo en estas los factores estructurales y subjetivos que
permiten reconocer y problematizar la praxis religiosa afro desde su condicion de
trabajo. A partir de un debate de frontera entre el trabajo y la religién, y a partir de
una investigacién de campo realizada en el contexto de pandemia, se destacan los
siguientes hallazgos: el proceso de trabajo en la adivinacién y la brujeria, el
“derecho” como forma tradicional operativa de retribucion econdémica por los
servicios y bienes simbdlicos ofertados, asi como el alcance y limitaciones de nichos
comerciales fisicos y virtuales, tales como botanicas y centros religiosos. Asimismo,
a través de las narrativas laboral-religiosas de nuestros colaboradores, se
identificaron el uso de mitos y metaforas como piedra angular en la conformacion
de los saberes que fugen como piedra angular de praxis religiosa y laboral-religiosa.
En suma, el aporte central de esta tesis gira en torno a dar cuenta de las religiones
afro, no desde su naturaleza religiosa, sino desde su operacionalizacion como forma

de trabajo.

Palabras clave

Religiones afro, brujeria, trabajo no clasico, bienes simbdlicos, produccion
inmaterial



ABSTRACT

Afro-inspired religions use a corpus of their own knowledge and ritual and divination
practices. In Mexico, recent research on this religious phenomenon has shown a
proliferation, not only in its number of followers, but in its market offering. There are
more and more followers and people interested in these religious practices, but there
is also an increasing supply of services and consumer goods. This research explains
how Afro religious practices in Querétaro are configured and adapted to the labor
and consumer markets, from the perspective of non-classical work. Starting from a
qualitative approach and a multi-situated and virtual ethnographic methodology, the
conditions of religious work were analyzed, recognizing in these the structural and
subjective factors that allow recognizing and problematizing Afro religious praxis
from its working condition. Based on a debate on the border between work and
religion, and based on field research carried out in the context of the pandemic, the
following findings stand out: the work process in divination and witchcraft, “law” as
traditional operational form of economic remuneration for the services and symbolic
goods offered, as well as the scope and limitations of physical and virtual commercial
niches, such as botanicals and religious centers. Likewise, through the work-
religious narratives of our collaborators, the use of myths and metaphors were
identified as a cornerstone in the formation of the knowledge that emerges as a
cornerstone of religious and work-religious praxis. In short, the central contribution
of this thesis revolves around accounting for Afro religions, not from their religious

nature, but from their operationalization as a way of working.
Keywords

Afro religions, witchcraft, non-classical work, symbolic goods, in-material production



INTRODUCCION

“Para el antrop6logo social, la religion es lo que la religion hace”

(Evans-Pritchard 1991, p. 191)

Al investigador de esta tesis doctoral le interesa el analisis de la comercializacidn
de la practica religiosa afro en tanto formas de trabajo-religioso, asi como el uso de
redes sociales como Facebook para comerciar y promover sus productos y
servicios. Se busca dar cuenta de fendmenos como la adivinacion y la brujeria como
forma de trabajo. Cuando nos referimos a la brujeria, lo hacemos entendiéndola
como las préacticas rituales que emplean las religiones de inspiracion afro y de
manera particular las tradiciones orisha. De tal suerte, los capitulos que se
presentan en esta tesis se enfocan en describir y analizar los factores que
configuran estas practicas desde la perspectiva de los estudios del trabajo no
clasico (De la Garza, 2010), asi como las caracteristicas e implicaciones de los

sujetos que las llevan a cabo.

El interés adquirido por este tema de investigacion surge a partir de buscar
establecer un dialogo interdisciplinario entre los estudios del trabajo y los estudios
de la religién. El trabajo, en tanto acciéon que permite no sélo producir, sino que
existe mas alla de las formas clasicas de trabajo. La religién, en tanto conjunto de
practicas que pueden ser concebida y analizada a la luz de su capacidad de
comerciar saberes, haceres y quehaceres. A saber, se partié de la premisa de que
en las religiones de inspiracion afro albergan practicas que bien pueden ser
analizadas desde su condicion laboral.

Se parte, pues, de que en las practicas magico-religiosas afro se hace énfasis
en la capacidad del religioso afro de comercializar y trabajar con simbolos vy
tradiciones que comparan cierto grado de afinidad con el propio. Es decir, se tomd
como un punto de referencia uno de sus hallazgos destacados en una aproximacién
preliminar (asentada en una tesis de maestria) en torno al caso de una religiosa
cuya experiencia practica se volcé hacia el ambito laboral:



— La creencia de la practicante de brujeria’ en la efectividad de sus métodos y
cémo esta efectividad crece en la medida en que la fe que tienen sus
clientes/consultantes en ella y el trabajo que realiza también lo hace.

Esta conclusibn se desprendidé de que, en dicha investigacion, la
colaboradora exteriorizé en cada encuentro sus habilidades, conocimiento y control
del universo simbdlico que emplea en su trabajo, extendiendo su bagaje y su saber
practico a los clientes para desencadenar en cada uno de ellos una serie de

reacciones interpretativas.

Otro aspecto clave que permiti6 sentar las bases para esta tesis es la
observacion de un lenguaje metadiscursivo observado durante las sesiones de
consulta registradas, asi como la naturaleza de las interacciones en redes sociales
entre religiosos y consultantes, donde se da cuenta de: a) La naturaleza del lenguaje
metaférico empleado por los religiosos como forma de significar y resignificar
sucesos en su vida y la de sus clientes/consultantes y; b) la eficacia real y/o
simbdlica que conlleva en su proceso de trabajo el uso del lenguaje mitico y
simbdlico para traducir acontecimientos y dar sentido a la respuestas y
encomiendas que se brinden al cliente/consultante. Es en este sentido que se
concluye la naturaleza triadica del proceso: religioso-respuesta-consultante; misma
que, desde el esquema laboral, puede ser traducida como: trabajador-servicio y/o
producto-cliente.

Al incitar una interpretacion por parte del cliente/consultante, aviva su interés
en repetir su visita las veces que sea necesario en busca de ampliar su rango de
certidumbre. Si bien el analisis profundo de la mirada del cliente/consultante y las
relaciones laborales que se establecen entre cliente/consultante vy
trabajador/religioso no llegd a concretarse del todo por las complicaciones derivadas
de la pandemia, los resultados permiten intuir que, durante inter de la consulta, el

cliente/consultante tiene la posibilidad de modelar y profundizar su interpretacién

! Para efectos de la tesis de maestria y el proceso ético discrecional de la informante, se le llamé
entonces Azucena, por lo que para esta introduccion y en adelante cuando se le mencione se usara
el mismo nombre.



con base en las respuestas obtenidas, lo cual conlleva la posibilidad, o no, de

aumentar su interés en el practicante, su trabajo y el producto de este.

En este sentido, y como es posible constatar a partir de la etnografia virtual
realizada para esta investigacion, donde se analizaron las interacciones sociales en
Facebook, a partir de los grupos y paginas, el trabajo realizado por el religioso
generalmente se da a lo largo de varias sesiones, articulando asi un vinculo
intersubjetivo con el cliente. Esto incrementa la posibilidad de crear un lazo de
confianza, usando como catalizador una empatia que puede ser o simulada por el
cliente/consultante y su problema, lo cual constituye un factor decisivo en la
divulgacion de su trabajo a través de la recomendacion de sus clientes a terceros,
a la vez que promueve un incremento paulatino de su estatus que se ve reflejado

en la credibilidad en ella y su trabajo.

Lo anterior permite introducir las interrogantes para la presente investigacién:
¢ Cudles son los factores estructurales y subjetivos que configuran y explican la
brujeria afro como forma de trabajo?, ¢ Cudles son las caracteristicas e implicacidén
de los religiosos que comercian sus saberes y practicas?, ¢Cudles son las

caracteristicas que permiten o no identificar la practica como forma de trabajo?

Las preguntas arriba planteadas constituyen el punto de partida para la
presente investigacion. De tal suerte, la idea de que estas practicas pueden ser
traducidas por los estudios del trabajo como formas de comercio, insertas en el
sector servicios, sera el trampolin para buscar identificar hasta qué punto constituye

0 no un proceso de mercantilizacion en Querétaro.

Asimismo, también resulta importante tener en consideracion la problematica
de género subyacente a las religiones afro y sus practicas, en tanto que la distincion
del trabajo por género y edad es una condicidén observable en el universo religioso
y laboral-religioso afro, por lo que se incluyeron algunos aspectos en la estrategia
metodoldgica (particularmente en las entrevistas y la guia de observacién), que
permitieron recuperar a través de las narrativas de nuestros colaboradores algunas
diferencias discursivas y practicas, sin con ello profundizar mas alla, por no convenir

a los fines de esta tesis.



Si bien el interés particular por abordar este tema deriva en gran parte de una
afinidad personal por los procesos que convergen en estas practicas religiosas, la
decisién de analizar la brujeria en tanto forma de comercio simbdlico y religioso
busco abonar a la discusion sobre las formas de trabajo que salen del paradigma
clasico de las ciencias sociales: taylorista, fordista, posfordista, toyotista, etc. Es
decir, buscar abonar a la discusién en torno a las formas no clasicas del trabajo,

tales como el sector servicios y, en nuestro caso, los servicios religiosos.

Se eligié Querétaro como punto de partida para realizar la investigacién, por
establecer un hito de continuidad con la tesis de maestria antes mencionada. No
obstante, en el trabajo de campo, en consonancia con la especificidad del fenédmeno
social a investigar, se analizaron las redes que han permitido a los practicantes
transformar sus saberes y practicas simbodlico-magico-religiosas en formas de
trabajo. Es decir, sus trayectorias religiosas y laboral-religiosas, y los hitos histéricos
que los llevaron a insertarse en el mercado religioso y laboral-religioso en

Querétaro.

Si bien es sabido que el concepto de trabajo alude de forma histérica al
desgaste y sufrimiento que genera la actividad fisica con fines productivos?, resulta
interesante voltear la mirada al vinculo entre la practica de la brujeria en tanto
generadora de alivio, salud y/o bienestar o evocadora de dolor, sufrimiento y/o
malestar; y como fuente de creacién de relaciones laborales particulares entre

cliente/consultante y practicante de sistemas simbolico-magico-religioso/s.

De tal suerte, esta investigacién permite dar cuenta de las dimensiones del
trabajo en la brujeria con un nivel de profundidad y alcance teérico, metodoldgico y

epistemoldgico que permitan una comprension holistica del fenémeno social, en

2 Para los romanos, el trabajo se asociaba con el castigo. Si partimos del origen latino de la palabra
“trabajo”, podemos encontrar una referencia directa en el latin “tripalium”, que era una herramienta
con tres puntas afiladas cuyo uso era herrar a los caballos y triturar el grano (Reiznik, 2001).
Posteriormente, esta herramienta se empledé como instrumento de tortura, lo cual transformé el
significado popular de la palabra, refiriendo ya no sélo a una herramienta de trabajo, sino al acto de
torturar y al dolor infligido durante este proceso. Asi pues, la historia misma se encargé de hacer
perdurar la relacion morfoldgica entre el sufrimiento y la actividad productiva en el concepto de
trabajo.



tanto que se busco articular una descripcién, analisis e interpretacion que abonaran

a los estudios multidisciplinarios del trabajo.

Por ultimo, cabe destacar que, cuando nos referimos al concepto de trabajo
en esta investigacion, no debe entenderse como restringido a la actividad
manufacturera de la fabrica o a cualquier actividad que pueda ser leida desde la
vision fordista, taylorista o postfordista; donde el trabajador realiza una jornada
laboral estandar por un salario fijo. A través de esta investigacién se sugiere la
necesidad de ampliar los horizontes de andlisis del trabajo, dando lugar a todas
aquellas actividades relacionadas con la generacion, manipulacion y/o consumo de
riqgueza material y simbdlica (De la Garza, 2010).

Partiendo de que en esta investigacion se estudid la brujeria como forma de
trabajo; cuya base es el uso y comercio de bienes simbdlicos?, este fendmeno social
permite dar cuenta de las formas en que el sector de los servicios estd generando
alternativas laborales que, si bien han sido palpables en la sociedad a lo largo de
toda la historia, actualmente representan una alternativa en desarrollo* para

alcanzar un sustento econdémico.

Justificacion

La presente investigacion se enfoca en analizar el fenémeno social de la brujeria en
tanto forma de trabajo no clasico. Entendemos este desde el planteamiento
conceptual desarrollado por Enrique de la Garza (2006; 2010), donde se propone ir
mas alla de los canones clasicos de los estudios laborales para problematizar en

torno a las formas de trabajo donde predomina la produccién inmaterial y simbdlica,

3 Entendiendo la categoria de bien simbdlico desde la perspectiva planteada por Pierre Bourdieu
(1993), quien lo define desde la teoria de los capitales en tanto forma de reconocimiento objetivo,
cuya capacidad radica en otorgar un poder simbdlica a quien lo posee/usa.

4 Con base en la literatura revisada y la experiencia previa en mi investigacion de maestria, es posible
mencionar que existen procesos histéricos y movimientos geograficos particulares a este fenémeno
en cada contexto, asi como un constante proceso de creacion y uso de redes sociales, religiosas,
comerciales, politicas, econdmicas, etc. Asimismo, existen también factores externos que pueden
ser matizados como parte de este fendmeno social.



el trabajo atipico y a domicilio, y aquello otros que rompan con los esquemas
clasicos del trabajo asalariado.

La propuesta aqui vertida radica en analizar la experiencia de transicion del
sujeto religioso al sujeto trabajador-religioso. También se busco dar cuenta de como
su practica entreteje lo religioso y lo laboral, buscando dar cuenta de los hitos que
permiten identificar caracteristicas compartidas por grupos multilocales (Juarez y
Rinaudo, 2017); entendiendo estos como aquellos que estan configurados por redes
que trascienden las nacionalidades y las fronteras territoriales, como es el caso de

los practicantes de religiones afro o tradiciones orisha.

Los motivos que llevaron a investigar este fenédmeno laboral recaen en un
interés por conocer y desentranar los elementos que constituyen el trabajo religioso
afro. No obstante, a la par de este se busca establecer un hito formativo en los
estudios del trabajo y sus formas heterogéneas de representacion contemporanea.
Teniendo en cuenta el desarrollo actual de los estudios multidisciplinarios sobre el
trabajo, considero que esta investigacion plantea una ruptura con los canones

clasicos de investigacion en torno a los fendmenos laborales.

Si partimos de la proliferacion de trabajos en areas urbanas engarzados al
sector servicios, aunado a la resistencia académica (De la Garza, 2010) por
desarrollar investigacion sobre fendmenos ajenos a la logica fabril, podemos
encontrar en esta propuesta un parteaguas para la construccion de nuevas rutas de

andlisis sobre la heterogeneidad en las formas de trabajo urbano en el siglo XXI.

Considerar la brujeria y la obra en las religiones afro como practicas laborales
atipicas, permite dar cuenta de caracteristicas particulares de este fenbmeno como
el uso de un bagaje simbdlico-magico-religioso propio, la construccién de un espacio
laboral particular y el uso de lo sobrenatural como materia prima basica para la
ejecucion de su trabajo, permite anticipar que posee las caracteristicas necesarias
para que se establezca una ruta de andlisis desde los estudios laborales.

Si bien el eje central de la investigacidn es el trabajo, se pretende ofrecer una
mirada integral sobre el tema a desarrollar, donde se analicen las caracteristicas y



alcances de los sujetos de estudio y sus matices como trabajadores, religiosos,
practicantes de brujeria y poseedores-constructores de un bagaje simbolico y una

subjetividad propia.

Se partié de un modelo de etnografia multistuada® y virtual, analizando casos
de estudio establecidos en el municipio de Querétaro y las region, en entornos
fisicos y virtuales, a razén de dos cosas: el sustancial aumento poblacional de la
ciudad®, en consonancia con el incremento de la diversidad religiosa’ y la inclusion
de categorias censales como religiones denominadas “raices étnicas”, donde se
incluyen las de origen afro (INEGI, 2015)8, asi como un ya mencionado particular
interés por profundizar en la creciente conformacion de practicas laborales

alternativas como las derivadas de la religiones; en este caso de las religiones afro.

En aras de comprender mejor su capacidad para “mantener, transmitir,
desarrollar y reinventar elementos de su cultura” (Juarez y Rinaudo, 2017, p. 11);y
en particular de su practica religiosa, esta investigacion busca desarrollar un nuevo
enfoque para el andlisis y comprension de la religion como trabajo y el trabajo como
religion.

De tal suerte, la presente investigacién busca mostrar no sélo un andlisis
sobre las caracteristicas de los saberes y practicas simbdlico-magico-religiosas de
origen afro desde sus particularidades como religion y trabajo, sino el impacto del
desarrollo de las religiones de origen afro en tanto actividad productiva vy
remunerada, asi como la conformacion de redes, uso de lenguaje y metaforas

comunes que se precisan para dar sentido a las practicas religiosas como trabajo.

> Entiéndase etnografia multisituada como aquella etnografia que nos permite observar y analizar
las transformaciones de lugares y/o procesos de produccion de la cultura que surgen a raiz de la
globalizacién. Este modelo de investigacion cualitativa tiene la particularidad de posicionarse como
una forma de analisis que permite la comprension de las reconfiguraciones subsecuentes a procesos
migratorios de diversas indoles (Cfr. Marcus, 1995).

® De acuerdo con el censo realizado por el INEGI en 2015, en el municipio de Querétaro se
registraron 878 931 habitantes, en contraste con los 626 495 censados en 2010.

’ De acuerdo con datos del INEGI (2010), para el 2010 se registraron 10 076 056 habitantes con una
religion distinta a la catélica, en contraste con los 4 526 751 registrado en 1990.

8 Aunque por desgracia no es posible consultar de forma abierta las cifras precisas para estas
denominaciones religiosas.



Preguntas de investigacion
La pregunta central que guia esta investigacién es:

e . Como se construyen y reconstruyen las practicas de brujeria, trabajo y obra
en las religiones de inspiracion afro en un contexto urbano como forma de

trabajo no clasico y de comercializacion de bienes simbdlicos?
Las preguntas secundarias son:

. ¢Cudles son las caracteristicas que permiten o no identificar la practica
religiosa afro como forma de trabajo?
Il.  ¢Cuales son los factores estructurales y subjetivos que configuran y
explican la brujeria afro como forma de trabajo del sector servicios?
Ill. ¢ Cuéles son las caracteristicas e implicaciones de los sujetos de estudio
en relacion con sus practicas religiosas y laborales?
IV.  ¢Cual es la implicacion del género en la practica cotidiana?
V. ;Qué sucesos marcaron la vida de los practicantes religiosos para
establecer su actividad como forma de trabajo?
VI.  ¢Cuales son las caracteristicas principales de la brujeria afro en contextos

urbanos en tanto forma de trabajo no clasico?

Objetivos
El objetivo general que guia esta investigacién es:

o Determinar cdmo se construyen las practicas de brujeria, trabajo y obra en las
religiones de inspiracion afro en un contexto urbano como forma de
comercializacién de bienes simbdlicos desde la perspectiva del trabajo no

clasico.
Los objetivos secundarios son:

i.  Reconocer los factores estructurales y subjetivos que configuran la

brujeria afro en contextos urbanos como forma de trabajo.



ii. Analizar las historias de vida de los sujetos religiosos desde una
perspectiva laboral, buscando descubrir las coyunturas que determinaron
Su trabajo actual y las redes que emplean para el mismo.

ii. Identificar la implicacién del género en la practica cotidiana de los
practicantes religiosos afro.

iv.  Explorar las caracteristicas de las practicas y comercializacion de la
brujeria afro en contextos urbanos en tanto forma de trabajo no clasico.

v. Indagar si existe una forma de comunidad que regule el trabajo religioso
afro.

vi.  Proponer un modelo interpretativo sobre la brujeria afro como actividad
productiva desde la perspectiva del trabajo no clasico.

Estructura de la tesis

En el capitulo | se desarrolla el planteamiento del problema de la tesis. En este se
brinda un recorrido por las religiones de origen/inspiracion afro en América Latina,
advirtiendo que el énfasis estara en las de tradicion orisha. A través de este
recorrido se hace énfasis en el impacto de la regién de Yorubaland y Cuba como
principales promotores de la praxis religiosa en México, siendo de particular interés
el segundo para nuestro andlisis, dada su proximidad y naturaleza de transnacional.

Asimismo, se analizan su impacto en México en tanto praxis y mercado
religioso, principalmente en contextos urbanos como la CDMX y, para efectos de
esta investigacién, Querétaro. Se aborda igualmente la condicién de sus practicas
religiosas, tales como la brujeria, haciendo principal énfasis en las claves para su
analisis en tanto forma de trabajo. Por ultimo, resaltamos la implicacion del género
y planteamos la pertinencia de estudiar estas practicas religiosas desde los
andamios del planteamiento tedrico y conceptual del trabajo no clasico.

En el capitulo Il, enfocado en la construccion de la matriz teérico-conceptual
que soporta la presente investigacién, se esboza, en principio, un recorrido sobre
las formas analitico-reflexivas que consideramos la base para una investigacion
sobre el fenémeno laboral-religioso en las religiones de inspiracion afro. Se parte,
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por tanto, de un enfoque multidisciplinar que busca situar discusiones actuales que
permitan sentar la base para analizar los fenémenos laborales de tipo simbdélico-
magico-religiosos; tales como la brujeria, el trabajoy la obra.

En este capitulo se realiza un recorrido los principales estudios sobre las
religiones de inspiracion afro y sus practicas en México, el proceso de
transnacionalizacién, translocalizacion y sincretizacion de la praxis religiosa desde
Africa y el resto de América Latina —principalmente desde Cuba—, asi como la
acepcion de la brujeria en esta, desarrollando y matizando los aspectos centrales
para reconceptualizar la brujeria en tanto parte del repertorio de practicas religiosas
afro.

Asi, este te apartado sirve también como punto base para hablar del proceso
de mercantilizacidn y comercializacién religiosa; de manera particular en las
religiones de inspiracion afro. La pertinencia -y, claro esta, analisis— de los
conceptos trabajo inmaterial, produccion inmaterial y su relevancia para los estudios
sobre los fendomenos laboral-religiosos. Asi como, claro esti, el desarrollo
conceptual de las formas practicas en la religion; enmarcadas en los conceptos de
brujeria, trabajo y obra.

El capitulo Il tiene por objetivo la construccion del enfoque metodoldgico.
Aqui se desarrollan, en principio, una base epistémica para la investigacion de
fenémenos religiosos dese los estudios del trabajo, enfatizando en su naturaleza
problematica y las complicacién e implicacién que se tiene al realizar investigacién
bajo esta propuesta metodoldgica. Para tales fines, se plantea las aristas de la
metodologia etnogréafica multisituada y la etnografia virtual, en tanto que, para los
fines de esta investigacion; derivado del contexto pandémico en que se llevd a cabo,
se precis6 una estructura metodoldgica compuesta por una exploracién in situ de
los espacios recurrentes para los sujetos de estudio, un analisis de los entornos
virtuales que emplean como alternativa para su trabajo, asi como su alcance e

impacto, y una exploracion detallada de las narrativas de los sujetos.

En el capitulo IV se desarrollan a profundidad el enfoque y las herramientas
empleadas para este trabajo de campo -partiendo de los planteamientos
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desarrollados en el capitulo 11—, la naturaleza de los instrumentos, las estrategias y
etapas del trabajo de campo. Aqui se precisan las redes sociales consultadas
(Facebook), subdivididas en paginas y grupos dependiendo de sus caracteristicas
y alcance, siendo posible advertir aqui, de manera preliminar, su actividad
comercial. Por ultimo, se desglosa las formas de aproximacién con los
colaboradores involucrados en las trayectorias laboral-religiosas, asi como su

implicacion con el fenémeno estudiado.

Asimismo, se desarrollan los pormenores del trabajo de campo; sus
alcances, logros y, por supuesto, los obstaculos encontrados; tanto a nivel
metodologico como practico. Aqui se encuentran de manera detallada el proceso
de elaboracion de los instrumentos —posterior al analisis preliminar—, las estrategias
de aproximacion a la realidad social objetivo y las etapas del trabajo de campo, asi
como una matriz analitica que permite dar una idea mas precisa al lector de cémo

se llevé a cabo la investigacion y el proceso de sistematizacidén y analisis de datos.

El capitulo V es donde se desarrollan de manera extensa los resultados del
trabajo de campo, analizando la informacién recabada a la luz de la base tedrica
planteada, asi como reproblematizando a partir de categorias emergentes
(etnoconceptos), tales como: frabajo, obra, consulta, brujeria, ahijado, padrino,
derecho, etc., y las formas de ver el mundo de los informantes clave. Se plantean
en este capitulo 5 apartados donde se da cuenta de la adivinacién como parte de la
tradicion, en tanto proceso de consulta y su importancia tanto para la praxis como
religiosa, como para la mercantilizacion de los bienes simbdlicos, la naturaleza del
trabajo y el teletrabajo, analizando a fondo la condicién laboral de las distintas
practicas religiosas, asi como su alcance —que puede ir mas alla de la
presencialidad—, el derecho en las religiones afro y su importancia como sistema de
pago por el trabajo y los bienes simbdlicos derivados de este, la brujeria y la obra
no sélo como formas de praxis cotidiana, sino de ver e interpretar el mundo, y por
ultimo, la forma en que los religiosos habitan su espacio, donde se explica por qué

el trabajo religioso no puede ser reducido a un espacio ni a una representacion
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ideoldgica, en tanto que forma parte de su vida cotidiana, de su habitar y la

propuesta conceptual del sujeto religioso al sujeto trabajador-religioso.

El capitulo VI presenta un recorrido etnografico virtual por diversas paginas
y grupos de Facebook donde no sélo conviven los practicantes, creyentes y otros
interesados en las religiones de inspiracion afro, sino que ademas son puntos de
comercio y de promocidn laboral, tales como botanicas y centros religiosos, donde
ademas se ofertan productos y servicios relacionados con el mundo orisha,
articulando asi una discusion en torno a la mutabilidad del fenémeno laboral-
religioso y sus formas de comercio y promocién, enfatizando en el alcance que ha
logrado el uso de redes sociales para tales fines.

En el capitulo VIl podemos encontrar el nicleo de la argumentacién de esta
tesis, pues se presenta una serie de narrativas a manera de historias de vida con
énfasis en las trayectorias religiosas y laboral-religiosas de nuestros informantes
clave. En este apartado se abordan, de manera particular, las experiencias de
Ernesto, Azucena, Jorge, German y Mario®; protagonistas de esta investigacion.
Asimismo, en este apartado se desprende un andlisis sobre el uso de las metaforas
en sus praxis laboral-religiosa cotidiana, la importancia del secreto como parte del
misticismo que envuelve estas tradiciones religiosas, asi como la importancia de los
mitos en la tradicion yoruba como parte del proceso de encuentro y apropiacion del

religioso con sus praxis.

Por altimo, el lector encontrara un apartado de conclusiones, donde se
desarrollan, desde la visién de los estudios del trabajo, las principales aristas del
encuentro entre la religion y lo laboral en el mundo de las tradiciones orisha en
Querétaro, a partir de la suma de experiencia de nuestros informantes clave y el
analisis de los entornos virtuales y redes sociales en los que los religiosos

promocionan su trabajo y hasta comercian con productos y servicios.

9 Seuddnimos de nuestros informantes clave, colaboradores de este proyecto de investigacion.
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CAPITULO |
PRACTICAS RELIGIOSAS EN LAS TRADICIONES

ORISHA COMO FORMA DE TRABAJO
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1.1 Las religiones de origen afro en Ameérica Latina y el Caribe y su reciente

proliferacion en México

Los seres humanos tendemos a cubrirnos bajo el manto de algun sistema cultural
que nos permita afrontar y/o rehuir a las amenazas biologicas y de naturaleza
incierta que se nos presenten. Tendemos a generar estrategias de supervivencia
generalmente ligadas a nuestro propio contexto y sus caracteristicas, asi como a
innumerables interpretaciones simbdlicas que nos permitan manejar el
desconcierto, el sufrimiento y todo aquello que emana de lo que nos resulta
inexplicable.

En este apartado se busca, por tanto, dar cuenta de la praxis laboral-religiosa
en las tradiciones orisha. A partir del analisis que va desde las condiciones macro a
las microsociales, se busca dar cuenta sobre los alcances epistemoldgicos, tedricas
y practicas de los estudios realizados sobre las religiones de inspiracion afro; de
manera particular, aquellos que dan cuenta sobre sus condiciones de

transnacionalizacion, relocalizacion y comercializacion.

Las religiones de origen afro; dentro de las cuales destaca la santeria y la
regla ocha, ambas de origen yoruba, resuenan por ser de las mas extendidas por
su naturaleza sincrética y su asociacion étnica con el sudoeste de Nigeria y parte
de Benin y Togo (Juarez, 2014b). Su caracteristica central es la manipulacion de
fuerzas sobrenaturales que permiten entretejer los simbolos representativos de
cada nicho cultural y natural, con elementos esenciales de sus raices: los orishas y
sus atributos naturales, los procesos de adivinacion, la fuerza simbdlica del pante6n
y los muertos, entre otros (Cabrera, 2009 [1954], Castro, 2008).

En Cuba, por ejemplo, podemos hablar de la relevancia de El Monte como
eje de articulacién para lo sagrado, pues este:

encierra esencialmente todo lo que el negro necesita para su magia, para la

conservacion de su salud y de su bienestar; todo lo que le hace falta para
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defenderse de cualquier adversidad, suministrdndole los elementos de

proteccion —o de ataque— mas eficaces (Cabrera, 2009, p. 21).

Otra de sus singularidades es la veneracion y consulta a deidades de culto
generalmente denominadas orishas'®, que son los hijos de Oludumare, dios sin
identidad de género y creador de todo en la cosmovision yoruba (Oyewumi, 1997).

En el caso de la visidn cubana, que se considera a menudo la mas difundida
(Gonzalez, 2007 y 2008, Juarez, 2014a y 2014b), se destaca que todos viven en El
Monte, pues en los Patakies; que son las historias miticas en las cuales se narran
tanto la cosmogonia como las aventuras de algunos de los mas sobresalientes
orishas, se menciona a menudo este lugar como el contexto en que se desarrollan

las tramas.

En el caso de México podemos encontrar un reciente crecimiento en la
poblacion practicante de estas religiones (Aguirre Beltran 1989[1946]; Quezada,
1989; Esparza, 2002; Gonzalez, 2007 y 2008; Hernandez y Rivera, 2009; Arias y
Durand, 2009; Juarez, 2014b); particularmente en la zona centro y bajio, asi como
una subsecuente proliferacion en la oferta de servicios de caracter magico-religioso

y el comercio de insumos relacionados con estas practicas en todo el pais.

No obstante, la cartografia religiosa realizada por el INEGI (2010) apenas
tomaba en consideracién a religiones minoritarias, pues varias de estas aun son
consideradas como practicas religiosas no reconocidas, entre las que se encuentran
buena parte de las de origen afro (Juarez, 2009). En el mapa 1 podemos observar
detalladamente cual es la distribucién religiosa de acuerdo con las cifras levantadas
por este Instituto y graficadas por Gutiérrez y de la Torre (2016), en un intento por
hacer evidente la insuficiencia de datos para hablar de un mapa religioso que dé
cuenta de la diversidad religiosa en México.

19 En el caso del Vudu se les nombra también Loas, que en su caso son espiritus que fungen como
intermediarios entre los practicantes y Bondye; nombre con el que se conoce al regente del mundo
sobrenatural en la religion Vudu (Michelena, 2010).
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Mapa 1. Religiones en México 2010

B Catdlica
Histaricas

B La luz del mundo

B Pentecostales y neopentecostales
Otras evangélicas

B Adventistas del septimo dia
Mormones

B Testigos de jehova

B Judaica

BN Otras religiones
Sin religion

FUEMNTE: Cema de Poblocidn v Vivienda 3010, INEGL
ELABORO: Cristing Gutidrraz X ifiga

DISENO CARTOCGRAFICO: Corlos Alberto Conzdler de Luno

Fuente: Guitérrez y de la Torre, 2016
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ULTAD DE

JLOGIA

Para el caso particular del estado de Querétaro, podemos encontrar que,
para el 2010, el INEGI (2011) registrdé 1,680,681 personas que dijeron profesar la
religion catdlica, cifra que subi6 a 2,025,357 para el censo del 2020 (INEGI, 2020).
Asimismo, es posible observar un incremento en el censo religioso, pasando de 321
censadas en el ejercicio del 2010, en el rubro de “otras religiones™!, a 496 en el
ejercicio del 2020, donde ya se incluia de manera separada el rubro de “origen afro”
o religiones afroamericanas’?, donde se censé a 79 religioso (tabla 1), siendo el

séptimo estado con mayor poblacidn registrada.

Ahora bien, si lo vemos en una escala mayor, en el censo del 2010; donde
apenas se integro la clasificacidén de religiones de origen afro como subapartado, se
registraron 7,204 practicantes en todo el pais (Juarez, 2014b), cifra que aumenté a
40,799 para el 2020, segun datos del INEGI. En el caso particular de Querétaro, se
registraron 43,436 personas que se reconocen como afrodescendiente, asi como
496 personas en el grupo religioso “Raices afro”, (INEGI, 2023) Aqui podemos
advertir un incremento importante, en ambos casos resulta imposible determinar de
una forma precisa cuantos de estos comercializan su practica religiosa como forma

de trabajo remunerado.

Si bien esto resulta en una posible limitante en tanto acceso a informacién
documental que busca plantear una base para la presente investigacion, nos
permite esbozar algunas ideas sobre el mercado religioso nacional y, de manera

particular, estatal, de las religiones de inspiracion afro.

1 Cabe mencionar que en este mismo ejercicio (2020), en el rubro de “otras religiones” se contemplo
un incremento significativo, alcanzando un cumulo de 2,335 personas, por lo que, si sumaramos las
consideradas en este mas las del de “raices afro”, alcanzariamos una cifra estimada de 2,831 en
suma.

2 De acuerdo con el INEGI (2010), las practicas religiosas censadas indistintamente (aunque con
ello, aclaro, no quiere decir que sean las mimas en su esencia y practica, sino que asi las censo el
INEGI) para esta categorizacion, se encuentra: Origen Afro, Akan, Batugue, Candomblé, Casa De
Mina, Catimbo, Culto A Ifa, Macumbo, Orixa, Pajelanca, Quimbanda, Regla de Ocha, Santeria,
Umbanda, Vudu, Xang6 y Yoruba (Juarez, 2019).
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Tabla 1 Distribucion de las religiones afroamericanas en México 2010

Distrito Federal 3355 3 162
México 2873 2675
Jalisco 15313 155
Quintana Raoo 163 144
Baja California 175 139
Yucatan 100 88
Duerétaro 92 79
Hidalgo 88 16
Veracruz de lgnacio de la Llave 106 il
Morelos a0 63
(Daxaca 103 60
Puebla 4 35
Michoacin de Ocampo i 449
Guanajuato 63 44
Nuevo Ledn 60 2
Sinaloa 45 29
(uerrero 35 26
Sonora 26 23
Tlaxcala 18 23
Chihuahua 50 32
Duranvo 34 20
Tamaulipas 26 19
Campeche 21 16
Coahuila de Zaracoza 25 16
Colima 26 16
Navari 4 355 16
Baja California Sur 34 12
Tabasco 11 11
San Luis Potosi 27 9
Aguascalientes 12 8
Chiapas 272 2]
Zacatecas 47 2

Cuadro 6. Distribucion de las religiones afroamericanas

en México, 2010, Fuente: Censo de Poblacidn y Vivienda

2010, México: Inegi.

Fuente: Juarez, 2019, p. 139

14



1.2 Religiones afro en contextos urbanos y desarrollo de la brujeria como trabajo

Dentro de las problematicas emergentes de la idea del costo-beneficio en el trabajo
realizado en la brujeria afro, destaca la desarticulacion de la dimension de bien de
consumo en la préactica religiosa. Analizar las situaciones de intercambio entre
bienes de consumo materiales o simbdlicos con matices religiosos, resuena en un
adeudo por parte de la critica a la economia politica clasica expuesta por Marx
(1980).

Hay que vencer esta especie de resistencia irreflexiva que lleva a creer que
ahi donde los intereses econémicos son importantes, las relaciones sociales
se diluyen o se borran; y donde son menores, se desarrolla libremente una
sociabilidad que se convierte en su propio fin (De la Pradelle, 1996, citado en
Argyriadis, 2005 p. 31)

Un caso modelo es precisamente Cuba (Argyriadis, 2005), que se ha
convertido en un nicho de mercado para el consumo de practicas religiosas de
origen afro y particularmente para la brujeria. Segun Argyriadis (2005), es tal el auge
que el costo de las consultas y las ceremonias ha ido en aumento de forma
significativa, llegando a costar “desde $1200 hasta $8000 dolares para “hacer un

santo” o *hacer Ifa™ (p. 32).

De manera similar, pero en menor escala, ha ocurrido en México en los
ultimos anos. Hoy existe una proliferacién en el comercio de la brujeria afro a raiz
de la apertura turistica de Cuba (Gonzélez, 2007 y 2008; Juarez, 2014ay 2014b) y
que atiende a la apertura de un pluralismo religioso en toda América Latina (Odgers,
2011). Nahayeilli Juarez ha explorado ampliamente algunas de las dimensiones de
este fendmeno a través de sus investigaciones sobre las religiones afroamericanas
en México (2014), haciendo énfasis en la relocalizacién de la santeria cubana (2009)
y la circulacion transnacional de la tradicion orisha (2017), entre otros aspectos

clave para la comprension las culturas y religiones afro (Juarez y Rinaudo, 2017).
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Dentro de las singularidades observables en la practica y comercializacion
de la brujeria afro en distintos contextos, podemos encontrar que existen algunas
convenciones. Una de las mas significativas es el proceso de construccion de las

relaciones que median entre el cliente y el brujo.

Una vez realizada una primera consulta, se genera una apertura y se crea un
vinculo inicial con el consultante/cliente, pues generalmente se tienen que atender
ciertas indicaciones dadas por el orisha, muerto o religioso que permitiran progresar
con la consumacién del pedido. En este sentido, podemos inferir que aqui se
presenta una posible primera ruptura, donde el cliente debera decidir en qué medida
se involucrara en el proceso de trabajo’3. En este sentido, vale la pena preguntarnos
¢cudles son los factores estructurales y subjetivos que configuran la brujeria afro

como forma de trabajo?

Podemos encontrar distintos factores que pueden resultar determinantes en
el proceso de trabajo. En primera instancia figura el nivel de involucramiento que
consiga el religioso del consultante/cliente, donde juega un papel definitivo su
carisma, asertividad y el grado de compenetracion que logre con el
consultante/cliente y el problema que exponga.

Un segundo factor consiste en la inmersion del cliente/consultante en el
espacio de trabajo, pues ahi se concentran todas las manifestaciones fisicas de la
espiritualidad del religioso. Levi-Strauss precisa un ejemplo que podemos traer a
cuenta. En su libro titulado: Antropologia estructural (1995 [1958], expone un
apartado donde explora un largo encantamiento empleado por los indios Cunas de
la isla de San Blas, Panamd. Lo particular de este encantamiento, segun Levi-

Strauss, es que el brujo que lo recita a manera de ritual emplea los mitos que este

13Siguiendo la linea establecida por Marx, donde el proceso de trabajo refiere a la produccion de
valores de uso en la actividad humana, y donde los factores que intervienen son el propio trabajo, su
objeto y sus medios (Pérez, 2012). Cuando hablamos de procesos de trabajo, nos referimos a la
vision critica propuesta por Enrique De la Garza (2017), quien sefiala la necesidad de complejizar el
andlisis propuesto por Marx, viendo también el fenémeno como generador de identidad,
reconociendo la subjetividad de los actores sin reducirlo Unicamente a esta. En sintesis, la propuesta
de De la Garza radica en analizar los procesos de trabajo a través de una mirada que permita
pensarlos como un dialogo entre estructuras, acciones y la propia subjetividad de los actores.
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relato alberga para transformar el dolor manifiesto en la persona, en una situacion

aceptable.

A través de este relato, Levi-Strauss expresa que el brujo que lleva a cabo
este proceso posee dotes innegables para los indios Cunas, explicando también
que este “no se convirtid en un gran hechicero porque curara a sus enfermos; sino
gue sanaba a sus enfermos porque se habia convertido en un gran hechicero” (Levi-
Strauss, 1995, p. 207).

De la experiencia resefiada por Levi-Strauss expuesta arriba, podemos

rescatar dos cosas para nuestro caso en particular:

e |a importancia del conocimiento del brujo sobre la tradiciéon cultural
(simbdlico-magico-religiosa) de la que surge su practica. Si bien en el
caso de los indios Cuna el contexto juega a su favor, no deja de ser
plausible en otros contextos'#, pues el religioso afro tiene la capacidad
de construir un espacio ad hoc, que permita superar esta limitacion.

e Como ya mencionamos, para los Cunas la tradicion juega un papel
importante para la reproduccidon de sus saberes mitico-magico-
religiosos. En el caso de las practicas realizadas por sus brujos, la
oralidad resulta en un factor decisivo a la hora de conformar y
mantener su reputacion. En nuestro caso en particular, el practicante
de brujeria afro hace uso de redes' que él mismo teje a través de su
practica cotidiana, lo cual le permite construirse una reputaciéon, misma

que usa a su favor en aras de “convertirse en un gran hechicero”.

4 No hay que olvidar que la obra de Levi-Strauss (1995) donde menciona las préacticas chaméanicas
de los indios Cuna, nos remite geogréficamente a las islas de San Blas de Panama, zona que, para
el tiempo en que llevo a cabo su investigacion, constituia un poblado islefio de caracter rural y
comunitario.

1> Cuando nos referimos a redes, lo hacemos desde la perspectiva de Gross et al. (2001), quien
entiende redes como un conjunto de actividades emprendidas por actores autbénomos discretos
dotados con capacidad de consumir y producir conocimiento que incrementa el valor de las
actividades de los actores y que contribuye a su expansién. Es en esta medida que es posible hablar
de cémo en las practicas de brujeria se construyen redes cuyo andamiaje se sostiene de la
credibilidad del cliente/consultante en el brujo o bruja, asi como en el proceso de trabajo que realiza
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Si bien ya mencionamos anteriormente que la principal asociacion mundana
de las religiones afro en Cuba, ademas de sus sistemas adivinatorios - de los cuales
hablaremos mas adelante - es con el Monte, pues es donde:

habitan, como en las selvas de Africa, las mismas divinidades ancestrales,
los espiritus poderosos que todavia hoy, igual que en los dias de la trata, mas
teme y venera, y de cuya hostilidad o benevolencia siguen dependiendo sus
éxitos o sus fracasos (Cabrera, 2009, p. 19).

Resulta interesante como en el Monte cohabita la naturaleza con todo aquel
sustrato sobrenatural arraigado en las culturas y religiones africanas que, a través
de los esclavos que acompanaron a los espanoles, se implantaron bajo un esquema
propio —la santeria o religién yoruba— en el Caribe y en América, siendo donde
cobran vigor y construyen nuevos significados a partir de las particularidades de su
contexto, pero sin perder de vista los horizontes, reproducidos (y en buena medida
reconfigurados y resignificados) por la oralidad de generacién en generacion hasta

nuestros dias.

Para nuestro caso en particular, dada la naturaleza urbana del contexto de
investigacion que se plantea, la idea del Monte se ve resignificado con el pasar del
tiempo, pues hoy en dia es posible encontrar todos los insumos naturales (plantas
y animales) en mercados y tiendas. Aquellos espacios necesarios para evocar a los
orishas 0 a los muertos se ven reemplazados por otros de mas facil acceso en

contextos urbanos.

Un tercer factor relevante por considerar es la forma en que se vive la
religiosidad de acuerdo al contexto. Para el caso de México, Gonzalo Aguirre Beltran
(2005) y posteriormente Yolotl Gonzalez (2008) senalan que la llegada de esclavos
de origen africano; principalmente de banties en el siglo XVI y XVII, fue con la
finalidad de incrementar la mano de obra para el trabajo en las minas y las
plantaciones de cafa, siendo poco el tiempo de descanso y practicamente nulo el
de ocio con que se contaba para realizar o fomentar las practicas religiosas.
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Otro aspecto relevante era su condicion de esclavos negros, pues para la
Santa Inquisicion era motivo de sentencia a muerte practicar la hechiceria o, en su
defecto, si se les descubria practicando idolatria o fomentando religiones distintas
a la catdlica (Gonzalez en Alonso Comp., 2008).

De tal suerte, el origen de la practica religiosa afro en el sentido que expreso
de la investigacion que se propone, se remonta a la segunda mitad del siglo XX.
Segun Gonzalez (2008), “hace unos 20 afos eran muy pocos —aproximadamente
diez, la mayoria cubanos- los santeros practicantes en México, los cuales se
conocian entre si y se reunian en ocasiones” (p. 266). No fue hasta que se vio un
incremento del turismo a Cuba y de los procesos de migracion de cubanos a
territorio mexicano, que podemos hablar de crecimiento en el mercado religioso de
origen afro en el pais (Gonzalez, 2008; Juarez, 2014b).

Para nuestro caso en cuestién, es posible plantear la hipétesis de que en
buena medida los factores turisticos y la migracion desde Cuba, asi como la
cercania con el centro del pais (principal nucleo de mercado religioso afro), juegan
un papel protagénico en la problematizacion del origen y caracteristicas de la

practica y comercializacion de la brujeria.

1.3 La brujeria en Querétaro como practica laboral. ;Un sector en crecimiento?

Para el caso particular de Querétaro, podemos encontrar cinco negocios registrados
en la seccién amarilla. Asimismo, a través de un ejercicio de observacién preliminar,
y la experiencia registrada en mi investigacion de maestria, me encontré con la
existencia de varios puestos en mercados como el Escobedo o La Cruz dedicados

a comercializar productos y servicios relacionados con las religiones afro.

Si bien no hay un dato que precise la cantidad actual de practicantes de
alguna religion afro, en el periddico El Universal en un articulo publicado el 23 de
febrero del 2013, se sefalaba que existen alrededor de 300 personas que profesan
la religién yoruba en Querétaro. Asimismo, menciona que fue Ernesto Suarez quien
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comenzé a predicar esta religion en la entidad, afirmando también que sélo existian

cinco practicantes en la ciudad a su llegada en 2005.

Asi pues, para esta investigacion se parte de un estudio previo donde se
destaca el papel la comercializacion de las practicas religiosas de origen afro; mas
especificamente de la experiencia de una practicante a quien entrevisté,
enfatizando su practica desde la perspectiva del trabajo no clasico, donde se
emplean lo simbdlico y lo religioso como catalizadores para articular procesos de
produccién inmaterial (Fernandez, 2016).

De la investigacion mencionada arriba, se destaca que la religiosa practicante
entrevistada comercializa sus saberes magico-religiosos y atiende diversas
necesidades que pueden ir desde la curacidon de alguna enfermedad o maleficio,
hasta la aparente resolucién de problemas tangibles o no tangibles. A la luz de este
caso en particular, surge la pregunta: ;Cudles son las caracteristicas particulares

de la practica religioso afro desde un enfoque laboral?

Para la investigacion que se realiza actualmente, se buscard también
determinar si el trabajo que realizan los religiosos practicantes de la brujeria afro
conlleva distintos parametros de tiempo y costo. Asimismo, con base en el registro
obtenido en mi investigacion de maestria, se puede esperar que las consultas
tengan una duracion aproximada de una hora en promedio y el precio se determine
en relacion con la magnitud del problema, las demandas que realicen los orishas'®
durante y después del proceso, el precio de los insumos que se precisan para cada
determinado ritual, la cantidad de tiempo que debera de invertirse para culminar el
proceso de trabajo, entre otros factores. No obstante, esto se verd comprobado o
negado a través de los datos que se obtengan en campo.

16 Se dice que son los orishas quienes fijan el precio de cada servicio dependiendo de las siguientes
variables: si existe una solicitud de sacrificios para el consumo del orisha; si es necesario hacer
donaciones a otros orishas, muertos o personas vivas, sea en dinero o de algin otra forma, si se
requieren sacrificios de otro tipo, como pueden ser la iniciacion del consultante en las précticas
religiosas, sacrificios por parte del consultante, etc.
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1.4 Claves para el analisis de la brujeria en las religiones afro como forma de
trabajo

Las préacticas relacionadas con los procesos de salud y enfermedad estan
intimamente ligadas a una percepcion individual, social y cultural; primero, de
quienes gozan de una o adolecen por la otra; y segundo, de quienes contribuyen a

su alivio 0 a su padecimiento.

[...] de acuerdo al contexto donde se investigue, quienes realizan practicas
terapéuticas o contraterapéuticas cuentan con su propia concepcion sobre
los procesos de salud-enfermedad, puesto que estas concepciones
“necesitan estar forjadas y conocidas social y culturalmente, es decir, se debe
entender que estan sumergidas dentro de una realidad simbdélica en el interior
de la cual se producen estilos de vida propios, formas especificas de relacion
social y conceptos culturales sobre el cuerpo humano y la enfermedad”
(Fernandez, 2016, p. 22).

La religién yoruba y en general aquellas de inspiracién afro, en el entendido
de que tiene la mayor representatividad cultural y religiosa en contextos urbanos en
México, son un referente para el analisis de la preservacion y reproduccién de las
religiones de origen afro en América y el Caribe (Bastide, 1971). Dentro de sus
particularidades destaca su capacidad sincrética y de adaptacién en contextos
culturales y naturales diversos, asi como la morfologia de sus practicas para
reconfortar al sujeto ante el desconcierto de lo inteligible, el sufrimiento existencial

y/o fisico y la sinrazén moral (Ocafia, 1997).

Lo yoruba y en general las religiones de procedencia afro'” constituyen la
base para nuestra investigacion sobre la proliferacion de practicas religiosas
brujeriles en tanto forma de trabajo no clasica con base en una produccion

inmaterial, donde el cliente forma parte del proceso de trabajo y el producto puede

17 Palo, congo, santeria, regla ocha, candomblé y hasta formas de vudu, entre otras, cuyas
caracteristicas aluden de forma parcial a lo yoruba y generalmente a Cuba como region de origen
de la mayoria de estas.
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ser tanto material como simbdlico, en el entendido de que puede representarse
como algun insumo con propiedad magicas y/o religiosas, asi como en la expresion
de manifestaciones sobrenaturales que pueden ser visibles o invisibles para el

consumidor.

Es por tanto que se usara la categoria analitica de brujeria - de la cual se
dara cuenta mas adelante; en el apartado tedrico-conceptual - en un sentido similar
al empleado por Evans-Pritchard (1997) para referirse a los Azande, con la
diferencia de que los sujetos de estudio incluidos en esta categoria si celebran ritos
y ocasionalmente se pronuncian conjuros y emplean diversas formas de medicina

tradicional.

A razén de las diferenciaciones antes mencionadas, resulta pertinente la
caracterizacion conceptual de Evans-Pritchard (1997), principalmente debido a su
ponderacion de una “cualidad inherente” al sujeto y su capacidad de ejecutar “actos
psiquicos”. Para los Azande, la brujeria es una cuestion hereditaria, aunque no
siempre se despliegue su potencial hasta una edad adulta, lo cual podemos verlo
replicado en el discurso de sujetos practicantes de las religiones afro.

El caso analizado en mi tesis de maestria presenta un ejemplo que ilustra
parcialmente el fenébmeno arriba mencionado, pues Azucena refiere su interés a dos
factores: el primero se manifiesta a través de una supuesta herencia consanguinea
no del todo reconocida ni reconocible; y el segundo a un particular interés que crecia
en ella desde temprana infancia. “Esto ya lo trae uno desde nifio, no sé si tenga que
ver que cuando yo tenia 7 afios me cai de un tercer piso y no me paso6 nada. Yo
creo que ahi me tocé Dios” (Fernandez, 2016, p. 56).

Se comparte también la particularidad de que lo sobrenatural forma parte de
la cotidianidad de los sujetos. Pues a través de su practica es que pueden nombrar,
localizar y significar afecciones o bendiciones; enfermedad, maleficio, sufrimiento,
desasosiego, dolor, augurios, bendiciones, a la vez que el diagndstico es asociado
con la pérdida del aché, “que es la fuerza divina creadora del universo, de la vida, y

que se encuentra en todas las cosas existentes” (Castro, 2008, p. 137).
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Dentro de las particularidades que permiten afadir validez a la categorizacion
de las practicas religiosas de origen afro como brujeria, podemos dilucidar la
hibridacién (Garcia Canclini,1990) de diversos dogmas, pues, en la mayoria de los
casos, no existen convencionalismos respecto a como realizan sus practicas. En
varios casos, es posible observar que conjugan distintos saberes; pueden mezclar
santeria, palo, vudu, o incluso practicas de origen afro con técnicas chamanicas o
brujeriles de supuesto origen azteca o maya, como es el caso de Azucena
(Fernandez, 2016).

Aunque existe hasta cierto punto un respeto por cada ritual, método de
adivinacién o interaccion con los orishas y muertos que se emplee en cada trabajo,
no existe un aparente limite en cuanto a la inclusién de otras alternativas practicas
para lograr un fin determinado. He de ahi que, operativamente, resulte dificil
distinguir entre el origen de cada practica. No obstante, si es posible advertir a través
de la observacién caracteristicas que permitan confrontar aspectos clave, con los
canones tradicionales de cada modelo religioso, aunque no por esto resulta posible

afirmarlo con precision.

1.5 El genero en las religiones afro

Resulta importante sefalar primero la postura critica desde donde se abordara la
condicién de género en las religiones afro. Se parte de la idea de género entendida
como una “construccion social, cultural e histérica basada en la interpretacion social
de las diferencias bioldgicas entre los hombres y las mujeres. La diferencia entre los
sexos se traduce en desigualdad y subordinacidén de las mujeres como grupo a los
hombres” (Lamas, 1986, pp. 178-190). De tal suerte, “el género es también una
forma primaria de relaciones significantes de poder” (Scott, 1990, p. 44). Asimismo,
considero para esta investigacion el género como un principio de organizacién social
y de las relaciones sociales. Es decir, como un sistema de procesos, practicas
sociales y experiencias vividas crea y mantiene distinciones de género y organiza
relaciones de desigualdad sobre la base de esas distinciones (Wharton, 2005, p.
18).
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Habiendo dicho lo anterior, podemos destacar que las religiones palo monte
y yoruba comparten una profunda tradicidén en lo que respecta a los roles de la mujer
y el vardn en los aspectos cotidianos de las practicas religiosas y rituales. En el caso
del palo monte,

se mantiene una estructura de género muy bien definida que hace que
mujeres y varones sean objeto de una reglamentacion ceremonial muy
precisa en la que la constante son diferencias entre lo considerado como lo
femenino y lo masculino lo que tiene como consecuencia la subordinacion de
la mujer en aspectos tan importantes como la manipulacién de la nganga o
fundamento (Rubiera y Arglelles, 2007, p. 151)

Como podemos notar, los aspectos rituales se ven acentuados por la
participacion de cada sexo, siendo la mujer subordinada a la practica del varén, por
ejemplo, en la cuestion de los sacrificios rituales. Por el contrario, la mujer es quien

recibe al santo; o como generalmente se dice, es montada por él.

En la cosmovisién cubana'®, por mencionar un ejemplo significativo, EI Monte
juega un papel preponderante, pues no sélo es el lugar donde los orishas habitan,
sino que es de donde se obtienen las plantas que emplean en sus rituales. En este
sentido, cabe resaltar que las plantas también se encuentran divididas por sexo,
siendo igualmente predominantes las consideradas como “plantas macho”, debido
a sus propiedades, aunque no por esto dejando de ser relevantes las “plantas

hembra” en el uso ritual y cotidiano (Rubiera y Arguelles, 2007):

hay que destacar la importante efectividad que les atribuyen a las
propiedades de las plantas denominadas "hembras" en la preparacion de
diferentes procedimientos magicos. Una muestra es la utilizacién del Palo

Caja (Alloplgllus Cocmsulta) cuyas hojas y corteza hervidas se usa en la

'8 Replicada en varios aspectos en todos los modelos religiosos existentes en América Latina,
Estados Unidos y algunas otras partes del mundo cuya influencia religiosa devenga de Cuba y no
de Africa directamente.
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preparacién de depurativos orales o para abluciones (Rubiera y Arglelles,
2007, p. 152).

Asimismo, en los sacrificios ritual, los animales que suelen usarse son
machos, pues se cree que los mpungus (palo monte) u orishas (yoruba) los prefieren
sobre las hembras. Si bien esto no es una regla general que se aplique en todos los
contextos, es parte de la tradicidon cultural-religiosa cubana, cosa que no
necesariamente se aplica al pie de la letra en México o en otros contextos

geogréficos.

De acuerdo con los hallazgos obtenidos en mi tesis de maestria, para el caso
particular de Azucena, debido a la dificultad que implica el comprar y mantener
(espacio, alimentacion, cuidado) animales como chivos o gallinas, se busca sustituir
la alimentacion de los orishas por carne cruda o cocida comprada en trozos, y
aunque no se desatiende del todo la realizacién de sacrificios, se limita esta practica
en la medida de lo posible, lo cual también se ve reflejado en la complicacién de

adquirir tinicamente machos en aras de satisfacer la exigencia tradicional.

Otro ejemplo de la implicacion del género en las religiones afro lo podemos
observar en la cosmovision bantl, pues en esta se afirma que las fuerzas
sobrenaturales “son representaciones simbdlicas de lo masculino y lo femenino, tal
es el caso del monte y de la manigua” (Rubiera y Arguelles, 2007, p. 152). Esto se
repite en los mpungus, que tienen representaciones tanto femeninas como
masculinas. De manera particular, la tierra en tanto elemento energético es
considerada de ambos sexos, lo cual apunta a la existencia de categorias de género
mas complejas en el plano simbodlico y cultural que la division sexo-genérica

dicotémica tradicional (hombre-mujer).

En la generalidad de las religiones afro que se practican en Cuba, el/la
iniciada se considera con una marca impura mientras esta en proceso este periodo
liminal, no obstante, en el caso particular de las mujeres, esta asociacion es mas
fuerte debido a la carga simbdlica atribuida a la menstruacion (Rubiera y Argtielles,
2007). Esta misma implicacibn se reproduce como una marca de género

materializada en tabus que restringen —como ya mencionamos arriba— los sacrificios
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rituales por parte de la mujer; particularmente de animales de cuatro patas como el
chivo, pues se considera en principio “peligroso” el acto uso del cuchillo y el proceso
ceremonial del sacrificio para las personas susceptibles de ser poseidas por el
orisha, como lo son las mujeres, sin con ello considerar que no en todos los
contextos se precisa de la participacion masculina en la celebracién de rituales; en
parte por la independencia ideolégica de la practicante, y en parte por la
imposibilidad de contar con babalawos en todo momento, dispuestos a apoyarla en

sus rituales.

Si bien es cierto que los principios religiosos y tabus en Cuba influyen en la
construccién de la identidad de género de la mujer religiosa afro (Rubiera y
Arguelles, 2007), podemos observar una variacién a este modelo en los hallazgos
de mi investigacién de maestria y posteriormente en esta misma investigacién,
donde, de manera singular —y sin afan ni argumento para generalizar—, estas
restricciones se ven desdibujadas y mas bien obsoletas en el caso de Azucena,
pues predomina su eventual necesidad de realizar rituales y practicas concretas que

transgreden el tabu de restriccion a la mujer del modelo cubano.

En relacion con esto, Azucena narra que, en su experiencia, son los mismos
orishas quienes la autorizan a realizar sacrificios incluso cuando esta en periodo de
menstruacion, relegando el tabu a segundo plano y adquiriendo una nueva
atribucién simbdlica conferida por los santos a quien les realiza el sacrificio. He de
ahi que esta investigacion permite plantear nuevas interrogantes respecto a la
construccién del género en los y las trabajadoras de la brujeria afro en contextos
urbanos mexicanos, asi como su capacidad de desdibujar y resignificar los tabus
que componen los canones clasicos de las religiones provenientes de América

Latina, el Caribe y Africa.
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1.6 Las practicas de brujeria afro en contextos urbanos como forma de trabajo no
clasico

En lo que respecta a la practica del religioso afro vista desde la luz del trabajo,
podria decirse que no hay una estandarizacidn de los procesos mediante los cuales
se logra el bien simbdlico. Es en este sentido que podemos advertir la existencia de
una subjetividad en el individuo en cuanto a su produccién. Entonces ;,cuéles son
los aspectos subjetivos que conforman las practicas de la brujeria como trabajo no
clasico? De manera preliminar, sélo podemos destacar que existen factores como
la sacralizacion del dinero en pro de una participacién de las divinidades como
agentes intermediarios entre este y el religioso:

mas alla de su potencial de abstraccion, el dinero, como instrumento de
negociacion con las deidades y “sustancia fluida e inmanente que aviva el
movimiento de intercambio”, constituye un elemento que forma parte integral

del culto y de su cosmologia (Argyriadis, 2005, p. 38).

Atendiendo a las particularidades del contexto, tales como la afinidad
religiosa predominantemente catélica, en contraste con la diversificacion cultural
producto de las migraciones hacia esta ciudad'®, podemos argumentar en favor de
que ciudades como Querétaro son un potencial bastién para la proliferacidén de estas
practicas, tanto en su forma religiosa, como de trabajo. La siguiente anécdota
derivada de las notas de campo puede ayudar a darnos idea de este fenédmeno:

hace aproximadamente un afio tuve un cliente muy particular. Era un
religioso®® que tenia una enfermedad la cual le habian tratado y no
presentaba mejora. Vino a verme justamente por eso. Cuando lo recibi, no

parecia encantarle la idea de que yo lo ayudara, pero al parecer tenia fe en

19 Segun datos del INEGI (2015), en 2010 llegaron al estado de Querétaro 94 333 personas. Por
cada 100 personas, se estima que 31 provenian de la Ciudad de México (antes Distrito Federal), 20
del Estado de México, 11 de Guanajuato, 5 de Hidalgo y 4 de Michoacan, no obstante, no se
especifica cuantos llegaron provenientes del extranjero.

20 Se omiten nombre y otras pistas que puedan relacionar al sujeto mencionado por el informante en
atencion a su privacidad.
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mi, porque hacia lo que le pedia de todos modos. Total. Ya lo atendi y tuvo
que venir a verme como seis veces, porque si traia muy metido el mal. Al final
me dio las gracias y me pagoé lo que acordamos y ya no lo volvi a ver
(Azucena, comunicacién personal, 31 de noviembre de 2015).

Si bien esto no pretende ser una generalizacion, a través de la anécdota, se
puede observar la aparente resistencia ideoldgica del cliente/consultante a
involucrarse en el proceso de trabajo, asi como el numero de ocasiones en que tuvo
que hacerlo, lo cual puede dar cuenta de la posible existencia de estrategias de
convencimiento por parte del religioso, aunado a una predisposicion del
cliente/consultante que, si bien en la narrativa no parece acceder de buena gana al

principio, siguié acudiendo hasta terminar las sesiones.

En el tema de la brujeria como forma de trabajo, la ejecucién de practicas
adivinatorias puede verse como la iniciacién de una relacién laboral entre el
trabajador/practicante y el cliente/consultante, pues presenta una puerta de entrada
para la postergacion del trabajo/tratamiento durante un periodo indefinido y la
posibilidad de anexién de nuevos clientes como consecuencia de la difusién de su
reputacion a través de la comunicacién oral por parte de los clientes agradecidos
y/0 impresionados.

Dentro del universo de practicas ofrecidas por la brujeria, destacan las de
indole adivinatorio®!, de las cuales se sustraen predicciones o respuesta a partir de
la lectura de elementos simbdlico-religiosos mediante los cuales puede expresarse

21 El obi es un sistema adivinatorio comun en la santeria, en donde se utilizan cuatro trozos de coco
que son arrojados por el santero o brujo al suelo. A través de estos se dice que se expresan los
orishas y los eggun o espiritus y pueden dar respuestas simples como afirmar o negar (Castro, 2008).

El diloggtn es otro método de adivinacion con nivel de complejidad mas alto, pues se debe poseer
un nivel de especializacién de oriaté, que corresponde al sacerdocio femenino y es el nivel maximo
en la santeria (Castro, 2008). Cabe destacar que el papel masculino y femenino dista mucho de ser
horizontal. Por mencionar un ejemplo, en el espiritismo la mujer y el varon tienen un papel similar,
caso contrario en el palo monte, donde ella se encuentra subordinada a lo masculino en varios
aspectos rituales. Para profundizar mas al respecto, se sugiere revisar el texto de Rubiera y Arglelles
(2007), Lo femenino y lo masculino en la regla conga o palo monte.

Existen también otros métodos como el lanzamiento de caracoles, mediante el cual se leen los
patakies o textos miticos y se interpreta el resultado por el practicante (Castro, 2008).
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el orisha o el muerto. Generalmente quien consulta a estos brujos es porque
atribuye el origen de su dolencia o problema a causas sobrenaturales o simplemente
al desconocimiento de alguna otra alternativa mas légica, por lo que resulta mas
facil para el religioso dar cuenta de una posible causa y proponer una solucién con
base en lo que el orisha 0 muerto le dice.

Una vez que se ha resuelto el misterio que vela el origen de la dolencia o
problema, se buscara establecer un procedimiento para erradicar el mal. Desde la
perspectiva del trabajo no clasico, podemos observar como afloran los aspectos
subjetivos, pues se involucran conocimiento, valores, sentimientos, estética, formas

de razonamiento que se plasman en discursos (De la Garza, 2010).

Se puede abducir que en esta parte del proceso jugara un papel relevante el
impacto simbolico resultante de varios factores: la inmersiéon en el contexto, la
pertinencia de los resultados preliminares (adivinacién) del trabajo del brujo, la
subjetividad del cliente/consultante y hasta el precio determinado para continuar con

el proceso de trabajo.

Los simbolos utilizados por la/el brujo durante la practica, asi como las
interpretaciones mismas que se generan en torno a esta, tienen la particularidad de
generar nuevas estratificaciones de la realidad, nuevos modos de ver y sentir. Si
bien en muchas ocasiones se requieren sacrificios o estados alterados de
conciencia inducidos a través de rituales, estas practicas permiten al
cliente/consultante empaparse de los simbolos que emanan del contexto donde se
realiza el trabajo. Volverse participe de las cosmovisiones del practicante y adquirir
un bien simbdlico producto de la brujeria.

En lo que respecta a la implicacién de los costos del trabajo??, Holbraad

(2002) subraya que el dinero es una via sumamente importante para la negociacion

22 Resulta imperante hacer un paréntesis para referir a qué nos referimos con trabajo (en cursiva). A
diferencia del trabajo en su sentido clasico y no clasico (De la Garza, 2010), el concepto de trabajo,
abordado de las religiones afro, alude a la manipulacién de fuerzas y sustancias que permiten al
practicante de brujeria transformar la realidad (Castro, 2011). En el marco tedrico se abordara de
manera detallada este concepto.
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con las deidades, siendo un elemento integral dentro de la practica del culto y, en el
sentido en que se aborda esta investigacidon, una de las caracteristicas centrales
para pensarlo en términos de trabajo; mas particularmente de trabajo no clasico.

Por otro lado, el precio de cada trabajo se determina por diversos factores.
Uno de los mas destacados es la intervencion del orisha en la determinacion de
este, sin embargo, también entra en juego factores como la reputacién del brujo, el
nivel socioeconémico del cliente/consultante, el estatus del orisha al que se

consulta?® y, por supuesto, la subjetividad del brujo. En este sentido,

los billetes y las monedas no sé6lo simbolizan la prosperidad, o permiten
retribuir servicios, sino que son portadores de aché o fuerza, por la cual
constituyen a veces ingredientes de ofrendas que seran tirados con los
demas desechos o colocados en los receptaculos de las entidades sin que
nadie se atreve a tocarlos [...]. El derecho?* forma también parte del ritual de
la consulta, es bendecido previamente y el cliente debe depositarlo frente a
las entidades invocadas mientras va pidiendo, aunque después lo recupere
(Argyriadis, 2005, p. 38).

No es casual notar que, de manera similar a casi cualquier profesion, exista
una correlacién directa entre el costo del servicio y la reputacién que precede a
quien lo realiza. Para el caso de las religiones afro, no sélo es determinante este
aspecto, sino que, generalmente, el estatus que se tiene dentro de la o las religiones
tiene un peso importante, siendo los babalawos o babalaos?® quienes, para el caso

de la religion yoruba, presentan esta caracteristica.

El fendmeno que se busca analizar atiende a diversas ldgicas de
pensamiento. Por un lado, esta asentado en la légica de practica religiosa (con las

2 Dentro de la enorme gama de orishas o divinidades yorubas, existen algunos mas destacadas que
otras, en parte por su reconocimiento por mayor cantidad de adeptos y no adeptos, y en parte por la
fuerza y participacion que presentan en los relatos miticos. Por mencionar algunos ejemplos,
podemos encontrar a Changd, Orula, Olokun, Oduduwa, Babalu Ayé, Nanu Buruku, Eshu y Obatala.

24 Entendido este como pago u ofrenda.

%5 Sacerdotes de la religion yoruba. Es el mas alto grado que se puede alcanzar por un practicante.
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distintas caracteristicas y particularidades que ya sefialamos anteriormente) y con
un amplio bagaje simbdlico, y por otro, puede ser analizada como una actividad
productiva; es decir, desde sus caracteristicas como trabajo.

Como otra de las caracteristicas de este fendmeno, resulta posible advertir
una compleja imbricacion entre el caracter del sujeto como empleado de los orishas
y muertos (pues son estos quienes, al menos de forma representativa, reciben el
pago), a la vez que empleador de estos (pues es el brujo o la bruja quien utiliza el
poder de los orishas para realizar su trabajo). Es decir, existe una relacién laboral
donde los roles entre empleador y empleado estan sujetos a interpretacion en

relacion con el plano en que se busquen explicar.

Si partimos de que el pago realizado por el ritual o consulta —también
denominado “derecho’- recibe una suerte de bendicion, para posteriormente ser
depositado ante el o los orishas 0 muertos por el cliente-consultante (Fernandez,
2016), podemos reiterar la lI6gica de trabajo enunciada arriba.

En el plano simbdlico-religioso, es el orisha quien funge como empleador,
pues es a través suyo que se genera el bien de consumo, a la vez que es quien
recibe el pago en concreto por este. En el plano fisico y particularmente en el
espacio de trabajo, es el practicante de brujeria quien emplea/usa al orisha para

generar el bien de consumo.

