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RESUMEN

En el universo de los estudios sobre el trabajo se han esquematizado diversas
formas en que se presenta el mismo, no obstante no se ha profundizado en los
que se valen de un esquema simbolico para su realizacion. De tal suerte, esta
investigacion esta centrada en el analisis de la brujeria como forma de trabajo,
donde el sujeto que la comercializa se vale de elementos simbdlicos para
conformar su producto, mismo que se manifiesta a partir de una serie de rituales
gue son como tal el servicio/producto que ha ido a buscar el consumidor. En esta
investigacion se partié de dos casos de estudio; un danzante conchero que realiza
sanaciones espirituales y una bruja que utiliza elementos diversos de las religiones
afro-cubanas, haciendo hincapié en que esta Ultima vende sus servicios de
manera directa, en contraste con el primero quien lo hace de forma indirecta. En
conclusién, esta investigacion denota los limites no estudios de las préacticas
magico-religiosas como forma de trabajo — entendiendo este en dos sentidos:
como forma de sustento, y en el tenor de la brujeria, donde se entiende como la
realizacion de un mal ejercido mediante simbolos, rituales e insumos que ejercen
un efecto negativo en la persona a quien se le realiza — y a su vez como

conforman sus redes de comercio y difusiéon de su practica.

PALABRAS CLAVE: Brujeria, eficacia simbodlica, redes, ritual, trabajo.



SUMMARY

In the academic universe of the studies about work, we have outlined various
forms in which it presents the same however it has not been deepened in the utility
as a symbolic schema for its realization. Therefore this research is focused on the
witchcraft analysis as a type of work. There for this research is focused on the
analysis of the witchcraft as a form of work , where the tasks that he markets will
be worth of symbolic elements to shape his product, same as the manifests from a
series of rituals that are namely the service/product that has gone to look for the
consumer. The study is divided in two particular cases, in one side a dancing
conchero that performs spiritual healings and in the other a witch who uses various
elements of afro-Cuban’s religions, emphasizing that this last, sell its services
directly, in contrast with the first one who does it indirectly. In an overall, the
presented investigation remarks the limits of the non studies on magic-religious
practices as a way of work- understanding this as two concepts : as a way of
earning a living while in the other as the tenor of the witchcraft, where it is
understood as the realization of a bad done by symbols, rituals and inputs that
have a negative effect on the person to whom it performs - and at the same time

how to make up their trade networks and dissemination of its practice

KEY WORDS: Symbolic efficiency, nets, ritual, work witchcraft.
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INTRODUCCION

Los actos simbdlicos suponen siempre actos de conocimiento y
de reconocimiento, actos cognitivos por parte de quienes son
sus destinatarios

Bourdieu en Jiménez Coord., 2012

Desde que se constituyo el concepto de brujeria, ésta ha constituido uno de los
principales canones para la configuracion cultural de todas las sociedades del
planeta. Se ha visto como el rol social del brujo ha influido en los modelos de
crecimiento, economia, reproduccion, las dinamicas sociales y familiares, y hasta
en cuestiones como la guerra o el desplazamiento, puesto que esta figura ha sido
una de las bases que soportan la conformaciébn y mantenimiento de las

sociedades.

El trabajo del brujo ha sido siempre de vital importancia en la historia de los

tratados etnolégicos, no obstante, cabe destacar que,

Desde que principi6 el siglo XX, los etnélogos adoptaron la costumbre de emplear
indistintamente los términos chaméan, hombre-medicina, hechicero o mago para
designar a determinados individuos dotados de prestigios magico-religiosos, y

reconocidos en toda sociedad “primitiva” (Eliade, 2009:21).

Para poder referirnos a la practica de la brujeria en el siglo XXI en contextos
bajo el esquema que se desarrollara a lo largo de esta tesis, es necesario dar
cuenta de la produccién de actividades de esta indole dentro del territorio
mexicano. Dentro de este esquema, podemos encontrar otras practicas magico-
religiosas con las que comparte elementos, tales como el chamanismo y la
curanderia, mismos que, de manera preliminar, nos permiten ejemplificar el
proceso sincrético de practicas de esta indole que se ha venido gestando en
contexto urbanos y semi-urbanos, asi como la conformacién coloquial del término

brujeria.

Para entender la connotacion de esta categoria de analisis, hay que partir

de diferenciar sus particularidades, ya que si bien son usuarios de magia,
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herbolaria y rituales propios afines a sus creencias, hay que destacar que esto
parte de una construccion magico-religiosa perfectamente elaborada y refinada
cuya finalidad no sélo es lograr procesos de cura que pueden oscilar desde lo
corporeo hasta lo espiritual o emocional, sino articular y vindicar una serie de
creencias a partir de la difusibn de su conocimiento, no siendo en este aspecto
ajena del método empleado por cualquier religion, es decir, el uso del carisma

para ejercer una dominacion simbolica (Bourdieu en Jiménez, 2012).

Si bien hay que destacar que el término tiene sus origenes en occidente y
es vinculado con la caracteristica de ser una practica ligada con el demonio por el
cristianismo de la Alta Edad Media — lo cual supuso un cambio de paradigmas
para la iglesia —, actualmente la connotacion brujo o bruja se encuentra prefiada
de sincretismo y su conceptualizacion da lugar a mdltiples caracteristicas que
entremezclan raices occidentales, prehispanicas y practicas magico-religiosas

surgidas como respuesta a problemas de la vida moderna.

Por su parte, podemos encontrar una larga tradicién en México de practicas
que, segun la tradicion cristiana, se encuentran asociados con la brujeria’, siendo
uno de los principales representantes el chaméan: entendido como “una
construccion para la que se tomaron en cuenta determinados elementos, entre
ellos técnicas del éxtasis, capacidad de trance, ingestion de psicotropicos, vuelo
magico, mediacion entre dos mundos, liderazgo ritual, papel de curador, utilizacion
de espiritus auxiliares, control del fuego, etc.” (Bartolomé y Barabas, 2013:36), del
cual el brujo moderno toma algunos elementos, afiadiendo a su vez otros, tales

como el uso de elementos cristianos y la profundizacién en la herbolaria.

Cabe destacar que “una de las conductas que diferencia a curadores de
chamanes es el papel que estos Ultimos suelen desempefiar en la vida ritual y
politica de sus comunidades” (Bartolomé y Barabas, 2013:40), no siendo diferente

con los brujos en contextos urbanos, quienes, por el contrario, no son aceptados

! Aqui resulta indispensable hacer un paréntesis para destacar que estamos hablando en cuanto a
los paradigmas establecidos por la tradicion cristiana de asociar las practicas que denominan
heréticas con la brujeria, sin con esto determinar que tengan o no relacion precisa con la misma.

8



socialmente de manera abierta, no obstante que, tras bambalinas, son autores de
una practica que se mantiene mediante la conformacion de redes que figuran
COMO un secreto a voces que se transmite a partir de quienes han acudido en su

auxilio.

Querétaro ha sido la lo largo de la historia un estado asociado al
pensamiento religioso, principalmente catodlico (ver grafica 1), asi como también a
los procesos de sincretizacion religiosa, principalmente para el caso de las
religiones minoritarias y nuevas formas de religiosidad, tales como las préacticas

new age, adoracion a la Santa Muerte, practicas orientales occidentalizadas, etc.

GRAFICA 1
DISTRIBUCION RELIGIOSA EN QUERETARO
(CENSO RELIGIOSO INEGI: 2010)
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Existe una notoria influencia de las practicas magico-religiosas en los
procesos ideoldgicos de sus habitantes de Querétaro (Fernandez, 2013), por lo
gue resulta pertinente analizar dichos procesos desde una perspectiva que
permita articular los referentes simbdlicos con el ejercicio econdmico que
representa realizar dichas préacticas, considerandolos como un trabajo que
encarna una actividad economica a la par que se vale de elementos simbdlicos

cuya eficacia resulta ser el producto que se comercializa.

Cuando nos referimos a practicas magico-religiosas y mas particularmente
a la brujeria (entendiéndola como un concepto mucho mas amplio que el comdn
denominador), cabe destacar que en muchas ocasiones se apela a relacionarla

con una dualidad de malestar-sanacion, no obstante que su caracteristica mas
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representativa es la utilizacion de elementos simbdlicos para ayudar al consultante
a solucionar problemas que figuran dentro del orden de lo espiritual y/o emocional,
apelando a los supuestos dones del consultado para representar un estado ritual,
mediante el cual se busca alcanzar el bienestar. Este proceso generalmente utiliza
elementos religiosos, de diversas indoles, mezclados con el uso de herbolaria y
herramientas particulares a cada practica, empleando generalmente un ritual que
promete al consultante una sanacion, o en su defecto, el conocimiento para

solucionar sus problemas.

Esta investigacion esta centrada en el analisis del rol que cumplen algunas
formas de brujeria derivadas del sincretismo religioso derivado de dos universos
simbdlicos; los concheros y las religiones afrocubanas en Querétaro. Para esta
investigacién, se analiza un objeto de estudio de cada forma de pensamiento y se
ha generado un analisis y una discusion en torno a sus practicas y la conformacion
simbdlica de estas como una forma de trabajo remunerado. Se aborda la forma en
que se desplaza el conocimiento de estas formas de ejecucién magico-religiosa,
como los medios de difusion de los que se valen para generar redes de

comercializacién para mantenerla vigente.

La pertinencia de este texto radica en la vindicacion de una forma de trabajo
gue no se ha tomado en cuenta para cavilar sobre los canones de este topico, y
gue no sélo es necesario introducir este analisis para entender mejor las teorias
sobre el trabajo, sino que es uno que presenta gran complejidad de elementos
para su desenvolvimiento. Partiendo de que su principal fuerza es la eficacia
simbdlica, la brujeria genera no so6lo una fuente de trabajo para quienes la ejercen,
sino una forma de difusion cultural que articula conocimientos antiguos (y
modernos) sobre el uso de hierbas, aromas, sonidos, rituales, canticos, etc., y que
permiten combinar la eficacia médica que puede obtenerse del uso de plantas,
etc., con la eficacia simbodlica devenida de la fuerza que se ejerce sobre el

subconsciente para conseguir el efecto de cura al que se quiere llegar.

10



METODOLOGIA

La antropologia social se vale de la investigacion etnografica como principal forma
de obtencién de informacion. Esta consiste en una variedad de métodos como son
la observacion directa y participante, el levantamiento y analisis de testimonios e
historias de vida, asi como entrevistas de diversos tipos. Mediante estos métodos
empleados durante el proceso del trabajo de campo, el antropdlogo busca
conseguir llegar al entramado de la problematica estudiada, acotando y refinando

sus herramientas a partir de las necesidades que se sobrepongan.

Para esta investigacion se utiliz6 como herramientas principales la historia
de vida, entrevista a profundidad y la observacion directa, puesto que, dada la
naturaleza y complejidad del tema elegido, fueron las que mejor se adecuaron y
las que permitieron alcanzar una mayor profundidad en la obtencién de datos. De
tal suerte, las pesquisas se realizaron durante un periodo de dos fases intensivas,
donde se acompafio a los sujetos de estudio a lo largo de sus practicas y se
realizé la indagacion pertinente, asi como la recopilacion de historias de vida y
entrevistas a profundidad (siendo estas Ultimas pieza clave para completar los

relatos de vida en relacion con sus practicas).

Los principales problemas presentados a lo largo de la investigacion de
campo Yy clasificados de datos, se presentaron debido a la poca proximidad inicial
con los conceptos y jerga empleado por los sujetos de estudio, puesto que,
principalmente para el caso de las practicas derivadas de religiones afro, se utiliza
un vocabulario sumamente amplio que busca describir santos/deidades, practicas
religiosas, experiencias, herramientas, plantas, etc., lo cual se ve reflejado en un

breve glosario al final del texto que busca apoyar al lector en su entendimiento.

METODOS

Para la realizacion de esta investigacion y lograr los objetivos planteados,

se utilizaron los siguientes métodos y técnicas de corte etnogréfico:
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a) Observacion directa: como herramienta basica de la antropologia sirve
para identificar factores y roles determinantes en el proceso estudiado,
permitiendo identificar los hilos que entretejen el proceso cultural
observado, por lo que figura una herramienta basica para determinar los
elementos simbdlicos y los recursos materiales que emplea el sujeto de
estudio durante el proceso ritual, por lo que:

a. Se utiliz6 para determinar los pasos del proceso, asi como las
herramientas empleadas durante la realizacion de los rituales a partir
del acompafamiento de los sujetos de estudio.

b. Se empleé como técnica clave para identificar a los actores que
desempefian un rol dentro de ese oficio, asi como su predisposicion
0 no a los rituales, permitiendo dar seguimiento e identificar los
factores que sostienen la practica como forma de trabajo, asi como
permitiendo dar énfasis a los datos mas relevantes obtenidos a partir
de los siguientes métodos.

b) Entrevistas a profundidad: esta herramienta permiti6 obtener datos
sustanciales para articular la realidad observable con los discursos
generados en torno a la practica, por lo que nos ayudd a argiir sobre la
composiciéon de la eficacia simbdlica en torno a este trabajo y sostener su
validez dentro de la investigacion, asi como generar un puente entre la

practica del brujo y la interpretacion/accion del que adquiere sus servicios.

c) Historias de vida: siendo una herramienta que permite generar una mayor
profundidad en el analisis de los discursos y las préacticas, la historia de vida
nos permitid indagar en cuestiones particularmente importantes, como lo
son el proceso de transmision del conocimiento y la conformacion de las
redes que sostienen esta practica a partir del prestigio. De los datos
obtenidos de esta herramienta se conformé el grueso del apartado
etnografico, priorizando los datos que permiten sustentar las

particularidades de las practicas analizadas y su insercion en el esquema
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general de los estudios del trabajo, asi como la validez de la teoria de la

eficacia simbdlica como punto de partida para la interpretacion de datos.

EL INVESTIGADOR Y SU OBJETO

Dado el caracter cientifico social de esta investigacion, resulta pertinente arguir en
un primer término sobre la relacion que se genera entre el investigador y su
objetivo de estudio, puesto que dado el caracter cultural de la investigacion es
importante definir una perspectiva clara bajo la cual se trabajé a lo largo de la

construccion del caso de estudio.

Esta investigacion busca dar cuenta de la brujeria desde una perspectiva,
que, si bien rescata los principios magico-religiosos de estas practicas
terapéuticas, asi como sus caracteristicas rituales y simbdlicas, tendra su centro
conductor en la investigacion antropoldgica de las formas no clasicas del trabajo
(De la Garza, 2010), por lo que compete esclarecer en un primer término los
principios epistémicos de la investigacion en directa correlacion con su objeto de
estudio.

En este tenor, y bajo el entendido comdn de que dichas practicas resultan
inasequibles y de dificil acceso para las ciencias exactas e incluso para la
medicina, hay que considerar que cuando se busca abonar al analisis de la

realidad social,

...no existe un soélo método y/o aproximacion metodolégica que asegure la
independencia ideoldgica del investigador respecto al sujeto de investigacion.
Necesariamente se debe de tomar en cuenta la existencia de los paradigmas
existentes y las caracteristicas del problema de investigacion. En algunos casos la
combinacién es adecuada en funcion de los aspectos que de acuerdo a la
naturaleza de la investigacion se deban considerar, por un lado, la parte explicativa

y por el otro la comprension e interpretacion (Morgan, 2009:9).
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Es por tanto que resulta por demas necesario articular una nocion clara que pueda
dimensionar a los sujetos de estudio desde las caracteristicas que se pretenden
analizar, sin por esto olvidar las particularidades de sus respectivas practicas
terapéuticas ni sus caracteristicas individuales como sujetos vinculados a una

cosmovision propia y a la vez constructo de su entorno social y religioso.

Por tratarse el tema de un planteamiento de caracteristicas complejas, a
partir actores sociales que intervienen en el proceso, parto de la postura de Berger
y Luckmann (2006), quienes plantean que la realidad se construye socialmente y
gque es necesario conocer los procesos simbélicos mediante los cuales esto

sucede en la relacion realidad-conocimiento, ya que:

La realidad se establece como consecuencia de un proceso dialéctico entre
relaciones sociales, habitos tipificados y estructuras sociales, por un lado, e
interpretaciones simbdlicas, internalizacion de roles y formacién de
identidades individuales, por otro; el sentido y caracter de esta realidad es
comprendido y explicado por medio del conocimiento. (Berger y Lukman,
2006:11).

En este sentido, las particularidades de la investigacibn dan cuenta de las
limitaciones con las que el investigador tiene que luchar, siendo una de las
principales la propia subjetividad del mismo. Asi pues, hay que considerar que “lo
que el investigador tiene en su registro es la materializacion de su propia
perspectiva de conocimiento sobre una realidad determinada y no esa realidad en
si” (Guber, 2005:166).

Para el caso de esta investigacion en concreto, las limitaciones planteadas
por Guber (2005) se mantienen, puesto que, tratandose de un tema cuya limitante
es la propia interpretacion no solo del investigador, sino del sujeto de estudio y
mas de alla de él de todo su entorno inmediato (y si se profundiza mas, del no
inmediato), hay que dejar en dicho que los datos que se presentaran se
encuentran prefiados de la subjetividad del objeto de estudio, no siendo por esto
menos validos que su contraparte en los libros consultados y donde se manifiestan

formas de entendimiento propias de las practicas en su contexto determinado.
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PREGUNTAS DE INVESTIGACION

La pregunta central que guia esta investigacion gira en torno a como en la

brujeria genera una cultura de trabajo a partir de la celebracion de rituales de

sanacion y maleficio, que surge en respuesta a la necesidad de las personas que

buscan significar aquellos elementos culturales, sociales y emocionales

inasequibles a su entendimiento, asi como los mecanismos que emplea el

trabajador para que dicho esquema se posicione como socialmente necesario.

Partiendo de esta cuestion central, las preguntas base son las siguientes:

v
v

¢, Cudles son los recursos empleados por el brujo para realizar su trabajo?

¢ Como se articulan los elementos simbdlicos dentro de estas practicas?
¢,Como se genera el proceso de difusion de esta practica y cuales son las
caracteristicas que debe tener para insertarse en el mercado laboral?

¢, Como se gesta el proceso de transmisién del conocimiento?

¢ En qué nivel operan y cuales son los alcances de las redes conformadas a

partir de estas practicas?

OBJETIVOS

El objetivo general que guia este trabajo se plantea como:

% Analizar la brujeria como forma de trabajo a partir del uso y manejo de

rituales de sanacion y maleficio, en dos formas de creencias practicadas en

Querétaro”

Como obijetivos particulares se plantean los siguientes:

>

>

Identificar los elementos simbdlicos en torno las practicas magico-religiosas
de los sujetos de estudio.

Explorar los recursos empleados por estos para realizar sus practicas.

15



» Explicar la utilizacion de eficacia simbodlica como catalizador para la

comercializacién de su forma de trabajo.
» Determinar el proceso de transmision del conocimiento dentro de este

trabajo.
» Examinar los procesos de difusion y conformacion de redes que giran en

torno a estas practicas.
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MARCO TEORICO-CONCEPTUAL

En toda sociedad pueden coexistir dos tipos de concepciones de la

enfermedad, la reacional-empirica y la personal sobre-sobrenatural

De la Pefa, 2000

PROLEGOMENOS

Hoy dia, la proliferacion de la oferta religiosa y el proceso de laicidad que se gesta
en la mayor parte del mundo, exige voltear la mirada hacia los procesos
terapéuticos ajenos a las normativas impuestas por el estado y la medicina
occidental, puesto que se encuentran en un proceso de creciente demanda por
parte de la sociedad en general. Asi pues, la brujeria, el chamanismo, la
curanderia, la herbolaria y todas aquellas formas terapéuticas alternas a lo que
asumimos como convencional, han cobrado gran fuerza en lo cotidiano y pueden
ser analizadas desde una amplia gama de épticas cientificas, no siendo ajena la

gue compete a los estudios sobre el trabajo.

Dado que el eje central de esta tesis es la configuracion de la reproduccion
de sistemas magico-religiosos como medio de subsistencia total o parcial para los
dos casos de estudio que se presentaran en el siguiente capitulo, resulta
necesario articular un marco conceptual que permita problematizar en torno al

objetivo de estudio.