Asi pues, la brujeria como practica laboral no sélo resulta en una mirada
fresca a este fendmeno, sino que contribuye a la generacion de nuevos aspectos
para la conceptualizacién y comprension del trabajo no clasico, sobre todo porque
las practicas magico-religiosas, a pesar de su arraigo en el paso de la historia, no
han sido analizadas a profundidad en tanto formas de comercializacion de bienes
simbdlicos, cuyo producto puede ser material (medicinas tradicionales u objetos-
fetiche) o inmaterial (como la curacion, maldicion o adivinacién que se busca

alcanzar).
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2.1 Matriz tedrica para el analisis de las formas de trabajo simbdlico-magico-
religioso

Tabla 2 Matriz para el analisis de las formas de trabajo simbdlico-magico-religioso
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Fuente: Elaboracién propia

La practica de las religiones afro como forma de trabajo no tiene un precedente
definido en la literatura, pues no existen investigaciones (al menos para el caso de
México y quizas tampoco para Latinoamérica) donde se aborde esta problematica
bajo la mirada de estudios relacionados con lo laboral, siendo el Unico referente los

analisis que van desde su construccion religiosa, su historia y desarrollo social.
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El andlisis aqui propuesto, parte de aportes multidisciplinarios y que situan
discusiones respecto a tépicos diversos, pero que sin embargo ayudan a explicar
fendmenos laborales de tipo simbdlico-magico-religioso como parte de una logica
mas amplia y bajo una visién esquematizada (Tabla 2).

Esta investigacion tomara como referencia dos meridianos de investigacion
que serviran como referente para comprender este fenomeno social. En una primera
instancia, se desarrollaran los conceptos de transnacionalizacidn, relocalizacion,
mercantilizacién y comercializacion de las religiones afro, en el entendido de que
esto sentara la bases para poder establecer un puente entre los estudios sobre los
procesos religiosos y las practicas laborales. Esto ultimo sera problematizado de la
mano de los planteamientos de Galan-Castro y Martinez, asi como de autores como
Argyriadis, entre otros.

Una vez entretejidos los primeros hilos de este puente conceptual, se entrara
en materia abordando los conceptos de trabajo (clasico y no clasico) y produccion
inmaterial, asi como otros conceptos derivados de la relacion trabajo-religion-
consumo donde se sentaran las bases para la comprension del fenébmeno que nos

atane, asi como matices laborales, simbdlicos y religiosos particulares.
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Tabla 3 Sintesis de los debates en torno analizados sobre las religiones afro
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2.2 Las religiones de inspiracion afro y su practica en México

Las religiones de inspiracion afro tienen la peculiaridad de poder desplazar sus
limites entre si, en consonancia con los conocimientos y contexto de quienes las
practican. Para el caso de México, existe una marcada tendencia hacia la
sincretizacion de diversas practicas de esta indole en consonancia con otras tantas
que buscan encontrar su origen en lo prehispanico y, en ocasiones, en lo new age.
Sin embargo, cabe primero esclarecer cuales son las tendencias religiosas de
origen afro (principalmente afrocubano) que pueden observarse en México,

volteando la mirada a sus origenes, simbolismos y practicas que las caracterizan.

Se parte, pues, de que las investigaciones sobre estas religiones son apenas
incipientes y nada resolutivas, puesto que, en palabras de Juarez (2014), “en México
la investigacion sobre las religiones afroamericanas, es apenas un campo en
construccion” (p. 227). No obstante, la edificacién de un trabajo de campo sélido
nos permitira establecer criterios especificos para fundamentar estas practicas,
poniendo al centro de la problematizacion su caracter de trabajo, particularmente de
trabajo no clasico, pues, como se vera mas adelante, resulta en una categoria de
analisis que permite entretejer un puente entre el fenébmeno en tanto practica

religiosa, como actividad laboral.

Dentro las denominaciones religiosas asociadas con la categoria yoruba,
podemos observar que presentan una ineludible facilidad de transmisién de sus
saberes, ya que mas alla de la complejidad de sus creencias y practicas, su base
simbdlica no es restrictiva y permite tanto transportabilidad como apertura sincrética,
permitiendo una posible aprehension (Juarez, 2014b), pues no es tanto una
identidad asociada con la etnia de origen cuyo nombre tiene por insignia, con la

religiosidad emanada de sus saberes.

Mas alla de las practicas derivadas de la categoria yoruba, podemos
encontrar otra gran cantidad de religiones que, si bien comparten algunos aspectos,
adoptan diversas formas en cuanto al conocimiento del cual son sustrato. Entre las
mas destacadas estan el candomblé y el vudu y aunque el acceso a su sabiduria
es privilegio de pocos debido a su naturaleza mas restrictiva, una vez teniendo
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acceso a esta, es posible conformar un corpus de conocimiento mas basto y
sincrético que puede facilmente converger con otros conocimientos y practicas

religiosas.

Dentro de las practicas en concreto de las religiones yoruba, nos
encontramos con que su pantedn se compone de 201 orishas, aunque en América
sblo se consideran alrededor de 30 como los mas conocidos y venerados. Entre
esta gama destacan Eleggua, Oggun, Ochosi, Oko, Ayé, Chango y Allagguna, como
algunos de los mas mencionados (Cabrera, 2009).

En lo que respecta a su existencia en México desde la llegada de los
espafioles y su introduccion de esclavos traidos de Africa, podemos encontrarnos
de forma recurrente con investigaciones que senalan escases de evidencias sobre
la conservacion de practicas religiosas de este origen en la actual, aludiendo
principalmente a los efectos del mestizaje y la sincretizacion (Aguirre Beltran, 1989;
Gonzalez, 2007; 2008; Juéarez, 2014a).

Se desconoce a ciencia cierta cual fue la influencia de las practicas
religiosas africanas durante los primeros siglos después de la conquista, pues no
se tiene evidencia suficiente para determinar la forma en que éstas subsistieron (o
no) y su proceso de sincretizacion (Aguirre Beltran, 1989; Gonzalez, 2008; Juarez,
2014a). Sin embargo, para el siglo pasado se generé una oleada masiva de
importacion religiosa al pais (Gonzalez, 2008; Juarez, 2014b), siendo ahi de donde

pretendemos partir para nuestro analisis.

La presencia de las practicas religiosas afro en México no tiene pues, un
origen heredado de las poblaciones esclavas de origen africano, ni tampoco relacién
directa con las comunidades afrodescendientes, sino que responden a un fenémeno
contemporaneo (Gonzalez, 2008; Juarez, 2014b). Aunque no por esto se debe
asumir que dichas practicas desaparecieran, pues resulta mas preciso decir que
fueron participes de un proceso de hibridacion cultural y religiosa con diversas
practicas de origen prehispanico y, por qué no, hasta mestizo.
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En la literatura actual que versa sobre este fenémeno, nos encontramos con
autores como Yolotl Gonzalez (2007; 2008), quien afirma que en México no fue
hasta finales de 1940 cuando la santeria y el palo tuvieron sus primeros
acercamientos a través de la musica y el cine. No obstante, no es hasta finales de
del siglo XX que se puede hablar de una practica permanente en México de la
santeria, aunque estos eran provenientes de Cuba en su mayoria y se conocian

entre si.

En contraste con esto, Nahayeilli Juarez (2014) argumenta que no fue hasta
1950 que comenzé a gestarse una apertura religiosa en México a las religiones
provenientes principalmente de Cuba, convergiendo con Gonzélez (2008) en cuanto
a que el primer acercamiento con las practicas religiosas afro actuales se dio a

través del acercamiento con la poblacién cubana.

Juéarez (2014) confirma a través de sus investigaciones que fue hasta el afo
2000 que el INEGI dio apertura censal a practicas de esta indole, clasificandolas en
el rubro de ocultistas y tomando en cuenta unicamente el candomblé y el vudu. En
el censo del 2010 que se integraron a la clasificacién de religiones aquellas de
origen afro, aunque de manera sumamente desordenada y ambigua, pues se
tomaron nombres diversos para practicas religiosas de un mismo origen
posiblemente en consonancia con un desconocimiento de una nomenclatura por la

cual referirlas -.
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Diagrama 1 Adscripciones religiosas segun INEGI simple (2010)
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Fuente: Gutiérrez y De la Torre, 2016, p. 4

En el diagrama 1, podemos observar las adscripciones religiosas que censé
el INEGI en el 2000. Siguiendo este esquema, podemos encontrar que la
subclasificacion “nativista”, misma que, como se muestra en el diagrama 2, alberga
la categoria de religiones afro. Aunque para el 2010, como consecuencia del dialogo
entre investigadores de la RIFREM (Red de Investigadores sobre el Fenémeno
Religioso en México) y el CONAPRED (Consejo Nacional para Prevenir la
Discriminacion), se amplié el marco de clasificacion de las religiones, afiadiendo la
categoria “Raices étnicas”, en donde se encuentra la categoria “origen afro” dentro
de “Otros credos” (Juérez, 2017).

39



Diagrama 2 Adscripciones Religiosas de INEGI desglosado (2010)
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Como ya mencionamos al inicio de este apartado, ahi es donde podemos
encontrar a los 7,204 afiliados censados en 2010, que si bien no existe un mapa
que precise su localizacién exacta dentro del territorio nacional actualmente, se
buscara solicitar al INEGI su colaboracién para la informacion de cada estado
respecto a esta cifra, a partir de lo cual se trazara la geografia religiosa de estas
practicas. No obstante, cabe destacar que:

este registro aunque es un avance en materia de la visibilizacién de la
diversidad a nivel censal, dificilmente puede considerarse una cifra precisa
de los adeptos de las religiones de origen afro, debido a que sus practicantes
—particularmente los de la santeria, el palo monte, el candomblé y la
umbanda- a menudo practican y se identifican también como catdlicos, o bien
como espiritistas, espiritualistas trinitarios marianos, entre otras
adscripciones (Juarez, 2017, parr. 5).
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Dentro de la categoria “Origen Afro”, podemos encontrar que se censaron de
forma homogénea a los practicantes de religiones akan, batuque, candomble, casa
de mina, catimbo, culto a ifa, macumba, orixa, pajelanca, quimbanda, regla de ocha,
santeria, umbanda, vudud, xang6 y yoruba, lo cual representa un sesgo importante
en la informacion recabada, pues se consideran como sinénimos a religiones con
creencias y practicas diferenciadas, sin mencionar que se dejan de lado a otras que
tienen amplia presencia en el pais, como es el caso del palo monte (Juarez, 2017).

Pese a las limitaciones sefialadas arriba, Juarez (2017) sostiene que,
aunando estos datos a los hallazgos realizados por investigadores de las religiones
en México (de los cuales ella forma parte importante), es posible encontrar un

incremento en las poblaciones religiosas afro, principalmente en contextos urbanos.

Se confirma que la CDMX y sus zonas connurbadas con el Estado de México,
constituyen el area en la que se concentra el mayor numero de sus adeptos.
En segundo lugar, se constata que la presencia de estas religiones ha
comenzado a expandirse mas alla de las tres principales ciudades del pais
(México, Guadalajara y Monterrey) y hoy estan presentes en todo el territorio
nacional (Juarez, 2017, parr. 7).

En lo que respecta a la asimilacion de la cubanidad como origen mas préximo
de estas practicas, es de mencionar que, si bien es la influencia mas cercana y
sélida, existe una influencia variada. Gonzalez (2008) menciona una “corriente de
adeptos mexicanos que rechazan la influencia cubana en la religion y pretenden
seguir la auténtica religiéon africana a la manera estadounidense” (Gonzalez, 2008,
p. 268), lo cual nos da cuenta de la multitud de formas de asimilacién religiosa afro

que convergen en el pais.

Podemos encontrar que la via de investigacién empleada por los autores
mencionados, tanto para el caso de Cuba como para México —asi como autores que
hablan de casos similares en Colombia, tales como Castro (2010; 2011)—, aluden al
planteamiento de la reconstruccion histérica, actualidad, nuevas tendencias y
analisis de la construccion simbdlica de estas practicas religiosas, lo cual sirve como

referente para la comprension del universo  cultural que mana de estas, no
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obstante, nuestro interés por su investigacion parte del planteamiento de que

constituye una forma de trabajo.

2.2.1 La acepcion brujeria en las religiones de inspiracion afro

Marc Augé (1996) tuvo a bien decir —refiriéndose al pensamiento y obra de Levi-
Strauss— que, en nuestro esfuerzo por comprender el mundo, los seres humanos
disponemos de un “exceso de significacion”. A partir de esto, es que la cultura se
convierte tanto para Augé como —en su momento— para Levi-Strauss, en “el
suplemento de lo social”, pues permite explicar las diferencias entre una sociedad y
otra. Este exceso de significacién permite indagar sobre —retomando el ejemplo de
Augé- “por qué los bororo no son babilénicos, pero no por qué cuando se es bororo
no se puede ser mas que bororo, ni en qué consiste ser bororo, londinense o
parisino” (Augé, 1996, pp. 17-18).

La brujeria, en tanto forma de cultura, esta sujeta, muy a menudo, de esta
l6gica dicotdmica. Resulta a menudo dificil concebirla —conceptualmente, al menos—
mas alla de los canones establecidos por occidente. Las sociedades llamadas
modernas —aquellas que habitan en el seno de las ciudades urbanizadas— se
rehdsan a reconocer su existencia bajo otras formas —como la empleada en las
tradiciones orisha—. Muy a menudo rehdyen a reconocerlas como parte de los
matices de las ciudades. Sin embargo, muy a menudo también conocen su

existencia y hasta participan discretamente de estas.

El uso y lenguaje de la brujeria resuena en la construccion moderna de la
distincion de la diferencia; del otro, si se quiere. La aparente arbitrariedad en la
cultura resulta sustancial en la practica. Ejemplo de ello son “las sospechas, las
acusaciones, declaraciones y sanciones mediante las que se traduce la referencia
a la brujeria” (Augé, 1996, p. 19). Asi, el poder de estas practicas —sean de caracter
magico, religioso o ambos— reside en que “no se ejerce nunca arbitrariamente en

todos los sentidos, sino que se le asigna siempre una zona de intervencién y unos
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limites, los cuales no son nunca idénticos de un conjunto al otro” (Augée, 1996, p.
20).

Esta aparente arbitrariedad permite mantener -y proliferar— formas
simbdlico-magico-religiosas como la brujeria afro en contextos urbanos. Si bien su
poder reside en los elementos psiquicos vinculados a un espacio y un tiempo, la
naturaleza mitica de este “espacio y tiempo” permite ser aceptado por sujetos con
culturas diferenciadas en contextos sociales completamente ajenos al

entendimiento social y cultural en que se originaron las practicas.

El poder de la brujeria y los elementos psiquicos y materiales de los que se
vale para su accionar, tienen una “existencia material localizable, por ejemplo, en la
sangre o la sombra proyectada por el cuerpo humano; los efectos de ese poder son
igualmente materiales y se miden por la palidez o el debilitamiento de la supuesta
victima, por desvanecimiento y hemorragias —se trata siempre de manifestaciones

que pueden preceder, anunciar o acarrear la muerte— (Augé, 1996, p. 20).

Bartra (2019), en su analisis sobre el efecto placebo, advierte igualmente
ciertos matices que permiten problematizar y conceptualizar sobre condiciones que
creemos son compartidas en la brujeria afro. Para él, “el ritual trata de dispensar
placer y alivio a las personas dafiadas o maltratadas” (Bartra, 2019: 19); en la
brujeria afro, este es uno de los fines posibles, siendo otro el efecto contrario —
también abordado por Bartra como efecto nocebo-—.

Asi, para Bartra lo esencial en practicas de esta indole, es “la creencia o la
fe en un acto que se inscribe en el ritual oficiado por un brujo, un sacerdote o un
médico, quienes con el poder de la palabra y de la simulacién producen efectos
curativos placenteros” (Bartra, 2019, p. 19) y yo afnadiria: dafinos, segun sea la
intencién de quienes la realizan. Por supuesto, no buscamos determinar si lo que
se hace en la brujeria afro es, como lo llama Bartra en su analisis —refiriéendose a
toda suerte de practicas de esta indole—: una “simulacion”. Sin embargo, resulta
importante para esta investigacion poner a discusion las distintas formas en que se

perciben la brujeria en tanto acepcién y concepto.
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Ahora bien, como se mencioné en la introduccién, los sistemas simbdlico-
magico-religiosos de origen afro —también denominados tradiciones orisha (Juarez,
2019)—; particularmente los que se practican en América Latina, cuentan con
liturgias que, si bien en tanto producto de una matriz cultural se encuentran bien
definidos, en la practica cotidiana se valen de interpretaciones particulares afines al
contexto en que se llevan a cabo. El mas claro ejemplo, como ya se hizo mencién
anteriormente, es el cubano. A decir de los practicantes que habitan en la isla, o
bien de aquellos cuyas ensefianzas proceden de esta regién de manera directa,
descienden de una larga tradicion comprobable:

Esas busquedas y esos hallazgos —sostenidos a lo largo de quinientos afnos
en la tierra de esta mayor de las Antillas si recordamos que los primeros
negros congas llegaron a nuestras playas con los conquistadores, luego de
un largo periodo de sincretizacion en la propia peninsula—, han trazado los
perfiles del sistema de palo monte —que en rigor podemos denominar como
la brujeria cubana— con la peculiar nitidez y los colores precisos con que hoy
creemos conocerlo y a los cuales, a nuestra vez, procuramos acercamos
(James, 2006, p. 23).

De manera particular —aunque no unica, pues se replica de distintas maneras
en otras religiones de inspiracién afro—, en el palo monte cubano podemos encontrar
también el nkisi, que no es otra cosa que el suelo, pero en una acepcién mas
compleja, pues este “suelo” hace referencia a una forma de enlace de la vida
humana con muerte?®, a la vez que entreteje vinculos entre esta, quienes habitan
en ese plano y con el religioso practicante, quien puede valerse de “los muertos”
para realizar distintas practicas que en el comun de la religidn se denominan como

brujeria.

El nkisi es, ademas, el ambito de la sombra, del rastro, de las huellas de los
mortales en este lado del existir y todas esas entidades son muy preciadas

herramientas para mas de una modalidad de amarre, maleficio o conjuro que,

26 Aunque la misma religién del palo monte hace referencia a una variedad de tipos de muertes
(James, 2006; 2009).
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junto a otras muchas, conforman ese conglomerado atractivo y pavoroso al

mismo tiempo que constituye la brujeria cubana (James, 2006, p. 38).

Como hemos visto arriba, para James (2006) la religibn palo monte
corresponde a un sinébnimo de “brujeria cubana’. No obstante, existen
investigaciones (Cabrera, 2009; Castro, 2011, Fernandez, 2016; Juarez 2014;2019)
que muestran la amplitud del concepto “brujeria” en tanto categoria habitual para
referirse tanto a religiosos practicantes de las tradiciones orisha, como a algunas de
sus practicas.

Por su parte, la investigacion realizada durante la maestria —y cuyos
resultados ya se expusieron con anterioridad en el texto, por ser un parteaguas para
la presente investigacién— arrojé que la categoria de brujeria no sélo refiere a una
condicidén peyorativa o denigrante, sino que, como se buscard comprobar con la
investigacion de campo, alude directamente a un comidn denominador de practicas
religiosas con caracteristicas afines o similares a las expresadas por James (2006)
para el caso del palo monte, donde se emplean diversas deidades o0 muertos para
realizar trabajos o, por el contrario, librarse de estos.

Otro ejemplo de lo antes descrito nos los da Castro (2011), quien ha
recuperado a través de sus investigaciones el uso comun de la categoria brujeria
para definirse a practicas empleadas en diversas religiones afro en Cuba, Colombia
y México, entendiéndola como la manifestacion de una influencia ejercida sobre una
persona de manera sobrenatural. “Tengo un ex que me esta tirando brujeria en el
rito que hacen los babalawos. Entonces, los babalawos me hicieron una proteccién

en aquel momento” (Castro, 2011, p. 95).

El testimonio arriba mencionado nos permite empatar las conjeturas de
James (2006) sobre la validez de esta categoria, pues €l entiende la brujeria como
resultado de la busqueda de una armonia universal. “Toda unidad presupone una
separacién previa y luego una restauraciéon; como tendencia o blusqueda de esa
restauracion de lo armonico universal seria también una manera de ver y definir la
brujeria cubana, el palo monte” (James, 2006, p. 90).
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En este sentido, los sujetos con un alto grado de participacion en las

tradiciones orisha no pueden ser comprendidos fuera su relacion con esta, pues

constituye “una realidad trascendente, natural y comunal” (Castro, 2011, p. 97). Asi

pues,

el ser humano, su ser-estar en el mundo, esta intimamente referido por el
vinculo con los ancestros y sus divinidades, con la naturaleza y por sus
relaciones dentro de una comunidad, con la que puede o no compartir el
sentido de su existencia diaria. Esto se expresa de manera contundente en
la creencia y en el decir-hacer que da vida a un asunto factico: la brujeria.
(Castro, 2011, p. 97).

Incluso en los textos consideras canodnicos —si bien en unos mas que en

otros—, la nocidn de brujeria, trabajo y obra surge ineludiblemente como parte de la

liturgia de estas tradiciones.

A las religiones afrocubanas les son consubstanciales las ideas del trabajo y
la brujeria [...] El trabajo y la brujeria abren la puerta a la enfermedad y a la
muerte, dramatica correlacion en la que el sujeto aparece vinculado
indisolublemente a una realidad trascendente, a la naturaleza y a la
comunidad (Castro, 2011, p. 90).

Por su parte, para el caso particular de la santeria Juarez (2014) pone de

manifiesto la existencia de cierto estigma sobre esta acepciéon en México, pues, a

su entender, existen diversos factores como la delincuencia y el mundo de las

drogas que han sido asociados con esta variante religiosa, y que han promovido el

crecimiento de otra asociacion mayor, que es la relacion de sus practicas con “el

imaginario de lo demoniaco y la brujeria” (Juarez, 2014, p. 18), acrecentado también

por una extendida cultura catdlica.

A decir de esto, y si bien menciona, ademas, la existencia de una “tendencia

transnacional a construir un vinculo explicito con la cultura africana ancestral —

particularmente con la cultura yoruba de Nigeria— para eliminar de este modo el

estigma que la desacredita” (Juarez, 2014, p. 25), también da lugar a la existencia
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y proliferacion de “practicas magicas y de brujeria” (Juarez, 2014, p. 30) dentro de
la liturgia de la santeria, siendo insalvable la existencia de una relacién nominal

entre sus practicas y el entendimiento popular de estas.

En tanto concepto plural y polisémico, podemos arglir que, como advierte
Viqueira (2012)?’, la brujeria —y por consiguiente la creencia esta, particularmente
en lo que compete a las variantes afro— sigue estando presente en las sociedades
actuales, mas alla de sus matices asociados a la vision judeocristiana del término.
Advierte, incluso, que las mismas esferas politicas de alto nivel, se valen de
practicas de esta indole para elucubrar sobre el destino de paises. Insiste en que la
brujeria afro ha sido susceptible a “la "modernidad” de las nuevas formas [...] que
han dejado de estar constrefidas al territorio de las aldeas y que [...] alcanzan ahora
el mundo entero, aunque su origen sigue radicando en el ambito doméstico”
(Gescheire, 2012, p. 10).

Es aqui de donde partimos para hablar de brujeria en la praxis religiosa afro.
En tanto creencia generalizada, la brujeria afro traspasa los limites conceptuales de
la visidn judeocristiana del término. Podemos decir, incluso, que rebaza también las
conceptualizaciones acaecidas en contextos culturales africanos y cubanos —siendo
los mas difundidos, aunque, claro esta, no los Unicos—. El concepto que nosotros
pretendemos recuperar/construir de brujeria, busca traspasar los limites de “las
aldeas”, y dar cuenta la realidad social en contextos urbanos definidos, tales como

Querétaro.

2.3 Transnacionalizacion y relocalizacion en las religiones de inspiracion afro

Hoy en dia, los procesos de transnacionalizacién? y relocalizacion en las religiones
son un aspecto cotidiano. Vivimos en un periodo histérico donde las légicas del

27 En el prélogo al texto de Peter Gescheire: Politica de la pertenencia: brujeria autoctonia e
intimidad, editado por Fondo de Cultura Econémico en 2012.

2 Glick-Shiller, Basch y Szatén-Blanc definen el concepto de transnacionalismo como “los procesos
por los cuales los inmigrantes construyen campos sociales que vinculan su pais de origen con su
pais de asentamiento” (1995, p. 1). Entienden la “migracion transnacional” como “el proceso por el
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pensamiento religioso estan en constante cambio. “Los discursos y las practicas
religiosas aspiran hoy a constituirse como particulas simbdlicas en una circulacion
transnacional” (Bastian citado en Odgers, 2011, p. 29). El caso de las religiones afro
en México resulta en un claro ejemplo de este fenémeno (Juarez y Rinaudo 2017).

Siguiendo a Frigerio, Juarez (Alvarez et al, 2009) propone recuperar la
distincién entre “diaspora religiosa primaria y secundaria”, sefalando que la primaria
se compone por “lugares que dieron nacimiento a las distintas variantes de
religiones afroamericanas, mientras que la didspora religiosa secundaria estaria
compuesta por aquellos lugares en los que dichas religiones se han implantado”
(Juérez en Alvarez et al editors, 2009, p. 89). Dicho esto, sefiala que, para el caso
de la santeria y en general las religiones afro, Cuba encajaria con la primera y la
Ciudad de México —y Querétaro, si consideramos sus caracteristicas religiosas

sefialadas en apartados anteriores— con la segunda.

Partiendo entonces de que tanto la Ciudad de México como Querétaro®®
forman parte de una diaspora religiosa secundaria en cuanto al fenémeno religioso
afro, podemos poner de manifiesto algunas notas para la comprension de esta
categoria de andlisis.

Cuando hablamos entonces en el texto de transnacionalizacién, lo hacemos
desde los pardametros delimitados por Juarez (2009), para quien este fenédmeno
presenta no so6lo un nicho de analisis en cuanto procesos migratorios recientes, que
trajeron consigo tradiciones culturales y religiosas afro, sino también una beta para
la comprension de las reconfiguraciones en el pensamiento religioso del mexicano,
pues en muchos casos se han apropiado de las practicas y tradiciones importadas
y las han moldeado y hasta mezclado entre si, para formar nuevas estructuras

simbdlico-magico-religiosas:

cual los inmigrantes forjan y mantienen multiples relaciones sociales simultdneamente entrelazadas,
que unen sus sociedades de origen y las sociedades de asentamiento” (1995, p. 48).

29 Aunque en el caso de Querétaro se manifiesta en distinta escala, por supuesto (Cfr. Pag. 11).
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el proceso de transnacionalizacion de las religiones afroamericanas — como
bien lo ilustra el caso de la santeria en la ciudad de México — pone de
manifiesto como estas religiones a pesar de ser objeto de debate dentro de
los discursos que enarbolan la “pureza” y la “tradicién” de la practica religiosa,
no dejan de estar sujetas a transformaciones y relocalizaciones que se
producen y recrean en contextos sociales y culturales particulares (Juarez
citado en Alvarez et al, 2009, p. 93)

Para comprender mejor las “transformaciones” a las que hace alusion
Nahayeilli Juarez arriba, podemos recurrir al caso referido en la tesis de maestria,
donde Azucena ilustra perfectamente este proceso, incluso yendo mas alla, pues
hace uso de diversas “tradiciones” para conformar una practica singular que se

adecue a sus necesidades, tomando aspectos de diversos canones religiosos.

Tengo mano Orula. Estoy rayada en palo, tengo santo coronado, soy omo
Changé con madre Oya4, estoy jurada en Osain, tengo Oluo Popo y Oba y a
través del diloggun veo que hablan santos y muertos. Leo tarot chamalongo,
caracol, runas, piedras de la alquimia. Pertenezco a la casa en Cuba de
Orlando Prado Fontecilla [su padrino], en Querétaro mi casa es Munanso
Animal (Fernandez, 2016, p. 56).

A diferencia de lo sefalado por Juarez, Azucena presenta una
caracterizacion singular, pues deja de lado la “pureza” a la que aspiran muchos
practicantes y conforma u propio canon de creencias y practicas. Esto demuestra la
diversidad de formas en que se manifiestan las religiones afro en nuestro pais (y
posiblemente en otros paises también), asi como el paralelismo entre quienes
buscan establecer redes transnacionales para reafricanizar las tradiciones (Juarez,
2009), y quienes adoptan diverso niumero de estas para configurar un canon propio
(Fernandez, 2016).

En lo que respecta a la reafricanizacion de las tradiciones afro, Juarez (2009)
sefala que se dan a través del contacto con sacerdotes y practicantes nigerianos,
y que surge a partir de una busqueda de revitalizacién y fortalecimiento del estatus
de las tradiciones y practicas en el contexto nacional. Asimismo, sefiala que también
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se denomina “movimiento de retorno a las raices”, “en la que se busca revalorizar
un origen cultural africano, dando un caracter intelectual a la religion y depurarla de

sus elementos cristianos” (Juarez, 2009, p. 93).

Para comprender la relocalizacién como categoria de analisis, retomamos el
planteamiento propuesto por Argyriadis y de la Torre (2008), quienes lo refieren
como “procesos amplios de desanclaje y reanclaje de significados en contenedores
significantes (materiales), que pueden abarcar tanto territorios, pueblos vy
comunidades, como redes de parentesco, aspectos bioldgicos y simbdlicos e

instituciones” (p. 11).

Siguiendo esta linea, podemos encontrar que las religiones afro y sus
practicas conllevan una relocalizacion a diversas latitudes geograficas, donde “otros
marcos interpretativos reajustan sus sentidos y permiten reapropiaciones en su
praxis, representacion y materializacion” (Juarez, 2017, p. 76). Nuevamente
podemos recurrir al caso de Azucena para ilustrar este fenémeno a partir de 3
etapas. La primera se la situaremos una vez concluy6 su primer acercamiento con

la practica religiosa en Cuba y posteriormente a recibir su mano orula:

cuando recibi mi mano Orula, me dijeron que no podia salir, entonces me fui
a comprar un helado. Sola, con dinero en La Habana, me fui a mi hotel, pero
a la hora que voy de camino, me encuentro con un babalawo, jay Dios mio!
[Refiriéndose al impacto que le causa] Y me saca platica, me invita un café,
me pone unos polvitos y me enamoro perdidamente de él. Me caso, lo saco
de Cuba y me lo traigo [a México] (Fernandez, 2016, pp. 62-63).

Aqui podemos observar cdmo Azucena se vuelve participe de la
“relocalizacion” de la practica a través de su matrimonio con un cubano, a quien
ayuda a migrar a México, materializando un augurio que le fue dado por un

babalawo en sus primeros acercamientos con la religion del palo monte.

La segunda etapa de se da una vez ella comienza a aprehender las practicas
y tradiciones religiosas de su esposo, y si bien posteriormente lo expulsa de su vida,

si se convierte en una influencia significativa en su proceso de aprendizaje:
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cuando el babalawo estuvo aqui lo que me ensend fue a manejar muerto, a
arrear, el leer Ifa y yo veia el ekuele y pintaba If4, y me decia que no, que no
debia. Luego le robé su libro y le saqué copias y empecé a estudiar Ifa
(Fernandez, 2016, p. 63).

La tercera etapa se da de la mano de una entonces naciente reconfiguracion
de su practica, pues comienza a diversificar su repertorio al irse apropiando de las
tradiciones y practicas de diversas creencias religiones; en su mayoria

afrocubanizadas:

yo duré tres anos para volver a ir a Cuba, cuando volvi me reforzé mi padrino,
me jurd con Osain en el 2013, en julio. Volvi a ir en diciembre y me quedé un
mes. Volvi a ir en agosto del afo pasado y fue cuando descubri que mi
romane no es con ningun hombre de Cuba [fue después de su divorcio], sino
con La Habana y su magia (Fernandez, 2016, pp. 63-64).

Si bien esto ayuda ilustrar algunos aspectos de la relocalizacion y
reconfiguracion existente en las practicas religiosas afro, también hay que
considerar que el caso de Azucena presenta muchas singularidades?°, por lo que
cabe mencionar que, si bien en conjunto con las reflexiones de autores como
Nahayeilli Juarez (2009, 2017) y Kali Argyriadis y Renée de la Torre (2008), nos
permite esbozar un primer acercamiento a este fendbmeno donde una constante
pareciera ser la mutacion religiosa®' y la mercantilizacion (Argyriadis, 2005) de sus
practicas.

30 Es tanto asi, que podemos encontrar en su caso un repertorio de practicas y tradiciones que va
mucho mas alla de las religiones de inspiracion afro. “Adicionalmente a su nombre en yoruba-lucumi:
Araua Baale Ajeborandu, tiene sembrado su nombre en azteca; Tezcatlipoca Yayauhqui y maya;
Yolih Nah” (Fernandez, 2016, p. 56).

31 En el sentido esbozado por Bastian (1997), donde se alude a un continuo cambio estructural.
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2.3.1 Mercantilizacion y comercializacion en las practicas religiosas afro

En el 2005, Argyriadis publicé un articulo en la revista Desacatos donde desarrolla
ampliamente el mercantilismo en La Habana, a través del desarrollo del turismo
religioso. En este articulo, sefiala su interés por analizar el proceso de
mercantilizacién religiosa como una forma preexistente en las religiones
afrocubanas, que se intensificé a partir del incremento del turismo en Cuba. No
obstante, sefiala que este proceso es también “una de las formas en que se
materializa una relacion social, la cual interactia necesariamente con otras

dimensiones:

Hay que vencer esta especie de resistencia irreflexiva que lleva a creer que
ahi donde los intereses econémicos son importantes, las relaciones sociales
se diluyen o se borran; y donde son menores, se desarrolla libremente una
sociabilidad que se convierte en su propio fin (De la Pradelle, 1996, citado en
Argyriadis, 2005, pp. 30-31).

Destaco esto porque resulta importante tener en cuenta que, en esta
investigacion en particular, se analizara la mercantilizacién y comercializacion de
las practicas afro teniendo en cuenta el criterio sefialado por De la Pradelle y
enfatizado por Argyriadis®?. Partiendo de que el eje central es el trabajo, las
relaciones sociales subyacentes a la practica religiosa y laboral seran un nodo
importante para dimensionar estos procesos.

En el marco de una pluralidad religiosa, y particularmente de una pluralidad
religiosa afro en México, el sujeto religioso tiene la posibilidad latente de consumir
tradiciones y practicas de diversas indoles y origenes. Es aqui donde podemos
hablar de un proceso de mercantilizacidn y comercializacion a razén de los

planteamientos propuestos para esta investigacion.

32 Si bien Argyridiadis (2005) lo contextualiza en La Habana, teniendo en cuenta que nuestro caso
de estudio resulta de una diaspora religiosa secundaria, las investigaciones resefiadas a lo largo del
estado del arte sobre el caso mexicano (Argyriadis, 2005a; Fernandez, 2016; James, 2006; Juarez,
2009; 2011; 2013; 2014; 2017, entre otros), presentan evidencia suficiente para sefalar que existe
una fuerte influencia de las relaciones sociales para la proliferacion de su mercado.

52



Si bien partimos de que el sujeto religioso construye su propio universo de
creencias, también es importante destacar que cabe la posibilidad de que el
consumidor potencial (en tanto sujeto religioso) también tiene dicha posibilidad. En
este sentido cabe traer a cuenta el planteamiento de Bastian (citado en Odgers,
2011), quien afirma que “las organizaciones religiosas se volvieron empresas que
desarrollan estrategias de comercializacion y de distribucidn multilaterales de

bienes simbdlicos de salud” (p. 28).

Si bien aun no es posible determinar si el planteamiento sefialado arriba se
corresponde con nuestro universo de estudio, si podemos considerarlo a razén de
los procesos resefiados por autores como Argyriadis (2005) de mercantilizacion
religiosa en Cuba, donde el consumo religioso se da en dos grandes nichos: el
interno y el transnacional, y donde se sefala que “la profesion de brujo era

sumamente provechosa” (p. 34).

La mercantilizacién y comercializacion religiosa son aspectos recurrentes en
todos los contextos, pues “desde el punto de vista de su difusion, estas practicas
religiosas incluyeron desde un principio légicas de mercado, con altas y bajas de

precios segun el cliente y el costo de la vida” (Argyriadis, 2005, p. 35).

Otro concepto que puede abonar a este fendmeno es el de “campo religioso”,
acufado por Bourdieu en 1948, en el entendido de que es un espacio donde
convergen la produccién, el consumo y la reproduccién de manifestaciones y
representaciones de las creencias de los sujetos religiosos en tanto agentes
(Bourdieu, 1989), pues nos “permite comprender las interacciones entre los actores
y los efectos de competencia que explican a su vez las transformaciones entre los
actores y los efectos de competencia que explican a su vez las transformaciones de

las practicas y de las creencias” (Bastian citado en Odgers, 2011, p. 25).

De tal suerte, cuando nos referimos a mercantilizacion y/o comercializacion
de las practicas religiosa afro, lo hacemos desde los planteamientos arriba
esbozados, entendiendo que, para esta investigacion al menos, se resume como un
proceso que enlaza las tradiciones y practicas de las religiones afro en México con

el consumo de bienes simbdlico-magico-religiosos derivados de estas, a la vez que
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permite entretejer relaciones sociales, laborales y comerciales como alternativa
para su permanencia y desarrollo. He de ahi que resulte no sélo pertinente sino
necesario el andlisis de estos procesos a la luz de los estudios del trabajo y de la

religion de manera conjunta.

2.4 Los conceptos de trabajo y obra en la brujeria afro

De manera paralela a la problematizacién de la nocién de trabajo y del concepto de
trabajo no clasico (De la Garza, 2010), asi como toda subsecuente categoria
desprendida de los canones clasicos, debemos tener en cuenta como se entiende
el término de trabajo’® desde las/los propios practicantes. Este concepto, a
diferencia de su homénimo, hace referencia a “la manipulacién de sustancias y de

fuerzas que permiten transformar la realidad” (Castro, 2011, p. 89).

Para esta investigacién en particular, se introducen los conceptos de trabajo
en tanto practica de brujeria de naturaleza disruptiva y obra, que si bien atiende se
engarza en las practicas de brujeria, refiere a practicas que buscan “reestablecer o

mantener equilibrio”.

En relacion con las practicas afro, el concepto trabajo hace referencia al
hecho de “hacer brujeria”. Es decir, se refiere a la realizacion de procesos rituales
diversos que atienden al orden simbdlico de las religiones afro, y que tienen por
objetivo traer enfermedad, dafo o muerte a la persona en quien lo realizan o, en su
defecto, realizar un proceso adivinatorio o de sanacion (sea fisica o espiritual) al

consultante:

en las religiones afro, la nocién de brujeria usualmente es referida como

trabajo. “El trabajo encierra la idea de un "hacer” a distancia, es la posibilidad

3 De aqui en adelante, se utilizaran las cursivas en la palabra trabajo para referirnos al concepto
desde los términos de uso empleados por los religiosos afro, para diferenciarlos del trabajo (sin
cursiva) desde los canones clasico y no clasico.
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de producir, sostener o modificar situaciones que, en su mayoria, adquieren

una connotacién negativa (Castro, 2011, p. 98).

Para realizar este proceso, se emplean sistemas rituales propios de cada variante
religiosa, y tiene la particularidad de ser explicado y/o atendido sélo bajo el mismo
sistema o algun otro similar. En este sentido, se dice que el malestar “nos lleva al
encuentro de un sujeto que no puede ser comprendido por fuera de sus relaciones

con una realidad trascendente, natural y comunal” (Castro, 2011, p. 96).

La adivinacion, por su parte, es posible realizarla bajo diversos sistemas. “En
el caso de la santeria, obi, diloggun e Ifa son los medios por excelencia para
determinar el malestar. La temporalidad dentro de la cual se inscribe el diagndstico
en ocasiones se mueve de manera indistinta dentro de la consulta” (Castro, 2011,
p. 96). En cuanto al palo monte, se utilizan la nganga y el nfumbi, ambos

‘mecanismos para afrontar procesos de salud-malestar” (Castro, 2011, p. 97).

El trabajo en la brujeria “encierra la idea de un "hacer” a distancia, es la
posibilidad de reproducir, sostener o modificar situaciones que, en su mayoria,
adquieren una connotacién negativa [...] para su realizacion es necesaria la
intervencién de orisha, mpungo, eggun, infumbi o muerto” (Castro, 2011, p. 98).
Esto es precisamente debido a que, dentro de las distintas formas de concebir la
cosmovision en las religiones afro, ninguna accién, y en especial un trabajo, se

puede realizar sin la autorizacién de ellos.

Para comprender mejor la funcion del trabajo en las préacticas religiosas afro,
es necesario esclarecer que, si un religioso de cualquier denominacién decide
hacerlo contra otro religioso o cualquier persona, sin el previo consentimiento de un
orisha o deidad representativa, corre el riesgo no sélo de fallar, sino de ser castigado
por esta. Existe, pues, una necesaria “autorizacion®* del muerto o del santo para la
realizacion del trabajo” (Castro, 2011, p. 98), pues no es sblo un precepto religioso,
sino que forma parte de los cédigos éticos y morales de los religiosos.

34 Esta autorizacion se obtiene a través de una aparente comunicacion psiquica.
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De manera paralela al concepto de trabajo, existe otra definicién clave en el
bagaje de los religiosos afro, que es la obra. La obra hace alusién al proceso
subsecuente al diagnéstico del cliente/consultante, es decir,

es el como afrontar el malestar [...] Una obra puede estar destinada
simplemente a restablecer o mantener un equilibrio entre los hombres y la
naturaleza o entre los hombres, los muertos y los santos [...] el trabajo se
torna en obra o viceversa, dependiendo de la voluntad del sujeto y de las
entidades trascedentes que pueden avalar o no dicha accion, aunque mas
alla del designio supra-terrenal sigue existiendo una decision ética racional
de los sujetos implicados (Castro, 2011, pp. 102-103).

Siguiendo lo arriba expuesto, podemos advertir la existencia de un bagaje
conceptual propio de la practica brujeril que, por sus caracteristicas y homonimia
con el término clasico de la palabra, resulta imprescindible esclarecer en este
apartado para la comprension y diferenciacion del material que se recopilara durante

el trabajo de campo.

2.5 Sobre los estudios de los lazos que unen trabajo y religion

Si partimos de que la religién en tanto mecanismo de cohesion social parte de una
cosmovision socialmente construida y aceptada (al menos por sus prosélitos),
donde convergen practicas distintivas caracteristicas de cada nicho social-religioso,
podemos encontrar que la articulacion de esquemas productivos afines a estos
contextos no deberia resultar impensable (o insostenible) para los estudios del
trabajo. Por el contrario, se ha intensificado la emergencia de mercados laborales
cada vez mas heterogéneos a partir de la diversificacion de la oferta religiosa y la
creciente fascinacién por lo exético, sumado al turismo religioso (Argyriadis, 2005;
Juarez y Rinaudo, 2017).

En un contexto espaciotemporal donde tanto la religion como el trabajo (en
sus sentidos clasicos) se agrietan y la hegemonia del trabajador salariado y el
creyente adscrito a las grandes religiones decaen, la oferta religiosa y laboral
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crecen. Por su parte, algunas religiones minoritarias han encontrado una via de
desarrollo a través del trabajo, creando esquemas de comercio a partir de sus
saberes teorico-practicos y usando rituales propios de su doctrina religiosa.

Los Nuevos Movimientos Religiosos (NMR) han desarrollado formas
organizativas mucho mas flexibles y horizontales que las propias de las
iglesias en el sentido clasico weberiano de la “rutinizacion del carisma”. Sin
embargo, la legitimidad orientada desde lo tradicional, el uso de la memoria
para lograr una construccion de sentido desde la fe y los actos rituales-
performaticos se siguen dando en dichos movimientos (Galan-Castro y
Martinez, 2016, p. 85).

Las religiones afrocubanizadas son un buen ejemplo de esta légica. “El brujo
vive del altar, como sacerdote que es. [...] sus limpiezas y hechizos los venden
como el médico sus prescripciones y el farmacéutico sus drogas; sus agleros los
cotizan como el abogado sus consejos” (Ortiz, 1995[1906], citado en Argyriadis,
2005, p. 34).

Las nuevas morfologias del trabajo dan cuenta a su vez de nuevos disefos
en la representacion de los espacios de sociales, religiosos y de trabajo, llegando
incluso al punto de quedar desdibujada la linea divisoria entre estos en algunos
casos como el mencionado arriba. Sin embargo, vale la pena retomar la pregunta
lanzada por Galan-Castro y Martinez (2016): “;,dénde aparece en los estudios del
trabajo el vinculo con el ambito de la religion?” (, p. 88). Para estos autores, una via
para responder esta pregunta tiene cabida en el concepto ampliado del trabajo (De
la Garza, 2006), pues este permite profundizar en otros ambitos de la vida para
comprender fendmenos laborales no clasicos (De la Garza, 2010):

las dindmicas del trabajo no se producen y reproducen solamente en los
espacios laborales ni son éstas los unicos ambitos de explicacion [...]
consideramos que el concepto ampliado de trabajo es la entrada conceptual
inicial para profundizar en la relacionalidad entre la religion y el trabajo
(Galan-Castro y Martinez, 2016, p. 88)
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Diagrama 3 Morfologia del trabajo de la brujeria afro 1
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Fuente: Elaboracién propia

Si bien aun es un campo en construccién, existen algunos planteamientos
sobre el puente entre el trabajo y la religibn que nos permiten dar cuenta de
procesos como el que se plantea en esta investigacién, donde existen hilos (aun
finos) que conectan ambos universos. En el diagrama 3, podemos observar como
es que estan conectados estos hilos y cuales son algunas de las partes principales
que componen el planteamiento tedrico-conceptual respecto a mi universo de
analisis.

2.8 Los estudios sociales del trabajo en México

Las caracteristicas y dimensiones del trabajo en México han sido sujeto de diversos
cambios a distintos niveles desde la segunda mitad del siglo pasado. Hoy dia no
nos es posible hablar de lo que Antunes (2009) denomind la sociedad del automavil,
refiriéendose atinadamente a la supremacia del modelo fordista en el siglo XX, donde
la principal oferta laboral era (o derivaba de) un esquema de “produccion

cronometrada, con ritmo controlado [y] produccién homogénea” (p. 29). Es decir, la
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produccién en masa bajo este esquema dejé de ser (0 quizas nunca lo fue) el eje
laboral predominante en la gran mayoria de la sociedad latinoamericana;

particularmente en la mexicana.

Por su parte, el capital se adapté de manera efectiva garantizando la
acumulacién de forma flexible. “De alli la gesta de la llamada empresa flexible o
liofilizada” (Antunes, 2009, p. 30), que mas adelante permitié la apertura de lo que
Marx (1995 [1867]) denominé el trabajo muerto, entendido como el modelo
empresarial que posiciona la tecnologizacion de la fabrica para disminuir la
necesidad de conocimientos especificos en el trabajador. Este mecanismo
desencadend una precarizacion de los perfiles de operarios, incrementando sus

jornadas laborales y reduciendo el costo de la mano de obra.

En este contexto de incertidumbre laboral y creciente precarizacion del
trabajo vivo en el espacio fabril, emergen formas diversas y ampliadas de trabajo
entre las que destacan las inmateriales, pues “expresan las distintas modalidades
del trabajo vivo necesarias para el incremento contemporaneo del valor” (Antunes,
2009, p. 36).

A la luz de una constante precarizacion del trabajo clasico, el sector servicios
se presenta como via de extension de recursos humanos fuera de un espacio
supeditado a las légicas fabriles. Dando pie a esferas laborales como la publicidad,
el marketing, y en términos generales, todos aquellos relacionados con la
comunicacioén; en “lo que el discurso empresarial llama sociedad del conocimiento”
(Antunes, 2009, p. 31).

Si bien este sector funge como una forma de apertura del mercado laboral®,
llegé acompanado de un incremento significativo de la depreciacion del valor del
trabajo, terciarizacion, trabajo precario y atipico (Vasapollo, 2005); en la mayoria de
los casos acompasados por subcontratacién. A la par de esto, el trabajo formal y
estable en los términos construidos por el fordismo de principios y mediados del

siglo XX, se torno casi virtual: “se reduce el trabajo taylorista-fordista de la era del

% Sin que por esto se supedite su existencia a lo largo de la historia del trabajo.
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automdovil, pero se amplia el universo de la clase-que-vive-del-trabajo, 1o que nos

remite a las formas contemporaneas del valor” (Antunes, 2009, p. 35).

La brujeria en un sentido amplio deviene de un proceso historico de larga
data y no podemos obviar su existencia en tanto forma de trabajo, sea por
retribucidbn econdmica o intercambio de valores de cualquier tipo. Los estudios
laborales, y mas recientemente los “nuevos estudios laborales” (De la Garza, 2009),
aun presentan una limitante en cuanto a su capacidad de alcance, por lo que esta
investigacion pretende visibilizar y analizar procesos particulares que conforman
esta actividad laboral. He de ahi que esta propuesta pretenda aportar nuevos
enfoques sobre la realidad laboral (y religiosa) en México.

Dicho esto, la investigacion que se plantea pretende establecer las bases
para construir un didlogo permanente entre el andlisis de las practicas religiosas
lucrativas; tales como la brujerias, y los debates actuales alrededor del trabajo,
haciendo énfasis particular en los conceptos en desarrollo por la teoria del trabajo
no clasico (De la Garza, 2006; 2009; 2010; 2013; 2017; De la Garza y Neffa, 2001;
Maza, 2006), el trabajo simbdlico (De la Garza, 2011; 2013); y la produccion
inmaterial (Hardt y Negri, 2000; Lazzarato y Negri, 2001; De la Garza, 2011),
conceptos que seran problematizados en el apartado teérico.
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Tabla 4 Sintesis de los debates sobre el trabajo no clasico

Conceptos Autor Principales hallazgos Ano | Alcance geogrifico | Disciplina

Da cuenta sobre el origen y morfologia del trabajo en
términos histoéricos, asi como los cambios que ha
presentado a lo largo del siglo XXy principios del XXl con | 2007,

Morfologia del
trabajo

Ri A : - - N . - Brasil Sociologia
icardo Antunes la insercién de la informatizacion del trabajo, el trabajo | 2009 9
intelectual y la ampliacion de los espacios laborales y de
feminizacién laboral.
o . Construyen una historia sobre los estudios del trabajo en
) Enrique de la México y América Latina a partir de tres eventos que 1992, América Latina Sociologia
g Garza marcaron rumbo: ALAST, AMET y la Revista Trabajo. | 1993,
@ Asimismo, enuncian 3 periodos coyunturales para la
9 consolidacién del caso mexicano: el estudio del
kS ) sindicalismo en los afios 1930; estudios sobre el derecho o . .
2 Il ’ ) . 2010 México Sociologia
K% Jorge Carrillo laboral entre 1940 y 1970; y un periodo actual a partir de 9
1970, donde se academizaron los estudios.
5 2001,
° . . . . 2006,
8 Analizan algunas dimensiones del trabajo en la
RS l icul del icios. Pone de | 20093
= 3 actualidad, particularmente del sector servicios. Pone de 2009b
% 3 Enrique de la manifiesto la necesidad de “ampliar” el concepto del ’ " . .
] £ . . . p : . .| 2010, México Sociologia
o8 Garza trabajo y su propone la dimensién de “trabajo no clasico 2011
§ ‘\g Hace una revision respecto a las caracteristicas del 201 3’
SR sector servicios poniendo principal atencion a las 2014’
© 5 producciones inmateriales y la construccion de nuevas )
S5 . ; . 2017
S5 realidades laborales, donde el cliente se vuelve participe
g @ .
S g De la Garzay del proceso productivo. 2001 México Sociologia
e8 Neffa
o8 - — -
g= Analiza la composicién del trabajo en las ventas a
g Octavio Maza domicilio por mujeres, abonando a la perpectiva del 2006 México Sociologia

trabajo no clasico desde el sector servicios.

Hardt y Negri 2000 Italia Filosofia
Lazzaratoy 2001 ltalia Filosofia
Negri

Analizan la emergencia de factores inmateriales en las
De la Garza y - - . Ay ; 1
Neffa nuevas formas de produccién en la fabrica, asi como la | 2001 México Sociologia
emergencia de alternativas laborales ajenas al modelo

fordista clasico. Las dimensiones politicas, econdmicas y
Enrique De la simbolicas de esta reconfiguracién productiva y el factor
Garza inmaterial como motor del sector servicios. 2010 México Sociologia

Pedro Giordano 2012 Argentina Sociologia

Trabajo inmaterial, produccién inmaterial y
biopoder

Horacio Correa

y Julio Gonzalez 2013 Argentina Sociologia

Expone algunas pistas para comprender el concepto de
trabajo en tanto via empleada por los practicantes de las
religiones afrocubanas para ejecutar rituales que

busquen alcanzar de forma negativa a un tercero a 2011 Colombia Antropologia
peticién del consultante. Asi mismo, el concepto de obra,
como via para liberarse de un trabajo a partir de
encomiendas y rituales realizados por un practicante.

Luis Carlos
Castro

Trabajo y obra eny
desde la brujeria
afro

Fuente: Elaboracion propia
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Siendo una de las principales disciplinas en estudiar los fenémenos
laborales, la sociologia del trabajo en México tiene su inicio a finales de los setenta
y principios de los ochenta, esbozando investigaciones relacionadas con el
movimiento obrero y su historia (De la Garza, 1993). No obstante, no podemos
hablar de su institucionalizacion hasta la consolidacion de esta con base en cuatro

instancias organizacionales:

e La Asociacion Latinoamericana de Sociologia del Trabajo (ALAST); nacida
de un grupo de socidlogos del trabajo en noviembre de 1993, marcando un
ritmo trianual a la celebracién de un congreso en distintos paises d América
Latina, asi como creando la Revista Latinoamericana de Estudios del
Trabajo (RLET), que empezé a publicar resultados de investigacion vy
reflexiones en torno al mundo del trabajo en 1995.

e La Asociacién Mexicana de Estudios del Trabajo (AMET): esta asociacion
nacida bajo el mismo esquema que ALAST, se fundd en 1996 bajo el
propdsito de “fomentar los estudios del trabajo en México y propiciar la
colaboracion entre sus miembros” (Carrillo, 2010, p. 27). Asimismo, realiza
un congreso bianual rotativo donde se presentan los avances en el mundo
del trabajo, a través de reflexiones teorico-conceptuales, resultados de
investigacion, analisis sobre tematicas concretas relacionadas con el trabajo,
etc.

e La Revista Trabajo: esta revista esta vinculada con la STM y era emitida
originalmente por la UAM-I, sin embargo, posteriormente se comenzé a
coeditar con Plaza y Valdez y a recibir apoyo financiero por la OIT, México.

e El Programa de Estudios Laborales: este programa albergado por la UAM-I,
concentra una maestria y un doctorado. Sus inicios se remontan a 1989 y

actualmente esta consolidado como PNPC (Carrillo, 2010).

De manera paralela, De la Garza (1992) propone tres periodos para
comprender los estudios sobre el trabajo en México: un primer momento
comprendido de inicios del siglo pasado hasta los afios 30, donde se enfatizaba la

escritura sindicalista y politica respecto al movimiento estudiantil; un segundo
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momento entre 1940 y 1968 donde se realizaron analisis desde el derecho laboral
sobre la relacion del movimiento obrero y el estado; y un tercer momento que
comprende de 1970 a la actualidad, donde se academizaron las investigaciones y
las teméaticas se volvieron diversas. En lo que respecta a este ultimo periodo, Carrillo
(2010) enfatiza el senalamiento de Enrique De la Garza (1992; 1993) en referir
cuatro corrientes de investigacion: historiografico, estructuralista, procesos de
trabajo y reestructuracion productiva.

A raiz de este proceso, surgen los Nuevos Estudios Laborales en México (De
la Garza, 2010), donde se analizan los cambios en los procesos de reestructuracion
productiva y los nuevos modelos productivos. Sus principales caracteristicas son su
desarticulacién con una carga ideoldgica concreta y su mejor capacidad teérico-
metodoldgica para realizar investigacion de campo. Sus principales temas de
investigacion son “proceso de trabajo, mercado de trabajo, espacio de reproduccion
relaciones industriales. Comienzan los estudios laborales sobre aumento de la
competitividad” (Carrillo, 2010, p. 29).

Dentro de sus principales lineas de investigacion destacan los temas
relacionados con la flexibilidad laboral y, actualmente, se enfatizan las
investigaciones respecto a temas intrinsecos al concepto ampliado del trabajo (De
la Garza, 2010); procesos de trabajo simbdlico, produccion inmaterial, trabajo
atipico (en todas sus vertientes), etc. Sin por esto dejar de lado investigaciones
sobre procesos sindicales, industria, empresa manufacturera, multinacionales, entre

otros.

Por su parte, los estudios sobre el trabajo no clasico en México tienen su
origen en los planteamientos de Enrique de la Garza (2010) sobre la heterogeneidad
laboral, siendo quien acufa el término como alternativa de analisis para comprender
los cambios que se estan presentando no sélo en el mundo del trabajo, sino en los
estudios laborales.

Desde la incursion de los llamados “nuevos estudios laborales en América
Latina” (De la Garza, 2010) a mediados de los ochenta, se comenz6 a investigar
sobre las emergentes formas de trabajo que surgian al calor de los procesos de
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reestructuracién productiva a nivel global, de la mano de cambios tecnol6gicos,
organizacionales, economicos y en el perfil clasico del trabajador. Algunos ejemplos
de estas van desde la emergencia de servicios como el outsourcing o las ventas a
domicilio o por catalogo, hasta la practica de la psicologia clinica y el desarrollo de

software.

A raiz de estos continuos cambios, se comenzé a vislumbrar nuevas formas
de pensar el trabajo, siendo las predominantes la perspectiva neoclasica; la cual se
afianzaba en que el Unico trabajo a considerar es el que puede ser comprado o
vendido por un salario (De la Garza, 1997; 2010), y la perspectiva marxista clasica;
donde se presenta el trabajo como toda actividad asociada con la produccién de
algun tipo de riqueza , mas alla de su capacidad de producir valores de cambio (De
la Garza, 2010).

Los paradigmas de la produccion, del mercado econémico y del trabajo, se
vieron replanteados a medida que emergian diversas alternativas para su
comprension y analisis. Uno de los cambios mas significativos fue la emergencia de
trabajos en el sector servicios como eje dominante a la vez que alternativa laboral,
aunque bajo caracteristicas casi siempre precarias y atipicas. Es en la
efervescencia de este sector que investigadores de los nuevos estudios laborales
consideran la necesidad de incorporar estos trabajos a su andlisis (De la Garza,
2010).

El trabajo no clasico surge como alternativa para la inclusion de estos
sectores en las mesas de didlogo, pues permite incorporar nuevos elementos antes
no considerados, como el factor simbolico y emocional en el trabajo y la produccién
de inmateriales, cuya relevancia recae precisamente en las reconfiguraciones
productivas actuales, en consonancia con la proliferacion de alternativas laborales

en el sector servicios.

Entre las principales caracteristicas del trabajo no clasico destacan las
siguientes:
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v Su capacidad de implicar al consumidor en el proceso de trabajo, pues el
producto no puede generarse sin la presencia y participacion de este y
tampoco es posible almacenarlo, ya que su consumo esta sujeto al

momento en que se produce.

v Elproducto final es siempre simbdlico (o al menos su valor reside en esto)
mas alla de si es material o inmaterial.

v El proceso de trabajo posee una parte subjetiva donde se canalizan no
sblo el conocimiento que posee el trabajador, sino sus valores,
sentimientos, percepcion estética, razonamientos y discursos (De la
Garza, 2010).

Las emociones se convierten en un eje estructurante que va mas alla de las
relaciones laborales que se generen, pues tienen la capacidad de convertirse en
objeto de mercado (De la Garza y Neffa, 2001; De la Garza, 2006; 2010). Segun De
la Garza (2010):

La interaccién emotiva, artistica 0 moral tiene un nivel subjetivo-subjetivo, la
apreciacion personal desde su individualidad, pero ésta esta sumergida en
los significados objetivos acumulados en la cultura y que son propios de una

época, clase, género, generacion o étnica” (p. 121).

Para nuestro tema de investigacién en particular, las emociones en tanto
objeto de mercado y desde la perspectiva del trabajo no clasico, son el resultado de
una interaccién entre un bagaje religioso desbordante de simbolos y significados, y
la necesidad de un construir un nicho de trabajo que le permita generar un medio

de subsistencia.

En este sentido, podriamos abducir que los simbolos y significados para
nuestros sujetos de estudio, pueden (0 no) constituir un factor significativo en el
desenvolvimiento de su trabajo, ya que estos se encuentran ligados a las
caracteristicas particulares de la practica simbodlico-magico-religiosa que

transforman en bienes simbdlicos comerciables.
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Si bien “los limites entre trabajo y no trabajo no son naturales o universales,
sino dependen de las propias concepciones sociales dominante a este respecto”
(De la Garza, 2010, p. 18), no existe una linea clara para determinar el trabajo del
no trabajo. Podemos expresar que la brujeria en tanto trabajo conformado por
practicas religiosas genera productos utiles para el cliente, o bien, alternativas de
consumo con un valor simbolico que puede o no producir un efecto en o para quien

lo adquiere.

Bajo esta logica, podemos encontrar que muchos de los trabajos - vy
particularmente los denominados no clasicos - presentan una ruptura en la relacién
clasica bilateral entre asalariado y empresario, pues tienden a transformarla en
triadica (De la Garza, 2010). Para nuestro tema en particular, la relacién se
constituye entre el trabajador como empleado (a la vez que empleador) y el

cliente/consultante.

2.6 Trabajo inmaterial

El trabajo actualmente experimenta una redefinicion de su naturaleza y una nueva
morfologia que abarca desde los sectores fabriles y de servicios, hasta la apertura
de ruralidades heterogéneas; desde la feminizacién del mercado laboral, hasta la
terciarizacién y subcontratacion. Esta nueva morfologia polisémica tiene como una

de sus principales caracteristicas la generacién de nichos de trabajo inmaterial.

Para finales del siglo XX, la naciente sociologia del trabajo inmaterial (Hardt
y Negri, 2017) anunciaba el cambio estructural primero del fordismo al taylorismo;
pues la base del fordismo era la produccién masiva, por lo que “construyé una
relacion relativamente muda entre la produccion y el consumo” (p. 313), y
posteriormente con el toyotismo, donde la base es “una inversién de la estructura
fordista de comunicacién entre la produccion y el consumo” (Hardt y Negri, 2017, p.
313).

Para el contexto fabril, las consecuencias de la modernizacion del
trabajo a través de la informatizacién de la produccién se resumen en que la
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“heterogeneidad del trabajo concreto tiende a reducirse y el obrero queda cada vez

mas apartado del objeto de su trabajo” (Hardt y Negri, 2017, p. 315).

Para autores como Lazzarato y Negri (2001), el trabajo inmaterial “devino
hegemaonico dentro del modo de produccidn capitalista a partir de la reestructuracion
de la fabrica en el transcurso de los afios setenta” (Giordano y Montes, 2012), pero
gano fuerza con la desterritorializacion del trabajo y el auge del sector servicios,
pues rompe con los esquemas tradicionales del trabajo fordista.

Las caracteristicas principales del obrero desde las tesis del trabajo
inmaterial propuestas por Lazzarato y Negri (2001) se resumieron en:

e Mayor inferencia y responsabilidad respecto a la toma de decisiones.

e La generacion de formas de trabajo cuya base es la gestién de la informacion
y el control sobre el trabajador.

e Reorganizacion del trabajo a partir de su inmaterialidad.

e Redefinicion del trabajo e inclusion de actividades abstractas.

e Ampliacion del perfil del trabajador y disminucion del marco de cualificacion
de los puestos de trabajo.

e Eltrabajador como artifice de su propio trabajo, con (supuesta) capacidad de
organizar sus tiempos y relacién con la empresa.

e Articulacion de un modelo comunicacional e intelectualidad masa.

De las caracteristicas arriba mencionadas, podemos encontrar la constante
de que en el modelo inmaterial los rasgos del trabajador se transforman de los de
un obrero masa a los de uno social (Giordano y Montes, 2012), en el cual se
visibilizan aspectos de la construccién de una subjetividad propia.

Como consecuencia directa de este proceso de larga data, Lazzarato y Negri
(2001) sugieren que en la década de 1970 fue cuando se comenz06 a gestar una
nueva forma de “relacién entre la produccion, la distribucion y el consumo, donde la
extraccion de la plusvalia deja de ser un resultado directo del trabajo” (Giordano y
Montes, 2012, p. 15), dando pie a formas no clasicas (De la Garza, 2010) de trabajo

organizadas en unidades productivas de diversos tamaros y alcances.
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Por su parte, el sector servicios presentaba una beta para la comunicacion
productiva, pues tiene como base el intercambio de informacién o conocimiento:
“Puesto que la produccion de servicios da por resultado un bien no material y
durable, definimos los trabajos implicados en esta produccibn como trabajo
inmaterial’ (Hardt y Negri, 2017, p. 314).

De acuerdo con las reflexiones de Hardt y Negri (2017), existen tres tipos de

trabajo inmaterial en el marco del sector servicios:

e La fabricacion de bienes durables en tanto espacio de convergencia entre el
trabajo material e inmaterial.

e Las tareas analiticas y simbdlicas.

e Y la produccién y manipulacion de afectos, donde el contacto y afecto

humanos son indispensables.

Es en este dltimo donde podemos situar la brujeria, pues el practicante
“produce y manipula” simbolos y afectos a partir de la interaccién con el cliente, a la
vez que hace uso de su espacio de trabajo para facilitar su inmersion en un contexto
que fortalezca el proceso ritual (Geist, 2008).

En suma, la mercancia resultante de la produccién inmaterial tiene la
particularidad de ser imperecedera en tanto que el consumidor siga existiendo y
requiriendo de esta, pues “da forma y materializa las necesidades, el imaginario y
los gustos del consumidor” (Lazzarato, 2001, p. 25). El producto derivado de este
ciclo triadico tiene, pues, la necesidad de construir el vinculo que estreche las
relaciones entre productor y consumidor, pues su permanencia esta sujeta a esta

necesidad mutua.

Por su parte, las relaciones sociales atraviesan las distintas esferas del
proceso productivo, por lo que “la subjetividad y el ambiente ideoldgico en el cual el
trabajador vive y se reproduce pasa a ser la materia prima del trabajo inmaterial”
(Giordano y Montes, 2012, p. 16). Es esta coyuntura donde podemos empezar a
hablar de trabajos de tipo afectivos (Hardt y Negri, 2017) como la brujeria.
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De acuerdo con Hardt y Negri (2017), “la otra faceta del trabajo inmaterial es
el trabajo afectivo de la interaccion y el contacto humanos” (p. 316), para lo cual se
vale del ejemplo del servicio de la salud, por un lado, y el entretenimiento, por otro.
No obstante, en ambos el trato conferido al consumidor juega un papel
predominante en la produccion del bien inmaterial consumible. La brujeria, por su
parte, se vale de estrategias magico-religiosas, psiquicas y afectivas para
relacionarse con el consumidor, asi como para dotar de vida el espacio de trabajo
adecuado previamente con el fin de enfatizar el valor del proceso productivo.

Otra de las prerrogativas del trabajo inmaterial es su capacidad construir al
consumidor (Lazzarato, 2001), pues el producto de este modelo de trabajo permite
constituir al consumidor al tiempo que satisface la demanda. Bajo este esquema,
Lazzarato (2001) incorpora en sus tesis la necesidad de concebir el trabajo
inmaterial como una “red de flujo”, donde la mercancia puede entenderse como
como un “producto ideolégico”, pues atiende a la necesidad de innovacion a la vez
que crea alternativas de consumo en el mercado de bienes simbdlicos (Bourdieu,
1993).

Vale la pena hacer un paréntesis para destacar que la brujeria, vista desde
las logicas del trabajo, puede articularse bajo el esquema antes expuesta, en tanto
que comercia con bienes simbdlicos que atienden a una doble funcién productiva:
por un lado, busca satisfacer la demanda del consumidor de productos ideolégicos;
por el otro, favorece la definicion de un perfil de consumidor en que planta idea de
la necesidad de consumir dichos bienes.

Bajo la légica marxista, el trabajo inmaterial (y, dicho sea de paso, la
comercializacién de bienes simbdlicos-magico-religiosos) “cambia la antigua
relacion entre capital y trabajo [...]. [Pues] ya no es mas una contradiccion dialéctica,
sino que a partir de ahora habra que denominarla como una contradiccién
alternativa” (Giordano y Montes, 2012, p. 18). No obstante, pese a lo que Giordano
y Montes (2012) afirmaban, no es posible decir con certeza que “el trabajo inmaterial
crea un sujeto trabajador independiente que lo libera de la relacion capitalista (p.
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18). En todo caso, en trabajos como el que nos atare, el capital muta y se hibrida

con légicas productivas no clasicas (De la Garza, 2010).

Si algo es seguro, es que la relacidn entre trabajo y capital bajo los esquemas
planteados tanto por Hardt y Negri (2017) como por Lazzarato (2001), “ya no puede
ser vista como una simple subordinacion, sino que debera ser analizada como la de
una independencia progresiva del primero por sobre el segundo” (Giordano y
Montes, 2012, p. 20). De tal suerte, el trabajo inmaterial permite una heterogeneidad
de modelos productivos donde el consumidor se ve implicado en el proceso
productivo, permitiendo la gestacién relaciones sociales que articulan la triada de
trabajador, bien material y/o inmaterial y consumidor.

El trabajo inmaterial es, pues, un concepto multifacético (Giordano y Montes,
2012) y polisémico que permite interpretar realidades laborales emergentes en el
marco de una constante redefinicion de la naturaleza del trabajo, particularmente en
aquellos que se engarzan en el sector de los servicios, como seria el caso del

comercio de eficacia y bienes simbdlicos.

2.7 Produccion inmaterial

Como se ha destacado, el trabajo inmaterial requiere de algunos prerrequisitos para
su concrecion y materializaciéon en tanto ciclo productivo. Primeramente, es
indispensable la cooperacion del consumidor, pues el trabajo inmaterial se vale de
interacciones y cooperacion sociales (Hardt y Negri, 2017). En su faceta afectiva,
requiere de generar cierta afinidad entre el productor, el producto y el consumidor,

asi como una interaccion constante que oscila entre esta triada productiva.