A lo largo de este capitulo se analizan las categorias que fungen como pilar
tedrico para sustentar la problematica que tiene por objeto esta investigacion. Se
realizan una serie de reflexiones discursivas sobre las practicas culturales;
particularmente las religiosas y sus concomitantes simbdlicas, asi como las que
competen a los estudios sobre el trabajo dentro de las ciencias sociales,

principalmente bajo los estudios realizados desde la disciplina antropologica.

17



LA NOCION CLASICA DE BRUJERIA

Cuando viene a la mente la palabra brujeria, generalmente tendemos a asociarla
con la gran caza de brujas llevada a cabo en Europa. Sin embargo, esta palabra
como concepto tiene una rigueza mucho mayor, puesto que apela a diferentes
formas, tiempos y lugares en el uso de practicas tanto de apariencia hostil y

dafiina, como terapéuticas.

Si nos remitimos a la bruja europea asociada con la escoba y los
malleificum, podemos remontarnos a los origenes de esta en el siglo Il, “cuando
los griegos y los romanos paganos la asociaron a las pequefias comunidades
cristianas del Imperio” (Cohn, 1975:12). Adversamente a la creencia popular, este
concepto nace para discriminar a las minorias que para los primeros siglos eran
nada menos que los cristianos. Se les acusaba de celebrar reuniones donde
sacrificaban nifios y practicaban el canibalismo ritual, asi como otros muchos
actos que para los paganos resultaran atroces (Cohn, 1975; Ginzburg 1991;
Michelet, 2012).

Para estos fines, el estereotipo de la bruja como una mujer concebida como
pactada con el diablo, fue adoptado por la cristiandad durante los siglos siguientes
para designar a aquellas mujeres que vivieran solas y que a su vez practicaran el
paganismo y que “se urdio en los siglos Xlll y XIV y ha de atribuirse 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, 1975:13). Ya para el periodo de la gran caza de
brujas, este concepto fue renovado y comenzé a tacharse de practicar brujeria a
toda clase de personas, desde la burguesia y el clero mismo, hasta estudiantes y
nifos (Cohn, 1975; Ginzburg 1991; Michelet, 2012).

Para los siglos XVII y XVIII, el concepto cobrdé nueva vida para explicar
algunos aspectos de las practicas religiosas de las poblaciones minoritarias,
principalmente para las afro-caribefias que se consolidaban en ese momento a

partir de la herencia de sus préacticas religiosas en Africa, principalmente bantu, de
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la cual deriva el palo monte, cuyo nacimiento se sitia a finales del siglo XVI y

principios del XVII en Cuba (James, 2009).

Por su parte, para el siglo XIX (Frazer, 2011), las entonces emergentes
etnografias comenzaron a teorizar sobre este concepto de una manera mas
profunda. Sin embargo, para principios del siglo XX “los etnélogos adoptaron la
costumbre de emplear indistintamente los términos chaman, hombre-medicina,
hechicero o mago para designar a determinados individuos dotados de prestigio
magico-religioso y reconocidos en toda sociedad “primitiva’...” (Eliade, 2009:21),

no siendo ajena a esta argamasa conceptual: la brujeria.

EL CONCEPTO DE BRUJERIA

Dentro del orden de la investigacion etnografica, el concepto de brujeria ha sido
empleado en diversas obras de gran prestigio para las ciencias sociales y
humanidades. Para Evans Pritchard (1997), la brujeria? referida no celebra ritos ni
se encarga de pronunciar conjuros o efectuar curacion, sino que la concibe como
un mero acto psiquico. Pritchard afirma que los Azande perciben una distincién
entre bruja/os y hechicera/os a partir de que éstos ultimos si realizan ritos y usan
la medicina mala. A esto afiade otras dos categorias que dan coherencia y
contrapeso a las primeras, que son los oraculos cuya funcion es adivinar el origen

del mal y pronunciarse contra éste.

Para los Azande, la brujeria es una cuestion hereditaria y que se concibe
dentro de un 6rgano especifico del cuerpo cerca del higado. De igual forma, hay
gue sefialar que para esta sociedad la brujeria se presenta como algo comun y

fuera del ambito sobrenatural, puesto que se presenta sucesos diarios.

% Cabe destacar que cuando nos referimos a esta obra no perdemos de vista el contexto
en el cual realizé su investigacion Pritchard, si no por el contrario, los Azande que él
estudié sirven como un claro ejemplo para comprender la desvirtuacién del concepto a
partir de las particularidades de un caso aislado.
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Por su parte, para Turner (1999) la brujeria se articula con referencia a los
procesos de salud y enfermedad, vinculandose de manera directa con la tasa de
mortalidad que se encuentran en las sociedades tribales. Para él, las creencias se
conciben como “intentos de explicar lo inexplicable y controlar lo incontrolable en
aguellas sociedades que no disponen de la capacidad tecnolégica para

enfrentarse con un entorno natural hostil” (Turner,1999:126).

Turner, a diferencia de Pritchard, esta convencido de que la brujeria y la
hechiceria forman parte de un mismo sistema y se percata de la ausencia de un
consenso en la articulacion de una definicibn para estos términos. Para él la
mayoria de las sociedades “reconocen tan amplia variedad de técnicas misticas
para hacer dafio, que seria positivamente errbneo imponer sobre tan variado

muestrario una clasificacion dicotémica” (Turner, 1999:138).

A partir de estos dos ejemplos, podemos dar cuenta sobre los origenes
antropolégicos del concepto de brujeria en contextos ajenos al del cristianismo en
su gran caceria, pudiendo notar la basta influencia de este proceso en la
construccion del mismo, asi como la notoria intencidbn de ambos investigadores

por superar esa frontera con sus investigaciones.

Un dltimo ejemplo sobre la conceptualizacion en torno a la brujeria,;
particularmente sobre hechiceria, nos lo brinda Lopez Austin (1967), quien refiere
un tomo completo sobre, nada menos que cuarenta clases de magos en el mundo
nahuatl, mostrando notorio interés por la influencia ejercida por la conquista y mas
particularmente por las ideas religiosas que ésta instituyd, dentro de la asociacion
de caracteristicas especificas con estas clases de magos, haciendo principal
hincapié en la asociacion en la adquisicion del vinculo entre maldad y hechiceria a

partir del proceso de conquista ideoldgica por parte de las 6érdenes cristianas.
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UNA RECONCEPTUALIZACION DE BRUJERIA

Partiendo de que la brujeria no se limita a la concepcion griega y romana sobre los
primeros cristianos, o a la articulada posteriormente por la iglesia cristiana y sus
representantes para referirse primero a las mujeres que practicaban religiones
paganas y realizaban acciones terapéuticas de algun tipo, y posteriormente a
cualquiera que no comulgara con sus intereses politico-religiosos, ni tampoco
enteramente a las consideraciones expuestas en las obras clasicas por autores de
la talla de Pritchard, Turner, Lopez Austin, etc. Para esta investigacion se pretende
analizar la brujeria como “un proceso de creacidon cultural, como una totalidad
constituida en la correspondencia entre elementos sociales, simbdlicos,

lingUisticos, practicos, literarios, imaginarios, etc.” (Guasch, 2009:2)

En este entendido, para la investigacion antropoldgica, las acciones
realizadas por la bruja o el brujo se consideran de vital importancia para el analisis
de las distintas sociedades manifiestas a lo largo de los tratados etnograficos
conocidos, puesto que rinden cuenta de los diversos papeles que juegan estos
sujetos para el mantenimiento del orden social. Desde la esfera terapéutica, hasta
la representacion como figura de poder politico, econémico y social que conlleva

su cargo®.

Resulta por tanto necesario resaltar que la brujeria, para estos fines, se
remite al uso de rituales que permiten la intervencion de seres sobrenaturales,
santos, muertos, demonios, deidades, etc., y cuyos intermediarios ostentan poseer
un poder que les permite realizar mediante estos seres, proceso terapéuticos de

sanacion, enfermedad, manejo de distintas energias, clarividencia (conocer el

® Este poder es principalmente observable dentro de los denominados chamanes en
diversas sociedades a lo largo del planeta. Sin embargo, aunque existen brujas y brujos
contemporaneos en las grandes ciudades que no figuran dentro del orden politico,
economico o social publico, juegan un papel primordial en la toma de decisiones de
quienes ostentan estos cargos. Para conocer mas al respecto, una obra recomendable es
la presentada por José Gil Olmos “Los brujos del poder. Ocultismo en la politica
mexicana”, publicada en 2008 por la editorial DEBOLSILLO.
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pasado, presente y futuro del o los interlocutores) y hasta producir males que

lleven a la muerte en contra de quien se pronuncien.

Es por tal que la brujeria en los términos que tratamos de presentar, debe
pensarse como “una construccion para la que se tomaron en cuenta determinados
elementos, entre ellos técnicas del éxtasis, capacidad de trance, ingestion de
psicotropicos, vuelo magico, mediacion entre dos mundos, liderazgo ritual, papel
de curador, utilizacion de espiritus auxiliares, control del fuego, etc. (Bartolomé y
Barabas, 2013:36)*.

Hay que destacar que, 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 simbdlica 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”

(Berenzon, 2001:2).

Es por tanto que la eficacia de sus practicas se encuentra intimamente
vinculada a la pertenencia o, en su defecto, inmersion del o los sujetos a un
espacio intimamente vinculado y enraizado en una tradicion cultural (Berenzon,
2001; Campos, 1992; Desjarlais et al, 1997; Kleinman, 1973; Vargas y Casillas,
1993).

Expuesto lo anterior, cuando nos refiramos en adelante a la brujeria, hay

gue tener en consideracién que dicha practica es el resultado de un proceso

“ Esta conceptualizacion es usada por Bartolomé y Barabas para referirse al chamanismo,
sin embargo, me parece igualmente apropiada para explicar algunos de los procesos de
la brujeria en contextos latinoamericanos. Puesto que ésta es una mezcla de elementos
chamanicos, curanderiles, etc., es por tanto que me resultan Utiles sus palabras para
explicar sus cualidades.
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sincrético® donde se entrelazan distintos métodos devenidos de un proceso largo y
complejo de composicion para llegar a las practicas que componen los cuerpos
terapéuticos y contraterapéuticos de las diversas religiones y creencias en

diversos entornos culturales.

Considerando a la brujeria bajo los esquemas presentes en esta
investigacion, es decir, como una forma de intercambiar un servicio por una
remuneracion economica, resulta necesario articular los conceptos que nos
permitan diferenciarla de otra actividad econOmica cualquiera con estas
caracteristicas. Sin embargo, anticipAndonos a posibles futuras dudas, haremos
un paréntesis para realizar una diferenciacién entre los conceptos de trabajo y
trabajo, ambos presentes a lo largo del texto de manera recurrente y que es

oportuno esclarecer en este punto.

EL CONCEPTO CLASICO DE TRABAJO

Histéricamente, el trabajo era concebido “como algo propio de la actividad
humana, es decir, como un atributo especifico de la accién el hombre dirigida a
asegurar y crear las condiciones de su propia vida de un modo Unico y que le es
propio” (Rieznik, 2001:2). De tal suerte, podemos arguir que el trabajo como tal no
se encontraba relacionado de manera directa con la riqueza material, sino por el
contrario, la riqgueza era algo inmanente a tierra misma, por lo que no podia ser

creado o reproducido, sino Unicamente extraido y consumido.

Asi pues, el trabajo era algo una cuestion obligatoria a todo ser humano.
Biblicamente fue considerada durante largo tiempo como una cuestion relacionada

con la degradacion del hombre al salir del paraiso. Para los griegos, el trabajo era

®> Asumo el sincretismo en concordancia con el concepto de mezcla cultural. “Como un
resultado de elementos que se regulan, con un sentido de permanencia mas 0 menos
prolongado; o mejor dicho, relativamente prolongado” (James, 2009:14).
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una cuestion ajena al hombre, apenas apta para los esclavos. Incluso
gramaticalmente, no existia una palabra en griego que denominara tal accion,
siendo lo mas parecido las palabras labor, poiesis y praxis, de las cuales la mas
cercana a nuestro concepto seria labor, aunque en esta tampoco existe una
correlacion intima, ya que, aunque nos remite a la realizacidbn de tareas
concernientes a mantener basicamente el sustento para vivir, “excluye una actitud
activa y un propésito propio de transformar la naturaleza o de conformarla a las

necesidades humanas” (Rieznik, 2001:4).

Otra caracteristica particular del trabajo, es que su origen se deriva del latin
tripalium, que es una herramienta que consta de tres puntas afiladas y que es
empleada para herrar caballos y triturar el grano, asi como instrumento de tortura,
por lo que su significado se comparte con el de torturar, ya que “identifica el

trabajo con la mortificacion y el sufrimiento” (Rieznik, 2001:6).

Asi podriamos continuar buscando y encontrando polisemias sobre el
trabajo, sin embargo, lo que nos concierne es dar cuenta de la conformacién de
éste como forma de obtencién de una riqueza que permita la subsistencia diaria,
es decir, pensandolo en términos marxistas, concebir al trabajo como una fuerza
gue modifica y adecla la naturaleza para el bienestar del hombre. Abocado a
nuestro tema, también es posible reflexionarlo como uno de los ejes que facilité la
evolucion de la capacidad de abstraccion en el hombre, donde una de sus
aplicaciones se vertié en la construccién de principios religiosos vinculados a los

procesos terapéuticos y contraterapéuticos.
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EL TRABAJO® DESDE LA BRUJERIA

Para entender el concepto de trabajo, hay que pensarlo en los términos de las
religiones afrocubanas, donde las ideas de trabajo y brujeria resultan
consubstanciales. “El término trabajo hace referencia a la manipulacion de

sustancias y de fuerzas que permiten transformar la realidad” (Castro, 2011:89).

En términos de uso practico, hay que esclarecer que el “hacer brujeria” — o
como ya destacamos: trabajo — se refiere a la realizar procesos que provoquen la
enfermedad o hasta la muerte’, puesto que es la culminacién de un proceso ritual
que tiene como meta producir dafio a otro mediante el uso de los muertos (o en

algunos casos orichas) que el brujo tiene bajo su control.

Para realizar este proceso, se emplean sistemas de adivinacion e
interpretacion derivados de cada variante religiosa. “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 diagnéstico en ocasiones se mueve

de manera indistinta dentro de la consulta” (Castro, 2011:96).

En cuanto al palo monte, se utilizan la nganga y el nfumbi, ambos
“‘mecanismos para afrontar procesos de salud-malestar” (Castro, 2011:97). Para el
caso de las practicas paleras, el tiempo varia de acuerdo a si se aplica mediante la
regla de ocha o de Ifa, siendo igualmente variante la respuesta y el modo en que

afecta a la persona que lo consulta.

En el caso general de las religiones afro, el malestar “nos lleva al encuentro

de un sujeto que no puede ser comprendido por fuera de sus relaciones con una

® A lo largo de la tesis se utilizaré la palabra trabajo (en cursivas) para referirse al término
asociado con la brujeria y que se explicara en este apartado, haciendo diferenciacion del
término “trabajo” como actividad relacionada con la generacién de ingresos, de la cual se
hablara mas adelante a detalle.

" Resulta importante aclarar que, si bien en las religiones afrocubanas este es el
significado, para nuestra investigacion la brujeria se aplica en un ambito mucho mas
amplio, como ya se especificé en el apartado anterior.
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realidad trascendente, natural y comunal” (Castro, 2011:97). De tal suerte, el
término de brujeria es empleada de manera genérica como trabajo, puesto que

esta idea

encierra la idea de un *hacer” a distancia, es la posibilidad de producir, sostener o
modificar situaciones que, en su mayoria, adquieren una connotacién negativa [...]
para su realizacion es necesaria la intervencion de oricha, mpungo, eggun, nfumbi
0 muerto; ninguna accion puede ser realizada sin la autorizacion de ellos (Castro,

2011:98).

Para poder comprender como funciona el trabajo, es necesario entender
que si un religioso de cualquier sistema religioso de inspiracion afro decide hacerlo
contra otro sin el consentimiento de su respectiva divinidad o del muerto, corre el
riesgo no solo de fallar, sino de ser castigado por intentarlo, puesto que “la
necesaria autorizacion del muerto o del santo para la realizacion del trabajo
emerge como precepto religioso y, al mismo tiempo, deviene en precepto ético y
moral por parte de los religiosos” (Castro, 2011:98). Sin embargo, si alguien
realiza un trabajo en contra de otra persona, existe la posibilidad de contrarrestarlo

y que el efecto resulta adverso para quien mando dicha brujeria.

Por otra parte, cuando nos referimos a obra estamos haciendo alusion al
proceso que sigue tras el diagndstico, es decir, “es el cdmo afrontar el malestar,
que es referido por los religiosos en general como las obras” (Castro, 2011:102).
De tal suerte, la distincion entre trabajo y obra, vendria a ser que el primero tiene
una connotacion negativa, ya que mediante este se busca causar un malestar o un
desajuste a otro. En cambio, la obra hace referencia una situacion de defensa, de

limpieza y despejo de la brujeria que se le ha sido impuesta.

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
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sujeto y de las entidades trascedentes que pueden avalar o no dicha accion,
aungque mas alla del designio supra-terrenal sigue existiendo una decision ética

racional de los sujetos implicados (Castro, 2011:103).

En sintesis, podemos argiiir una clara diferencia entre el trabajo y el trabajo® y
obra y trabajo, conceptos que resultaran regularmente suscritos en las paginas

venideras de esta investigacion.

EL TRABAJO SIMBOLICO

Durante la mayor parte del siglo XX predominaron los estudios sobre el trabajo
asalariado, de manera mas concreta los relacionados con las fabricas. Se
analizaron sus procesos, la regulacidon, la produccion y el futuro de estas.
Actualmente, existen una amplia gama de estudios sobre otras formas del trabajo,
como son el informal (Rendén y Salas, 1991) y estandares (Reglia, 2003), asi
como otra amplia gama de trabajos que no habian sido considerados dentro de

esta categoria (De la Garza, 2010).

Para nuestro caso en concreto, resulta pertinente volver un poco la mirada
atras, partiendo de la concepcion marxista clasica sobre el trabajo, dentro de la
cual “... no queda restringido al asalariado, se reconocia a toda actividad
relacionada con la riqueza material de la sociedad, no solo con la generacion de
valores de cambio” (De la Garza, 2010:16). De tal suerte, esta concepcion mas
amplia nos sirve como punto de partida para discernir sobre nuestro objeto de

estudio: la brujeria.

® Para profundizar mas en estos conceptos se sugiere consultar las siguientes obras:
Abaroa, 2013; Cabrera, 2009; Castro, 2011, 2014; 2009; James, 2001.

27



Partiendo de esto, De la Garza (2010) nos permite dar cuenta sobre los
trabajos considerados como no clasicos, asi como las particularidades que los
rigen. Para este caso, se torna necesario traer a escena las condiciones que este

autor demarca para el analisis de estas formas de trabajo:

a) Para procesos de servicios en los que el cliente, derechohabiente, usuario esta
implicado en el propio proceso de produccién y, por tanto, el control sobre el
proceso introduce a un tercer agente que no es obrero ni empleador en el
propio proceso de produccion (De la Garza y Nefta, 2001, en De la Garza,
2010).

b) Los trabajos desterritorializados, como la venta a domicilio, que subvierten los
conceptos de jornada de trabajo y de espacio productivo y, por tanto, de cémo
se controla (Maza, 2006, en De la Garza, 2010).

c) La produccion meramente de simbolos, como la generacién de espectaculos
publicos o de software no sujetos histéricamente a una etapa taylorista-fordista
y que siguen dependiendo en buena medida de la cualidad del trabajador

(David y Foray, 2002 en De la Garza, 2010).

Teniendo en cuenta estas tres premisas, para nuestro caso en particular me

permito agregar una cuarta condicion para su analisis y comprension:

d) La realizacion de practicas mediante las cuales se busca que el sujeto trabaje en
su propio beneficio, apoyado en la eficacia simbdlica empleada por el prestador
del servicio como catalizador para la creacion del beneficio buscado, mismo que
generalmente alude a un caracter inmaterial (como lo son para este caso los
estados del terapéuticos y contraterapéuticos devenidos en el cuerpo y/o condicién

animica).

Para comprender mejor este ultimo punto, resulta interesante abordar los estudios

recientes referentes al trabajo simbdlico y a la produccion inmaterial, donde se
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dilucida la interseccion de la dimension simbdlica a la par de la productiva como
aspectos igualmente importantes para la conceptualizacion del trabajo en la
actualidad (Reygadas, 2002).

En este tenor, Bourdieu esboza un esquema de analisis sobre el capital
simbdlico, el cual entiende como “una propiedad cualquiera, fuerza fisica, riqueza,
valor guerrero, que, percibida por unos agentes sociales dotados de las categorias
de percepcién y de valoracién que permiten percibirla, conocerla y reconocerla, se
vuelve simbdlicamente eficiente, como una verdadera fuerza magica ... (Bourdieu
en Jiménez, 2012:87). He ahi donde se abre la puerta que conecta con la
interpretacion realizada por Levi-Strauss en su propuesta sobre la eficacia
simbolica(1995)°. Misma que Bourdieu utiliza como parteaguas para su andlisis de

los bienes simbdlicos (2012).

PRODUCCION INMATERIAL

Para el caso de la produccion inmaterial, podemos encontrar que, si bien dicho
concepto no ha sido teorizado a profundidad por muchos autores, podemos
encontrar pinceladas de este en obras que van desde Marx (1867), quien, en

palabras de De la Garza (2010), la presenta como:

° En una concepcion clasica, Levi-Strauss hace referencia a la eficacia simbdlica como “la
manipulacion del érgano enfermo” (1995), haciendo principal hincapié a la necesidad de
introducir al sujeto en un discurso mitico para, mediante este, alcanzar el entendimiento o
llegar a un estado de sanacién por parte del doliente. Para dejar mas en claro su postura,
pone el siguiente ejemplo: “en la cura de la esquizofrenia, el médico cumple las
operaciones y el enfermo produce su mito; en la cura chamanica, el médico proporciona el
mito y el enfermo cumple las operaciones (Levi-Strauss, 1995:224). No hay que olvidar
que Levi-Strauss construye el concepto entorno al proceso chamanico que rodea la labor
de parto, no obstante tanto él como diversos autores (Bourdieu en Jiménez, 2012;
Gonzalez, 2009; Mauss, 2009; De la Pefia, 2000) han evolucionado el concepto y
generado una apertura para incluir otras practicas de caracteristicas similares. De este
concepto se hablard mas adelante a profundidad.
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Aquella en la que de manera comprimida se dan las fases de produccién,
circulacion y consumo [...] en que el producto no existe independiente del
productor y del consumidor, (donde) no es posible almacenarlo y no se puede
generar sin la presencia del cliente en el acto de la produccién (De la Garza,
2010:131).

Hasta posteriormente, de manera mas esquematica, con autores como Berger y
Luckmann (1979), quienes lo retoman desde el analisis de las intersecciones
simbdlicas, arguyendo que los simbolos “no pueden acumularse excepto en la

conciencia del consumidor” (De la Garza, 2010:132).

Siguiendo el esquema planteado originalmente por Marx, podemos
encontrar autores proliferos en el tema de la produccién inmaterial, tales como
Lazzarato, Hardt y Negri; este ultimo siendo quien, desde principios de los
noventa, asomaba escritos dedicados a la explicacion de este concepto®,
llegando junto con Hardt a desarrollar diversos trabajos sobre las formas de

produccion inmaterial y la subjetividad devenida de esta.

A partir de sus diversas obras donde se brindan diversas concomitantes de
la produccion inmaterial, resulta necesario destacar la sistematizacion de la misma

expuesta por Hardt y Negri (2000:293), quienes la dividen en tres tipos:

1. El primero de ellos refiere al trabajo comunicativo involucrado en la produccion
industrial, el que ha sido informatizado y ha incorporado tecnologias de la
comunicacién en un modo que transforma el proceso productivo en si mismo.

2. La segunda forma da cuenta del trabajo inmaterial de tareas simbdlicas y
analiticas, la que se divide en manipulacién creativa e inteligente, por un lado, y

tareas simbolicas de rutina, por el otro.

“Negri publicé en 1991 su primer articulo titulado “Trabajo inmaterial y subjetividad”, del
cual se desprende su obra en conjunto con Lazzarato en 2001, titulada “Trabajo
inmaterial. Formas de vida y produccion de subjetividad”.
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3. Latercera y ultima forma refiere a la produccion y manipulacion de afectos, y
requiere contacto humano, ya sea virtual o real, trabajo en la forma fisica o

corporal.

Es importante reconocer que, si bien su tipificacion del trabajo inmaterial nos da
cuenta de factores importantes que permiten delimitar el concepto, hay que
subrayar que su investigacion parte del trabajo en las empresas, por lo que habria
que dar cabida a una cuarta categoria donde se articulen las particularidades de
trabajos como la préacticas terapéuticas como medio de subsistencia, donde el
sujeto que las realiza oferta un trabajo que apela a la produccion simbdlica y en su

defecto a la adquisicion de un bien inmaterial.

Por su parte, Lazzarato (2001) nos da cuenta de la importancia de entender
la mercancia resultante del trabajo inmaterial como un mévil suficientemente fuerte
como para no centrarse en la obtencion de un producto, sino en la capacidad de
reproducir su propia subjetividad a partir del consumo de éste. “Es decir, el trabajo
inmaterial construye al consumidor, éste es su producto y su valor econémico...”

(Lazzarato, 2001:21).

Hay que comprender que el trabajo que se presenta en nuestra
investigacion, tiene la capacidad de vincular al comprador del servicio con la
practica en si, articulandolo como parte de la misma y poniéndolo como soporte
para generar una reproduccién ideoldgica de la pertinencia de esta, puesto que no
hay que olvidar que “la produccion también es reproduccion social” (Barrére-

Maurisson, 1999 en De la Garza, 2001:114).

Pensando en términos de la produccion inmaterial, los productos que se
mueven dentro del orden de lo simbdlico, tienen la particularidad de generar
“‘nuevas estratificaciones de la realidad, nuevos modos de ver, sentir, que piden
nuevas tecnologias y nuevas tecnologias que piden nuevas formas de ver y sentir’

(Idem), en el entendido de que estas tecnologias, para el tema que nos atafie, se
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presentan en la capacidad del brujo de recrear y hasta innovar en sus practicas,

afiadiendo nuevos elementos que le generen un valor adjunto.

Ahora bien, no hay que olvidar que las propuestas planteadas por Lazzarato
y Negri fueron construidas con base en las relaciones dentro de la fabrica, como
ya se menciond anteriormente, por lo que su relevancia figura dentro del sistema
capitalista. Cabe reiterar entonces que no todos los elementos que encontraron
corresponden a las practicas que esta investigacion busca abordar, por lo que,
para nuestra suerte, esta categoria se nos presenta con plasticidad para
determinar y abundar en el concepto a partir de los datos obtenidos de esta

investigacion.

EFICACIA SIMBOLICA

Como bien escribié Levi-Strauss al referirse a las practicas chamanicas dentro de
los indios Cuna, “Quesalid no se convirti6 en un gran hechicero porque curara a
sus enfermos; sino que sanaba a sus enfermos porque se habia convertido en un
gran hechicero” (Levi-Strauss, 1995;207). Apelando a la misma premisa, el brujo
no se convierte en bueno porgue su magia sea efectiva; su magia es efectiva

puesto que acuden a él.

Para de Levi-Strauss, el poder de la brujeria residia en la creencia que se
infunde en quienes la practican, entendiendo dicha creencia como un factor
intrinseco a la tradicion cultural que los envuelve, y cuyo bagaje simbdlico es
comun a ambas partes (Levi-Strauss, 1995; Guasch, 2009). Sin embargo, hay que
delimitar el contexto cultural que antepone Levi-Strauss como requisito, no
siempre se encuentra previamente instaurado en la cultura del sujeto que acude
con el o la practicante de brujeria, ya que la semilla de esta afinidad cultural puede
ser sembrada durante la consulta, ritual o simplemente a partir de la influencia

ejercida por alguien mas que haya comprobado la viabilidad de estas practicas.
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Si bien este aparato simbdlico comin que coacciona a una sociedad
determinada puede resultar en pieza clave para comprender el proceso de las
practicas de brujeria, no necesariamente implica que no pueda adquirirse y

reforzarse con la practica y el tiempo.

Hay que entender que la capacidad de simbolizar para enfrentar la realidad
innata en el ser humano, es lo que le permite construir y deconstruir esquemas de
pensamiento, tales como la adquisicion de un nuevo lenguaje o simplemente la

apropiacion y reproduccion de un mito, rito o religion.

Es a partir de estos fundamentos basicos que para autores como Turner
(1999), Cassirer (1968), Geertz (2003), Rappaport (2001) y el mismo Levi-Strauss
(1995) resulta pertinente e imperante conceptualizar al ser humano como un
animal dotado de capacidad simbdlica, cuyo atributo principal es la capacidad de

imaginar y conversar consigo mismo.

La categoria propuesta como eje angular para esta investigacion, es decir,
la eficacia simbdlica, sirve como parte aguas para explicar la validez de las
practicas brujeriles que se pretenden analizar a lo largo de estas paginas, puesto
que aun cuando esta categoria se forja al calor de la explicacion del fenémeno de
la eficacia que corona al chaman durante la resolucion de complicaciones en los
partes de las mujeres cune, nos permite arguir sobre la necesidad humana de usar

elementos simbdlicos en los procesos terapéuticos y contraterapéuticos.

Para poder comprender a profundidad el significado que presta Levi-Strauss
para desprender las caracteristicas que despliega un hechicero, hay que

considerar tomar a consideracion tres aspectos:

e La creencia del hechicero en la eficacia de sus técnicas.
e La del hecho en si mismo.
e Y la confianza y las exigencias de la opinion colectiva (Levi-Strauss,

1995:196).
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Estas tres caracteristicas constituyen el corpus del hechicero, puesto que “forman
a cada instante una especie de campo gravitatorio en cuyo seno se definen y se
sitian las relaciones entre el brujo y aquellos a quienes él hechiza (Levi-Strauss,
1995:196).

Por otro lado, hay que tener en consideracion que no en pocas ocasiones la
credibilidad del brujo o bruja y la de sus practicas en si mismas, deviene de
factores ajenos al grupo donde este se sitda, teniendo en consideracion que, como
menciona Levi-Strauss “pensamiento patolégico y pensamiento normal no se
oponen, sino que se complementan” (Levi-Strauss, 1995:2007). Para entender
mejor la aplicacion de esta frase en nuestro contexto, no hace falta sino pensar en
que muchas de las personas que acuden en auxilio de estos sujetos, lo hacen
también con médicos alopatas y posiblemente con otra clase de sujetos con

capacidades terapéuticas o contraterapéuticas.

No pocas veces olvidamos que dentro de la brujeria figura también la
capacidad de atribuir caracteristicas tangibles y sensibles a la enfermedad,
mismas que pueden ser expulsadas al capturar lo que Levi-Strauss (1995)
denomina el alma de la enfermedad, y que puede ser presentada bajo diversas
formas, tales como vOmito negro, gusanos sanguinolentos, suefios

premonitorios, alucinaciones, etc*.

Es por tanto que el concepto de eficacia simbdlica que serd empelado
como eje angular para esta investigacion no debe ser entendido de modo
metafdrico. Por el contrario “el hecho inapelable de la curacion en la medida

que tiene lugar, obliga a dar a estos términos un sentido literal” (Gonzalez,

! pPara conocer mas sobre algunas las distintas formas en que puede ser expulsada la
enfermedad de manera tangible, Henri F. Ellenberger presenta una amplia gama de
técnicas dentro de civilizaciones no occidentales con estas caracteristicas en el primer
capitulo de su obra “El descubrimiento del inconsciente: historia y evolucién de la
psiquiatria dinamica”, publicado en 1976.

34



2009:9). He de ahi que podamos comprender los procesos simbdlicos a partir
de la recreacion del mito mediante el rito, proceso que para nuestro tema de
interés permite desbloquear el proceso fisiolégico de cura, fungiendo como
catalizador terapéutico o en su defecto como contraterapéutico, cuando se

busca la enfermedad o la muerte.

La virtud que carga este concepto, es su versatilidad para analizar y
comprender los procesos simbdlicos terapéuticos en sus multiples facetas, ya
que permite, tanto al sujeto que la realiza como al que la consume, “volver
pensable una situacion dada al comienzo en términos afectivos, y hacer
aceptable para el espiritu los dolores que el cuerpo se rehlsa a tolerar” (Levi-
Strauss, 1995:178).

RITUAL

Al considerar el elemento simbdlico dentro del trabajo de la brujeria, resulta
necesario recordar lo propuesta por Turner (1999) a lo largo de su analisis sobre
las practicas que realizan los Ndembu en Zambia, puesto que nos da cuenta no
solo de las concomitantes sociales de esta cultura, sino que nos muestra un
complejo entramado de elementos simbdlicos dentro de una estructura definida en

un contexto ritual.

Dentro de estas cavilaciones expuestas en papel y datos por Turner,
destaca su diferenciacién de los simbolos, misma que retomaremos en este
capitulo por resultar necesaria para conferir de un significado mas profundo el
concepto levistraussiano que empleamos aqui. Asi pues, Turner nos presenta dos

sub-categorias de andlisis:

e Simbolos dominantes: no son considerados como meros medios
para el cumplimiento de los propésitos de un ritual determinado, sino
gue se refieren a valores que considerados como fines en si mismos,

es decir, valores axiomaticos.
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e Simbolos instrumentales: medios para el cumplimiento de los

propoésitos de un ritual determinado (Turner, 1999).

En una primera instancia los que competerian a esta investigacion de acuerdo con
el analisis de Turner serian los simbolos instrumentales. No obstante, no hay que
olvidar también que los simbolos cumplen una funcion unificadora por lo que es
preciso dar cuenta no solo del simbolo como tal, sino como una parte de un todo
cultural que se manifiesta en un constante ir y venir con la realidad del sujeto,

puesto que

...el simbolo continua la dialéctica de la hierofania, transformando los objetos en
otra cosa que lo que parecen ser para la experiencia profana: una piedra se
convierte en el simbolo del “centro del mundo”, etc., por otra parte, al hacerse
simbolos, es decir signos de una realidad trascendente, estos objetos anulan sus
limites concretos, dejan de ser fragmentos aislados para integrarse en un sistema;
mas aun, encarnan en si, a despecho de su precariedad y de su caracter
fragmentario, todo el sistema en cuestion. (Eliade, 1979:404)

Para poder entender en su complejidad la reproduccién de los rituales que
componen uno de los ejes de la brujeria, es necesario destacar que estos “van
méas alla de lograr efectos convencionales mediante procedimientos
convencionales. También establecen las normas por las que se obtiene dichos
efectos” (Rappaport, 2001:192-193), siendo esta capacidad uno de los principales
atributos que debe adquirir el aprendiz para ser receptor de los conocimientos del

brujo.
A su vez, hay que comprender que, en el ritual,

... la aceptacion y la existencia se suponen mutuamente, ya que un orden litargico
se acepta por fuerza en la realizacion, esto, es, en la ejecucién que le da sustancia.

Puesto que la obligacion estd implicita por la aceptaciéon, y la ruptura de la
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obligacibn es per se inmoral, la existencia, aceptacion y moralidad de las
convenciones se reunen de forma indisoluble en los rituales; son, de hecho,

virtualmente uno y el mismo (Rappaport, 2001:207)

Puesto que el ritual es “un conjunto de sucesos especificos y culturalmente
reconocidos, cuyo orden se adelanta a su practica, y que estan separados,
espacial y temporalmente, de la rutina de la vida diaria” (Kepferer citado por
Rappaport, 2001:59), y que para nuestro caso representan una de las principales
herramientas tanto para la ejecucion del trabajo de la brujeria, como para la

transmision de sus conocimientos.

De tal forma, los rituales que se valen de la eficacia simbdlica, nos
presentan a través de esta un modelo que permite comprender algo de la
complejidad del trabajo de la brujeria como forma de construccion cultural, misma
gue se abre paso a través de las religiones hasta las acciones terapéuticas,
fungiendo como un catalizador de las virtudes y vilezas de los seres humanos, asi
como una catarsis y un camino en la busqueda de darle sentido a algo que en

muchas ocasiones no parece tenerlo.

REDES

Un dltimo concepto que resulta igualmente importante para comprender la brujeria
como un trabajo, es la construccion de redes. No hay que olvidar que dentro de la
produccion, especialmente la inmaterial, se reproducen las relaciones sociales, por
lo que para entender la transmisién del conocimiento y la difusion de esta practica
resulta necesario abordar este concepto, mismo que debemos entender en
términos generales como “un conjunto de actividades emprendidas por actores
auténomos discretos dotados con capacidad de consumir y producir conocimiento

gue incrementa el valor de las actividades de los actores y que contribuye a su
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expansion”(Gross, et al, 2001), asi como permitiendo a través de la significacion
de la préactica, la transmision de saberes mediante un proceso de alienacion de la

practica en concreto.

Partiendo de esta definicion base, es necesario diferenciar tres tipos de
redes que se articulan dentro de esta practica: las redes de conocimiento, la redes
de difusién o sociales y las redes de comercializacion, siendo en su conjunto
quienes permitiran dar cuenta de la complejidad de la practica como actividad

productiva.

Las redes de conocimiento, a menudo difusas y producto de agregaciones
de individuos y organizaciones, frecuentemente autbnomas, se encuentra
intimamente ligadas a los intereses compartidos que giran en torno a un problema
comun que puede trascender fronteras politicas y sociales (Gross, et al, 2001).
Desde nuestra perspectiva, estas redes logran consolidarse mediante el
intercambio entre un conjunto de actores con intereses comunes por la aplicacion
del conocimiento tradicional, asi como por la eficacia encontrada de manera

directa o indirecta en préacticas de esta indole.

Estas redes puedes concebirse como un proceso de transaccion de
conocimientos (Mitchell, 1973), que si bien no necesariamente se encuentran
vinculados con una practica econémica, gran parte de este conocimiento que fluye
dentro de estas redes es tacito y no se efectia mediante la compra-venta del
mismo, por lo que se convierte en un acto de reciprocidad, que se significa a partir
del propio prestigio del brujo y que se ve reflejado tanto en su carisma como en su
credibilidad.

El imbricamiento social hace que la red de conocimiento se torne sensible a
la existencia de relaciones que trascienden los vinculos de parentesco y de un
compartir de valores sociales y culturales (Grandori, 1995), donde el brujo se

encuentra posibilitado para transmitir sus conocimientos cuando y con quien lo
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considere pertinente, apelando también a que quien herede su practica, debe

ganarse un lugar dentro de la red a la que se pretende integrar.

Un punto de interés para comprender el funcionamiento interno de estas
redes, consiste en observar en qué elementos se apoya para organizar las
relaciones internas de la misma, puesto que en este sentido no existe ningun
reglamento escrito ni estipulado al que tengan que acogerse los miembros de la
misma, algo légico cuando se parte de una base de relaciones personales como
elemento esencial en la construccion y desenvolvimiento de estas redes. Sin
embargo, esto no quiere decir que no existan pactos tacticos sobre los cuales se

construye (Rodriguez, 2010).

La red de difusion generada a partir del trabajo de los brujos, se encuentra
por tanto limitada por ellos mismos, considerando que el punto en el que se limita
esta competencia se centra en las personas que articulan esta red, ya que se
apela a la confianza personal de cada miembro para generar una adecuada
difusién, asi como para el caso especifico del aprendizaje de las préacticas, de una
confianza explicita. Por lo tanto, el mercado laboral dentro de la red encuentra sus

limites a partir del valor mismo de la lealtad de sus miembros (Rodriguez, 2010).

En este tenor, hay que advertir que este pacto no escrito no garantiza la
nula movilidad de los miembros que lo conforman, siendo la permanencia en la red
la que permite a sus integrantes tener acceso a informacién que, para el caso de
los brujos en particular, logre consolidarse como una actividad econémica, donde
la libre competencia de mercado se vea mediatizada por la permanencia lograda a

partir de los resultados que imponen los miembros de la red.