Dentro del sector servicios, la producciéon inmaterial se articula en torno a un
modelo de comunicacién social mas complejo. Por un lado, el bien inmaterial que
produce no esta sujeto a una légica de desgaste ordinaria, pudiendo ser tanto
efimero como durable. Por otro lado, emplea un modelo de comunicacién con mayor
densidad abstracta que el modelo fabril, pues opera en légicas culturales, del
conocimiento, simbdlicas, etc. (Hardt y Negri, 2017; Franco, 2006).
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En términos de relacién capital - trabajo, los bienes inmateriales se articulan
bajo una I6gica donde conviven la produccién de valor econémico y subjetividad de
manera equitativa, pues ambos dependen del otro para transformar actividades

ajenas a la l6gica productiva convencional en trabajo.

Si bien para el caso de América Latina y particularmente el de México la
l6gica productiva nunca fue igual a los canones establecidos por los entornos
fabriles de primer mundo, la proliferacién de trabajos informales, flexibles, atipicos
y no clasicos (De la Garza, 2010; 2011), entre otros, ha fungido como catalizador
para la ampliacidén del universo de servicios que se ofertan, siendo la consideracion
de trabajos al margen de lo simbdlico-magico-religioso como las practicas afro un

buen ejemplo de esto.

De acuerdo con Franco (2006) - quien a su vez retoma los planteamientos de
Hardt y Negri (2017) - existen tres tipos de trabajo inmaterial que permiten agrupar

diversos nichos de generacion de valor.

e La produccion industrial informatizada: “en este, la fabricacion se entiende
como un servicio y el trabajo material para la produccion de bienes
perdurables se mezcla con el trabajo inmaterial y tiende a fundirse con éste”
(Franco, 2006, p. 67).

e La produccion inmaterial de funciones analiticas y simbdlicas: “se subdivide
en manipulacién inteligente y creativa y por otro en funciones simbdlicas
rutinarias” (Franco, 2006, p. 67). De acuerdo con el autor, las funciones
simbdlicas se valen de los afectos, pues requieren mantener proximidad con
el consumidor.

e [0s servicios sanitarios: estos tienen su base en el trabajo afectivo y de
cuidado, la industria del espectaculo y cualquier tipo de industria cultural
donde se haga uso de emociones y/o afectos.

En términos de Hardt y Negri (2017), todos estos esquemas de la produccion
inmaterial construyen redes sociales y o que estos autores denominaron “biopoder”;
concepto que rescatan de Foucault, dandole “un enfoque creativo y multiple, el de

la produccién social” (Franco, 2006, p. 68).
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Dentro de las principales criticas existentes respecto a la produccion
inmaterial, podemos destacar la sefnalada por Correa y Gonzalez (2013), quienes
afirman que “el capital pierde control y poder de subordinar a los trabajadores a los
relojes de la produccion [...]. Por esta razén, no se puede distinguir entre tiempo de

produccion y tiempo libre. S6lo hay un tiempo de vida global” (p. 6).

Este esquema se manifiesta también al sector servicios, donde es posible
observar - incluso con mayor intensidad - como los tiempos de trabajo se
yuxtaponen con la vida cotidiana y a la inversa. El caso de los trabajos de orden
simbdlicos-magico-religiosos es un claro ejemplo de este panorama, pues en no
pocos casos el espacio habitacional se transforma en espacio de trabajo —a la vez
que en espacio abstracto (Lefebvre, 2013) y en ocasiones hasta liminal (Turner,
1999)—.

Por su parte, la subjetividad producto inmaterial se adhiere y transforma la
l6gica de la relacion capital-trabajo, pues logra “captar una serie de
transfiguraciones acaecidas en el ambito del trabajo, emergentes tras el ocaso de
la hegemonia del fordismo como forma de organizacion mundial de valorizacion del
valor” (Correa y Gonzalez, 2013, p. 6). Esta adhesion trajo consigo una polisemia
conceptual en torno al concepto de trabajo, a la vez que acaecian nuevos y
polivalentes ciclos productivos.

Si bien Lazzarato y Negri (2001) lograron articular una serie de
aproximaciones tedricas que permitian interpretar la realidad que observaban a
finales del siglo pasado y comienzos de este, destacando la autonomia que
generaba el trabajo inmaterial y el rompimiento con la l6gica de relacién capital-
trabajo, no lograron percibir en su momento lo que Correa y Gonzéalez (2013)
denominaron el “reforzamiento de sometimiento del trabajo al capital” (p. 7), pues si
bien hubo adhesiones a este ciclo, el capitalismo termind por mutar y engullir las
tendencias que trajo consigo el sector servicios y las formas paralelas al modelo
fabril clasico.
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2.8 Brujeria y trabajo. Una mirada a la practica religiosa afro desde la produccion
inmaterial

Hablar de la produccién inmaterial resulta indispensable si queremos complejizar la
brujeria desde la perspectiva del trabajo no clasico. Partiendo de que la brujeria esta
circunscrita en una triada productiva, donde el objeto de consumo no existe de forma
independiente al productor y consumidor, pues “no es posible almacenarlo y no se
puede generar sin la presencia del cliente en el acto de la produccién” (De la Garza,
2010, p. 131).

Marx (1974 en De la Garza, 2010), pese a su impacto en la construccion de
la concepcidn clasica del trabajo y de categorias de andlisis interrelacionadas con
el proletariado y las fabricas, no apartdé por completo la vista de otro tipo de trabajos,
entre ellos la produccién inmaterial. Es en este sentido que De la Garza (2010)
retoma el planteamiento del objeto de consumo de ésta, pues como ya enunciamos
anteriormente, no es posible almacenarlo y esta sujeto a la presencia de ambos

participantes durante el proceso de trabajo.

Dentro de las caracteristicas del proceso productivo del
comerciante/trabajador de las practicas religiosas afro, destaca su capacidad de
reproducir y construir simbolos, mismos que, para efectos del trabajo que realiza,
“‘no pueden acumularse excepto en la conciencia del consumidor” (De la Garza,
2010, p. 132).

Autores como Hardt y Negri (2000) y Lazzarato y Negri (1991; 2001) han
desarrollado discusiones proliferas y esquemas de sistematizacién y analisis en
torno a la produccion inmaterial. Dentro de los mas destacados, Hardt y Negri

realizan una divisién de tres posibles tipos de esta produccion:

° El primero de ellos refiere al trabajo comunicativo involucrado en la
produccién industrial, el que ha sido informatizado y ha incorporado
tecnologias de la comunicacién en un modo que transforma el proceso

productivo en si mismo.
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) La segunda forma da cuenta del trabajo inmaterial de tareas simbdlicas y
analiticas, la que se divide en manipulacion creativa e inteligente, por un
lado, y tareas simbolicas de rutina, por el otro.

° La tercera y ultima forma refiere a la produccién y manipulacién de
afectos, y requiere contacto humano, ya sea virtual o real, trabajo en la

forma fisica o corporal (Hardt y Negri, 2000, p. 293).

Podemos observar que, si bien su analisis se gesta en torno a la
reconfiguracion, resignificacion y relocalizacidon de los espacios fabriles en la Italia
de 1970 (Lazzarato y Negri, 2001), con excepcion del primer tipo, nos muestran
caracteristicas que facilmente pueden observarse en el trabajo que realiza la/el
brujo. Las practicas laborales en el contexto de la brujeria estan intimamente ligadas
y sustentadas por practicas simbdlicas y analiticas como la adivinacion, la maldicidén
o la sanacion, valiéndose casi siempre de una manipulacion creativa e inteligente,

pues tienen la particularidad de mover emociones y pensamientos por igual.

Un ejemplo de estas particularidades es la practica adivinatoria (sea cual sea
el método que se utilice), donde el cliente/consultante narra su problema y
posteriormente realiza preguntas respecto a este. La/el brujo responde a las
preguntas formuladas con base en los criterios especificos de cada forma de
adivinacién, no obstante, y para no perdernos aqui en las particularidades de estas,
Unicamente senalaremos que todas comparten la caracteristica de que las
respuestas que arrojan son afirmativas, negativas o imprecisas, por lo que existe la
posibilidad de permitir al cliente/consultante generar una interpretacion propia que
por su naturaleza y, en el mejor de los casos, sera consistente con lo que él

esperaba obtener.

Por su parte, Lazzarato y Negri (2001) nos permite insertar a la discusién la
importancia de entender al objeto o simbolo de consumo resultante de la
produccién, como un mévil suficientemente fuerte como para no centrarse en la
obtencion de un producto fisico acabado, sino en la autoidentificacién del

consumidor con la practica misma. Es decir, “el trabajo inmaterial construye al
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consumidor, éste es su producto y su valor economico” (Lazzarato y Negri, 2001, p.
21).

Para comprender este proceso, hay que dejar en claro que el trabajo
realizado por la/el brujo tiene la capacidad de vincular al cliente/consultante con la
practica misma, pues instruye y encausa al entendimiento de los simbolos que
emergen de la practica y del contexto en que se realiza®. No obstante, no hay que
olvidar que, desde esta perspectiva, la produccién inmaterial rompe la barrera del
significado generado por la/el brujo, permitiendo al cliente/consultante, en tanto
consumidor de un servicio, construir sus propias interpretaciones. Como sefiala
Béaez-Jorge (2003):

el poder de la imaginacion dilata al extremo la funcidén del mito toda vez que
los planos de significacidon de las fantasias simbodlicas y mitologicas
transponen sus contextos sociales especificos, reelaborandose y
permutandose a semejanza de las figuras y los colores de un caleidoscopio
(pp. 578-580).

36 Si bien esto no es una regla que se cumpla en cada caso, si constituye una de las metas en la
practica de la/el brujo en tanto a la realizacion de su trabajo y difusion de su eficacia.
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CAPITULO Il
LA ETNOGRAFIA MULTISITUADA COMO METODO
DE APROXIMACION A FENOMENOS LABORAL-

RELIGIOSOS
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3.1 Bases epistémicas para la investigacion del trabajo religioso

Si bien el fenbmeno de la globalizacion generalmente va acompasado de dos
opuestos binarios: “la progresiva unificacion planetaria y homogenizacion de los
modos de vida; la otra, la produccidon de nuevas formas de heterogeneidad, y el
pluralismo que resulta de la emergencia de identidades hibridizadas” (Motta, 2008,
pp. 12-13), uno de los resultados comunes es la construccién de nuevas formas de
vivir y ejecutar las practicas religiosas. Para el caso de las religiones afro; y en
particular para las tradiciones orisha, esta no es una excepcion.

En las tradiciones religiosas afro, invariablemente es posible encontrar una
amplia gama de percepciones, practicas y nexos por demas heterogéneos, donde
la Unica constante son los matices de la religiosidad tradicional y cubana. Asi pues,
cuando planteamos un esquema para realizar una investigacién sobre un fenémeno
religioso; mas aun para uno tan divergente como el que se contempla aqui, es
preciso anticipar que no existen meétodos infalibles. Mas aun, no existen caminos
univocos, pues no sélo cabe decir que no hay investigaciones que logren abarcar
todo el universo de estudio y sus variantes, sino que, al menos en los fenémenos
religiosos, predomina una tendencia al cambio, lo que vuelve cada investigacion

unica y los enfoques de investigacion singulares.

La realidad y el punto de vista que cada uno tiene de esta son correlativos,
por lo que una interpretacion sélida deba alcanzar un balance que esboce a la
primera, sin por esto dejar de lado los matices de la segunda. Ortega y Gasset
(2005) decia hace casi un siglo, que “la realidad no puede ser mirada sino desde el

punto de vista que cada cual ocupa, fatalmente, en el universo” (2005, p. 163).

Siguiendo las premisas anteriores, el presente apartado discurre en torno a
la metodologia empleada para esta investigacion, buscando plasmar una exégesis
que detalle una ruta de analisis sélida sobre el fendmeno particular de las practicas
laboral-religiosas en las tradiciones orisha —en tanto trabajo, obra y brujeria— asi
como una forma de comercializacion de bienes (materiales e inmateriales)

simbdlicos.
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Para dicho cometido, se planteé investigar desde un enfoque cualitativo, a
partir de un modelo metodoldgico etnografico multisituado virtual. Tomando como
base la exigencia de estos métodos para buscar los hilos que tejen las practicas
culturales y sociales e individuales y colectivas. Dicho de otro modo, se partié de
realizar observaciones finas y detallada del hecho social religioso y laboral-religioso
en entornos virtuales y el impacto de religiosos clave desde los espacios fisicos en
que realizan su praxis laboral-religiosa y religiosa.

Otro factor relevante para este planteamiento epistémico-metodolédgico
reside en que, al menos para la investigacion de fendmenos religiosos, debemos
tener en cuenta el problema que representa la ideologia y posibles motivaciones del
investigador respecto a su objeto de estudio. Para este caso en particular, resulta
importante aclarar que estas surgen a raiz del interés particular de profundizar en el
entendimiento de la dimensidn laboral en las practicas religiosas afro, sin por esto
volverse participe de uno o mas de los credos analizados. Asi pues, y si bien no
existe un método en las ciencias sociales que “asegure la independencia ideoldgica
del investigador respecto al sujeto de investigacion (Morgan, 2009: 9), la
construccién metodoldgica y las herramientas que se presentan a continuacion,
buscan establecer un dialogo que constituya un acercamiento respetuoso y
coherente con la realidad social observada, asi como con las creencias y practicas
de los religiosos con los que se entablé conversacién; de manera particular con

quienes fungieron como informantes clave para la presente investigacion.

En este sentido, partimos del principio de que la interpretacién que se gesté
a raiz del trabajo de campo busca dar cuenta de la realidad observada,
estableciendo un puente dialégico entre la visién del sujeto social, el fenédmeno
analizado y la visibn misma del investigador, resultando en un “proceso dialéctico
entre relaciones sociales, habitos tipificados, estructuras sociales, por un lado, e
interpretaciones simbdlicas, internalizacién de roles y formaciéon de identidades
individuales, por otro” (Berger y Lukman, 2006, p. 11).

Para este cometido, se realizaron acercamientos etnograficos con sujetos
inmersos o afines con uno o varios universos simbolico de las religiones afro,
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particularmente con las de matriz yoruba®’, asi como la reconstruccién de sus
trayectorias religiosas y laboral-religiosas, haciendo énfasis particular en los
procesos de adquisicidn y/o comercializacidon de sus saberes simbdlico-magico-

religiosos.

Resulta, pues, imprescindible, tener en claro que lo que el investigador
registra no es la realidad en si misma, sino una elaborada descripcion que dé cuenta
de la realidad observada. “Para Clifford Geertz (1973), por ejemplo, ‘la descripcion’
presenta los comportamientos como acciones fisicas sin un sentido [...] La
‘interpretacion’ o ‘descripcion densa’ reconoce los ‘marcos de interpretacion’ dentro
de los cuales los actores clasifican el comportamiento y le atribuyen sentido” (Guber,
2001, p. 5). Si bien lo que aqui se propone no es per se una “descripcion densa” en
los canones planteados por Geertz, si se busc6 alcanzar un nivel de profundidad
descriptiva adecuado de los espacios (virtuales y fisicos), saberes y practicas, con
la finalidad de construir una narrativa sélida sobre las condiciones laboral-religiosas
de nuestros colaboradores.

Si bien partimos de que el método etnografico —en general— permite observar
y describir los fendmenos sociales desde la perspectiva de los sujetos, siendo su
elemento distintivo la condicidén de elaborar descripciones detalladas de los sucesos
observados por el investigador, hay que tener presente que “esa ‘descripcion’ no es
ni el mundo de los nativos, ni cdmo es el mundo para ellos, sino una conclusion
interpretativa que elabora el investigador (Ja-cobson, 1991, citado en Guber, 2001,
p. 6), nos permite dar cuenta del hecho social analizado.

Si partimos entonces sabiendo que la etnografia no es s6lo una descripcion
detallada del fendmeno observado, sino una metodologia que posibilita la
interpretaciéon sobre el hecho social resulta no sélo pertinente el enfoque
multisituado virtual, sino necesario para analizar las formas en que se vincula y
comercia actualmente con el trabajo, obra y brujeria en las tradiciones orisha; en

tanto practicas multidimensionales y polisémicas.

37 Es decir, las de tradicion orisha.
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La descripcidn etnografica de entornos virtuales nos permite, por tanto,
observar y detallar los hilos que tejen sus practicas religiosas y laboral-religiosas
con su entorno cotidiano (fisico y virtual). Asi pues, este enfoque mas bien mixto
(multisituado virtual) resulta plausible y pertinente para analizar también aspectos
de la vida cotidiana, entendida esta como el “espacio de construcciéon donde
hombres y mujeres van conformando la subijetividad y la identidad social” (Uribe,
2014, p. 101). En este sentido, recuperar la categoria de vida cotidiana en el umbral
de lo metodolégico (es decir, sin problematizarla a nivel conceptual,
necesariamente), nos permitié identificar las acciones y los cédigos comunes en las

practicas religiosas y laboral-religiosas de los entrevistados.

Es sabido que las metodologias de corte cualitativo tienen la virtud de permitir
al investigador indagar en las particularidades del fenémeno social, por lo que, para
nuestro caso en particular, este enfoque busco de inicio armar el rompecabezas
(Durand, 2014) de la realidad observada. Dicho de otro modo, dada la naturaleza
de observacién holistica del enfoque planteado, sumado al caracter descriptiva-
interpretativa de la etnografia —en tanto metodologia cualitativa—, se buscé
identificar, comprender y analizar los marcos interpretativos que los mismos actores

in situ dotan de sentido.

Si bien existe una costumbre marcada en la investigacion socio-antropologica
de pensar la cultura como algo ligado a un territorio localizado, las culturas estan
siempre sujetas a nuevos cambios: “mientras las entendamos como
diferencialmente localizadas en la estructura social mundial, también nos damos
cuenta de que los limites que trazamos alrededor de ellas son frecuentemente
arbitrarios” (Moruzzi, s/f, p. 3). Desde este punto es que pensamos el esquema mas
adecuado para la investigacion del fendmeno laboral-religioso en las tradiciones
orisha.

Partimos, pues, de que la actividad que desempenfan las y los practicantes
de las religiones e inspiracion afro en tanto forma de hacerse de recursos
(econobmicos, materiales, consumibles, etc.), es perfectamente compatible con el
enfoque etnografico multisituado virtual. Es decir, este se presenta como una
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estrategia que nos permite conocer y reconocer los usos y significados que estos

sujetos atribuyen a su practica religiosa y laboral-religiosa.

3.2 La etnografia multisituada virtual

Como ya dijimos anteriormente, este método etnografico permite problematizar las
practicas religiosas en tanto practica laboral a través de interpretaciones
descriptivas, derivado de que esto permite acercarnos a la realidad vivenciada por
los actores en el mismo entorno donde desarrollan sus practicas cotidianas. Asi
pues, en atencion a las caracteristicas del fendmeno de analisis ya puntualizadas
en el planteamiento del problema, se elaboré un modelo etnografico propio de tipo
multisituado, que permité observar el fendmeno social desde distintos espacios

interrelacionados (Marcus, 1995).

La etnografia multisituada, si bien se caracteriza por analizar las conexiones
existentes entre diversos actores de distintos contextos geograficos, rompiendo con
el esquema tradicional de la etnografia unilocal, donde se concibe la cultura y sus
distintas manifestaciones como algo localizado y/o situado en un contexto
geografico definido, también permite evidenciar fenédmenos de transformacion e
hibridacién en las practicas y los sistemas de creencias en espacios multisiatuados
y multidimensionales —tales como el fisico y el virtual—, asi como los subsecuentes
andamiajes simbalico-interpretativos bajo los cuales construyen sus creencias los
sujetos sociales que interactian directa o indirectamente en un contexto definido
que bien puede ser su casa, un local comercial, una botéanica o centro religioso o el

ciberespacio y, en particular, redes sociales como Facebook.

Nahayeilli Juarez (2017), por mencionar un ejemplo, hace uso del enfoque
etnografico multisituado en varias de sus investigaciones, llegando a delimitar a
través de tres etapas el proceso de transnacionalizacion histérica de las religiones
orisha en México: la primera de inicio del siglo XX a 1959; la segunda a partir de la
ola migratoria resultante de la revolucién cubana de 1959; y la tercera en la década
de los noventa con el incremento del turismo religioso (Juarez, 2019). Mas alla de
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esta demarcacion espaciotemporal, concluye que este método le permitié hacer uso
de sus redes y las de los practicantes que entrevisté para “cambiar de escenarios,
cruzar fronteras y observar los efectos e impactos de las movilidades que no se

restringen a la migracion” (Juarez, 2019, p. 30).

Siguiendo con este enfoque, Juarez (2017, 2019) senala reiteradamente que
tiene la virtud de permitir analizar “cadenas, sendas, tramas, conjunciones o
yuxtaposiciones de locaciones en las cuales el etnégrafo establece alguna forma de
presencia, literal o fisica, con una logica explicita de asociacién o conexion entre
sitios” (Marcus, 2001: 118 citado en Juarez, 2017, p. 75). Bajo esta misma premisa
es que el enfoque multisituado —planteado por Marcus y empleado por Juarez, entre
muchos otros investigadores— se convierte en una alternativa metodoldgica que
figura —junto la etnografia virtual, de la cual se hablard mas adelante— como una
alternativa solida, pues, recordemos, esta investigacion buscé analizar como se
construyen y reconstruyen las practicas religiosas afro en tanto forma de trabajo, a
partir del andlisis de las trayectorias religiosas y laboral-religiosas de practicantes y

del mercado laboral en el cual se desenvuelven.

Cabe senalar también que el método planteado por Marcus (1995; 2001)
permite investigar “la circulacidn de significados, objetos e identidades culturales en
un tiempo-espacio difuso” (Marcus, 2001, p. 111), lo demarca la pertinencia del
método que planteamos para nuestro caso particular de las practicas laboral-
religiosas. Asi pues, si partimos de la hipétesis de que los trabajadores-religiosos
de las tradiciones orishas en Querétaro (Mapa zona metropolitana de Querétaro 1)
y otras ciudades cosmopolitas tiene multiples lazos con pares locales, nacionales e
internacionales, que les han permitido consolidar su trayectoria individual y su praxis
particular, podemos arguir la pertinencia de una metodologia etnografica multilocal
y virtual como eje conductor para la investigacion planteada.
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Siguiendo la premisa anterior, nuestro enfoque metodolégico permite la

particular: Facebook-.

construccién de un objeto de estudio que trasciende un espacio en concreto, por lo
que resulta plausible adoptar una estrategia movil de investigacion que considera
los conceptos macro y las narrativas de los sistemas mundo, buscando ir mas alla
al seguir transformaciones culturales a través y dentro de mdultiples sitios de
actividad e intercambio de conocimiento, tales como las redes sociales —de manera
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Si bien es sabido que, en el caso particular de la antropologia, el método
etnografico resulta en una herramienta que permite profundizar a través de la
observacion de los hechos sociales en las légicas culturales, la particularidad
entonces de la propuesta de Marcus (1995) —y que recuperamos para nuestro
propio modelo metodoldgico—, reside en que estas

son siempre producidas de manera multiple, y cualquier descripcion
etnografica de ellas encuentra que estan, al menos parcialmente, constituidas
dentro de sitios del lamado sistema [...]. La estrategia de seguir literalmente
las conexiones, asociaciones y relaciones imputables se encuentra en el
centro mismo del disefio de la investigacion etnografica multilocal (Marcus,
2001, p. 112).

Asi pues, en esta investigacion se observaron las caracteristicas de los
sujetos, sus practicas y los espacios —fisicos y virtuales— en que las llevan a cabo,
posibilitando la construccién de un contexto particular sin por esto “dejar de atender
la circulacion de objetos, identidades y significados culturales en espacios y tiempos
difusos, [pues esto nos] permite incorporar todos [los] aspectos en el andlisis de

realidades mucho mas vinculadas y holisticas” (Marcus, 2017, parr. 3).

Es por lo antes dicho que resulta imprescindible constituir un eje
metodoldgico que no so6lo permita rescatar trayectorias laborales y religiosas por
separado, sino historias de vida donde se busquen las claves que permitan
andamiar los puntos coyunturales en que estas se fusionan. Es decir, historias de
vida que permitan analizar las acciones que llevaron a los sujetos religiosos a

conformar un trabajo a partir de sus creencias y practicas religiosas.

A sabiendas de que las religiones de inspiracion afro —y en particular las de
tradicion orisha— se identifican por su caracter transnacional y su tendencia a
configurar y reconfigurar puentes de acceso a otras creencias y/o territorios, la
investigacion etnografica de tipo multilocal virtual permite identificar e interpretar las
narrativas de sujetos clave y, a través de estas, sus formas de ver el mundo,
permitiendo poner principal atencion en el rastreo de las conexiones y asociaciones

que aparecen sugeridas en sus espacios laboral-religiosos.
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Por ultimo, y si bien es sabido que la etnografia —de cualquier tipo— requiere
cierto nivel de implicacion y compromiso, cabe recordar la necesidad de mantener
una distancia prudencial con los sujetos de estudio (mas alla de los lazos afectivos
que puedan emerger de la convivencia cotidiana y constante), por lo que el enfoque
multisituado virtual permite encontrar aquellos espacios en que lo privado y lo
publico cohabitan; sin por ello transgredir los limites sefalados por cada sujeto en
lo particular.

De tal suerte, el modelo de investigacion propuesto (Diagrama 4) se aplic
en funcién de la distancia existente entre distintos sujetos que comparten un nicho
social y religioso en comun. Si bien la zona metropolitana de Querétaro fue un buen
punto de partida para el andlisis de la praxis laboral-religiosa en tanto espacio fisico
donde se materializa la practica, el proceso de investigacion implicé conocer
espacios no situados de interaccidn e intercambio, tales como grupos y paginas de
Facebook, dedicados al tema; espacios donde se encontrd informacién valiosa
respecto a la construccion de la praxis laboral-religiosa y cotidiana de los religiosos
afro.
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Diagrama 4 Proceso de investigacion etnografica
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3.2.1 Lo virtual como alternativa de aproximacion al hecho social

El método etnografico ha cobrado distintas formas y facetas en aras de mejorar su
capacidad de andlisis de los fendmenos sociales y culturales; simbdlicos, religiosos,
laborales; tipicos, atipicos; emergentes, resistentes. A raiz de esto, se ha interesado
también por conocer y descifrar los codigos empleados en los entornos virtuales a
través de distintas aproximaciones, mismas que, en términos metodoldgicos, han
cobrado distintos nombres: etnografia virtual, etnografia digital, antropologia de los
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medios, netnografia, ciberantropologia, etnografia de la cibercultura, etc. Todas, sin
embargo, con un mismo propodsito: conocer y analizar fendmenos socio-

comunicacionales en nichos culturales virtuales.

Este transito metodoldgico de lo tradicional a lo virtual ha conllevado un
cambio de orden en la configuracion de los canones clasicos del disefio de
herramientas, tales como la observacion directa y participante o las distintas formas
de entrevista. No obstante, tanto el enfoque tradicional como el virtual se
caracterizan por buscar mantener una coherencia entre el sistema sociocultural
descrito y su contexto especifico (Ruiz y Aguirre, 2015). Asi pues, una aproximacion
preliminar al hecho social a través de sus comunidades virtuales cobra sentido en
tanto que las comunidades religiosas y laboral-religiosas tienen presencia en estos
espacios también.

Habiendo dicho lo anterior, se parti6 de la existencia de una notable
reconfiguracion de las practicas laborales, religiosas y laboral-religiosas de los
practicantes de religiones afro a partir de la pandemia. De tal suerte, se consideré
importante —y por demas interesante y necesario— el analisis de los nuevos espacios
en que se expresan, aprenden e intercambian conocimiento teérico y practico
respecto a sus quehaceres como religiosos, asi como donde pueden
autopromocionarse como poseedores de conocimiento y ofrecer sus servicios y/o

productos.

A saber, se buscd configurar para esta investigacion una alternativa
metodoldgica partiendo, en principio (como ya se dijo antes) de la etnografia
multisituada planteada originalmente por Marcus (1995). Sabiendo que esta ha
cobrado fuerza en tanto enfoque metodoldgico para la investigacion de la realidad
social, a tal punto que él mismo ha replanteado y ampliado a lo largo de los anos
varias de las concepciones originales que dieron vida a dicha propuesta, partimos
de la necesidad ya planteada por Marcus (2018) de ampliar su alcance y mejorar su
aproximacioén a la realidad y los hechos sociales a través de integrar los espacios
virtuales en su repertorio de posibilidades.
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Una de las principales reflexiones que emergen con el enfoque planteado
para esta investigacion, es precisamente el distanciamiento del trabajo de campo
en su acepciéon mas clasica. Para Marcus (2018), por ejemplo, “gran parte de la
antropologia social y cultural aun opera dentro de los limites gobernados por el
complejo malinowskiano en el desarrollo de la cultura profesional” (p. 179), lo cual,
llevado al contexto en que esta investigacion tiene lugar, se traduce en una limitante

en términos de dénde, cobmo y cuando se puede hacer trabajo de campo etnograéfico.

Si bien el modelo regente en la disciplina —al menos en la academia
mexicana— sigue siendo el malinowskiano, no hay que olvidar que la etnografia debe
ser también una metodologia resiliente, que atienda a las légicas operantes en el
contexto en que esta se lleve a cabo. Sabemos que el trabajo de campo in situ es
un eje indisociable de la etnografia, no obstante, “en el fondo, es una clase de
puesta en escena, y cuando sus condiciones no pueden ser reproducidas, sus

virtudes resultan fraudulentas” (Marcus, 2018, p. 179).

Es en este sentido que la presente investigacion busca ir mas alla del modelo
canonico, incluyendo la observacion de espacios de sociabilidad en comunidades
virtuales de Facebook, buscando encontrar pistas de “como se relacionan las
personas en términos sociales, afectivos y cognitivos (Ruiz y Aguirre, 2015, p. 67)
en Facebook, sabiendo de antemano que este entorno virtual genera comodidad e
intimidad para dialogar en torno a temas que pueden ser incluso algidos, tales como
la praxis religiosa y las formas que cobra la alternativa laboral que de esta emerge.

A sabiendas de que esta alternativa de investigacion conlleva riesgos en
términos de la interpretacion que arroja, concordamos con Marcus (2018) en que la
etnografia multisituada ha prevalecido por su creatividad, critica e interés por
fendmenos complejos, particularmente “cuando se ha involucrado con el estudio de
los sistemas de conocimiento distribuido” (p. 180). Es decir, encontramos en estos
medios digitales un espacio impersonal personal, donde se pueden analizar l6gicas
laborales (religiosas) que de otro modo serian dificiles de identificar.

Si bien la metodologia propuesta desafia las maneras clasicas del etnégrafo,
es necesario romper el complejo malinowskiano y, en acuerdo con Marcus (2018):
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crear una base disciplinar mas amplia para un trabajo contemporaneo mas
innovador desechando la ya establecida técnica de vincular tales proyectos
al archivo etnogréfico tradicional [...]. De esta manera, se obtendria un
resultado diferente que no es siempre o so6lo sobre lo usual: identidad,
expresion simbdlica o intercambio (p. 181).

Resulta, pues, necesario replantear el habito de “abordar sujetos tal como se
los encuentra en unidades naturales diferenciadas (cultura, comunidades)” (Marcus,
2018, p. 182) —tan marcado en la tradicién etnografica malinowskiana—, e impulsar
una vision de los sujetos como “diferenciadamente constituidos, no sélo como
productos de unidades esenciales de diferencia” (p. 182). Es decir, plantear una
investigacion que pueda ir mas alla del sujeto situado “orientandose al sistema de

relaciones que lo define” (p. 182).

En el contexto actual de la practica laboral-religiosa de las tradiciones orisha,
podemos encontrar —tal como menciona Marcus (2018)— que las realidades locales
son producidas en otros lugares “a través de relaciones y agencias dispersas,
generando un imaginario multi-situado, practico para el sujeto” (Marcus, 2018, p.
182), lo que nos permite como investigadores el disefio de una “etnografia movil”,
que pueda abordar la realidad social desde distintas aristas, siendo una de estas

las experiencias mediacionales en comunidades virtuales.

Podemos encontrar investigaciones de esta indole en fenédmenos religiosos,
tales como la realizada por Sbardelotto (2014), quien analiza la mediatizacién digital
de la religion catdlica, en tanto fenémeno socio-comunicacional que juega un papel
importante en la reconstruccion de la experiencia religiosa. Dicho autor parte de la
afirmacién de que existen “numerosos sentidos religiosos en circulacién” (p. 153) en
la religiosidad catdlica; situacion que consideramos un eje en comun con las
tradiciones y préacticas de las religiones orisha. Asimismo, propone observar esa
circulacién como parte de un proceso deconstructivo en términos de la experiencia

religiosa:

Esa circulacion, todavia, no es una accion restricta a las instituciones

eclesiales o a las instituciones mediaticas, sino también la sociedad en
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general, dado que en los mas diversos ambitos de Internet se habla
publicamente sobre lo “religioso”. Asi, se resignifica socialmente Ia
experiencia, el discurso y la practica religiosa via medios digitales
(Sbardelotto, 2014, p. 153).

Una de las bondades este enfoque de etnografia multisituada virtual, por
ejemplo, es justamente su resiliencia metodolégica para investigar fenomenos
complejos tales como los procesos de circulacién, transnacionalizacién y, ¢por qué
no?, mediatizacion digital de la experiencia religiosa en las tradiciones orisha, asi
como los procesos de difusion y comercializacién de productos y practicas laborales
que giran en torno a estas.

Si bien la aproximacién etnogréafica a los procesos socio-comunicacionales
en redes sociales digitales como Facebook se considera una pieza importante de
esta investigacion, sirvié también como trampolin para el acercamiento al fenémeno
in situ. Partimos, pues, del planteamiento de Marcus (2018) de que “la etnografia
multi-situada intenta atravesar la geografia de los estudios del area, pero sin negar

la importancia factica de historias culturales particulares” (p. 182).

Otro factor que nos impulsé a plantear este método de investigacién, es
justamente la emergencia de experiencias mediacionales (Ruiz y Aguirre, 2015),
situacion derivada en parte del avance cientifico-tecnolégico y su impacto en el
comportamiento social, y en parte por la pandemia que asola la humanidad; y cuyos
efectos han permeado en los procesos socio-comunicacionales de las comunidades
religiosas afro, facilitando la “conformacion de comunidades virtuales y de redes de

colaboracion exentas de presencialidad fisica” (Ruiz y Aguirre, 2015, p. 69).

En este sentido, la aproximacién al hecho social a través de redes sociales
digitales como Facebook, surgi6 como una posibilidad de analizar y comprender
cdmo se relacionan los posibles sujetos de estudio en ambientes socio-
comunicacionales virtuales; qué cddigos establecen para este propdsito; cual es la
construccién simbdlica y las redes que se forman en estos espacios, asi como de
qué manera impactan en su trabajo como religiosos y sus practicas habituales y

comerciales.
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CAPITULO IV
TRABAJO DE CAMPO: ALCANCE, LOGROS Y

OBSTACULOS
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El trabajo de campo se dio a partir de 3 etapas que abarcaban desde la investigacion
documental, pasando por la investigacion en comunidades virtuales y recorridos de
campo, hasta la aplicacién de sondeo, entrevistas y recuperacidén de historias de
vida in situ, con énfasis en las trayectorias religiosas y laboral-religiosas, derivando

en la articulacion de una interpretacion integral.

A sabiendas de que la pandemia por COVID-19 obstaculiz6é algunos de los
procesos planteados inicialmente para esta investigacién —principalmente el trabajo
de campo in situ—, esta caracterizacién metodoldgica surgié como una alternativa
para lidiar con los obstaculos que se presentaron. Sin embargo, cabe senalar, la
realidad siempre es mas compleja de lo que se pueda prever en una ruta de

investigacion.

Este apartado tiene por objetivo mostrar los ajustes que se hicieron sobre la
marcha en la estrategia metodoldgica de aproximacion a campo. Si bien el alcance
de la investigacién no fue necesariamente el planteado como objetivo, se obtuvo
una riqueza de informacidén que, a nuestro parecer, compensa esta condiciéon y nos
permite dar cuenta de interpretaciones solidas y coherentes respecto a la realidad
de nuestro objeto de estudio.

Dicho lo anterior, a continuacidén se presenta de manera detalle un informe
que muestra los alances planteados, los logros alcanzados y los principales
obstaculos que se presentaron para y durante el trabajo de campo. Si bien, empero,
parte de la labor del investigador es lidiar con los problemas que se le presenten
para la ejecucion de una investigacion, hay que destacar que a veces estos mismos
problemas se presentan como datos significativos para el andlisis, pues muestran

otros angulos de los hechos sociales.

4.1 Elaboracion de instrumentos

Sabemos que el abordaje metodologico esta definido por “la utilizaciéon de
instrumentos que posibilitan la interaccion en profundidad entre los investigadores

y los informantes seleccionados, y el analisis inductivo e interpretativo de los datos”
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(Guadarrama, 2003b, p. 165). Es en este sentido que un instrumento coherente y
bien construido, permite al investigador vincularse con el objeto de estudio, en favor

de aproximarnos a la realidad social de la que la se busca hablar.

Por su parte, los instrumentos para la recopilacion de datos en una
investigacion son fundamentalmente la base que sostiene los resultados que se
obtengan. Si estos no presentan una coherencia con los objetivos y preguntas de
investigacion, o no estan bien pulidos, sera dificil que logren trazar la senda que nos
permita obtener informaciéon de calidad y articular, por tanto, interpretaciones

plausibles.

Lo que diferencia un buen instrumento —que a su vez parta de un enfoque
metodologico solido y coherente— de uno malo no es el volumen de informacién que
permite recuperar, sino la profundidad que alcanza. Un instrumento adecuado debe
ser planteado en virtud de los matices del contexto, permitiendo al investigador
ahondar en las particularidades del objeto de estudio, a través de una
profundizacién en los significados y significantes que envuelven las narrativas de
los sujetos que participan del objeto de estudio. Como sefiala Rivas (1999)
refiriéndose a las entrevistas en profundidad, la herramienta debe permitir el acceso
a “un lugar creador de efectos especificos que respondan a problemas de estudio y

a la implicacién del investigador” (p. 206).

Si bien el relato que se obtiene a través de la herramienta no es como tal la
realidad del entrevistado, la experiencia catartica de contar fragmentos mnémicos
implica en este una suerte de seleccidon de recuerdos. Es aqui donde el investigador
debe hacer uso de todos sus ardides para obtener una interpretacion compuesta
por los simbolos, significados y significantes que se desprenden de esta distincién

de la memoria del entrevistado.

Asi pues, y para efectos de esta investigacion, tomamos como esquema base
para la elaboracion de los instrumentos una matriz de categorias que consideramos
fundamentales para el analisis de nuestro tema en concreto. Si bien se parte del
trabajo como eje conceptual primario, categorias como religion o religiones y vida
cotidiana, resultan indispensables para la comprensién del fenémeno del que se
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busca dar cuenta. A la par de esto, se propone también prestar especial atencién a
la implicacion del género, pues resulta en un aspecto transversal e indisoluble en
las practicas religiosas de las tradiciones orisha.

Tabla 5 Categorias por codigo de color

Categorias de andlisis para la elaboracidon de los instrumentos de
investigacion

Vida

Religion/es

Trabajo

cotidiana

Tradicién (Praticas diarias h (Produccion h
* Saberes * Rituales cotidianos * Material
* Teoricos + Alimentacion + Inmaterial
« Précticos + Plegarias (o similares) + Simbolica
* Mitos + Consagraciones + Afectiva o emocional
. Orige'rll \' Limpieza ) L )
* Funcion
~ ~ /Rituales especiales \ Comercializacion
Pl'aC"(IC'aS religiosas - Sanacién (obra) - Tiempo
* Brujeria « Duracion + Lugar
+ ;Qué es? . . * Duracion
+ ;Se identifican? * Como se realiza * Retribucion
. Ritos + Implicacion
+ Origen * Brujeria (trabajo)
+ Funcion * Duraciéon
\_* Frencuencia J + Cémo se realiza Redes I
. Ir}'q:illca.cmn . Carisma
* Iniciacion + Implicacién
* Duracién « Lazos filiados
« Como se realiza + Familia directa
« Implicacién « Linaje o descendencia
., « Lazos no filiales
+ Consagracion . Padrinos
+ Efectos + Ahijados
K j \ Amigos J

Fuente: Elaboracion propia

Es a partir de estas categorias (Tabla 5) que se presume coherenciay solidez
en los instrumentos aplicados, pues se buscé tejer una matriz consistente, que
contenga los elementos mas significativos para dar respuesta a preguntas clave,
que permitan resolver las interrogantes que se plantearon al inicio de esta
investigacion.
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Inicialmente, se elabor6 un instrumento: una guia de observacién y registro,
que se pens6 para ser usada in situ (Anexo 1). Sin embargo, la situacion de la
pandemia estribd en la profundizacion de la etnografia virtual, por lo que esta
herramienta se repensé y aplicé en la observacion y registro de las tendencias en
entornos digitales (Anexo 2) tales como Facebook y Messenger. Como
consecuencia de esto, algunos de los criterios planteados en la guia original, se
vieron descartados y otros resignificados en virtud de favorecer una mejor
comprensién del espacio en que se aplicaria.

Los puntos nodales planteados tanto en la Tabla 4 como en los Anexos 1y
2, asi como la retroalimentacién derivada de las primeras charlas informales,
sirvieron como base para la construccién del resto de instrumentos. Se creo un
modelo de entrevista semiestructura, cuyo objetivo fue conocer el panorama y
caracteristicas generales de la poblacion queretana practicante de religiones de
tradicion orisha.

Se plante6 también un sondeo cuya unica pregunta estribaba en dar luz a la
pertinencia y grado de apropiacion de la categoria de brujeria (tan sonada en la
literatura y vox populi cubano, africano y mexicano para referirse a sus practicas
religiosas rituales). Y se planteé una serie de preguntas base que fungieran como
catalizador de la conversacion, en funcién de guiar al entrevistado por su historia de
vida, enfatizando en los procesos religiosos y posteriormente laboral-religiosos que
convirtieron a cada sujeto en quien es hoy (en tanto practicante y trabajador de las
religiones de tradicion orisha).

Cabe destacar que la elaboracion de estas herramientas estuvo siempre
delimitada en funcion de las preguntas de investigacion y los objetivos planteados.
Sin embargo, hay que destacar que el rol del investigador también consiste en dar
cuenta de la relacionalidad —y racionalidad, por afadidura— de las preguntas y
objetivos con los hechos sociales tal cual se gestan en su entorno particular. Es
decir, estar presto a observar la realidad tal como es y, virtud de lo que nos muestre,
reproblematizar los paradigmas fundamentales de la investigacion; si asi resultase
necesario, para la comprensién del objeto de estudio.
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4.2 Estrategia de aproximacion a campo

El trabajo de campo en una investigacién etnogréfica tiende a tomar distintos
matices segun la tematica de interés y la poblacién objetivo. Para nuestro caso en
particular, como ya mencionamos antes, la estrategia que se plante6 consistié en
tres etapas: En la primera se realizé una etnografia virtual, a partir de la busqueda
y observacion del contenido producido en paginas de Facebook con impacto directo
en la poblacién queretana, cuya tematica eje fueran las religiones de tradicion
orisha; particularmente las que presentaran una actividad comercial y laboral. La
segunda consistia en que, producto de este primer bloque de trabajo de campo
etnografico virtual, se derivara una observacion in situ de los lugares que presentan
actividad comercial en espacio fisicos ademas de virtuales, lo cual se anticipé como
método para profundizar en las historias de vida —particularmente en las trayectorias
religiosas y laboral-religiosas— de practicantes que se dediquen a trabajar a partir
de su afinidad religiosa. Y, por ultimo, se planted una etapa de cierre de trabajo de
campo, donde se daria prioridad a analizar e interpretar los datos obtenidos,
regresando a campo Unicamente para aclarar informaciéon que resultara aun

insuficiente para interpretar los resultados.

Sabemos que la etnografia conlleva retos importantes para obtener un flujo
adecuado de datos que resulten sustanciales para una investigacion. Sin embargo,
el enfoque multisituado; si bien resulta en un gran aliado por su versatilidad y la
pluralidad de angulos que permite matizar, permite derribar también la posibilidad
de ver hechos sociales in situ como los Unicos validos para la concrecion de datos
para una investigacién, particularmente debido a la amplitud espaciotemporal que
puede alcanzar un fenémeno social, con presencia transnacional. Esto resoné en la
posibilidad de establecer rutas como la etnografia virtual, como practica alterna para
la obtencién de informacién que nos permiti6 modular un espectro de informacién
suficientemente amplio, para trazar una interpretacién coherente y sélida sobre el

fenémeno sociocultural del trabajo religioso en las tradiciones orisha.
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Asi pues, el trabajo de campo para esta investigacion tomé un matiz no
convencional. Se reescribié la ruta critica del trabajo de campo en mas de una
ocasion, conforme se obtenian resultados en cada fase. Sumado a esto, un factor
gue cobro relevancia, al punto de influir directamente en el proceso etnografico, fue
la pandemia por COVID-19, que nos llevé a dar un mayor peso a la etnografia
multisituada de caracter virtual. Derivado de esto, las interacciones con los sujetos
clave se vieron drasticamente afectadas, limitando no sélo el alcance de la
observacion de sus practicas cotidianas, religiosas y laboral-religiosas —como se
habia esbozado originalmente—, sino en la directriz para obtener informacion mas

nitida respecto a la composicién de sus espacios de trabajo.

La estrategia que se adopt6é entonces para el trabajo de campo consistié en
la reestructuracion fundamentada del trabajo etnografico global, multisituado y
mixto: virtual e in situ. Se priorizd y profundizo6 en la partida obtenida por el método
virtual, dejando en segundo plano la busqueda de espacios de comercio,
convergencia y trabajo religioso. Esto principalmente en funcion de dos factores: El
primero derivado de que, a razén de la pandemia, la actividad de los comercios
fisicos se vio limitada; entre estos, claro esta, encontramos las boténicas, los
centros religiosos y/o ceremoniales, los puestos de mercado cuyos productos en
venta no fueran esenciales, asi como otros negocios formalmente establecidos que
se dedicaban a la venta de productos y servicios religiosos. El segundo, a raiz de
que los resultados obtenidos de la etnografia virtual destacd que la informalidad era
una constante para este tipo de trabajo. Resultando en una seria complicacion para
ubicar a los trabajadores religiosos en un mapa o en una guia comercial formal,
dada su naturaleza de trabajos realizados en sus domicilios particulares o en

entornos virtuales, como veremos mas adelante.

Derivado de lo anterior, el primer acercamiento se realiz6 a partir de una
bldsqueda intensiva de paginas y grupos (publicos y privados) de Facebook que se
mostraran como insignes de las religiones afro en México, por su alcance e
informacion béasica. Desde este punto se realizd un filtrado para conocer cuales

derivaban o inferian directamente en la poblacién queretana. Se observé la actividad
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regular y los contenidos histéricos que presentaban, haciendo un ejercicio
etnografico en retrospectiva, sefialando a la vez los hitos que se mostraron mas
relevantes por su contenido, nivel de impacto o relevancia para el tema de

investigacion.

Subsecuentemente, se clarifico cuéles eran los alcances de estas paginas,
el nivel de actividad que presentaban y su impacto nacional, regional y local. Una
vez establecidas sus caracteristicas, se realizé un nuevo filtro para declinar en favor
de las que presentaban mayor injerencia en la ciudad de Querétaro y su poblacién
interesada (practicantes o no) en las religiones afro —aunque su alcance y
participacion menos extendida—, y se lanzd un sondeo para conocer la percepcion
de los miembros que participaran en estos grupos sobre la brujeria en tanto practica
neutral, buena o mala, en el marco de los principios religiosos de las tradiciones
orisha. Adicionalmente, se dio pie a discusiones suscitadas por preguntas que
permitian profundizar mas en la opinion de los participantes de estos grupos.

La aproximacién virtual al caso Querétaro resultd en un ejercicio etnografico
sumamente fructifero. Se identificaron, observaron a detalle y analizaron 2 grupos
de Facebook dedicados de lleno a la publicacién de contenido tematico e impacto
regional, donde se presentaba principalmente noticias de caracter informativo,
contenido fragmentado de los principios vocacionales yoruba, asi como promocién
de productos relacionados con la practica religiosa en venta, compartidos desde
paginas dedicadas a este giro por el administrador. Derivado de esta interaccién, se
consiguié el contacto y apoyo de 12 practicantes para la realizaciébn de una

entrevista semiestructurada que se realiz6 bajo un esquema virtual.

De manera subsecuente, se analizaron 7 botanicas y distribuidores de
productos y servicios para religiones, asi como 7 paginas con fines comerciales no
declaradas botanicas. Se registr6 a detalle su actividad, asi como el nivel de impacto
e injerencia que tienen en el medio virtual. Asimismo, se establecié contacto con los
administradores de estas paginas, en aras de establecer un vinculo que pudiera
permitir una posterior entrevista, sin embargo, la respuesta fue muy limitada, aunque

98



si se logré conseguir el costo de los servicios de consulta e informacién sobre el

proceso de consulta en gran parte de estas.

Si bien las paginas de Facebook de esta indole presentan generalmente una
actividad recurrente, el ejercicio etnografico mostré que no es necesariamente una
prioridad, ni un indicador de impacto. Las trayectorias laboral-religiosas que
gestionaron a través de este método de contacto mostraron que su trabajo se
articula a partir de conexiones mas profundas que las derivadas de una actividad
constante en redes. Si bien de esto se hablard a detalle mas adelante, el ejercicio
de trabajo de campo en el entorno virtual derivé en una comprension mas profunda

de las practicas religiosas en tanto practicas laborales no situadas.

En cuanto parte del trabajo de campo, a la par de la etnografia virtual se
establecio un periodo de recorridos de campo. Si bien este resultd infructifero por la
situacién de pandemia que ya hemos mencionado antes, cabe destacar que esto
también emerge como un dato susceptible a ser interpretado. ;Cémo afectd la
pandemia a estos trabajares religiosos? COomo se reconfiguraron sus practicas
cotidianas, religiosas y laborales a raiz de los cambios en los procesos de
interaccién humana que trajeron consigo los protocolos para evitar la propagacion
del virus? 4 Cual fue el impacto laboral y econémico que tuvo este sector? Estas son
algunas de las preguntas derivadas del trabajo de campo virtual, los recorridos de
campo® y el acercamiento mixto (virtual y fisico) a informantes clave nos permiti6

poner sobre el tablero.

4.3 Etapas del trabajo de campo

Para el desarrollo de esta fase de la investigacién, se utilizé contenido, paginas y
grupos de acceso publico de la plataforma Facebook de Meta (2022), en donde se
estipula que cualquier persona dentro o fuera de las plataformas es libre de acceder
a la informacién compartida. Dado que se trata de contenido que los creadores

38 Que si bien no fueron correlacionales con la propuesta inicial, permitieron abrir otra ventana de
posibilidades analiticas.
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eligen libremente compartir a través de sus perfiles en paginas y/o grupos, no es
necesario solicitar permisos 0 consentimientos especiales para recabar la
informacion aqui vertida. Asimismo, dado que esta investigacién es “con fines
educativos sin animo de lucro, no se trata de obras facticas y no afecta el valor o el
mercado potencial del contenido (Meta, 2022), no resulta necesaria una cesion de
derechos del contenido, ni autorizacion de los duefios de los perfiles o de la misma
plataforma de Meta.

Partimos, pues, de que el material e informaciéon que se publica en la red
social Facebook y en todas las del grupo Meta, fue aprovechada unicamente para
los fines planteados en esta investigacidn, bajo los parametros del fair use, por lo
que el uso de material de derechos de autor vertido en post y comentarios aqui
analizado se uso6 sin permiso del propietario, sin con esto considerarse una falta a
los derechos de autor (Stim, 2019). Esto en virtud de que no se lucrd ni comercid
con dicho contenido. Asimismo, bajo las premisas antes expuestas, tampoco fue
requerido un consentimiento informado, en tanto que los usuarios compartieron
dicho contenido en los grupos y paginas de caracter publico, con la conciencia que
de que cualquiera tiene acceso, mas alla de la naturaleza misma (publica o privada:
que requiere autorizacién de un administrador para formar parte, sin por esto dejar

de ser publico) del grupo.

De tal suerte, la etnografia virtual realizada no fue simplemente un
complemento del planteamiento metodolégico, sino que se partié de la idea de
aprovechar la situacién de salud actual para reconstruir reflexivamente la propuesta
metodoldgica de esta investigacion, planteando a la vez nuevos supuestos tedricos

y epistemoldgicos que abonaron al andlisis del fenédmeno social.

En lo que compete a la investigacién de campo per se, la ruta critica consistio
en 3 etapas: la primera tuvo por objetivo aproximarse al hecho social a partir de la
observacion de grupos tematicos en Facebook, mediante lo cual se obtuvo un
primer esbozo del papel que juegan los escenarios virtuales en la produccion y
reproduccion de las tradiciones y préacticas religiosas y laboral-religiosas en las
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tradiciones orisha, asi como la difusién y comercializacién de su trabajo, enseres y

productos necesarios.

Para la segunda etapa, se establecieron vinculos mas sélidos con sujetos
clave para la investigacion, a través de periodos de observacion etnogréfica de su
espacio (fisico y virtual) de trabajo y culto, derivado de lo cual se esbozaron las
directrices sobre las tendencias particulares de promocidén de su praxis religiosa y
laboral-religiosa.

Por ultimo, se plantea una tercera etapa donde, haciendo uso de las redes
establecidas a partir de las dos primeras, se consolidé una aproximacion a sujetos
clave, reconstruyendo a través de historias de vida con proyeccién religiosa y
laboral-religiosa sus trayectorias particulares, vertidas en lo que denominamos para
fines practicos: retratos etnograficos.

4.3.1 Etapa 1: Primer aproximacion al campo

En esta etapa se realizd una investigacion preliminar sobre las practicas en entornos
virtuales; particularmente en grupos tematicos de religiones afro y tradiciones orisha
en Facebook. Esta aproximacioén se realizé6 como un primer peldafio para un analisis
sobre los discursos y las practicas contemporaneas promovidas y realizadas en
torno de las distintas religiones orisha, en la red social ya sefialada.

Para dicho analisis, se establecié una aproximacioén a grupos de Facebook

publicos y privados, con las siguientes caracteristicas:

Tener una tematica asociada con las religiones orisha.

Ser administradas por sujetos que habiten en México.

Tener una poblacion de habla hispana, con predominancia mexicana.
Presentar actividad constante y dedicada a las tradiciones y practicas de una
0 mas religiones orisha.

Habiendo encontrado grupos representativos que cumplian con este requisito, se
hizo uso de la observacién directa y participante en los grupos elegidos. Asimismo,
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se analizaran los discursos mas recurrentes y/o significativos en estos espacios,
identificando las pautas y bases comunicacionales, asi como las interacciones e
interrelaciones sociales (Turpo, 2008) destacadas por su amplio alcance y

retroalimentacion por parte de la comunidad.

Para este ejercicio particular, partimos en principio de que en las
comunidades de Facebook “se generan relaciones entre personas con distintos
intereses aun estando diseminados geograficamente: se da el intercambio de
informacion e intereses en dichos espacios virtuales y diversas formas de

participacion” (Gonzalez y Hernandez, 2008 en Ruiz y Aguirre, 2015, p. 80).

Destacamos de manera preliminar que la incursién e interrelacién con las
tecnologias de la informacion (TIC), ha permitido la proliferacién de nuevos canones
en la vida cotidiana, asi como permitido el establecer relaciones de aparente
confianza en la virtualidad, puesto que en estos espacios “se desarrollan relaciones
interpersonales y se generan espacios para la produccién cultural (Ruiz y Aguirre,
2015, p. 81).

En tanto a la recopilacién de los datos (Tabla 5, 6 y 7), se realizaron sondeos
que nos permitieran una adecuada contextualizacién de conceptos y categorias
nativas, asi como establecer puntos de dialogo sobre topicos de interés para la
investigacion. Asimismo, se realizé un registro de dichas participaciones, asi como
una ruta de contacto preliminar con sujetos activos en estos medios, que resultaron

clave para la investigacion de campo realizada posteriormente.

Tabla 6 Fase 1 de trabajo de campo virtual

ACTIVIDAD
PAGINAS DE ANO DE NUMERO DE = GEOGRAFIADE | COMERCIAL
FACEBOOK CREACION MIEMBROS ORIGEN (DIRECTA O

INDIRECTA)
Palo Monte 2014 94,747 -a Habana, Indirecta

Estados Unidos
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de Américay

México
Nkisi Malongo 2012 29,900 Cuba y México Indirecta
) Sin definir (alto
Santeria,
. . 2019 85,062 impacto en Indirecta
Patakies y mas o
México)
Palo Mayombe . )
. 2018 15,036 México Indirecta
en México
Hijos de la . .
2018 86,600 Guadalajara Indirecta
Osha
Sin definir (alto
Orisha World 2016 147,083 impacto en Indirecta
México)
Fuente: Elaboracion propia
Tabla 7 Fase 2 de trabajo de campo virtual
ACTIVIDAD
PAGINAS DE ANO DE NUMERO DE | GEOGRAFIA COMERCIAL
FACEBOOK CREACION MIEMBROS DE ORIGEN (DIRECTA O
INDIRECTA)
Yoruba Querétaro 2020 283 Querétaro Indirecta
Religion, cultura y
tradicion Yoruba 2020 116 Querétaro® Indirecta

en Querétaro

Fuente: Elaboracion propia

39 Cabe destacar que esta pagina cambié su nombre a Religion, Cultura y Tradiciéon Yoruba en Miami,
pues si bien aun presenta una amplia actividad de miembros habitantes de Querétaro, el religioso
que la administra se muddé a Miami a principios de 2021, llevandose consigo su péagina y
rebautizandola con el nombre ya mencionado.
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Tabla 8 Fase 3 de trabajo de campo virtual

ACTIVIDAD COMERCIAL

PAGINAS DE ANO DE ]
i SEGUIDORES | LIKE'S Bienes,
FACEBOOK CREACION . Servicios
insumos y .
. religiosos
consumibles
Botanica
Maferefun 2017 1,748 1,733 Si Si
Eleggua
Botanica El
. 2016 165 159 Si Si
Santerito
Botanica Laroye i i
2021 160 159 Si Si
Qro
Botanica Anubis 2021 467 252 Si Si
Botanica Elegba - . .
. 2019 1192 1185 Si Si
Suc. Querétaro
Botanica Olumide i .
2021 142 140 Si Si
Yoruba
Botanica Santa
2019 6 6 Si Si
Yoruba
Santeria
] 2017 793 771 No Si
Querétaro
Brujeria, santeria
y amarres de 2020 924 850 No Si
amor
Orishas Wemilere
Santeria
2013 1,671 1,056 Si Si
Queretaro - Bajio
Yoruba*®
Santeria 2021 2,176 2,144 No Si
Brujeria y
2021 1,662 1,608 No Si
Santeria

40 | a acentuacién es original de la publicacién, sin embargo, en espafol el uso comln es “Yoruba”.
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Santeria y palo

mayombe en 2020 82 81 No Si
Querétaro
Santeria
2015 44 43 No Si
queretaro

Fuente: Elaboracion propia

Por ultimo, se aplicé un cuestionario dirigido a 12 practicantes habitantes de
la ciudad de Querétaro. Esta herramienta fungié como una encuesta preliminar para
esbozar el contexto actual de las tradiciones, practicas y redes de comercio de

bienes y servicios en la ciudad.

4.3.2 Etapa 2: aproximacion etnografica in situ

Si bien los entornos virtuales cobraron importancia para esta investigacién, en tanto
que permitieron acercarnos y abordar el “imaginario multisitio” (Hine, 2007) de las
religiones afro, no podemos olvidar que no sélo se busca observar y analizar la
interaccidén en grupos tematicos de Facebook. Partimos de que el estudio de estos
fendémenos socioculturales no puede ser realizado centrandose unicamente en un
espacio o sitio, pues, recordemos, “el sistema mundo, la globalizacion, percibida
anteriormente como contexto externo, se convierte ahora en parte integral e

incrustada de infinidad de estudios etnograficos” (Grillo, 2019, p. 75).

De manera paralela*, se realizaron recorridos de campo a mercados,
establecimientos formales, centros religiosos donde se presumia que los
practicantes de religiones orisha y/o comercializaban sus practicas, aunque con muy
poco éxito dadas las condiciones sanitarias por la pandemia de COVID-19, que
azotaba al mundo. Sin embargo, y pese a lo anterior, se logré identificar las
caracteristicas generales y particulares de estos espacios, identificar los perfiles de

41Y bajo las normativas establecidas para realizar investigaciéon en campo [fisico] establecidas por
la UAQ durante la pandemia por COVID-19.
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religiosos, trabajadores religiosos y consultantes, aunque todo esto de manera

reducida y con mucho menos alcance de lo esperado.

Cabe destacar que este enfoque mixto —virtual y fisico— se planteé también
en una estrategia para articular conexiones con sujetos clave que pudieran aportar
informacion valiosa para esta investigacion, condicidn que pudo resolverse
mediante el contacto virtual, que habilité la posibilidad de entrevistar a sujetos clave

in situ.

Cabe recodar aqui que una ventaja de la metodologia planteada es
precisamente su versatilidad, de tal suerte que “hacer etnografia multi-situada
[permite] crear una base disciplinar mas amplia para un trabajo contemporaneo mas
innovador desechando la ya establecida técnica de vincular tales proyectos al

archivo etnografico tradicional” (Marcus, 2018, p. 181).

Una vez establecido un vinculo significativo con practicantes de religiones
afro a través de los grupos de Facebook ya sefnalados, se realizé un sondeo con
alcance de 376 religiosos, asi como un cuestionario mas profundo que fue
respondido por 12, donde se profundizé sobre los perfiles religiosos, la practica
religiosa cotidiana, el trabajo y el comercio y consumo religioso. Asimismo, se logré
profundizar en la historia de vida con énfasis en las trayectorias laboral-religiosas
de 5 sujetos clave para la escena queretana.

Si bien el tamano de la muestra generalmente esta asociado con la densidad
poblacional del objeto de estudio, en nuestro caso en particular no se tiene precision
respecto a esta, por lo que partimos de que “el etndgrafo rara vez esta en posicion
de especificar la naturaleza precisa del entorno requerido” (Hammersley y Atkinson,
1995, p. 37). He de ahi que se empleara un criterio libre de seleccién para los
entrevistados; es decir, sin establecer parametros de divisidn por sexo ni muestra
significativa, poniendo énfasis particular en hacer uso de las redes de los
informantes a quienes se entrevistd inicialmente y los resultados obtenidos en el
acercamiento preliminar a las comunidades virtuales.
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4.3.3 Etapa 3: cierre etnografico e interpretacion de datos

A diferencia del método etnografico tradicional, que requiere periodos
prolongados —o al menos intensivos— de campo, nuestra propuesta de enfoque
multisituado virtual parte de realizar investigacion puntual que permita rastrear y
profundizar tanto en las conexiones de los religiosos, como en el hecho social
mismo. De ahi que el disefio del trabajo de campo planteado nos permitiera desafiar
“las convenciones que la escritura etnografica ha tenido en las normas del trabajo
de campo” (Marcus, 2018, p. 192).

Una vez recopilados los datos se realizé un vaciado y sistematizacion de
estos, en aras de generar descripciones que permitan articular interpretaciones
solidas respecto a la conformacion del sujeto como trabajador de las religiones
derivadas de las tradiciones orisha, a la vez estableciendo pautas para el analisis
de sus practicas en tanto forma de trabajo no clasico, tomando en cuenta que el
trabajo religioso en tanto fendmeno “multi-situado, desplaza al binario
antropdlogo/Otro y crea aspectos colectivos de la investigacion que deben ser una
parte estandar de los estandares autorizados de la etnografia” (Marcus, 2018, p.
185).

Partimos, pues, de que “lo multi-situado emerge de como un tipo de sujeto
(con frecuencia expertos, pero no necesariamente) ve el mundo, frente a cémo otro,
el antropdlogo, ve supuestamente el mismo mundo” (Marcus, 2018, p. 186). A saber,
se buscoé arrojar interpretaciones robustas que permitan la comprensidén de las
practicas religiosas como forma de trabajo, sin por esto dejar de lado que “el objeto
de la indagacion etnografica es por ende un objeto en movimiento” (Marcus, 2018,
p. 188).

En tanto tesis doctoral, lo que pretendemos es trazar una senda de
investigacion que engarce con la perspectiva del nativo, entendiendo que en la
investigacion etnografica; particularmente la de enfoque multisituado, “la ubicacion

en el espacio no es el factor destacado al definir el contexto de significacion, tanto
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como si lo es la ubicacidon en el tiempo, su detallado estar situado en lo

‘contemporaneo” (Marcus, 2018, p. 191).

Lejos de pensar la experiencia de la escritura etnografica -y
subsecuentemente las interpretaciones y conclusiones— como una dilucién de la
realidad observada, pensamos que la etnografia multisituada nos permite sustraer
las conexiones de los sujetos, con sus practicas y con el campo en que se

desenvuelven.

Concordamos con Marcus (2018) en que existe una imperante “necesidad de
reformar, reinventar o redisefar la estética profundamente enraizada y la cultura
metodoldgica para los nuevos horizontes de investigacion” (p. 177). De tal suerte,
pretendemos que esta investigacion permita contribuir con este desafio
metodoldgico, a la vez que mostrar la realidad laboral en las practicas religiosas afro
bajo un enfoque distinto al de la etnografico tradicional.

Ahora, si bien no se pretende reformular las preguntas originalmente
planteadas para esta investigacion, consideramos que el trabajo de campo en si
mismo; como observacion, registro y analisis de una realidad especifica, nos
permite profundizar mas en algunos aspectos no planteado inicialmente. Sabemos
que el objetivo de esta investigacidn es un eje que indiscutiblemente debe ser
cubierto (o en su defecto reformulado), sin embargo, consideramos que la situacién
actual implica también una revalorizacién y una discusién mas profunda de los
tépicos que emergieron mayor fuerza en relacion con los cambios devenidos de la

pandemia actual.

Con el fin de presentar una sintesis del trabajo de campo realizado, y sin
soslayar el efecto de la pandemia en su ejecucion, presentamos abajo una matriz
que condense el trabajo de campo realizado (Matriz de Trabajo de Campo I).
Consideramos que dentro de esta es posible advertir la profundidad y complejidad
de la investigacion que, dadas sus caracteristicas, resulté en de alcance mayor al
gue inicialmente se penso.
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La idea de presentar una matriz que sintetice en tiempo y personas (PAX;
acronimo de Person At Table) con las que se sostuvo alguna clase dialogo, gira en
torno a mostrar que, pese a las limitaciones planteadas originalmente, los resultados

obtenidos permiten dar cuenta de una serie de hallazgos y resultados.

Matriz de Trabajo de Campo |

METODO DE OBTENCION

TIPO DE
Virtual Presencial
FUENTE .
Facebook Messenger WhatsApp Zoom (in situ)
20+ horas
200+ horas (recorridos,
(bUsqueda, charlas
observacion, informales y
Etnografia filtrado y - - - observacion
andlisis del de espacio
contenido de cotidiano,
paginas) religioso y
laboral)
Charlas
etnogra’ﬁcas - 15 PAX 4 PAX - 4 PAX
(informales)
Comentarios 100+ - - - -
Sondeo 376 PAX - - - -
Entrevista 12 PAX - - - -
Historias de
vida con
énfasis en. las - - 2 PAX 2 PAX 1 PAX
trayectorias
laboral-
religiosas

En esta misma fase, se consiguié establecer contacto directo con actores del
medio religioso y laboral-religioso. Se realizaron charlas informales por Messenger
con 15 sujetos, versando principalmente sobre conocer el procedimiento y costo de
las consultas —para los administradores de las paginas de Facebook enunciadas en
la tabla 4— y otros practicantes religiosos activos en grupos y/o paginas de
Facebook.
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Si bien sabemos que las historias de vida con énfasis en trayectorias
tematicas, en tanto herramientas de investigacion, brindan una aproximacién a un
marco cronoldgico que permite profundizar en la historia particular de los sujetos y
los significados que estos atribuyen a los hechos narrados, no dejan de estar
limitadas a un concepto clave (como el trabajo o la religion) que prioriza una ruta

mnemonica en la guia que el investigador ejercer sobre el informante.

Como parte del acercamiento que se buscaba establecer a través de las
charlas informales, se planteé a estos informantes la posibilidad de profundizar mas
a partir de una reunién personal in situ o a través de videoconferencia. Esta tactica
permitid concretar la recuperacion de 5 historias de vida con énfasis en su
trayectoria laboral-religiosa, donde se profundizé en el despertar de su afinidad
religiosa y la construccion de un mecanismo de trabajo amparado por una o mas

tradiciones religiosas de tradicion orisha.

Tabla 9 Historias de vida con énfasis en trayectoria laboral-religiosa

CONTACTO
TIPO DE AFINIDAD
CON LAS LUGAR DE RESIDENCIA
RELIGIOSO | ACTIVIDAD RELIGIOSA
TRADICIONES | NACIMIENTO ACTUAL
LABORAL AFRO
ORISHA
o Yoruba i
Servicios o . Busqueda )
Ernesto . [tradicionalista] y CDMX Querétaro
religiosos personal
Palo Monte
Servicios Yoruba Busqueda o
Jorge o o . Cuba Miami*?
religiosos [tradicionalista] personal
Botanica y ,
. o Yoruba [cubano] Busqueda i
German servicios CDMX Querétaro
. y Palo Monte personal
religiosos

42 Si bien su residencia registrada durante la entrevista fue en Miami, las primeras charlas informales
que se realizaron con él se llevaron a cabo durante su estadia en la ciudad de Querétaro, lugar
donde residio Unicamente 3 ya que, por cuestiones asociadas a su trabajo y la actual pandemia, se
vio en la necesidad de migrar a Estados Unidos.
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Tradicién

. Servicios .
Mario o Yoruba [cubano] [despertar Cuba Querétaro
religiosos .
tardio]
Yoruba
[tradicionalista y
o cubano], Palo i
Servicios Busqueda i i
Azucena . Monte y Querétaro Querétaro
religiosos o personal
practicas
hibridas
variadas

Fuente: Elaboracion propia

Para estas aproximaciones, el instrumento que se planted (Anexo 3) fue
producto de una serie de andlisis y reflexiones metodolégicas, acompasado y
delineado en funcién de los resultados aproximativos que las charlas informales
dejaron a su paso. Esto dio lugar a un replanteamiento de la aplicabilidad de la
herramienta originalmente planteada para este cometido, por lo que se buscé
construir una alternativa propia que pudiera cubrir los requerimientos necesarios
para alcanzar los objetivos planteados, en funcion de las caracteristicas de la
poblacion objetivo.

Recuperar las historias de vida con énfasis en la trayectoria laboral requirié
conjuntar las categorias de observacion con 11 aspectos clave, que fungieran como
catalizadores para profundizar en los aspectos relevantes de su trayectoria religiosa
y laboral. Dada la naturaleza correlacional entre su aproximacion histérica con las
religiones de tradicion orisha y su derivacion en una forma de trabajo, se plante6
desde la construccion metodoldgica no caer en los paradigmas de herramienta
convencional que ayudara a trazar una trayectoria laboral, religiosa o bien, una
historia de vida. Por el contrario, se buscé dar cabida a que las narrativas
enmarcaran por si mismas el proceso histérico de su desarrollo como religiosos y

como trabajadores de lo religioso.

De tal suerte, se adaptd una herramienta conocida como la historia de vida,
partiendo de dos ejes tematicos originalmente diferenciados: trabajo y religién, en
funcién de profundizar en aspectos que en un inicio resultaron tendientes a uno u
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otro, para luego concatenarlos en virtud de una légica discursiva que se subordinara
a su practica cotidiana, dando pie a una triada dialéctica propia a nuestro tema de
interés: trabajo-religion-vida cotidiana.

Si bien los resultados que se obtuvieron de este disefio personalizado fueron
favorables, cabe sefialar que aun queda mucho por observar, descubrir y registrar
sobre la implicacion de los sujetos con esta praxis hibrida, siendo esto una
alternativa metodolégica para esbozar futuras investigaciones sobre el fenédmeno
laboral-religioso. Cabe sefialar que, a través de las herramientas aqui planteadas,
se ha podido profundizar también en la dimensidén subjetiva de las experiencias
histéricas de los sujetos de estudio, asi como en sus practicas cotidianas. Aunado
a esto, se ha podido también observar —aunque en algunos casos a distancia y en
otros de manera limitado— algunos aspectos de la construccion de un entorno
cotidiano propio a sus paradigmas particulares, tales como la configuracion de los
espacios en funcidén de sus necesidades religiosas y laboral-religiosas.

Otro instrumento que arrojé luz a esta investigacion a través de sus
resultados fue la entrevista semiestructurada (Anexo 6). Este instrumento, si bien
por su composiciéon y forma de aplicacién (virtual) tuvo un alcance limitado, nos
ayudoé a trazar lineas que esbozaran las caracteristicas de los sujetos religiosos en
Querétaro. Se abordaron temas como la escolaridad, el tiempo invertido en la
practica, la percepcidbn econdomica, la participacién religiosa y el nivel de
compromiso con esta. Asimismo, se pudo obtener informacion valiosa que justifica
plenamente el abordaje de esta investigacion desde una perspectiva del trabajo no
clasico y heterogéneo.

Para la aplicacién de este instrumento, se aprovecharon las redes que se
construyen en torno a los grupos religiosos (sean de divulgacion religiosa o de
comercio de bienes y/o servicios) de Facebook. A través de charlas informales, se
concret6 el apoyo de 12 personas que participaron abiertamente en la entrevista, y

gue nos permitieron obtener la informacién que se presenta en el siguiente capitulo.

Por dltimo, se hizo uso de un pequefio sondeo con una unica pregunta

(Anexo 5), cuyo alcance resulté ser mucho mayor de lo esperado, con 376
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respuestas. Si bien esta herramienta se traz6 Unicamente en funcién de analizar la
identificacion de la categoria “brujeria” como parte de la afinidad conceptual nativa
de los religiosos de tradiciones de origen afro, resultd también en un topico de
discusion que permitié echar un vistazo no sélo a la pertinencia de esta categoria,
sino sobre las discusiones que giran en torno a su uso dentro del gremio nacional

de religiosos que participan de los grupos de Facebook.

Aunque, por condiciones derivadas del tiempo de investigacién y las
complicaciones por la pandemia por COVID-19, la aplicacién de la herramienta
dirigida a clientes-consultantes (Anexo 4) no se pudo concretar, no se considera
que, para los objetivos planteados, resultara en una limitante. Por el contrario, se
percibe con una posibilidad para retomar investigaciones futuras, esta vez

abordando ese angulo en concreto.

4.3.4 Matriz de analisis

Lo que se presenta a continuacion constituye un condensado de la matriz analitica
y subsecuentes herramientas para la interpretacion de los datos obtenidos durante

el trabajo de campo.

Tabla 10 Matriz de analisis de datos cruzada

MATRIZ DE ANALISIS DE DATOS
CORPUS DE ENTREVISTAS (TRAYECTORIAS LABORAL-RELIGIOSAS)
Datos
simplificad | Entrevistado Lugar Fecha Duracion Complementario m
os
Registro de §
15 de observacion Q
EM1-AZ Azucena (AZ) | Querétaro marzo de 01:00:32 complementario + §-.
(1:00:32) 2016 (transcrita) notas de campo + &
charlas etnograficas
informales
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Registro de
25 de observacion
E1-ES Ernesto Querétaro noviembr | 1:06:45 complementario +
(1:06:45) Sanchez (ES) e de (transcrita) notas de campo +
2020 charlas etnograficas
informales
Virtual . . i
E2-JIM Jorge Isac (videollamad 8 de abril | 0:44:25 Charlas etnogréficas
(44:25) More (JIM) a) de 2021 | (transcrita) informales
E3-GF German X/Iiré:illlama d ;llr(ijlede 1:29:32 Charlas etnogréficas
(1:29:32) Figueroa (GF) a) 2021 (transcrita) informales
Registro de
; observacioén
E4-Moo | Mario Olo , 12de 1 5.44:30 complementario +
i Obbatala Querétaro abril de .
(44:32) (transcrita) notas de campo +
(MOO) 2021 s
charlas etnograficas
informales
Registro de
. observacion
Virtual 24 de .
E5-AZ : 0:41:28 complementario +
(41:28) Azucena (AZ) | (videollamad | mayo de (transcrita) notas de campo +
a) 2021 pyh
charlas etnograficas
informales
Fuente: Elaboracion propia
Tabla 11 Categorias individuales
CATEGORIAS INDIVIDUALES
Cateaoria B - Caﬁgg;{gac " | Categoria D | Categoria | Categoria F -
Categoria A - R /.g. ! - Brujeria E- Composicion
. eligion/es y laboral y ) S
Espacio S como Relacional de historia
religiosidad/es laboral- ; ;
o trabajo idad personal
religiosa
D1 E1
A1 Contexto B1 Religiones C1 Lugar de Pr?‘?“cas . Parentesc | F1 . .,
e : adivinatoria |0 Aproximacion a
geografico adoptadas trabajo . L
s consangui |la/s religién/es
y/proféticas | neo
D2 E2
A2 Entorno B2 Religiones ¢2 ~  |Practicasde |Parentesc |, \yiioaia
) . Descripcion maleficio, 0ono
virtual practicadas : . . | personal
del trabajo trabajos o consangui
brujeria eno
A3 Composicion C3 Practicas g?écticas de
. pOS B3 Dogmas laborales y 1y F3 Subijtivacion
y disposicion del sanacion, E3 Redes .
. regentes laboral- de lo religioso
espacio L obra o
religiosas bruieri
rujeria
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D4

Comercializ
C4 acion de Fa
A4 Usos del B4 Religiosidad | 1oquccion Y fpracticas | Subjetivacion
espacio evidente del? trabajo )r/elaciona do de_lq laboral-
religioso S con sus religioso
crencias
religiosas
D5
C5 Otros Produccion, F5
trabajos; reproduccio E5 Autopercepcioén
. caracteristicas | n y usos de de siy de su
II?JSgaSrZ(S:ralldad de y enlace (o sirpb_olos lggg?rgisd% préc_tica
no) con su magico- culto religiosa y
practica religiosos laboral-
religiosa eny para el religiosa
trabajo
D6
. C6 Division Interpretacio
Egj;ggrahdad de del trabajo por | n del F6 Metaforas
género concepto
(brujeria)
B7 Deidades,
santos y seres
sobrenaturales
adoptados

B8 Género en la
practica religiosa

Fuente: Elaboracion propia

115



CAPITULO V

TRABAJAR LA RELIGION
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El mercado religioso y laboral-religioso en las tradiciones orisha se encuentra
aparejado como parte de una cadena de valor. Desde sus inicios marcados a través
de su prolifera mitologia, podemos advertir como los religiosos mas involucrados
con la préactica han diseminado entre sus tradiciones la idea de que todo trabajo
religioso conlleva una retribucion de algun tipo. Esta retribucién es denominada
“derecho”. Nahayeilli Juarez (2010) ya daba cuenta de esto cuando investigo la
santeria en la Ciudad de México, advirtiendo que, para los iniciados, esto se ha
convertido en una forma de obtener ingresos a través de servicios rituales, al punto

gue se convirtid en un medio de subsistencia complementario o incluso principal.

Si bien esta declaracion de Juarez fue derivada de una sefalizacion por
partes de los religiosos de que hay quienes son acusados —o bien, acusadores— de
un proceso de comercializacion de la religion, en el que se “vive del santo y no para
el santo” (Juarez en Cunin, 2010), para nosotros resulta importante sefialar que este
fendmeno deviene de una larga data. Como hemos visto en otros apartados, en
Cuba —siendo la raiz de lo que hoy denominamos santeria— ya se advertia desde
los albores de su africanizacion la necesidad de encontrar alternativas que
permitieran una mejor su calidad de vida. Una de ellas, por supuesto, era el cobro

del derecho por realizar rituales y practicas religiosas.

Si bien hoy dia el fenbmeno radica bajo una légica de mercado distinta, en
esencia sigue derivando de un principio particular de la tradicién: el cobro del
derecho por parte del religioso. En nuestro caso particular, podemos encontrar que
Querétaro se ha convertido en un nicho de mercado para la profusion de las
practicas tradicionales afro. Desde la tradicién criolla, hasta la tradicional africana;
desde el Palo Monte, hasta la Regla Ocha e If4. Hoy dia podemos encontrar una

amplia oferta religiosa orisha, que responde a una demanda de la poblacién.

Asi pues, en este capitulo analizaremos la forma en que nuestros
colaboradores trabajan la religion. Para este fin, daremos cuenta de la practica
adivinatoria o consulta, expondremos las particularidades de cada caso, en funcién
de — sin intentar generalizar — los matices de algunas de las practicas tradicionales
orisha en la localidad, tomando como punto de referencia los retratos etnograficos
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y los resultados la etnografia virtual. Asimismo, intentaremos profundizar en los
rasgos que permiten llamar a estas un trabajo, a sabiendas de que, al menos para
la mayoria de los casos analizados, la religidn el trabajo y la vida cotidiana forman

un universo indisoluble.

5.1 La adivinacion como parte de la tradicion

La adivinacién o consulta es un principio fundamental en las tradiciones orisha.
Existen tres principales tipos de ceremonia. El oraculo de Ifa, el de dilogun (con
caracoles) y el biagué (con cocos). Los ultimos dos constituyen una forma de
adivinacién que casi cualquier iniciado — siempre y cuando haya cumplido de
conformidad con los procesos de iniciacion segun cada variante religiosa — puede
realizar, siendo el primero casi de uso exclusivo de los babalawos, por ser quienes,
se sabe, se encuentran en el pinaculo de las religiones afro, de tal suerte que saben

leer Ifa.

Los rituales adivinatorios son, por consiguiente, una busqueda de
conocimiento sobre eventos pasados, presentes o futuros. En el caso, por ejemplo,
de Ifa, los tradicionalistas visitan al babalawo de manera regular. La finalidad de
cada visita versa en funcion de una necesidad inmediata, que puede ser con
relaciéon a algun acontecimiento que, para el iniciado, requiere ser esclarecido. Asi
también puede darse con relacion a conocer la suerte o destino que le deparara si
realiza tal o cual accion; un viaje, un cambio en el trabajo, un suceso familiar
importante como un nacimiento o una enfermedad del consultante o algun familiar
cercano, etc. En suma, la adivinacion advierte una ruta indiscutible: encontrar

consejo.

El diagndstico —si queremos llamarlo asi— no busca, pues, ser entendido bajo
un esquema racional, sino bajo una perspectiva magico-religiosa, es decir, pretende
dar una respuesta plausible al consultante a través de la mediacion de seres
sobrenaturales. Cabe aclarar que el religioso no busca acufar una respuesta que
cumpla el criterio antes sefalado, sino que esta emerge a partir de un conocimiento
previamente adquirido. Es decir, se gesta a partir de que el religioso y el consultante
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realizan una serie de pasos esquematicos; que figuran como un ritual religioso, a
través de los cuales se construye una respuesta ante las preguntas que el

consultante arroje a los orishas.

El cliente que desea consultarse en Ifa, por ejemplo, debera primero entrar
en la estancia del babalawo, que es su escenario de trabajo; su fabrica de simbolos,
donde él puede desarrollar su practica adecuadamente. A diferencia de una
consulta con caracol o con cocos, en la de If4 no debe ser comentada la razén de
la visita hasta que haya iniciado el proceso ritual. Ambos deberan sentarse sobre la
estera, uno frente al otro, y el cliente deberd entregar el derecho al orisha,
colocandolo a los pies de este o junto a los instrumentos del religioso. Una vez

hecho esto, el religioso podra dar comienzo a la ceremonia ritual.

Segun la tradicion yoruba africana, en la ceremonia de consulta Ifa, las
primeras alabanzas deben ser a Olérun, que es considerado el padre creador, las
segundas a Orunmila, que fue quien entreg6 el lenguaje de Ifa a los hombres. El
ritual conlleva una serie de oraciones que varian de region en region y de tradicion
en tradicidon y de los cuales no entraremos en detalle, por ser los significados de

algunas de estas de caracter reservado para los iniciados.

En el caso de la consulta por caracol, que es de naturaleza mas simple y de
caracter mas accesible al entendimiento de los no iniciados, el proceso consiste en
lanzar el dilogun al plato o directamente a la estera, para posteriormente contar los
caracoles y asi leer el Odun, que es el designio o respuesta que brindan los o el
orisha a la pregunta realizada por el consultante previo al lanzamiento de los
caracoles. En funcion de las respuestas obtenidas, asi como del designio general
de las entidades sobrenaturales consultadas, podra ser senalado por el religioso un
trabajo u obra que ayudara al cliente a resolver su problema o mejorar su destino,
segun sea el caso.

Por supuesto, lo que se describié arriba no es otra cosa que una version
simplista y resumida de lo que acontece en el proceso ritual, sin embargo, no es el
objetivo de esta tesis exponer los pormenores de las distintas formas de adivinacién

en las tradiciones orisha, sino mas bien dar cuenta del proceso de construccion y
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reconstruccién del trabajo en estas religiones. Siendo asi, exploraremos las
narrativas de nuestros colaboradores para dar cuenta de este proceso a la luz de
las interpretaciones que, por un lado, emergen sus propios encuentros y
desencuentros con estas, y por otro, las que como parte del analisis de los datos
podamos sostener nosotros para dar cuenta de los proceso adyacentes y

subyacentes en la construccidn del trabajo religioso de nuestros colaboradores.

Hay quienes se han forjado una fama importante en el medio religioso. Antes,
en otro apartado, mencionamos a figuras del medio religioso orisha como Leonel
Gamez, quien no solo fue presidente de la Sociedad Yoruba en México, sino que
también fue un conocido consultor de artistas, politicos y gente de alta envergadura
social, politica o econémica en el pais. Asi pues, en Querétaro encontramos
personajes, que, si bien su notoriedad no es tal como la de Gamez, han sabido

zanjarse un reconocimiento importante el ambito local y, quiza, regional.

Ernesto es un precursor importante de las tradiciones orisha en Querétaro.
Narra que €l fue quien introdujo la practica del Palo en Querétaro; al menos en su
caracter laboral-religioso. Mas alla de si esto es 0 no verdad, su narrativa advierte
que ese es el papel con que se concibe a si mismo. Partiendo de esto, Ernesto ha
legado una escuela importante no sélo en Palo, sino en Ocha y en Ifa.

Si bien este colaborador dejé de trabajar la religidn como mecanismo de
subsistencia primario, sigue realizando consultas y realizando algunos rituales a
quienes se lo piden, principalmente a ahijados que lo siguen buscando. Asimismo,
no es el unico en su familia que realiza practicas laboral-religiosas. Narra que su
esposa lo apoya con las iniciaciones en Ocha y un ahijado suyo es quien raya a
quienes quieren iniciarse en Palo. “Mi esposa es hija de Changd. Ella los inicia en
Ocha. Y tengo un ahijado que es palero y él todavia sigue trabajando con mi prenda
y cuando me dicen: jquiero rayarme! Entonces le hablo a mi ahijado y viene y los
raya. Yo me dedico a los menesteres de If&” (Ernesto, comunicacion personal, 25
de noviembre de 2020).

Si bien en algun momento declara estar retirado, también afirma que las

tradiciones orishas son algo que no se puede desarticular de la vida cotidiana. Para
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él; y si bien dejé su casa santoral y la mayor parte de su trabajo religioso, la tradicién
es parte inherente de su dia a dia. “Uno sigue estudiando, porque los Oddun de If4
los vives a diario. Todos los Oddun de Ifa los vives a diario. El babalawo [los] vive a
diario” (Ernesto, comunicacion personal, 25 de noviembre de 2020).

Azucena, por otro lado, es una practicante de naturaleza divergente. Su
afinidad religiosa es polifacética y estd siempre en constante reconstruccion,
aunque no por esto deja de guardar los principios rectores de las tradiciones como
algo importante para la religion y para su vida cotidiana. Las consultas que trabaja
Azucena son generalmente a través del sistema de caracoles (Dilogun) que, cabe
recordar, consiste en lazar 16 caracoles que representan los 16 signos primarios,
dentro de los cuales existen 16 signos mas, para un total de 256 odun.

Recordando una ceremonia de consulta en la que Azucena nos permitio
particular, advertimos entonces un poco del proceso inherente a esta particular
forma de trabajo. En esta ceremonia Azucena atendié a una serie de preguntas a
través del mecanismo arriba mencionado, sin embargo, lo destacable del proceso
es que las respuestas nunca conllevan una resolucion en si. Es decir, simplemente
se limitan a dar cuenta de las tres posibles respuestas que emite el orisha: si, no o
eso tu lo sabes®.

En aquel entonces advertimos también tres rasgos centrales en esta practica:
la consulta como venta de un servicio; la promocién de voz en voz, inherente al
trabajo [del] religioso y sus resultados; y el hecho de que la eficacia del trabajo
religioso se encuentre también ligada a la continuidad del proceso. Es decir, se
advierte al cliente que de no terminar un proceso que puede llevar varias sesiones
de trabajo, este no tendra el efecto deseado, garantizando asi — al menos en la
mayoria de los casos — una continuidad.

A medida que el lazo entre el trabajador religioso y el cliente se fortalece, lo
hace también el grado de involucramiento que este ultimo tiene con las tradiciones

43 Esta Gltima puede variar en funcién de cada religioso, pero el mensaje inherente a dicha respuesta
es de caracter similar al enunciado, apuntando a que es necesario buscar dentro de si la respuesta,
o0 advirtiendo la negativa del orisha o muerto a responder.
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orisha. Si bien no todos migran su fe a las religiones afro, si brindan credibilidad a
la eficacia de sus practicas, lo cual permite perpetuar el ciclo laboral del religioso.
Claro esta, esto deriva en principio de la certidumbre que tenga el cliente en las
respuestas del religioso, en su sistema de adivinacion y la confianza que desprenda
el proceso con el que se lleve a cabo.

Jorge, a diferencia de Ernesto y de Azucena, es quiza quien pregone mas
una practica tradicionalista. Sin embargo, es también quien presenta una relacion
mas cercana con el teletrabajo. Para él, hacer un registro (adivinaciéon) es por
videollamada no es nada del otro mundo, pues advierte en la practica una ruta
energética que no requiere de la materialidad del cuerpo para llevarse a buen

término.

Podemos hacer adivinaciones por videollamada, pero nosotros somos
sacerdotes de Ifa y cualquier persona que necesite nuestros servicios puede
acudir con nosotros [...] yo digo que la conexion espiritual esta en el momento
de hacer la adivinacién, que es donde se venera, porque a través de
determinado rezo ya se mete uno en el sistema de adivinacion y esas
energias ya estan presentes [...] y ya estan fluyendo esas energias (Jorge,

comunicacién personal, 8 de abril de 2021).

Si bien Azucena también comenta en su narrativa que actualmente hay
quienes le realizan videollamada para efectuar una consulta, esto es mas bien

derivado de la pandemia actual por COVID-19.

Se ha modificado mucho. Precisamente porque la gente no puede salir,
entonces me hacen videollamadas. Hago consultas por videollamadas. Y les
hago los ebb6 a distancia, porque la energia; acuérdate que la energia se
transforma. Entonces no importa si esta en Costa Rica, la esencia del espiritu
traspasa las fronteras el tiempo y de la atmédsfera, de la distancia (Azucena,
comunicacién personal, 24 de mayo de 2021).

Por supuesto, un aspecto importante para que pueda llevarse a cabo una

consulta bajo el esquema no presencial es la confianza. Mario, por ejemplo, sefala
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que el aspecto mas importante en la adivinacion es prevenir o corregir alguna

situacidén que pueda causar dificultades de algun tipo al cliente. Para Mario,

cuando viene una persona a tu casa a registrarse, tienen varias inquietudes.
Van por varios motivos, van personas que vienen por situaciones maritales,
problemas con su pareja, problemas de enfermedad, problemas laborales,
por ponerte algun tipo de ejemplo. Entonces por medio de la consulta se
determina un oddun. Por la forma del caracol, se hace una lectura y se
construye una profecia [...] la fabula del santo encarnado [...] para que esa
persona no cometa los errores que cometid el santo cuando estaba
encarnado, o para que imite también la buena accion que hizo ese santo por
ese signo. Siempre es una situacion que es preventiva. El santo te viene a
prevenir o viene a corregir alguna situacién que estas pasando que puede

pasar en tu vida (Mario, comunicacion persona, 12 de abril de 2021).

Siguiendo esta logica la adivinacion, en tanto aspecto central de la practica
religiosa orisha, es un asunto que cobra vital importancia en la vida del religioso.
Mario, en tanto religioso y en su calidad de trabajador de la religién, encuentra en
esta practica un conocimiento que deriva de mucho tiempo atras. En la esencia
mitolégica de los patakies y en la interpretacién de los signos, es que advierte una
ciencia “Siempre he platicado los preceptos y cosas que me ensefiaron en mi casa
religiosa [...] esta religiéon es una ciencia, no se aprende de un dia para otro” (Mario,

comunicacién personal, 12 de abril de 2021).

Los caracoles y los signos que estos vienen a representar derivan de una
explicacion que, advirtiendo su naturaleza religiosa, le resulta I6gica. Dan testimonio
de como actuar ante tal o cual situacion a través del uso de parabolas. La historia
de los orishas, que a su vez fueron también seres humanos ordinarios en vida,

permite evidenciar pautas y criterios en el religioso y para el consultante.

Cada signo que sale del caracol tiene una explicacién légica y esta
fundamentado en una vivencia [del orisha al que se consulta, segun los
patakies] [...], porque los orishas tuvieron vida natural, segun explican las

historias [...]. Y en esa vida tuvieron errores, tuvieron, como nosotros, buenas
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decisiones, malas decisiones (Mario, comunicacién personal, 12 de abril de
2021).

La narrativa a la que se alude constituye entonces no sélo un patrimonio que
cuenta la historia que da pie a sus creencias religiosas, sino que permite ritualizar
su transmisién a través de la consulta. Es asi como las historias cobran fuerza. Se
transmiten a la luz de mostrar una senda a seguir para los consultantes y/o futuros
iniciados, a la vez que se ratifica en tanto cédigo cuasi mosaico para los religiosos
ya entrados en la tradicion. “Entonces se aplican esas historias para que las
personas no cometamos los mismos errores” (Mario, comunicacion personal, 12 de
abril de 2021).

A saber, la adivinacion se advierte como un principio basico de las tradiciones
orisha. Es de uso comun, pero también permite ir zanjando nuevos conocimientos
en el practicante. Esto se debe principalmente a que, a partir de la practica regular,
tienen los iniciados también la posibilidad de ir propiciando una aproximacion casi
ludica con las historias que fundamentan las traiciones. Asimismo, de manera
paralela van construyéndose una reputacion que les permite posicionarse tanto en
la comunidad religiosa, como ante quienes acuden en busca de alguna consulta,
trabajo u obra. De ahi que la practica adivinatoria se vuelva crucial en la vida del
iniciado, pues no solo lo une con sus orishas y muertos — segun sea el caso de cada
tradicion —, sino que le permite crear una cartera de pares y consultantes cada vez

mas amplia.

Por mencionar un ejemplo, Mario, en su calidad de avido trabajador del
mercado religioso y teniendo en su haber mas de 60 ahijados*. Mario usa
indistintamente las palabras consultar y registrar, en el entendido de que sea como
se le llame, es aquella persona que busca saber sobre sus acciones presentes o
futuras o las de gente proxima a esta, en favor de beneficiarse de algun modo con
dicha informacion o con los ebbd que el religioso le prescriba y/o realice.

44 Cabe recordar que la denominacion “ahijado”, dentro del marco de las tradiciones orisha, da cuenta
de aquellos que se han aproximado poco a poco a las religiones que estas enmarcan a través de un
religioso ya consagrado.
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Cuando viene una persona a tu casa a registrarse, tienen varias inquietudes.
Van por varios motivos. Hay personas que vienen por sus situaciones
maritales, problemas con su pareja, problemas de enfermedad, problemas
laborales; por ponerte algun tipo de ejemplo. Entonces, por medio de la
consulta, se determina un odu*® por la forma del caracol; se hace una lectura
y se construye la profecia (Mario, comunicaciéon personal, 12 de abril de
2021).

Para retomar la aclaracién, la profecia hace alusién directa a la fabula o
alegoria sobre el fragmento de la vida del orisha designado por los caracoles. La
intencion es que, a través del conocimiento vertido en dicha fabula, se ayude al

consultante a tomar mejores decisiones.

La fabula del santo reencarnado, pero se lleva a la vida personal [...] para
que esa persona no cometa los errores que cometio el santo [...] o para que
imite también la buena accién que hizo ese santo por ese signo (Mario,

comunicacién personal, 12 de abril de 2021).

La consulta, registro o adivinacion se presenta bajo un esquema preventivo-
reflexivo, donde se usa los relatos miticos de los orishas para dar cuenta de
parabolas que ayuden a resolver algun tipo de problema. Se busca, pues, “prevenir
0 corregir alguna situacién que estas pasando o que puede pasar en tu vida” (Mario,

comunicacién personal, 15 de abril de 2021).

Pero la adivinacion no es sélo importante en el sentido religioso. También
forma parte de una légica mercantilista de las practicas religiosas. Es el eslabdén
inicial, por decirlo asi. Es a través de la adivinacion que se abre o cierra la puerta
de acceso al universo religioso afro; dependiendo de la afinidad del resultado con
las expectativas del consultante; o bien, del vinculo que forme el consultante con el

religioso.

4 Destino.
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Esto que se dijo en el parrafo anterior, es posible advertirlo, por ejemplo, en
la narrativa de German, quien, a través de un interés creciente por los beneficios
que le habia brindado (y que podia brindarle) una religién afro, comenz6 un camino
de busqueda y aprendizaje de las tradiciones orisha. Mismo que se transformé a su
vez en una puerta de acceso para el mundo laboral; particularmente el laboral-

religioso.

Trabajar la religion es, pues, parte de la gama heterogénea del trabajo. La
morfologia polisémica del concepto trabajo ha ido adquiriendo nuevos nortes. El
trabajar la religion es, en definitiva, uno de ellos. Recordemos que dentro de las
tesis de Lazzarato y Negri (2001) destacan elementos indisolubles para la
concepcion de este esquema laboral. “El trabajador como artifice de su propio
trabajo, con (supuesta) capacidad de organizar sus tiempos y relacién con la
empresa” es, sin duda, algo que se ve presente en la formulacion del trabajo

religioso.

La relacion entre la produccidén (simbolos), la distribucién (mensaje) y el
consumo (consulta), se hace presente. Y aunque el proceso se invierte: consumo,
distribucién y produccion; el ciclo del trabajo se hace notar. El consultante busca
respuestas y pretende encontrarlas en el religioso, que a través de su conocimiento
se las ofrece como un bien inmaterial. Que, si bien es intangible, su circulaciéon no
denota un fin opuesto al del capitalismo. De ahi que resulte operante como forma
de comercializacién y en consecuencia funja como un trabajo que, si bien no es
clasico, es operativo (incluso dentro del esquema virtual, como veremos mas

adelante) y eficaz.

5.2 Del sujeto religioso al sujeto trabajador-religioso

Sabemos que las practicas religiosas orisha conllevan per se un marco de
ritualizacién. Los practicantes conviven con su religion a través de la practica diaria.
Los rituales cobran vida en el espacio doméstico, que a su vez es el hogar de
multiples orishas y muertos. Los mercados, botanicas y centros religiosos son
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lugares de consumo tan cotidianos como las carnicerias y verdulerias. Coexiste la
religion, la vida cotidiana y el trabajo en el espacio doméstico del religioso
practicante. Los espacios domésticos son también, en consecuencia, espacios de

comercializacioén.

Las religiones afro y sus elementos se convierten, pues, en mercancias.
Adquieren atributos simbdlico-magico-religiosos, que emergen como parte de una
matriz tradicional orisha que les da sentido. Si bien en el contexto mexicano (y de
manera particular en el queretano) se hace presente una heterodoxia y una

heteropraxis, las bases religiosas se hacen presentes.

De ahi que podamos hablar de una praxis laboral-religiosa cotidiana. El
trabajo es indivisible de la religion; pues se vale de esta; y lo cotidiano es lo que
permite mantener el vinculo fuerte con la religion. Una triada indisoluble. Sin
embargo, para hablar de la practica religiosa como forma de trabajo hay que

reordenar algunos conceptos base.

En principio, recuperaremos algunas ideas importantes. “El brujo vive del
altar”, sefialo con certero Argyriadis (2005). En el altar se rinde culto a los orisha; se
les alimenta incluso. El altar es quien dota de gracia al religioso; es quien consagra
su practica. Del tal altar vive el brujo, pues a través de mantener un fuerte vinculo
con sus orishas, es que puede adquirir conocimiento; realizar adivinaciones a
quienes acuden a él; enviar ebbds que recuperen la salud y/o el bienestar del

consultante.

Las dinamicas del trabajo no se producen y reproducen solamente en los
espacios laborales clasicos. Es bien sabido que el espacio doméstico puede fungir
como espacio de trabajo (o0 al menos una parte de este). En la religion este vinculo
entre el espacio doméstico y el espacio religioso se amalgama. Y si afadimos el
factor del trabajo a la ecuacién, se adhiere con igual fuerza. Articulan, pues, una
triada indisoluble. El religioso necesita su altar para trabajar. El altar esta en su
espacio doméstico. El orisha que mora el altar requiere cuidado y alimento; se
vuelve parte de las labores domésticas; de la familia incluso. El religioso trabaja con
el orisha a través de la fuerza que este le confiere.
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Aqui es que el trabajo no clasico puede servir al propésito de andamiar la ya
mencionada triada. Recordando las caracteristicas basicas planteadas por De la
Garza (2010) para esta conceptualizacion del trabajo, encontramos la inherencia
del consumidor en el proceso de trabajo; el revestimiento meramente simbdlico del
producto (mas alld de si es material o inmaterial); y la implicacion subjetiva del

trabajador-trabajo-consumidor.

Las emociones se convierten en eje central de la relacién laboral en el
trabajo, siendo el trabajo religioso en general y la brujeria afro en lo particular,
participes de este mismo principio, pues tienen la capacidad de convertirse en
objeto de mercado. Recordemos: “la interaccién emotiva, artistica o moral tiene un

nivel subjetivo-subjetivo” (De la Garza, 2010, p. 121).

A saber, y recordando que los limites entre trabajo y no trabajo no devienen
de un criterio universal, sino que, segun De la Garza (2010), emergen al respecto
de las convenciones sociales que pueden darse a mayor 0 menor escala, el trabajo
religioso es percibido como tal por el mismo religioso. Esto es notorio incluso en la
forma de articular su popurri de servicios: trabajo y obra; brujeria y adivinacion;
consulta y ebbd. En todos ellos predomina dos légicas: la ritual y la econdémica.

Comerciar con practicas religiosas es una labor que, si bien no se da a
destajo, pretende cobrar un “derecho” mas o menos homogeéneo entre practicantes
(aunque puede variar segun el estatus social y religioso). Dicho derecho es una
retribucidn que requiere el orisha, pero que también es para el practicante, pues es

a su vez quien cuida del primero. La dialéctica del amo y esclavo se hace presente.

Segun Juarez (2019), la santeria (y en general las tradiciones orisha) es fértil
debido a la transportabilidad de sus practicas y simbolos. De ahi que no contenga
su naturaleza una oposicidn al sistema econdémico capitalista. Por el contrario, se
adapta amablemente a sus principios. Los detona oportunamente al convertir la

practica misma en mercancia y al religioso en trabajador-religioso.

German, por ejemplo, da muestra de esta triada indisoluble. Para él, el trabajo
religioso es a lo que se dedica: “yo llego a empezar a laborar [...] una vida religiosa
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se convierte también en trabajo. Empiezo a laborar, empiezo a trabajar lo que es la
religion” (German, comunicacion personal, 20 de noviembre de 2021). Para
German, ser religioso es también ser trabajador religioso.

Sin embargo, German no es el Unico, dentro del cuerpo que conforman
nuestros informantes clave, encontramos como comun denominador esta triada. No
séblo en ellos, también a quienes se entrevistd y a quienes se pudo observar a través
de la etnografia virtual, conciben; sea como religiosos; sea como trabajadores
religiosos; o bien como clientes/consultantes; una relacion intrinseca entre la

religion, el espacio domestico y el trabajo.

Incluso quienes tienen una profesion como Mario, perciben y reproducen el
trabajo religioso. Como ya vimos en su retrato etnografico, Mario es médico y trabaja
como tal, sin embargo, de manera complementaria también realiza consultas
religiosas. Incluso menciona que, ocasionalmente, una via lo lleva a la otra. Quienes
acuden en su auxilio como médico, muchas veces son remitidos (por él mismo) a
consultarse en su domicilio por la via religiosa (o0, mejor dicho, laboral-religiosa). O,
por el contrario, orienta a quienes lo consultan si su padecimiento es tratable por la
via de la medicina alépata o, en su defecto, los remite a su clinica o a algun

especialista.

Sin embargo, la vocacidén de Mario esta del lado de la praxis laboral-religiosa
cotidiana. El afirma: “Obbatald sabe que yo soy médico, yo estudié para eso. Pero
el dia que él decida que yo tengo que dedicarme propiamente a la religion, yo lo

hago con la mayor entrega” (Mario, comunicacién personal, 12 de abril de 2021).

Azucena es otro vivo ejemplo de este fendbmeno. Su vocacion se encuentra
plenamente articulada con su praxis religiosa, aunque en su caso predomina una
simbiosis religiosa que tiende a desdibujar las fronteras culturales de las tradiciones
orisha, mexicas y mayas, entre otras tantas. No obstante, su vocacién es precisa.
Para Azucena, el mantra fundamental de su praxis es “vivir por ellos, con ellos y

para ellos” (Azucena, comunicacion personal, 15 de septiembre de 2021).
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A saber, la conciliacion de la vida familiar con el trabajo y a su vez la
interaccién de este con las dinamicas cotidianas de los trabajadores, fueron (y
siguen siendo) temas de interés para los investigadores de los fendmenos laborales.
Pero ¢ qué pasa con quienes ya mantenian una interaccién hibrida entre las distintas

esferas de la vida cotidiana con el trabajo, como son los religiosos afro?

Para German, por ejemplo, el d&mbito doméstico e incluso las relaciones
familiares, estan intimamente ligadas con la practica religiosa y, subsecuentemente,
con el trabajo religioso. En su casa, su esposa es también una practicante a la vez
que una trabajadora religiosa. La praxis religiosa se transforma por default en una
praxis laboral-religiosa cotidiana.

La simbiosis de la vida cotidiana, la practica y el trabajo religiosos es tan
fuerte, que resulta casi imposible separar estas esferas para quienes se encuentran
sumergidos en las tradiciones orisha. German da cuenta de esta dificultad a partir
de una anécdota.

Veia como ella [su esposa] trabajaba. Claro, [ella] empieza a venerar sus
orishas. Viviamos en una casa pequena, una casa de dos habitaciones. Y yo
le digo: ¢sabes qué? Ya tenemos muchos santos, tenemos que darle su
espacio a cada orisha. Y yo decido rentar un local [...] y llevar cierta cantidad
de santos a ese local y [dejar] cierta cantidad de santos en la casa. Fue un
error muy grande. Porque el hecho de que estuvieran en el local, mi esposa
no podia venerar aqui [en su casa] a sus santos como tal (German,

comunicacién personal, 11 de abril de 2021).

Esta situacién estribd en que tuvieron que mudarse a una casa mas grande,
dejando un cuarto (ademas de otros espacios domésticos como el patio, para los
orishas que deben ir afuera) especificamente para sus orishas. Sin embargo, la
dificultad de diversificar en distintos puntos geogréaficos a los orishas radica
principalmente en las asolaciones entre estos. Estar consagrado en uno o varios,
no implica que el resto no deban ser considerados, pues en muchos casos los
designios de los orishas de cabera (en los que se esta consagrado y con quienes

se tiene mayor afinidad y vinculo), demandan ofrecer tributo o rezo a otros orishas.
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Porque el hecho de que estuvieran en el local, mi esposa no podia venerar
aqui sus santos como tal, porque aqui estaba su santo de cabecera que era
Oshun, pero Oshan decia si la consultaba ella: sabes qué, tienes que venerar
a Obatala. Trae a Obatala, bajalo, propicialo con tal cosa. Ahi me tienes
trasladandome desde donde yo vivia hasta la botanica [sus locales]; ir por
Obatala, regresar. Llegd un momento en que ya era complicado, entonces
decidimos cambiarnos a una casa un poquito mas grande (German,
comunicacién personal, 11 de abril de 2021)

La identidad religiosa, como se advierte arriba, determina la construccién de
la praxis religiosa en las tradiciones orisha. Asi mismo, el trabajo se suma a la
ecuacion. Mantener una identidad religiosa sélida, implica trabajar [con] sus orishas.
De ahi que podamos hablar en principio de la praxis laboral-religiosa cotidiana.

Incluso quienes no se dedican de lleno a la practica religiosa como Ernesto,
conciben la praxis religiosa cotidiana como alternativa laboral. “Tengo un ahijado
que es palero y él todavia sigue trabajando con mi prenda” (Ernesto, comunicacién
personal, 22 de septiembre de 2021). Se hace notar que: 1. Existe una clara
simbiosis entre la praxis religiosa y la praxis laboral, dando pie a lo que nosotros
llamamos praxis laboral-religiosa cotidiana; y 2. Los elementos religiosos sirven a
su vez (desde una légica mas mercantil, por supuesto) como instrumentos de
trabajo, pues se requiere no sélo conocimiento teorico-practico, sino elementos

tales como una prenda (en el caso de los paleros) para trabajar la religion.

Como hemos visto, trabajar la religién implica una serie de procesos donde
se conjuga la practica religiosa cotidiana, la adivinacion, la comercializacién de
bienes simbdlicos materiales e inmateriales y demas rituales especificos segun las
necesidades de cada consultante. Sin embargo, este proceso presenta variantes
cuando el religioso y el cliente no comparten el mismo espacio geografico. Ahi es

donde podemos hablar de teletrabajo.

El teletrabajo religioso no es algo nuevo en las tradiciones orisha. Desde la
apertura turistica de Cuba, se ha usado como un mecanismo para mantener y

fortalecer los vinculos entre padrinos y ahijados separados por las fronteras
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geogréficas. Los ahijados mantenian comunicacion primero via telefénica y luego
por videoconferencia con sus ahijados. Dentro de estas, se aprovechaba también
para realizar consultas y, de ser requerido y el religioso considerarlo conveniente,
rituales de otra indole.

El mecanismo del teletrabajo religioso conlleva distintas etapas. La primera
es similar al de quienes trabajan en un call center; el religioso escucha atentamente
al cliente (ahijado o consultante) y le recomienda el proceso a seguir, mismo que él
mismo realizar4d mas adelante. Aqui se abre paso a la segunda etapa: la consulta.
Dependiendo el mecanismo de comunicacién (llamada o videollamada) serd o no
visible por el cliente. En cualquier caso, el proceso es el mismo que en una consulta
presencial, el religioso se coloca sobre su estera y realiza el proceso ritual de
adivinacién. El cliente pregunta y el religioso replica la pregunta, arroja los caracoles

y traduce el designio de los orishas en respuesta.

Lo interesante de esta alternativa es su fecundidad ante la actual pandemia
por COVID-19. Nuestros informantes clave sefalaron un notorio incremento en esta
alternativa durante el confinamiento. Los ahijados y algunos otros clientes que no
querian exponerse optaron por sumarse a esta alternativa. Cabe recalcar que, si
bien no es un mecanismo nuevo, generalmente un recurso empleado sélo por
quienes se encuentran geograficamente lejos del religioso con quien desean
consultarse. De ahi que el fendmeno no tuviera que pasar por un proceso de
adaptacién o, en su defecto, de comprobacion para conocer su eficacia como

proceso de trabajo.

Si bien el teletrabajo a nivel conceptual lleva ya mas de una década en
desarrollo, la modificacion de las estructuras organizacionales a raiz de la pandemia
se vieron aceleradas, dando pie a alternativas de trabajo a distancia antes no
consideradas. Sin embargo, aunque las misas o prédicas de muchas religiones
migraron también al esquema virtual (al menos cuando las restricciones se vieron
reforzadas por el incremento de casos), no se consideraron en el esquema del
teletrabajo, pues son consideradas de naturaleza distinta a los esquemas laborales
convencionales.
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Por su parte, en la praxis cotidiana de quienes trabajan la religién, los
esquemas se vieron también reorientados —aunque, como ya dijimos antes, ya se
consideraba esta via desde los albores de la influencia religiosa cubana en México
y en general en América—, cobrando fuerza el esquema virtual para las consultas y
algunos ebbds. Si bien las consultas se realizan en privado y por ende el esquema
de estas no altera el protocolo por COVID-19, hubo alteraciones Idgicas en la praxis
laboral-religiosa cotidiana.

En principio, el esquema de limpieza e vio condicionado en funcién de los
protocolos, sobre todo para trabajadores religiosos como German, que alterna sus
consultas entre su botanica y su espacio laboral doméstico. Este reordenamiento
se dio principalmente bajo dos vias: la peticién los ahijados y/o consultantes que
pretendian cuidarse con mayor ahinco del virus; y la proteccion del mismo

trabajador religioso hacia él mismo, su familia y sus ahijados y cliente/consultantes.

Dentro de la gama de situaciones que acontecieron a raiz de la pandemia,
no sélo se dio el incremento en el teletrabajo o consulta (trabajo) virtual, también,
cuentan algunos de nuestros colaboradores, habia clientes e incluso colegas
practicantes que consideraban que, por ser ellos babalawos, eran inmunes a
padecer por el virus. Segun German, “muchos piensan que, porque uno es
babalawo o porque uno es palero, ya son inmunes” (German, comunicacién

personal, 20 de enero de 2022).

El esquema de trabajo y teletrabajo religioso se torné hibrido. Comenzaron
a realizar consultas presenciales y virtuales en paralelo. Por supuesto, el esquema
de citas (siempre predominante en el trabajo religioso) mantenia en orden los
tiempos en que se llevaban a cabo unas y otras. Aqui es donde es posible observar
uno de los aspectos légicos de la praxis laboral-religiosa cotidiana. El papel del
tiempo para cada consulta, trabajo, obra, brujeria o cualquier practica religiosa,
incluidos los tiempos de atencion a los orishas y/o muertos; entendidos estos como
praxis religiosa cotidiana, se ordenan en la agenda del trabajador religioso.

El tiempo de una consulta promedio ronda la hora, sin embargo, cada caso
tiene sus particularidades. Asimismo, cada trabajador religioso presenta sus propios
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habitos y formas de proceder al respecto del tiempo dedicado a las consultas y otros
trabajos religiosos. Azucena, por ejemplo, considera que el tiempo de consulta no
debe ser reducido en funcion de los intereses del trabajador religioso. Mario y
German presentan cierta tolerancia, pero debido a sus agendas, buscan
mecanismos que permitan controlar mejor el tiempo que dedican a cada proceso.
Por su parte, Ernesto e Isaac son mas esquematicos. El primero en favor de mostrar
ciertos mecanismos de control a través del designio del orisha; y el segundo que
pone un tiempo maximo estandar para las consultas y trabajos, mismo que hace

notar con claridad desde su entrevista con los clientes.

El tiempo dedicado al cuidado de orishas y muertos también es central en la
praxis laboral-religiosa cotidiana. Sin embargo, este estriba en funcién de distintos

factores:

e El grado del religioso: segun su grado en la o las religiones que practique,
sera también el tiempo que deba dedicar a su praxis religiosa cotidiana y en
consecuencia al cuidado de sus orishas y/o muertos, asi como de su altar y
espacio religioso y/o laboral-religioso.

e Elnumero de orishas y/o muertos: dependiendo de la cantidad de orishas y/o
muertos que posea en su(s) altar(es), también requerird mas tiempo, cuidado
y recursos para ofrendar.

e El tiempo dedicado al trabajo religioso: en funcion de su grado de
participacion en el mercado religioso y su popularidad en este, asi como el
namero de ahijados que tenga en su haber, también sera mayor el tiempo
deba dedicar al cuidado de los orishas y/o muertos, segun la tradicion o

tradiciones de la o las que participe.

Estos factores se corresponden también con algunas de las caracteristicas que
presenta el sector servicios. El beneficio intangible de algunas de las ofertas que
genera el religioso a la sociedad se corresponde —al menos en caracteristicas— con
otras de este sector. A saber, la oferta del sector terciario o de servicios se
caracteriza por su imposibilidad de ser almacenada, tener una duracién definida y
no ser posible su registro como propiedad.
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Si bien De la Garza (2010) ya da cuenta de algunas de sus caracteristicas,

mismas que hemos descrito a detalle en otro apartado de esta tesis, resulta

importante traer a consideracion algunas. En principio, cabe recordar que existen 5

caracteristicas basicas cuando hablamos de estas actividades engarzadas en este

sector, mismas que enlazaremos a continuacion con el trabajo religioso en favor de

ver si existe o no correspondencia.

1.

Intangibilidad: esto implica que los servicios que se oferten no pueden ser
percibidos “directamente” por los sentidos. De tal suerte, practicas como la
adivinacién, los ebbo y la brujeria en si misma, son practicas de caracter
intangible, pues si bien las practicas y/o rituales propiciatorios, asi como los
efectos que desencadenan pueden ser percibidos, el servicio como tal se
mantiene intangible.

Heterogeneidad: como ya sabemos, esto se refiere a la inexistencia de
estandares que permitan homogeneizar una practica, de ahi dicha
caracteristica resulte igualmente presente en los trabajos religiosos, pues si
bien existen criterios — incluso a veces especificos — para realizar tal o cual
practica o ritual, las necesidades del consultante, el contexto y la subjetividad
de los participantes de la practica y/o ritual, asi como las consecuencias
propiciadas, son siempre distintas, pue se dan en funcion de necesidades
particulares; derivan de historias particulares y de construcciones culturales
y subjetivas.

Inseparables de quien los brinda: la inseparabilidad del servicio con quien lo
brinda, eso otra caracteristica que cobra vigencia en el trabajo religioso.
Como ya dijimos antes, asi como no puede haber consulta médica sin médico
0 misa sin sacerdote, no puede tampoco haber adivinacién, trabajo o brujeria
sin trabajador-religioso.

De consumo inmediato: su caracter perecedero es compartido con cualquier
otra actividad del sector terciario. Quien acude a una consulta religiosa, quien
solicita un trabajo o una brujeria, sabe también que dicho trabajo no se puede
almacenar. Sabe que debe atender las solicitudes del religioso si desea que
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este se cumpla a cabalidad. En otras palabras, estos servicios religiosos sélo
pueden servir si se “consumen” en el momento de su produccion.

No puede ser poseido: el adquirir un bien es una de las caracteristicas mas
atractivas del consumo. Cuando hablamos de un bien, por supuesto, lo
hacemos en su caracter genérico, es decir, nos referimos a adquirir una
propiedad en el sentido material de la palabra. El caos del trabajo religioso,
aligual que el de cualquier otro servicio, no es susceptible de ser considerado
una propiedad. Lo que se adquiere con este tipo de consumo es un beneficio
0 una prestacion; el goce de una experiencia. Si bien dicha experiencia puede
conllevar consigo una mejora de salud, de animo o de condicion de vida, esto
es subsecuente y resulta en una derivacion de dicho servicio; es un plus que
seguramente sirve como catalizador o impulso para buscar dicho servicio,
pero no es como tal “el servicio”, pues el resultado esperado esta sujeto a
distintas condiciones para ser cumplido. Por ejemplo, en el caso de las
religiones afro, al designio de orishas y muertos; o incluso a la voluntad y
fuerza espiritual del religioso; o, como siempre se dice, a la fuerza y fe propia
del consultante y su capacidad de cumplir los mandatos que se le designen.
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Tabla 12 Caracteristicas del servicio religioso

1. Intangibilidad

5. No puede ser L . 2.
poseido ' " Heterogeneidad

4. De consumo
inmediato

Fuente: Elaboracion propia

Como podemos observar, estas caracteristicas resultan transversales con el
trabajo religioso (Tabla 14), es necesario recordar que este no puede ser reducido
a un servicio. En el marco del proceso encontramos también un comercio de bienes
tangibles que, si bien poseen en muchas ocasiones caracteristicas intangibles,
existen también como una materialidad con propiedades particulares.

Los orishas, por ejemplo, son susceptibles a poseer un receptaculo material.
A diferencia del cristo de una iglesia, que en la gran mayoria de los casos es
Unicamente un conducto espiritual que funciona unilateralmente; es decir, al cual se
le puede brindar devocion y pedir apoyo, pero que no emite una repuesta. Las
representaciones de los orishas son producto de trabajos rituales que permiten ser
un conducto espiritual de dos vias: el religioso se comunica con el orisha; el orisha
se comunica a través del religioso; el orisha emite comunicados, pero también pide
retribucion y cuidados; cobra un derecho.
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No sélo el orisha es susceptible de ser tangible de alguna forma. Los insumos
son preparados por el religioso, son trabajados de manera ritual y, como resultado,
se entrega, por ejemplo, una nganga o prenda (en el caso del Palo Monte). Esta
nganga se consagra a un espiritu nkisi en concreto. De ahi que sea una

representacién material de este: un receptaculo.

De ahi que podamos hablar de que el trabajo religioso no sélo genera bienes
intangibles, sino que también construye materialidad. A través de la magia ritual,
llena de signos un objeto construido, cuya finalidad es ser un receptaculo de diversa
indole (segun cada caso), pero con la capacidad de evocar y de servir como puente
entre el mundo espiritual de los orishas y/o muertos, y el mundo terrenal del
religioso.

5.3 El derecho: un designio lucrativo

En un comunicado emitido por la pagina de Facebook “México Yoruba lle Ifa Aye”

sobre por qué se debe cobrar el derecho en la practica religiosa, se dijo lo siguiente:
En una oportunidad Orunmila le dijo a sus hijos los babalawos y babalochas:

‘Vosotros tenéis que ensefar a la gente que, pagar por el bien que se
recibe no es retribuir al pie de la letra; es agradecer, apreciar, respetar
y corresponder en alguna medida a los Orishas y a ustedes, sus

sacerdotes y sacerdotisas...’

Antes de que Orunmila emitiera a sus hijos el mensaje que acabamos de
citar, los babalawos predicaban y practicaban el bien a la humanidad
gratuitamente, vivian en la mas absoluta pobreza y desposeidos totalmente
de bien material alguno. Se sustentaban, o al menos lo intentaban, de la
caridad publica, y se conformaban con lo que ésta, cada vez mas
miserablemente, les concedia en reciprocidad por el incalculable bien
recibido.
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Sin embargo, llegd un momento en el cual los babalawos y babalochas
comenzaron a padecer la miseria, el hambre, el frio y la muerte prematura,
mientras que para la mayoria de la gente el holocausto de estos seres
humanos les fue indiferente. Aun asi, los babalawos y babalochas
prosiguieron en el cumplimiento de su noble y sagrada mision, hasta que casi

llegaron a extinguirse por inanicion. Ya sus fuerzas habian tocado fondo.

Mientras todo esto sucedia la mayoria de la gente se olvidaba rapidamente
del beneficio recibido de manos de aquellos religiosos. Muchos habian sido
curados de graves enfermedades, otros se habian salvado de mortales
accidentes, otros habian recuperado la felicidad y la paz de sus vidas y
familias, otros habian hecho grandes fortunas y riquezas, otros fueron
salvados de la muerte y la desgracia, y asi, la lista de beneficios obtenidos
por la gente, de manos de aquellos dedicados sacerdotes, se hacia

interminable.
Orunmila prosiguié con el mensaje...

‘Porque hasta hoy he visto con gran tristeza, como muchos seres
humanos, tan rapidamente olvidan el bien que reciben. Es menester
entonces, ante tan abusivo egoismo, que vosotros no vivan a
expensas de la buena voluntad, la iniciativa humanitaria y la caridad
de quienes cada vez mas, demuestran con sus actitudes, la
indiferencia y el desprecio que sienten por todo aquello que consiguen
facilmente. La mercaderia que ustedes ofrecen no tiene un valor
material, porque ella misma, en si, no es material; pero, sin embargo,
les puedo asegurar que, la salud, el amor, la paz, el equilibrio, la vida
misma y la salvacion que a través de ustedes ellos obtienen, no puede
ser valorado materialmente, porque ningun ser humano puede pagar

el verdadero valor que estos aspectos tienen en sus vidas’.

‘Por todo lo que les he dicho hasta aqui, a partir de estos momentos
toda accidn vuestra, a titulo personal o a favor de terceras personas,

que implique una participacién directa o indirecta de algun Orisha o
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ancestro, sea cual fuere ésta, tendra que ser recompensada

materialmente’. (México Yoruba lle Ifa Aye, 2019, s/p).

Este fragmento da cuenta de la relaciéon que existe entre el religioso, su
trabajo y los servicios que ofrece, y el cobro de un derecho. “Vosotros tenéis que en
ensenar a la gente que, pagar por el bien que se recibe [...]". Segun el relato, en un
momento de la historia (mitica) de los yorubas, el servicio que brindaban era
gratuito. Vivian a expensas de la buena voluntad, de la “caridad” de a quienes
ayudaban. Pero estos pronto olvidaban ser agradecidos y los babalawos morian de
inanicion. Aqui fue cuando Orunmila; divinidad de sabiduria y la adivinacion, oraculo
supremo y mitico benefactor de la humanidad, dio la instruccién a sus hijos de que
debian cobrar un derecho.

Resulta también interesante como en este relato se emplea la acepcion
“‘mercaderia” para referirse al conocimiento; a la praxis religiosa con la que se
ayudaba a los otros. Convirtiéndola asi en una praxis laboral-religiosa, pues, si bien
se afirma en el relato que “lo que obtienen [quienes acuden en auxilio del religioso
y los orishas] no puede ser valorado materialmente [...], no puede pagar el
verdadero valor que tiene esto en sus vidas”, tendra el babalawo que ser

‘recompensado materialmente”.

Recordemos pues que, en un principio, en la Cuba anterior a su apertura
turistica y la transnacionalizacién religiosa que devino de esta, muchos de los
religiosos cobraban en especie. En los tiempos en que se veneraba EI Monte como
lugar donde habitan los orishas; lugar donde manaba no sélo el conocimiento, sino
lo esencial para que el religioso pudiera vivir en paz, el derecho se media a partir
de lo que por derecho le corresponde al orisha, sumado a lo necesario para vivir
para el practicante.

Hoy dia, este derecho ha sido transformado y amoldado. El peso del
capitalismo cobr6 factura en la practica y paso6 a ser un trabajo que, si bien no es de
caracter clasico, como ya hemos dicho anteriormente, si conlleva una remuneracién

econdmica que permita conformar un capital propio para el religioso.
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Existe otro relato que narra de manera similar (igualmente apoyado del relato
mitico de Orunmila) el principio del cobro del derecho. Este relato afade a lo ya

antes dicho, que:

‘Cada babalawo debera exigir siempre el "derecho de Orisa” o contrapartida
material, previa o posteriormente a la consumacion de su trabajo. Y, dejara
claro con cada cual, que el pago de esos derechos, en ningin momento
significard que se ha comprado el favor de los Orisas o ancestros. El abono
de los mencionados derechos siempre sera una representacion simbdlica del
espiritu de sacrificio de la persona que solicite vuestros servicios, pero a
nosotros nos correspondera siempre la ultima palabra, con respecto a si
concedemos o no, el favor solicitado, solamente después de haber valorado
si esa persona ha hecho lo suficiente para merecer nuestra ayuda’.

‘Los hombres deben dedicar sus vidas a labrar la madera, a cultivar
los campos, a cazar, a pescar, a curar enfermos, a ensefar a los nifos,
a cuidar los animales, a las labores artisticas, a extraer las riquezas
naturales...pero también hay quienes tienen la sagrada misién de
servir de intermediarios entre los hombres y sus dioses, dedicando su
tiempo y su vida a tan noble y encomiable labor...jy por ello tienen
tanto derecho a recibir lo mismo que los demas!. La labor de ustedes,
es una labor tan socialmente importante como cualquier otra, y por ello
deben recibir lo necesario para vivir dignamente entre sus semejantes.
Por tanto, si la gente no es capaz de reconocer en toda su magnitud
el valor de vuestro trabajo, entonces que a partir de ahora aprendan
que la caridad hay que merecerla, que ésta requiere accion y trabajo,
que por ello también tiene un precio, y que a quienes son aptos por
sus consagraciones y Asé para tramitarla -vosotros-, también tendran
que pagarles, en su justa medida, por su trabajo". "Por lo dicho,

decreto que...”’

‘No habra accién vuestra, ni nuestra, que quede libre de
derechos, excepto cuando previamente nosotros dispongamos
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lo contrario. Ello significa que, la caridad y su justa
administracion sera cuestién exclusiva de vuestros Orisas, y en
ningin momento de alguno de vosotros. Si una persona, por
sus actitudes en vidas pasadas o en la presente, merece ser
premiada con una caridad, librandola de derechos, sera
exclusivamente un asunto a determinar por nosotros, vuestros

Orisas...” (El derecho dentro de la religién yoruba, s.f.)

En este relato de caracter mas bien popular, se profundiza ain mas en el
origen del derecho y su correlaciéon con la praxis laboral-religiosa. Se enuncia con
claridad que, si bien es el orisha quien determina el derecho, este debe en principio
justo y suficiente para vivir dignamente. Se enuncia también que el pago de este no
garantiza el benepléacito del consultante, pues esto lo designan los orishas mismos.
Por el contrario, este pago es “una representacion simbdlica del espiritu de sacrificio
de la persona que solicita el servicio”. Es decir, debe ser entregado de buena fe,

MAas no es una garantia de que lo que se pregunte o solicite se cumpla.

Destaca igualmente el uso recurrente de acepciones como trabajo, labor,
pago o paga, servicio y valor (del trabajo). Se infiere, pues, que el pago del derecho
es un decreto que debe ser cumplido. Asimismo, el relato sirve también como
parteaguas para la praxis laboral-religiosa, pues marca una linea entre el antes y el
después. “A partir del momento en que el mensaje de Orunmila fue recibido por los
sacerdotes los mecanismos de la praxis reconfiguraron sus légicas, integrando la
naturaleza mercantil de la practica. Asi pues, la gente acepté y se adaptd

”m

rapidamente al ‘derecho™ (El derecho dentro de la religion yoruba, s.f.).

Para nuestros colaboradores la naturaleza del derecho es inherente a la
practica misma. El cobrar los servicios, insumos y productos con caracteristicas
simbdlico-magico-religiosas que ofrecen, es lo mas natural para el practicante que
tiene ya cierta trayectoria en la praxis religiosa. Esto, como hemos dicho
enfaticamente en otros apartados, forma parte sustancial de lo que nosotros
denominados praxis laboral-religiosa cotidiana.
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Ernesto, por ejemplo, hace evidente en su discurso la inherencia de este
mecanismo de cobro en la practica. Como ya sabemos, €l mismo tuvo a su cargo
un centro religioso donde no sélo dirigia una pequefia comunidad, sino que atendia
a quienes buscaran consultarse, realizaba ebbds y demas rituales, asi como
también realizaba prendas para sus ahijados, por lo que este centro religioso era, si
lo planteamos en su sentido laboral, un negocio muy lucrativo. El mismo dice al

respecto:

yo he mantenido a mi familia doce afos de esto [...] porque es un trabajo.
Dedicas tu tiempo las 24 horas del dia. ¢ Sabes lo que es atender a mas de
400 personas? te vuelves loco. Porque no falta la loca que te esta hablando:
“oiga que mi marido ya se fue; que mi marido no se band”. Es una cuestion
cotidiana, pero todos confunden y lamentablemente en México no tenemos
un culto al 100%, hacemos lo que queremos y I0 que nos venga en gana,
porque ademas nadie quiere soltar el poder (Ernesto, comunicacion personal,
25 de noviembre de 2020).

Recordemos por su retrato etnografico que Ernesto decidid cerrar su centro
religioso y dedicarse a su familia y al club de motociclistas al que pertenece
actualmente. Sin embargo, sabemos también que sigue haciendo trabajos
ocasionales y que sigue obteniendo beneficios de distinta indole de su practica.
Para Ernesto el trabajar la religion de manera tan intensa como lo narra, se convirtio
en una situacion que termind por generarle un desgaste tan fuerte que lo obligé a
retirarse. Sin embargo, no sin haber acumulado un capital significativo derivado de

su intensa actividad.

Como hemos visto, el cobro del derecho tiene muchas aristas. En principio,
el paso del tiempo y la predominancia del sistema capitalista han jugado en favor
de algunos cambios para este sistema de cobro. En el caso de Querétaro, nuestros
informantes dan testimonio de cédmo el derecho es fundamental en la vida del
religioso. Incluso es posible advertir cierta congruencia entre los rangos de precios
que manejan. Si bien existen factores — a veces objetivos; a veces subjetivos — que
incluyen en el precio final del trabajo realizado, este se encuentra generalmente
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asociado con los costos de los insumos, el costo de vida actual de acuerdo con la
zona geografica en que se habite y la propia subjetividad del religioso, siendo en
esta ultima donde se juegan factores como la afinidad con el consultante.

Para Jorge Isac, por ejemplo, el sistema adivinatorio Ifa y las consultas que
bajo este pueden llevarse a cabo, se encuentra en constante adaptacion al medio.
“Ifa ha evolucionado con el tiempo igual que todas las cosas|..] Ifa va al compas de
la vida moviéndose de esa manera y como se esté moviendo todo, se mueve I3, y
son los costos de las cosas, el mercado, dependen muchas cosas del mercado”

(Jorge, comunicacién personal, 8 de abril de 2021).

El derecho es una consecuencia del capitalismo, como se entrevé en el
relato. Se encuentra, por tanto, en constante cambio: se adapta al entorno
geografico y econémico en que el religioso habita. Puede ser incluso subijetivo,
pues, como dice German: “de derechos no hablo claro, porque cada casa tiene
diferentes derechos” (German, comunicacién personal, 11 de abril de 2021). Sin
embargo, lo que resulta evidente es que esto que se denomina derecho, es
fundamental cuando se habla de las practicas religiosas bajo una perspectiva
laboral.

Resulta tan importante el cobro del derecho, que incluso este puede ser
derivado hacia otras practicas. Azucena nos brinda un ejemplo de esto cuando
habla de su relacién con los concheros, pues cabe recordar que ella participa
también de estas practicas de religiosidad. “Antes yo era la que abria el camino y
llamaba a los muertos [concheros] con el atecocolli. [...] ya no [lo hago] porque no
me voy a gastar mi energia porque ni me pagan [...] me desgastan mucho y no me
pagan, y yo ya estoy para que me paguen (Azucena, comunicacion personal, 31 de
noviembre de 2015).

El relato de Azucena continua: “yo te voy a hacer un bien, si, y te voy a dar
de la magia que dios me dio, y te voy a salvar, si, pero me tienes que dar un derecho
porque si no yo me atraso” (Azucena, comunicacién personal, 31 de noviembre de
2015). Resulta interesante como a partir de una narrativa que en principio relata su

vinculo con los concheros y el inicio de una relacion laboral-religiosa desfavorable,
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pues se negaban a pagarle por sus servicios, da pie a contarnos un punto sustancial
de su propia praxis laboral-religiosa cotidiana: “me tienes que dar un derecho porque

si no yo me atraso”.

La idea del derecho se encuentra tan arraigada en la mente del religioso que
ya tiene cierta formacion inicial, que resulta inseparable de la praxis religiosa. Para
Azucena, por ejemplo, la ausencia o carencia del derecho implica que “se atrase”.
Con esto se refiere a que parte del camino del religioso implica avanzar en la
religién; avanzar en su conocimiento de esta; y, por supuesto, avanzar en el cultivo
de su vinculo con los orishas y muertos, que se corresponde con el derecho, pues,
recordemos, este es su designio y en principio se les presenta a ellos.

Para Mario, que resulta ser ademas el mas joven de nuestros colaboradores,
el derecho es también algo inherente a la practica misma, siempre y cuando este
sea justo, pues considera que existen religiosos que se aprovechan del padecer del
consultante y usan el derecho como herramienta para “vivir de la religion”,
refiriéndose a que abusan de la gente. Lo que Jorge denomina charlataneria, por
decirlo en otras palabras. “No estoy en contradiccion de las personas que vivieron
de la religion, pero hay formas de cémo cobrar un derecho justo para que esas
personas puedan realmente resolver su problema” (Mario, comunicacion personal,
12 de abril de 2021).

Cabe recordar que el mercado religioso es un espacio fértil, siendo constante
irrigado por la flexibilidad en la ejecucion de las practicas religiosas. Recordando las
palabras al respecto de Juérez (2019): una de las razones por las que la santeria

(.
242). Es en este sentido que el derecho constituye el punto de capitalizacién de la

se muestra fértil es que contiene en efecto ‘practicas y simbolos transportables

practica, pues articula una légica mercantil y de trabajo para las practicas religiosas
yoruba.

Como ya dijimos antes, las légicas religiosas en las tradiciones orisha se
adaptan a la perfeccién al modelo capitalista contemporaneo. Sumandonos al
planteamiento de Juarez (2019) al respecto, coincidimos en que “su circulacion
dentro de los espacios mercantiles (mercados, yerberias, industrias esotéricas,
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entre otros) no denota una oposicién a los valores del capitalismo, sino una

adaptacion a ellos que la catapultan” (p. 242).

Por otro lado, cabe resaltar que, si bien la charlataneria — como suelen
llamarlo dentro del medio — y el abuso por parte de algunos religiosos hacia sus
clientes-consultantes o hasta de sus ahijados suele ser comun, existe también una
sélida comunidad que se interesa por respetar el decreto de Orunmila y cobrar lo
que se considera un derecho justo.

5.4 Brujeria y obra

La brujeria, en principio, no puede (ni debe) ser reducida a la concepcion occidental
del término. En las tradiciones orisha, forma parte de un imaginario social indisoluble
de la praxis religiosa. El brujo es quien posee el poder de trabajar y obrar a través
del conocimiento tedrico-practico religioso. Desde los fundamentos de las
tradiciones, se percibe al practicante como intimamente ligado a sus ancestros y a
las divinidades, a la naturaleza y a la comunidad religiosa; “esto se expresa de
manera contundente en la creencia y en el decir-hacer que da vida a un asunto

factico: la brujeria” (Castro, 2011, p. 97).

Asimismo, las ideas de trabajo y brujeria resultan consustanciales en las
tradiciones orisha. “El trabajo y la brujeria abren la puerta a la enfermedad y a la
muerte, dramatica correlacibn en la que el sujeto aparece vinculado
indisolublemente a una realidad trascendente, a la naturaleza y a la comunidad”
(Castro, 2011, p. 90).

Si bien hablar de brujeria y obra resulta complejo, pues no hay un consenso
universal que diferencie la acepcion en virtud de su diferenciacion con otras
categorias empleadas por el comun de los practicantes, existen pautas que nos
permiten analizar algunos componentes esenciales de estas; al menos para el caso

de México. De esto hablaremos a continuacion.

En principio, es menester sefialar que existe una clara dicotomia en el

concepto. La brujeria es, en principio, una practica religiosa afro que puede (0 no)
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causar el mal en una persona. “Hacerle brujeria” a alguien, dentro del marco comun
denominador de las tradiciones orisha, implica buscar hacer un mal. Al menos en el
imaginario colectivo asi se concibe. Sin embargo, hablar de brujeria implica también
ser poseedor de un conocimiento claro y nitido de los principios te6ricos y practicos
de las religiones afro. Ya lo dijimos arriba en palabras de Castro (2011): “El trabajo

y la brujeria abren la puerta a la enfermedad y a la muerte [...]".

Entonces, se preguntara el lector, ;dénde esta la dicotomia en el concepto?
En principio, en la diferenciacién entre “Hacer brujeria” y “La brujeria” en tanto
concepto; lo primero implica poner en marcha una serie de acciones que conllevan
un maleficio para un tercero que no esta presente en la ejecucion. “La brujeria”, por
otro lado, hace alusibn —como ya vimos con Castro— a ser poseedor de un
conocimiento. El brujo o la bruja es quien posee un poder derivado de un saber

religioso, magico y ritual.