Para el caso de las redes de comercializacidon, hay que entender que estan
constituidas por nudos y conexiones que pueden articularse desde lo micro;
individuos, grupos, colectividades; hasta |lo macro; gobiernos, relaciones

internaciones, etc., donde pueden articularse vinculos de toda naturaleza:
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informacionales, relaciones de respeto, amistad, poder y dominacion (Dussuc,
2000)*2.

Cabe destacar que estas redes se sustentan a partir de los lazos
personales entre los individuos que la conforman, puesto que dan nacimiento a
formas de organizacion social que van mas alla de los marcos institucionales, los
grupos formales, las clases socio-econémicas y a dinamicas diferentes, mismas
con las cuales es esencial contar para poder comprender una formacion social vy,
sobretodo, su evolucion y su transformacion (Bertrand, 2011), asi como el

andamiaje que la sostiene.

ALGUNAS CONSIDERACIONES

Partiendo de la preocupacion de Bourdieu (2012) sobre las dicotomias en el plano
de los bienes simbdlicos y la incapacidad de alcanzar las probleméticas situadas
en lo espiritual por los investigadores desde una perspectiva cientifica, debo
sefalar, aunque de manera preliminar, que esta investigacion se sitia dentro del
orden de las ciencias antropolégicas, por lo que busca sus fundamentos en la

busqueda de interpretaciones de la realidad. Como diria Evans Pritchard (1986),

A un antropélogo, en cuanto tal, no le concierne la verdad o falsedad del
pensamiento religioso. Segun lo entiendo, no tiene posibilidad de saber si los seres
espirituales de las religiones primitivas o de cualquier otra tienen o no cualquier tipo
de existencia, y, por consiguiente, no puede tomar en consideracion el problema
(1986:35-36).

'2.Un caso en concreto que nos sirve como referencia para este nodo, son los brujos de
Catemaco, Veracruz, donde no sélo se gesta una comercializacion de la préactica de la
brujeria a gran escala, sino que trasciende fronteras y es posible localizar vinculos que
oscilan, como lo puntualizamos arriba, desde lo micro a lo macro, articulando una extensa
red de conocimientos y difusion de la practica, pero también generando un estatus social
dentro del grupo a partir de los alcances individuales de cada brujo, sin por esto dejar de
lado su articulacién como parte de un grupo selecto.
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Si bien Pritchard articula su premisa en torno a los fendmenos que rodean el
pensamiento puramente religioso, las practicas terapéuticas derivadas de este se
encuentran en el mismo cabildo, puesto que “debe existir un procedimiento
convencional aceptado con un cierto efecto convencional, un procedimiento que
incluya la expresion de ciertas palabras (o la ejecucién de ciertos actos simbdlicos)
por ciertas personas en determinadas circunstancias” (Austin, 1962:14 en

Rappaport, 2001:190-191) para justificar la viabilidad de este trabajo.

LA BRUJERIA COMO FORMA DE TRABAJO: DOS CASOS DE ESTUDIO

Para el antropdlogo, la religion es lo que la religion hace
Pritchard, 1986

Este capitulo se encuentra dedicado a presentar los datos etnograficos recabados
para esta investigacion, que versa sobre dos cuestiones que se encausan en el
mismo eje; el de la brujeria’® como un trabajo que permite ayudar (u
ocasionalmente perjudicar) a otros, y que a su vez permite acceder a una
remuneracion econdémica para el que realiza las diversas practicas que componen

estos trabajos.

La primera parte de este capitulo gira en torno a las practicas de sanacion
empleadas por un lider danzante de una de las mesas™® mas importantes de

Querétaro, nuestro informante Don Miguel Martinez, quien tiene amplia

'3 para entender a qué nos referimos con brujeria, revisar el capitulo 1.

! Se le denomina “mesa” a un espacio donde se deposita un altar con objetos sagrados o
gue poseen cierto poder. Existe una gran variedad de variantes sobre este concepto a lo
largo de América Latina (Sharon, 2011:217-228), no obstante, para este caso en concreto
hace referencia tanto al lugar donde se deposita dicho altar, como al grupo de personas
en torno al mismo.
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experiencia en la danza y cuya mesa; de la cual es capitan, tiene amplia fama en
la region. Dicho esto, cabe resaltar que, si bien se abordara de manera general la
cuestion de la danza por no poderse desvincular de sus practicas de sanacion, no
se profundizar4 en el tema, puesto que el objetivo de esta investigacion es
profundizar en esta actividad poco reconocida y cuya practica deriva igualmente
de una herencia enraizada en la tradicion de su familia y que deviene desde uno

de los brujos mas embleméticos de la literatura queretana.

Por el otro lado, y enconando una mayor profundidad por su diversidad de
practicas, se presentara en una segunda parte del texto los testimonios de una
danzante conchera por tradicibn y practicante de las religiones afrocubanas,
nuestra informante Azucena, quien actualmente realiza practicas derivadas de las
religiones afrocubanas como forma de sustento, por lo que es necesario enfatizar
que trabaja en virtud de sus conocimientos y recibe una remuneracion por su
trabajo. De tal suerte, se profundizara en la viabilidad de sus practicas como forma

de trabajo, asi como en la eficacia de sus préacticas dentro del mercado laboral.

En sintesis, estas lineas comprenderan el grueso de la informacion que
sustentara la viabilidad de este texto, asi como el punto de abordaje para la
sustentacién de conclusiones afines a los planteamientos preliminares de esta

tesis.

LAS PRACTICAS DE SANACION DE UN CAPITAN CONCHERO

Don Miguel Martinez Cardona es originario de Querétaro, Querétaro, hijo de José
Martinez Aguilar y Ma. Del Pueblo Cira Prisca Cardona Rios, heredero, junto con
sus hermanos, de la tradicion de la danza por al menos cuatro generaciones.
Capitan de una de las mesas mas reconocidas del barrio de San Francisquito,
ubicado en la zona centro de la ciudad de Querétaro, y delimitado por las avenidas

Zaragoza y Constituyentes y las calles de las artes y 20 de noviembre, zona
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también conocida como “el barrio brujo”, por su tradicion en diversas practicas

donde la danza figura como una de las mas reconocidas.

Don Miguel, lider de la mesa Danza Aguilar Azteca Hermanos Martinez
Cardona, realiza practicas de curacion asociadas al ritual de velas y las limpias, a
lo que él interpone que “se necesita mucha sabiduria para hacer estas [practicas],
saber la magia, se tiene que conocer todo lo que tiene poder” (M. Martinez,
comunicacién personal, 26 de septiembre de 2015). Afirma que el agua, no
obstante sus diferentes usos rituales, tiene diferentes sustancias y por ende
distintos usos y efectos, al igual que la tierra, sin embargo utiliza principalmente el
conocimiento sobre el efecto de las plantas, por lo que para realizar una curacién
es necesario “conocer todo lo que es la naturaleza, la herbolaria, todas las
sustancias que tiene cada tierra en cada parte, de acuerdo a su color [igual para el
caso de las aguas], también desarrollar su mente, pero ya es llevar a otro nivel
elevado, porque dentro de todo esta el Nahual®; no es que se droguen con las
plantas méagicas y que vean al Nahual, sino que se convierte en Nahual, el ser
tiene esa capacidad de convertirse en eso” (M. Martinez, comunicacion personal,
26 de septiembre de 2015).

En el parrafo anterior es posible observar algunos de los elementos
esenciales que utiliza Don Miguel, quien afirma la validez de sus préacticas a partir
de los elementos esenciales que utiliza, a la vez que critica la idea de las brujas y
sus practicas, refiriéndose a ellas como aquellas que “...andan en escoba y son
una gran mentira, [ellas] son seres que también saben mover su energia,
convertirse en una luz que se puede desplazar libremente, pero eso de las
escobas es nada mas un cuento” (M. Martinez, comunicaciéon personal, 26 de
septiembre de 2015), aqui podemos cdmo asocia a las brujas con personas
capaces de mover su energia, mediante lo cual pueden desplazarse libremente,

apelando al hecho de la idea popular de la bruja en escoba, o para el caso de

!> persona que, dentro de las creencias mesoamericanas, se desempefia como brujo con
capacidades sobrenaturales tales como la transformaciéon en animales. Para profundizar
mas en el concepto se sugiere revisar a Lopez Austin, Alfredo (1967), Cuarenta clases de
magos del mundo ndhuatl, Estudios de cultura nahuatl, México, UNAM, pp. 87-117.
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Querétaro, de las “bolas de fuego”, que se encuentra igualmente representado en
la idea de la bruja, lo que reafirma diciendo que “son gente que mueve su energia,
pero eso es ya para un chaman, un verdadero chaman, no un charlatan”*® (M.

Martinez, comunicacién personal, 26 de septiembre de 2015).

Para realizar las practicas de sanacion, afirma que es necesario tener
mucha disciplina, ayuno y los rituales correctos. Se vale del uso de plantas, velas
y se invoca a los espiritus de los abuelos, asi como a la esencia divina de Dios.
Afirma que el ser nace libre, pero que cuando esta libertad se inclina hacia el mal,
es cuando se cae en “las rondas de la magia o la hechiceria, pues de igual
manera si su misién aqui es para hacer dafio a los demas, lo hace, y no tiene
ningun problema, porque son personas libres que no tienen ataduras, no se dejan
llevar por la ideologia de las religiones, de la religién” (M. Martinez, comunicacion
personal, 26 de septiembre de 2015). Aqui podemos observar que, en primera
instancia, Don Miguel asocia la magia y la hechiceria con cuestiones negativas,
asi como la confirmacion de su devocion al catolicismo, del cual dice lo siguiente:
“Porque son muchas ideologias, pero nada mas es una religiéon” (M. Martinez,

comunicacién personal, 26 de septiembre de 2015).

Volviendo al tema de sus practicas, para el caso de las limpias sostiene que
es a través de la ayuda de los liquidos y las plantas que tienen la medicina que
puede realizar los rituales para sanar. “Dentro de nuestro universo tenemos todo

” "

para darle bienestar a quien lo necesita” ” (M. Martinez, comunicacion personal, 26
de septiembre de 2015). También se vale de huevos de rancho para realizar una

parte del ritual, donde este se frota a lo largo del cuerpo de la persona para que

'® Durante la mayoria de las conversaciones y entrevistas sostenidas con Don Miguel,
demuestra explicitamente su postura ante lo que él llama los charlatanes, mismos que
considera que han socavado la idea sobre las tradiciones de indole mégico-religioso.
“Desgraciadamente hay mucho charlatan que vive del as necesidades de nuestro pueblo
de creer en algo y en alguien, y entonces lo Unico que hacen estos charlatanes es
enfermar mas la mente de nuestro pueblo (este aspecto se comparte con los practicantes
de las religiones afrocubanas). Pero eso es el comun de todos, lo hacen para sacar un
provecho economico.... A mi mis abuelos me ensefiaron que eso no es para lucrar” (M.
Martinez, comunicacion personal, 26 de septiembre de 2015).
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absorba el mal, lo cual a su vez se ve reflejado al romper el huevo, puesto que

sale de color rojo o negro, dependiendo el problema que presente la persona.

En cuanto a como se adquiere la enfermedad, afirma que muchas veces
puede ser simplemente por estar en la calle cuando hay mucha energia negativa

de la gente que transita por ahi.

Luego andas fuera en la calle y no es necesario que nadie te desee un dafio o que
te hagan un dafio, sino que, en la misma calle, como flota todo [lo relacionado con]
los espiritus, ahi flota todo el mal, de repente lo agarra uno, luego hasta te empiezas
a vomitar y andas mal. Agarras los malos vientos, entonces para esos son las
aguas, para esos son las velas, el huevo. Tiene que ser huevo de rancho, pero
aparte lleva unos liquidos y [con] eso te limpia todo asi bien, todo, todo. Y eso no es
gue sea puro choro, si no que si es verdad. Aparte las plantas, hay planas que
tienen la medicina, pero tiene que ser en dia y noche [respectivamente a la
naturaleza de la planta] (M. Martinez, comunicacién personal, 26 de septiembre de
2015).

Aqui podemos observar cual es su explicacion con respecto al origen de algunas
enfermedades que él atiende, asi como su cosmovisibn con respecto a la
capacidad de los espiritus tanto en el aspecto negativo; concerniente al proceso
de obtencion del mal, como positivo; la capacidad de los espiritus para sanar a
partir del uso de velas para invocar su auxilio, asi como el uso de elementos
naturales como las plantas y los huevos, unido a su comprension de los mismos y
la ritualizacion de los procesos curativos. Es igualmente importante resaltar esto
como elemento imperativo para entender el proceso de trabajo que implica la

produccion del ritual.

Para curar por la via de las velas, asegura que es necesario tener una
capacidad espiritual elevada. “La persona debe saber interpretar, se invoca a los
espiritus y les da luz [a las personas] y entonces eso es lo que se tiene que
interpretar” (M. Martinez, comunicacion personal, 26 de septiembre de 2015). Para
dicho ritual utiliza velas comunes de cebo, y la interpretacion se realiza en parte a

través del fuego de dichas velas.
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Dentro de ambas practicas, podemos encontrar el papel que juegan los
elementos religiosos, asi como la cuestion de lo sagrado para llegar al estado de
sanacion. “Yo creo que todo es sagrado, en todo esta Dios; [todo] es la esencia
divina que es Dios. A veces se sataniza mucho lo que es la serpiente, todo lo que
nos dafia, por ejemplo, los alacranes, las arafias, pero todo es creacion divina, es
parte de nuestro universo, de nuestro reino” (M. Martinez, comunicaciéon personal, 26
de septiembre de 2015). En su concepcion de lo sagrado, podemos encontrar

rastros también su ideal sobre el pasado prehispanico y la conquista,

nada mas que cuando llegaron los invasores espafioles todo lo satanizaron, porque,
por decir, la vibora de cascabel aqui para nosotros es algo sagrado, algo que tiene
relaciébn con la madre tierra, con la nantzin [madre venerada] tonantzin [nuestra
madre venerada] Coatlicue [madre de Huichilopotztli y diosa de la fertilidad, patrona
de la vida y de la muerte, guia del renacimiento y considerada madre de todos los
dioses, igualmente se relaciona con la serpiente], nuestra madre tierra, la de la falda
de serpientes, tiene su falda llena de serpientes, es lo representativo aqui en
nuestro México que representa la tierra, la vibora de cascabel, y esta representada
por la osamenta del cuerpo; un craneo, por eso es Coatlicue, por su falda de
serpiente, eso representa la tierra, al sol lo representa un aguila y asi a cada
elemento hay un animal que lo representa. Cuando llegaron los espafioles
empezaron a satanizar lo que era la serpiente, después llego el clero y también los
satanizé, que porque muerde, causa mucho dafio, pero es parte de un equilibrio, y
todo, “todo”, por decir las gallinas, se utilizan (M. Martinez, comunicacién personal,
26 de septiembre de 2015).

En cuanto a como las personas supieron que él realizaba préacticas de
curacion, afirma que mucha gente relaciona la danza con estas préacticas, por lo
que empezaron a acudir a él como capitan’’ de mesa. No obstante, nos dice que

también hay personas que lo buscan esperando que pueda ayudarles con otro tipo

' El titulo de capitan se confiere al lider de la mesa y tiene en apariencia un origen militar,
para conocer mas al respecto sobre esta definicion de titulo revisar Gonzélez Torres,
Yolotl (2005), Danza tu palabra, CONACULTA — INAH Plaza y Valdés Editores, México,
D.F.
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de practicas, como son las maldiciones y hasta quitar la vida, cosa que, para él, es

deleznable.

Yo en lo que puedo si les ayudo. Fijate que hay gente que se atreve a pedir hasta
que quites la vida, se les hace muy facil. Yo creo que es mucho el rencor que traen
en su corazén, quizads la avaricia de uno por el dinero puede hacerles cualquier
tonteria o engafiar a la gente nada mas con tal de obtener el dinero, pero todo se
puede utilizar, una caja de muerto, un clavo, la tierra, todo eso. Pero pues cada
quien tiene su mision o su ambicion (M. Martinez, comunicacién personal, 26 de
septiembre de 2015).

Un punto que resulta importante para el analisis, es la especificidad de horarios en
los que Don Miguel realiza sus préacticas, puesto que afirma que hay determinadas
horas y dias en que es mas facil acceder a la ayuda de los espiritus de los
antepasados, lo cual le permite sanar con mayor facilidad, asi como alejar a los

males que aquejan a las personas que lo consultan.

El dia que me piden ese dia le ayudo, pero es determinados dias y determinadas
horas y no es cualquier dia. No a todas horas los espiritus andan libres. De 6:00am
a 12:00pm, a veces hasta las 2:00pm, de igual manera en la tarde igual [6:00pm a
12:00am]. Son las horas en que la esencia divina les permite a los espiritus andar.
Siempre uno que los invoca hay que pedirle permiso primero a Dios para que les
permita a ellos auxiliarnos y presentarse aqui. De hecho, nuestra esencia, cuando
acabamos nuestra existencia en este mundo, nuestro espiritu sigue aqui, lo que se
acaba es nuestro cuerpo, es lo que le entregamos al vientre de nuestra madre
[refiriéndose a Cuatlicue] y ni asi le llegamos, porque el cielo es una realidad fisica.
No es algo que esté en nuestra mente o como dicen los catdlicos, que cuando uno
muere va a llegar al cielo, no, el cielo nos lo ganamos desde ahorita, es una realidad
fisica. Los dias que yo recibo son lunes, miércoles y viernes, son los dias en que
esa divinidad les permite a ellos estar, y es cuando uno los puede invocar para que

bajen a auxiliar. (M. Martinez, comunicacion personal, 26 de septiembre de 2015).
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De igual forma, se puede observar en estas lineas la diferenciacion que realiza de
manera tacita sobre “los catolicos” y su forma de adoracién a Dios, donde si bien
ellos se denominan igualmente como “catdlicos”, no profesan su fe de la misma
manera que lo hacen los no danzantes, puesto que, por lo menos en la mayoria de
los casos, podemos observar una mezcla en las danzas de elementos religiosos
prehispanicos y creencias modernizas con el catolicismo, que es posible

diferenciar por el culto que se realiza a los muertos.*®

En cuanto a la transmision de las ensefianzas que utiliza, Don Miguel afirma
haber recibido por herencia estos conocimientos, teniendo la misma linea de

tradicién que la misma danza.

Mis abuelos se lo ensefiaron a mis padres y mis padres a nosotros, pero no es para
el comun de todos. Normalmente nuestros abuelos seleccionaban a determinada
persona viendo sus capacidades y su sensibilidad, porque es algo que no puede
estar en las manos de cualquiera; si sabiendo un poquito hay mucha maldad y a
veces hace demasiado dafo a los demas, entonces por eso eran muy selectivos

nuestros abuelos (M. Martinez, comunicacién personal, 26 de septiembre de 2015).

Para realizar la sanacién, hay que tener en cuenta factores como la procedencia
del mal. Para el caso de Don Miguel, asegura que es posible realizar dafio incluso
con la mirada, no siendo necesariamente una cuestion de mala voluntad o de
buscar dafar a quien se le infunde ese mal, como es el caso de los nifios a los

cuales sus madres llevan ocasionalmente para que los sane del mal de ojo.

Es mas facil hacer el dafio que hacer bien, digo porque pocos son los que saben
curar, y para hacer dafo, hasta con la mirada puedes hacer dafio. A veces la mirada

es muy fuerte, por ejemplo, a un nifilo, cuando ven a un nifilo que le hicieron mal de

8 para conocer méas sobre el culto y la idea que se tiene en México sobre la muerte
revisar Lomnitz, Claudio (2006) La idea de la muerte en México, FCE, México. En esta
obra el autor realiza un recorrido historico sobre la idea y culto a muerte en México
durante las distintas épocas desde los panoramas social, politico y cultural, donde
enfatiza la utilizaciéon en el proceso de asimilacion de estas creencias en la cultura
mexicana y su “deuda” con los antepasados.