Es decir, “hacer brujeria” alude a una practica que bien puede relacionarse
alo que Juarez (2014) denomina “el imaginario demoniaco y la brujeria”, al respecto
de la religiéon yoruba; y “la brujeria”, por otro lado, implica el pacto tacito que se

adquiere con el conocimiento: el saber y el poder; la capacidad de hacer y deshacer.

A decir de nuestros informantes, la brujeria; que devine de la acepcion “brujo”
o “bruja”, es frecuentemente empleada en la terminologia coloquial religiosa en las
tradiciones orisha. Para Jorge, por ejemplo, esta conlleva una relacién intrinseca
con el sistema de adivinacion Ifa. Para él existe una relacién de esta acepcion con
los propios mandamientos yoruba, pues, segun cuenta, esta relacion deriva de la
religién catolica, quien buscaba estigmatizar las practicas entonces incomprendidas
de quienes practicaban las religiones orisha.

“La brujeria tal vez suena como una hechiceria, algo que es lo contrario a los
mandamientos que estan plasmados en el lka Fun, que dice que quien hace un mal
se lo hace a sus hijos y nietos, y que con maldad nada se arregla” (Jorge,
comunicacién personal, 8 de abril de 2021). Al respecto del /ka Fun, cabe senalar
que es parte de los mandamientos de If4, donde se sefalan algunos preceptos

clave:
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e EI Awo no debe hacer ceremonias o consagraciones de las que no tenga
el conocimiento.

e EI Awo no encamina a una persona por un camino falso.

e EI Awé nunca debe enganar a las personas.

e EI Awé no dice lo que no sabe.

e El Sacerdote no debe pretender hacerse el sabio cuando no lo es.

e EI Awé debe ser humilde y no debe ser egocéntrico.

e El Babalawo no debe ser falso ni mal intencionado.

e EI Awé no debe romper las prohibiciones y tabues.

e EI Awé debe mantener todos sus utensilios limpios.

e EI Awo debe mantener su llé (Casa) limpio.

e Los Babalawos deben respetar a los mas débiles, tratarlos bien y con
respeto.

e EI Awo debe respetar y tratar bien a los mayores.

e Los Sacerdotes deben respetar las leyes morales.

e EI Awé nunca traiciona a un amigo.

e EI Awé no debe revelar secretos.

e EI Awo respeta a los demas Awé (Osha e ifa, s. f.).

Jorge también da cuenta de la simetria en las acepciones: hechizo y embrujo,
para el religioso afro, pues devienen de un andamiaje linguistico sustrato de la
esclavitud vivida en sus origenes en Latinoamérica, asi como de la relacion que se
dio entre la religion yoruba a su llegada a El Caribe y el catolicismo hegemédnico
imperante en la época. De dicha relacién, por mencionar un ejemplo, es que
hablemos hoy dia de la santeria (al menos a nivel fundamental), pues se genero

una simbiosis entre orishas y santos cristianos para los practicantes yoruba.

Por supuesto, como ya dijimos antes, no existe un consenso en lo que
respecta al concepto brujeria. Si bien Jorge la senala como una acepcion que
deviene de una hibridacion religiosa, generada histéricamente bajo un esquema
peyorativo, pero que bien vale ahora para referirse a ciertas practicas religiosas,
otros religiosos como Mario la conciben; si bien como parte de las practicas posible
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de realizar desde las tradiciones orisha, como algo maligno: “la brujeria siempre es
algo mas maligno, que es para dafiar o hacerle perjuicios a una persona” (Mario,

comunicacién personal, 12 de abril de 2021).

Para Mario, una contraparte de la brujeria que, cabe sefnalar, conforma parte
del repertorio de trabajos realizables por el religioso, son los ebbds, pues, en sus
palabras “son trabajos que se hacen para limpiar la astralidad de la persona” (Mario,
comunicacién personal, 12 de abril de 2021). Como ya sabemos, el ebbd es, por
definicion, sacrificio. Esto implica realizar una o varias ceremonias con la finalidad
de ofrendar, sacrificar o purificar, buscando asi la bendicion, sanacién o alivio de los
orisha.

Los ebbds destacan, pues, por su caracter ritual. Pueden ser limpiezas o
practicas propiciatorias. Pueden ser simples o complejas, segun el designio del
orisha emitido a través de la consulta. Lo importante aqui, al menos en el sentido
del enfoque que buscamos abordar, es que son, tanto en el sentido religioso como
en el practico, trabajo. Implican un conocimiento tedrico-practico, una serie de
insumos materiales e inmateriales, asi como tiempo y esfuerzo para su realizacion.
No son distintos, en este sentido, de producir, por ejemplo, una artesania; realizar

una terapia fisica; o prestar un servicio religioso cristiano: un bautismo, por ejemplo.

Retomando la discusién en torno a la acepcion brujeria, destacan también
los matices que esta pueda cobrar en funcién del sexo. Hemos visto que, para Mario
y Jorge, si bien se aprecian mas o menos matizados, cobran sentido en funcién de
la practica. En ambos casos, sus referencias se remiten a una perspectiva histérica
que ha identificado a los brujos como seres poderosos: asi sin mas. Por el contrario,
la idea de la bruja desde la perspectiva occidental del término cobra otro sentido
(Pritchard, 1976; Ginzburg, 1991) que no abordaremos aqui. Incluso en México
(Lopez Austin, 1967; Somohano, 2013) existen estigmas al emplear dicha categoria
sin tener cuidado al respecto.

De ahi que resulte esperanzador (al menos en cierto sentido) el sentido que
Azucena da a la acepcién de bruja. Para ella, en principio, resulta indistinto hablar
de brujos o brujas, pues ambos se destacan por el mismo signo: brujo o bruja “es el
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que trabaja con los muertos. Vamos a hacer brujeria. Yo soy bruja. Cazuela de
bruja. Habla de muertos. Dicen que el santo es para venerar, pero el santo también
es para limpiar y pulir’ (Azucena, comunicacion personal, 26 de septiembre de
2015).

El énfasis de las lineas expuestas en el parrafo anterior recae en la
identificacion con la acepcion. Recordando los resultados de la investigacion llevada
a cabo en 2015 y 2016 (Fernandez, 2016), para Azucena ser bruja implica ser
poderosa; tener poder; ser reconocida como alguien con poder. Y esto no ha
cambiado, incluso en la actualidad el discurso —al menos en este sentido— se
mantiene: “nosotros no somos normales, somos seres de luz que venimos ayudar
a la humanidad en esta transicién que viene” (Azucena, comunicacion personal, 24
de mayo de 2021).

Recordando lo comentado por Juarez (2019) respecto a la heterogeneidad
de interpretaciones respecto a la practica religiosa orisha a lo largo del continente
americano; “diversas etnografias sobre la tradicion orisha en el continente
americano demuestran que las interpretaciones varian cuando cruza las fronteras
socioculturales y simbdlicas [...] la afiliacion a ciertas tradiciones se capitaliza de
diversos modos” (p. 19). Coincidimos en que el uso, afinidad y/o rechazo hacia el
concepto de brujeria es igualmente heterogéneo.

La brujeria conlleva una carga simbdlica de gran peso. Desde sus origenes,
‘cuando los griegos y los romanos paganos la asociaron a las pequenas
comunidades cristianas del Imperio” (Cohn, 1975, p. 12), pasando por su vinculacién
con el concepto de paganismo, concebido en los Xlll y XIV y atribuido “en parte a
San Tomas de Aquino, en parte al papa Juan XXIl y en parte a Nicolas Eymeric con
su guia para inquisidores” (Cohn, 1975, p. 13). Mismo que contribuyé a la
construccién de la nocién clasica de brujeria que hoy dia conocemos a partir de la
literatura y el cine. Hasta su mas reciente vinculacién con practicas religiosas de
poblaciones minoritarias que nos resulten ajenas a los valores y preceptos cristiano-
occidentales hegemoénicos.
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Como nos dejan ver las narrativas de nuestros informantes y el amplio
paralelismo con las investigaciones documentadas y recuperadas para esta tesis, y
aunque la brujeria en tanto acepcidén coloquial sigue presentando una carga
negativa en la comunidad religiosa orisha, el ser brujo/a ya no puede ni debe ser
concebida unicamente bajo esta nocion reduccionista. En palabras (satiricas, por
supuesto) de Juarez (2019) refiriéndose a las tradiciones orisha cubanas: “ya no se
trata de los negros brujos y salvajes de principios del siglo XX, sino de los cubanos

que comparten un legado africano en su historia y cultura” (p. 80).

5.5 Habitar la religion

A este punto, hemos visto que el trabajo religioso no puede ser reducido a un
espacio ni a una representacion ideoldgica. Hemos visto también que las tradiciones
orishas destacan por su presencia transnacional y que, a diferencias de las grandes
religiones, pueden presentar variaciones en funcion de interpretaciones regionales,
gremiales o incluso personales. De ahi es que podamos arguir que los “imaginarios
espaciales” (Di Méo, 1999) juegan un rol importante en la forma en que se realiza

la practica religiosa en funcién de cada contexto.

Claude Reffestin (1986) ya intuia desde los estudios de la geografia humana,
la relevancia de observar los reordenamientos del espacio no sé6lo en funcién del
territorio geogréfico, sino en conjunto con los signos culturales que caracterizan a
una poblacién o grupo social, asi como su proceso natural (cultural) de articulacion
e hibridacién con otros, constituyendo lo que él llamd “ecogénesis territorial”. A decir
de esto, las tradiciones orisha hacen eco por sus procesos de transculturacion.

Siendo estos evidentes —pero no exclusivos— en el territorio nacional.

Los practicantes de las tradiciones orisha, por su parte, acondicionan con el
pasar del tiempo un espacio que resulte afable con sus necesidades practicas y
simbdlicas: “le damos un espacio a todos los santos” (German, comunicacion
personal, 20 de noviembre de 2021), dice German respecto al cuarto que destina
en su domicilio para que moren sus orishas (de interior).
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Como podemos observar, estos espacios se constituyen bajo una logica
funcional, que permite convertir a las representaciones fisicas de los orishas y
muertos que juegan al menos tres roles previamente definidos. El primero permite
instaurar un valorar patrimonial-religioso, que contribuye a fortalecer un sentimiento
de identidad con la o las tradiciones. El segundo busca articular el espacio mitico y
el ritual, buscando construir un territorio que permita brindar la experiencia de
habitar la tradicién; posiblemente en un sentido que rebaza lo metaférico. Y, por
ultimo, estas representaciones y el territorio que permiten construir en concreto
figuran como una representacién de estatus simbdlico, magico y religioso, que bien
puede enlazarse con la busqueda de fundar o fortalecer una identidad colectiva con
otros adeptos de las tradiciones, aunque también puede traslucir como la
construccién de espacio con alta carga simbdlica que pretende dotar de eficacia a

sus practicas ante quienes no participan de los principios religiosos.

El territorio, en el sentido arriba mencionado, pertenece al plano de la
representacioén social, pues, como ya vimos, se manifiesta en virtud de la alianza
entre lo material y lo simbdlico. De ahi que estemos de acuerdo con la propuesta de
Di Méo (1999) sobre entender el territorio en su caracter multidimensional a la luz

de tres 6rdenes:

En primer lugar, se inscribe en el orden de la materialidad [...] En segundo
lugar, tiene que ver con la psyché individual. [...] la territorialidad se identifica,
en parte, con una relacion a priori, emocional y presocial del hombre con la
tierra. En tercer lugar, participa del orden de las representaciones colectivas,
sociales y culturales (Di Méo, 1999, p. 3).

A decir de esto, y apuntando también la reflexion que acompana los tres
ordenes que precisa Di Méo, concordamos también en que existe un incremento en
el grado de abstraccion que representa hoy dia —méas aun hoy que cuando Di Méo
lo sefalaba) hablar del territorio y la territorialidad. La virtualidad ha venido a

cambiar las reglas del juego. Sin embargo, no profundizaremos aqui en esto.

La religién, y particularmente las de tradicion orisha, tienen por naturaleza
propia inculcar los “intercambios interindividuales multiples” (Di Méo, 1999), aunque
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no siempre estos resultan en tendencia dentro de la geografia religiosa en que se
gestan. Los espacios de vida y sociales no siempre marchan en sintonia. “Cada
individuo, confrontado a las exigencias de lo cotidiano (inscritas en su “ciclo de
vida”), se desplaza y practica el espacio de manera repetitiva y automatica” (Di Méo,
1999, p. 6). Y, sin embargo, no podemos coincidir con Di Méo en que la corporalidad
del ser humano resuene como una frontera que limita su capacidad de accién y

percepcion.

El espacio de lo simbdlico —particularmente el que se gesta en religiones
como las que tenemos sobre la mesa— se ve enriquecido con estimulos que oscilan
desde la variedad religiosa de —o afin a— las tradiciones orisha; hasta la nutrida
diversidad de formas en que estas se practican. De ahi que podamos hablar de una
praxis laboral-religiosa cotidiana.

Esta praxis laboral-religiosa cotidiana se gesta y se gestiona bajo ciertos
preceptos elegidos por el religioso como canénicos, en virtud de su 0 sus
consagraciones religiosas. Se construyen ciertos habitos derivados de la confianza
generada con sus orishas y/o muertos; con sus cohabitantes: con los orishas que
habitan EI Monte, por ejemplo, pero que también habitan su espacio doméstico a

partir de sus representaciones simbdlicas.

Estas representaciones se tornan comparneros domiciliares. Ambos habitan
un espacio que es triplemente concebido:

e Es domésticos, pues toda practica cotidiana se gesta y se gestiona en ese
espacio;

e Esreligioso; en este habita lo sagrado; los dioses y muertos. Es donde se
rinde culto y se realizan rituales.

e Es laboral, pues es donde se presta el servicio de adivinacién, ebbds y
demds practicas religiosas comerciables. Es también donde se cobra el
derecho y donde se distribuye y administran los recursos que daran
sustento a las practicas religiosas cotidianas, asi como a las necesidades
domeésticas.
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La ausencia del monte como aquel espacio donde habita todo aquello que el
practicante necesita, se evoca y manifiesta a partir de esta triple representacion del
espacio habitacién. Al no haber un monte como en la Cuba ancestral, donde, como
menciond otrora tiempo Lydia Cabrera (2009), “habitan, como en las selvas de
Africa, las mismas divinidades ancestrales, los espiritus poderosos que todavia hoy,
igual que en los dias de la trata, mas teme y venera, y de cuya hostilidad o
benevolencia siguen dependiendo sus éxitos o sus fracasos” (p. 19). Al no haber
dicho espacio sagrado, el religioso trasnancional opté por construirse uno propio.
En miniatura, quiza, pero donde habiten sus orishas y muertos. Donde llevar a cabo
sus rituales, pero también donde habitar €l mismo. Donde, incluso, trabajar la

religion.
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CAPITUL VI
FACEBOOK Y LAS RELIGIONES DE TRADICION
ORISHA EN QUERETARO. UN MERCADO EN

CONSTRUCCION
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Ya hemos dicho que la aproximacion a un objeto de estudio desde la etnografia
implica, generalmente, la presencia in situ del investigador. Sin embargo,
actualmente esta premisa ha resultado insuficiente para explorar fenébmenos de
diversas indoles: por un lado, debido a la limitacién de tiempo y capacidad de
desplazamiento de los investigadores?*®; y por el otro, a raiz de la necesidad de
explorar nuevas alternativas metodolégicas que permitan ampliar la mirada del

investigador sobre su objeto de estudio.

En la actualidad, las tradiciones orishas*’ y quienes se consideran afines a
estas han ampliado sus horizontes mas alla del espacio fisico de los templos y
centros de reunion, reconociendo en internet, y particularmente en las redes socio-
digitales, un espacio de convergencia y sociabilidad religiosa con otros practicantes
y personas interesadas en estas religiones. Este suceso ha sido catalogado por
investigadores como Sbardelotto (2014), quien lo describe como un proceso de
“mediatizacion digital de la religion, fendmeno socio-comunicacional en que se sitda

la actual reconstruccioén de lo religioso” (p. 151).

Es en este sentido que presentar una aproximacién al fenédmeno religioso
orisha, a través de una etnografia virtual, resuena como una alternativa que nos
permite explorar los ambientes socio-digitales en que se desenvuelven practicantes
y consultantes. Bajo este criterio, esta exploracién permite identificar y matizar la

existencia de numerosos sentidos de lo religioso en circulacion.

Dicho de otro modo, la exploracion de entornos virtuales permite
aproximarnos a una comprension mas extendida sobre las préacticas
contextualizadas de diversos actores sociales importantes para el medio religioso

actual, asi como a las condiciones locales y procesos globales (Grillos, 2019) que

46 A la sombra de la pandemia desatada por el virus SARS COV 2 y las subsecuentes normas de
seguridad para la investigacion que se presentaron acompasadas a este, se exacerban mas que
nunca las limitaciones de la investigacion en campo de manera fisica, por lo que se recurre a modelos
que permitan integrar acercamientos de otra indole, ampliando el margen de posibilidad de una
investigacién a través de nuevas y no tan nuevas herramientas, siendo la etnografia virtual una de
estas.

47 Asi como muchas otras religiones, tales como la catélica (Sbardelotto, 2014).
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permitan ampliar las miras y sembrar redes de exploracion sobre el fenédmeno

religioso orisha.

Ahora bien, el primer paso que se realizd para esta investigacion etnografica
virtual consistié en ubicar dentro de la red social Facebook los espacios especificos
de sociabilidad y convergencia religiosa, situacidon que, subsecuentemente, nos
llevd a identificar varios grupos publicos y privados abocados a las distintas y muy
diversas formas de practicar la religién en las tradiciones orishas.

Dentro de los que se identificaron como de habla hispana con mayor cantidad

de participantes, encontramos grupos como:

e Palo Monte; creado en 2014 con sede y administracién en Cuba y Estados
Unidos de América y con una cantidad de miembros que ronda los cincuenta
y tres mil trescientos, distribuidos mayoritariamente por Cuba, Estados
Unidos de América y México.

e Nkisi Malongo; creado en 2012 y con sede y administracién en Cuba y México
y con una cantidad de miembros que ronda los veintinueve mil novecientos,
distribuidos principalmente en México.

e Santeria, Patakies y mas; creado en 2019 y con sede y administracion en
CDMX, México y con una cantidad de miembros que ronda los treinta y dos
mil ochocientos, distribuidos principalmente en México.

e Palo Mayombe en México; creado en 2018 y con sede y administracion en
CDMX, México y con una cantidad de miembros que ronda los diez mil
doscientos, distribuidos principalmente en la Ciudad de México y el resto del
pais.

e Hijos de la Osha; creado en 2018 y con sede y administracién en México y
con una cantidad de miembros que ronda cincuenta y tres mil cuatrocientos,
distribuidos principalmente por México, Estados Unidos de América y Cuba.

Asimismo, se encontraron algunos otros grupos con densidad poblacional
similar, pero cuya sede y participacion se encuentra mas activa por habitantes de
Estados Unidos de América (EUA), tales como el grupo Orisha World (creada en

157



2016); que cuenta con alrededor de ciento treinta y siete mil seiscientos miembros,

y Nkisi Malogo, con alrededor de veintinueve mil novecientos miembros, entre otros.

Dentro de las actividades realizadas en torno a esta exploracion etnografica
virtual, se realiz6 un sondeo para conocer la opinién de los miembros de grupos
asociados con las tradiciones orishas y seleccionados con base en la participacion
de sus miembros, asi como la procedencia mayoritariamente mexicana de estos. A

razén de esto, se planted la siguiente pregunta:
— Consideran que la brujeria es:

Para la cual se propusieron como base —ya que, dada la modalidad del sondeo, se
podia integrar mas respuestas a las ya establecidas— tres posibles respuestas:

— Neutral (depende de quién la use y para qué).
— Buena (forma parte de los principios de la religion).

— Mala (es ajena a los principios de la religion). El sondeo fue respondido
exitosamente por 376 miembros de 6 grupos de facebook asociados con las
practicas yoruba, palo monte, palo mayombe, santeria y regla osha,
obteniendo los siguientes resultados:

1%

e .

Consideran que la brujeria es:

'

® Neutral (depende de quién la
use y para qué).

® Buena (forma parte de los
principios de la religion)

Mala (es ajena a los principios
de la religion).

(Anadido por un participante) El
manejo de energia es algo que
todos deberiamos saber

Gréfica de sondeo 1 (Realizado el 23 de octubre de 2020)
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Como es posible observar en la grafica (sondeo 1), existe una amplia
identificacion con el uso de la categoria “brujeria” en tanto practica de caracter
neutral, asociada con las religiones orishas. Cabe destacar que, si bien los grupos
que se tomaron en consideracidon para este ejercicio son de caracter heterogéneo,
se eligieron debido a que son los que, habiendo observado las listas de miembros,
comparten la mayor cantidad entre si. Asimismo, son grupos cuyos miembros
muestran intereses y opiniones compartidas, y cuyos simbolos y significados son,

como minimo, afines entre si.

Otro de los aspectos resultantes de este ejercicio aproximativo, fue el debate
que se suscitd en los comentarios por parte de algunos miembros. Entre los mas
notorios, encontramos una controversia sobre el concepto de brujeria, habiendo
quienes la denominaban una practica intrinseca a las religiones orisha mas alla de
su naturaleza buena o mala, asi como quienes la tachaban de ser un uso de
energias negativas cuya finalidad recae unicamente en hacer dafo a otros,
buscando a la vez persuadir de que esta en contra de los principios de su religién o

practica (llustracion 1).

” Marina Palma =
Las religiones se hace brujeria de acuerdo a lo que se
necesite sea bueno o malo

e Tata Ngo Mundele 64
La brujeria es un término despectivo gue hoy usan con

” Jorge Isac More 0’

Esta en contra de los principios Yoruba

Los Yoruba trabajan a traves del sacncio a las deidades
para obtener Beneficios de hijos

esposas trabajo,dineroetc

Se realizan medicinas Yorubas, Talismanes para
proteccion, suertes etc,Ebo(Sacrificio)para vencer
enemigos,librarse de problemas judiciales,quitarse
energias negativas,etc

Banos lustrales con energias de la naturaleza como las
plantas.iabones preparados etc

llustracion 1 Comentarios del sondeo
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Algo que resulta interesante de la ilustracion 1, es que quienes comentan
muestran insignias distintivas de los grupos de Facebook. La primera (1) la
encontramos en el comentario de Marina y demuestra que ella es una “generadora
de conversacion” en las publicaciones del grupo. Es decir, una persona que suele
pronunciarse con bastante frecuencia a través de comentario a publicaciones de
otros. La segunda (2) de Tata Ngo, muestra su condicion de “creador de contenido
visual”, es decir, caracteriza a personas que publican imagenes de cualquier tipo de
manera recurrente en los grupos. Por ultimo, encontramos la insignia de Jorge Isac

(3), que lo evidencia como “administrador” ese grupo de Facebook.

Los comentarios recuperados de este ejercicio (llustracion 1), dan muestra
también de dos aspectos mas: la participacién [activa] de uno de los miembros clave
en Querétaro: Jorge Isac More (de quien hablaremos mas adelante), quien se
muestra inconforme con la categoria de brujeria como asociada a las practicas
religiosas yoruba, dando una relacion sobre lo que, para él, constituye parte
sustancial de la practica religiosa, tales como el sacrificio a las deidades (orishas)
para obtener beneficios. Asimismo, hace evidente otro aspecto relevante para

investigacion, que es precisamente la identificacién de su practica como un trabajo.
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6.1 Religion, trabajo y comercio virtual

Para el caso particular de Querétaro, se encontraron dos grupos: “Yoruba
Querétaro”; creada el 28 de mayo del 2020, y “Religion, Cultura y Tradiciéon Yoruba
en Querétaro™?8; creada el 27 de febrero del 2021. El primero con 286 miembros y
el segundo con 71 miembros, siendo ambos de caracter privado y estando limitado
su acceso por dos referentes de la tradicidén yoruba en Querétaro: Jorge Isac More;
sacerdote de Ifa y Orishas, para el ultimo, y Oladeyi Ifa, que es el seudénimo que

emplea la administradora del primer grupo mencionado.

Yoruba Queretaro

| "—-——l Oladeyi Ifa
"@ © Administrador - 22 de agosto - @

Quieres saber como atender a tus orisas? Quieres aprender mas sobre
la religion yoruba?

Te invitamos a nuestra casa de estudio!

Muestras sesiones estan dirigidas a publico en general, desde
babalawos hasta Aleyos o personas no iniciadas en la religion!
2Que es la religion yoruba

ccomo propiciar a los orisas para obtener salud, trabajo, bienestar
etc.

“Jlos odu mayores y menores y donde nace

c©2Clases de iré

“20du y sus refranes

Lo que significa cada odu.

“JEbos de cada odu y tipos de ebos.

Para mayor informacion:
<) Escribenos via inbox
SoMandanos WhatsApp al 4424373860

#habalawoqueretaro #ifagueretaro #yorubaqueretaro #Fyoruba
#habalawo #ifa #osha #santeria #queretaro #oshaqueretaro
#santeriaqueretaro

llustracién 2 Oladayi Ifa (Yoruba Querétaro, 2020)

48 En febrero del 2021 cambié su nombre por “RELIGION, CULTURA Y TRADICION YORUBA EN
MIAMI FLORIDA”. Si bien conserva a sus miembros originales, percibié un aumento considerable,
alcanzando al 23 de mayo un total de 116 miembros registrados.
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Empezando por el grupo Yoruba Querétaro, encontramos que la mayoria de
las publicaciones corresponden a Oladeyi Ifa, quien se encarga no sélo de transmitir
mensajes relacionados con la religion y tradiciones yoruba, sino de invitar a los
miembros a participar de su casa de estudio, brindando informacién sobre algunos
de los topicos de ensefianza que se puede adquirir en dicho lugar (llustracién 2 y
3).

Asimismo, otro tema recurrente que podemos observar en las publicaciones
de Oladeyi Ifa es la venta de insumos para la realizacion de rituales, tales como
animales de granja, aceites especiales, tabaco o puros, jabones, etc. En este
sentido, estos la venta de estos elementos funge no sbélo como una ruta de
comercio, sino como una via para establecer el didlogo con religiosos de otras areas
del estado o del pais, asi como personas interesadas en las practicas religiosas

yoruba para distintos propoésitos.
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B Yoruba Queretaro

Z_I Oladeyi Ifa

! "@ © Administrador - 3 de julio . @

Venta animales de granja como gallo cantones, gallinas, palomas,
Glineas y pollones.

*Obi abata

Epo [ aceite de palma, manteca de corojo )
Orogbo (nuez de cola amarga )
efunicascarilla)

tabaco ( puros }

ose dudu ( jabén negro africano) etc.

Es SOBRE PEDIDO

Hago el pedido hoy VIERNES para entregar el dia lunes!!|
Haz tu pedido via inbox o al 4424378860

llustracion 3 Oladeyi Ifa 2 (Yoruba Querétaro, 2020)

En cuanto a la constancia de las publicaciones, es posible observar una
disminucidén sustancial a partir de inicios del mes de agosto, siendo la dltima
publicacién visible una del 22 de agosto (llustracién 2). Asimismo, la retrospectiva
muestra un decremento constante a partir abril del aino en curso, donde se
presentan alrededor de 2 a 3 publicaciones por mes, con una respuesta a estas

también en disminucioén.
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En lo que respecta al grupo Religion, Cultura y Tradicion Yoruba en
Querétaro, pese a albergar una cantidad significativamente menor de miembros,
presenta una actividad constante promovida principalmente por el administrador del
grupo: Jorge Isac More, quien, a diferencia Oladeyi Ifa, se aboca mas a compartir
noticias y comunicados respectos a la tradicion yoruba — particularmente de la
denominada Region Yoruba*®, en Africa —.

A este respecto, dentro de lo mas destacado podemos encontrar un post
donde celebra los casi 50 afos en el trono de Alaafin Oba Odeyami Ill, quien funge
como emperador de Yorubaland (llustracién 4), asi como otros tantos donde se
resentan noticias destacadas sobre representantes de la religién en Africa. En
lo que respecta a Jorge Isac, tuvimos la oportunidad de establecer comunicacion
personal con él, donde expres6 su origen cubano y su envestidura como sacerdote
4 y Orisas Yoruba, confirmando también su actual residencia en Querétaro y su
apertura a nutrir esta investigacion en todo lo que le fuera posible®.

Entre lo mas destacado, también cont6 respecto a su trayectoria actual,
afirmando ser estudiante en la “Universidad de Ifa y Orisas Yoruba, guiado por el
Vocero Mundial de Ifa Wande Abimbola” (J. I. More, comunicacién personal, 19 de
octubre 2020), a través de la modalidad en linea que ofrece dicho centro de
estudios. Asimismo, constaté que domina la lengua yoruba y que dichos cursos los

realiza en esta.

De manera subsecuente, comentd que, actualmente, su mision es “llevar el
mensaje de nuestras tradiciones correctamente al mundo” (J. I. More, comunicacion
personal, 19 de octubre 2020). Asimismo, comentd que realiza adivinaciones, Ebo
[Ebbd], medicina yoruba, iniciaciones e imparte clases de la lengua yoruba en un
nivel basico.

49 También denominada Yorubaland.

50 Cabe aclarar que se le informé que esta investigacion versa en torno a la realizaciéon de un
doctorado y que el interés radicaba en conocer tanto la practica como el trabajo y consumo que giran
en torno a las religiones orishas.
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' Jorge Isac More
Q Administrador . 4 de noviembre a las 17:07 . &

Alasfia
Celebrando a Alaafin Oba Adeyemi lll a los 50 afios en el trono del
unico Emperador en Yorubaland (desde la tierra Nupe en el estado de
Miger, hasta Cotonou, Dahomey, Atakpame) |ku Baba Yeye, el 14 de
enero de 2027 aungue los primeros 20 afios fueron dificiles, pero en
este momento nos unimes a la familia gobernante Alowaolodu, Ayabas,
Principes y Princesas mientras el mundo espera enero para celebrar en
los tiempos contemparaneos, el inico Alaafin de Oyo que cumple 50
afios en el trono en nuestra generacién. Todos estamos orando

contige y esperando la bondad de Dios mientras celebras 50 afos y
mas.

Felicitaciones de antemano excelencia
lku Baba Yeye Ogbo Atd coo

llustracion 4 Jorge Isac More (Religion, Cultura y Traidicion Yoruba
en Querétaro, 2020)

Cabe destacar que a través de este primer acercamiento fue él quien me
invité a unirme al grupo: Religion, Cultura y Tradicidon Yoruba en Querétaro, asi

como a otro llamado (Esin Ati Asa Yorubé) Asociacion cultural religiosa para las
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américas, que actualmente cuenta con 331 miembros y es igualmente administrado

por él, y donde replica los mismos posts que en el otro grupo ya mencionado.

En paralelo a este andlisis —y derivado también del apoyo de algunos
miembros de los grupos—, se realizaron hasta el momento 12 entrevistas que parten
del modelo de encuesta [preliminar] que se menciona en la ruta critica. A tal efecto,
se anticipa que todos los participantes; 7 hombres y 4 mujeres, mencionaron habitar
—algunos de forma no permanente o transitoria — en Querétaro y encontrarse en los

siguientes rangos de edad:

e 4 entre 35y 45 anos.
e 3entre 25y 35 anos.
e 2entre 45y 55 anos.
e 2entre 15y 25 anos.

1 con mas de 55 anos.

8 de ellos son oriundos de la Ciudad de México, 1 del Estado de México, 1 de
Hermosillo, Sonora, 1 de Puebla, Puebla y 1 mas de Villa Clara, Cuba. 9 de ellos
cuenta con estudios de licenciatura y el resto con preparatoria o escuela técnica. 6
son trabajadores independientes, 3 se consideran trabajadores “religiosos”, 2 son
estudiantes, 2 patrones o empresarios y sélo 1 se denominé como empleado, asi
como 1 mas como am@ de casa. Asimismo, en lo que respecta a datos generales,
3 declararon percibir entre 8 y 12 mil pesos como ingreso mensual, 3 entre 12y 16
mil, 3 mas entre 8 12 mil, 2 entre 1 y 4 mil y uno declaré percibir mas de 20 mil. Por
altimo, en lo que respecta a datos generales, 5 de los entrevistados declararon

haber vivido o viajado al extranjero.

Con respecto a su practica religiosa, 7 se declararon creyentes y practicantes
de la santeria, 6 de palo, 4 yoruba, 1 catélico y 1 de vudl, aunque
subsecuentemente 5 de estos se identificaron con la religion yoruba, 3 con el palo
monte, 3 con la santeria y 1 mas con otra no definida. Con respecto a los
entrevistados, se encontrd también que 5 tienen responsabilidades de liderazgo, 2
mas se consideraron a si mismos lideres, 1 simplemente se identific6 como
religioso, 3 declararon no ser lideres reconocidos y 1 menciond servir en algun nivel.
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En 6 de los casos, los sujetos se declararon mucho o al menos suficientemente
comprometidos con sus practicas religiosas, siendo Unicamente 1 sujeto el que
declararia estar poco comprometido. En este mismo orden, 3 mencionar dedicar
mas de 20 horas a la semana a sus practicas religiosas, 3 entre 10 y 15 horas, 1
entre 5y 10 horas y 5 menos de 5 horas.

En lo que respecta a su encuentro con estas religiones y sus practicas, 7
afirmaron que fue resultado de una busqueda personal, 2 por recomendacion y 3
mas no quisieron declarar la forma en que se introdujeron a estas. A este respecto,
4 sujetos asisten o celebran a diario o casi a diario servicios o0 ceremonias religiosas,
2 al menos una vez a la semana, 3 al menos una vez al mes y los otros 3 al menos
una vez al ano. Dichas ceremonias las llevan a cabo en su mayoria en sus propias
casas o en la casa de sus padrinos, mencionando Unicamente en un caso un recinto
en Querétaro, denominado Munanzo, asi como un par en la Ciudad de México.
Asimismo, cabe hacer notar que todos poseen altares personales en sus domicilios
dedicados a santos y/o a sus muertos, figuras que en las religiones orisha son
fundamentales para sus practicas religiosas personales o grupales.

Entre los beneficios mas destacados que mencionan tras su encuentro y
permanencia en las religiones orisha, destacan el conseguir estabilidad (econémica,
personal, laboral, de salud, espiritual etc.), asi como resolver situaciones que la vida
les ha presentado. Asimismo, 10 de los entrevistados declararon realizar algun tipo
en favor de alguien mas y a peticidn directa de esta persona, al menos una vez al

ano y, en algunos casos, hasta una vez a la semana o al mes.

Entre las practicas mas destacadas que declararon realizaron en favor de
estas personas, resuena la Obra, declarando también la mayoria que si existe una
retribucidon econdmica de por medio, que en la mayoria de los casos es econdémica.
A este respeto, también la gran mayoria declaré conocer gente que se dedica a
comerciar con estas y/u otras practicas religiosas, constatando también de forma
directa que si consideran este comercio de/con préacticas religiosas como un trabajo.
Otro dato interesante es que mas de la mitad de esta pequena muestra declar6 que
pertenece o ha pertenecido a alguna otra religion.
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6.1.1 Botanicas y distribuidores de productos y servicios para religiones afro en

Facebook

A lo largo de la ultima década, Facebook se ha posicionado como un espacio virtual
que permite y fomenta el libre comercio. Podemos encontrar practicamente
cualquier cosa —siempre y cuando sea legal y/o aceptada por las politicas de
privacidad de la red social- en venta dentro de esta red social. Los servicios, por
ejemplo, son una constante que se observa en grupos tematicos, donde las
personas se inscriben de manera autbnoma y con base en una eleccion tematica
mas o menos sefalada en las caracteristicas de cada grupo. Pasa igual con paginas
dentro de la red social, dedicadas exclusivamente a un negocio y/o comercio
particular, entendido este como una empresa de cualquier indole que busca

promocionar sus servicios y/o productos.

La red social denominada Facebook es tan basta y compleja, que incluso los
servicios de indole religiosa son invariablemente una alternativa de busqueda.
Podemos encontrar desde misas en linea —derivadas en buena medida por la actual
pandemia y sus subsecuentes restricciones—, hasta productos ad hoc de distintas
religiones. Si observamos detenidamente, incluso los algoritmos de esta red fungen
como catalizador para encontrar paginas y/o grupos relacionados con nuestras

tendencias de busqueda.

La brujeria y las practicas religiosas de origen afro no son la salvedad.
Podemos encontrar desde pronunciamientos de los altos 6rdenes de estas
religiones, hasta los productos y servicios mas basicos para cada practica; ritual o
convencional. Se encuentra también la mas nutrida informacién sobre lo que ofrece

cada religioso que busca promover sus servicios y/o productos.

Para nuestro caso en particular, se realizé una intensiva investigacion virtual
sobre lo que se ofrece a través Facebook en relacion con las practicas religiosas
afro. Se encontraron desde explicaciones sobre elementos basicos de distintas
variantes religiosas, hasta productos y servicios ofrecidos por botanicas; algunas

con presencia fisica y virtual, y otras unicamente con la segunda. Se ubicaron las
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practicas mas comunes que se ofrecen y se determiné un rango promedio de precio
por estas. Se identificd la densidad poblacional interesada en variantes religiosas
afro, asi como la que las practica abiertamente.

De tal suerte, y en funcién de ir desmenuzando progresivamente las
tendencias de estos espacios, desglosaremos este apartado en dos. El primero
versara sobre las paginas de Facebook de negocios o comercios que promueven
productos y servicios relacionados con una o varias religiones de origen afro. El
segundo, por otro lado, sera en relacién con los grupos de Facebook, donde se
socializa conocimiento de las religiones, de las practicas y también se
autopromocionan practicantes que ofrecen sus servicios y/o productos a otros
practicantes y al publico interesado en adquirirlos. Todos en el estado de Querétaro

y concentramos principalmente en el municipio de Querétaro y municipios aledafnos.

Existen distintas botanicas virtuales —la gran mayoria con presencia fisica
formal o intermitente— en Querétaro con presencia en Facebook. Todos tienen un
alcance variado visible y cuantificable a partir de los likes que han recibido, asi como
a través de su actividad y la respuesta que otras personas tienen ante esta. De tal
suerte, iremos hablando de manera particular de algunas de estas botanicas
virtuales y sus caracteristicas especificas, asi como los servicios y/o productos que

ofrecen.

Botanica Maferefun Eleggua

La pagina de Facebook denominada “Botanica Maferefun Eleggua” (llustracién 5)
creada el 28 de diciembre de 2017, cuenta con un total de 1,733 “me gusta” al 3 de
mayo del 2021. Asimismo, tiene 1,748 personas que la siguen. No cuenta con un
domicilio fisico registrado, mas all4 de sefalar su ubicacion en la ciudad de
Querétaro. Esta demarcada como un espacio de “‘compra y venta minorista”
(Botanica Maferefun Eleggua, 2021) y se especializa en el comercio de productos
relacionados con las practicas religiosas de la Santeria, Palo Mayombe e Ifa.
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MAFEREFUN
ELEGGUA

TANICA Y DISTRIBUIDORA DE
DUCTOS ESOTERICOS

ARTICULOS DE SANTERIA PALO MAYOMEE E IFA

llustracion 5 Portada de pagina (Botanica Maferefun Eleggua, 2021)

En lo que compete a sus publicaciones, encontramos una actividad

moderada, que no rebaza las dos o tres publicaciones mensuales. La teméatica de

estas suele estar subrogada a explicar preceptos de los patakies, sobre la

importancia algunos elementos rituales, asi como sobre la funcién y simbolismo

entorno a distintos objetos, insumos y practicas. Eventualmente, se comparte
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llustracion 6 Oraculo de Blagué (Botanica Maferefun Eleggua, 2021)
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informacion también sobre |a historia de algunos orishas y/o sobre figuras relevantes

para las variantes religiosas de la santeria, palo e Ifa.

Como podemos observar en la ilustracion 6, se muestra de manera grafica —
por el lado izquierdo—y descriptiva —por el lado derecho— las posiciones de los cocos
al realizar una consulta. De manera sintética, este ritual consiste en realizar una
pregunta por parte del consultante, que debera ser posible responder con un si o
no. Una vez realizada, se procede a “tirar los cocos” sobre la estera o un platillo
ceremonial. Dependiendo de la posicion en que caigan los cocos®' —como se
muestra en la ilustracion 6 del lado izquierdo—, se determina si la respuesta es si o
no, asi como el nivel de certeza con que ird acompafnada esta respuesta. Cabe
mencionar que, en algunos casos, puede ser requerido un “pago” para que se pueda

deliberar una respuesta a la pregunta lanzada.

Tradicion Yoruba

11 £z enero -KY

Recusrda que 2 Elegbara == |2 =3luds dande 3 togues =n 2l susio
defante de 2l Eleggua resids en |z puerta, gus marca la fronters
enire dos mundas: &l intermo (tranguilidad d=l hogar) v el extzrnz
(peligroy perversidad).

Con Eleggua empezames ¥ con el terminamo: @ QPP QP
Fafiz dia d= Eleggua a todz la humanidad. Iniciemics la zemana con
toda la actitud con este rezo & nuestro pequano Qigante:

Este rezoo2s para refrescar a Eleggua 2 implorariz:

-Cmitute; ona tuto, uto laroye, tute ile, eshu agoge, eshu
glzgguana. eshu agotiponga,

Ezhu zyomamaquens, moysbae ivalosha, moyubzo ivabbona,
guincamanche camaricy, cama omo, ceama ifi, cama oha; cama
gvare unio ona qusbofi quebozda.

-Tz rafrazco 3 4 para gue me abras =l caming, con &l permizo de
mis meycres, yo toco |a campana para gos tu mie abras 3 pustia
tambizn contando con miengsf guardizn. Todos los prezsntes del
tabisro Yoruba, zalud para mi y para toda la humanidzd.

oo 10 3 vacas compartido

Y Me gusta (] Comentar £ Compartir
llustracion 7 Tradicion Yoruba (Botanica Maferefun Eleggua,
2021)

51 La interpretacion del obi se articula también confirmando odus mejis y se complementa con la
disposicion espacial de cada obbinu, de ahi que la lectura del designio pueda resultar altamente
compleja.
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La divulgacion del conocimiento religioso es una constante en esta pagina.
Podemos encontrar también publicaciones que hablan sobre las tradiciones yoruba.
La ilustracion 7 nos muestra informacion sobre Eleggua. Aqui se expresa la
importancia de Eleggua, pues el orisha que abre y cierra las puertas. Su importancia
radica en que todo pasa a través de él, por lo que resulta imprescindible tenerlo en

consideracion en muchos rituales, siendo la consulta uno de ellos.

Botanica Maferefun Eleggua e
@ 16 de noviembre de 2020 - Q
Buenas tardes a toda nuestra comunidad, les
informamos:
Con motivo de resolver la situacion de falta de
apoyo en cuestiones religiosas en la ciudad de
Querétaro, vamos a empezar a trabajar a partir
del dia miércoles 1 de diciembre. Estando para lo
que necesiten en cuestiones RELIGIOSAS, ya que
estarén personas de todas las gerarquias
involucradas dentro de las tierras de palo, osha e
ifa, habiendo una casa religiosa mas { ILE IBU }
que es de respeto ayuda y sequridad siempre
guiandonos bajo los preceptos verdaderos de ifa

Citas, dudas y contacto por este medio

Bendiciones
Iboru iboya ibochice.

#Consulta #1fa #0sha #Queretaro #lbu #llelbu
#Santos Ver menos

O 0 1 comentario

llustracion 8 Introduccion tardia (Botanica
Maferefun Eleggua, 2021)

Al ingresar a esta pagina, otra de las cosas que emergen a la vista de manera
inmediata es un mensaje a través de Messenger, donde un mensaje que dice:
“quiero mas informacion”, haciendo alusion a la posibilidad de solicitarla por la via
privada de la mensajeria de Facebook. Si uno opta por acoger esta opcion,
surge el siguiente mensaje: “Buscamos ayudar a las personas. Somos un grupo de
personas (paleros, Carioshas y babalawos) todos dirigidos por los preceptos de ifa
esperamos poder. Hacer algo por ti para solucionar tematicas de vida” (Botanica
Maferefun Eleggua, 2021). Este mensaje surge de manera automatica y es la puerta
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de entrada para solicitar informaciébn mas especifica por esta via, asi como
concertar asesorias especiales de manera presencial y/o virtual, o bien, solicitar

algun ritual en concreto.

En cuanto a la actividad por parte de quienes siguen o gustan de esta pagina,
encontramos que en pocas ocasiones va mas alla de likes a las publicaciones, y en
todos los casos resulta sin nada que destacar. Asimismo, al solicitar informacién via
Messenger, la respuesta tuvo lugar 2 dias después. Se pregunté sobre el costo de
la consulta o adivinacion, a lo que respondieron que 500 pesos.

Por ultimo, el 16 de noviembre del afo 2020, se registré una publicacion
(llustracion 8) que, si bien es de caracter introductorio, resulta tardia en relacién con
los origenes de la pagina, que si bien no estan denotados en la seccién de
informacion, podemos advertir por la revisién de su pagina que se remontan al 2017.

Botanica El Santerito

La pagina de Facebook denominada “Botanica El Santerito” (llustracion 9), creada
en septiembre de 2016, cuenta con un total de 159 “me gusta” al 10 de mayo de

2021. Asimismo, tiene 165 personas que la siguen. Estd demarcado por su creador

) CEREMOMIAS

CONSAGRACIONES
B OT é N I C INICIACIONES
‘ ‘ * CONSULTAS EN IFA Y OSHA
» EBBOS
EL SANTERITO * PARALDOS

* ROGACIONES
* YOKO OSHA

FA | OSHA | PALO Y MAS.. |
4428148987

llustracion 9 Portada de la pagina (Botanica El Santerito, 2021)
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como “Botanica y Centro Religioso Yoruba” (Botanica El Santerito, 2021) y se
encarga de promover y realizar ceremonias, consagraciones e Iniciaciones en [fa,
Oshay Palo. Entre su oferta de servicios encontramos que realizan consultas, ebbo,
ebbomisi, paraldo, rogacion de cabeza, yoko osha, asentar osha, recibir guerreros,
mano de orula, etc. También comercializan collares, soperas e iddes, por lo que,
aunque no lo demarcan textualmente, puede ser considerado al igual que Botanica
Mafererfun Eleggua como un espacio de compra y venta minorita con servicios

religiosos.
ok o o [ T
ﬁ B - ’- ’\w 3 |VISILEnGS
‘_l ! ’A ‘ !' J - Avenida Unversidad 105, Colonia Los Cedios
H# f $ ‘ ‘t]-m Cwerretars, COrn
| DD ™ & comentanos 1 ved compamiclo

iy Me gusta () Comentaygy Comparths (=

M relevanies -

S

R g, il

BOTANICA

EL SANTERITO

Ll B
.

g Carlos Quroga Trevilio
Buenos dies teneedn pulserm comn

de Lis folod gue = enwviol

L

IFA | OSHA | PALD

S dgg
aa

Mo gusia Ropumds - 2 e

W ] respursio

Anddea Kemires
Solange Herrada W O3
Me givis Respomdes [ pes

b O TR

Paila My Sas
Lillana Martinez Soio

Me gusts Mespoader [ 1o

llustracion 10 Publicidad (Botanica EI Santerito, 2021)

Sus publicaciones presentan una actividad moderada, no pasando de 1 o0 2
mensuales. De manera general, la temética se enfoca en dos aristas: videoclips
cortos o collage que muestran los productos y/o servicios que ofrecen de manera
escueta, y publicaciones compartidas de otras paginas con mayor actividad sobre
la religion, donde se presenta contenido alusivo a los santos y sus festividades, asi
como noticias relacionadas con la actividad religiosa de figuras importantes en

México como Leonel Gamez (llustracion 10).

En esta publicidad (llustracion 11) es posible observar una imagen

compuesta por distintos enseres usados en la religion: cacao, caracoles, manteca
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de corojo, entre otros. Asimismo, ratifica su domicilio fisico, invitando a quienes vean

esta publicacion y estén interesados en sus servicios o productos a visitarlos.

El Santerito
9 de mayo de 2020 @

Awo Ivdn Morales

Os¢ Nilogbe 23

e

QjuaniOsa Estudiante De IFA
25 de mayo de 2019 @

LEONEL GAMEZ AWO NI ORUNMILA OSHE NIWO IFA AYE
ighae

QjuaniOsaEstudiantedeifa

llustracion 11 OjuaniOsa Estudiante De IFA (Botanica
El Santero, 2021)

Si bien la cantidad de seguidores que posee esta pagina es apenas superior
a los 150, la actividad que estos reflejan en la pagina es considerable, pues en sus
publicaciones mas recientes podemos observar un significativo numero de “me
gusta”, cosa que, en sus publicaciones del afio 2019 y anteriores, no se veia
reflejado, pues apenas cuentan con un par de comentarios y no mas de 3 o 4

reacciones.

Si bien la actividad dentro de la pagina es limitada: publicaciones con mucha
periodicidad entre si; poca afluencia de reacciones o comentarios. Hay algo que
resulta interesante para nuestra investigacién. Un videoclip publicado el 23 de
marzo de este ano, que si bien apenas tiene 32 reacciones y 9 comentarios, se

muestra con 3.1 mil reproducciones (llustracion 12).
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Lo interesante de este videoclip que dura apenas 34 segundos, es que
unicamente muestra a través de un closeup collares colgados, con imagenes
integradas sobre el nombre del comercio y algunos productos, rematando con una
captura de pantalla de Google maps, donde muestra la ubicacién fisca del comercio.

El Santerito
23 de marzo - @ o

. SANTER

BOTANICA “EL SANTERITO” en QUERETARO

DO 32 9 comentarios 3.1 mil reproducciones

llustracion 12 Videoclip (Botanica El
Santerito, 2021)

Por ultimo, cabe destacar de esta pagina que —si bien cuenta con poca
actividad— ha compartido distintas imagenes y mensajes a través de videoclips
compartidos de otras paginas, sobre la visibn de la pandemia que tienen los
religiosos yoruba en distintas partes del mundo, haciendo alusién a la enfermedad,
al cuidado y a las predicciones que realizan figuras importantes de la religién al

respecto de esta.

176



Botanica Laroye Qro

La pagina de Facebook denominada “Botanica Laroye Qro” (llustracion 13), creada
apenas el 4 de enero del 2021, cuenta con un total de 159 “me gusta” al 10 de mayo
de 2021. Asimismo, tiene 160 personas que la siguen. Esta demarcada por su
creador como “Producto/servicio - Compras y ventas minoristas - Servicio de salud
mental” (Botanica Laroye Qro, 2021) y muestra un domicilio fisico en Calle Solsticio,
76114, Querétaro. Entre su oferta de productos, podemos encontrar velas
especiales para distintos rituales, adornadas con figuras de santos catolicos y
orishas, cacao, puros, miel, maiz tostado, pescado ahumado seco, manteca de
corojo, manteca de cacao, jabones con santos catolicos y orishas representados

para rituales, ungientos, entre otros insumos apropiados para rituales yoruba,

santereria, etc. Asimismo, ofrecen servicios de consulta y otros rituales.

= BRUJO SOMOS Y EN EL

b
]

.

|
d L

»GAMINO ANDAMOS !

il

F

——
llustracion 13 Portada de pagina (Botanica Laroye Qro, 2021)

Resulta interesante que en la imagen de portada de la pagina (llustracién 13),
podemos observar una alusion directa a la brujeria. En esta se hace constar la
siguiente frase: “Brujo somos y en el camino andamos” (Botanica Laroye Qro, 2021).
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Botanica Laroye Qro e
22 deenero - @

Veladoras!!!!

Pregunta sin compromisa, por lo que necesites!

Botanica Laroye Qro @ Enviar mensaje

Q1 1 vez compartido

llustracion 14 Veladoras (Botanica Laroye Qro, 2021)

Si bien se cred esta pagina apenas en enero de este ano, y habiendo tenido
un primer mes con actividad moderada; con 8 publicaciones totales en el mes, su
ultima publicacion se realiz6 el 23 de enero (llustracién 14), siendo una reflexion
sobre las virtudes que deben tener los humanos, evitando hacer dafo al préjimo y
lucrar con sus necesidades. La respuesta que presentan estas publicaciones ha
sido de poca o nula (en algunos casos).

De manera destacada, podemos observar que la mayor parte de las
publicaciones promocionan los productos que venden, siendo fotografias directas
de insumos, donde es posible advertir de fondo que poseen un stock de venta, asi
como una gama significativa de productos.

Por ultimo, cabe destacar al ingresar a la pagina, se despliega el chat con las
opciones:
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e ;Costo de los productos o servicios?
e Quiero mas informacion sobre el negocio.
e ;Me pueden ayudar?

e Quiero recomendaciones.

En lo qu respecta al costo de la consulta o adivinacién, se solicitdé informacion
repetidamente y no se obtuvo respuesta alguna.

Botanica Anubis

La pagina de Facebook denomnada “Botanica Anubis” (llustracion 15), creada el 8
de julio de 2020, cuenta con un total de 452 “me gusta” al 10 de mayo de 2021.
Asimismo, tiene 467 personas que la siguen. Esta demarcada por su creador como
“Organizacion Religiosa. Distribuidor de articulos religiosos. Mayoreo y Menudeo.
Productos Esotéricos, Santeria, velas” (Botanica Anubis, 2021), y muestra un
domicilio fisico en la Calle 9, No. 1006, Lomas de Casa Blanca, 76080, Querétaro.
Entre su oferta de productos podemos encontrar collares, agua florida, pinturas de
santo, sandalo, velas para rituales, plantas medicinales y productos de otras

clop -

2T 1 ﬂ:t'l.‘a'n.‘-:l. !
o S
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religiones ajenas al catolicismo y las variantes yoruba, tales como budas, asi como

no relacionados con religiones o practicas religiosas, tales como sombreros de piel

o productos tallados en madera.

w.

Botanica Anubis agrego 3 fotos nuevas.
7 de septiembre de 2020 - Q@

Batea Shango, disefio exclusivo, producto de importacién
#BotanicaAnubis

)

Q0 7 2 comentarios 1 vez compartido

llustracion 16 Batea Shango (Botanica Anubis, 2021)

La pagina presenta una actividad baja en cuanto a publicaciones y con
actividad moderada a baja en estas. Todas las pulicaciones son presentaciones de
los articulos que tienen en venta y, si bien no muestran el costo en la descripcion
del producto, varias de estas presentan comentarios donde se pregunta al respecto
y en todos los casos se presume una respuesta. Los productos suelen ser insumos
para los rituales de la santeria o religiones yoruba, pero también se presentan
articulos como santas muertes, santisimas bovedas, (catdlicas), esteras
importadas, productos tallados con alusiones de distintos orishas o santos, asi como
herramientas para sacrificio de animales, entre otras cosas. Cabe destacar que
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presenta la particularidad de comerciar productos etilicos, tales como locion de
sandolo y agua florida.

Una de las particularidades de este negocio, es que presume a través de sus
publiaciones su capacidad de importacién y exportacién de y al exterior del pais
(llustracién 16). Donde es posible observar no sélo los costos de productos de este
tipo, sino su alcance en cuanto a comercializadora de productos y servicios

religiosos.

i Botanica Anubis
30 de septiembre d= 20203

Kit para limpia de casal
Palo Santo, Viela con cuarzo, Salvial

llustracion 17 Kit-para limpia de casa (Botanica
Anubis, 2021)

También podemos encontrar entre su oferta kits para limpiar casas: “Palo
Santo, Vela con cuarzo, Salvia” (llustracion 17), kits para el santero: “Miel, Pimienta
de Guinea, Corojo, Manteca de Cacao, Velas Blancas, Maiz Tostado, Cascarilla,
Pescado Ahumado, Jutia y todo lo que necesitas para dar atencion a tus Orishas”

(Hustracion 18).
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Por ultimo, cabe destacar que, si bien su ultima publicacién se realiz6 el 20
de abril del presente afo, al preguntar por el costo de los servicios a través de
Messenger el 10 de mayo, se obtuvo una respusta casi inmediata. Primero se aclar6
que se registra con caracol, para posteriormente comentarme el costo de la consulta

(o registro con caracol) es de 250 pesos.

2. Botanica Anubis -
3 de septiembre de 2020 Q@

Kits para el Santero, contiene;

Miel, Pimienta de Guinea, Corojo, Manteca de Cacao, Velas Blancas,
Maiz Tostado, Cascarilla, Pescado Ahumado, Jutia y todo lo que
necesitas para dar atencion a tus Orishas.

Botanica Anubis

Organizacion Religiosa. Distribuidor de articulos ... (& WhatsApp
D0 &2
llustracion 18 Kits para el Santero (Botanica Anubis,

2021)
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Botanica Elegba - Suc. Querétaro

La pagina de Facebook denominada “Botanica Elegba - Suc. Querétaro” (llustraciéon
19), creada el 6 de mayo de 2019, cuenta con un total de 1,185 “me gusta” al 16 de
mayo de 2021. Asimismo, tiene 1,192 personas que la siguen. Esta demarcada por
su creador como “Articulos utilizados en la religion, herramientas y orientacion.
Atencion personal por Santeros Mayores” (Botanica Elegba, 2021), y no muestra un
domicilio fisico evidente en la pagina. Entre su oferta de productos podemos
encontrar collares, pomadas, consumibles, estatuillas religiosas balsamos, jabones,

contendores de ceramica, entre otras cosas.

llustracion 19 Portada de pagina (Botanica Elegba - Suc. Querétaro, 2021)

La pagina presenta una actividad nula desde el 28 de agosto de 2019, cuando
se llevaron a cabo sus dos Ultimas publicaciones, concernientes a productos en
venta, como podemos observar en la ilustracion 20, y reiterando su capacidad de
entrega en puntos de entrega delimitados bajo mutuo acuerdo. Previo a eso, su
actividad se limité a compartir apenas un par post con informacién relacionada con
la mitologia yoruba, asi como actualizaciones menores en su propia imagen de

perfil.
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Botanica Elegba - Suc. Queretaro zagrego 12 fotos
nuevas.
28 de agosto de 2019+ @

llustracion 20 Productos en venta (Botanica Elegba - Suc.
Querétaro, 2021)

Si bien ya mencionamos que la actividad es nula desde agosto del 2019, al
intentar comunicarnos via Messenger sigue habiendo respuesta automatica, misma
que arroja un numero telefénico para establecer contacto via WhatsApp. No
obstante, sin recurrir a esta Ultima via de contacto, pudimos obtener respuesta via
Messenger después de un lapso de algunos dias. A través de esta confirmamos
que sigue en activo, asi como con una agenda abierta para realizar consultas de
adivinacién y otras practicas religiosas, siendo el costo por la primera consulta de
350 pesos®2.

52 Aproximadamente 18 délares.
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Botanica Olumide Yoruba

La pagina de Facebook denominada “Botanica Olumide Yoruba” (llustracion 21),
creada el 9 de marzo del 2021, cuenta con un total de 140 “me gusta” al 17 de mayo
de 2021. Asimismo, tiene 142 personas que la siguen. Esta demarcada por su
creador como “Tienda en linea. Botanica de productos y servicios de Santeria.
Consultas, limpias, trabajos, venta de articulos yoruba, Querétaro, CDMX” (Botanica
Olumide Yorube, 2021). No muestra domicilio fisico. Entre su oferta de servicios
encontrar consultas de dialoggun, trabajos, limpias y eggun, mas no productos

concretos senalados en la pagina.

Olumide Yoruba

llustracion 21 Portada de pdgina (Botanica Olumide Yoruba, 2021)

La pagina presenta una actividad nula desde el 22 de marzo del afio en curso.
Previo a esta fecha, su actividad fue baja con apenas un par de publicaciones
mensuales por el poco tiempo que lleva desde su apertura. De manera general, se
publicaron un par de contenidos aludiendo a sus servicios: consultas, limpias, etc.,
asi como algunos posts comentados respecto a lo que es la santeria (llustracion 22)
y los beneficios que puede otorgar a quienes se aproximan a esta.

En lo que respecta a la respuesta que tiene esta pagina, el 7 de abril se
establecié contacto via Messenger, a lo que Unicamente se tuvo una respuesta
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inicial saludando y poniéndose a disposicion. Sin embargo, cuando se le solicitd
mas informacién respecto a costos y a la posibilidad de establecer un dialogo
personal directo, no se obtuvo respuesta alguna.

Botanica Olumide Yoruba 2sta en Querétaro Centro,
SM¥ Ssantiago de Querétaro.
15 de marzo- Q3

JQueé es la santeria?

Es la doctrina religiosa Que busca el biznestar general de las personas.
Conternpla este bienestar como el conjunto de la Salud Mental, Salud
Emocional, Salud Fisica y Salud Espiritual, asi come la formacion de
buenos seres humanos.

#ochun Zeleggua #Yoruba #santeriz #queretaro

llustracion 22 ; Qué es la santeria? (Botanica Olumide Yoruba,
2021)
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Botanica Santa Yoruba

La pagina de Facebook denominada “Botanica Santa Yoruba” (llustracion 23),
creada el 26 de mayo del 2019, cuenta con apenas 6 “me gusta” al 17 de mayo de
2021. Asimismo, tiene solo 6 personas que la siguen. Esta demarcada por su
creador como espacio de venta de insumos para la religion, bajo la nota informativa
“Ya no busques mas ahora en Querétaro todo lo que necesites para esta hermosa
religion” (Botanica Santa Yoruba, 2021). Resulta evidente que se encuentra en
desuso, ya que no presenta actividad alguna el 30 de mayo de 2019, apenas unos
dias después de su creacion, por lo que sus posts se reducen a tres, siendo
basicamente actualizaciones de datos para su registro.

llustracion 23 Portada de pagina (Botanica Santa Yoruba, 2021)
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6.1.2 Otras paginas y grupo con fines comerciales

Entre el universo de paginas de Facebook dedicadas al comercio de productos y
servicios de la tradicion orisha, encontramos algunas que no se catalogan a si
mismas como botanicas. Se diferencian principalmente porque no comercian
productos, sino Unicamente ofrecen servicios relacionados con la practica religiosa.
Entre sus caracteristicas principales, destaca el hecho de que suelen ser sefaladas
como casas religiosas, dado su caracter congregacional. Asimismo, destaca
también el uso categodrico de la denominacion “santeria” para referirse a si mismas.

Para el caso particular de Querétaro, se siguio6 la actividad de las siguientes.

Santeria Querétaro

La pagina de Facebook denominada “Santeria Querétaro” (llustracién 24), creada
el 22 de agosto del 2017, cuenta con 771 “me gusta” al 18 de mayo de 2021.
Asimismo, tiene 793 personas que la siguen. Esta demarcada por su creador como
“Casa dedicada a la practica de Palo Mayombe Rama Briyumba, Santeria, Entrega

de Fundamentos, Consultas, Asesorias, Rayamientos, Veladoras, Amarres,

Limpias” (Santeria Querétaro, 2021).

Santeria Queretaro

Organizacion religiosa

@ Enviar mensaje

llustracion 24 Portada de pagina (Santeria Querétaro, 2021)
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Esta pagina presenta una actividad regular, publicando mas de 5 post por
mes. Entre lo mas destacado, encontramos que comparte publicaciones de la
pagina “Orishas Wemilere Santeria Queretaro - Bajio Yoruba” de manera regular y
constante, siendo esto la mayor parte de su actividad, asi como la resolucién de
preguntas y comentarios. Es de destacar que cuenta un post fijo al inicio de su
actividad (es decir, que no desciende con forme se publican nuevos contenidos,
sino que persiste en la parte superior de la pagina) donde, ademas de dar la
bienvenida a su pagina, pone se pone a disposicion del lector para realizar “consulta
integral” (Santeria Querétaro, 2021), a la vez que pone a disposicion “productos

esotéricos” como parte de su oferta comercial.

Crishas Wemilere Santeria Queretaro - Bajio Yoruba

ddemayo alas 2131 - QN

CRUMMILA

Crinmild 8zrz Agkonnirégin

O 1o 18 j2 13érin Zbora

ArEya rorun

Elériiipin

Ajé ju odgln

Atdri eniti ko suhan ==

Cdudd o du o ilemaré ko mes baa o Atodba jaye ma jeva lolo...
Tradwccion:

O rinmilz Bara Aghonniragin

Jefie de las Divinidades

H gue ve lo gue suceds tanto en |a tierra comao en 2l cielo
Testigo del acto pars elegir el desting

El gque 2= mucho mias sfactivo gue |z medicing

El gue repara oz mzlos O

El gue le da larga vida a los Emaré con guien uno disfruta ia vida
tin temor..

llustracion 25 Orunmila (Santeria Querétaro, 2021)

El contenido de las publicaciones, que como ya mencionamos es compartido
desde la pagina de Facebook “Orishas Wemilere Santeria Queretaro - Bajio
Yoruba”, versa sobre las caracteristicas de distintos insumos, sobre las
encomiendas a cada orisha de acuerdo con la mitologia yoruba, asi como
relacionados con fechas alusivas a festividades de la tradiciéon orisha, como se

aprecia en la ilustracién 25.
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Por dltimo, cabe sefalar que esta pagina presenta un correo de contacto, asi
como la posibilidad de establecer didlogo directo por Messenger. Bajo esta via se
obtuvo la informacion del lugar fisico donde estan establecidos, su horario de
trabajo: lunes a viernes de 11:00 a 16:00 y sdbados de 12:00 a 14:00, asi como el
costo de la consulta inicial, que para el 24 de noviembre del 2020 era de 400
pesos®s.

Brujeria, santeria y amarres de amor

La pagina de Facebook denominada “Brujeria, santeria y amarres de amor”
(llustracion 26), creada el 25 de marzo del 2020, cuenta con 850 “me gusta” al 19
de mayo de 2021. Asimismo, tiene 924 personas que la siguen. Estd demarcada
por su creador como “Servicio local. Producto/servicio. Centro religioso” (Brujeria,
santeria y amarres, 2021), ademas de suscribir la siguiente informacion: “La misién
de mi trabajo es ayudar en tus problemas por mas dificiles que parezca no pagas
[h]asta ver resultado. Todo en la vida tiene solucibn menos la muerte” (Brujeria,

santeria y amarres de amor, 2021).

; Brujeria, santeria y amarres
LNy  de amor

SEFVICHD 1OCa

Inicio Opiniones Fotos Comunidad Pas = ol Me gusta Q

llustracion 26 Portada de pdgina (Brujeria, santeria y amarres de amor, 2021)

58 Aproximadamente 20 délares.
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La péagina presenta una actividad regular mensual de al menos 2
publicaciones. En todos los casos los casos se presenta la oferta de sus servicios,
anunciando amarres, limpias, trabajos de magia blanca y magia negra, asi como
consulta. Todas las publicaciones van acompanadas de imagenes que parecen de
propia mano, y que muestran elementos de su trabajo, incluido en ocasiones
fotografias de lo que podria interpretarse como clientes (llustracion 27).

Erujeria, santeria y amarres de amor oy
12 de marza « (8

Amarres Deamor Eternas Podercsos S0 MAESTRS ESPECIALISTA EN
Amarres De Amor y Hechizoz PODERCECE DE Pareja Amarrss ds
Amor Cazuales. Mamimonizles Sexuzles Amarres Del MIGMOD 5EXD
antre parejas _AMARRD ATO DOMINDG a3 eza persona Podsroso
Amarre ANCESTRAL [Vendréz a ROGARME  ARMOR MIC ) retornos ds
parejas. Trebajos Persongles o A La DNSTARMCIA DENTROD Y FUERA DEL
=

Ow ot 3 waces compartido

llustracion 27 Amarres de amor (Brujeria, santeria y
amarres de amor, 2021)
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Encontramos también en las imagenes que acompanan las publicaciones
alusiones directas al catolicismo, con cristos crucificados y en estatuillas, virgenes
y angeles, asi como veladores presentes frente todas estas imagenes religiosas
(llustracién 28). Pareciera, pues, que a través de la mediacion de una hibridacién
entre la devocién catdlica y lo que aqui denominan brujeria y santeria se buscase
realizar trabajos, que permitan al consultante resolver toda clase de problemas
personales, siendo los mas recurrentes problemas de amor, como se muestra en

las ilustraciones 27 y 28.

Brujeria, santeria y amarres de amor e
24 de marzo - @

Amarres de amor, regresos de pareja, dominio, endulzamiento, limpias
etc

Qi 253 8 comentarios 10 veces compartido

oy Me gusta () Comentar £> Compartir

Mas relevantes =
@ Escribe un comentario... © @

4“3 Victor Ortega Larios

= Ameén @ a1

llustracion 28 Union eterna (Brujeria, santeria y amarres de amor,
2021)
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Si bien este tipo de péaginas, dadas sus caracteristicas, no permite la
posibilidad de enviar mensajes privados, el creador ha reiterado a lo largo de
distintas publicaciones un numero de teléfono, donde se pone a disposicién de
desee contactarlo a través de WhatsApp, para consultar sus servicios de manera

gratuita.

Orishas Wemilere Santeria Queretaro - Bajio Yoruba

La pagina de Facebook denominada “Orishas Wemilere Santeria Queretaro - Bajio
Yorubd” (llustracion 29), creada el 5 de octubre de 2013, cuenta con 1,056 “me
gusta” al 23 de mayo de 2021. Asimismo, tiene 1,671 personas que la siguen. Esta
demarcada por su creador como organizacion religiosa de practica Yoruba y Palo
Monte, presentando en el apartado de informacion la siguiente leyenda: “Consultas:
Caracol, Opele e Ikin Yoruba, entrega de fundamentos, venta de productos para la
veneracion de Ifa/Orisa y Palo Monte, Ebo rird, entrega de icono de ifa tradicional,
venta de productos esotéricos” (Orishas Wemilere Santeria Querétaro - Bajio
Yoruba, 2021).

Orishas Wemilere Santeria
Queretaro - Bajio Yoruba

llustracion 29 Pagina de portada (Orishas Wemilere Santeria Queétaro - Bajio Yoruba
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La pagina presenta un nivel de actividad medio-alto, con publicaciones 15 a
20 publicaciones por mes en promedio. A través de estas comparte informacién
relacionada con los productos y servicios que ofrece, asi como alusivos a la tradicion
yoruba, sus festividades y acontecimiento. Entre los productos destacados,
encontramos aditamentos de caracter simbdlico-religioso, tales como kiyas®

(llustracion 30), figuras africanizadas, ropa, medicinas y distintos insumos.