48



ojo; y no siempre lo hacen con mala intencion, sino... por la pesadez de la vista.
Hay que cuidarla [refiriéndose a los nifios]. Los [¢0jos?] de venado no es una
charlataneria, es verdad, o protegerlos con algo. No es muy complicado en si...
cuando vienen algo mal, luego luego siente uno la energia, por eso las protecciones.
Hay varios elementos que se pueden utilizar como proteccion, pero la mayor
proteccion es uno mismo, la fortaleza, no desearle mal a nadie y cuando le desean a
uno mal, desearle que Dios lo bendiga, que le vaya bien, porque es lo que necesita
esa gente, estar bien (M. Martinez, comunicacion personal, 26 de septiembre de
2015).

Un elemento que obliga a realizar un paréntesis, es el hecho de que, segun afirma
nuestro informante, las mismas personas que realizan las sanaciones son
susceptibles a enfermarse con mayor facilidad, puesto que “atraen” las malas
energias de la enfermedad con la que llegan las personas a verlos. “Porque
también luego la gente que trabaja se enferma mucho y termina en condiciones

muy malas” (M. Martinez, comunicacién personal, 26 de septiembre de 2015).

Para realizar sus rituales, Don Miguel Unicamente les pide los materiales
que va a requerir a las personas que lo visitan en busca de ayuda, sin embargo,
nos dice que mucha gente, a manera de reciprocidad, le dan 50 o 100 pesos
mexicanos, dependiendo de quién sea la persona que lo visita y sus capacidades
econOmicas, aunque afirma tajantemente que sus practicas no las cobra y que su
mayor pago es ver a la gente sana y bien consigo misma, aungue recibe lo que le

den para no faltar a la reciprocidad de la gente.

...hay gente agradecida también hay gente mal agradecida. Yo creo que en la vida
hay que dar nada mas por dar, sin esperar nada a cambio.... Mi mama lo que nos
ensefid [a €l y a sus hermanos] es a nada mas pedirle lo que ocupara, si no era
mucho [refiriéndose al mal que traia la persona] normalmente les pedia romero,
unos claveles rojos y una veladora para prendérsela a Dios, al santo de su devocién
o al espiritu de sus abuelos; las &nimas. Y si veia que estaban un poco mal, si les
pedia otra cosa, les decia: sabes qué, vas a necesitar una o dos o tres [visitas]. Si

no era necesario les decia: con una estas bien. A veces le decian a mi mama:
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¢cuanto le debemos? Y mi mama les decia: no, nada. Pero la gente de repente
también tiene la voluntad de dar, por decir, 50, 100 pesos (M. Martinez,
comunicacion personal, 26 de septiembre de 2015).

En esta parte de la entrevista, Don Miguel nuevamente hace hincapié en la
necesidad de ser reciproco con los otros. Por el contrario, también menciona que
existen personas que aparentemente realizan sanaciones con la finalidad de

cobrar en desmedida, incluso a personas que no cuentan con los recursos.

A veces los acepta uno también por no hacer sentir mal a la persona, que de alguna
manera también por ahi trata [refiriéndose a la gratitud]. Luego les cobran algo por
una limpia, les cobran dinero y a veces la gente no tiene, apenas tiene para comer o
para mal comer, entonces cdmo se va a sentir uno quitandole aquello que necesita

(M. Martinez, comunicacién personal, 26 de septiembre de 2015).

Otras de las actividades que realiza para la gente es ir a desalojar casas donde
haya malos espiritus y limpiar casas de energia negativa, cosa que, segin nos
cuenta, para sorpresa de la gente que se lo pide, no les cobra. “De repente me
decian [vamos a] desalojar una casa, limpiar una casa, hacer limpias, todo eso. Y
luego como les cobran mucho dinero me decian: oye, ¢cuanto te debo? y yo les
decia: no manches, como que cuanto me debes, yo lo hice de buena voluntad” (M.

Martinez, comunicacién personal, 26 de septiembre de 2015).

En cuanto a la fama con la que cuenta el barrio de San Francisquito como
“barrio brujo”, Don Miguel nos cuenta que es debido en gran parte a sus abuelos,

ya que era gente de mucho conocimiento y renombre que poseian un gran poder.

Nuestros abuelos si eran unos grandes sabios, eran chamanes, no chimenes ni
charlatanes [refiriéndose a quienes se aprovechan de la gente]. De los ultimos
[grandes sabios], en paz descanse mi tia Margarita y mi tia Victoria. El precursor es
el abuelo Atilano Aguilar, es nuestro arbol, nuestra raiz, él es de 1805. Fijate que
falta mucha historia acerca de él, por ejemplo, se habla de él en 1872 y yo pienso
que en ese momento él llego a su destino final dentro de este mundo. Mi abuelo
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Atilano Aguilar... se vino a establecer en este punto.... era una persona que se
acomodaba a todo, era nahual, tenia la capacidad de convertirse en cualquier
animal (M. Martinez, comunicacion personal, 26 de septiembre de 2015).

Aqui podemos observar cOmo es que rememoran a Don Atilano Aguilar, personaje
referenciado también por Valentin Frias y a quien refiere como una persona de
genio fuerte y mucha presencia, que se codeaba con ricos y pobres, politicos y
campesino y a quien presenta en su leyenda como “un indio de raza pura” (Frias,
1986-98:35). De tal suerte, podemos observar a la luz de la leyenda de Frias y la
historia transmitida a Don Miguel por via de la transmision oral en su familia, como
es que es considerado “la raiz” de la familia de nuestro informante. De igual forma,
asi como Don Miguel lo describe como un nahual capaz de convertirse en
cualquier animal, Valentin Frias inaugura su leyenda con la siguiente frase en
forma de verso: “Mas era tan dado el viejo, a diabdlicas quimeras, que con brujas
y hechiceros, estaba siempre en consejo” (V. Rivapalacios y J. D. Peza, citado por
Frias, 1896-98:35). También lo describe como el “el padre de todos” y hace
referencia a las reuniones donde realizaban danzas y canticos, lo que actualmente
seria similar a las que realizan los concheros en las velaciones, pues también
describe que se invocaba mediante esto a los espiritus. Sus danzas eran, segun la
descripcion de Frias (1896-98), eran libres y para todo el que quisiera participar y

verlas.

UN ESBOZO DE LAS RELIGIONES DE ORIGEN AFROCARIBENAS

Las religiones afro descendientes se caracterizan por el uso de los muertos y una
serie de divinidades asociadas a las fuerzas de la naturleza denominadas orichas
0 santos, lo cuales se determinan por representar los elementos de la tierra. Estos
seres giran en torno a la vision de un lugar sagrado donde convive la naturaleza y

sus diversas fuerzas, es decir, el monte.

51



Estas religiones, cuya raiz proviene de Africa, principalmente de Nigeria, el
Congo, Dhomey, Benin, entre otros, y se expandio principalmente mediante el
trafico de esclavos al Caribe y a América, se centran en la veneracién de
ancestros y un vasto pantedn de espiritus divinos, mejor conocido de manera
general como orichas'®, nombre popularizado por la santeria cubana, mejor
conocida como religion yoruba®. Asi pues, estas religiones se componen ramas
derivadas de las regiones de Africa esclavizadas y mandadas al Caribe, donde
resalta la santeria, el palo monte y el vudld. De estas ramas se desplegaron
posteriormente otras mas, como son el Candomblé, la Quimbanda, el abakud, el
vudu Haitiano, el espiritismo, etc., la mayoria sincretizados actualmente con la

religion catélica (Martinez, 1995).

Dentro de la vertiente yoruba cubana asociada a México, donde se asocian
términos y variantes de las diversas religiones englobadas en una sola,
hablaremos bajo la premisa de generalizar algunos términos sin especificar su raiz
tal cual se ha venido haciendo hace unos afios en la mayoria de las casas de
santeria y palo (predominantes en México). Esto para evitar tergiversar la forma en
gue nuestra informante clave asume y vive su religiosidad, abonada de términos
de todas las variantes de las religiones afro, asi como sincretizaciones catolicas

contemporaneas.

En cuanto a la composicién de los orichas, se cree que existen 201%,
aunque en América se consideran aproximadamente a treinta como principales,
siendo los mas conocidos en México y a los que se les emplea mas a menudo
Eleggua, Oggun, Ochosi, Oko, Ayé, Chang6é y Allagguna, entre otros. Se
considera que todos viven en el monte y se utilizan escritos llamados patakies,

gue son historias miticas de las cuales deriva el conocimiento sagrado de cada

19 Aunque para el caso del Vuda su nombre correcto es loas o iwas, no obstante, la
notoria correspondencia con los orichas otras religiones caribefias de origines similares.

%0 Que aunque actualmente se utiliza como sinénimo, tiene una connotacion distinta.

L En referencia a la cantidad de huesos que hay en el cuerpo. A su vez, la lectura del Ifa
se basa sobre la lectura de 16 signos u odun reyes o mejis, los cuales producen 216
signos, son las posibilidades de caida del ékuele en el caso del ifa cubano o del épele
africano, es la misma cadena solo cambia su composicién, y también de los signos que se
presentan a traves de la lectura de los inkines.
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oricha. En estas historias se cuenta a manera de mitos las vidas de los orichas y

sus ensefianzas a manera de alegorias.

El sacerdote de la religién yoruba es también conocido como babalawo y se
dice que son “muertos vivientes”, ya que poseen el poder y la capacidad de leer la
regla de Ifa, siendo un espacio exclusivamente masculino (dentro de la variante
cubana. Para el caso de la mujer, el grado mas alto que puede ostentar es el de
apetebi. Sin embargo dentro del ifa nigeriano la mujer adquiere el grado de lyanifa,
es decir, de madre en ifa y en este sentido se encuentra en un status similar al del
babalawo, con lo que se le entrega el cuchillo sacrificial, aunque no puede hacer
uso de este bajo esas reglas, puesto que la religion yoruba se consolida como una
religion patriarcal, donde es el hombre quien puede ostentar el mayor poder,
principalmente debido al caracter de “hacedora de vida” de la mujer, donde la
menstruacion juega un papel importante en la definicion de los roles dentro del
marco de la religion (Cabera, 2009; Rubiera 2007; Rubiera y Arguelles, 2007;
Castro y Ortiz, 2014; Bueno, 2015). Con este nombramiento la mujer tiene la
capacidad de ser la principal ayuda del babalawo durante los rituales mas

importantes.

Por otro lado, dentro de la creencia de estas religiones, el monte juega un
papel primordial, puesto que “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 defenderse de cualquier adversa, suministrdndole los elementos
de proteccion —o de ataque— mas eficaces” (Cabrera, 2009:21).

De tal suerte, la magia es una cuestion prioritaria dentro de la cosmovision
de los practicantes de las religiones afrocubanas, siendo a la vez cuna de un
proceso sincrético particular donde se desdibujan muchas lineas de las diversas
religiones que llegaron de Africa por sus abuelos, asi como por la imposicion del
catolicismo como religién absoluta. Para el caso, Lydia Cabrera nos muestra una
Cuba donde lo magico es de primer orden, “Brujos son nuestros negros, muchas

veces, en el sentido individual que reprueba, teme y condena la magia ortodoxa,
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cuyas practicas y ritos se encaminan a obtener el bien de la comunidad” (Cabrera,
2009:23).

Para el creyente, la brujeria produce enfermedad, crisis, problemas
emocionales, fisicos, econdmicos, familiares y de todo orden. La brujeria sélo se
puede curar con una brujeria mas fuerte, con una magia de mayor poder, pues es
el principio y el fin, es parte del orden y la cosmovisién, aunque no por esto se

descartan los factores biolégicos de las enfermedades.

LAS RELIGIONES AFROCUBANAS EN MEXICO

Para el caso particular de México, Aguirre Beltran (2005) primero y posteriormente
Yolotl Gonzalez (2008), realizan un arduo analisis sobre la posible permanencia de
estas religiones a partir de la llegada de esclavos de origen africano. Gonzalez
afirma que se dio principalmente por banttes en el siglo XVI y XVII, destinados a
las minas, milicia y sobre todo a las plantaciones de cafia (Gonzéalez en Alonso
Comp., 2008). De tal forma, reitera que serian escasas las posibilidades de la
permanencia de sus practicas en México por esa via, dado el proceso inquisitorial
y la resolucion de la iglesia sobre la soberania y absolutismo de la religion catélica,

atentando contra la vida de quien no la practicaba como Unica forma de culto.

De tal suerte, y bajo la presion de la Santa Inquisicion; en la cual, a
diferencia de los indigenas, no se exentaba a los negros por herejia, siendo la
principal causa de que una enorme cantidad de mujeres negras fueran acusadas y
sometidas a juicio bajo el cargo de hechiceria, donde se les obligaba a confesar
bajo el método inquisitorial que adoraban al demonio y, en ocasiones, que
mantenian relaciones sexuales con el mismo (Alberro, 1988, Gonzalez en Alonso
Comp., 2008).

Para comprender el origen de esta forma de religion en México, hay que
voltear la vista a tiempos mas recientes, principalmente a la relacion que se

sostiene con el Caribe, con el intercambio cultural pudo ser la pauta para importar
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estas practicas, lo cual dio lugar a la diversificacion de elementos constitutivos que
dieron cimiento a su masificacion, uno de estos elementos pudo haber sido la
creacion de canales de difusion, tales como fundacion de la Sociedad de Folklore
Cubano y la creacion de la revista Archivos del Folklore Cubano, por Fernando
Ortiz en 1924, donde se daba cuenta sobre las virtudes de esta religion y sus

diversas practicas (Barnet, 1983, Gonzalez en Alonso Comp., 2008).

De tal suerte, no fue hasta hace unos treinta afios que comenzé a
diversificarse la oferta religiosa en México, sobre todo para el caso de las
religiones de origen afrodescendiente, particularmente las cubanas. “Hace 20 afios
eran muy pocos —aproximadamente diez, la mayoria cubanos- los santeros
practicantes en México, los cuales se conocian entre si y se reunian en ocasiones”
(Gonzélez en Alonso Comp., 2008:266). Por su parte, esta autora afirma que la
principal causa de la aceptacion de estas religiones coincide con el incremento de
la afluencia turistica a Cuba, asi como con la migracién de cubanos a territorio

mexicano (Gonzélez en Alonso Comp., 2008).

Para nuestro caso, una cuestion que resulta sumamente importante es el
hecho de que la mayoria de los practicantes de estas religiones en nuestro pais no
presentan un fenotipo similar al de los creyentes o practicantes cubanos
(generalmente basado en un estereotipo racial. Asi pues, son principalmente
mexicanos importadores de estas practicas quienes sostienen este mercado
religioso. Cabe denotar que, a mi entender, esta razon resulta en la causa
principal de la sincretizacion de las diversas religiones afrocaribefis ya no so6lo con
el catolicismo; que por tradicibn ya se encuentra sincretizado desde su raiz
cubana, sino entre ellas mismas. Esto es un fenbmeno de tal magnitud, que
actualmente se encuentran desdibujadas las lineas divisorias de esta religion para
la sociedad que no conoce a profundidad estas practicas, siendo casi igualmente

imperceptible para quienes la practican.
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LA BRUJA DE LAS TRES TIERRAS

Azucena es originaria de Querétaro, Qro., es de tradicibn docente por su
familia y desde pequeia ha estado vinculada con la danza de los concheros,
teniendo ya mas de 20 afos dentro de la mesa de Don Miguel. Asi mismo, lleva 5
afios inserta en el mundo de las religiones afrocubanas, teniendo diversas

consagraciones en algunas de ellas.

Tengo mano Orula. Estoy rayada en palo, tengo santo coronado, soy omo Chango
con madre Oya, 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 (Azucena, comunicacion

personal, 31 de noviembre de 2015).

Adicionalmente a su nombre en yoruba-lucumi: Araua Baale Ajeborandu®, tiene

sembrado su nombre?* en azteca; Tezcatlipoca Yayauhqui®® y maya; Yolih Nah.

Azucena asume que el origen de su relacibn con practicas magico-
religiosas lo tiene desde pequefia, puesto que incluso genera una relaciéon entre
sus nombres en las diversas lenguas y culturas, cosa que se ve reflejada en las
traducciones de sus diversas consagraciones y las divinidades de las cuales

recibe atributo.

...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 pas6 nada. Yo creo que ahi me toc6d Dios.

Entonces, cuando me hacen el santo, me dan mi nombre, que es Araua Baale

2 Munanso o cabildo es el nombre atribuido a las casas —templo de los paleros, donde se
congregan para realizar adoracion y culto, etc.

23 El espiritu del trueno y del relampago, el auxiliar principal del cielo.

4 Dentro de la cosmovisién de los pueblos mexicas, era necesario identificar el nombre
del recién nacido a partir de la posicion de las estrellas, para asi determinar sus
caracteristicas. Actualmente se realiza en varias regiones de México el rescate de esta
tradicion, la cual se denomina “siembra de nombre”.

% Espejo humeante de fuego.
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Ajeborandu, que significa “el espiritu del trueno y el relampago, el auxiliar principal
del cielo”. Y en la danza 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 duefia del cementerio.

I®; primero fui consagrada en

Esté tan afin, que cuando a mi me hacen mi Tona
tierra mexicana, yo soy Ce Acatl en azteca y en maya, Ce Acatl Topiltzin
Quetzalcéatl, porque en realidad es Tezcatlipoca, pero ya en la metamorfosis
blanca; el que es puro, el que es divino, el que es bueno.... Todo esto con los
muertos (el inframundo) desde nifia, siempre ha sido asi (Azucena, comunicacién

personal, 26 de septiembre de 2015).

En cuanto a como tuvo el acercamiento con las religiones afrocubanas, nos cuenta
que en una primera instancia fue a partir de un viaje que haria con su madre a
Estados Unidos y que, por una negativa al visado, no pudo acudir, a lo que su
mama le dio libertad de escoger a donde fuera, prefiriendo Azucena a Cuba como

destino.

...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 Changé de bulto®.
Cuando llega el, ibamos a ir a Estados Unidos, pero no me dieron la visa, por lo que
me dice mi mama que a dénde 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, él era babalawo y yo le dijje: ...yo quiero ver su religion aparte de su viajecito

de ocho dias, donde me van a llevar 3 dias a varadero y 4 dias en la habana. Quiero

% Hace referencia al alma y al designio solar con el que se nace, se dice que es la luzy la
energia. Es un término empleado dentro del ritual de Siembra de Nombre en la tradicion
Mexihka.

2 Cuenta un pataki que a Changé lo estaba persiguiendo Oggin porque estaban
peledndose por el amor de Oya, como te digo, todos los santos fueron vivos y cuando
mueren es la representacion de Eggun sobre la tierra, “el muerto pare al santo”. Entonces
cuando Chango estaba pelando con Ogun, Oya le presta su vestuario, le pone las trenzas
de cabello y todo y él se va en el caballo. Es una representacion de Changé, pero se
llama Irete Ansa. Irete Ansa es oddun de ifa, en donde dice: “el Chang¢ falso”, porque se
viste de mujer. Entonces ese Changé de bulto llega a mi casa, tiene senos y esta sentado.
Chango es el rey de reyes, es el fuego, la pasion y la justifica (Azucena, comunicacion
personal, 26 de septiembre de 2015).
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recibir mi mano orula, porque yo me puse a investigar. Ya cuando llegue a Cuba, la
primera impresion de fue: es un pais muy pobre, la gente es muy pobre y muy
necesitada. Fuimos a Varadero, ahi no me habia percatado de muchas cosas, pero
cuando llego a la Habana, lo primero que me dice un sefior, un viejito cuando bajo
del camiéon (muy vaciado porque el sefior era babalawo; el que trae una manilla
verde con amarillo es babalawo) me dice: llegd la mujer de la lluvia. Se agacha y me
da la mano. Y yo asi de: jeste viejito qué onda! Y pues no estaba equivocado,
porque.... son muchas “diosidencias®®’, yo digo. Una, primero porque cuando me
sacan el nombre: el trueno y el relampago, que es la lluvia (Azucena, comunicacion

personal, 26 de septiembre de 2015)%.

En este relato poder observar como la eficacia simbdlica se hace presente por
medio del viejo que le atribuye un estatus a nuestra informante, donde ella asume
su papel de manera inconsciente y lo asocia con la lectura que, como veremos, le
dara otro babalawo. De igual manera es notorio su interés por esta religion, cosa
que la llevé a determinarse ir a conocer no solo la Cuba turistica, sino alguna casa

de palo en la Habana.