Orishas Wemilere Santeria Queretaro - Bajio Yoruba
4 demayoalas 13:01

Akete y kiya blancos con adornos dorados y plata tela gruesa y de
calidad %%

//st;acin 3 Akete y iya blancos (Orishas
Wemilere Santeria Querétaro - Bajio Yoruba, 2021)

En lo que compete a los servicios que ofrecen, si bien la descripcion permite
observar cudles son los mas comunes dentro de su oferta, encontramos que el

costado izquierdo de su pagina tiene configurado un espacio para agendar

5 También llamada quilla o killa, es un trozo de tela de algoddn rectangular doble que se usa en la
cabeza a manera de tocado o cofia y cuyo uso resulta exclusivo para las mujeres. Es usado como
un simbolo de proteccién, pues la cabeza representa para el religioso su eje de directriz en la vida y
donde se asienta su Osha. También puede presentarse como un tocado mas elaborado, que cubre
la cabeza por completo y cuenta con un tronzado alrededor que permite ajustar su tamario.
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directamente citas, donde se muestra la fecha y los horarios disponibles, asi como

un menu con las siguientes opciones:

e Consulta If4. 30 minutos - 40055;
e Ebbos (trabajos). Duracion variable;

e Consulta de caracol (Osode). 30 minutos como minimo.

Orishas Wemilere Santeria Queretaro - Bajio Yoruba
12 de mayo a las 1029 Q

Ebo fin ebo da o, propiciando a Esii para que el camino este abierto y
nada se detenga w»

llustracion 31 Consulta (OrishashWer;lilére Santeria
Querétaro - Bajio Yoruba, 2021)

Cuenta con un local comercial establecido en la ciudad que funge como
botanica o centro de venta, a la vez que es utilizado como espacio para sus
consultas (llustracién 31). Resulta interesante que, a diferencia del resto de los
casos analizados, esta pagina presenta un registro de 40 personas que senalaron
haber visitado el lugar.

55 Aproximadamente 20 délares.
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Por ultimo, resulta importante sefialar que German Figueroa, el administrador
de esta pagina y duefio de la botanica, se mostré sumamente accesible al dialogo,
derivando en una videollamada donde no s6lo nos mostré su cordialidad y apertura,
sino que estribé en la reconstruccion de su historia de vida con énfasis en su
trayectoria laboral-religiosa. Asimismo, nos mostré también con esmero espacios
de su domicilio particular que adecu6 para su practica cotidiana religiosa y laboral-
religiosa.

Santeria

La pagina de Facebook denominada “Santeria” (llustracién 32), creada el 29 de
octubre de 2017, cuenta con 2,144 “me gusta” al 19 de mayo de 2021. Asimismo,
tiene 2,176 personas que la siguen. Esta demarcada por su creador como “Medicina
y salud” (Santeria, 2021), ademas de suscribir la siguiente informacion: “Soy
especialista en sanar hogares y relaciones complicadas, alejo personas negativas
y envidiosas. Especialista En Amarres De Amor Limpiezas Amarres Vudu”
(Santeria, 2021).

', Santeria .

Wi » ol Te pusnts Q

llustracion 32 Pagina de portada (Santeria, 2021)
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La pagina presenta actividad muy baja, siendo apenas un par de
publicaciones por afo, siendo la ultima del 26 de abril del 2020, cuando promovieron
un “Taller de Tarot iniciatico “el camino del loco™ (llustracién 33), donde se presenta
incluso un indice de preguntas que el taller promete ayudar a resolver a través del
aprendizaje que se obtenga de este. Dicho taller se promovio para el dia 28 de abril
del 2020, y se puede observar que, a través de esta pagina, tuvo 11 personas
interesadas. Cabe destacar que este taller se promovié como “gratuito” y se

anunciaba como lugar en que se llevaria a cabo “Zin Terapias holisticas y Tarot”.

I Santeria
! 26 de abill de 2020 - &

Taller de Tarot iniciatico "el camino del loco”

laller &n linea

e preocupa la situacidn actual y la incertidumbre del futurod,,, Ver
mis

MAR, 28 ABR, 2020
all ar iciati
Taller De Tarot Iniciatico ¢ Me interesa
Querétaro
11 personas interesadas
Q1

llustracion 33 Taller de Tarot iniciatico (Santeria, 2021)

Otra publicaciéon que resulta interesante en esta pagina versa sobre 20
“paquetes”, que se ofertan como “trabajos individuales”, que presentan un costo de

500 pesos®® cada uno.

Algunos de estos trabajos son con referencia a lograr retornos de la pareja,

amares, separaciones, mejorar la suerte o incrementar la fortuna, limpiezas o

5 Aproximadamente 25 délares.
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incluso domino sexual. Cabe destacar que dicha oferta fue enunciada el 1 de
diciembre del 2020 y se presenté como oferta de tiempo limitado, expirando al

término de ese mismo dia a las 13:00 horas, como se puede observar en la

ilustracion 34.

| . Santeria -
‘v 1 de diciembre de 2020 - @

o Solo. 20 PAQUIETES COMPLETOS DISPOMIBLES DE AMARRE TOTAL
DE AMOR /RETORNO . CON SEPARACION DE AMANTES O
SEPARACION DE CUALQUIER FERSONA O ESTE INTERFIRIENDO EN TU
RELACION O PUEDA LLEGAR A HACERLOD , EL DOMIMNIO SEXUALY EL
ENDULZAMIENTO TODO POR 8500 PESCS |

o 20 wabajos individuales en 3500 el g elijas |

o/ Reterno/Amarre &l =r Amado rendido 3 tus ples.

w/ Separacion de parejz o amanies.

" Endulzamizento y armanizacicn de pareia.

o' Suerte y forunz rapida.

«' Evolucion de negocios.

+f Limpigzas y abre caminos.

« Dominio y Dominio sexual.

Seriedad y responzabilidad.

=:ESTA OFERTA SOLO ES VALIDA HOY 1 DE DICIEMERE HASTA LAS 13
HES

OFERTA SOLO HOY 1 DE DICIEMBRE

AMARRE
PODEROSO

Recupera al ser amado
Aleja a las personas que Interlieran entre tu y tu pareja
Domina a tu ser amado de manera efectiva

500 PESOS

u':J Me gusta G Comentar w Compartir

llustracion 34 20 paquetes (Santeria, 2021)
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Asi como la publicacion mencionada, encontramos también otra donde alude
a la consulta de tarot “en linea” por costo de 100 pesos®’, mencionando también
que esta tendra una duracidbn maxima de 25 minutos, asi como una vigencia de la
promocion del dia 17 al 19 de abril del 2020 (llustracién 35).

1. Santeria ..
17 de abril de 2020 - @

Consultas de Tarot en linea a $100 pesos (25 min) solo este viernes 17,
sabado 18 y domingo 19 de abnl. Aparta tu cita inbox

T

Q1
5 Me gusta () Comentar &> Compartir

llustracion 35 Consulta de tarot en linea (Santeria, 2021)

Cabe senalar que, si bien el tarot no es una practica derivada de las religiones
de tradicion orisha®®, es comun encontrarse con que quienes participan de estas
religiones también lo hacen de esta practica en concreto. Lo que destaca en
particular de esta publicacion de Facebook, es que pronuncia la ejecucion de esta
practica por la via virtual, cuestién que resulta aun mas interesante si se toma en

cuenta que se realiz6 a pocos meses del brote de la pandemia por COVID-19.

57 Aproximadamente 5 délares.

58 Segun Jodorowsky y Acosta (2004), el Tarot se practica se remonta por lo menos al afio 1000,
siendo una practica de adivinacién a través de cartas con arcanos cuyos significados pueden ser
multiples, cuyos significados es necesario considerar como un conjunto, adquiriendo “mayor o menor
importancia de acuerdo al sistema cultural de quien los interpreta” Jodorowsky y Acosta, 2004: 589).
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Por dltimo, hay que senalar también que en esta pagina ya se publicaron con
anterioridad ofertas de talleres sobre tarot, numerologia, preparacion y significado
de las velas, carta natal y algo denominado tarot terapéutico, asi como anuncios
constantes donde se presentan distintos servicios, entre ellos la lectura de caracol,
que para marzo del 2018 ya se presentaba como una opcién también a distancia,
con un costo entonces promocional de 300 pesos®® y 2x1 (llustracion 36).

1. Santeria .
ﬁf 25 de marzo de 2018+ @

PROMOCION & & & & & Nlectura de caracol y de CARTAS a
distancia en $300pesos y 2x1

O 4
> Me gusta () Comentar &> Compartir

llustracion 36 Lectura de caracol y cartas a distancia (Santeria, 2021)

Brujeria y Santeria

La pagina de Facebook denominada “Brujeria y santeria” (llustracién 37), creada el
14 de agosto del 2018, cuenta con 1,608 “me gusta” al 20 de mayo de 2021.
Asimismo, tiene 1,662 personas que la siguen. Estd demarcada por su creador
como “trabajos de Santa muerte” (Brujeria y santeria, 2021) y presenta numero de
teléfono establecido, asi como via de contacto por Messenger, aunque este ultimo
no despliega ningun menu. Al comunicarse por esta via, un mensaje automéatico te
invita a enviar WhatsApp al mismo numero sefalado en la pagina para obtener mas

informacion.

5 Aproximadamente 15 délares.

200



Brujeria y santeria

Imicio Grupos Opiniones Videos Mas = * Me Qusta a Mensaje Q. I
llustracion 37 Portada de pagina (Brujeria y santeria, 2021)

La pagina no presenta actividad desde agosto del 2020, y en retrospectiva a
esta fecha realizé publicaciones constantes, siendo no menos de 3 publicaciones
mensuales. La mayoria de las publicaciones giran en torno a promocionar sus
servicios, entre los que destacan los amarres, la brujeria — sefialada por el autor de
las publicaciones como “regresar el dafio causado para esa gente mal intencionada”
(Brujeria y santeria, 2021) —, ayuda para regresar con alguna pareja o expareja y
proteccion espiritual (llustracion 38).

Resulta interesante que esta pagina pareciera enlazar de manera
sobresaliente la devocidon a la santa muerte con la santeria. En todas sus
publicaciones se advierte el uso de imagenes alusivas a esta santa, siempre

acompasada de la promocidn que realiza de sus servicios, particularmente.

Si bien no se pudo determinar el costo del servicio de consulta por
Messenger, el 14 de mayo del 2019 publicd una oferta exclusiva para ese dia. En
esta se ofrecia realizar cualquier ritual por 100 pesos, como oferta por cumplir 8
anos, que se presume alude al tiempo que ha desempenado su trabajo, o bien,
pudiera ser también con relacion al tiempo que tiene establecido como negocio en
Querétaro.
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s Brujeria y santerin

"E‘ 3 de agosto de 2020 @
Domingo para niciar rituales CONTAMOS CON BUENDS MASTERS
PARA ASERLOS NO IMPORTA 51 TIENEN DAMNOS LOS QUITAMOS
RETORMAMOS PERSONASALEIAMDS AMANTES ETC ETC.. ENVIA
WHATS AL NUMERD DE NUESTRA PAGINA PAGIMNA REALMENTE
SERIA.

brujeria y santeria
3]11&]‘1‘69 Y

D4 5 veces compartido

llustracion 38 Oferta de domingo (Brujeria y
santeria, 2021)

Santeria y palo mayombe en Querétaro

La pagina de Facebook denominada “Santeria y palo mayombe en Querétaro”
(llustracion 39), creada el 6 de junio de 2020, cuenta con apenas 81 “me gusta al
20 de mayo de 2021. Asimismo, tiene 82 personas que la siguen. Estd demarcada
por su creador como organizacion religiosa y presenta la siguiente informacién:
“todo acerca de la regla d[e] osha y palo mayombe” (Santeria y palo mayombe en

Quereétaro, 2021), asi como un numero de teléfono y un correo electrénico personal

de la compania Google.
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Santeria y palo mayombe en
Queretero _ _

Viders Fotos Mas = o M= gusta Q e

llustracion 39 Portada de pagina (Santeria y palo mayombe en Querétaro, 2021)

Aunque cuenta un numero considerable de seguidores, sus unicas
publicaciones (ademas de las relacionadas con la creacién de la péagina y
asignacion de imagenes de portada y perfil) son dos publicaciones del 12 de junio
del 2020, donde se pone a disposicidn para realizar consultas, limpias, registros o
misas espiritual, reiterando su niumero de teléfono como via de contacto. Si bien se
intentd establecer contacto via Messenger para conocer el costo de la consulta, no
se obtuvo respuesta alguna.

Santeria queretaro

Por ultimo, se encontré la pagina de Facebook denominada “Santeria queretaro”
(llustracion 40), creada 18 de marzo del 2015, cuenta con 43 “me gusta” al 20 de
mayo de 2021. Asimismo, tiene 44 personas que la siguen. Estd demarcada por su
creador como una comunidad, y presenta la siguiente informacion: “lectura de cartas
caracol. Limpias de casas y locales. Tirada de chamalongos. Trabajos seguros”
(Santeria queretaro, 2021), asi como 3 numeros telefénicos y un id de nextel.
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llustracion 40 Portada de pagina (Santeria queretaro, 2021)

Desde su creacion en 2015, apenas presentd un par de imagenes donde se
muestra una bajara espafola y una ofrenda a un orisha con angeles, santos y
virgenes alrededor (misma que se muestra como portada en la ilustracion 40) y no
volvié a compartir nada en la pagina. Asimismo, su Messenger no presenta actividad
de respuesta automatica ni de manera personal por su creador y/o administrador

ante los mensajes enviados.

204



6.2 Facebook, ;un nicho para el trabajo y comercio religioso?

La mecanica de comercio a través de Facebook es un proceso en constante cambio.
El flujo de actividad es variable y ciertamente no presenta una regularidad que
pueda asociarse a su éxito o fracaso como espacio de promocion de productos y/o
servicios —al menos para nuestro tema en particular—. Algo que si resulta evidente,
es que las fronteras geogréficas locales, nacionales y hasta internacionales, no son

un problema para que estas paginas se promuevan.

Sabemos por autores como Nahayeilli Juarez (2019) que la via online se ha
convertido un canal importante para el comercio de enseres, insumos y practicas en
las religiones de tradicion orisha. El uso de Facebook, en tanto red social, ha
magnificado el alcance territorial de los practicantes y ha hecho posible “hacer
trabajos®® a distancia, compartir material y hacer los arreglos para enviar por
paqueteria fundamentos materiales” (Juarez, 2019, p. 68). Sin embargo, en los
ultimos anos —posiblemente siendo la actual pandemia por COVID-19 un factor
terminante— se ha hecho evidente el contacto con botanicas y practicantes locales,
en busca de comprar insumos para sus practicas habituales, asi como de nedfitos
para comprar y establecer en agenda consultas; ya sea en busca de adivinacion o

de trabajo u obra.

Para nuestra investigacion en concreto, dentro de los mecanismos que
observamos como recurrentes, destaca el compartir publicaciones que expliquen
algunos elementos singulares de las practicas y la mitologia yoruba y bantu. Si bien
no en todos los casos vienen con los créditos a la fuente de donde se obtuvo dicha
informacion, en otros se opta por compartir directamente de otros posts, en otras
paginas de Facebook dedicadas a las religiones de origen afro.

En lo que compete a las mercancias que promueven para su venta, suelen
hacer uso de fotografias propias que muestren cada producto. Esta forma de

autopromocién resulta en la mas recurrente en estos grupos y representa un

60 | as cursivas en esta palabra corresponden a nuestra autoria, sirviendo — como ya se sefial6 antes
— para diferenciar el concepto de la idea clasica de trabajo, de los trabajos que se realizan como
parte de la practica religiosa afro.
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porcentaje significativo de las publicaciones que comparten. Entre los productos que
destacan, encontramos los insumos utilizados con mas frecuencia por para los
ebbos de purificacidn, tales como semillas, raices, velas, miel de abeja, aceites,
destilados, animales, etc. Todo esto en funcion de la necesidad expuesta por el
religioso para cada consultante, y en relacién con lo que pida el orisha u ente

sobrenatural al que se le consulte.

Los servicios, por su parte, son anunciados principalmente desde el canal de
Messenger. En algunas de estas paginas, con solo hecho de abrirla se despliega la
ventana de este servicio de mensajeria, poniendo a tu disposicidon una serie de
ofrecimientos entre los que destaca la posibilidad de escribir para para concertar
una cita para consulta. Una vez establecido el dialogo por este medio, quien atiende
la pagina pone a tu servicio su agenda vy, si lo preguntas, te emite un precio inicial
para la primera consulta. Cabe destacar que, si bien no se menciona en un primer
momento, el resultado de esta conlleva generalmente una serie de pautas de
continuidad para “garantizar” la eficacia del trabajo que se pretende hacer. La
cantidad de citas desplegadas a partir de la primera consulta esta subrogada al
problema que presente cada consultante. Sin embargo, una constante es que lo que
se busca es generar una continuidad; generalmente bajo la promesa de “mejorar”
la calidad de vida del consultante, a la vez que ayudarlo a resolver todo tipo de
problemas.

Otra de las tendencias que se muestra a partir de esta recopilacion
etnografica de paginas de Facebook, dedicadas al comercio de productos y
servicios de indole religioso, es la particularidad de convertirse un espacio que
permite establecer redes con los posibles clientes. Dicho de otro modo, el esquema
bilateral de Facebook permite al cliente “buscar” a través de filtros las botanicas,
centros ceremoniales y religiosos particulares que mejor le convengan, pero
también permite a quienes manejan estas paginas —bajo la condicion de que les
escriban, den “me gusta” o “seguir’ a sus paginas— visualizar el contenido de los
perfiles de sus clientes, siendo esto una posible ventaja competitiva al momento de

“adivinar” a través de la consulta los problemas del cliente-consultante.
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Si bien crear una pagina de Facebook con fines comerciales o de promocién
personal resulta relativamente sencillo, los datos arriba presentados arrojan que
mantener una continua actividad en estas no lo es tanto. Las paginas que se
presentaron muestran, pues, que existe un declive significativo en la actividad de
este ano. Paginas que fueron creadas apenas hace uno o dos afos y presentan
abandono en términos de publicacion de contenido, asi como otras que
simplemente fueron creadas y su actividad se remite a una o dos publicaciones

iniciales, cayendo en un estancamiento total.

No obstante, encontramos también que todas estas paginas tienen la
facilidad de remitir a WhatsApp, ya sea a través de mostrarlo publicamente, o0 a
través de respuesta automatica o personal por Messenger. Este nivel de actividad
muestra que siguen operando, aunque no en una escala visible que pueda verse

reflejada en su actividad en Facebook.

Los precios, por otro lado, oscilan entre los 250 y 500 para las citas
presenciales, y encontramos que la consulta o adivinacion por la via online —
presente en algunas de las paginas como oferta —, se puede encontrar desde los
100 pesos en adelante, dependiendo el recurso de adivinacion que se requiera.

Podemos advertir que el espacio de comercio y trabajo religioso afro esta
ampliando cada vez mas sus horizontes. Sabemos que los sitios donde es posible
observar estas dinamicas con mayor frecuencia, estan intimamente asociados con
mercados, botanicas, templos consultorios y casas o centros religiosos. Y aunque
el historico dicta que no es poco frecuente que desarrollen estas actividades en su
domicilio: “uno es rey de su propia casa” (Juarez, 2019, p. 172), nos encontramos

con que el panorama resulta ser mas amplio.

La proliferacién grupos y paginas de Facebook dedicadas a la promocién de
bienes e insumos, asi como del trabajo que ofrecen religiosos independientes,
botanicas y centros religiosos, resulta cada mas una constante. Facebook se ha
convertido en una herramienta polifacética que ya no es Unicamente un espacio
recreativo y de interaccidn social, sino que ahora también funge como catalizador

para el comercio y la promocion de oferta de trabajo.
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La practica ritual se convierte en mercancia con sentidos diferenciados segun
la afinidad, grado de pertenencia y heterogeneidad del trabajado religioso. Los
espacios comerciales se reconstituyen y relocalizan, migrando -al menos
parcialmente— al entorno virtual. Las consultas y los trabajos pasan a ser también
“teleconsultas” y “teletrabajos”. Los anclajes simbdlicos se dislocan y se
reconfiguran en funcion del ritmo y las necesidades del mercado — virtual y fisico —
y las creencias cobran nuevos significados, haciendo posible lo que Nahayeilli
Juarez (2019) llama las “heterodoxias y heteropraxis”, refiriéndose los constantes
cambios que presentan los “anclajes mexicanizados” de las religiones de tradicién

orisha.

Facebook pasa a ser una herramienta de socializacién a un espacio de
trabajo. Aqui se muestra y promociona —cual catalogo— la oferta de productos y
servicios. Se explica — a veces hasta con lujo de detalles narrativos y visuales —los
pormenores de las practicas laboral-religiosas: duracién, costo, escenario donde se
lleva a cabo, elementos que lo componen e incluso testimonios— narrados por los

mismos clientes-consultantes — de la eficacia del trabajo o la calidad del producto.
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CAPITULO VII
NARRATIVAS DE TRABAJADORES DE LAS

TRADICIONES ORISHA EN QUERETARO
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Para este apartado partimos de la idea propuesta por Nahayeilli Juarez (2019) de
estructurar y delinear retratos etnograficos de anclajes mexicanizados que nos
permitan determinar, si bien no todo el universo de las practicas religiosas de
tradicion orisha en Querétaro, al menos como se construyen y reconstruyen en tanto

forma de trabajo basado en la comercializacion de bienes materiales y simbdlicos.

Pienso en la idea de retrato porque de manera similar a lo que sucede en la
fotografia, este analisis es una discusién de la individualidad, del ambito
intimo del sujeto, de sus propias l6gicas de eleccion de credo y de practica;
pero también porque este retrato captura esas légicas en un momento y en
una circunstancia que quizd no sea la misma mas adelante y que

evidentemente no fue la misma en el pasado (Juarez, 2019, pp. 173-174).

Las historias de vida que se presentan a continuacion son producto de la
combinacién de charlas informales, andlisis de su participacibn en grupos,
comunidades y paginas de Facebook, entrevistas particulares donde se profundizé
a manera en sus trayectorias religiosas y laboral-religiosas, pero también de una
serie de reflexiones e interpretaciones producto del intercambio y acumulacién de

conocimientos y experiencias.

Estas narrativas “pretende ser en cierta medida representativa de las formas
y de los modos mas comunes que he observado” (Juarez, 2019, p. 174) sobre las
practicas religiosas afro, asi como las condiciones que posibilitan su permanencia
en el ambito laboral y comercial; fisico y virtual. Estas narrativas albergan matices
que dan cuenta las trayectorias religiosas y laboral-religiosas de 5 entrevistados
dedicados no so6lo a la practica religiosa cotidiana, sino al comercio de su fuerza de
trabajo y, en algunos casos, de bienes e insumos que resulten necesarios para

distintas practicas religiosas y esotéricas.

Es de destacar que cada uno de estos religiosos presenta un grado distinto
de involucramiento con una o varias matrices religiosas de origen yoruba o bantd,
de modo que, si bien todos presentan bases similares, las caracteristicas de su
practica estaran enmarcadas por sus creencias particulares, asi como por la o las

lineas religiosas en que se desenvuelvan. Si bien podemos advertir que existen
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coincidencias en las practicas de consulta —principalmente las de orden
adivinatorio—, sabemos que no existe un lineamiento exclusivo para cada practica,
pues la forma en la que se desarrolla cada trabajo dista entre cada religioso por su
naturaleza ecléctica. Dicho de otro modo, la actividad religiosa y laboral-religiosa
esta subordinada a las formas particulares de cada religioso, en virtud de la
orientacion que cobren sus creencias, su formacién como religioso y trabajador-

religioso y sus experiencias particulares.

Destacamos también que en estas descripciones podremos observar sus
trayectorias como religiosos, sus experiencias como consultantes y sus estrategias
como trabajadores y comerciantes de las tradiciones orisha. Asimismo, se hacen
evidentes de manera natural dentro de las narrativas la circulacion de
conocimientos, experiencias y objetos religiosos, asi como la (re)semantizacién de

estos en funcion de su apropiacidén simbdlica particular.
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7.1 Ernesto Sanchez; el precursor

Ernesto Sanchez nacié en 1975 en el entonces Distrito Federal; hoy Ciudad de
México, donde radicé hasta hace 25 afnos, cuando migré a la ciudad de Querétaro,
lugar donde se encuentra su residencia actual. Su acercamiento con las religiones
a las religiones afro data de hace 15 afios y se dio en la Ciudad de México, donde
realiz6 todas sus consagraciones. Tiene una notable aficién por las motocicletas y

por la cultura biker, asi como por la talla en madera.

Para Ernesto, la historia de las tradiciones orisha tiene un peso muy
importante su comprensién. En cada ocasion que se habld con él, se destaco su

interés por hacer notar su conocimiento sobre esta.

La cultura yoruba data de Nigeria. Los portugueses cubanos fueron los
primeros que empezaron a esclavizar a los nigerianos, antes de 1510, porque
ellos compraban esclavos liberados en Brasil desde 1405 [...] En cuba llega
el primer barco negrero en 1510, datado en los Museos de Antropologia e
Historia en Cuba. Ahi venia una mezcolanza religiosa: venia el Arara, Abakua
Caribali, Locumi. Venian varias regiones étnicas de diferentes culturas,
porque en Nigeria cada quien creia en una deidad. De este lado de Saure,
del Congo, venia Palo Monte. Venian todas esas mezcolanzas. Se da un
registro en Cuba, que Cuba es la cuna de la religién yoruba, pero en si, la
cuna para muchos es Brasil, porque en Brasil comenzaron a comprar los
esclavos liberados, donde se practicaba ya el Candomblé, el Vudu, que viene
siendo el Vudu la misma de regla de Palo Mayombe, el Candomblé viene
siendo la Regla de Ocha (Ernesto, comunicacién personal, 25 de noviembre
de 2020).

Su narrativa denota conocimiento sobre el tema de la historia de las
tradiciones orisha. El lo hace notar. Quizés algo que influye en su forma de narrar
es la fuerza de la costumbre. Ernesto ha colaborado con periddicos y con otras
instituciones de tipo religioso y no religioso para hablar sobre el desarrollo religioso

afro en Querétaro.

212



En una nota del “El Universal Querétaro” del 23 de febrero de 2013, se hace
presente una entrevista realizada por dicho medio de comunicacion a Ernesto.
Entonces lo publicaron con el nombre de “Ernesto Suarez”, segun afirmé Ernesto,
esto se debi6é a un error por parte del entrevistador al tomar su nombre. Si bien no
intentd corregirlo, en su narrativa hace notar que es un hito importante para él. Se
convirtio en un reconocimiento no sélo para el crecimiento religioso yoruba en

Querétaro, sino para él, pues da cuenta del estatus que para entonces poseia.

De acuerdo con el reportaje —que rescataremos aqui de manera sintética por
formar parte importante de su trayectoria religiosa y laboral-religiosa—, Ernesto daba
cuenta de la existencia de al menos 300 adeptos de la religion o cultura yoruba,
cantidad que ha crecido vertiginosamente, segun nos conté. Por entonces, Ernesto
tenia una casa ceremonial en el centro histérico de la ciudad. Hoy dia esta retirado

y dicha casa ya no existe.

Segun su narrativa —y siendo un discurso que se repite también en lo
reportado al medio ya mencionado en 2013—, él empezd a dar a conocer en
Querétaro el Palo Monte, a través de practicarlo y trabajar de ello, junto con 5
personas. Fue en ese momento cuando abri6 la antes mencionada casa ceremonial.
Sin embargo, segun cuenta, fue en parte por la influencia de una platica que dio en
el Museo de la Zacatecana, por invitacién del entonces Obispo Mario de Gasperin

y la UAQ, que comenzé a crecer su casa religiosa.

Empecé yo aqui con 5 personas cuando di a conocer el Palo. Estaba abierto
al publico [...] aqui en Plaza de Armas. El Sr. Gasperin con la Universidad
Auténoma de Querétaro hizo un estudio de religiones paganas. Paganas
quiere decir que de campo. Yo di la platica en el museo de la Zacatecana y
en ese entonces Gasperin me dio un reconocimiento. Y de ahi empecé a
crecer” (Ernesto, comunicacién personal, 25 de noviembre de 2020).

Siendo esto lo que él significa como el origen de su fama, lo narra con soltura vy, al
menos al inicio, gusto. Sin embargo, segun nos narrd, el camino se volvié mas

pedregoso a medida que él crecia en fama. Ahijados suyos y personas que él
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denomina envidiosos, lo involucraron en situaciones legales que no abordaremos

aqui, pero terminaron por ejercer un efecto de hastio y cansancio en él.

Segun cuenta Ernesto, actualmente se retir6 del trabajo religioso. Es decir,
ya no atiende a cualquier persona, unicamente a sus allegados y a quienes él
considera necesario, pasando de, en otro tiempo, atender al por mayor®'. Si bien
sigue atendiendo a sus orishas y muertos, el tiempo que dedica a consultar
disminuyé drasticamente. Ahora prefiere reunirse con sus amigos del club de
motocicletas que dirige, a tomar algo y charlar en un espacio que él mismo adapt6
para tales fines.

Ernesto aprendié la religion en la Ciudad de México. Sus consagraciones
fueron realizadas en dicha ciudad. Cuenta nunca haber visitado Cuba con fines de
desarrollo personal en materia de religion, aunque si ha llevado ahijados a dicho
pais a que se hagan el santo alla.

Yo todas mis ceremonias de consagracion han sido en México. [...] Cuba no
he tocado para nada la religion. Si he visitado Cuba, pero no para hacerme
religién ahi. Llevo ahijados que quieren hacerse el santo alla, entonces vamos
para alla. Es un gasto innecesario, pero vamos para alla (Ernesto,

comunicacién personal, 25 de noviembre de 2020).

Para Ernesto —como podemos observar en la narrativa anterior— no es
importante, o bien, necesario, ir a Cuba para iniciarse o consagrarse algun orisha
[santo]. Sin embargo, no se muestra cerrado a llevar a los ahijados que asi lo deseen
la isla para fines religiosos. Podemos advertir que existe un cierto orgullo por haber
estudiado y haberse consagrado en las tradiciones orisha en la ciudad de México.

Leonel Gadmez Céspedes, lider religioso en México, nacido en Bayamo,
Cuba, y cuya muerte en el afio 2014 estuvo envuelta en duras polémicas, se
presenta en la narrativa de Ernesto como una figura que lo marcé. Para Ernesto,
Gamez “fue una persona que dio cultura religiosa a muchos yorubas en México. Fue

61 Segun afirma, llegando a recibir a mas de 400 personas en un dia en busca de consulta.
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lider de los yorubas en México” (Ernesto, comunicacion personal, 25 de noviembre
de 2020).

Dentro de los principales motivos por los que nuestro colaborador afirma
haberse alejado del trabajo religioso —aunque, como vimos, no lo dej6é del todo-,
destacan lo que él denomina las contradicciones entre religiosos. Es tal punto,
segun narra, su desilusién por esta situacién, que sefala abiertamente como a la
luz de estas fue tachado de loco. “Yo tengo 15 afios [de religioso]. Me alejé del culto.
No del culto yoruba para mi, me alejé para la gente, porque hubo muchas
contradicciones, yo saqué un estudio biblico con los Oddun de If4 que va en un
parametro igual. Me llamaron loco” (Ernesto, comunicacion personal, 25 de
noviembre de 2020).

El estudio que Ernesto refiere causo6 controversia en la comunidad religiosa,
debido a que buscaba interpretar preceptos y parabolas de Ifa a la luz de hechos
similares presentes en el antiguo y nuevo testamento; en la biblia cristiana. Esto
genero revuelo y se le tacho de loco, como él mismo menciona antes. Sin embargo,
esto nos permite analizar a nosotros como se ha ido conformando sus propias
creencias. Incluso encontrar algunas de las posibles razones de su separaciéon — al

menos a nivel publico — de la comunidad yoruba.

Segun narra “hoy en dia ya se estan dando muchos cuenta que el estudio
que yo saqué; la biblia te habla igual que Ifa, yo saqué los versiculos de la biblia y
los comparé con Ifa, y ahorita muchos dicen: ‘no pues si hay una razén’ o ‘si hay

I'l”

algo ahi’” (Ernesto, comunicacién personal, 25 de noviembre de 2020). Incluso
pregona que hay muchos babalawos de gama internacional que ahora revisan su

texto, aunque al principio —afirma— muchos se rieron.

Si bien seguramente lo antes mencionado tuvo secuelas en su reputacion,
como lo hace notar, su fama dentro de la comunidad religiosa es innegable. Ernesto
narra haber consagrado 600 santos [orishas] y hecho 490 prendas en Palo
Mayombe —recordemos que Ernesto afirma ser el iniciador de esta linea religiosa
en Querétaro—, lo que significa que ha iniciado formalmente a mas de 1,000
personas de diversas partes del pais y del mundo. Asimismo, afirma también haber
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participado en la formacion religiosa de 18 babalawos, lo que implica haberlos

llevado hasta el grado maximo.

Segun narra, y siendo de dominio publico que ya habia anunciado su retiro
tiempo atras, su influencia en muchos de estos iniciados hasta la actualidad, pues
lo buscan cuando requieren consejo sobre qué hacer ante alguna situacion de
indole religioso. “Muchos como ya son padrinos, ya tienen su pueblo. Muchos
agarran su camino y si vienen cuando necesitan una ceremonia 0 concejos y ya yo
les digo ‘has esto’ o ‘vamos a hacer esto” (Ernesto, comunicacién personal, 25 de
noviembre de 2020).

Para Ernesto, otro hito importante para el cese de actividades a gran escala
en la practica religiosa fue la controversia surgida a la muerte de Leonel Gamez.
Siendo su padrino un punto de oposicidn para este lider yoruba, pues fue uno de
los precursores de la regla nigeriana en México, él y todos sus ahijados, entre ellos
Ernesto, se volvieron objeto de critica a la muerte de Gamez. “hubo muchas
controversias después de la muerte de Leonel Gamez, mi padrino [...] fue el que
trajo la regla nigeriana México y nos criticaban mucho por esta situacion. Ya luego
muchos se hicieron nigerianos” (Ernesto, comunicacion personal, 25 de noviembre
de 2020). Esta ultima afirmacién se ratifica en el discurso de muchos otros
practicantes, pues, actualmente, existe una disputa interna en las tradiciones orisha,
donde se dividen en buena medida en quienes practican la tradicion nigeriana y
quienes la cubana. Aunque, como claramente hemos visto a la luz de lo encontrado
en esta investigacion, existen quienes tienen visiones hibridas y buscan recuperar

aspectos de estas y aquellas.

Esta vuelva a la tradicibn nigeriana que relata Ernesto, también va
acompanada de su interpretacion del fenomeno. Para él, el primer rechazo se dio
como consecuencia de un Oddun de Ifa, “que dice que ‘maldito sera el que le de
entrada al Ifa nigeriano, porque los negros Ifa han de desaparecer de la faz de la
tierra” (Ernesto, comunicaciéon personal, 25 de noviembre de 2020). Sin embargo,
la tradicion nigeriana presenta una contundente ventaja para los religiosos. En la
tradicion nigeriana, el babalawo, como padre de los secretos, puede hacer todo solo,
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sin necesidad de ayuda o apoyo de otros babalawos, como es el caso de la tradicidén
afrocubana y caribena.

Yo conoci un poco 0 mucho de la cultura nigeriana. Muchos babalawos se
vuelven nigerianos porque dicen: ‘ya lo hago todo solo’. En Nigeria el
babalawo lo hace todo solo, pero es por no querer repartir el derecho a los
demas babalawos. Porque nosotros en criollo, para hacer una consagracion
necesitamos cuatro, cinco o seis babalawos, dependiendo la consagracién
que vas a hacer, y muchos ya no quieren. Dicen: ‘no pues yo me aviento solo’.
Pero si tu tienes Ifa, no puedes irte al Ifa nigeriano. Muchos dicen: ‘me
rectificaron’. No tienes que rectificar nada, porque a la deidad que te esta
entregando se lo da obi, que es el coco, y ahi te estan preguntando si esta
bien o estd mal la ceremonia. Muchos en México es lo que tenemos,
tendemos por criticar el trabajo de otros (Ernesto, comunicacion personal, 25
de noviembre de 2020).

Este fragmento narrativo nos permite interpretar muchas cosas no sélo sobre él
como practicante, sino sobre su vision de las variantes de la tradicidén. En principio,
nos da cuenta de que, para él, la practica como trabajo conlleva en buena medida
una ambicion por el dinero. Si bien nuestro colaborador no queda exento esto, pues,
como mencionamos antes, €l mismo fue un importante trabajador religioso, que
tenia listas de espera inmensas para consultar y que lo llevaron también a una
obtener una posicién social importante dentro de la comunidad, asi como una vida

sin precariedades aparentes.

Para Ernesto, un vicio en la tradicion; particularmente enfatizado en la
nigeriana, es la ambicién. Esta se ve reflejada en la busqueda de alternativas que
permitan al religioso realizar procedimientos rituales sin mayor ayuda, lo que, como
ya vimos en su narrativa, conlleva cobrar el derecho Unicamente para si.
Recordemos que el derecho es la cuota que se establece como pago por realizar
cada practica, siendo calculada inicialmente con base en los designios del orisha a
través de la consulta, aunque también por otras vias. Sin embargo, de esto
hablaremos mas adelante.
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Otro aspecto importante en la visién de la tradicién que narra Ernesto es la
contradiccion aparente de quienes buscan migrar de una forma tradicional a otra.
Para nuestro colaborador, esto resulta inverosimil, pues la via que emplean para
ello lo que él denominé como “ratificacion”. Es decir, una aparente correccién de la
senda del iniciado en funcibn de pasar de la tradicion criolla —cubana o
afrocaribefia— a la nigeriana, considerada por sus adeptos la fuente primigenia y la
verdadera tradicion.

Ernesto es, pues, un religioso con una visidbn de la practica que denota
estudio previo y un vasto conocimiento demostrable en su narrativa. Para él, la
practica religiosa conlleva una ponderacion del conocimiento. Su vision de la
religion, que cabe destacar oscila entre distintas tradiciones orisha, e incluso
amalgama a ellas una visible incorporacién de elementos catdlicos, da cuenta
también de un conocimiento explicito sobre las fabulas mitolégicas yoruba, congo y

cristianas.

Ifa se trata de tener diferentes poderes para poder tener una constelaciéon y
poder emanar una energia hacia el consultado [...] Nosotros somos una
energia étnica [...] No saben ni lo que es una energia, menos saben lo que
pueden pronunciar como brujeria la gente [...] Todo es una energia; nosotros
en esta cultura tenemos entendido en esta cultura que somos una energia

(Ernesto, comunicacién personal, 25 de noviembre de 2020).

Como podemos apreciar en los fragmentos anteriores, para Ernesto la vision
“‘energética” del mundo es también una constante en su pensamiento y discurso. No
sélo concibe Ifa como una via de acceso a energias universales a través de las
cuales puede consultar designios de los orishas, sino que concibe como tal a la

tradicidén y quienes la practican como una “cultura de energia”.
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llustracion 41 Cronologia de Ernesto (Elaboracion propia)

Si bien, como hemos visto antes (llustracion 41), Ernesto ya no dedica todo
su tiempo a la practica religiosa como otrora lo hacia, sigue siendo parte importante
de su vida y de su quehacer diario. Haciendo alusién a la metafora con que
encabezamos este retrato etnografico, Ernesto fungié en su momento como un
precursor de las tradiciones orisha en Querétaro, siendo ademas un catalizador que
proyecté el desarrollo religioso en la ciudad.
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7.2 Azucena; la bruja de las tres tierras

A diferencia del resto de los retratados en esta seccidén, Azucena se nos presenta
mMAs como una vieja conocida, de ahi que buscaremos presentar sus caracteristicas
de una manera no relacionada con una historia de vida o trayectoria religiosa o
laboral, sino como el cimulo de una serie de entrevistas a lo largo de varios anos,
con distintos niveles de profundidad, que en un primer momento dieron como
resultado una tesis de maestria, y que hoy dia, a la luz de nuevos hechos y nuevas
entrevistas, buscaran constituir un retrato etnografico vigente, que dé cuenta de una

transformacién progresiva en su practica religiosa y laboral.

De tal suerte, y de manera particular, para Azucena usaremos otras
estrategias narrativas, buscando reanalizar y reinterpretar los fragmentos narrativos
expuestos ya en la tesis antes mencionada, a la vez que apoyandonos en charlas
posterior y recientes. Asi pues, y habiendo advertido que algunos fragmentos
constituyen un corpus de analisis mas profundo — aunque menos extenso en
relacion su vida; que es lo que es lo nos interesa aqui — en otros textos, presentamos
a continuacién a nuestra —al momento de la primera investigacion— autoproclamada

bruja de las tres tierras.

Azucena es originaria de la ciudad de Querétaro. Tiene formacion a nivel de
posgrado y proviene de una arraigada tradicion docente. Desde temprana edad, se
interesd y vinculd con la tradicién y practica conchera. Aun hoy persiste ese vinculo.
Azucena es practicante de las tradiciones orisha. Cuenta con mano orula. Esta
rayada (iniciada) en Palo Mayombe, tiene coronado su santo (chango), esta jurada
en ozain. Tiene, pues, facultad y anuencia para hablar con orishas y muertos.
Conoce —aunque afirma ya no practicar— la lectura del tarot, runas y piedras
alquimicas. En su linea religiosa cubana, pertenece a la casa de Orlando Prado; su
padrino de consagracion, y en Querétaro llegé a pertenecer a una casa religiosa
que hace tiempo ya no existe (Fernandez, 2016).

La vida de Azucena esta cargada de simbolismos que ella misma se ha dado
la tarea de interpretar. Para ella, la relacién con las tradiciones orisha es algo

intrinseco a la persona. “Esto ya lo trae uno desde nifio, no sé si tenga que ver que
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cuando yo tenia 7 aflos me cai de un tercer piso y no me pas6 nada. Yo creo que
de ahi me toco Dios” (Fernandez, 2016, p. 56). Las metaforas son una constante en
su narrativa. Los significados en torno a estas, por otro lado, es algo que ella misma
ha ido construyendo. “Entonces, cuando me hacen el santo [orisha], me dan mi
nombre, que es Araua Baale Ajeborandu, que significa ‘el espiritu del trueno y el

reldmpago, auxiliar principal del cielo” (Fernandez, 2016, pp. 56-57).

Para Azucena, conjugar las tradiciones orisha con la religion catdlica;
particularmente la visién acufiada desde la tradicion conchera queretana resulta en
algo natural “En la danza [conchera] me llamo Tezcatlipoca Yayauhqui; Yayauhqui
que es el fuego y Tezcatlipoca es el hijo prodigo de la muerte, y ciertamente coincide
con lo que es Changd, que es el fuego y Oya que es la muerte, la duena del
cementerio” (Fernandez, 2016, p. 57). Incluso ir mas alla. Hacer converger en su
haber religioso las tradiciones ya mencionadas, con algunas formas aztecas y

mayas modernas es digno de mencion.

Esta tan afin, que cuando a mi me hacen mi Tonal; primero fui consagrada
en tierra mexicana, yo soy Ce Acatl en azteca y en maya, Ce Acatl Topilzin
Quetzalcéatl, porque en realidad es Tezcatlipoca, pero ya en la metamorfosis
blanca [...] Todo esto con los muertos (el inframundo) desde nifia, siempre
he sido asi (Fernandez, 2016, p. 57)

Recordando que el tonal hace referencia a un designio de nacimiento que se
interpreta en el ritual de consagracién del que hace mencién, podemos observar
cémo para ella, en la composicion de su discurso, resulta importante dar cuenta de
todos los atributos 0 menciones que ha conseguido en su camino religioso. Para
Azucena, todo esta relacionado con su historia de vida, pues es a través de su
camino religioso que le encuentra significado a los sucesos de marcaron su camino

y su vida.

Asi pues, a la vez que cobran significado los acontecimientos que la
marcaron, también lo hace a la luz de una dialéctica trascendental sus practicas
religiosas. Todo parece cobrarle sentido: la relacién entre sucesos de infancia;

acontecimientos que pudieran resultar azarosos pero que para ella no lo son tanto;
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su afinidad con lo sobrenatural y la muerte; incluso le permite entrelazar en su
constructo simbdlico tradiciones y religiones que pudieran no parecer nada en

comun.

Su acercamiento con las tradiciones orisha no puede ser de otra forma. Se le
presenta también como un suceso predestinado que dignifica y dota de sentido

acontecimientos que de otra manera pudieran presentarse como azarosos.

El acercamiento a los orichas fue muy chistoso, a mi me regalaron primero la
muerte grande; Miquiztli, y después llega Changé a mi casa, un Chang6 de
bulto. Cuando llega él [Changd], ibamos a ir a Estados Unidos, pero no me
dieron la visa, por lo que me dice mi mama que a donde quiero ir, y yo le
respondo: pues me voy a Cuba. Y me fui sola. Habia una agencia de viajes;
que ya no existe, de un cubano y su primo, €l era babalawo y yo le dije: [...]
yo quiero ver su religién [...] Quiero recibir mi mano orula, porque yo me puse

a investigar (Fernandez, 2016, p. 57-58).

Cabe recordar que el changd6 de bulto hace referencia a un pataki o relato mitico de
la tradicién yoruba, donde chang6 debe disfrazarse de mujer para ocultarse oggun,
de ahi que esta representacién del chang6 tenga atuendo femenino. Aunque la
relacion entre Miquiztli y su relato de la llegada del Chango de bulto no queda del
todo clara en su narrativa, nos da cuenta de su capacidad de tejer sucesos en virtud
de construir un relato que le permita significar eventos que ella considera
importantes. Misma situacion se hace notar en la cronologia de la narracion sobre
el porqué de su viaje a Cuba. Sin embargo, en otras charlas se advierte que, al no
haber cumplido el requisito para la obtener la visa, primero investigé y, a partir de la
curiosidad e interés que le generd la tradicion orisha en Cuba, decantd por ese viaje
y posiblemente buscando por esto una agencia que le permitiera aproximarse a
esta.

Una vez en Cuba, Azucena encuentra nuevos sucesos que amplifican aun
mas su interés por la tradicion, a la vez que le permite dotar de significados mas
profundos su eleccion de destino y de religion. “Cuando llego a La Habana, lo

primero que me dice un sefor, un viejito cuando bajo del camién (muy vaciado
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porque el sefor era babalawo [...]); me dice: ‘llego la mujer de la lluvia’. Se agacha
y me da la mano” (Fernandez, 2016, p. 58). Como veremos mas adelante, este
suceso resulta en un profundo hito que se graba profundamente en Azucena y que
le significa, en un primer momento, un refuerzo al estimulo de internarse en la
tradicion orisha, y mas adelante, en un suceso cuasi mitico que permite dotar de
significado su eleccion. “Y yo asi de: jeste viejito qué onda! Y pues no estaba
equivocado, porque [...] son muchas las ‘diosidencias’, yo digo. Una, primero porque
me sacan el nombre: el trueno y el relampago, que es la lluvia” (Fernandez, 2016,
p. 58).

A medida que avanzamos con el relato, los significados adyacentes se
vuelven cada mas profundos. Azucena destaca no sélo por su capacidad religiosa,
sino por su fascinacién por narrar los sucesos que, para ella, son los mas
sobresalientes de su vida. Casi todos relacionados con su aproximacion al camino
religioso, cabe destacar. Es tal su fascinacion por estos, que incluso lo denomina

“diosidencias”, como podemos constatar en su relato.
El interés por la religion en Azucena no para de crecer.

Pues ya pasbé, llegb el babalawo por mi; uno que se llama Lazaro, me llevan
a su casa junto con otra compafera de Guanajuato que no volvi a ver;
también le dan mano orula, y cuando ibamos a empezar [...] ven que no le
pueden hacer nada a esta muchachita [refiriéndose a si misma en tercera
persona]. ‘El indio que traes ahi no deja que le hagamos una misa’. Entonces
me empiezan a hacer una misa [distinta a la programada], que porque el indio
que yo traia (seguramente Don Atilano. Yo lo traia conmigo, yo me vesti de
danzante en Cuba). Entonces dicen: es que el indio que trae no quiere que le
agarremos la cabeza, a esta muchacha no se le puede agarrar la cabeza. [...]
Y entonces empiezan a hacer la misa espiritual y me dice: jtu tienes un indio
que esta ahi contigo! [...] pero también tienes un congo [aludiendo al espiritu
de un religioso del Congo]. Y me empieza a decir los muertos que yo tengo.
Y tu asi de [asombro] [...] me empiezan a decir mil cosas que yo decia: jno

puede ser! (Fernandez, 2016, pp. 58-59)
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La narracién de Azucena, cabe destacar, resulta fluida y llena de significado
para ella. Desde los ya mencionados antes sobre el babalawo que le rinde
reverencia y le hace notar su linaje mistico, hasta en lo visto arriba sobre su afinidad
con los concheros. Un dato que no debemos pasar desapercibido es que ella admite
haberse vestido de conchera en La Habana, situaciéon que, mas alld de aventurar
interpretaciones relacionadas con la relacién de esto y la postura de los religiosos a
los que visitd, nos permite dar cuenta de su arraigo e interés por hacer notar su
relacion con esta tradicion; al punto de hacerla tangible en otro pais.

El discurso también nos permite poner sobre la mesa la hipotesis de su
naturaleza religiosa: un oscilante péndulo que no termina por elegir una tradicion y
acaba construyendo un tablero para su péndulo que permita abarcar todas aquellas
que le interesan. Las tradiciones orishas, mexicas, mayas y concheras queretanas,
entre otras de las que hicimos mencién al inicio. Mas que un espacio de disputa,
parece ser un proceso que nace primero como un albergue para sus creencias vy,
como veremos mas adelante, se convierte en un campo hibrido del cual cosechar

distintos frutos en virtud de sus intereses personales.

Por supuesto, Don Atilano es otra figura que no pasa desapercibida en su
relato. Recordemos que es un reconocido conchero queretano, mencionado incluso
por Valentin Frias en su libro publicado hace mas de un siglo sobre leyendas y
tradiciones queretanas®. Al ser Azucena una asidua practicante conchera, a la vez
que conocida en la casa de danza de los herederos de este personaje ilustre, nos
permite abrir la posibilidad a la interpretacién de que su naturaleza religiosa se
presentaba entonces como un campo en disputa. “El indio que trae no quiere que le

agarremos la cabeza [...] pero también tienes un congo”.

Azucena muestra, pues, un interés significativo por vindicar su linaje. Por un
lado, como ya dijimos, con la figura de “un indio” que ella cree es Don Atilano. Por

el otro, con un congo; un negro —como ella suele decir en otras charlas— que la

62 Cabe destacar que, dentro del saber popular y las referencias de Frias, era también un conocido
brujo y nahual. Recordemos el fragmento de Rivapalacio y Peza (Frias, 1896 - 1898) “Mas era dado
el viejo, a diabdlicas quimeras. Que con brujas y hechiceros, estaba siempre en consejo”.
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vincula ancestralmente con la regién bantt del Africa central y la tradicién del Palo
Monte. Es decir, afirma tener raices tanto indigenas mexicanas, como africanas.
Esta situacion resulta claramente valiosa para su ella y la composicién de su

discurso, pues le permite conciliar dos grandes culturas que le son afines.

Para nuestra colaboradora, lo sobrenatural siempre ha sido parte de su vida
y su desarrollo como persona. La magia y el esoterismo le ha significado de gran
agrado y de estrecha cercania desde su infancia. “Sabia que existian las brujerias
y los oraculos, jporque a mi siempre me han gustado las cartas y todo eso! Desde

nifia, siempre he sido asi, medio rarita, muy esotérica” (Fernandez, 2016, p. 59).

Para cuando recibe su santo u orisha, Azucena ya sostiene una creencia que
se desplaza entre muchos caminos esotéricos y asociaciones con lo sobrenatural.
“Cuando me dijo [el babalawo], tu quién crees que es tu angel de la guarda, yo le
dije que Changd. El pregunta [consulta] y me dice: Changd” (Fernandez, 2016, p.
60). Aqui es notoria su disposicién e incluso su necesidad de entretejer los sucesos
que se le habian presentado. En esta asignacion de santo donde muchas cosas

parecen cobrar sentido para Azucena, o al menos asi lo hace notar en narrativa.

Una vez conoci6 sus orisha de cabera: primero Chango y posteriormente
Oya, se dio el proceso de “bajar su signo”, a lo cual el religioso le asigno el signo de
iroso umbo. “Cuando me bajan mi signo y me dice: jtu eres iroso umbo, que significa
‘la cucaracha’. Porque la cucaracha es la hija predilecta de Oldfin” (Fernandez,
2016, p. 59). Este signo es el niumero 77 en el orden genealdgico de Ifa, en particular
es conocido por ser altamente afin con el autosacrificio, asi como una busqueda del
bienestar en la indigencia, en algunos casos. Un refran comunmente asociado a

este signo es que “el sacrificio sera recompensado”.

Azucena parece encontrar una significacidn muy particular para su signo,
pues menciona lo siguiente en su narrativa: “cuando el planeta estuvo habitado por
pura cucaracha pero blanca, bonitas decian que estaban, entonces Oldfin les dijo
que hicieran ebbd, Oldfin les dijo: haganse una limpia y luego vuélvanse a hacer
otra limpia. En iroso umbo significa la cucaracha que todo mundo te quiere aplastar”
(Fernandez, 2016, p. 59).
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En otro fragmento de su narraciéon hace hincapié en que, durante el proceso
de consulta de su signo, también le dijeron sobre su pasado y todo lo que habia
hecho mal en su vida, lo cual, mas alla de lo que de lo textual —recordemos que la
manera en que se les dice no es literal, sino alegérica, a través de la lectura de
parabolas referidas en los patakis—, resulta plausible a la luz de su necesidad de
encontrar significado a los sucesos que la marcaron a lo largo de su vida hasta

entonces.

Una vez iniciado ya de lleno el proceso de iniciacion religiosa, Azucena narra

cémo recibe las predicciones que le son concedidas por los orishas.

Cuando recibi mi mano orula, me dijeron que no podia salir, entonces me fui
a comprar un helado. Sola, con dinero en La Habana, me fui a mi hotel, pero
a la hora que voy de camino, me encuentro con un babalawo, jay dios mio!
[relata refiriéndose al impacto que le caus6 este encuentro] y me saca platica,
me invita un café, me pone unos polvitos y me enamoro perdidamente de él
(Fernandez, 2016, p. 61).

Nada mas terminado el primer paso en el proceso de iniciacién y dictado los
augurios de los orishas, su pareciera que sale en busca de afianzarlos: “me
encuentro con un babalawo [...], me saca platica, me invita un café, me pone unos
polvitos y me enamoro perdidamente de él”, nos dice. A partir de ahi, el camino de
Azucena parece girar en torno a los designios que le fueron concedidos. Se casa
con este babalawo y lo lleva tras un largo tramite migratorio a México.

Una vez en el pais, Azucena narra cOmo es que su vida de casada no fue lo
que ella esperaba. Lo que el designio le habia sefalado. “Fue el infierno mas grande
que he vivido”; dice en su narrativa de manera explicita. En principio, se advierte
que esto fue porque no era lo que ella habia pensado que seria, y en segundo,
porque -y asi lo afirma Azucena— él simplemente queria salir de Cuba usandola
como medio para tal cometido.

Me caso, lo saco de Cuba y me lo traigo. [...] Hizo una lana [dinero acumulado

a través de trabajar la religion] y me puso un muerto oscuro, yo sentia que
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me moria. Su magia es muy poderosa, pero no pudo conmigo. Hasta el grado
que lo corri. De todas maneras, él se iba a ir a Miami (Fernandez, 2016, p.
61).

Cabe aclarar aqui la referencia al muerto oscuro, es una suerte de brujeria
que se realiza en detrimento de una persona a la que se desea dafar. Es una
practica relativamente comuan en las tradiciones orisha; particularmente cuando se
desea realizar un mal o una revancha o venganza. Consiste en literalmente enviar
a un muerto para que acose a la persona senalada y le cause malestares de
diversos tipos — incluso la muerte, dependiendo el grado de dafio que se desee

realizar y la fuerza de quien lo realiza.

Pese a toda esta situacidon Azucena cuenta también coémo esto le trajo
consigo al menos el beneficio de aprender de él. “Fue un infierno. Pero me ensefid.
[...] El me decia: cuando yo no esté, este come chiva, este come esto, este come lo
otro” (Fernandez, 2016, p. 61). Posteriormente también contaria como se hizo de
algunos de los textos que él habia traido consigo y habia estudiado primero en
secreto, y al no estar él, abiertamente. Esto nos da cuenta en principio de la
necesidad de involucrarse a mayor profundidad con las tradiciones orisha; de
aprehender todo lo mas posible de él; y de construir una base empirica sélida que

le permitiera fundamentar su propia forma de ver el mundo hasta entonces.

Si bien en un principio este babalawo representd el cumplimiento de un
designio por parte de los orishas, Azucena busco la forma de resignificar este evento
a la luz de otros datos. “Yo crei que él era mi felicidad, y Orula dijo que, si yo me
casaba, tenia que ser con un babalawo para ser feliz, pero en iroso umbo el hombre
abandona a la mujer, y pasé” (Fernandez, 2016, p. 62). Para Azucena, el trato que
recibi6é y el que tuviera que echarlo y él irse lejos, se convirti6 en un designio aun
mayor. Diriamos incluso que un significado que nacio a la luz de estos hechos y de
cémo se fueron presentado. De tal suerte, el significado se traslad6 a su signo y ya
no a los designios que le fueron concedidos después de este, al iniciarse.

Su formacion como religiosa tuvo alicientes importantes. Ya mencionamos

cémo es que el babalawo que se convirtid en su esposo jugé un papel importante
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en su formacién y la construcciéon de su camino como religiosa y posteriormente
como trabajadora religiosa. Fue a tal punto relevante su papel, que Azucena
presenta testimonio de cémo, incluso antes de su llegada México, le ensefnd via
telefénica — recordemos nuevamente que el proceso de migracion post matrimonio
durd un par de meses — como se debia atender y mantener a los orishas. “El hizo
que yo matara animales al [desde el] principio, porque por teléfono me decia: tienes
que hacer y esto, tienes que hacer lo otro y lo otro” (Fernandez, 2016, p. 62).

Al saber Azucena que debia y podia aprender de su esposo — incluso
advirtiendo, posiblemente, que seria pasajera su relacion —, lo hizo con afan y sin
miramientos. El le ensefi¢ también principios religiosos tales como manejar y arrear
el muerto: “Cuando el babalawo estuvo aqui lo que me ensend fue a manejar
muerto, a arrear, el leer Ifa y yo el ekuele y pintaba Ifa, y él me decia que no, que
no debia” (Fernandez, 2016, p. 62). Recordemos que la lectura de Ifa esta prohibida
para las mujeres, salvo en contadas ocasiones. Es una practica reservada para los
hombres; particularmente para los babalawos.

El babalawo —que resulta interesante el hecho de que Azucena siempre se
refiere a él bajo este nombre y nunca como su exesposo o por su nhombre de pila—
fue a tal punto importante en su relato de vida, que, una vez llegado el momento de
la ruptura, Azucena ya tenia bases suficientes para continuar su camino sola por el
mundo de las tradiciones orisha. Por supuesto, conservd no sélo el conocimiento
aprendido directamente de él, ni a través de la observacion de las practicas, sino

también, como ya mencionamos antes, por libros que rob6 a este babalawo.

Esto es importante pues demarca la inhibicion de Azucena a la hora de
adquirir conocimiento sobre la religion. No dudé en tomar del babalawo estos textos,
aun a sabiendas de que su contenido era prohibido para ella en su calidad de mujer
y de recién iniciada. “Le robé su libro y le saqué copias y empecé a estudiar Ifa,
porque Ifa es para los hombres, pero yo te escribo Ifa, y lo sé” (Fernandez, 2016,
pp. 62-63).

El aprendizaje de Ifa representd para ella también un hito importante en su
vida, pues alude a significarlo a través de un sueno profético:
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Yo en un suefio estuve con Orula y me mordid6 mi mano un cocodrilo. El
cocodrilo representa a Orula. Luego lleg6 el cocodrilo que tengo [un lagarto
pequefo que entonces tenia en su domicilio], ese es Orula. Y eso nada mas
lo tienen los babalawos. Soy privilegiada como mujer, yo tengo el grado mas
alto; oba oriaté (Fernandez, 2016, p. 63)

Mas alla de la asociacion religiosa del cocodrilo y su mordida con Orula®,
Azucena concibe para ella una metafora onirica que permite justificar su proceder
con Ifa. El resultado es que para ella se convierte en un designio divino que le da
potestad sobre los conocimientos adquiridos y por adquirir sobre ese camino o regla.
A partir de ese momento, Azucena comienza a zanjarse una autoproclamada
autoridad moral en las tradiciones orisha, que posteriormente le servira también
para construirse una reputacion con la comunidad y con quienes acuden a ella en

busca de ayuda.

Pero sabemos que el proceso de iniciacion es largo y requiere distintos
pasos. Ya en otros momentos hemos hablado del yaboraje, que es el periodo de un
ano durante el cual se debe purificar el cuerpo y el espiritu. Se viste de blanco y se
tienen que cumplir distintas restricciones. Sin embargo, este proceso, relata

Azucena, fue sumamente tortuoso para ella.

A mi el santo me lo hicieron aqui porque yo estaba muy mal, entonces llego
Chang6 y Oya y me levantaron. Yo estaba muy mal, hasta el grado de irme a
dormir a la casa de mi mama ¢ sabes lo que es eso? Y mi hijo sobandome y
consolandome. Sentia que me iba en un hoyo negro, vi a la muerte, me
agarraba, me cargaba, me decia: ya, ya, ya. Entonces llegé Chang6. Me
hacen el santo medio mal, me meten al rio y cuando me echan al agua en el
rio me cae un rayo en la cabeza. Son cosas que cémo te las compruebo, pero

yo lo vivi. Yo lo vi, yo estuve ahi (Fernandez, 2016, p. 62).

63 SegUn la tradicion orisha, quienes pueden buscar designios o adivinar a través de Orulao Orunmila
son los babalawos que, a su vez, recordemos, son quienes tienen permito leer Ifa.
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Este fragmento narrativo presenta una gran cantidad de informacién respecto
a quién es Azucena. En principio, cabe sefalar que la relacién con su madre, segun
nos contd en otras charlas, siempre ha sido dificil. De ahi que su asidero familiar
haya sido siempre su abuela (madre de su madre). Recordemos que fue ella quien,
en el intento fallido de llevarla consigo de vacaciones a Estados Unidos, terminé por
darle dinero para que viajara a Cuba, lugar donde inicia su peregrinaje religioso y

posteriormente laboral religioso.

Por otro lado, su padecer también puede asociarse directamente con signo,
que como recordaremos es la cucaracha, signo que, segun su primer relato al
respecto, es siempre despreciado y se le pisa constantemente por repulsion. Vaya,
es un ser doliente por su naturaleza propia. De ahi que, en virtud de esta metafora
y el significado construido en torno a ella, no resulte dificil concebir que su proceso
de yaboraje haya sido tal como lo describe: “sentia que me iba en un hoyo negro, vi

a la muerte, me agarraba, me cargaba, me decia: ya, ya ya”.

En este mismo relato de los hechos acontecidos durante su iniciacion,
encontramos también el fin de este proceso: “me meten al rio y cuando me echan
al agua en el rio me cae un rayo en la cabeza”. Un rayo en la cabeza. Recordemos
también su llegada a La Habana, a aquel hombre anciano que Azucena supo que

era babalawo y que, al inclinarse ante ella, la designé como “la mujer de la lluvia”.

El camino religioso de Azucena es largo y complejo. Su aproximacion con las
tradiciones orisha se torna cada vez mas profunda. “El 17 de julio de 2010 recibo mi
mano orula, el 4 de noviembre me rayan en palo con Lucero; era pequefia, van
creciendo” (Fernandez, 2016: 62). Primero su mano orula, luego, apenas unos
meses después, se raya en palo. El interés de Azucena por ampliar y reforzar su
repertorio de saberes religiosos se hace notar.

Tres aflos mas tarde, vuelve a La Habana donde su padrino; quien entonces
la inici6 en la religién en aquel viaje de turismo y exploracion religiosa le traz6 la
senda con su designio, este la refuerza y la jura en Ozain: “Yo duré tres afnos para
volver a ir a Cuba, cuando volvi me reforz6 mi padrino, me juré con Ozain en el

2013, en julio” (Fernandez, 2016, p. 63). En diciembre de ese mismo afo, vuelve
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por tercera ocasion a La Habana y esta vez se queda un mes. Poco relata de este
periodo, por lo que podemos advertir que fue de ensefanza y recordemos que no
todo se puede divulgar abiertamente.

En agosto de 2014 vuelve a Cuba por cuarta vez. En esta ocasion le sirvid
para resignificar un viejo designio. Recordemos aquel en el que se le dijo que, para
ser feliz, debia casarse con un babalawo. Es en este viaje donde Azucena
resignifica ese designio y, afirma: “fue cuando descubri que mi romance no es con
ningun hombre de Cuba, sino con La Habana y su magia (Fernandez, 2016, pp. 63-
64). Al trasladar el significado metaférico de este designio de un hombre a todos los
hombres — pensando en los babalawos que habitan esta parte de la isla —, revitaliza
su poder y le da un nuevo aire de romanticismo a su afinidad con la capital cubana

y “su magia”.

A partir de aqui podemos comenzar a esbozar a la Azucena trabajadora-
religiosa. Si bien ella relata incluso desde el yaboraje habia quienes se le
presentaban inadvertidamente por ayuda; posiblemente debido a que la vestimenta
tipica de este periodo de transito ritual es facilmente identificado y asociado con las
practicas religiosas cubanas. Es hasta concluido todo su peregrinaje iniciatico y
estos viajes de refuerzo que comienza a conseguir y poco ampliar su cartera de

clientes/consultantes. Pero de esto hablaremos mas adelante.

Azucena ha sido una colaboradora de esas que con las que el contacto es
sostenido durante un largo periodo de tiempo. Primero para nuestra investigaciéon
de maestria y ahora para la de doctorado. De ahi que lo que presentamos antes
correspondiera a un periodo de tiempo. Pero ¢ quién es Azucena hoy? En el afan de
retratar etnograficamente a Azucena, es importante hacerte esta mencién para
diferenciar de aquella Azucena que en el 2015 y 2016 nos narraba su vida vy

aproximacioén a las tradiciones, y la que a continuacién presentaremos.

Hoy dia, Azucena ha cambiado notablemente (llustracion 42) Incluso su
manera de hablar de resiente mas reflexiva y menos acelerada, con hubiera sido

anos atras. La practica y tradicion conchera sigue siendo parte de su vida, teniendo
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ya mas de 25 afos con ella, y se ha consolidado con un nucleo fundamental de su

esencia, al punto de afirmar contundentemente que ella “nacié” danzante.

Se cae de un tercer plso.

A sus 34 afios. Wiaja a Cuba como

[Este evento se ve ; Empisza a trabajar con furista ':rﬂﬂslta una casa

restgnificado a la lug de sy | 1906 (aprox] | : o Santo.
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llustracion 42 Cronologia de Azucena (elaboracion propia)

Por su parte, las tradiciones orisha siguen también cobrando fuerza en su
haber. Recientemente, se consagré en Ifa a través de una ceremonia nigeriana
como iyanifa, que es considerado el maximo grado (en la tradicién yoruba nigeriana)
que puede alcanzar la mujer, siendo semejante en jerarquia religiosa al babalawo.
Sin embargo, “Tuve una ceremonia nigeriana de como iyanifa [...] Se supone que
cuando te haces de iyanifa, no pueden hacértelo si no te ha dado la menopausia.”
(Azucena, Comunicacion personal, 24 de mayo de 2021). Aunque Azucena deja
entrever que ella aun no pasa por este proceso, busca en la tradicién nigeriana un

refugio para esta salvedad.
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Recordemos que Azucena viene de una tradicion inicial puramente cubana.
No obstante, segun nos narrd, a partir de ir explorando y conociendo, ademas de
cambios en su vida personal, como el estrechamiento de lazos con un nigeriano que
le ha ayudado a profundizar mas en esta linea de la tradicién, le han valido explorar
nuevas rutas religiosas, a la vez que significar eventos pasados. Azucena fue
criticada en Cuba, como se hizo notar antes, por saber leer Ifa, de ahi que al ahora
pasar por la ceremonia (nigeriana) de iyanifa, puede hacerlo libremente, pues

encontré en ello una solucion.

Sin embargo, no todo es tan claro como este nuevo acontecer en su vida. En
su relato busca justificar y explorar el porqué de su nueva consagracion aun cuando
ella no ha pasado por el periodo de la menopausia (que, cabe destacar, es
correspondiente unicamente con la vision tradicional cubana). “Segun el hombre —
y aqui te voy a explorar y hasta corroborar —, segun el hombre, dicen que es la
maldicion: procrear. Porque a través de la menstruacion se ovula y entonces
procreas, €so es lo que no se pusieron a pensar” (Azucena, comunicacion persona,
24 de mayo de 2021).

Como hace notar arriba, Azucena busca significar su proceso a la luz de lo
que ella considera incongruente en la prohibicion de la tradicién cubana a leer Ifa e
incluso con la necesidad de esperar a la menopausia para pasar la ceremonia de
iyanifa. En este fragmento se hace notar, pues, lo que podriamos llamar una
distincion de género en la tradicion, situacion que, como se advierte en la narracién,

es de total incongruencia con la naturaleza humana y genera disgusto en Azucena.

Estoy de acuerdo en cuestiones espirituales por la gente normal, pero
nosotros no somos normales, somos seres de luz que venimos ayudar a la
humanidad en esta transicion que viene. [...] Por Orula, por decreto de Orula
[...] el espiritu divino de dios; San Francisco de Asis, me hicieron iyanifa. Para
poder leer Ifa (Azucena, comunicacion personal, 24 de mayo de 2021).

Son de destacar varios aspectos de este fragmento. En principio, su critica a
la nomia de la tradicion yoruba —posiblemente refiriéndose a la tradicién cubana-,
sin por esto desvirtuarla. “Estoy de acuerdo en cuestiones espirituales por la gente
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normal”. Aqui se advierte un rasgo de autopercepcion, ella se percibe como alguien
que no es normal: “nosotros no somos normales”. Se percibe como “seres de luz
gue venimos a ayudar en esta transicion que viene”. Lo interesante aqui, es esta
interpretacidén en particular de si y de sus coparticipes de las tradiciones orisha, no
encaja del todo con los preceptos, pues el afado: “en esta transicidbn que viene”,

nos da cuenta de un posible trasfondo distinto al de este conglomerado religioso.

De manera similar podemos advertir también el papel que tiene San
Francisco de Asis. Si bien sabemos que, histéricamente, la religion yoruba
afroamericana ha presentado una superposicién de santos con los orishas, donde
de pronto el significado adyacente a esta necesidad ha sido desdibujado, siendo
hoy dia, en algunos casos, mas bien una necesidad de hibridar preceptos
multireligiosos. Lo interesante aqui es el momento en que lo trajo a cuento, pues,
quiza, permita entrever la conformacion de su identidad religiosa polifacética, donde
habitan y coexisten —fluyen al punto de hibridar— distintas tradiciones religiosas.

Su practica no ha cambiado en lo que corresponde al grado devocion.
Azucena sigue dedicando la mayor parte de su tiempo esta. Por supuesto, y si bien
la practica cotidiana conlleva y es un trabajo en si, la comercializacion de sus
conocimientos es algo que también sigue presente. Asi pues, al preguntarle a
nuestra colaboradora sobre el tiempo que dedica a la practica religiosa, afirma que

es un trabajo de tiempo completo.

Todo el dia. Es que esto es una forma de vida. [...] Yo no puedo te puedo
hablar como las personas que son lucradoras [que lucran con la practica
religiosa). Hay dos formas de ser religioso: el religioso que vive para/por/con
ellos, [...] hacer el bien sin mirar a quien, como dice el decreto de Orula. [...]
Como ser sacerdote, pues es una practica religiosa de forma de vida como
cultura (Azucena, comunicacion persona, 24 de mayo de 2021).

La vision de la tradicién y la practica religiosa de Azucena —al menos en
pensamiento— se hace evidente en el fragmento anterior. Si préstamo ojo, podemos
notar que su pensamiento ha ido cambiado a lo largo de los afos. La Azucena que

dice esto, si bien sostiene la linea argumental de “has el bien sin mirar a quien”;
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frase proverbial que ya desde las primeras entrevistas hace algunos afnos hacia
mencion, su visidn de lo que constituye el crecimiento la comercializacion de su
practica, presenta cambios. Hoy dia, nuestra colaboradora ya no presenta ese
impetu del que hacia gala otrora tiempo, sobre como las personas la buscaban casi
a raudales. Hoy, pareciera estar mas centrada —reitero, al menos en pensamiento—

en su propio desarrollo religioso.

Esto que antes mencioné se reitera con otro fragmento narrativo de Azucena.
“Yo soy de las personas que como no me anuncio, ni soy la de la TV, ni nada de
eso, la gente llega cuando tiene que llegar’ (Azucena, comunicacion personal, 10
de mayo de 2021); respondié en una charla etnografica, donde comentabamos
sobre el alcance actual de su trabajo. Asimismo, y siendo algo de lo que hablaremos
mas adelante, la composicién misma de su trabajo ha presentado cambio a la luz

de los nuevos paradigmas presentes durante la pandemia por COVID-19.

Recordando las raices formativas de Azucena, su aproximacion a la practica
tradicional religiosa cubana, luego a las formas mexicanas de esta misma vy,
posteriormente, a su aproximacion con la senda tradicional nigeriana, nos da cuenta
también de los cambios en sus paradigmas religiosos. Al preguntar directamente
hacia cual de estas se inclina, Azucena reitera nuestra hipotesis sobre la
conformacién de una senda religiosa hibrida. Nos dice que: “De criollo con
nigeriano, es que a mi me toco asi” (Azucena, comunicacion personal, 24 de mayo
de 2021). Al referirse a lo “criollo” en la religion, lo hace desprendiéndolo de la idea
de que deviene de la tradicion nigeriana, pero que ha ido encontrando nuevos
caminos y formas de proceder, primero desde la reconfiguracién religiosa en Cuba,
y luego a su llegada México: “el criollo es la variante cubana con la mexicano y la
otra es Ifa tradicional nigeriana, pero también hay gente que lo tergiversa, dicen que
trabajan nigeriano, pero lo hacen a lo chilangén, a lo mexicano” (Azucena,
comunicacion personal, 24 de mayo de 2021).

Dentro de los nuevos paradigmas de Azucena, encontramos también su
aproximacion actual al estudio y exploracion de los registros akashicos. Lo
interesante es que ella se permite enlazar sus creencias con las tradiciones orisha,
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no siendo los registros akashicos una salvedad. Para ella, “son parte del ser
humano”. Dentro de su narrativa, se advierte también la construccion de una
narrativa histérica que permite mantener congruencia entre la relacion de
civilizaciones como las acaecidas en Mesopotamia y Egipto, y las tradiciones orisha
oriundas de Africa. Asimismo, esta misma linea histérica sostenida por Azucena,

tiene su relacion con las culturas preshipanicas.

Sin afan de tomar postura ante la visién de la historia de Azucena, lo arriba
mencionado nos permite formarnos una idea de como se ha forjado su pensamiento
religioso. La singularidad con que describe su vision del mundo es lo que interesa a
este analisis, pues nos permite concebir también un analisis mas profundo de su
vision del trabajo religioso: de su forma de trabajar con y desde la religion. Si bien
Azucena ha moldeado un bastién propio de ideas por demas singulares® y practicas
religiosas que si bien devienen de distintos nichos religiosos, ha sabido hacer
converger en el propio, su trabajo ha sido una constante. De esto es que hablaremos

mas adelante.

64 Al punto incluso de advertirse, por momentos, un cierto grado de nostalgia en su narrativa que la
llevan a reflexiones mas profundas sobre su propia senda y las elecciones que ha tomado en esta.
“A veces reniego. Si, quiero volver a mi desmadre, ser junior, pero ya no tengo 20 afios, tengo 45”
(Azucena, comunicacién personal, 24 de mayo de 2021).
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7.3 Jorge Isac; tradicionalismo transnacional

Jorge Isac es un practicante de la religion yoruba, nacido en Cuba. Es descendiente
afro y desde nifo ha estado involucrado con la practica religiosa. Su padres y
familiares director, asi como sus antepasados, la han practicado también. Creci6 en
un nicho religioso que lo llevo a él también a iniciarse desde joven en las tradiciones
yoruba cubanas. A los 16 afos, recibi6 mano orula, a los 30 (2003) consagré su

orisha y 8 anos después, en 2011, se consagro en Ifa.

Como babalawo —grado que ostenta—, ha viajado por México, Colombia y
Estados Unidos, promoviendo, ensefiando y consagrando en la religibn a nuevos
practicantes. Actualmente reside en Miami, sin embargo, pasé un periodo de tiempo
en Querétaro, donde trabajé la religiébn y consagrdé a 3 ahijados, que a su vez

practican y trabajan la religion actualmente.

Para Jorge Isac, el papel de la colonizacién espafnola es fundamental para
comprender la practica religiosa cubana. El sincretismo de las tradiciones orisha con
el catolicismo dio lugar a la denominada santeria; concepto que estriba del
catolicismo, pues, para Jorge Isac, el festejo de los orishas y su vinculacién con los

santos catdlicos, es resultado innegable del sincretismo.

Haber existido la colonizacion espafol y llevado a nosotros estas tradiciones
impuestas [refiriéndose al catolicismo]. Hubo mucha mezcla de todas estas
religiones y tradiciones, hubo mucha mezcla en la historia. El sincretismo;
sincretizaron a los orishas Yoruba con los [santos] catélicos para poder
festejar su fiesta, y entonces asi se sigue en Cuba la llamada santeria, que
es la nomenclatura del catolicismo [para] lo Yoruba (Jorge, comunicacién
personal, 8 de abril de 2021).

El orisha de cabera de Jorge Isac; Changd, le fue consagrado, como ya
mencionamos al inicio, en la tradicibn cubana —también llamada criolla—, sin
embargo, su aproximacioén al sacerdocio Ifa se dio a través de la tradicién nigeriana.
Estudié el Ifaismo siguiendo la tradicién nigeriana. Actualmente, se encuentra
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estudiando una carrera en la Universidad de 1fa®, en Nigeria, en modalidad a

distancia.

Para Jorge Isac, el camino debe ser la vuelta a la tradicion nigeriana. El
estudia esta forma tradicional y considera que la variante cubana esta diluida debido
a la colonizacion y a la desinformacion de que es sujeto la isla, por haber estado

apartada durante largo tiempo del mundo exterior:

nos convirtieron en personas desconocedoras de todos estos temas por no
tenerinternet[...] muchas cosas se fueron creando de palabra en palabra[...]
y el acercamiento a nuestras raices se fue dando ahora, gracias a que hay
un poquito mas de informacién. Hay soltura en estos temas y se esté viendo
un acercamiento un poco mas sobre las tradiciones. Se sabe nueva
informacién porque hay mucho enredo en cuanto a quiénes son los orisha;
que alimento lleva cada orisha. Hay mucho enredo con eso. Entonces, mi
mision es hacer un trabajo y llevarlo a las américas [...] llevar a las américas
un poco mas de entendimiento sobre los temas de If4, sobre todo los temas
de los orishas yoruba y las tradiciones. La cultura y la religion. La mision es
en lo que estamos yoruba (Jorge, comunicacion personal, 8 de abril de 2021).

Si bien deviene de una linea genealdgica religiosa avocada a la tradicién
cubana, él ahora concibe su camino a la luz de instruir a sus hermanos religiosos
en la tradicion nigeriana. Para Jorge Isac, el regreso a las raices nigerianas es el
camino religioso que quiere seguir. De ahi que se jacte de viajar por “las américas”,
como él llama al continente, instruyendo a nuevos y viejos religiosos en la religidn

yoruba nigeriana y la ensenanza del Ifa tradicional.

Querétaro fue para nuestro colaborador un punto de llegada que le permitié
aproximarse al panorama religiosos regional. Aqui habitd por algunos meses y
trabajo la religibn abiertamente, realizando consultas y, como ya mencionamos,
adoptando nuevos ahijados. Asimismo, durante ese lapso de tiempo cre6 y
desarrollé un par de paginas de Facebook que él mismo administra, donde se

85 Rfr. https://oauife.edu.ng/ (Consultado el 15 de noviembre de 2021).
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promulgan las tradiciones y los preceptos religiosos fundamentales, a la vez que le
sirve de catalizador para darse a conocer y ampliar su alcance como practicante y
trabajador religioso.

Dentro de sus particularidades, destaca que €l habla la lengua yoruba,
situacidn que le ha permitido transmitir mensajes de los lideres religiosos nigerianos
a través de sus redes sociales, asi como estudiar la licenciatura en dicha lengua.
Se encuentra a tal grado dedicado a la tradicién, que él lo considera un trabajo a
tiempo completo, donde todo el dia estd en comunidn con la religién; ya sea leyendo

y estudiando sobre esta, practicandola, atendiendo orishas o consultando personas.

Jorge Isac concibe en la religién un nicho de aprendizaje y cultivo para la
ensefianza de preceptos que €l considera universales. Sin embargo, también
entiende que las tradiciones nigeriana y criolla presentan grandes diferencias en la
practica cotidiana.

En Cuba somos descendientes de Africa y hay grandes confusiones; hay
muchas y grandes confusiones en el idioma. Por ejemplo, sigo un caso muy
especifico que yo les digo a las personas: los orishas fueron personas como
usted o como yo, que vinieron de las tierras yoruba, ya ve, hay personas en
Cuba que esto no lo saben (Jorge, comunicacion personal, 8 de abril de
2021).

La nacién en donde las tradiciones se practican conlleva un papel
fundamental en la manera en que se practican. Para Jorge Isac, “los tradicionalistas
son originales, hablan esa lengua desde la cuna, es su lengua nativa, y el idioma es
algo bien fundamental. Se imagina que estemos hablando inglés y yo no hablo
inglés ¢de qué manera nos vamos a entender?” (Jorge, comunicacion personal, 8
de abril de 2021). La remisién a la lengua original yoruba, y la “originalidad” de la

tradicion, es fundamental en su creencia y practica.

Para Jorge Isac, la fe con que practica sus tradiciones debe ser sostenida por
el conocimiento de estas; por su origen y la manera en que se hacia

tradicionalmente. Advierte que la confusidbn en la practica criolla deriva del
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desconocimiento de la lengua; una vez esta se empezé a perder, el conocimiento
se diluyo y la practica se fue transformando en algo distinto a lo que originalmente
era. “Pienso y estoy bien convencido que el idioma, que no se domina en las
américas, esta muy confundido [genera confusién]. Hay grandes diferencias en los
rituales, ya me entiende, en las américas se ha hecho mas complejo, mas
dramatico, diria yo, mas que un espectaculo, que es simplemente una base” (Jorge,

comunicacion personal, 8 de abril de 2021).

Si bien admite que también dentro de la denominada tierra yoruba (oeste
africano) hay diferencias, considera que, pese a esto, la tradicidén original persiste.
Su vision de la tradicion migrd junto con él. Pasé de una orientacion inicial criolla en
su natal Cuba, a una tradicionalista, a la luz de su proceso de aprendizaje de Ifa 'y
de la lengua yoruba. En su experiencia, el camino correcto es la vuelta a la tradicion

nigeriana.
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7.4 German; un emprendedor capitalino

German es un babalawo de 32 anos, originario de la Ciudad de México, con 15 afos
de iniciado en las tradiciones orisha. Se inicié6 como palero, para luego consagrarse
en la regla ocha, es decir, en la practica religiosa cubana. Posteriormente se inicio
también en el culto de Ifa. Todas sus consagraciones fueron realizadas durante su
estancia en la Ciudad de Meéxico, previo a su llegada a Querétaro, hace
aproximadamente 11 anos. Si bien German se encuentra en la treintena, cuenta ya
con mas de 100 ahijados localizados no sélo en Querétaro y CDMX, sino en varias

partes del pais y del mundo, dando cuenta de un alcance que ha tendido a lo global.

Su primera aproximacion con las tradiciones orisha se dio cuando él tenia la
edad de 15 anos. Sus padres se encontraban realizando una remodelacion en su
casa. El encargado de hacer dicha remodelacion, narra German, llevaba consigo
unos “collarcitos” que le llamaron especialmente la atencién, por lo que decidié
preguntarle. Resultaron ser elekes®®. Asi, esta persona comenzé a presentarle
algunos aspectos de las religiones orisha y el significado de los elementos por los

que preguntaba German.

German narra cémo esto lo enganchd, y a medida que iba preguntando y

aprendiendo nuevas cosas, su interés crecia también:

El me iba explicando. Me dice: es que mira, este collar representa a Oshun®’
[...] Me dice jugando él: asi nunca te va a faltar una mami. Y yo me quedé,
asi como de: bueno, pues ojala, qué chido, se escucha padre. Me fue
explicando de cada divinidad [...] Precisamente él me comenté que Eleggua
era el que abria las puertas del destino y yo dije: ‘no manches, qué padre’. Y
me dice: si t0 quieres algo, pideselo a Eleggua. Dije: jsale! (German,
comunicacién personal, 11 de abril de 2021).

66 | os elekes son collares que utilizan los practicantes de la santeria en sefal de proteccién y como
muestra de comunién con su orisha. Varian en funcién de distintos factores y del lugar en que se
entreguen, pudiendo tener distintos y variados significados adyacentes, ademas del ya mencionado.

67 QOrisha del amor y la fertilidad.
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El encargado de hacer la remodelacién en casa de sus padres desperto el
interés en German. Fue a tal su curiosidad por lo que le fue contado;
particularmente por el orisha Eleggua, que una vez se le presentd la oportunidad

de encomendarse a él, lo hizo sin dudarlo.

Pasé el tiempo y, en un examen de prepa, yo dije: no manches, voy a
reprobar. Tenias las peores calificaciones, créeme que era no buen
estudiante. Dije: voy a reprobar esta materia. Para variar era algebra; creo
que es el coco de muchos. Entonces que digo: pues voy a pedirle a Eleggua

(German, comunicacién personal, 11 de abril de 2021).

German narra como pidi6é a Eleggua para pasar la asignatura. Si bien para él
era considerado una tarea perdida, dado que juzgaba al profesor como sumamente
inflexible y su desempefio muy bajo, no dudo en pedirle al orisha su ayuda.

Si este chavo me dijo que existia Eleggua y podia echar paros, tal cual voy a
pedirle a Eleggué. Le voy a decir: s sabes qué Elegguad? Echame la mano en
esto y si me echas la mano, yo te voy a dar unas guayabas. Porque me decia
él que uno de sus frutos favoritos [...] era la guayaba. Entonces yo le dije; asi
como de cotorreo [...] Y resulta que me dice a mi el maestro: oye German, si
mafana me entregas este ejercicio —me lo dio hasta resuelto; tal cual- yo te
paso (German, comunicacién personal, 11 de abril de 2021).

Al verse incrédulo de su suerte, narra cOmo quiso ver si sus companeros
habian tenido la misma oportunidad, pero descubrié que fue el Unico, siendo el resto
reprobados. Una vez entregd el ejercicio al dia siguiente y comprobd que habia
acreditado la asignatura, fue en busca de la persona que habia realizado las

reparaciones su casa para saldar su deuda con el orisha.

Busqué a este muchacho [...]; tenia su direccién puesto que fue a hacer un
trabajo a la casa, y le dije: oye pues es que yo prometi esto [...], échame la
mano, no tengo nada de esto recibido [consagraciones u orishas] [...] traje

unas guayabas. Y me dice: jah si! pasa. Pasé a la casa de este chavo. En el
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lugar donde tenia su [...] altar, el lugar donde tenia sus divinidades, ahi le

dejé las guayabas (German, comunicacidn personal, 11 de abril de 2021).

A raiz de esto, su curiosidad no pudo sino crecer. Terminé la preparatoria y,
aunque que venia de un nicho familiar catolico que lo arrastraba hacia su epicentro,
se aventurd a continuar su aproximacién a las tradiciones orisha. Comenzé6 a
acercarse al orisha Eleggua de manera particular, sin embargo, su familia lo juzgaba
por creer en eso. “Ya te imaginas, estigmatizaban eso. No pues como vas a creer
en algo. Y luego pues una cabecita de Eleggua, es una cabecita, que no se ve del
todo chida y tu dices: oye, pues no manches, es una cabeza con ojos de caracol”

(German, comunicacién personal, 11 de abril de 2021).

A medida que se introducia mas en el conocimiento del Palo Monte, su familia
estigmatizaba mas su relacion con esta religion. Comenzd a participar en rituales
de sacrificio para alimentar orishas o pedir su favor en esto o aquello. “Y luego
cuando le hacen ciertos rituales bafada en sangre o en cositas, entonces, pues
estigmatizaban mucho eso. A mi la curiosidad me hizo irinvestigando cada vez mas”

(German, comunicacién personal, 11 de abril de 2021).

Otro aliciente importante para la preocupacion de sus padres se debido a que
German no termind una carrera profesional, quedandose Unicamente a nivel de
preparatoria (misma que si logré concluir, poco tiempo después del relato de su
peticion a Elegguad). A la par de su interés por el Palo Monte (primer nicho de las
tradiciones orishas religioso al que se aproximd), nacié también un interés por lo

que él denomind la santeria; término que actualmente considera incorrecto.

German narra como, no obstante, su interés por las tradiciones orisha —en
este momento, y de manera particular, por la santeria—, comienza con el pie

izquierdo:

Yo me meto a trabajar, porque nunca me ha gustado o0 nunca me gusto vivir
a costillas de mis padres. Y comienzo lo que es, bueno, comienzo una vida
laboral en la empresa. Una vida laboral muy corta, porque saco mi primer

sueldo y yo me conozco un padrino que a mi me dice: ¢ sabes qué? Te voy a

243



entregar un collar de no sé qué. Y ya ves al chavo; joven, inexperto y sin
haber estudiado nada. Sin saber ese tipo de practicas. No sabiendo nada. Yo
me voy [de la empresa] y pues empiezo a lo que es adentrar un poco [...]
desafortunadamente caigo en una situacién negativa (German, comunicacién
personal, 11 de abril de 2021).

Su experiencia laboral en un contexto no religioso se limité a un periodo al
periodo antes descrito. A partir de aqui, y pese a esta situacién negativa de la que
hablaremos a continuacién, su vida laboral —y su cotidianeidad de paso— se vera

inclinada hacia la practica religiosa afro.

¢, En qué situacién negativa caigo? Con una persona que a mi me dice: te voy
a entregar tal cosa. Y pues resulta que no era asi, que me entrega las cosas
y pues yo no veia nada; ni resultados ni nada. Yo decia: ¢pues qué show?
Pues yo creo que me meti en algo, en algo que como decian mis padres: esto
no es correcto, no es de Dios. Pas6 un poco el tiempo y yo le echaba la culpa
a los orishas, a los santos africanos, yo le echaba la culpa a la persona que
a mi me entrego el collar, porque a mi me cobra una cierta cantidad de dinero
por entregarme ese collar. Y que después me entero [de] que esta persona
pues practicamente estafaba o era charlatan. Y pues si me deprimi un poco.
Dije: jNo manches, cai en una estafa, confié en una persona que no fue la

correcta! (German, comunicacién personal, 11 de abril de 2021).

Esta anécdota resulta importante en la conformacion del retrato etnogréfico
de German, pues nos permite identificar y conocer no sélo sus primeros pasos en
su camino de inicio en las tradiciones orisha, sino que, confrontado con relatos de
retratos etnograficos anteriores, nos permite dar cuenta de lo que German llama
“charlataneria”; al parecer una constante dentro del mundo religioso y laboral y

religioso orisha.

Como se hace visible en el relato de German, el hito presentado narrativo
presentado anteriormente lo hizo dudar, pero lo interesante es que lo hizo dudar de
la eficacia de los orishas. Esto resulta interesante pues, sumado al relato de su
primera experiencia con estos en el relato de su primera peticién a Eleggua, da
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cuenta de la posicion que toma desde un inicio German. Para él, los orishas tienen
un poder que puede constatarse, pero implican también una responsabilidad, pues
debe correspondérseles adecuadamente para conseguir su favor.

El tiempo transcurre y tras unos meses, consigue empleo de nuevo en otra
empresa. Trabajo que duré poco, pues, segun narra, la influenza comenzo a cobrar
empleos y el suyo fue uno de ellos. Sin embargo, este lapso, aunque corto, le sirvid
para nuevamente conocer a un religioso, quien, ante su inminente despido, le

advierte que es consecuencia de una mala praxis religiosa.

Pasan un par de meses; igual no mucho tiempo, y conozco a alguien. Bueno,
vuelvo a trabajar en otra empresa, se viene la influenza, hubo muchos
recortes de personal y a mi me toca. Yo salgo en ese recorte de personal y
digo: jno manches, pues qué onda, no tiene mucho que entré! Conozco a un
padrino, asi les llamamos, [...] y ese padrino me dice: es que tu caiste en una
cosa religiosa mal [...] y yo desconfiado. El me consulta, él me tiré con lo que
se llama caracol [...] el me consulta y me dice: jtu tienes que hacer esta obral!
Entonces pues yo dije: vamos a darle la oportunidad. Yo hago la obra, vamos,
la que él me dictamind hacer, y a mi se me resuelven ciertas situaciones que

venia buscando (German, comunicacién personal, 11 de abril de 2021).

La confianza de German en este nuevo religioso se ve recompensada. Si bien
al inicio se muestra inseguro ante otra posible estafa, termina por acceder. Como
vemos, su interés —que, recordaremos, nace como curiosidad— por la religién es
mayor que su miedo y termina incluso creciendo. Si bien no hablaremos de estas
situaciones personales que menciona nuestro colaborador, resulta interesante
cémo desde entonces comienza a significar las respuestas y correcciones de sus
problemas a través de la praxis religiosa. Todo parece cobrar un sentido para él a

la luz una intermediacion sobrenatural.

Sin embargo, su relacion con este religioso no hace mas que comenzar. Una
vez ve cumplido lo que le fue prometido si realizaba la “obra” encomendada,
German comienza a estrechar lazos con él. “Dije: creo que voy el camino correcto.

Empiezo a platicar mucho con este sefior [...] es muy buen religioso. Y a mi me
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dice: [...] ¢ Por qué no te dedicas a estudiar y trabajar el culto a los muertos [Palo
Monte]?” (German, comunicacién personal, 11 de abril de 2021). En primera
instancia, vemos la admiracion que nacié por parte de nuestro colaborador hacia
este religioso que si cumplié su expectativa. Asimismo, vemos el comienzo de lo
que sera su camino como “estudioso y trabajador” de las tradiciones orisha. Primero
con el Palo Monte y posteriormente ampliando su repertorio religioso, como

veremos mas adelante.

Para German, el binomio religion-trabajo comienza aparejado. Habiendo
apenas conocido algo de las tradiciones orisha a partir de su primer encuentro y el
posterior desencanto que sufrié a manos de lo que él llama un charlatan, lo apadrina
este nuevo religioso. Pero no sélo lo apadrina en términos de la ensefianza de la
practica religiosa, sino que le ofrece trabajar con él. “A mi me dice mi padrino: oye,
a mi me falta alguien que me ayude. Ahi es donde metemos lo laboral” (German,

comunicacion personal, 11 de abril de 2021).

La vision de nuestro colaborador sobre las tradiciones orisha nace, como ya
vimos, aparejada con la vision de una alternativa de trabajo. A raiz de aceptar
“trabajar” con este religioso, comienza en simultaneo a aprehender todos los
conocimientos posibles del Palo Monte. Por supuesto, también realizd su proceso
de iniciacién formal a la religion, sin embargo, su narrativa da cuenta de que un
aliciente importante para aceptar trabajar con este religioso —ademas, claro de la ya
mencionada curiosidad por los orishas y su eficacia; que lo impulsé a acercarse a
las tradiciones orisha en un inicio y a seguir buscando descubrir en ellas un alcance

sobrenatural- fue el hecho de obtener un ingreso propio.

A mi me hacia falta alguien que me ayude [dijo el religioso a German]. Y yo
pues, como cualquier persona, aunque vivia con mis padres y todo, yo tenia
la necesidad [...] de comprarme unos tenis buenos, salir a invitar a una chava
a, no sé, comer algo, equis. Yo tenia mis necesidades personales [...]
Entonces yo veo esa oportunidad. Me dice: trabaja conmigo, trabaja como de,
como le dicen, traeme esto, pasame aquello. Y yo dije: sale, no importa, es
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un ingreso que voy a tener. Entonces yo comienzo a trabajar (comunicacién
personal, 11 de abril de 2021).

“‘Entonces yo comienzo a trabajar”; nos narra como parte de significar el
comienzo de una trayectoria profesional y laboral en el ambito de la practica
religiosa orisha. A partir de esta decision, German comienza un proceso de
aprendizaje, acompanado de un aliciente econdmico, de una remuneracion por su
trabajo. Comienza a empaparse de los rituales, de los insumos y su funcionamiento
en la practica del Palo Monte. “[El religioso] Me decia: pasame epo [y German
respondia] ¢;qué es el epo? Es una manteca de palma” (German, comunicacién
personal, 11 de abril de 2021).

Llevando apenas un par de meses de iniciado su camino de aprendizaje y
trabajo, German decide que lo que quiere es dar el siguiente paso en su camino
iniciatico. Habla con el religioso que lo acogié y le dice que quiere hacer su prenda
de muerto®, a lo que el religioso se sorprende por la premura, considerando que,
para este paso, se requiere tener un conocimiento solido de varios principios de la

religion, sin embargo, German insiste.

Empecé a aprender y tuve la suerte de agarrar tan rapido, de clavarme tan
rapido de las cosas. No soy un sabio, pero yo creo que cuando a alguien le
gusta lo que hace, lo trata mas; es enriquecerse, aprender, retener. Entonces
yo empiezo a memorizar cantos, a memorizar rezos. Mi padrino no nada mas
era o es nada mas palero, no claro que no, él es yoruba, es un grado superior
dentro del yoruba [...] entonces yo empiezo a aprender, a retener, y un dia le
digo: jquiero recibir mi prenda! Y me dice: jAh chinga! Pues si tienes dos
meses (German, comunicacion personal, 11 de abril de 2021).

Pese a mostrarse renuente al principio —nos cuenta German-, su padrino

termina por acceder. Ahi tiene su fin el relato de cémo nuestro colaborador se inicia

68 Mejor conocida como Nganga: “es el centro de poder de los paleros, también denominado caldero
0 prenda, al pie de este objeto se hacen todas las ceremonias en el palo monte” (Castro, 2011, p.
117)
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en el camino religioso y laboral religioso. A diferencia de Azucena, no busca
significar en eventos previos a su aproximacion a la religion, sino que estos eventos
en si se convierten en el parteaguas de un interés que aun hoy se percibe a través
de su narrativa y su practica, pues, sin afan de adelantar la historia, no s6lo es un
religioso cuya dedicacién se puede constatar en la alta integraciéon de elementos
religiosos en su espacio cotidiano; aunque cuenta con establecimientos
comerciales, sino que es también un habido promotor de su trabajo en redes

sociales, cosa de la que hablaremos mas adelante.

Una vez concluy6 su periodo formativo a manos de este religioso que se
convirtié en su padrino, German comienza a atender personas para consultarlas.
Sin embargo, no pasa mucho tiempo para que decida migrar a Querétaro y formar
su propio nicho religioso y de trabajo, llevando ya alrededor de 11 afos de haberse

mudado a esta ciudad.

Muchos me conocen aqui [...] Yo empiezo a trabajar en el D.F. y yo siempre
decia: es uge yo no quiero vivir en el D.F. [...] yo no queria vivir ahi, nunca
me gustd [...] entonces a mi me empieza a caer gente, porque yo tengo
familia aca [en Querétaro] yo le decia [a mi papa]: es una ciudad muy
tranquila, yo quiero ir alla. [y él me decia] pues cuando tu puedas vete a vivir
para alla [...] entonces qué pasa, a mi me empieza a llegar gente. Yo recibi
mi prenda ahi [en CDMX) y empiezo a trabajar, empiezo a trabajar en esto
como a los tres, cuatro meses [...] entonces le digo a mi prima:  sabes qué?
isi voy! Voy para alla y empiezo a jalar gente. Yo siempre he dicho que he
tenido suerte (German, comunicacion personal, 11 de abril de 2021).

De manera resumida, el gusto que tenia por Querétaro, sumado al interés de
su prima porque la consultara y la invitacion que acaecié posteriormente sobre
mudarse a Querétaro, resultaron ser un incentivo suficiente. A raiz de esta decision
tomada hace algo mas de 11 afos, German consolidé lo que actualmente es su
forma de vida; tanto en lo relacionado con su forma de pensar y vivir, como en el

trabajo que le permite sostener una economia familiar.
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Sin embargo, la ensefianza que recibié de su padrino ha perdurado en mas
de un aspecto. Si bien la practica cotidiana mantiene fresco el conocimiento
adquirido a través de su transito como ayudante de este religioso, la manera en que
lo aceptd y le permitié obtener su prenda que, podemos advertir, lo marcé en su
forma de practicar y trabajar la religion.

Querétaro, digamos es muy cerrado [...] si alguien llega a [querer] conocer a
mi gente, esa persona debe de saber minimo un rezo, como levantar una
prenda [...] es como un mini examen que yo les hago. Si ya esa persona, en
ese mini examen lo pasa, entonces ya le digo: ¢;sabes qué? si, vamos a
prepararte tu prenda. Y entonces si, vamos también ensefiandote conforme
vas practicando, conforme vas adaptando tu fundamento (German,

comunicacién personal, 11 de abril de 2021)

Querétaro se vuelve en principio un nuevo reto para German, pero también
en un espacio lleno de posibilidades. Comienza a adquirir reputacién y a trabajar la
religion para personas de buena posicion social. “Empiezo a jalar gente, no voy a
entrar en detalles, pero empecé a jalar gente importante, por asi decirlo” (German,
comunicacion personal, 11 de abril de 2021). El panorama se vuelve alentador para
nuestro colaborador. El sentido de la religion como trabajo se apareja con la
espiritualidad presente en la practica. Con apenas 20 afos, su camino como

trabajador religioso comienza en Querétaro.

Yo me vengo a vivir a Querétaro y empiezo a trabajar aqui la religion. Para
trabajar el palo, estaba yo en la rama [...] palo Briyumba®®. Pues yo empiezo,
vamos, a ganar gente. Muy poquita [al inicio] porque Querétaro es un estado;
¢, Cémo le dicen? Muy mocho. Muchos a sus creencias. Entonces a mi se me
veian practicamente como el brujo (German, comunicacién personal, 11 de
abril de 2021).

Si bien German presenta una clara definicion de su practica como un trabajo
—situacion de la que hablaremos mas adelante, en otro apartado—, resalta también

69 Palo Monte Mayombe Briyumba es la variante Congo del Palo Monte.
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en su narrativa su visién de la poblacion que habita la entidad queretana, asi como
la vision que él mismo advierte como la que el queretano tenia de él en un inicio:

“‘me veian practicamente como el brujo”; afirma enfaticamente en su narracion.

Pasado un tiempo, y como ya advertimos antes, su fama crecer y con ella su
trabajo como religioso: “yo empiezo a ganar gente, me empiezan a recomendar”
(German, comunicacion personal, 11 de abril de 2021). Las recomendaciones
juegan un papel importante en este ambito religioso-laboral. Segun German, en su
caso particular, su catera de clientes estriba en un 90/95% en las recomendaciones

de quienes lo visitan para ser consultados o para realizar algun trabajo u obra.

A medida que el German trabajador-religioso empieza a sobresalir en el
medio de las tradiciones orishas en Querétaro, sus ingresos también. Es en este
momento que se insta a si mismo a ampliar su repertorio religioso. Si bien continta
con las tradiciones orisha, busca alternativas que le permitan crecer en el ambito

religioso y, acompasado, mejorar su oferta de servicios religiosos.

Yo a la fecha no he trabajado en una empresa. Yo me dedico nada mas
ahorita a lo que es palo [...] Es lo que me dedico. Es como yo llego a empezar
a laborar [...] una vida religiosa se convierte también en trabajo (German,

comunicacién personal, 11 de abril de 2021).

Para German el trabajo y la religién; la religion y el trabajo, se convierten en
un binomio indisoluble. El se dedica a trabajar la religion. Para él, “una vida religiosa
se convierte también en trabajo”, como nos dice en su narrativa. Pero su avance,
como ya mencionamos antes, no se limita a adentrarse en el mundo de Palo Monte.
Se hace una coronacion de santo en la tradicién yoruba, en su variante criolla, he
incluso se somete al afo de yaboraje para ello. “yo hago lo que se conoce como

Kari Osha™ o coronacién de santo. Entro en la rama yoruba afrocubana [...] yo me

70 Como ya lo hemos explicado antes, la coronacién de santo o Kari Osha consiste en coronar en tu
cabeza el Orisha tutelar — también conocido como angel de la guarda, dentro de la variante criolla
de la tradicién —. Es una consagracion muy importante en la religién de la Regla de la Ocha (también
llamada santeria cubana).
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hago esa ceremonia y tienes que estar 1 afo y 16 dias de blanco, con tu cabeza

tapada” (German, comunicacién personal, 11 de abril de 2021).

El desarrollo religioso en German se hace evidente a la luz de su trayectoria
religiosa y laboral. Su implicacion con las tradiciones orisha, si bien ya contamos
que deviene desde su adolescencia, crece a medida que orienta su linea laboral
hacia el plano religioso.

El yaboraje, como ya hemos visto en el caso de otros colaboradores, es un
proceso de iniciacion que, ademas de involucrar al religioso con las tradiciones,
pone a prueba su paciencia. Siendo un periodo considerable de tiempo (1 afoy 16
dias), el religioso debe mantener ciertas pautas de comportamiento; restringir su
manera de vestir, andar, comer y socializar. Es un periodo restrictivo, donde la
conviccion del religioso se pone a prueba. El yaboraje tiene “ciertas limitaciones,
ciertos tabus. También dentro de la religién. Como también tabus a tu alrededor,
porque la gente te ve como: ;este s doctor o por qué siempre anda vestido de

blanco?” (German, comunicacidn personal, 11 de abril de 2021).

Apenas habiendo pasado unos cuantos meses de concluir su periodo
iniciatico, comienza a trabajar la regla ocha: “yo a los 4-5 meses empiezo a trabajar
lo que es orisha. Empiezo a involucrarme mucho en lo que es la santeria — como se
le conoce — afrocubana” (comunicacién personal, 11 de abril de 2021). Este transito
nos da cuenta de cémo la curiosidad juega un papel importante en la construccion

de la identidad religiosa de German.

Pero German no sélo se empapa de otras tradiciones orisha, como en este
caso la regla, sino que incluso hibrida su practica religiosa y laboral. Pasados
algunos anos, integra otra rama tradicional a su haber religioso: “Habran pasado
unos 5 afos Mmas o menos, no menos, 4 anos [...] estuve muchisimo tiempo
trabajando antes de adoptar lo que fue la rama tradicional del lado orisha” (German,
comunicacion personal, 11 de abril de 2021), haciendo converger —de manera
similar al caso de Azucena— mas de una tradicion.

251



La vida familiar de nuestro colaborador no esta exenta del insuflo de las
tradiciones orisha. Su esposa, tras una seria disputa con su familia por la decisién,
se alista también en las tradiciones orisha. Este cambio representd una oportunidad
importante en la vida de German, pues le permitié introducir, como ya hemos
comentado, la practica religiosa en su hogar. De ahi que su religién y su trabajo se

vean absorbidos también por la esfera de la vida cotidiana.

Sin embargo, German advierte en su narrativa que a su hija, si bien se le pide
respeto para las tradiciones que su esposa y €l guardan y practican, no se le

imponen como el camino religioso que debe seguir.

Yo tengo una hija también y es como era hablando con mi esposa. Le digo:
sabes que no le vamos a inculcar como tal, le vamos a decir que tenga un
respeto, una veneracion. Le estamos ensefando, pero si ella mas adelante
quiere tomar otro camino es libre de tomar el camino que ella quiera (German,

comunicacién personal, 11 de abril de 2021).

Lo interesante de esto es que, si bien hace manifiesto su interés por que su
hija tome el camino que desee —posiblemente debido a que para él la eleccion fue
una posibilidad en su adolescencia—, no deja de hacer presente que se le insta no
soOlo a respetar, sino a venerar a los orisha y la tradicion. Asimismo, da cuenta de
que se le ensefna el camino religioso. Esto mas all4d de interesarnos como un
aspecto de crianza, nos pone da cuenta de como las tradiciones se son parte de su
vida cotidiana; incluso en la esfera familiar y doméstica, dejando en claro el

desdibujamiento del trinomio religidon-trabajo-vida cotidiana.

German es un religioso comprometido con su practica. En su narrativa cuenta
cémo tuvo incluso que comprar una casa mas grande para dar el lugar que sus
orishas requerian en su espacio doméstico. Nos narra como primero, al ser su
domicilio de dos habitaciones en aquel entonces, tuvo que mover parte de sus
orishas a los locales donde tiene su botanica y realiza consultas, sin embargo, nos
cuenta, fue dificil de conciliar esto, ya que las veneraciones implicaban traer de aqui
para alla (entre el local y su domicilio) a los orishas. De ahi que prefirieran comprar
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una casa mas grande, para tener la mayor cantidad posible con ellos, en su

domicilio; en su vida cotidiana.

Viviamos en una casa pequena; una casa de dos habitaciones. Y yo le digo
[a mi esposa): ¢, sabes qué? ya tenemos muchos santos. Tenemos que darle
Su espacio a cada orisha. Y yo decido rentar un local [...] y llevar cierta
cantidad de santos a ese local y [dejar] cierta cantidad de santos en la casa.
Fue un error muy grande [...] porque el hecho de que estuvieran en el local,
mi esposa no podia venerar aqui a sus santos [...] entonces decidimos
cambiarnos a una casa un poquito mas grande (German, comunicacién
personal, 11 de abril de 2021)

Al no funcionar el reordenamiento de sus orishas en favor de ganar espacio
domeéstico, optan por mudarse a un espacio mas grande, donde los orishas puedan
tener una habitacién especial, en la cual, a su vez, German y su esposa puedan
atenderlos y venerarlos adecuadamente. “Entonces le damos un espacio a todos
los santos [...] Es este cuarto que te estoy ensefiando [...] Y empezamos a
venerarlos juntos” (German, comunicacién personal, 11 de abril de 2021); me dice

refiriéndose a él y su esposa.

El camino religioso para German ha sido siempre una parte importante de su
vida. Siempre ha despertado en €l la curiosidad por aprender mas de las tradiciones
orisha. Y sin embargo, resulta interesante que en pocas ocasiones se refiere a los
orishas por este nombre, usando siempre su simil cristianizado: santos. Esto resulta
interesante puesto que puede dar cuenta de su pasado catolico, asi como de la
vision que tiene actualmente de estas tradiciones. Actualmente, cuenta con una
casa santoral que él advierte como de las primeras en Querétaro, dos locales
comerciales a manera de botanica y centro de consulta y un espacio doméstico

donde cohabitan la religion, el trabajo, la familia y la vida cotidiana.
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7.5 Mario Olébatala; sanador de cuerpos y espiritus

Mi nombre es Mario. Tengo consagracién en Obbatala hace 8 afos. Un placer
conversar contigo, las dudas que pueda esclarecerte, porque hay cosas que son
secretas de la religion” (Mario, comunicacion personal, 12 de abril de 2021). Asi
comenzé el dialogo con nuestro colaborador. La entrevista se llevé a cabo en su
domicilio particular; una casa de dos pisos, en un condominio privado en una zona
de clase media de la ciudad de Querétaro. El lugar se presentaba limpio a primeras
vistas; despejado de cualquier elemento que mostrara que ahi residia un practicante

religioso de las tradiciones orisha, o bien, de cualquier otra religion.

El recibimiento fue por demdas convencional, aunque célido; como si
llevaramos ya tiempo de conocernos. De inmediato me ofrecié asiento en su
comedor y se sentd a mi diestra, ocupando una de las cabeceras de su mesa.
Tomando las riendas de la conversacién, comencé por contarle el porqué de la
entrevista; mi interés particular en el tema, y la finalidad que pretendia alcanzar su
testimonio. El accedié cortésmente, no sin antes advertirme —como se hace notar al
inicio de este apartado— que no todo lo relacionado con la religién era de dominio
publico. La advertencia me sond sensata y bien intencionada. Poco mas o menos

igual que en otras ocasiones; que en otras entrevistas.

La religion yoruba —como parte de las tradiciones orisha, y de la cual forma
parte Mario en su vertiente cubana; lugar de donde es oriundo— se caracteriza por
su accesibilidad, pero también por su misticismo. En ella conviven los secretos de
la religién, con una necesidad innata por comunicar y ampliar el territorio en que se
conocen y practican sus fundamentos. Alberga la peculiaridad de poder desplazarse
—y sus limites con ella —, siempre en consonancia con los conocimientos y principios
que fungen como columna vertebral de la tradicién, pero que también se antojan

con cierta resiliencia en funcion del contexto en que cada practicante habite.

Tras haber expuesto mi interés y Mario los limites de su narrativa, comenzé

por contarme su aproximacion histérica con la religion.
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la mama de mi hija mayor [...] Yo empiezo mi relacién con ella y fue motivado
el asunto de la religion, me fue llamando la atencidén. Ya un dia me acerco
con ella a la casa de su padrino [...] empezamos a hacer la zona de amistad,
entonces, me inquieta salir del pais a cumplir mis suefos, todavia no estaba
listo, un poco complicado salir. [...] Y entonces me acerco con ese fin a la

casa de él (Mario, comunicacion personal, 12 de abril de 2021).

Mientras Mario me narra estos primeros sucesos de su vida, se hace
traslicida en él en una tenue sonrisa, su voz toma un poco mas de celeridad y
entonacién —apenas perceptible— cuando hace alusién a su suefo de salir de Cuba.
Misma situacién se presenta, aunque con mas soltura, cuando narra haberlo

conseguido. Continua.

El me consulta por medio del caracol, y me dice: tienes que recibir los
guerreros, sé que te gusta la religién, pero tienes que acercarte un poco mas
porque los santos ven que necesitas avanzar, porque tenemos caminos
cerrados, una serie de cosas que te perturban tu otra vida. Y yo digo: okay.
Me acerco, recibo los guerreros, logro cumplir la finalidad, que la salida va a
cumplir la misién internacional”’, a Venezuela (Mario, comunicacion personal,
12 de abril de 2021).

En su narrativa —asi como en su entonacién de su voz— se hacen traslucidos
significados y matices adyacentes que advierten preocupaciones pasadas o,
incluso, presentes. El énfasis parece llevarlo su impaciencia por salir del pais: “me
inquieta salir del pais a cumplir mi suefios, [aunque] todavia no estaba listo, [era] un
poco complicado salir.” Si ponemos esto en dialogo con la entonces emergente
transnacionalizacién religiosa; donde, aunque el foco esta en la religién, no es esta
necesariamente el nudcleo, sino la oportunidad de migrar fuera de Cuba; la

necesidad de salir del pais.

71 Cabe aclarar que, cuando hace alusion a “la misién internacional”, lo hace aludiendo a su formacion
como meédico, pues es esta la que le permite participar en ese programa y subsecuentemente viajar
a Venezuela y luego a México.
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De ahi que en Mario se advierta que el proceso y la implicacién de “iniciacién
en la religion” parece pasar a segundo plano en importancia: “sé que te gusta la
religion, pero tienes que acercarte un poco mas.” Incluso se ve reducido el matiz
religioso en favor de cumplir su suefio de salir de Cuba: “logro cumplir la finalidad,
que la salida va a cumplir la misién internacional, a Venezuela.” Aqui el trabajo cobra
luz por primera vez en su narrativa, pues, aunque no es precisamente el de la
religion, su practica como médico (su entonces unico trabajo) se convierte en la

clave para migrar primero a Venezuela, luego a Ecuador y por ultimo a México.

Es hasta que comienza a introducirse en los principios religiosos y
posteriormente a su residencia temporal en Venezuela, que la religion comienza a
afianzarse como un “trabajo” que permite complementar el ingreso, siendo
posiblemente ahi donde la tradicion comienza a cobrar un nuevo valor para él, pues
de ahi se presentan nuevas experiencias que podremos ver mas adelante en su

narrativa.

“Soy cubano. Tengo dos nacionalidades; soy cubano y ecuatoriano” (Mario,
comunicacién personal, 12 de abril de 2021). Hasta aqui sabemos que nuestro
colaborador es de origen cubano. Sabemos también que vivi6é un periodo de su vida
en Ecuador: “5 afios en Ecuador [...] mi esposa es ecuatoriana” (Mario,
comunicaciéon personal, 12 de abril de 2021), donde contrajo matrimonio con su
actual esposa. Sin embargo, resulta interesante lo que se lee entre lineas en su
narrativa. En principio, por la afirmacion inicial que parece advertir su identidad

patria, para luego enunciar una doble nacionalidad.

Ya hablamos antes también de lo que denominamos como “la necesidad de
salir de Cuba”. A decir de esto, su narrativa nos dicta que esta fue en algun momento
una necesidad. Sabemos también que fue en Venezuela, donde estuvo
aproximadamente afio y medio y donde continué una aproximacion que, si bien dio
de manera remota, permitié ir afianzando la construcciéon de su vinculo con la
religion.

Estuve un promedio de afo y medio, tuve que regresar a Cuba y, ya cuando

regreso a Cuba, procedo entonces con lo que es la coronacién de mi santo.
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Tuve algunos inconvenientes, porque el camino a la religidon no siempre es
derecho como uno piensa, siempre tiene sus altas y bajas (Mario,
comunicacién personal, 12 de abril de 2021).

Si bien es poco lo que se comenté sobre este periodo de tiempo —no se
mostré demasiado dispuesto a contar poco mas que lo dicho ya sobre sus vivencias
ahi, por no considerarlas “importantes” en su camino religioso—, resulta oportuno
sefnalar que dicho periodo estuvo demarcado por la agenda de la misién (su primera
misién internacional). A su regreso, nos cuenta, se encontrd con “inconvenientes”

que lo instaron a buscar otra casa santoral en la cual iniciarse formalmente.

Tuve un inconveniente con esta persona [el babalawo de la primera casa
santoral] y asisti a otra casa religiosa, en la cual tuve una buena acogida y
decidi iniciarme en esta religion. Consagrarme en esta religiébn en esa casa
santoral, que actualmente es [la que dirige] mi padrino (Mario, comunicacién
personal, 12 de abril de 2021).

Las metaforas pueden pensarse como mecanismos retéricos que atienden a
un propésito particular (Coffey y Atkinson, 2005). Nuestro colaborador, en este caso,
no duda en recurrir a este recurso en varios momentos y a distintas escalas. De ahi
que resulte interesante su uso en la oracién “la religion no siempre es derecha como
uno piensa”, pues nos muestra como la experiencia que desarticul6 su relacién con
la primer casa santoral’?; a la que, cabe mencionar, se acercé por el vinculo que su
exesposa mantenia con esta, resulté en un hito que marcé su apreciaciéon de la

religion, rompiendo quiza con una expectativa que tenia inicialmente.

Por otro lado, el discurso también hace evidente un proceso de evolucién en
su pensamiento religioso. Al final del dia, la eleccidén de la palabra “consagrar”, que
si bien es un recurso discursivo recurrente de las tradiciones orisha y que se emplea
como sinénimo de iniciar/se en la/s religion/es (Esparza, 2002; Cabrera, 2009;
Gonzélez, 2007; 2008; James, 2006, 2009; Juarez, 2011; 2014; 2019), da cuenta

2 Recordemos que fue la que lo llevé a aventurarse a Venezuela y que corresponde a un periodo
que podriamos marcar como oscuro, pues no quiso hablar mucho al respecto.
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de una metafora comun entre sus practicantes, pues el acto de consagrar implica
también ofrecer compromiso y hasta serviismo a una entidad sagrada v,

subsecuentemente, ante una religion.

A medida que la narracién avanza, nos encontramos con la primera barrera.
“‘Entonces yo me consagro santo. Una ceremonia compleja. Tiene sus cosas
[muestra un poco de titubeo y, tras un respiro, prosigue]. Es muy mistico, muy
magico” (Mario, comunicacion personal, 12 de abril de 2021). Como es de imaginar,
algunos de los rituales en las tradiciones orishas son de naturaleza hermética. Solo
quienes se inician en la religidn deben saber su naturaleza; su mistica; su magia.
No obstante, esto mas que un impedimento resuena como un dato por demas
interesante, pues muestra un poco de la implicacién y hasta —posiblemente—
compenetracion que Mario alcanzé entonces con su practica. Situacién que al inicio

de su carrera religiosa no se advertia.

Como hace mencion este apartado, el santo —al menos para nuestro
colaborador- dicta el camino. Hasta aqui hemos visto ya un poco de la aproximacion
de Mario con la religién. También hemos dado cuenta de lo que representé para él
la ceremonia iniciatica. Sin embargo, es de destacar que su segunda aproximacién
a la tradicién; la que lo llevé a consagrarse y a seguir un camino vinculado a la
practica continua, también fue orientada por una cuestion de salud. “Yo cuando me
consagré santo [fue] por [un] asunto de salud. Hay personas que llegan a santo por
otros motivos [...]. Me enfermé y necesitaba consagrarme santo, entonces me
sangro el dia 6 de diciembre del 2012. Yo me consagro Obbatala’ (Mario,
comunicacion personal, 12 de abril de 2021).

Haciendo un paréntesis a lo arriba expuesto, cabe recordar que Mario es
médico de profesién. Ejerce la medina activamente hoy en dia, y ya lo hacia cuando
recibi6é su santo. A la luz de esto, podemos plantear la siguiente pregunta ¢ por qué
alguien que tuvo una formacion meédica y practica activamente la medicina,
“necesita” consagrarse a un santo? Si bien la respuesta es de alguna manera se
intuye a la luz de su contexto de origen, lo interesante aqui se presenta en la

naturalidad con que lo dijo. “Me enfermé y necesitaba consagrarme santo”. Ante
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esta afirmacién, la naturaleza de su enfermedad se antoja de orden magico-
religioso, aunque la narrativa no nos permite confirmarlo, por lo que afirmarlo

resultaria inverosimil.

La precision de la fecha de iniciacion en la narrativa resulta, también
interesante. En el andlisis del discurso, el resefiar con precision una fecha implica
brindarle un nivel alto de importancia al acontecimiento acaecido en esta. La
consagracion es, pues, para el practicante, un proceso de iniciacién; un bautismo;
una ceremonia que conlleva aceptar lo sagrado, volverse uno con ello (de ahi el uso

de la acepcion: consagrar).

La consagracién, dada su naturaleza inicidtica y sus caracteristicas
portentosas, es mas que solo el ritual de inicio. La consagracion conlleva un periodo
denominado iyaworaje, donde el santero’, también denominado iyawd, debe
atender una serie de preceptos de caracter practico. Debe tener la cabeza siempre
cubierta los primeros tres meses, siendo Unicamente los babalawos quienes pueden
verla, y sélo quien le esta “rogando” la cabeza, en quien puede tocarlo en esta zona
del cuerpo. El iniciado debe también vestir de blanco durante un afo. A los tres

meses’, se le hace una ceremonia ritual, donde los santos le ofrecen sus consejos.

Y entonces, a partir de ahi, empieza lo que ya un poco més cerca’®. Con un
poco mas de conocimiento del camino religioso [...] Ya después que se
consagra [...], [debo pasar] un afio completo y 7 dias vestidos de blanco con
todos los atributos religiosos [...] Tiene cierta y determinada limitacién.
Limitaciones que son admitidas en el Ifa; o sea, cuando tu te consagras santo,
al tercer dia te hacen una ceremonia que se llama If4, y la palabra Ifa significa
consejo, ahi te dan una serie de consejos (Mario, comunicacién personal, 12
de abril de 2021).

73 Referencia para quien esta iniciado en la religién yoruba cubana, y que alude su capacidad de
enlazarse con los santos u orishas.

74 Este periodo de tiempo varia en funcién del lugar y del babalawo que lo realice.

5 Refiriéndose a que, a partir de ese punto, el iniciado esta un poco mas cercano a los principios y
dogmas de la religién.
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Podemos notar que existen variaciones en el proceso de iniciacién con
respecto, particularmente respecto a los tiempos. Por un lado, sabemos que, en lo
que al estandar se refiere’, deben pasar tres meses para que se haga la ceremonia
ritual donde, a través de Ifa, se le dictan al iniciado los consejos que cada orisha
tiene para él. Sin embargo, Mario narra cémo, en su caso particular, esto se dio a

los tres dias de iniciado el proceso.

A saber, la situacion arriba expuesta no es exclusiva de nuestro colaborador.
Sabemos por otros iniciados que esto ha sido una adaptacién que se ha venido
dando en algunos casos, en funcién de optimizar el tiempo que este puede pasar
con su padrino. De manera particular, es visible en quienes habitan en alguna otra
parte del globo y sélo pueden ir a Cuba durante unos dias a realizar su iniciacién.
De tal suerte, podemos abducir que existe la posibilidad de que los tres meses se
conviertan en tres dias en virtud de mantener la metafora del tiempo requerido,
creando asi, posiblemente, un argumento que permita validar la comprensién
sustancial del proceso, en beneficio de optimizar el recurso temporal en el proceso
iniciatico.

Si bien lo antes mencionado resulta en una mera conjetura —pues nos seria
imposible a la luz de los testimonios de Mario ratificarla o negarla—, resulta ser de
uso comun. En charlas con otros colaboradores han surgido inadvertidamente
narrativas que cuentan situaciones similares, de ahi que nos atrevamos a
presentarla, pues consideramos relevante mostrar al menos algunas de las
transfiguraciones que sufre la practica iniciatica con respecto a la tradicién, en favor
de atender nuevas logicas, pues es donde emergen —o al menos comienzan a
hacerse trasliucidas— las reconfiguraciones metaféricas y los procesos de
adaptacién a partir del principio de adaptacion y la inminente translocalizacién de
las tradiciones.

Retomando el hilo de la narrativa y la condicidén de este apartado, no hay que
olvidar la condicién laboral dual de Mario. Por un lado, como ya hemos explorado

76 Cfr. Bolivar, 1990; 1995; James, 2006; Cabrera, 2009.
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arriba, es religioso. Por otro, también es médico; condicidén que, como es de esperar,
le requiere tiempo y esfuerzo. Sin embargo, segun tuvo a bien contarnos, es capaz
de combinar ambas cosas perfectamente: “puedo combinar las dos cosas sin
lastimar el pensamiento, porque hay personas que son muy dogmaticas a la hora
de hablar de religion y no les gusta mezclar las cosas” (Mario, comunicacion
personal, 12 de abril de 2021). Aqui podemos senalar dos cosas que resultan
particularmente llamativas: la metafora a la que recurre al decir que puede combinar
ambas cosas “sin lastimar el pensamiento”; y la relacion que esto tiene con lo que
se advierte una capacidad de sondear a las personas con las que puede hablar del
tema y con las que no, advirtiendo en las segundas un caracter “dogmatico” y poco

flexible a hablar de temas religiosos.

A decir de lo antes mencionado, Mario es un buen ejemplo de la conciliacion
entre dos formas que pudieran pensarse antagonicas. La ciencia; particularmente
la médica, y la religion; particularmente las tradiciones orisha, cuya naturaleza
conlleva una relacién directa con la asociacion de lo sobrenatural con la salud y el
bienestar. De acuerdo con su experiencia particular, la vida misma le ha permitido

ir zanjando espacio y tiempo para llevar ambas en paralelo.

En Ecuador estaba mas en la medicina. Estaba mas tiempo, inclusive
trabajaba en un sistema 22/8; trabajaba 22 dias y descansaba 8 dias, en esos
8 dias practicaba bastante la religién. Pero ahorita estoy en medio tiempo, o
sea, trabajo hasta la 1:00 de la tarde y de ahi en la tarde sigue un poco de la
religion (Mario, comunicacion personal, 12 de abril de 2021)

Su narrativa nos muestra un poco de cémo ha conciliado ambas formas de
trabajo: la religién y la medicina. En consonancia con otra parte de su narrativa ya
mencionaba antes, nos da constancia también de la conformacién de la necesidad
de buscar en su jornada diaria tiempo y espacio para realizar su practica religiosa
cotidiana personal.

Otro factor por analizar que podemos advertir en lo contado por Mario son los
mecanismos de aproximacién al mercado laboral religiosa. En Ecuador, segun nos

contd, ese vinculo se daba en los dias descansaba de la jornada laboral en el
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hospital donde trabaj6. Por otro lado, a la fecha de la ultima entrevista que se
sostuvo con él, su jornada laboral en Querétaro se vio reducida a una de medio
tiempo, por lo que podemos suponer que, quiza por necesidad de complementar
sus ingresos, quiza por atender su practica religiosa en mayor medida o0 quiz4,
incluso, por la suma de estos y otros posibles factores que desconocemos, recurrié
a construir una pagina de Facebook de la cual valerse para captar clientes v,

posiblemente, generar un nuevo nicho de comunidad religiosa.

“Tengo una pagina que se llama llle Okan Laya, en la cual las personas me
contactan para hacerse ceremonias, para que le entregue algun poder, para
hacerse un registro con el caracol; es dependiendo de la cita” (Mario, comunicacién
personal, 12 de abril de 2021). A través de esta pagina, Mario ha conseguido
comenzar a consolidar un espacio publicitario propio y adecuado para sus
necesidades. Nos contd que, si bien aun esta captando mercado —y considerando
que lleva apenas unos pocos meses en la ciudad y en el pais—, ha podido construir
una red que le permite adquirir recursos adicionales. “En esta semana que paso,
tuvimos bastante apretado. Casi todas las tardes tenia una persona para consultar

o para hacer algun Ebbo (Mario, comunicacion personal, 12 de abril de 2021).

Si bien ha conseguido hacerse de una cartera de clientes que lo buscan para
consultarse, nos narré también cémo aun no ha generado del todo una red
consolidada de clientes. “pero hay veces que no es asi, hay veces que se pasan las
consultas. Veo 2 el miércoles, o veo... [...] y acuérdate que también tengo poco
tiempo aqui, hasta que me conozcan, confien en mi” (Mario, comunicacién personal,
12 de abril de 2021). La confianza, como podemos advertir, es un factor decisivo
para que este tipo de negocios prospero. Pero como sefiala Mario, esta se construye
poco a poco. “Porque también pasa que aqui, como en todos los lugares, hay
personas que estafan a los demas religiosos. Y entonces la gente esta todavia con
miedo, hasta conocer. Es poco a poco” (Mario, comunicacion personal, 12 de abril
de 2021).

Para Mario, las redes sociales han constituido un nicho de construccion de
redes importante. Dicho en sus propias palabras, los dos mecanismos de los que
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se vale para hacerse de clientes y ¢por qué no? ahijados, son “paginas o
referencias. [...] alguien que ha venido aqui y dice: ;sabes qué? Visité a Mario y me
fue bien, ve a su casa para que te apoye” (Mario, comunicacion personal, 12 de abril
de 2021). Destacan de aqui dos cosas: el uso de sus medios y la importancia que
cobra también el boca a boca, por un lado, y — si bien ya lo habiamos mencionado
antes — el espacio doméstico como espacio de trabajo: “ve a su casa para que te

apoye”.

Por otro lado, la autopromocion en redes sociales también ha implicado para
nuestro colaborador —al menos de manera implicita en su discurso— el tomar partido.
Como ya bien ya mencionamos en apartados anteriores, existe hoy dia una
tendencia de realizar consultas no presenciales a través de videollamada. Para
Mario, a diferencia de otros religiosos, esto implica un conflicto con la ejecucion de

la practica y por consecuencia con los principios regentes de la tradicion.

Yo no soy muy partidario de las consultas virtuales [...] El sistema adivinatorio
esta bien estructurado. Entonces, para consultar una persona tiene que estar
presente, por las situaciones que suceden en la consulta [...] tiene que estar
ahi, porque hay objetos qué se utilizan [...] que la persona tiene que
manipular, porque de eso depende el uno sacar el Iré u Osogbo’” y la
conclusién de la profecia, en este caso del signo que le salga regente.
Entonces eso no se puede hacer de forma virtual (Mario, comunicacién
personal, 12 de abril de 2021).

Si bien inicialmente se advierte una negativa parcial; no contundente, pronto
alude en su testimonio a ejemplificar alguna de las posibles complicaciones que se
presentarian al realizar una consulta bajo un esquema virtual. Si bien no clarifica
cudles son particularmente las situaciones que suceden en la consulta a las que se
refiere, asi como tampoco los objetos empleados, nos deja entrever como, al menos

para él, la conclusién de la profecia, el resultado que esta arroje respecto a cémo

7 Dentro de los preceptos que sostienen la practica de lectura por caracol o Diloggun, se seiala los
Odu o signos que revele el caracol y que dan cuenta del consejo que orisha tiene para el consultante,
deben ir seguidos por el Odu Iré u Osogbo, que significa “por lo bueno o por lo malo”.
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debe o no proceder el consultante, depende enteramente de su interaccion directa

con el fendmeno que se gesta in situ.

Se abordaron en nuestros encuentros con Mario otros temas de interés, sin
embargo, consideramos que esto que se ha narrado aqui resulta suficiente para dar
cuenta de quién es Mario — al menos en el especto laboral y religioso, que es lo que
nos compete —, recordando que este retrato etnografico — sumado a los otros que
se presentan en esta tesis — nos permita sentar las bases para dar cuenta de cémo
se construyen y reconstruyen las l6gicas laborales y laboral-religiosas en la ciudad

de Querétaro hoy dia.
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7.6 Uso metaforas en la praxis laboral-religiosa cotidiana

Si bien el andlisis interpretativo de unas narrativas singulares y aisladas no busca
responder grandes preguntas como ¢en qué circunstancias se da el trabajo
derivado de la practica de las tradiciones orisha? o ;cdmo los practicantes
construyen y reconstruyen significados a la luz del desenvolvimiento de su quehacer
religioso en un determinado contexto sociocultural? Si podemos advertir, a través
de los fragmentos narrativos que se han presentado y los que se presentaran a
continuacién, la emergencia de categorias y significados inherentes a la vida
cotidiana de un religioso orisha en Querétaro.

Este ejercicio permite también dejar de lado por un momento conceptos y
categorias sustraidos de marcos analiticos generalistas, que en buena medida
reorientan la intencionalidad de la narrativa en funcién sus propias necesidades
explicativas. Permite, pues, enfocarnos en lo que dicen nuestros colaboradores,
permitiéndonos realizar una interpretacion colaborativa entre sus narrativas, las
metéaforas inherentes a estas y nosotros; que pretendemos fungir como intérpretes
de estas.

Dicho lo anterior, el método empleado para este andlisis parte de la
necesidad de articular las interpretaciones derivada de la codificacion de las
narrativas de nuestros colaboradores. Se prestd particular interés a las metaforas
empleadas por estos; a saber, se buscé identificar el vocabulario y conocimiento
expresado, asi como los significados inherentes y adyacentes en la narrativa. Para
tal emprenda, se partié de un analisis semiotico del discurso, a traves del cual se
buscd “comprender como los signos actuan o transmiten un significado en contexto”
(Manning 1987: 25 en Coffey y Atkinson, 2005, p. 99).

Se busca poner en el centro las vivencias, dando pie a una interpretaciéon que
transite entre los matices discursivos adheridos a la narrativa, y los significados —
que bien pueden ser fluctuantes— que se advierten en esta. Se busca, pues,
identificar los significados semiéticos a partir del sentido que trasluce en fragmentos
de las entrevistas, particularmente elegidos por su abundancia metaférica y de
significados inherentes a las palabras.
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Partimos de que “los codigos, las categorias de los datos y los conceptos,
entonces, se relacionan estrechamente entre si” (Coffey y Atkinson, 2005, p. 32).
De ahi que el analisis propuesto pretenda, a través del andlisis de fragmentos
narrativos con alta carga metaférica, sustraer etnoconceptos que nos permitan

entretejer un didlogo con categorias analiticas como trabajo y practica religiosa.

Mostraremos algunos fragmentos narrativos ejemplares que, si bien no
pretenden formular una generalizacion (como se advirtié antes), si buscan mostrar
algunas facetas en la construccién, reconstruccion y uso de etnoconceptos
derivados de la praxis laboral-religiosa cotidiana. Se pretende presentar y dialogar
con estos extractos, buscando extraer las referencias simbdlicas en las metaforas
empleadas por los colaboradores en su relato, enfatizando también en las
potencialidades y limitaciones de esta forma de analisis interpretativo.

Lo anterior en el entendido de que ayuden a esclarecer la importancia
intrinseca de ciertas acepciones para nuestros colaboradores, derivando de esto
una interpretacion de la predominancia de conceptos comunes y afines entre los
practicantes de tradiciones orishas en Querétaro; sin importar si sean confesionales

a la variante criolla 0 a la africana.

7.7 El secreto; una metafora del misticismo religioso

Uno de los principios rectores en las tradiciones orishas, es el secreto. Secreto en
el sentido de que existen rituales y practicas que no son (ni deben ser) de dominio
publico; es decir, abiertamente expresadas. Recordemos que el babalawo es, por
definicion, el “padre de los secretos”. Con esto no se requiere sefialar alguna suerte
de caracter prohibido en estas, sino mas bien su caracter reservado a quienes
participan de la religion y poseen cierto nivel y grado reconocido por sus pares
religiosos.

Esto que denominamos secreto, se advierte en principio como una limitante
para una investigacion del fenémeno religioso per se. No todo es susceptible de ser
observado y mucho menos contado. Sin embargo, para la naturaleza de nuestra
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investigacion, que se enfoca en conocer los mecanismos que permiten concebir
algunas de sus practicas adivinatorias y rituales como formas de trabajo. Ya sea en
tanto el servicio que prestan, como en la produccién y merca de productos con
caracteristicas simbélicas definidas.

Las tradiciones orisha se caracterizan por su accesibilidad, pero también por
su misticismo. En ella conviven los secretos de la religidén, con una necesidad innata
por comunicar y por relocalizar sus fundamentos (Juarez, 2019). Albergan la
peculiaridad de poder desplazarse — y sus limites con ella —, siempre en
consonancia con los conocimientos y principios que fungen como columna vertebral
de la tradicién, pero que también se antojan con cierta resiliencia en funcion del

contexto en que cada practicante habite.

“‘Mi nombre es Mario. Tengo consagracion en Obbatala hace 8 afos. Un
placer conversar contigo, las dudas que pueda esclarecerte, porque hay cosas que
son secretas de la religion” (Mario, comunicacion personal, 12 de abril de 2021)
Estas fueron las primeras palabras intercambiadas cara a cara con Mario. En ellas
se advierte esta necesidad innata por comunicar, pero también la de posicionarse
como un religioso con cierto grado de conocimiento, a la vez que senalarme como

un no iniciado a quien no es posible contarle todo.

El velo que construye Mario al inicio sirve también para dotar de misticismo
lo que contara a continuacién. Lo primero que se advierte en su discurso; una vez
expresado el interés particular de mi visita, asi como la finalidad de la informacién,
es su propio interés de contar su historia. El secreto se hace presente como
mencion, pero en ningun momento de esa charla (y cabe destacar que de ninguna
otra sostenida con él a lo largo del periodo de investigacién de campo) se advierte
un corte en el discurso; un silencio reflexivo; o bien, un abrupto corte en la
conversacion que transmita la necesidad de no continuar expresando algo que
pudiera no ser de dominio publico. Por el contrario, en todo momento se advierte

fluidez y confianza en su discurso.

Ernesto, por su parte, es menos reservado y no presenta complicaciones

para charlar en ninguna de las visitas y entrevistas. Por el contrario, se muestra

267



excesivamente confiado. El peso de autoproclamarse uno de los primeros yorubas
en Querétaro, y de haber fundado una de las primeras casas santorales (o
religiosas) en el estado, se torna presente.

Ernesto es una persona confiada, habla con soltura y se expresa incluso con
un dejo de altivez que se advierte como resultado de sus afos de experiencia en la
practica religiosa. En las primeras entrevistas, comenzd siempre narrando
fragmentos de la historia de la cultura yoruba. El origen nigeriano de esta y su
llegada a cuba a través de los barcos negreros. “La cultura yoruba data de Nigeria
[...] En cuba llega el primer barco negrero en 1510, datado en los Museos de
Antropologia e Historia en Cuba. Ahi venia una mezcolanza religiosa” (Ernesto,

comunicacién personal, 25 de noviembre de 2020).