...pues ya paso, llegé el babalawo por mi; uno que se llama Lazaro, me llevan a su
casa junto con otra compafierita 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 trae ahi
no deja hasta que le hagamos una misa®. Entonces me empiezan a hacer una
misa, 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

8 Hace referencia a coincidencias mandadas por dios.

* Es importante sefialar que existen diferencias entre las variantes de los patakis, no
obstante s6lo se menciona este como dato sefialado por Azucena.

% para dar mano Orula, se necesitan tres babalawos, aparte hacen los guerreros que son
elewua, ogun ,oshosi, osun y orula, entonces, cuando hacen lo de mano Orula, te ...
(tiran?) con unas semillas que se llaman ikines el signo, a mi antes de hacerme todo eso;
y se compone también por un espiritista, que es la que te hace la rogacion de cabeza, y
eso es rogarle a tu angel de la guarda dandole de comer tu Ori (Azucena, comunicacion
personal, 26 de septiembre de 2015.

*! Hace referencia a una misa espiritual de espiritismo cruzao.
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la cabeza. Cosas que dices: jay, no puede ser! Y entonces me empiezan a hacer la
misa espiritual y me dicen: jta tienes un indio que esté ahi contigo! ...pero también
tienes un congo. Y me empieza a decir los muertos que yo tengo. Y tu asi de
[asombro]...me empezaron a decir mil cosas que yo decia: jho puede ser!
(Azucena, comunicacién personal, 26 de septiembre de 2015).

Resulta pertinente puntualizar la importancia que tiene para ella la figura de Don
Atilano, bisabuelo de Don Miguel y también reconocido como un brujo y nahual
poderoso en Querétaro, del cual ya hablamos previamente. Para Azucena parece
representar su conexion con la familia Aguilar y su tradicion conchera. Por otro
lado cabe sefalar que cuando se refiere a un congo, alude a uno de los espiritus
del corddn espiritual que ella tiene, si bien hay que aclarar que es un congo del
Congo, no con esto se refiere al Congo de Africa® ni a la tradicién religiosa del
lugar, al menos no en un sentido estricto., en su encuentro con esta religion, asi
como con su despertar y sus antepasados y tradicion. Su asociaciéon con lo
sobrenatural, con la magia y con cuestiones esotéricas, nos cuenta, deviene
desde pequefia, por lo que le resulta pertinente asociar su historia personal con su

afinidad por las religiones afrocaribefias.

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. ...entonces cuando me bajan mi signo y me dicen: jtu eres iroso umbo,
que significa “la cucaracha”. Porque la cucaracha es la hija predilecta de Olofi,
cuando el planeta estuvo habitado por pura cucaracha pero blanca, muy bonitas
decias que estaban, entonces Olofi les dijo que hicieran Ebbd, Olofi les dijo:
h&ganse una limpia y luego vuélvase a hacer otra limpia. En iroso umbo significa la
cucaracha, que todo mundo te quiere aplastar (Azucena, comunicacion personal, 26
de septiembre de 2015).

%2 De donde proviene la tradicién del palo monte. Para conocer més al respecto se puede
consultar la obra de Cabrera, Lydia (2009), EI Monte, Editorial Letras Cubanas, La
Habana, Cuba, Castro R., Luis Carlos (2011), “Arrear el muerto”: sobre la nocién de
trabajo en las religiones afrocubanas practicadas en Bogota, Maguaré, Vol. 25, No. 2
(Julio — Diciembre), paginas 89-119, entre otras.
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Para comprender la afinidad que asume con “la cucaracha”, hay que profundizar
los patakis y contraponerlos con sus relaciones personales, ya que ella al
descender de una familia de profesores afines a las ciencias sociales, que se
caracterizan por su ortodoxia en el método tanto de ensefianza como dentro de
sus mismas investigaciones de corte social, no encuentra respaldo familiar para
realizar sus practicas (de aqui que relacione a la cucaracha mencionada en el
pataki consigo misma, en afan de autodeclararse como “desagradable” o “no
querida”) por lo que la inmersidén de Azucena en las cuestiones magico-religiosas-
esotéricas les resulta por demas desagradable y, segin charlas sostenidas con
Azucena y con algunos conocidos de la familia, no lo aprueban. He de ahi que
podamos interpretar que su relacion familiar no es lo suficientemente sélida. De
ahi podria conjeturarse de manera apresurada que ha influido en su aparente

asociacion de este personaje mitico de la religion afrocubana con su persona.

Cuando me dijo [el babalawo], tu quién crees que es tu angel de la guarda, yo le dije
que Changd. El pregunta [refiriéndose a la consulta con el oricha o muerto por via
de los caracoles] y me dice: Changé. Y yo les dije que mi mama era Oya [aqui se
refiere a que también predijo quien era su madre espiritual y nuevamente adivino
tras la lectura del caracol]. Orichas conocidos son como veinte, pero en realidad son
como trecientos cincuenta y seis o cincuenta y siete orichas., eran mas, pero los
orichas son como los encargados de ciertos elementos, por ejemplo, Chango es el
fuego, Oya es la de los muertos, ...cada uno tiene su elemento. Y pues a mi me

tocé ese dia Chang6 (Azucena, comunicacién personal, 26 de septiembre de 2015).

De manera aventurada, podriamos interpretar que aqui el papel de la
predisposicion presentado al anunciar sus posibles orichas con base en su
conocimiento previo de estos y la capacidad del babalawo de interpretar la
voluntad de los orichas, asi como posiblemente la de la misma persona que lo
estan consultando, sin con esto querer arguir la verdad o falsedad del fenémeno

religioso mas alla de su misma representacion, que para el caso es lo que nos
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concierne. De igual forma, es importante resaltar que dicha lectura de su vida le
parecié enteramente impresionante, pues “me dijeron mi pasado, y todo lo que
yo hice mal me lo dijeron” (Azucena, comunicacién personal, 26 de septiembre de
2015).

Otro aspecto clave para entender su proceso de inserciobn dentro de
estas practicas y su interiorizacion en las mismas, es la prediccion que le realiza
el babalawo con respecto a su futuro, al cual ella se precipita irremediablemente
y del cual termina aprendiendo una multitud de cuestiones practicas para la

realizacion de su trabajo.

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! [Refiriéendose 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]. Fue el infierno mas grande que he vivido. Pero me ensefié. Hizo una lana y
me puso un muerto obscuro [refiriéndose a una brujeria para que perdiera la energia
y, segun se cree, incluso hasta la vida si no se atiende], yo sentia que me moria. Su
magia es muy poderosa, pero no pudo conmigo. Hasta el grado que lo corri. De
todas maneras, él se iba ir a Miami. El me lo decia: cuando yo no esté, esto come
chiva, este como esto, este come lo otro**, me dijo todo (Azucena, comunicacion

personal, 26 de septiembre de 2015).

¥ Aqui se refiere al sacrificio de animales para alimentar a los orichas, aunque
tradicionalmente se cree tanto en palo como en santeria e ifa, que las mujeres no pueden
sacrificar animales de cuatro patas, pues al ser montadas, es decir, poseidas por el
muerto o la divinidad, resultaria por demd&s peligroso, entre otras cuestiones de
interpretacion de género en las religiones afrocubanas. Hay que resaltar también que no
todos los babalawos pueden matar cuatro patas, solo matan quienes hayan pasado por la
ceremonia de cuanaldo, de cuchillo. Para mayor detalle, consultese Cabrera, Lydia
(2009), El Monte, Editorial Letras Cubanas, La Habana, Cuba, Castro R., Luis Carlos
(2011), “Arrear el muerto”. sobre la nocion de trabajo en las religiones afrocubanas
practicadas en Bogota, Maguaré, Vol. 25, No. 2 (Julio — Diciembre), paginas 89-119, entre
otras.
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En estas lineas podemos observar cual fue su proceso de aprendizaje fuera
de Cuba, asi como cual fue el papel que jugd su ex esposo para consagrarse y
posteriormente reafirmarse como alguien con un poder particular, asi como con la
capacidad para realizar practicas que por lo general no le serian permitidas en el
contexto cubano con tanta facilidad, como el acto de sacrificar animales. “El hizo
que yo matara animales al principio, porque por teléfono me decia: tienes que
hacer esto y esto, tienes que hacer lo otro y lo otro” (Azucena, comunicacién
personal, 26 de septiembre de 2015). De tal suerte, podemos encontrar también
gue élla realiza una lectura mitica del por qué para la ruptura de su matrimonio, lo

gue le permite reponerse y continuar.

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. Y yo me tenia que casar con un babalawo para ser feliz, me casé con un
babalawo y no fui feliz, porque el nada mas me usé y yo estaba obnubilada, cegada
totalmente.... A mi el santo me lo hicieron aqui porque yo estaba muy mal, entonces
llegé Changé 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 llega Changé. Me hacen el santo medio
mal, me meten al rio y cuando me echan el agua en el rio me cae un rayo en la
cabeza. Son cosas que como te las compruebo, pero yo lo vivi. Yo lo vi, yo estuve

ahi (Azucena, comunicacién personal, 26 de septiembre de 2015).

Posteriormente a la realizacion de su santo, ella empieza a profundizar su
contacto con las practicas de otras religiones afrocaribefia y a desempefar desde

lectura de caracol, hasta otras actividades como realizar sus propios Eleggués.

Empecé con las cartas en el 2010, pero ya antes hacia mis velas [ritual
realizado con los concheros]. El 17 de julio de 2010 recibo mi mano orula, el 4 de
noviembre me rayan en palo con Lucero; era pequefia, van creciendo. Cuando el
babalawo estuvo aqui lo que me ensefi6 fue a manejar muerto, a arrear, el leer

ifd 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, [esta prohibido] porque ifa es para
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los hombres, pero yo te escribo If4, y o sé. Yo en un suefio estuve con Orula'y me
mordié6 mi mano un cocodrilo. El cocodrilo representa a Orula. Luego llegd el
cocodrilo que tengo [un lagarto pequefio que mostrare en fotos mas adelante], ese
es Orula. Y eso nada mas lo tienen los babalawos. Soy privilegiada como mujer, yo
tengo el grado mas alto; oba oriaté (Azucena, comunicacion personal, 26 de
septiembre de 2015).

Podemos observar cual es su representacion de cémo llegé a leer ifa, asi
como, asociado con los péarrafos anteriores, como se significa ella misma dentro
de la religion, con sus atributos y principalmente como una “privilegiada”, puesto
gue asume que tiene la capacidad y la autorizacion de los santos para realizar ese
tipo de practicas. Igualmente nos cuenta como es que ha escalonado tan rapido
dentro de la religion, puesto que, segun nos cuenta, es capaz “avanzar” a partir ir
trabajando. Hay que aclarar que, aunque no lo menciona tal cual, es posible arguir
que es capaz de atefar, es decir, identificar y hacer las marcas sobre el tablero o

até que se hacen y que corresponden a los 256 odu de ifa.

Por mi signo tengo que estarme haciendo limpias constantemente, por otra parte,
soy muy privilegiada, porque yo me hago los egus y avanzo. Para cinco afios que
tengo en la religion, si yo sopeso a veinte afios en la danza, donde nunca me dijeron
nada, ni qué era, ni cdmo era, con los cinco afios que llevo en la religiéon soy doble
reina, porque Chango es rey y Oya es reina. A mi mi padrino me lo dijo, tU tienes
doble corona, ¢te vas a quitar una corona por cualquiera? No. Aqui te puso Orula,
porque tU estabas hasta abajo, porque soy mala cabeza (Azucena, comunicacion
personal, 26 de septiembre de 2015).

Para volver a Cuba pas6 un tiempo, sin embargo, aprovechd dichas visitas

para reforzarse y aprender algunas otras cosas.

Yo duré tres afios para volver a ir a Cuba, cuando volvi me reforzé mi padrino, me
juré con Osain en el 2013, en julio. Volvi a ir en diciembre y me quedé un mes. Volvi

a ir en agosto del afio pasado y fue cuando descubri que mi romane no es con
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ningiin hombre de Cuba [fue después de su divorcio], sino con La Habana y su

magia (Azucena, comunicacion personal, 26 de septiembre de 2015).

Habiendo completado con sus ceremonias de iniciacibn y con cierta
trayectoria recorrida en el ambito de las practicas magico-religiosas, Azucena
comenz6 a relacionarse y a adoptar una cartera de clientes que la visitan con
cierta regularidad. Entre sus clientes regulares destacan personas cuyas
profesiones y trabajo se encuentran vinculadas a los negocios, personas con
empresas y algunas otras que se dedican a comercializar servicios o bienes
materiales. Sus edades varian notablemente, sin embargo, es posible observar
que, por lo general, se compone de gente mayor de 30 afios y menor de 55,
aungque sus ahijados son generalmente joévenes. La regularidad con la que la
visitan es determinada por el problema o la necesidad que presentan “tengo
ahijados del [mercado] de abastos, a esos tengo que estarles haciendo ebb6®*
cada tres meses... como un doctor, no doy de alta hasta que ya esta hecho”

(Azucena, comunicacion personal, 26 de septiembre de 2015).

Otro factor que se considera clave para determinar la regularidad de las
visitas es la cantidad de tiempo que pasen en las calles o con grandes cantidades
de personas, a quienes afirma que hay que realizarles limpias continuas, puesto
que la energia negativa con la que estdn en contacto es mayor y por ende son
mAas susceptibles.

Para el caso de sus ahijados, quienes reciben guerreros® tienen que

visitarla por lo menos cada tres meses, aunque afirma que con algunos puede

% Los ebbo son los sacrificios de animales que requieren mediante diversos modos los
santos para que se cumpla la peticion de la persona. Para mayor profundidad consultese
Cabrera, Lydia (2009), EI Monte, Editorial Letras Cubanas, La Habana, Cuba, Castro R.,
Luis Carlos (2011), “Arrear el muerto”: sobre la nociéon de trabajo en las religiones
afrocubanas practicadas en Bogota, Maguaré, Vol. 25, No. 2 (Julio — Diciembre), paginas
89-119, entre otras.

% Aqui cabe aclarar que los guerreros dentro del complejo ocha-ifa son entregados por
babalawos, las mujeres cuando entregan guerreros solo podrian segun la ortodoxia
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pasar hasta 4 a 6 meses como maximo, ya que a dichos entes hay que
alimentarlos, puesto que “son los que te estan defiendo” (Azucena, comunicacién

personal, 26 de septiembre de 2015).

Una de las premisas que es necesario destacar, es que dentro del trabajo
que Azucena realiza juega un papel primordial la reciprocidad (Mauss, 2009),
puesto que muchas personas generan un vinculo con ella, lo cual reafirma su
eficacia. Por el otro lado, hay quienes tras sentir un poco de mejoria ya no

vuelven, lo cual, segun la religiosa, les ocasiona problemas a largo plazo.

Mucha gente obtiene lo que quiere y ya no vuelve. Por ejemplo, tres muchachas
fueron a verme [solo atendi6é a una], le receté tres ebbos, de los cuales solo se hizo
uno. Tras obtener lo que queria: regresar con el marido, ya no volvié a hacerse el
resto. La cosa es que si no terminan se les cae todo y luego vuelve mas fuerte,
entonces vuelven llorando (Azucena, comunicacion personal, 26 de septiembre de
2015).

Mas adelante, podemos observar como se reafirma la eficacia de su trabajo

siempre y cuando esté completo.

...Si haces lo que te dice el santo, porque no soy yo si no el santo.... [verbigracia, a
un cliente] se le cayeron las ventas de su bodega de fruta y verdura, ya la iban a
perder cuando fueron conmigo, les hice una limpia y se empezaron a levantar y a
elevar cada vez mas, al grado de vender, por ejemplo, setenta kilos de naranja al
dia. Claro que ellos se mueven, se levantan a las seis de la mafiana, nada es tan

gratis (Azucena, comunicacion personal, 26 de septiembre de 2015).

Entre sus ahijados® figuran personas de varios municipios de Querétaro, tiene
tres ahijados de Michoacan, del Distrito Federal y de Guanajuato, entre otros.
Dichos clientes son también de diversos estratos econdmicos, obreros,

profesionistas, empresarios, politicos, etc. Sin embargo, afirma Azucena que es

religiosa entregar Eleggua, Oggun y Ochosi, Osun tendria que ser elaborado por el
babalawo.
% Normalmente esos ahijados son sus clientes mas recurrenes.
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sumamente dificil su trabajo como consecuencia de varios factores. El primero y
quizas mas notable para esta investigacion es el origen y profesion de su familia
Mas cercana, quienes se encuentran inmersos en el ambito de la docencia y a la
par dentro del mercado de la oferta de instituciones educativas “cuando vienes de
una familia que es cuadrada, que son maestros, que son estudiosos Yy
catedréticos, es muy dificil, porque esto para ellos no existe. Ademas, o te tienen
miedo o se burlan. Y eso si, todos te tienen envidia” (Azucena, comunicacion

personal, 26 de septiembre de 2015).

Dentro de este mismo discurso, ella reafirma su trabajo destacando que su
labor es ayudar a todos, puesto que ese es su camino, pero que no obstante hay
quienes por no obedecer los sefialamientos de los santos que ella les transmite

han incluso fallecido.

Mi ahijado que en paz descanse se le ray6. Me lo llevé a Cuba que le dieran su
mano Orula, pero €l no dejé de beber y como no comia, se fue matando lentamente.
Yo lo rayé en marzo y en septiembre, tras seis meses sin comer y tomando puro
alcohol, murié. Porque comida que se comia se llevaba a la boca, comida que
vomitaba. Como te explicas que durd tanto tiempo. Si él hubiera dejado de beber un
poco y hubiese comido, aqui anduviera, pero él ya se queria morir, ti sabes cuando
alguien ya se quiere ir gratis (Azucena, comunicacién personal, 26 de septiembre de
2015).

La forma en que la contactan nuevos clientes por lo general se debe a las redes
que quienes ya han sido participes de su trabajo han ido construyendo a partir de
las afinidades de problemas y la confianza que han generado en torno a la
viabilidad y veracidad de las practicas de Azucena, asi como a la cercania que
tengan con las personas a quienes les se les va a recomendar. Por su parte,
Azucena afirma que las personas las encuentran bajo el beneplacito del designio

de los santos, considerandose muy agraciada en su trabajo.
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Yo no me doy cuenta, pero de repente llegan y llegan, luego tardan en venir, pero
siempre llegan. La verdad es que yo he sido muy agraciada porque desde que
empecé han venido a mi. Al tercer dia de haber salido del santo®, llegé la primera
persona; cuando haces la ceremonia del santo estas en yaboraje, por lo que Dios te
ve todo el tiempo, ya que te esta cuidando puesto que acabas de nacer. No puedes
salir después de las siete de la noche, tienes que vestir siempre de blanco, efc....
Muchos hacen la ceremonia por enfermedad, pero no para trabajarlo. Muchos son
los llamados, pero pocos los elegidos (Azucena, comunicacion personal, 26 de
septiembre de 2015).

A lo largo de sus testimonios, podemos observar repetidamente la absoluta
creencia gque tiene en su trabajo, asi como en la credibilidad que ha logrado entre
sus clientes. De igual forma es relevante hacer énfasis en su afirmacién sobre que
no todos los que realizan la ceremonia trabajan a partir del conocimiento
adquirido, lo cual presenta un dato importante para comprender la viabilidad de
sus practicas como forma de busqueda de remuneracion econémica y poder

engarzarlo como trabajo no clasico, de lo cual hablaremos en el siguiente capitulo.

Lo que yo hago es magia, y una magia muy fuerte. Esta magia ha sido muy
satanizada, primero porque proviene de los negros y segundo porque la gente
objetiva y el mundo capitalizado en el que vivimos consideran que esto no es
comprobable cientificamente, pero entonces cuando empiezan a pasar cosas fuera
de su entendimiento no lo creen (Azucena, comunicacion personal, 26 de
septiembre de 2015).

También es posible notar cual es su percepcion sobre si misma como
portadora de un conocimiento magico-religioso, anteponiendo que su trabajo es en
aras de salvar personas y que hay personas que obstruyeron su camino antes que

llegara a donde esta.