No obstante, la soltura de Ernesto para charlar, se advierte también un amplio
dominio y regularidad en su discurso. Incluso es posible advertir que esta (o estaba)
acostumbrado a repetirlo con cierta frecuencia. Recordemos que Ernesto fue
incluso entrevistado por el periddico El Universal Querétaro y publicado una nota en
febrero de 2013. En esta hablaba de como, por aquel entonces, considera que habia
alrededor de 300 personas que profesaban la religion yoruba en el estado.
Asimismo, se menciona en el articulo su centro religioso, motivo por el cual destacé

durante unos cuantos afnos en la comunidad religiosa local.

En la narrativa de Azucena es quiza donde mejor se aprecie el principio del
secreto en la practica religiosa. Recordaremos que ella estuvo casada con un
babalawo a quien ayudd a salir de Cuba a través del matrimonio. Mucho de su
primer aprendizaje sobre los secretos de la practica se dieron a través de él. Sin
embargo, su condicion de mujer también representé una limitante durante este
periodo de su vida. “Cuando el babalawo estuvo aqui lo que me ensend fue a
manejar muerto, a arrear. El lei y yo veia el ekuele”, y yo pintaba Ifa y me decia

qgue no, que no, que no. Le robé su libro y le saqué copias y empecé a estudiar 13,

8 El ekuele es una cadena compuesta por 8 medallones de coco. Este sirve para la adivinacién y
empleado principalmente por los babalawo.
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porque Ifa es para los hombres, pero yo te escribo Ifa y lo sé¢” (Fernandez, 2016, pp.
62-63).

Como mencionamos en su retrato etnografico: Azucena se consagré en Ifa a
través de una ceremonia nigeriana como iyanifa, que es considerado el maximo
grado (en la tradicidn yoruba nigeriana) que puede alcanzar la mujer, siendo
semejante en jerarquia religiosa al babalawo. “Tuve una ceremonia nigeriana de
como iyanifa [...] Se supone que cuando te haces de iyanifa, no pueden hacértelo
si no te ha dado la menopausia.” (Azucena, comunicacién personal, 24 de mayo de
2021).

Como pudimos observar, para Azucena los secretos de la religion se han
manifestado como un reto de aprendizaje. Incluso en la actualidad esta necesidad
de conocer cobra presencia en su narrativa, pues recordemos que su formacién
religiosa se extendié hacia las variantes tradicionales africanas, ampliando ain mas

Su espectro de conocimientos.

Si bien la recuperacion de estas breves narrativas etnograficas apenas sirve
para poner sobre la mesa el misticismo que ronda las tradiciones orisha, resulta
suficiente para presentar una nocién mas o menos consistente sobre la existencia
de conocimientos que no son de dominio publico. Esto, por supuesto, sirve al
proposito de mostrar las limitaciones en tanto a la forma de abordar los retratos
etnograficos antes presentados, que, si bien sirven como parteaguas para el
siguiente capitulo, resultan incipientes en matices de la practica singular de nuestros

colaboradores.

Por otro lado, recordemos que el foco de esta investigacion se encuentra la
configuran de una praxis laboral-religiosa cotidiana. Entiendo que esta vision de las
tradiciones y del saber-hacer de nuestros colaboradores es lo que permite analizar
a la luz de un nuevo concepto (no clasico, ampliado y heterogéneo) de trabajo.
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7.8 La teodicea yoruba o el mito del encuentro con la religion

La iniciacion es una practica comun en las religiones. Generalmente es concebido
como un rito que busca la adhesidén del nedfito a los principios rectores de una
tradicion, recreando una estructura de caracter arquetipico. Esta puede presentarse
bajo distintos matices; desde la recreacién del viaje del héroe, como se presume del
mito de Odiseo; hasta la iniciacion de caracter chamanico, donde el proceso suele

ser acompafado de una privacidon sensorial y un estado de conciencia alterado.

En las tradiciones orisha la iniciacion tiene comienzo desde la eleccion
(consciente o inconsciente) de un padrino 0 madrina. Esto puede implicar afiliarse
a una casa de santo (a la que pertenece tu padrino o0 madrina) o simplemente formar
a ser parte de la genealogia religiosa del padrino o madrina elegido. Generalmente,
estas figuras suelen ser quienes te guiaran no sélo en el proceso iniciatico, sino en

toda tu vida religiosa.

Previo al proceso de iniciacidn, suele manifestarse en el nedéfito una inquietud
por las tradiciones orisha, sin embargo, estas no emergen solas. Las consultas
suelen ser la via de aproximacion mas comun de los nuevos iniciados. Acuden en
busca de respuestas o0 ayuda ante alguna situacion o problema que les acontece, a
raiz de esto, empiezan a ganar afinidad con el religioso y/o su casa santoral. En el
proceso de consulta suelen decirse situaciones particulares del pasado, presente o
futuro del consultante, por lo que, de cobrar sentido para este, suelen ser un punto
importante para construir afinidad con las tradiciones y con el religioso en particular.
Es a partir de esto que, para quienes deciden iniciarse en la religion, comienza la

teodicea yoruba.

Cada casa religiosa o incluso cada religioso esquematiza el proceso iniciatico
de manera singular, aunque, por supuesto, siguiendo los preceptos generales de
cada tradicion. En algunos casos, se da comienzo al proceso al recibir su mano de
orula, en otros el inicio del camino se da cuando se reciben sus primeros elekes'y
guerreros, esto dependera de las tradiciones que promulguen (y bajo las que se
formaron) el padrino o madrina elegidos, asi como su respectiva casa de santo.
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En el caso de las ceremonias de ocha o Ifa, por ejemplo, recibir los collares
0 elekes suelen ser el primer paso en el camino del iniciado. Estos suelen ser
entregados por el padrino o madrina y un oyugbona”, que se desempefia como
asistente en toda la ceremonia. Este acto suele ser comparado con el bautismo
catélico en términos de importancia para el iniciado, sin embargo, a diferencia de

este, la recepcion de elekes se da por eleccidn propia a una edad adulta.

Estos collares suelen venir en tandas de 5, representando a los orishas:
Eleggua, Obatala, Yemaya, Changdy Oshun. Por otro lado, como ya mencionamos
antes, hay casos en los que se suelen recibir primero los guerreros, proceso en
donde se reciben (en lugar de los mencionados) a Eleggua, Oggun, Ochosi, y Ozun,
considerados en la tradicion los encargados de abrir el camino en la religion para el

iniciado, asi como brindarle proteccién.

Otro esquema de iniciacion (y para nosotros el mas conocido, en relacion con
las narrativas de nuestros colaboradores) es la recepcion de la mano de orula. Este
proceso iniciatico consta de una ceremonia ritual en la que se determina el &ngel de
la guarda u orisha de cabera del iniciado. A la par de esto, se obtiene un designio
denominado /ta, a través del cual los orishas muestran (narran) el camino de vida
del iniciado, enfatizando aspectos como su porvenir y estableciendo algunas
restricciones particulares que debe seguir el iniciado a lo largo de su vida, en favor

de alcanzar una prospero.

Los designios que se establecen a partir del ritual de iniciacién suelen ser
traducibles a partir de los patakies. De ahi que suelen ir acompafnados de relatos
miticos, donde el designio es mas bien una interpretacion de las pardbolas y
metaforas que en este residen. Recordemos la narracién de Azucena respecto a

uno de los designios que recibi6 tras su iniciacion:

Cuando recibi mi mano orula, me dijeron que no podia salir, entonces me fui

a comprar un helado. Sola, con dinero en La Habana, me fui a mi hotel, pero

% También llamada “criada de ceremonias”, es la persona que acompafia el proceso de iniciacion
junto con el padrino o madrina. Si bien su rol es secundario, su funcién es vital para el proceso, ya
que se dice que es la persona que custodia el camino del lyawd o iniciado.
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a la hora que voy de camino me encuentro con un babalawo, jay Dios mio!
[refiriéndose al impacto que le causa) Y me saca platica, me invita un café,
me pone unos polvitos y me enamoro perdidamente de él. Me caso, lo saco
de Cuba me lo traigo [a México] (Fernandez, 2016, p. 61).

Mas adelante continua:

Yo crei que él era mi felicidad, y Orula dijo que, si yo me casaba, tenia que
ser con un babalawo para ser feliz, pero en Iroso Umbo el hombre abandona
a la mujer, y paso. Y yo me tenia que casar con un babalawo para ser feliz,
me casé con un babalawo y no fui feliz, porque él nada mas me usé y yo

estaba obnubilada, cegada totalmente (Fernandez, 2016, p. 62).

El relato da cuenta fiel de como la interpretacién del designio que recibid
durante su proceso iniciatico no fue en un futuro, como ella creyé al inicio, la
adecuada. Si bien en su afan de significar los designios recibidos a la luz de
condicién errante; vacacionando sola, en un pais ajeno al suyo, no calculd las
consecuencias de sus actos, al final de este fragmento narrativo da testimonio de lo
que representd para ella: “me casé con un babalawo y no fui feliz, porque él nada

mas me uso y yo estaba obnubilada, cegada totalmente”.

Por supuesto, sabemos que la interpretacion del designio de Azucena no fue
del todo negativa, pues a raiz de su matrimonio fallido aprendié distintos aspectos
de la praxis religiosa. Esto, por supuesto, signific6 para Azucena una nueva
interpretacidn (a posteriori), donde lo acontecido fue parte del mismo designio que
en un principio habia interpretado errbneamente. “Volvi a ir en agosto del afo
pasado [2014] y fue cuando descubri que mi romance no es con ningiin hombre de
Cuba [fue después de su divorcio], sino con La Habana y su magia” (Fernandez,
2016, p. 64).

El transito de su esposo por su vida signific6 un aprendizaje profundo y
significativo que, por supuesto, no sélo afectd de manera importante su vida, sino
que le ayudo de cierta forma a construir lo que a futuro seria su forma de trabajo.
Sin embargo, de este aspecto hablaremos mas adelante.
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Volviendo al proceso iniciatico, encontramos otros ejemplos en nuestros
retratados que resultan significados para el analisis de este proceso. Recordemos
a Mario, cuyo origen cubano nos permite dar cuenta de otro mecanismo de
aproximacion a las tradiciones orisha. Para él, estas formas religiosas nunca fueron
del todo ajenas dado su contexto de origen, sin embargo, no fue hasta sino por la

influencia la mama de su esposa que comenzd su teodicea.

la mama de mi hija mayor [...] Yo empiezo mi relacién con ella y fue motivado
el asunto de la religion, me fue llamando la atencién. Ya un dia me acerco
con ella a la casa de su padrino [...] empezamos a hacer la zona de amistad,
entonces, me inquieta salir del pais a cumplir mis suefos, todavia no estaba
listo, un poco complicado salir. [...] Y entonces me acerco con ese fin a la

casa de él (Mario, comunicacion personal, 12 de abril de 2021).

La incertidumbre fue el motor que impuls6 a Mario a concretar su
acercamiento con estas practicas religiosas. El buscar una respuesta que le diera

esperanza de salir del pais se convirtié en el lazo que atrajo a la religion.

El me consulta por medio del caracol, y me dice: tienes que recibir los
guerreros, sé que te gusta la religién, pero tienes que acercarte un poco mas
porque los santos ven que necesitas avanzar, porque tenemos caminos
cerrados, una serie de cosas que te perturban tu otra vida. Y yo digo: okay.
Me acerco, recibo los guerreros, logro cumplir la finalidad, que la salida va a
cumplir la misién internacional®, a Venezuela (Mario, comunicacion personal,
12 de abril de 2021).

Aqui podemos observar cémo su camino iniciatico se dio por la via de obtener
en principio sus guerreros. Encontramos también que existia una afinidad previa
con la religién, que fue empleada en el discurso del religioso para afianzar la unién
de Mario con esta. Por supuesto, lo que termind por convencerlo de continuar el

camino religioso fue este primer designio informal: “los santos ven que necesitas

80 Cabe aclarar que, cuando hace alusion a “la misién internacional”, lo hace aludiendo a su formacion
como meédico, pues es esta la que le permite participar en ese programa y subsecuentemente viajar
a Venezuela y luego a México.
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avanzar, tenemos camino cerrados, una serie de cosas que te perturban tu otra
vida”. Asi pues, al cumplir con su iniciacion y obtener la recompensa de poder salir
a cumplir la misién internacional médica que habia esperado, afianza su propia
creencia en el designio, en los orishas y en la religién.

Por supuesto, las iniciaciones no son siempre tan melodramaticas. No
siempre se encuentra al marido al salir del proceso iniciatico, no se logra obtener el
permiso y apoyo para una mision internacional que te permita salir del pais. Algunas
personas encuentran su afinidad con las tradiciones orishas a partir de figuras
representativas del medio religioso y una constante busqueda de significados, como
es el caso de Ernesto. Otros, como Jorge Isaac, lo traen en la sangre y desde nifios
crecieron en un entorno predominante religioso, fomentando de manera casi natural
su inclinacion hacia el mundo de las tradiciones orisha. Y otros, como German,
entraron un camino alternativo y construyeron una vocacion y un proyecto de vida

solido a partir de la religion.

Para religiosos como German, el camino religioso implicé un favor inicial (al
igual que para Mario, aunque de una magnitud menor y a la luz de un contexto
totalmente distinto). Su teodicea comenzo con el descubrimiento de la religion Palo

Monte y fue impulsada por la curiosidad:

El me iba explicando. Me dice: es que mira, este collar representa a Oshun
[...] Me dice jugando él: asi nunca te va a faltar una mami. Y yo me quedé asi
como de: bueno, pues ojala, qué chido, se escucha padre. Me fue explicando
de cada divinidad [...] Precisamente él me coment6 que Eleggua era el que
abria las puertas del destino y yo dije: ‘no manches, qué padre’. Y me dice: si
tu quieres algo, pideselo a Eleggua. Dije: jsale! (German, comunicacién
personal, 11 de abril de 2021).

Por supuesto, esta curiosidad fue alimentada por una situacién particular.
Como ya comentamos en su trato etnografico, German se encomendé a Eleggua
durante un examen para el cual, confiesa, no habia estudiado nada. Para su
sorpresa, el resultado fue favorable pese a las condiciones notoriamente

desfavorables que destaca en su narrativa. A raiz de este suceso, German busca

274



a la persona que le conté inicialmente sobre este mundo nuevo que se abria ante
él. Retribuy6 al orisha segun lo pactado, y comenzd a aprender mas sobre las
tradiciones orisha.

Si bien cuenta que inicialmente su familia se opuso a la senda religiosa que
habia elegido seguir, él continud su aproximacion al medio hasta que finalmente se
decidio a iniciarse. Esto vino acompasado con la nueva senda laboral que se abria
a través del camino religioso ante él, sin embargo, lo destacable aqui es como el
suceso relatado fue el parteaguas para la construccion de su futura praxis laboral-
religiosa cotidiana, misma que, como sabemos por su retrato etnografico, ha sido
significativa y prolifera a distintos niveles.

Otro aspecto a desarrollar en lo que compete a la teodicea de nuestros
colaboradores, es la resignificacion de sucesos previo a su iniciacién. Para algunos
iniciados existen acontecimientos en su historia de vida que cobran valor y
significado a través de su formacién religiosa. Azucena es uno de esos casos. Para
ella, su camino religioso era algo predestinado. Recordemos, pues, que en su
discurso cobran presencia sucesos que otrora no hubieran tenido el profundo
significado de que dota tras su iniciacion en la religion yoruba.

Segun relata Azucena: “esto ya lo trae uno desde nifio, no sé si tenga que
ver que cuando yo tenia 7 afios me cai de un tercer piso y no me paso6 nada. Yo
creo que ahi me toco Dios” (Fernandez, 2016, p. 56). Para ella, este suceso cobré
significado a partir de su adentramiento en las tradiciones orisha. No sélo este, sino
incluso sucesos como su viaje a Cuba, del cual se desprende su misma iniciacion:
“Cuando llego a La Habana, lo primero que me dice un senor, un viejito cuando bajo
del camién (muy vaciado porque el sefior era babalawo [...]); me dice: ‘llegd la mujer

de la lluvia’. Se agacha y me da la mano” (Fernandez, 2016, p. 58).

Las teodiceas de las que se da cuenta a partir de las narrativas aqui
contenidas constatan el proceso de resignificacién de eventos que pudieron incluso
ser traumatico. Permiten al iniciado afianzar su afinidad con las tradiciones orisha
que profesen, asi como construirse una narrativa que pueda transmitir, a través de

sus propias alegorias, significados profundos a personas interesadas en iniciarse.
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CONCLUSIONES

La investigacion de fendmenos religiosos conlleva una serie de complicaciones
inherentes a la naturaleza del tema. Si a esto sumamos abordarlo desde la
perspectiva del trabajo y, aunado a ello, en un contexto de pandemia —que derivé
en el desarrollo de una metodologia multisituada mas amplia, que considerd para
sus fines el andlisis de entornos virtuales (etnografia virtual), dando asi cabida a
unas formas de aproximacién a la realidad— las complicaciones no pueden sino
crecer. Hablar por tanto del trabajo religioso en las religiones afro implica no sélo no
esfuerzo importante por conseguir una interpretaciéon valida en torno al objeto de
estudio, sino también dar cuenta de una serie de disyuntivas que se presentan como
escenario de disputa entre la predominancia de un eje sobre otro: lo laboral y lo
religioso. De ahi que lo que se precise a continuacién intente dar respuesta a las
preguntas y objetivos planteados, a través de los resultados obtenidos y
presentados en los capitulos anteriores.

El trabajo, en tanto acciéon que permite producir, conlleva en si mismo una
amplia gama de posibilidades. Es hacer, pero también pensar; construir y
transformar; pensar y hasta imaginar. En este caleidoscopio, y afianzado a la luz de
la presente investigacion, hemos mostrado que existen horizontes mas alla de las
formas clasicas de trabajo. No sélo el obrero construye el mundo, la practica
religiosa puede ser también un trabajo. La brujeria misma, en tanto practica religiosa
—como aqui hemos demostrado— es trabajo; en tanto que puede ser concebida y
analizada a la luz de su capacidad de comerciar saberes, haceres y quehaceres.

Las formas de mercantilizacion y comercializacién de la brujeria y demas
practicas afro, son parte de un proceso que entreteje tradiciones; saberes tedricos
y practicos, con variadas interpretaciones. A su vez, el consumo de bienes
simbdlico-magico-religiosos que de estas manan, permite entretejer relaciones
sociales, laborales y comerciales como alternativa para su permanencia y desarrollo

en un mercado religioso en crecimiento. Es esto que radica la pertinencia de analizar
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procesos de trabajo heterogéneos, diversos, atipicos y no casicos como lo son las

practicas laboral-religiosas.

Es aqui donde el trabajo no clasico se convierte en puerta de entrada para
incluir analisis sobre estos sectores. Poner la praxis laboral-religiosa en las mesas
de didlogo. Si bien comprendemos las limitantes de esta teoria, consideramos que
su pertinencia radica en que es plausible como base no sélo para la reflexién de
estas formas de trabajo, sino porque permite incorporar nuevos elementos en la
morfologia de lo laboral. Factores como lo simbélico y lo emocional, la produccion
de bienes simbdlicos y hasta inmateriales, cuya relevancia radica precisamente en
las reconfiguraciones productivas que se viven actualmente —y desde hace ya

algunos anos—.

El trabajo no clasico es, por tanto, una alternativa valida para hablar de la
proliferacién de alternativas laborales en el sector servicios. Mas allad de las
caracteristicas heterogéneas y polisémicas de la praxis laboral-religiosa; e incluso
mas alld de su naturaleza poco estudiada desde los estudios laborales, la religion
puede ser presentar, muy a menudo, caracteristicas compartidas con la semantica

del trabajo.

Ahora bien, el universo simbdélico de los practicantes que dan forma al trabajo
religioso en las tradiciones orisha es basto y poliforme. Se presenta bajo distintas
insignias, formas, saberes y métodos. Cada cual recrea la tradicién conforme se le
fue ensefnada. Cada cual trabaja conforme criterios singulares y muy a menudo
subjetivos. Sin embargo, hemos encontrado que existen puntos de convergencia
que resultan importantes de mencionar para reconocer los factores estructurales y

subjetivos que configuran los procesos de trabajo en las religiones afro.

En la narrativa de los cinco informantes clave que fungieron como pilar de
esta investigacion, podemos vislumbrar distintos niveles de inmersién simbélica. En
principio, porque cada religioso adecu6 su realidad y su entorno cotidiano a partir
de sus creencias y practicas. Asi pues, encontramos que los sujetos que participan
de un sistema religioso elaboran estrategias propias que les permiten afrontar o, en
su defecto, eludir experiencias sociales, espirituales y hasta mentales. La insercidn
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a la l6gica econémica actual no es una excepcion. De ahi que el religioso; experto
en su propia materia, pueda disponer de sus saber tedricos y practicos como fuerza
de trabajo.

El trabajo, la obra y la brujeria, como ya hemos visto, son la principal oferta
de quien se dedica a este mercado. Las herramientas, espacios y conocimientos
para conformar su hito de realidad, derivan de un dominio teérico y practico de la
religion. La conformacion heterogénea de saberes, la condicion simbdlico-religiosa
de su practica y el principio de eficacia simbdlica, son una constante que hay que
destacar en los trabajadores religiosos.

El trabajador religioso es también un trabajador de lo simbélico. A partir un
despliegue de conocimientos y habilidades, acompasados en buena medida por un
prestigio que se construye a razdén de la eficacia su practica, su estatus social y/o
religioso y su confianza en sus propias capacidades, manipula un universo simbdlico
propio: un espacio construido donde puede los significados y significantes religiosos
cobran mayor valor; donde el consumidor se siente cémodo a la vez que
sorprendido; extasiado a la vez que preocupado; imbuido por la voragine simbdlica
que representa el espacio donde se lleva a cabo el trabajo.

Poner nombre al padecimiento es el primer paso para sanarlo. La consulta
del religioso permite justo eso: nombrar. De ahi que la consulta misma se vuelva
objeto de trabajo, pues conlleva en si un ejercicio de consumo. Uno acude en busca
de respuestas (objeto de consumo) y el religioso es el medio (trabajador) que me

permite acceder a ellas (mercancia).

En tanto que el trabajo no clasico se convierte en una puerta de entrada para
analizar la practica religiosa en las religiones afro desde lo laboral. Vemos en esta
practica la capacidad de implicar al consumidor en el proceso de trabajo, el caracter
particular e intransferible del producto, su naturaleza simbdlica (ya sea material o
inmaterial) y la implicacion del trabajador religioso con el cliente, en tanto que
siempre hay un intercambio (en mayor o menor medida) de conocimiento, valores,

sentimientos, razonamientos y discursos.
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Para el trabajo religioso, las emociones se convierten en un eje estructurante.
Permiten tejer un lazo con el cliente, imbuirlo en el entorno en que la practica se
lleva a cabo. Las emociones en este trabajo promueven una interaccion a nivel
intersubjetivo profunda, que vincula a los sujetos en lazos que pueden —si se

desarrollan adecuadamente— llegar a la adopcién simbdlica a través del padrinazgo.

Incluso si pusiéramos en duda los efectos que presumen los rituales y
practicas religiosas®’, lo interesante —al menos para esta investigacion— es que, a
través del analisis de estas practicas, podemos advertir, incluso, “la extensién de
las funciones de la conciencia en las redes culturales que los humanos han tejido”
(Bartra, 2019, pp. 7-8). Es decir, las estructuras simbdlicas que sostienen la praxis
religiosa y que permiten, ademas, repensarla —e incluso reconocerla— como una

forma de trabajo.

Las emociones también puede ser susceptibles de convertirse en mercancia.
El amor, la tristeza, el enfado, la sorpresa, la timidez, la frustracion, el mal. Todas
pueden ser tendidas de cierta forma a través de la orientacion (trabajo) del religioso.
Recordemos a Hardt y Negri (2017), quienes decian que parte del trabajo inmaterial
reside en la interaccion y el contacto humano, lo que lo convierte a su vez (al menos
parcialmente) en trabajo afectivo. Por supuesto, esto no es exclusivo de las
religiones afro. Quien acude a la iglesia en busca de consuelo deja una limosna: la
dadiva conlleva retribuir un servicio. El presbitero pregona que esa retribucion es
para Dios y para la iglesia. El religioso afro cobra un derecho para el orisha, y a
través de este se le retribuye también a él, en tanto mediador-trabajador, y al

espacio, en tanto que le permite mantener el lugar donde moran y prestan servicio.

Recordemos, pues, que “los limites entre el trabajo y el no trabajo no son
naturales o universales, sino [que] dependen de las propias concepciones sociales
dominantes” (De la Garza, 2010, p. 18). En este sentido es que podemos advertir
una diferencia moral entre el presbitero del ejemplo anterior y el religioso afro: el

primero recibe una subvencion econdmica de la iglesia para sus necesidades

81 Cosa que, como hemos dejado claro desde un inicio, no compete a esta investigacion, pues lo que
nos interesa es analizar la praxis religiosa afro desde morfologia como trabajo.
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basicas, de ahi que lo que conciba como trabajo sea el procurar a su rebafo
(apelando a la jerga catdlica). En cambio, el religioso afro percibe el derecho
(igualmente, en jerga religiosa afro) una retribucién econémica que le permite (en

gran parte de los casos) mantener y mantenerse.

Recordemos el designio de Orunmila: hay que enseiar a la gente que pagar
por lo que se recibe no es sélo retribucion, sino una forma de gratitud, aprecio y
respeto hacia los orishas y sacerdotes. Ya desde aqui, como hicimos notar antes,
se emplean conceptos como el de mercaderia para referirse al saber-hacer

religioso.

En la narrativa de nuestros informantes, podemos advertir la consecuencia
antes expuesta. Todos cobran por sus servicios. Todos los ven como una forma de
trabajo: algunos primeria, otros complementaria; algunos selectivos a la hora de
elegir a quienes atender, otros abiertos a quien los busque. Sin embargo, —y mas
alld de intenciones particulares— ninguno ajeno a la retribucién econdémica que

conlleva este trabajo.

Los simbolos figuran como materia prima para el trabajo religioso, pues es
su eficacia la que permite darle valor a la praxis. Estos permiten construir y
deconstruir esquemas de pensamiento, presentar nuevas formas de comunicacion,
reproducir mitos, ritos y creencias. Es a partir de estos que hacer un trabajo, obra o
brujeria, se observa como una forma plausible de dar solucién a una situacion

particular.

Una de las capacidades de las practicas religiosas reside en que permiten
atribuir caracteristicas sensibles y hasta tangibles a un padecimiento: darle formay
nombre. De ahi que concluyamos que la brujeria afro, por ejemplo, tiene la
capacidad de vincular al consumidor con el trabajo, pues lo vuelve participe del
proceso productivo, mas alld de lo que busque realizar: saber, sanar, resolver o

maldecir.

De ahi que la brujeria, como ya hemos mencionado antes, no puede ni debe
ser reducida a la concepcidén occidental cristiana del término. A lo largo de estas
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paginas hemos visto que en las tradiciones orisha forma parte no s6lo de un
imaginario social, sino de la ingenieria religiosa. El brujo y la bruja son quienes
poseen el poder para decir y hacer. Su condicion y estatus les permite interactuar
con un conocimiento; a la vez tradicional y moderno, sobre los ancestros, las

divinidades y la naturaleza de las religiones de origen afro de las que participan.

El concepto de brujeria cobra un significado propio en las religiones afro.
Recordemos lo expresado por Castro (2011): el trabajo y la brujeria abren la puerta
a la enfermedad y a la muerte, draméatica correlacién en la que el sujeto aparece
vinculado indisolublemente a una realidad trascendente, a la naturaleza y a la
comunidad” (p. 90). De ahi que, para nosotros, la consulta, el trabajo, la obra y la

brujeria constituyan un nicho de mercado en Querétaro.

Si bien sabemos que hablar de brujeria resulta complejo debido al abuso que
se ha tenido del concepto desde el pensamiento occidental cristiano, consideramos
que aqui emerge a la luz de su propia carga conceptual. La brujeria implica
conocimiento; implica saber y saber-hacer; teoria y practica. Asi como el psicélogo
analiza, discierne y orienta en virtud de su conocimiento, el trabajador religioso hace
lo propio, s6lo que desde un esquema de pensamiento distinto al hegemaénico.

Para nuestros colaboradores, la brujeria resuena con distintas voces. Por un
lado, hay quienes la presumen como una parte inherente a las religiones afro: “brujo
o bruja es el que trabaja con los muertos”, dice Azucena, reafirmando a la vez su
posicidn respecto a la practica religiosa: “yo soy bruja”. Otro ejemplo son la multitud
de anuncios (fisicos y en redes sociales) que presumen de hacer trabajos de
brujeria®. Y por el otro, hay quienes como Jorge Isac, la perciben como algo
maligno, algo que dana a las personas, aunque no por esto alejada de la practica

religiosa.

Mas alla de la condicibn con que se perciba (buena o mala), resulta
indiscutible la apropiacion y reconfiguracion del concepto. Podriamos decir incluso

82 Cfr. Capitulo: Facebook y las religiones de tradicién orisha en Querétaro. Un mercado en
construccion.
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que emerge como una etnoconcepto que nos permite analizar dos cuestiones
significativas para el religioso: la carga simbdlica que el occidente cristiano a
impreso en las tradiciones orisha, y la apropiacion y naturalizacién de un discurso
que permite reivindicar la historia de las religiones afro.

La heterogeneidad de interpretaciones respecto al saber y practica religiosa
en las religiones afro, da cuenta la flexibilidad que han ganado las tradiciones, a la
vez que muestra una diversidad de procesos de hibridacién sociocultural y
simbdlica. Hablar de religiones afro o tradiciones orisha, implica matizar las
condiciones de cada caso particular. Condicionar estos matices a un sitio particular,
resulta imposible cuando los conocimientos tedricos y practicos de los religiosos

resultan variados en origen e interpretacion.

Por supuesto, lo arriba expuesto no busca invitar a pensar las practicas
religiosas afro como desarticuladas de ejes tradicionales bien definidos. Por el
contrario, busca mostrar cémo dentro de estos emergen diversas lineas sucesorias
con interpretaciones propias de la praxis religiosa. A gran escala es posible observar
esto en las subdivisiones que las grandes religiones afro presentan, siendo las
tradiciones orisha una forma de estas. A menor escala, no hace falta sino mirar las
narrativas expuestas en esta tesis y observar los distintos matices que cobra para
cada colaborador el concepto, su uso e identificacién con este®.

Mas alla de las distintas posiciones que cada colaborador tomé sobre la
brujeria, es un hecho que existe. Y como citamos al inicio de esta tesis, la religion
es lo que la religién hace (Evans-Pritchard, 1991). De ahi que sea importante
entender que la brujeria va més alla de la vision reduccionista que en la generalidad
de los casos se tiene. La brujeria es, hoy en dia, una practica cotidiana, parte de

creencias religiosas y una alternativa laboral.

Resulta importante, por tanto, concebirla bajo los armazones simbdlico-
religiosos que la sostienen. Analizar a la luz de lo que es para los sujetos inmersos
en estos universos. Es imperante interpretar estas practicas desde su propia

83 Cfr. Capitulo: Narrativas de vida de trabajadores de las tradiciones orisha en Querétaro.
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naturaleza. Recordando las palabras de Crapanzano (1999) al referirse a la
naturaleza de Tuhami: la realidad estaba enmascarada por la metafora, de ahi que

se le antojara al inicio como algo ajeno.

Para nuestro caso en concreto, profundizar y estudios los procesos histéricos
a través de los cuales nuestros informantes fueron construyendo sus practicas
religiosas y laboral religiosas, nos permitid identificar la implicacion actual de sus
practicas particulares a la luz del trabajo. Ir mas alla de la comprension del fenémeno

como meramente religioso y buscar interpretarlo a la luz de un enfoque distinto.

Por supuesto, esto implicd un reto metodol6égico devenido de dos condiciones
Unicas. La primera, arriba mencionada, trazar una ruta que nos permitiera
comprender practicas religiosas en tanto forma de trabajo, sin caer en nuestro
propio sesgo cultural. La segunda, ajena a la investigacion, devenida por las
condiciones y restricciones de una pandemia global (COVID-19).

Como todo reto, también trajo consigo nuevas posibilidades. Se plantearony
analizaron directrices que originalmente no habian sido previstas. Las condiciones
del trabajo religioso durante la pandemia cambiaron (al menos durante el periodo
de confinamiento). Las consultas y los ebbds, por ejemplo, comenzaron a hacerse
de manera virtual con mayor frecuencia. La brujeria, cuya naturaleza ya implica en
cierta medida un “hacer a distancia”, se vio también reducida al esquema virtual

para ser conjurada.

Las practicas religiosas cotidianas, no ajenas a la situacion acaecida por la
pandemia, también se vieron afectadas. Al no abrir las botanicas ni comercios en
los que se compran regularmente los insumos, se opté por la compra de estos a
través de encargos a domicilio y compras en linea, reconfigurando las lineas de

suministros de manera que se adecuaran a las restricciones vigentes.

Si bien el impacto laboral y econémico no fue tan grande como en otros
sectores productivos, si se suscitaron cambios importantes. El trabajo a distancia
gand terreno, pero la construccion de lazos intersubjetivos cobr6é factura. Se
comprobd que el trabajo religioso requiere, en buena medida, el contacto directo; el
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cara a cara. Una inmersion plena en el universo simbdlico-religioso que construye
el religioso en su espacio de trabajo que, recordaremos, puede ser también su
espacio doméstico.

Es en este sentido que la configuracion de un mercado laboral-religioso
emergente en Querétaro es una realidad. A través del trabajo de campo (capitulos
V, Vly VII) pudimos constatar las condiciones del mercado religioso afro no sé6lo en
la ciudad de Querétaro, sino en la regidén, se encuentran en constante expansion.
El interés por la gente sobre estas practicas religiosas es cada vez mayor. La
afluencia de religiosos afro que se presentan como profesionistas de lo religioso en
las redes sociales es una clara respuesta a la demanda de servicios religiosos.

Por su parte, el éxito que advertimos en las narrativas de nuestros
colaboradores precisa también su condicion de empresarios que atendieron (y
atienden) oportunamente un mercado en expansién. Sus experiencias narradas, la
cantidad de ahijados, su participaciéon y agencia en redes sociales, dan cuentan del

alcance que han construido a lo largo de sus trayectorias laboral-religiosas.

El caso de German, por ejemplo, da cuenta de la eficacia del e-commerce
para el mercado religioso. Mucho de su alcance se debe no sélo a sus locales
botanicos, sino a su actividad en redes sociales, siendo los grupos de Facebook y
su actividad en WhatsApp una de sus principales estrategias comerciales. Azucena
y Jorge Isac, por ejemplo, reafirman esta condicién a partir de sus testimonios sobre
las consultas y trabajos a distancia; empleando como medios las videollamadas®+.

Ahora bien, otro punto importante a recuperar es la sacralizacién del dinero.
Como ya mencionamos antes®, una de las prerrogativas —e incluso podriamos decir
que los mandatos oficiales, pues lo advierte se dice es palabra de Orunmila— en las

tradiciones orisha es “pagar por el bien que se recibe”. Si bien esto puede advertirse

8 Cfr. Capitulo V Trabajar la religion. Apartados: Trabajo y teletrabajo y La adivinacién como parte
de la tradicion.

85 Cfr. Capitulo V Trabajar la religién. Apartado: El derecho: un designio lucrativo.
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hasta aqui como una practica estructural; pues deviene de un mandato divino,

puede ser analizada también por su condicidn subjetiva.

El derecho, es decir, el pago que se obtiene por los servicios prestados por
el orisha y el religioso es, en principio, una forma de retribucion para el orisha; pues
es este quien lo designa y quien lo recibe —al menos inicialmente—. Si bien todo esto
resulta en apariencia simple, la realidad es que no lo es tanto. En tanto entidad
incorpérea, el orisha no tiene posibilidad de administrar el recurso obtenido, de ahi
que, bajo esta logica, es el religioso quien debe hacerse cargo de esta labor. Por
tanto, y si bien en la generalidad de los casos —pues no es por regla general— se
postra el dinero ante el oricha, inmediatamente después el religioso lo toma a

consigna.

Al ser el religioso un mediador entre el orisha y el consumidor, es quien debe
no soélo alimentar y mantener al orisha se manifiesta a través de su representacion
fisica, sino a si mismo. Bajo esta légica es que podemos advertir la naturaleza
subjetiva de la practica, pues al final del dia es el religioso quien, a través de su
capacidad como mediador, puede determinar el valor de cambio del derecho. Dicho
de otro modo, puede instituir el costo en moneda nacional —o extranjera, segun sea

el caso— que tendra cada servicio prestado.

Por supuesto, lo antes dicho esta sujeto no sélo a la capacidad del religioso
como mediador/gestor, sino también al prestigio que ha cultivado a lo largo de los
anos. Bajo esta l6gica, un nedfito no esta en condiciones de cobrar Io mismo —mas
alla del designio del derecho— que un babalawo de reconocido prestigio. Por ponerlo
en contraste, el babalawo es depositario, por su mera embestidura religiosa, de un

estatus religioso.

Incluso las condiciones de género pueden jugar un rol determinante en
cuanto a los costos del servicio. Como ya constatamos antes, una mujer en el marco
de la praxis religiosa cubana no puede (ni debe) ostentar las mismas facultades que
un varon. Recordemos, por ejemplo, que en este dogma en particular la lectura de

Ifa —salvo en contadas excepciones— esta prohibida a las mujeres. Si bien en
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algunas variantes africanas esto no es asi, es de recordar que en México la tradicién

mas difundida es la cubana.

El género en las religiones de inspiracién afro es una arena de disputa. El
contexto que rodea la praxis religiosa (y por consecuencia la laboral-religiosa) es
determinante para el ejercicio de la practica. La transnacionalizacion y relocalizacidon
religiosa a partir de la migracién cubana y en general la caribefia, asi como la
africana, las condiciones raciales y el nivel educativo, por mencionar algunos
ejemplos, influyen ampliamente en la construccidn de la identidad religiosa. A razén
del como se conforme esta, es que la distincion de roles por género —y el género

mismo— cobra sentido en la practica cotidiana.

Casos como el de Azucena, donde la condicién de género resultdé en una
confrontacidn: inicialmente con tradicién y posteriormente con su propio ejercicio
religioso y laboral-religioso. Dan cuenta de las disparidades de género a partir de
las disposiciones tradicionales en la tradicion cubana que, si bien es el bastion mas

fuerte en México, hemos constatado que no es exclusivo.

Por supuesto, estas limitantes y disparidades revestidas de mandato divino
no son exclusivas de las tradiciones orisha. Es advertida en la gran mayoria de
religiones cuyo dogma deviene de larga data. Por el contrario, muchas de las
religiones new age, y todas aquellas cuyo dogma y praxis son de reciente creacion
(mas alla de la recuperacion tradicional de la que se valen para su autodefinicién),
dan cuenta de apertura a la paridad de género constatable en sus principios y

valores.

Un ejemplo de lo arriba mencionado podemos advertirlo en el Templo
Satanico (TST), constituido como un grupo religioso con actividad politica, que,
apelando a la primera enmienda, anuncid recientemente la apertura de una clinica
de aborto en Nuevo México. La naturaleza de esta clinica: ""El TST se enorgullece
de ampliar las opciones reproductivas para nuestros miembros. Esto es solo el
comienzo”, declard Erin Helian, directora ejecutiva de las operaciones de campana
del grupo” (FSSPX.Actualités, 18 de febrero de 2023).
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Esta decisién del TST podemos contrastarla para su discusién con la
imposibilidad que presentan las mujeres en las tradiciones orisha cubanas para
realizar sacrificios animales por su condicion de mujer, apelando al argumento de la
sangre menstrual y su impureza. Asimismo, el relato de Azucena deja ver cémo en
México el estigma de género en la reserva del sacrificio a los varones se ve

soslayado por sus necesidades inmediatas.

En un principio, Azucena es instada por su entonces pareja para realizar la
practica del sacrificio animal: “el hizo que yo matara animales al [desde el] principio,
porque por teléfono me decia: tienes que hacer y esto, tienes que hacer lo otro y lo
otro” (Fernandez, 2016, p. 62). Potestad que, posteriormente, tras él mudarse a

Querétaro con ella, se vio retirada en consideracion a los principios tradicionales.

Sin embargo, como constatamos en la narrativa de Azucena, esta situacion
se vio desmerecida en tanto que ella continu6é aprendiendo sobre el sacrificio ritual
y la posterior —tras separarse de su entonces pareja— necesidad de alimentar a sus
orishas. Una situacion parecida vivié con su transito por el aprendizaje de Ifa. Como

ya vimos, esto estaba —al menos en la tradicion cubana- reservado a los hombres.

No obstante, Azucena no sélo aprendié a leer Ifa, sino que lo puso en
practica. No siendo hasta después pasado un largo tiempo que se consagro
oficialmente como iyanifa en la tradicién nigeriana: “Tuve una ceremonia nigeriana
de como iyanifa[...] Se supone que cuando te haces de iyanifa, no pueden hacértelo
si no te ha dado la menopausia.” (Azucena, Comunicacion personal, 24 de mayo de
2021).

Si bien una de las bases conceptuales de la que se parti6 para esta
investigacion en lo que compete al género precisa que este “es también una forma
primaria de relaciones significantes de poder” (Scott, 1990, p. 44), valdria la pena
anadir a la discusién que, como tiene a bien menciona Buttler (1988), el cuerpo; en
tanto depositario del género, “no es una realidad material factica o idéntica a si
misma; es una materialidad cargada de significado [...] el cuerpo no es simplemente

materia sino una continua e incesante materializacién de posibilidades” (p. 299).
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Entretejiendo las ideas anteriores, el cuerpo y el género en si mismo son
parte esencial de la praxis religiosa y laboral-religiosa en las religiones afro. Por
tanto, lo que precisamos en esta investigacion es apenas la punta de la lanza; el
punto de partida para investigaciones futuras que aborden esta discusién de manera
puntual y precisa. En tanto, podemos argtir que el trabajo religioso afro se vale de
mecanismos diversos; de una polisemia semantica resiliente en tanto a la

comprensién del género y el cuerpo.

Si bien el cuerpo en si mismo precisa parte esencial del proceso trabajo, no
podemos reducir su comprensién su accionar dentro de la praxis. Aludiendo
nuevamente a los planteamientos de Buttler (1988),

el cuerpo no es simplemente materia, sino una continua e incesante
materializacion de posibilidades [...] uno se hace un propio cuerpo y, de
hecho, uno se hace su propio cuerpo de manera distinta a como se hacen
Sus cuerpos sus contemporaneas y a como se lo hicieron sus predecesores

y a como se lo haran sus sucesores (p. 299).

Si bien esto apenas sirve como parteaguas para el analisis de la comprensién
del género y el cuerpo en las religiones de inspiracion afro, es, en definitiva, un
punto de partida en un andlisis a mayor escala de su implicacién en y para los
religiosos afro en su saber, hacer y quehacer cotidiano, ya sea desde las
condiciones de la mera praxis religiosa o desde sus condiciones como forma de

trabajo.

En cuanto a la brujeria como forma de trabajo, es de destacar que se la
presente investigacion tiene los elementos necesarios para constatar su pertinencia.
Podria decirse, incluso, que el andlisis sobre este fendbmeno puede fungir como
catalizador para analisis posteriores sobre otras formas de brujeria (no afro) en tanto
formas de trabajo no clasico.

Como ya mencionamos en el marco teérico de esta investigacion,

el poder de la brujeria y los elementos psiquicos y materiales de los que se
vale para su accionar, tienen una existencia material localizable, por ejemplo,
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en la sangre o la sombra proyectada por el cuerpo humano; los efectos de
ese poder son igualmente materiales y se miden por la palidez o el
debilitamiento de la supuesta victima, por desvanecimiento y hemorragias —
se trata siempre de manifestaciones que pueden preceder, anunciar o

acarrear la muerte— (Auge, 1996, p. 20).

Si bien Augé no analizé la brujeria en el contexto nacional como nosotros, su
investigacion refleja una condicién predominante en las religiones de inspiracion
afro (objeto de estudio del que derivd su reflexion). Asimismo, Roger Bartra,
antropdlogo mexicano, emplea igualmente el andamiaje conceptual provisto por los
clasicos para hablar de la practica de la brujeria y sus facultades coercitivas y
curativas. Para él, “la creencia o la fe en un acto que se inscribe en el ritual oficiado
por un brujo, un sacerdote o un médico, quienes tienen el poder de la palabra y de

la simulacién, producen efectos curativos placenteros” (2019, p. 19)

Por otro lado, la facultad de emplear dinero propiamente dicho como
“derecho”, precisa igualmente un factor decisivo al hablar de la brujeria en tanto

forma de trabajo. Recordando lo planteado por Argyriadis (2005):

mas alld de su potencial de abstraccién, el dinero, como instrumento de
negociacion con las deidades y “sustancia fluida e inmanente que aviva el
movimiento de intercambio”, constituye un elemento que forma parte integral

del culto y de su cosmologia (p. 38).

Esto nos permite constatar no sélo el valor del dinero en el proceso de
trabajo-religioso, sino las condiciones que determinan a la brujeria, el trabajo y la
obra, ofertado por los religiosos inscritos en las tradiciones orisha, como parte de
un mercado emergente en el contexto regional, nacional y hasta global, lo cual no
s6lo permite mostrar no solo el control que tienen los religiosos practicantes sobre
el mercado laboral-religioso, sino sobre el proceso de trabajo, dando cuenta de los
factores estructurales y subjetivos en la praxis laboral-religiosa.
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GLOSARIO

Aché: (yoruba) gracia o poder divino.

Alaafin Oba Odeyami lll: (yoruba) refiere a Lamidi Olayiwola Atanda Adeyemi,
llamado después Lamidi Adeyemi Ill en honor a su cargo. Lider del estado yoruba,
de origen nigeriano que gobern6 de 1970 (Sucedié a Alaafin Gbadegesin Ladigbolu
Il) hasta su muerte en 2022, a la edad de 83 anos.

Até: (yoruba) tablero de la regla de Ifa.
Ayé: (yoruba) caracol empleado en las practicas religiosas.
Baba: (yoruba) forma de referirse al padre.

Babalawo: (yoruba) puede ser interpretado como “hombre sabio” o “sacerdote de
Ifa”.

Babalu-Aye: (palo mayombe) también conocido como Babalu aiye. Orisha o santo
de los enfermos. Se asocia directamente con la salud. Esta sincretizado con San

Lazaro.

Bajar al santo: (yoruba) se hace en diversas ceremonias, siendo la mas conocida
la de asentar el santo. Esté relacionado con la posesidn del adepto por parte de un
orisha.

Candomblé: forma religiosa afrobrasilefia de tradicién orisha, de caracter totémica

y animista, practicada en América Latina y el Caribe; principalmente en Brasil.

Capitan: (conchero) es quien dirige y organiza cada mesa de danzantes. Se dice
que es quien conoce y guarda la tradicion: los cantos, pasos de la danza y, en
algunos casos, conocimiento sobre rituales de sanacién y consulta de los espiritus,

asi como el manejo hierbas, velas, etc.

Chamalongo: (yoruba) son cuatro pedazos de coco mediante los cuales se consulta

con el muerto.
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Chango: (yoruba) orisha relacionado con los truenos, relampagos y la danza, entre
otras cosas. Es considerado el rey de los orishas. Esta sincretizado con Santa
Béarbara.

Chango de bulto: (yoruba)

Concheros: grupo de danzantes que resguardan una tradicion sincretizada.
Cuentan con una serie de fiestas anuales donde se realizan peregrinaciones

danzando en honor a algun santo o virgen de su devocion.
Bilomgo: (yoruba) Brujeria donde se utiliza algin muerto para matar a otra persona.

Diloggun: (yoruba) caracoles usados generalmente en los rituales de la Regla de
Ocha o Santeria.

Ebbé: (yoruba) ofrenda que se hace a los orishas. Un ejemplo de esto son los
paraldos. Se utilizan para diversos rituales.

Eggun: (yoruba) muerto, culto a los difuntos o espiritus de los difuntos.

Ekuele: (yoruba) refiere a una cadeneta o brazalete que consta de ocho piezas.
Estas pueden ser trozos de coco seco, semillas o carapacho de jicotea, entre otros

materiales.
Eledda: (yoruba) angel de la guarda o santo que protege la cabeza.

Elekfes: (yoruba) collares que utilizan los practicantes de la santeria en sefial de
proteccién y como muestra de comunién con su orisha. Varian en funcién de
distintos factores y del lugar en que se entreguen, pudiendo tener distintos y
variados significados adyacentes, ademas del ya mencionado.

Nganga: (yoruba) también conocida como enganga o prenda. Es un muerto o
espiritu que suele estar depositado en una cazuela de barro. Este muerto obedece
a quien lo posee y realiza las tareas que se le pidan.

Epé: (yoruba) manteca de corojo (palma).

Eshe: (yoruba) suerte.
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Eshu: (yoruba) también llamado Est o Exu. Es un orisha de tipo guerrero y se
caracteriza principalmente por regir las manifestaciones de todo aquello que se
considere malvado o malévolo. También es considerada como la primera particula
del todo creado por Olorun. En si, la palabra yoruba Esu representa la infinitud y el
movimiento perpetuo a través de una esfera. Este orisha es considerado el

mensajero e intermediario entre los demas orishas y los seres humanos.

Ifa: (yoruba) sistema de adivinacion donde se consultan los orishas. Segun la
creencia popular, es a partir de Ifa de donde nacen todas las religiones.

Ika fun: (yoruba) odun o signo de Ifa que hace referencia a cambios, migraciones,
peregrinaje y otros sucesos que van de la mano con cierto sacrificio. Fue el signo

regente durante el afio 2021 para la Asociacién Cultural Yoruba de Cuba.
Infumbi: (palo mayombe) muerto. También denominado mfumbi, nfunde o infumbe.

Iré u Osogbo: (yoruba) dentro de los preceptos que sostienen la practica de lectura
por caracol o Diloggun, se sefnala los Odu o signos que revele el caracol y que dan
cuenta del consejo que orisha tiene para el consultante, deben ir seguidos por el

Odu Iré u Osogbo, que significa “por lo bueno o por lo malo”.

Iroso umbo: (yoruba) también llamado Iroso Ogbe, e Iroso Agbe. Representa el
signo 77 de Ifa, de acuerdo con el orden geneal6gico establecido por este sistema.
Es la combinacion entre Iroso y Ogbe y se caracteriza por ser un designio donde
Orunmila preveé en la persona a quien se le asigna, un porvenir bueno, advirtiendo
a través de este cierto poder, siempre y cuando se cumplan los sacrificios
demandados por Eshu.

lyanifa: (yoruba) refiere a una mujer facultada para realizar adivinacién de Ifa, Este
término también refiere a que una mujer ha pasado por un proceso iniciatico ltefa o
itelodu.

lyalocha: (yoruba) refiere a una sacerdotisa de las tradiciones orisha.

lyawé: (yoruba) persona iniciada en la religién que ain no completa el ano de haber
asentado la ocha en su cabeza.

313



Kari Osha: (yoruba) coronacién de santo Osha. Consiste en coronar en tu cabeza
el Orisha tutelar — también conocido como angel de la guarda, dentro de la variante
criolla de la tradicién—. Es una consagracion muy importante en la regla de la ocha

o santeria cubana.

Mano orula: (yoruba) también denominada mano de orula. Es una de las
ceremonias mas representativas de la religion yoruba, pues es a través de esta que
se inicia a la persona en la religion. En esta ceremonia, el iniciado recibe a sus

orishas guerreros y se determina cual es su orisha guardian o de cabecera.

Mesa: (conchero) espacio donde se deposita un altar con objetos sagrados o que
poseen cierto poder. También se denomina al grupo de personas que participan de

la danza bajo un emblema y nombre, dirigidos por un capitan.

Miquiztli: la muerte en la cultura Nahuatl. También puede representar el vacio y el
silencio en esta misma cultura, sin mencionar que es uno de los conceptos mas

representativos del México prehispanico.

Montar, monta, montada: En el argot religioso se emplea el término (montar, monta
o montada) para referir la posesion de una persona (generalmente mujer) por un
orisha o muerto. Este concepto en particular deviene de la practica de andar a
caballo (también se le denomina caballo a la persona que recibe en su cuerpo al

orisha o muerto), donde el jinete (en este caso el orisha o muerto) “monta” al caballo.
Mpungus: (palo mayombe) ancestros.

Nanan Baruqué: también conocido como Nanu Buruku o sélo Nanu. Es un orisha
relacionado con madre y su capacidad de dar a luz. Su nombre proviene

directamente del yoruba “nana”, que significa madre.

Nsambe: (palo mayombe) es considerado el dios creador. En Cuba es conocido

como Nsambi.

Nfumbe: (palo mayombe) se dice del muerto que ejecuta los trabajos que le pida el

ngangulero o palero. También denominado “el mensajero de la prenda”.

Nfunde: (yoruba) deidad muerta en la paleria.
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Nikisi: (palo mayombe) espiritus. También pueden ser nombrados asi los objetos
que habitan/poseen espiritus.

Oba: (yoruba) rey.

Obatala: (yoruba) es el orisha mas importante, es quien se dice cred la tierray a los

seres humanos.
Obba: (yoruba) rey.

Oba oriaté: (yoruba) también conocido como obba eni ori ate. Este concepto
puede traducirse como: “rey absoluto de las cabezas en la estera” y hace referencia
a la capacidad y autorizacion parara dirigir y realizar ceremonias de culto. Esto debe
ser generalmente respaldado por un designio Ifa, que lo o la acredite como una
persona capacitada para ello.

Obi: [con o sin acento] es el principal oraculo o fuente de adivinacién empleado en

la santeria cubana.
Obbi: (yoruba) rogar, rezar.

Ochosi u oshosi: (yoruba) orisha de caracter guerrero, esta asociado con la caza
y la proteccion. Representa la justicia divina. Es duefio del arco que lleva su mismo

nombre.

Ochun: (yoruba) orisha relacionado con la feminidad y la espiritualidad. Representa
el fervor religioso y a su vez el castigo. Esté sincretizada con la sefiora de la caridad
del cobre.

Oddun, Oddu, Odu: (yoruba) Signo o letra usado en la adivinacién por diloggun,

obbi'y ekuele, presente en el corpus literario de Ifa.

Odudwa: (yoruba) también conocido como Oduduwa u Odua. Es un orisha
asociado la creacion del universo. En la santeria, es concebido como uno de los

orishas principales, pues es asociado con el Jesucristo por su naturaleza y potestad.

Ogun: (yoruba) el guerrero.
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Oléfin: (yoruba). Es el orisha creador del mundo y patriarca en la tradicién yoruba.

También es llamado OIgfin ayé, que significa: creador del mundo.

Olokun: (yoruba) orisha relacionado con el océano. Representa el mar en un estado
puro e incluso aterrador, pues se le concibe como duefia de las profundidades. Se
le suele representar como hombre o0 como mujer, pues se considera de naturaleza

andrégina. Es considera antagonista de Yemaya.

Oludumare: (yoruba) dios sin identidad de género y creador de todo en la

cosmovision yoruba.
Oriaté: (yoruba) refiere al maestro de ceremonias de la Regla de Ocha.

Orisha: (yoruba) también llamados Orichas, son las deidades —también llamados
santos— de las religiones yoruba.

Orula: (yoruba) También conocido como Orunmila y Oranla, es el orisha identificado
con los atributos de la adivinacion y la sabiduria. También es reconocido en las
tradiciones orisha como el “testigo de Dios”, pues se dice que estuvo presente

cuando este ided y construyd el universo.

Oya: (yoruba) orisha hija de Yemaya y de Orongun. Se dice que es la duena de los
cementerios. Forma parte del grupo de las tres mujeres de Changb.

Oyugbona: (yoruba) refiere al “criada de ceremonias”, que es la persona que
acompana el proceso de iniciacién junto con el padrino o madrina. Si bien su rol es
secundario, su funcion es vital para el proceso, ya que se dice que es la persona

que custodia el camino del lyawo o iniciado.
Ozain: Es considerado el espiritu sagrado de las hierbas y del futuro.

Padrino: (yoruba) es quien le baja el santo al iniciado y genera una condicién filial
no sanguinea con este. Generalmente este lazo es permanente y conlleva la
formacién de un lazo de reciprocidad que los une.
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Pataki: (yoruba) historia antigua de corte mitol6gico-cosmogénico, que narra las
experiencias en vidas de orishas y reyes que aparecen en los oddun de Ifa y el
diloggun.

Rayar o rayamiento: (yoruba) iniciarse en la religion del Palo Monte.

Registro akashicos: se dice de los archivos donde se almacenan las memorias de
vidas pasadas o memorias del alma. La palabra “akashico”, proviene del antiguo

sanscrito akasa (akasha) que significa alma, espacio y cielo.

Vudu: también llamado voudou, por su fonacion criolla del francés. Es una forma
religiosa de Africa occidental con presencia y variantes en América Latina, tales
como la haitiana, dominicana, cubanay la de luisiana. Se caracteriza por su culto a
los antepasados y una adoracion y uso simbdlico y practico de los muertos.

Yaboraje: (yoruba) también llamado lyaboraje, es un periodo de caracter iniciatico
en el cual el nedfito se encuentra en lyawd. Este proceso dura poco mas de un afo,
dependiendo del orisha de cabecera en el que haya sido consagrado de acuerdo
con el designio. Durante este proceso, el iniciado debe seguir una serie de normas
establecidas y previamente explicadas a detalle por su padrino y/o madrina. El
proceso tiene comienzo con la coronacién de la Osha, siendo a partir de este

momento considerado un iyawo (persona en proceso de iniciacion).

Yemaya: (yoruba) también conocida como Yemayah. Orisha asociada con el mar.

Se le considera la reina de los mares. Es antagonista de Olokun.

Yorubaland: regién cultural delimitada y habitada por el pueblo yoruba en Africa

occidental. Dentro de esta se encuentran los territorios de Nigeria, Togo y Benin.
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ANEXOS

Anexo 1: Guia de observacion y registro (espacios fisicos)

+ Espacialidad
* Lugar geografico (mapa)
*  Dimensiones del espacio dedicada a la practica religiosa/laboral
*  Caracteristicas generales del espacio
+ Vida cotidiana - religiosa
*  Practicas y/o rituales diarios
*  Practicas y/o rituales esporadicos y/o eventuales
*  Practicas direccionadas por género
+ Creencias religiosas
*  Caracteristicas de la o las religiones
*  Cosmologia y/o mitologia
*  Seres sobrenaturales y deidades
*  Suerte y azar
*  Objetos sagrados
* Lugares sagrados
*  Dogma
+ Practicas religiosas individuales
*  Experiencia religiosa
*  Practicas cotidianas
*  Practicas adivinatorias y/o proféticas
*  Practicas rituales especiales
*  Practicas purificatorias
*  Practicas magico-religiosas y/o brujeriles
+ Practicas religiosas colectivas
*  Experiencia religiosa
*  Practicas ceremoniales cotidianas
*  Practicas ceremoniales especiales

*  Practicas purificatorias
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*  Practicas proselitistas y/o misionales

*  Practicas magico-religiosas y/o brujeriles

*  Practicas rituales especiales

+ Practicas religiosas-laborales

*  Practicas adivinatorias y/o proféticas

*  Practicas de maleficio, trabajos y/o brujeriles

*  Practicas de sanacion, obra y/o brujeriles

* Comercializacion de practicas y/o rituales de cualquiera de los tipos
anteriormente mencionados

*  Produccion, reproduccion y uso de simbolos magico-religiosos

*  Construccion y uso de redes (capacidad de agencia)
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Anexo 2: Guia de observacion y registro (entornos virtuales)

+ Espacio virtual

*

*

*

Caracteristicas del espacio virtual
Particularidades visuales de la pagina

Informacion proporcionada por el administrador

+ Nivel de actividad

*

*

Frecuencia de publicaciones

Nivel de participacion e interaccion con los comentarios en las
publicaciones

Tiempo de respuesta (comentarios o preguntas en publicaciones y

Messenger)

+ Publicaciones de caracter informativo

*

*

*

*

Caracteristicas las publicaciones

Cosmologia y/o mitologia

Seres sobrenaturales y deidades

Suerte y azar

Objetos sagrados

Lugares sagrados

Dogma

Experiencias religiosas particulares

Experiencias religiosas colectivas

Ceremonias

Noticias de interés relacionadas con religiones de tradicion orisha
Produccion, reproduccion y uso de simbolos magico-religiosos

Construccion y uso de redes (capacidad de agencia)

+ Comercio de bienes e insumos

*

*

Venta de bienes o insumos para practicas cotidianas

Venta de bienes o insumos para practicas adivinatorias y/o proféticas
Venta de bienes o insumos para practicas rituales especiales

Venta de bienes o insumos para practicas purificatorias

320



*

Venta de bienes o insumos para practicas magico-religiosas y/o

brujeriles de indole no asociado con las religiones de tradicion orisha

+ Comercio de servicios

*

*

Experiencia religiosa

Practicas ceremoniales cotidianas

Practicas ceremoniales especiales

Practicas purificatorias

Practicas proselitistas y/o misionales
Practicas magico-religiosas y/o brujeriles
Practicas rituales especiales

Practicas adivinatorias y/o proféticas
Practicas de maleficio, trabajos y/o brujeriles
Practicas de sanacion, obra y/o brujeriles
Practicas de indole magico-religioso no relacionados con religiones de

tradicion orisha
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Anexo 3: Guia de historia de vida con énfasis en trayectorias laborales®t

Nombre:
Edad: Sexo: Lugar de origen:
Lugar de residencia actual: Afinidad étnica:

filiacion(es) religiosa(s):
.g,De qué religiones se considera creyente?
.Descripcién de en qué consiste cada una:
. ¢, Cuales de estas practica con regularidad?
@ . Donde las practica? (c/u)
@® .Como las practica? (c/u)
.(;Cémo concibe su practica religiosa?
. ¢, Cuanto tiempo le(s) dedica (horas x dia/semana/mes)?
.(;Cémo llegb a conocer estas practicas?
.Origen:
@ Personas que lo iniciaron:
' Tiempo de conocer a estas personas:
.Tiempo de practicar su(s) religion(es):

. ¢, Todas las conocié por la misma persona o lugar?

. ¢, Esta persona o lugar concibe mas préacticas y/o religiones a las que

realiza usted?

.g,CuéIes son las beneficios y desventajas de realizar estas practicas religiosas?

. ¢ Viene gente a verla/o para que le ayude a realizar algun tipo de practica

religiosa?

@ :Cuales?
. ¢, Cdmo las denomina?

8 |os codigos de color que se presentan tanto en esta herramienta como en los siguientes,
corresponden al siguiente orden: a) Rojo para trabajo, b) Gris para religiones, c) Café para vida
cotidiana y d) Morado para género. Todos corresponden a la nomenclatura sefalada en la Tabla 4,

enlapagina ...................
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‘(;Hay alguna retribucién de por medio?
‘ ¢, De qué tipo?
. ¢, Con qué constancia?
.&Cuéntas personas recibe (dia/semana/mes)?
@ ;Sabe qué es la brujeria?
‘ ¢ La considera buena, mala o neutral (depende de la persona?
- ¢, Considera lo que usted hace como brujeria?
- ¢, Coémo piensa que son consideras sus practicas?

. ¢,CGonoce gente que se dedique a comerciar con estas (u otras) practicas
religiosas?

‘ ¢, Quiénes?
‘ ¢, Consideraria que esto es un trabajo?
‘ ¢, Por qué?
.Actualmente, ¢, Cudl es su trabajo?
‘ ¢, Cuanto tiempo le dedica (horas x dia/semana/mes)?
.g,En qué consiste (descripcion)?

‘ ¢, Cémo conlleva el trabajo con su practica religiosa diaria? (en caso de
que sean distintos).

‘ ¢, Cdmo conlleva su practica religiosa cotidiana con aquella que ejecuta
como trabajo? (en caso de que comercialice su practica religiosa).

. ¢, Conoce grupos de alguna o varias de sus afinidades religiosas?
@) ;.Como son?
. ¢, Participa de alguno o varios?
. ¢, Comparten las mismas creencias y practicas?
@D . Qué piensa de ellos?

. ¢ Existen redes de practicantes que ponen a disposicidn sus servicios a otras

persor‘?

A) ;Coémo son?
‘ ¢, Participa de alguna o varias?

@© ;. Comparten las mismas creencias y practicas?
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‘ ¢ Tienen acuerdos respecto a lo que deben cobrar o cémo cobrar?
. ¢, Qué piensa de ellos?
‘ ¢, Podria pasarme el contacto de algun otro practicante de cualquier religion afro?

A) Enlace con otros.
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Anexo 4: Entrevista Cliente/consultante

Nombre:
Edad: Sexo: Lugar de origen:
Lugar de residencia actual: Afinidad étnica:

filiacion(es) religiosa(s):

‘ ¢, Se considera creyente de una o varias religiones?
.g,CuéI/es?
@ . En qué consiste/n?
.(;Cuénto tiempo (horas por dia/semana/mes) le dedica a esta/s practica/s?
. ¢, Considera que alguna/s se contrapone con otra/s?

. ¢, Realiza practicas cotidianas de alguna o varias de estas religiones?
. iEn qué consiste/n?
. ¢, Cudles de estas practica con mas regularidad?
@ . Donde las practica? (c/u)
@ :Como las practica? (c/u)

. ¢, Cdmo llegd a conocer estas practicas?
.Origen:
‘ Personas que lo iniciaron:
.Tiempo de conocer a estas personas (familia, amigos):
.Tiempo de practicar su(s) religién(es):
. ¢, Todas las conocié por la misma persona o lugar?

¢ Esta persona o lugar concibe mas préacticas y/o religiones a las que
realiza usted?

@ ; Cudles son las beneficios y desventajas de estas practicas religiosas?
.g,Requiere de elementos especiales para su realizaciéon? ;Cuales?

.(De ser afirmativa la primer pregunta) ¢, Cual es el costo promedio de estos
elementos?

. (De ser afirmativa la primer pregunta) ;Se consiguen con facilidad?
¢, Dbnde se obtienen?
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.(;Visita con frecuente a religiosos para la realizacion de estas practicas?
.g,Por qué tipo de practicas lo visita?
.g,Entrega alguna retribucion de por medio?
' ¢,De qué tipo?
‘ ¢, Con qué constancia?

.(;Podrl’a describirme su experiencia con estas practicas?
.Descripcién de la practica.
.Opinién.
.Valoracién o impacto en algun eje de su vida.

‘ ¢, Gonoce grupos de alguna o varias de sus afinidades religiosas?
.g,Cémo son?
.&Participa de alguno o varios?
. ¢, Comparten las mismas creencias y practicas?
. ¢ Qué piensa de ellos?

. Actualmente, ¢ A qué se dedica?

‘ ¢, Cuanto tiempo le dedica (horas x dia/semana/mes)?

‘ ¢ En qué consiste (descripcion)?

¢, Cdmo conlleva el trabajo con su practica religiosa diaria? (en caso de

que sean distintos).
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Anexo 5: Sondeo
Consideran que la brujeria es:

a
b
c
d

Mala (es ajena a los principios)
Buena (forma parte de los principios de la religion)

Neutral (depende de quien la use y para qué)

)
)
)
)

Agregar otra opcion
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Anexo 6: Entrevista semiestructurada para practicantes en Querétaro, Qro.
Edad: SexoH/M

Lugar de origen:

1. ¢Cual es su escolaridad?

Sin estudios formales Primaria Secundaria
Preparatoria Licenciatura Postgrado

2. ¢Cual es su ocupacion?

Empleado Patrén o empresario Ama de casa
Estudiante Trabajador independiente Trabajador
religiosos Otro

3. Aproximadamente, ¢Cuales son sus ingresos mensuales totales?

1a 4,000 4,001 a 8,000 8,001 a 12,000 12,001 a
16,000

16,001 a 20,000 20,000 a 30,000 Mas de 30,000
4. ;Ha viajado y/o vivido en otro pais?

Si (Cual ) No

5. ¢De qué religion/es se considera creyente? (Puede ser mas de una)

Santeria Palo Yoruba Vudu Candomblé Catolica
Protestante Otra

6. En caso de ser mas de una ¢ cual es con la que mas se identifica?

Santeria Palo Yoruba Vudu Candomblé Catolica
Protestante Otra

7. ¢Eres representante de tu institucion religiosa?
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Si, soy lider (en algun nivel) Si, sirvo en algun nivel Predico,
pero no tengo responsabilidades de liderazgo No, no soy un lider

reconocido

8. ¢ Te consideras comprometido con tu/s practica/s religiosa/s?

Mucho Suficiente Poco Nada

9. ;Cuanto tiempo dedicas a la semana a tus actividades y/o practicas religiosas?

Mas de 20 horas Entre 15y 20 horas Entre 10 y 15 horas
Entre 5y 10 horas Menos de 5 horas

10. ¢ Cédmo llegd a conocer estas practicas religiosas?

Recomendacion Redes sociales Busqueda por internet
Busqueda personal Otra

11. s Cuantas veces asistes a servicios o ceremonias religiosas en tu lugar de

culto?
A diario o casi a diario Al menos una vez a la semana Al menos
una vez al mes Al menos una vez al ano Nunca

12. ¢ Cémo se llama el recinto religioso a donde acudes regularmente?

13. Si usted tiene un altar personal en casa, ¢,a quién lo tiene dedicado?

14. ; Qué beneficios has obtenido de realizar estas practicas religiosas?

15. ¢ Ha acudido gente a verte para que le ayude a realizar algun tipo de practica

asociada con alguna de tus creencias religiosas?

Si (Cuales ) No

16. ¢, Con qué frecuencia acude/n?
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Al menos una vez a la semana Al menos una vez al mes Al menos

una vez al ano

17. ¢ Cudl/es son las practicas mas comunes en que le solicitan ayuda?

Obra Brujeria Otra
18. ¢ Hay alguna retribucion de por medio?
Si No

19. ¢ De qué tipo?

Econdmica En especie Otra

20. ¢ Conoce gente que se dedique a comerciar con estas (u otras) practicas

religiosas?
Si No
21. ; Consideraria que esto es un trabajo?

Si (Por qué )

No (Por qué )

22. i Ha pertenecido a alguna otra religién en el pasado?

Si (Cual ) No
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