Cuando me dijeron: tu vas a tener tu pueblo y vas a salvar gente, yo dije: ¢si no

puedo ni conmigo, ¢cOmo voy a salvar a otras personas? Pero cuando yo recibo mi

3" Usualmente al iyawd le es prohibido trabajar durante su periodo de yaboraje.
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Mano Orula me cambia la vida, porque entonces ahora si, todos aquellos que me
deseaban males empezaron a caer (Azucena, comunicacién personal, 26 de
septiembre de 2015).

UN MUNDO MAGICO, UN LUGAR DE TRABAJO

La casa, que a su vez es su lugar de trabajo, se encuentra dividida por la
cotidianeidad de un espacio domiciliar y un recinto de trabajo magico-religioso,
donde convergen multiplicidad de elementos simbdlicos de las diversas religiones
y doctrinas que rigen la vida de Azucena. En este espacio, compuesto por un patio
de entrada y un pequenio jardin de asfalto donde reside un perro; su mascota, un
arbol delgado y algunos elementos de trabajo. Ya dentro del domicilio podemos
observar que consta de una sala-comedor adecuada para recibir a sus clientes,
donde conviven lo yoruba, lo congo, lo cristiano y la tradicion conchera y
elementos de antiguas religiones prehispanicas mexicanas. Consta ademas de
una cocina, un pequefo patio de lavado, dos habitaciones y dos bafios completos,
uno al interior de una recamara, siendo este ultimo residencia de lo que Azucena

denomina “un demonio”.

Comenzando por la entrada del domicilio, podemos observar un Eshu

Elegbara® dentro de una maceta acompafiado de diversos frutos y juguetes.

Eshu Elegbara es el que abre y cierra las puertas del
destino, él es el mas chiquito de la religion, es un nifio y es
el que salva a Dios. Cuenta el pataki que estando Elofi muy
enfermo, de todos los orichas nadie pudo salvarlo mas que
Elegua. Eshu es el que desbarata la casa, pero Elegua es
el que te la arregla, por lo que tienes que estar bien con él,

pues es al primero que se le pide todo. Si voy a trabajar con

¥ Eshu es una deidad yoruba asociada con lo maléfico de la mente del hombre. Eleggua
es el oricha asociado con los caminos, es el guardian de la fuerza vital, es el mas
pequefio de los orichas y se le considera bromista, picaro y caprichoso (Cabrera, 2009;
Castro, 2012).
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Changd o con Ogun, primero debo pedirle a Elegua el permiso y las puertas abiertas para

gue todo esté bien (Azucena, comunicacién personal, 26 de septiembre de 2015).

Junto a este oricha se encuentra otro elemento asociado al espiritismo
cruzao*®, que es una mufieca que representa a Francisca Siete Rayos®, colocada

sobre un chac-mool tolteca.

Francista Siete Rayos es la encargada del mar, del

' aguay es una de los guardianes. El otro de abajo es
chac-mool. Ahi estd la fusion yoruba-cubana-
lucumi**, porque esa mufiequita viene de cuba y el
tétem es chac-mool, deidad a quien se le pone el
corazdn (Azucena, comunicacion personal, 26 de
septiembre de 2015).

Ya dentro del domicilio, resaltan a la vista
diversidad de objetos religiosos. Colocado a la

derecha sobre una mesita justo a la entrada de la

3 -.7\ 3

casa, podemos observar una tina con agua,

un oricha y algunos otros elementos como
una sonaja hecha a partir de una vaina
seca*® con semillas en su interior, asi como

poni rosado, rocas y conchas.

Estos son Oya y Oshun, porque no hay Oya sin
Oshun ni Oshun sin Oya. Oya es la duefia del
cementerio y Oshun es la duefia del agua dulce,
el agua de rio. Oya yansa es la duefia del

cementerio, la vida de los muertos y es la que

% El espiritismo cruzao es una de las variantes cubanas de espiritismo que toma
elementos del kardecianismo, del catolicismo, del palo monte y de la santeria.

“0 Francisca Siete Rayos no es sélo una muefieca, sino una de los muertos del cordén
espiritual de Azucena que se encuentra asociada con una muerta conga.

“! En términos ortodoxos esta afirmacion es incorrecta.

“? Esa vaina seca es una suerte de “campana” o “maraca” cuando se le habla a Oya o se
le ofrenda algo se hace sonar, cada oricha tiene unos atributos.
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corta y de tajo te quita a los enemigos de encima. Ella es candela pura, es la mujer

perfecta. Con Chang6 son pareja perfecta. Yo soy hija de Changé con Oya, mi

cabeza es de Changé, pero Oya es mi mama. Oshun es todo amor, toda dulzura, es

la duefia del dinero, pero cuando se enoja no hay quien la pare (Azucena,

comunicacion personal, 26 de septiembre de 2015).

B
¥

Al costado izquierdo, a la altura de
esta tinaja azul, podemos observar dos
recipientes que contienen a los orichas
Oggun y Ochosi, asi como un trozo de papel
encerado con restos de chivo y otros
pequefios platos que contienen restos

diversos.

Olofin conden6 a Oggun por peleonero a
estar despierto siempre, por lo que es el
guardian de las puertas, al igual que Elegua.
Oggun es el que se encarga de la brujeria, de

las cosas malas que te lanzan. Por el

contrario, Ochosi es la justicia. Elegua esta sincretizado con el anima sola, con el

Santo Nifio de Atocha y con
San Antonio de Padua. Oshun
esta sincretizada con la Virgen
de la Caridad del Cobre y en
México con la Virgen de
Guadalupe. Oya es la Virgen
del Carmen, la Virgen de
Santa Teresa y la Candelaria.
Oggun es San Pedro o San
Miguel Arcangel y Ochosi San
Norberto. Oggun y Ochosi se
encargan de todo lo que sea
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brujeria y discusiones, cosas que te mandan los enemigos, babalawos, paleros o
macumberos. Oggun es quien se encarga de eso, él es el que para toda brujeria
que venga y Ochosi es la justicia, la flecha (Azucena, comunicacion personal, 26 de
septiembre de 2015).

Dentro del resto del espacio proximo a la entrada, figura un sofa a manera
de sala y un espacio de aproximadamente metro y medio cuadrado donde colocar
su estera. En el espacio concerniente al comedor se encuentra un altar con

diversos elementos.

Del lado izquierdo se encuentran algunos muertos, esta Huhuetéotl, Miquiztli, la
Virgen de Juquila con Santa Teresa y San Charbel y Santa Barbara Bendita. Es
toda el &rea catélica. Abajo podemos observar a Yemaya. Debajo de la mesa estan
todos los muertos, hasta el fondo sale el diablo, pero aqui representa a Abita; lo
tengo ahi, pero no lo utilizo. Junto a la fotografia hay varias potestades, la mas
grande es Miquiztli, que representa al lugar, al rumbo de los descarnados, de los
muertos. Esto representa también a México, por eso soy tres tierras y una cabeza. A
muchos no les gusta esto, porque dicen que esta mal, que lo uno esta peleado con
lo otro y que a los muertos de all4 no les gusta lo que hacen los muertos de aca,
pero la union hace la fuerza. Cuando te llega todo y ni siquiera lo estas buscando,

entonces quiere decir que deben estar en unién.... No es lo mismo diez que uno.

Al lado de Miquiztli, que vendria a ser Ika dentro del complejo ocha-ifa, esta Orula,
quien hizo pacto con Ik( para que sus hijos que trajéramos su iddé en la mano no
fueran tocados por ella y no nos llevara. Por eso estan Orula y ella juntos, por su
pacto... La muerte se maneja por envio de Dios mismo, el Unico que decide cuando
mueres y cuando regresas a esta vida se tiene entendido que es Dios, por eso estan

juntos.

Abajo estd Changd, esta Orula y Olokun; el de las profundidades del mar. Orula esta
sincretizado con San Francisco de Asis y Changd con Santa Barbara Bendita,
Olokun no tiene sincretismo porque él vive en el fondo del mar, es como el Kraken
de los griegos. Orula viene a ser el peyote para los huicholes, por eso debajo de él

esta la planta consagrada, porque Orula tiene que tener todo. Orula es el mago, el
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adivino, con el que te consultan al igual que los caracoles a través de los oraculos,

chamalongos, conchas de mar, dilogun, ekuele, cocos, etc.

Del lado derecho estan San Lorenzo, Oduduwa; primer rey de los yoruba-locumi y
fiscal de la religion, es quien se encuentra en el cementerio. Esta Babalu Ayé, esta

Nanu o Nan& Buruku. Abajo, al lado del altar, rumbo al norte, esta el Mictlampa,

junto con el Cihuatlampa, lugar del xipe totec. (Azucena, comunicacion personal, 26
de septiembre de 2015).

Esta larga descripcion corresponde a la mayor parte de los elementos que se
pueden observar en este altar principal que abarca todo el espacio que
comprenderia al comedor. Podemos observar en la descripcibn que realiza
Azucena una amplia gama de elementos catoélicos, prehispanicos mexicanos, de la

santeria, del palo monte y un singular culto a la muerte.
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En la parte trasera de su domicilio, en un pequefio patio, podemos
encontrar su espacio de culto asociado a la tierra banti de donde deriva el palo
monte. En dicho espacio convergen sus muertos y una variedad de elementos que

los caracterizan y les rinden homenaje.

Aqui estdn Zarabanda, Robelino, José Siete Rayos, Lucero Viramundo, Mamé
Chola la dorada, al lado esta Centella Patibamba, Angela Jau; un lucerito que hizo
ella. La de azul es Madre de Aqua o Francisca Siete Sayas. Todos ellos forman el
pantedn yoruba®. Atras al fondo esta como se enterraba a nuestros abuelos, como
se guardaban, se les ponia el perro, la obsidiana, el jade y las guarniciones para el
camino que tenian que llevar para los nueve inframundos. Tenian que pasar por
varias pruebas para llegar al Mitlan (Azucena, comunicacion personal, 26 de
septiembre de 2015).

A través de estas descripciones podemos dar cuenta nuevamente de la
sobreposicion de elementos de diversas religiones y creencias, por lo que resulta
importante destacar que, aunque el panteén yoruba y bant(* se encuentra
sumamente sincretizados, pertenecen a dos regiones originarias y dos tipos de
practicas distintas, que, debido a la intensificacion de la creencia de las religiones
afro, se han ido entremezclando y se han desdibujado muchas de sus diferencias
(Cabrera, 2009; Castro, 2012).

Pasando a otro punto, hay que considerar que, en relacién a la asignacion
de los precios de los diversos servicios que presta, nos relata que se elige a partir
de los designios del santo que emplea para realizar tal o cual trabajo, asi como de
un sistema que deriva de la numerologia referente a dichos santos. “Yo no sabia,

yo me rijo por el santo, por ejemplo, Eleggua es tres, entonces por consultar con él

3 Aunque ellas los remite como tales, lo mas probable es que haya una confusion,
puestos estos elementos se engarzan con el palo monte y el espiritismo cruzao (en el
mejor de los casos).

4 Al referirnos al término yoruba o bant( fundamentalmente se refiere al complejo cultural
gue cobija varia etnias o pueblos pertenecientes principalmente a las regiones de Nigeria
y del Congo. Yoruba es una generalizacion, ya que dentro de Nigeria hay
aproximadamente 70 pueblos pertenecientes al complejo cultural yoruba, algunos de
estos pueblos comparten rasgos, no obstante no es asi con todos.
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yo decidi cobrar trecientos. También le pregunto al santo y él me dice si esta bien.
A mi nadie me ensefidé eso” (Azucena, comunicacion personal, 26 de septiembre
de 2015).

lgualmente narra que decidi6 no encomendarse a ningun babalawo o
santera para preguntarles sobre ese tema, sino que prefiri6 usar el método ya
descrito por su propia cuenta, tomando en consideracién también el nivel socio-
econémico de cada cliente, ya que, segun su discurso, lo que hace es una
cuestion que, si bien es una forma de trabajo, el conocimiento se le fue dado para
ayudar con este a los demas. “Lo mas que yo he cobrado por un trabajo son siete
mil pesos.... No puedo cobrarle eso a todos, si alguien tiene un sueldo de cuatro
mil quincenales no le voy a cobrar mil quinientos por cada ebbd” (Azucena,
comunicacién personal, 26 de septiembre de 2015). Asi pues, comenta que existe
personas dentro de este trabajo que asustan a las personas con tal de cobrarles
cantidades descomunales, abusando de su buena fe y lucrando con lo que ella
denomina un falso conocimiento. No obstante, afirma que ella siempre ha tratado
de regirse por el camino correcto y decirles realmente lo que tienen que hacer “yo
me la trato de llevar por lo derecho y les digo lo que es, sin embargo a veces me
tiran de loca, y aun cobrandoles y haciendo que vean las cosas” (Azucena,

comunicacién personal, 26 de septiembre de 2015).

Para el caso de la difusién de su trabajo, afirma haber sido bendecida por
los santos desde que comenzo a trabajar, puesto que al término de su yaboraje
comenzaron a llegar a buscarla para que les ayudara. Otro medio del que se ha
valido es el uso de tarjeas de presentacion, mismas que una de sus ahijadas le
regalé para que se promocionara. Para el caso, Azucena afirma no haber tenido
que pagar por difusién nunca, ya que es la misma gente quien se le acerca. “Un
dia un sefior me vio con mi quilla y me dijo: oye, ¢tu eres espiritual verdad?, a lo
gue le respondi que si, que era santera. Acto seguido el sefior me preguntdé dénde
podia localizarme y le di mi namero. Esto fue de carro a carro. Elegua es el que
los pone en el camino” (Azucena, comunicacion personal, 26 de septiembre de
2015).
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Entre los multiples servicios que presta en su trabajo, ella afirma haber
realizado paraldo, es decir, quitar a un muerto obscuro®, aunque por regla las
mujeres no pueden realizar dicha tarea, que se considera exclusiva de los
babalawos. “Yo he realizado dos paraldos, pero cada uno me ha costado mucho,
al dia siguiente estoy muy molida” (Azucena, comunicacion personal, 26 de
septiembre de 2015). A la vez que esto, también afirma haber sido capaz de

realizar dos exorcismos en el tiempo que lleva trabajando.

Todos los insumos que requiere para trabajar los compra en el mercado de
Sonora y con “Dofia Mago” en el mercado Escobedo, ya que para visitar el primer
sitio requiere que un ahijado sea quien la lleve y juntar una cantidad considerable
de dinero para poder comprar bastantes cosas, ya que muchas cosas son muy
caras aun alla, por el proceso de importacion. Para el caso de los eleguas, ella
prefiere comprarlos sin carga simbdlica en el mercado de Sonora, ya que le
cuestan alrededor de cien pesos y ella misma los activa, ya que es una de las
virtudes que le confiere su angel de la guarda. “Mi signo es “hacedor de elegguas”,
y conmigo caminan porque caminan” (Azucena, comunicacion personal, 26 de
septiembre de 2015).

Algunos de los insumos que se requieran para realizar sus servicios, son el
melao de cafia, hierbas varias, salsa parrilla, guataca, algunos animales como la
jutia, la gallina de guinea, etc. Normalmente los animales son usados el mismo dia
y los sobrantes se arrojan en algun lugar asignado por el mismo santo. “Voy por
los animales con el sefior que me los surte, los sacrifico y se los doy al santo. El
mismo me dice que hacer con ellos, si van al cementerio, a una manigua, debajo
de una palma, un crucero, un rio, el mar, ahi se avientan” (Azucena, comunicaciéon

personal, 26 de septiembre de 2015).

Asi pues, para cerrar este apartado, hay que destacar que esta forma de

trabajo es su principal fuente de ingreso, a lo que ella afirma que sus santos nunca

4% Se denomina “muerto obscuro” a aquella entidad procedente de un muerto que se
utiliza para dafar a otras personas. Se dice que se caracterizan por ser muertos
completamente sometidos por el palero.
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la dejan sin dinero, cuando esta por terminarsele, afirma, siempre le mandan mas

clientes y nunca se ha visto desprovista de nada.
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ANALISIS, INTERPRETACION Y CONCLUSIONES

LA MAGIA ENTRE CONCHEROS

Las practicas de sanacién realizadas por algunos danzantes, principalmente jefes
de mesas, se basa en una cuestion de tradicion, ya que el conocimiento que
desprenden fue adquirido a partir de la herencia de sus antepasados, quienes han
ido ensefiando, generacion tras generacion, las técnicas y procedimientos que

conlleva cada uno de los rituales que son necesarios para cada necesidad.

Uno de los principales motivos de que estos conocimientos se encuentren
depositados principalmente en los lideres de las mesas, se debe al orden
jerarquico que las componen: las mesas constan de un general*®, malinche
sahumadora, capitanes de marcha, sargento, flechero, tropa y conquista, aunque
este orden puede variar y/o tener algunos grados menos o0 que no siempre son
usados (Galovic, 2002; Gonzéalez, 2005). De igual forma, existen jerarquias de
orden semi-divino, cuya referencia a las animas de los antiguos y mas importantes

representantes de la danza, tales como el jaguar y el 4guila.

Las mesas, de las cuales ya se hablé en el capitulo anterior, cuentan con
elementos de suma importancia, como son la reliquia o arbol: que se dice fueron
otorgadas a las principales mesas en la época de la Colonia por los misioneros. El
estandarte sagrado: en este se encuentra reflejado el santo de su devocion. El
nombre del capitan y de la mesa y la fecha de su fundacién (Galovic, 2002;
Gonzalez, 2005; Bohorquez, 2014).

La jerarquia de capitan representa una serie de responsabilidades, por lo
gue quienes los ostentan lo asumen generalmente como un servicio. No obstante,
es también el capitan quien, al poseer el conocimiento sobre los rituales, la danza,

la musica y la historia que los precede, es reconocido como una persona con

4 Cabe aclarar que existen dos clases de generales: “de conquista por sangre y por
méritos, reconocidos por el consejo de capitanes por las conquistas realizadas”
(Bohorquez, 2014).
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poder para sanar (aunque no siempre sea el caso). Asi mismo, este poder se
encuentra plenamente relacionado con la capacidad de convocar a las animas o
espiritus de sus antepasados, mediante los cuales puede canalizar la energia para

sanar o, en su defecto, para conocer el origen del malestar del consultante.

En este sentido, juega un papel importante la denominada “palabra”
(Bohorquez, 2014), que se traduce como el compromiso que generan los
danzantes, principalmente los que cuentan con una larga tradicion dentro de la
danza y un grado importante dentro de la misma. Este compromiso autogenerado
permite granjear la confianza de sus compafieros y generar lazos de afectividad
con estos, lo cual fortalece la capacidad de influir en el proceso de sanacién

cuando estos acuden en su auxilio.

Otro factor que ha jugado un papel importancia es la historia misma de los
concheros, especialmente la de su formacion y subsistencia dentro del barrio de
San Francisquito. Originalmente, existia un particular desdén manifiesto por la
iglesia catdlica sobre las practicas de sanacion con hierbas y conocimientos
tradicionales, por lo que eran calificadas de supersticiones y llevaban consigo una
serie de fuertes acusaciones ante el Santo Tribunal de la Inquisicion (Quezada,
2002; Bohorquez, 2014).

Ninguna de las acusaciones formuladas sobre personas de este lugar tuvo
mayor impacto en lo particular, sin embargo, generd una fama alrededor del barrio,
misma que se mantuvo vinculada a la tradicion conchera. Algunos de los
exponentes mas famosos en las practicas de sanacién se encuentran, Don Atilano
Aguilar, Gervesia Ramirez o el “anima Maria Graciana”, de la cual se cuenta que
es venerada en Juventino Rosas, Guanajuato, municipio colindante con Querétaro
y ampliamente conocido por albergar hierberas, curanderas y brujos (Frias, 1989;
Bohoquez, 2012).

En el caso particular estudiado, la base de los rituales de sanacién se
encuentra intimamente asociado con los empleados en las velaciones de los

danzantes, compartiendo algunos elementos y técnicas, sin embargo, la mayor
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afinidad se encuentra en la invocacion de las animas de los antepasados para
obtener su ayuda en diversas formas, por ejemplo, para adivinar el origen del
malestar. Es este el sentido, el ritual de velas, cuya preparacion se realiza a partir
del uso de una o mas velas (dependiendo el caso) acompafiado de una serie de
rezos y oraciones donde se implora a las animas la purificacion o sanaciéon de la
persona, o en su defecto se busca conocer mediante la luz de la vela el origen del

malestar.

Si bien el simbolo de la Santa Cruz es el referente mas importante para los
concheros, dentro de las practicas de sanacion existen otros mas que cuentan con
una importancia tangible dentro del proceso. Retomando el uso de velas, estas
constituyen un elemento de suma importancia, ya que, el acto de prender las velas
constituye no solo la accién de invocar las &nimas de los antepasados, sino hacer

manifiesta la solicitud del permiso para valerse de estos.

El agua, por su parte, es un elemento mediante el cual se purifica y en
conjunto con determinadas plantas, sirve como un canal de conexion con las

animas, asi como para el nahual que posee cada persona. “...es elevar a otro
nivel, porque dentro de todo estd el Nahual; cabe aclarar que no es que se
droguen con las plantas magicas y que vean al Nahual, sino que se convierte en
Nahual, el ser tiene esa capacidad de convertirse en eso” (M. Martinez,

comunicacién personal, 26 de septiembre de 2015).

La referencia a la cruz que se encuentra sincretizada dentro de estos
rituales, podemos arguirla bajo diversas aristas: La Santa Cruz y el acto
persignacién destinado a la misma y la consagracion a los cuatro elementos, que
constituyen una reminiscencia del pasado prehispanico de estas tradiciones
renovadas. No obstante, en ambos casos este simbolo y la accién que lo
constituye juega un papel vital para la realizacion de cualquier ritual, sea una
sanacion espiritual, un ritual de velas, una velacion previa a alguna danza o hasta
alguna ofrenda o agradecimiento tanto a la Santa Cruz, como a los cuatro
elementos y hasta a los espiritus 0 animas de sus antepasados. Hay que recordar

gue este es un simbolo clave para la realizacion de los rituales de sanacion que se
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llevan a cabo durante las velaciones al resto de danzantes, asi como a personas
ajenas a la danza por peticion de los mismos, lo cual es su vez el tema que

compete a esta tesis.

Para Don Miguel la comercializacion de su conocimiento para generar un
proceso de sanacidn 0 cura, no Se encuentra necesariamente regido por las
pautas del vendedor-consumidor promedio, ya que, como mencionamos en el
apartado etnografico, el afirma no cobrar sus servicios. No obstante, hay que
recapitular y hacer hincapié en que, si bien no los cobra de una manera directa,
existe un sentido de reciprocidad preestablecido que obliga al consumidor a una o

varias de las siguientes acciones:

a. El consumidor emite una dote en calidad de pago que, si bien no se
presenta como tal, se genera a manera de cumplir en reciprocidad con el
servicio obtenido.

b. Se genera un compromiso tacito entre el prestador del servicio: Don Miguel,
y el consumidor, lo cual obliga a cumplir con un compromiso adquirido en
algin momento determinado a futuro.

c. Se genera una relacion de aparente confianza donde el consumidor, en su
afan de pagar su deuda, se autoimpone una serie de votos que debe
realizar para con el prestador del servicio. Normalmente los lazos se

fortalecen y se genera una relacién de compadrazgo.

Podemos observar claramente que existe una serie de normas tacitas
mediantes las cuales se beneficia el prestador del servicio, variando del sistema
comun de pagar con dinero o bienes, hasta la generacion de un compromiso o un
don (Mauss, 2009; Godelier, 1998), puesto que “donar supone transferir
voluntariamente alguna cosa que nos pertenece a alguien que creemos no puede
negarse a aceptarla” (Godelier, 1998:11), lo cual genera una serie de

compromisos de reciprocidad que se expresan de manera tacita.
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En este sentido, hay que destacar las caracteristicas de la poblacion que
acude en busca de estos servicios, ya que esto juega un papel importante en la
forma de cobro inherente a la practica que realiza. Hay que considerar que, dado
que la mayoria de las consultantes y clientes que acuden cuentan con un poder
adquisitivo limitado, esa misma condicién juega un papel determinante para el

método y magnitud del pago.

Si consideramos que “en un contexto de miseria y de pobreza endémicas
donde la precariedad es estructural, las organizaciones religiosas sirven de redes
de solidaridad, de espacio de proteccion y de vinculos comunitarios renovados y
reformulados” (Bastian en Odgers, 2011:29), no podemos demeritar que esta
situacion sea igualmente evidente tanto para el caso de Don Miguel como para
una parte del mercado potencial de Azucena.

LA MAGIA DEL SINCRETISMO AFRO-MEXICANO

Los sistemas magico-religiosos cubanos se encuentran divididos en cuatro
grandes vertientes, como ya hemos mencionado con anterioridad. La santeria o
regla ocha, el espiritismo cruzao, el vudu cubano y el palo monte o regla conga
(James 2001; Castro, 2010). Todas estas religiones nacen como adaptaciones
culturales en Cuba, donde actualmente prosperan y han generado un
esparcimiento a lo largo de toda la regién caribefia.

Para comprender el mundo de los adscritos a estas diversas creencias, hay
que partir de que, para estos, existe una profunda densidad de simbolos e
imagenes que se fortalecen a medida que el creyente se adentra en los principios
impartidos por estos sistemas religiosos. A su vez que el adepto profundiza y echa
raices en estas religiones, su impacto suele ser mayor en quienes acuden en su

auxilio.

Dentro de esta narrativa, podemos observar la importancia que tiene para

nuestra informante la creencia en sus propios métodos, ya que en la medida que
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estos se desarrollan también de manera eficiente, también lo hace su credibilidad
ante el consultante. Es por tanto que hay que precisar que “los sujetos inmersos
en los distintos sistemas culturales elaboran estrategias para afrontar y/o rehuir
amenazas producto de experiencias que puedan sobrepasar los umbrales que
cada cual pueda tolerar en el nivel social, cultural, fisico, espiritual y mental”
(Castro, 2008:135). Estos niveles son fundamentalmente la pauta que permite
introducir los simbolos del sistema magico-religioso en la abstraccion que el

consultante tiene sobre su malestar.

A partir este despliegue de habilidad manifiesta para controlar el universo
simbdlico que rodea el espacio inmediato en el que estan envueltos, es como el
brujo consigue introducir sus conocimientos sobre la situacion que acontece al
consultante. Otra de las caracteristicas que facilita este transito de universos

simbdlicos es “el ejercicio de nombrar, de localizar” (Castro, 2008:135).

El caso particular de Azucena nos permite demostrar la viabilidad de estas
practicas, siendo una persona que goza de un carisma y el conocimiento teorico-
practico para introducir a sus consultantes en su universo simbdlico, nombrando,
localizando y volviendo asequible el malestar que este padezca. Para este caso

remitiré un ejemplo basado en nuestros datos.

Durante una de las visitas realizadas, ella se encontraba con un
consultante, a la cual nombraremos Maria con la finalidad de mantener su
confidencialidad. Maria se encontraba realizando una consulta con respecto a
problemas de envidia en su trabajo, lo cual, a su percepcion, estaba afectando su
salud y su capacidad adquisitiva. Para comprender mejor el contexto, diremos que
se dedica a los bienes raices, siendo una persona asalariada y con un ingreso
medio-bajo, es la principal fuente de ingresos de su familia y cuenta con un nivel

de estudios de licenciatura.

Al ingresar al espacio de trabajo de Azucena (que a su vez es su
residencia), Azucena solicitd a Maria se me permitiera observar el proceso,

preguntar al respecto y de manera breve entrevistarme con ella. La consulta duro
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aproximadamente 45 minutos, durante todo ese tiempo hubo musica que logré

identificar como canticos religiosos cubanos, posiblemente yoruba.

Al comenzar la ceremonia de consulta, ambas (Azucena y Maria) se
colocaron sentados en el suelo uno frente a otro, Azucena lo hizo encima de una
estera*’ y comenzé diciendo que el santo habla y lo dice todo. Tras esto, comenzé
a realizar una serie de rezos a la par que movia sus manos en palma con unos
caracoles entre ellas, haciendo sefiales en forma de cruz y arrojandolos de vez en
cuando sobre la estera, para luego recogerlos y volver a realizar el mismo
proceso. Tras un corto tiempo, me explicé que ahora mismo pasaria Maria a
realizar sus consultas o preguntas, ya que habian empezado hace un rato y era en
la parte que se habian quedado. Maria dispuso una serie de preguntas
relacionadas con personas de su trabajo, familia y amigos, haciendo hincapié en si
alguno de estos habia generado envidias hacia éste o si le habian realizado alguin
trabajo. Azucena respondia las preguntas que se le hacian de manera directa con
si, no o cosas como “eso tu lo sabes”. Si Maria realiza alguna pregunta sobre su
familia, le responde que debe venir ese familiar directamente para saberlo. Al
finalizar, le paga poniendo el dinero bajo un oricha de Changd y Azucena le dice

gué debe hacer y cuando debe volver para realizar las siguientes etapas.

Dejaré hasta aqui esta breve descripcién ya que lo que me interesa es
destacar algunos de los puntos que pasan este suceso. Para comprender como
trabajo los procesos que realiza nuestra informante con quienes acuden a ella,

podemos encontrar un par punto clave dentro de esta narracion:

e Vende un servicio: al realizar la consulta y generar un intercambio de
servicio por dinero, esta actividad se enmarca en la categoria de
trabajo, puesto que existe una relacidon de mutuo beneficio.

e Promueve su trabajo: podemos observar que incita a que el

consultante invite a familiares y amigos a que acuden a consumir el

" La estera es un tapete de aproximadamente 1 x 1.5 mts que se utiliza en la regla de
ocha e ifa. Se emplea para realizar maltiples rituales en las religiones afrocaribefias.
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servicio prestado por Azucena, generando asi una red de difusion de
la practica que realiza.

El proceso de sanacién se genera en etapas: la recuperacion del
consultante se encuentra intimamente ligada a la insercion parcial o
total a las practicas magico-religiosas que realiza, puesto que no se
limita a una sesidn por persona/malestar, Sino que es necesario
acudir en considerables ocasiones dependiendo la gravedad del

asunto para alcanzar el estado de bienestar deseado.

El proceso terapéutico que realiza nuestra informante, asi como el de cualquier

otro sujeto cualificado por una o varias de las variantes de las religiones afro-

cubanas, tiene como principio fundamental la creencia de que el consultante se

encuentra afectado por una pérdida o desequilibrio de energia que puede ser

resultado de diversas causas. Esta fuerza divina es denominada comiUnmente

como aché, la cual puede ademas ser entendida como una energia que se

encuentra presente en toda la naturaleza (Castro, 2008; Cabrera, 2009).

Las consultas que realiza Azucena son generalmente a partir de dos

sistemas:

Obi: se utilizan cuatro trozos de coco que se lanzan sobre el suelo
para terminar la causa del padecimiento. Se cree que a partir de
estos trozos de coco los orichas y eggun (muerto) le hablan al
consultante, respondiendo por este medio las preguntas que realiza
el paciente.

Diloggun: en este sistema se lanzan 16 caracoles que representan

16 odu o letras, mismas que se encuentran vinculadas con los
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patakis*®, donde se busca determinar la causa y resolucién al
malestar que padezca el paciente®.

Tras haber realizado las consultas pertinentes, se manda una serie de ordenanzas
que deben realizarse para completar el proceso de sanacion, entre los cuales
pueden estar incluidos el derramamiento de sangre animal para efectos rituales, el

uso de ciertas plantas, velas, rezos, acciones de cambio en la vida diaria, etc.

Para conseguir las herramientas e insumos necesarios para estos
procesos, Azucena recomienda visitar el mercado Escobedo, donde es posible
encontrar un par de pasillos llenos de comerciantes dedicados a la venta de estos
productos. A su vez, advierte que existen algunos cuya peculiaridad los convierte
en mas dificiles de obtener, por lo que ella misma se encarga de conseguirlos, ya
sea con proveedores de su confianza o acudiendo al mercado de Sonora, en la
Ciudad de México; lugar ampliamente abastecido de todo tipo de insumos para los

rituales de las religiones afro-cubanas.

Un caso en particular gue nos menciona Azucena y que nos resulta
importante manifestar para comprender las redes que giran en torno a ella, es el
de dofia Mago, locataria del mercado Escobedo y una de sus principales
proveedoras de insumos afines a su trabajo. “Con dofia Mago encuentro velas,
aceites, mezclas, la mayoria de lo ocupo ella lo tiene. Siempre mando ahi con ella
a que compren las cosas que se necesitan. Luego también acude gente a
preguntarle: dofia Mago, fijese que ocupo esto, con quien puedo ir, y ella luego me
los manda para aca y yo los atiendo” (Azucena, comunicacion personal, 25 de
noviembre de 2015).

“8 Narraciones mitoldgicas sobre los orichas donde se cuentan fabulas y se manifiestan
moralejas con respecto a como se debe proceder dentro de la religion. Estas historias se
han transmitido a lo largo de la historia como fuente de sabiduria.

“*Cabe mencionar gue, segun menciona Azucena, para utilizar este sistema el consultante
debe poseer el maximo nivel de especializacibn en la santeria, aunque no
necesariamente es asi en la practica general.
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A partir de esta corta narracion podemos determinar uno de los procesos de
construccion y conservacion de redes informales de cooperacion no sélo para
beneficio de Azucena, sino de la misma dofia Mago, generando una especie de
acuerdo tacito que beneficia el trabajo de ambas. De tal suerte, hay que entender
estas redes como una serie de conexiones que se articulan a diversos niveles,
partiendo de lo micro a lo macro, siendo posible su articulacion debido a la
naturaleza de los lazos de quienes conforman esta red: informacional, relaciones

de respeto, amistad, poder y hasta dominacién (Dussuc, 2000).

Otro tipo de redes que son visibles a partir del analisis de los datos, son las
referentes al legado del conocimiento. Para comprobar esta hipotesis tenemos dos
casos particulares que narra Azucena: el primero referente al como ella fue
introducida en el universo simbodlico de las religiones afro-cubanas, desde su
primera visita a Cuba y la manifestacién de los simbolos que le fueron expuestos
de una manera por demas eficiente. La segunda referencia la podemos observar
cuando nos habla sobre la consolidacion de su propio linaje, recordando que ha
acogido e instruido algunos ahijados, quienes a su vez han construido su propia

red de conocimiento y algunos de difusién y comercializacion.

Ante estos hechos, podemos arglir que la construccion de redes por parte
de nuestra informante no solo es un acto necesario, sino inherente a la propia
naturaleza de sus practicas y de todo el universo simbolico-religioso que las
conforman. No obstante, la fortaleza de estas redes, no hay que olvidar que para
gue sobrevivan, “debe existir un procedimiento convencional aceptado con un
cierto efecto convencional, un procedimiento que incluya la expresion de ciertas
palabras (o la ejecucién de ciertos actos simbolicos) por ciertas personas en
determinadas circunstancias” (Austin, 1962:14 en Rappaport, 2001:190-191).

Esta norma aplica tanto para el caso de Azucena, ejemplificado con la
lectura de caracol, donde utiliza los patakies como mitos que sustentan su practica
Yy que sirven como engarce para mantener una coherencia argumentativa que el
consultante sea capaz de creer y volver, hasta cierto punto, propio. Este fenémeno

se repite con la mima férmula para don Miguel, quien utiliza el universo mitico-
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simbdlico heredado por sus antepasados y la credibilidad del consultante con
respecto a la practica conchera para hacerlo participe de sus creencias y sustentar

Su practica.

DONDE SE CRUZAN LOS OPUESTOS: LA BRUJA Y EL CONCHERO

El principio de la eficacia simbodlica aplicado en contextos de religion y/o
religiosidad, nos permite demostrar (acompafiado de la complejidad de los datos
agui presentado) la riqueza de su uso para la consolidacion de las practicas
brujeriles, chamanicas, curanderiles y todas aquellas que conlleven el uso de
elementos simbdlicos valorados por el consultante para la recuperacion de su

salud.

Para nuestro caso en concreto se manifiesta en diversos universos
simbdlicos, desde las multiples vertientes religiosas de Azucena que se
manifiestan tanto diferenciadas como a veces bajo un velo de sincretismo que las
engulle a todas, como con don Miguel y sus practicas donde la danza, la magia y

la religion se entrevén en todo momento.

En este entendido, es necesario comprender que “el sujeto religioso deberia
entonces manifestarse como un consumidor que incluso debe construir su propio
universo de creencias” (Bastian en Odgers, 2011:29), dentro del cual se posiciona
no solo como afin a un sistema simbdlico complejo, sino como participe de este.
Es en este contexto donde se manifiestan “...las redes de solidaridad, de espacio
de proteccion y de vinculos comunitarios renovados y reformulados” (Bastian en
Odgers, 2011:29).

El aparato simbdlico que regula las diversas religiones que adoptan y
fusionan nuestros sujetos de estudio, representan un reto para el etnégrafo, ya

que presentan y representan una compleja telarafia de simbolos con
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caracteristicas que oscilan entre lo resiliente y lo mutable. No obstante, hay sin
lugar a dudas un hito que los une como objetos de estudio, y es la eficiencia de
sus simbolos para ejercer una forma de dominio sobre sus consultantes, siendo

Azucena un claro ejemplo de esto.

Para comprender estos complejos armazones simbalico-religiosos hay que
partir una simple conjetura: para los sujetos inmersos en estos universos, todo
aguello que presentan y representan no es otra cosa que la verdad. Olvidemos un
momento las narrativas de Azucena y don Miguel y recordemos las cavilaciones
de Crapanzano sobre la complejidad de su objeto de estudio, donde manifestaba
la vulnerabilidad de perder la objetividad tras el escudo de esta misma, “Tuhami
habia estado diciendo la verdad desde el puro comienzo, pero yo habia estado
escuchado lo real malinterpretado como verdad, lo real estaba para mi

enmascarado por la metafora, ese fue mi sesgo cultural” (Crapanzano, 1999:130).

En esta investigacion se manifiestan de manera tangible las mismas
cavilaciones de Crapanzano, nuestros sujetos de estudio muestran una
interpretacion propia pero inherente a los principios religiosos que ostentan, a su
vez que el que suscribe realiza otra interpretacion basada en los datos
proporcionados por estos. Aqui es donde podemos resaltar la importancia de que
para ambos casos hay que considerar como real lo que argumentan, puesto lo es
para ellos y por ende compete a la investigacién dar cuenta de esto como una

verdad dentro del margen explicativo.

En este sentido, hay que partir de que la eficacia simbdlica ejercida por
nuestros sujetos de estudio representa la manifestacion de su propia verdad, de
Su creencia en un sistema magico-religioso que puede o no manifestarse para
aliviar a la persona que busca su auxilio. No hay que olvidar que “el poder de la
imaginacion dilata al extremo la funcion del mito toda vez que los planos de
significacion de las fantasias simbolicas y mitologicas transponen sus contextos
sociales especificos, reelaborandose y permutadndose a semejanza de las figuras y

los colores de un caleidoscopio” (Baez-Jorge, 2003:578-580).
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La capacidad del brujo para realizar sus practicas de manera eficiente, se
basa no s6lo en una minima creencia en los simbolos que este utiliza, sino, en
mayor medida y pudiendo incluso sustituir enteramente a lo anterior, en la
creencia en el brujo en si mismo, en el hecho de cuenta con una capacidad para
realizar el proceso que se le esta pidiendo. En este sentido, no hay que dejar de
lado que la brujeria se vale de este principio para poder articularse como un
trabajo, ya que la credibilidad es su principal producto a vender.

Los simbolos representan el contenido de la o las religiones que sirven
como bandera de presentacion y a la vez como contenedor de las practicas que se
realizan en su nombre, articulando y reglamentando los principios por los que
debe regirse cada sujeto inmerso en esta. Es por tanto que al antropélogo no le
concierne la verdad o falsedad de estas creencias, puesto que, desde el principio,
solo “podemos saber la retdrica de los simbolos, pero no podemos saber, excepto

hipotéticamente, como los simbolos son experienciados” (Crapanzano, 1999: XI).

Los grupos religiosos actuales, tienen la capacidad de comerciar con sus
pardmetros simbdlicos, de construir un panorama Optimo a partir de estos para las
personas que sufren de una u otra forma la inmediatez de los problemas diarios, la
particularidad de las experiencias negativas y la vulnerabilidad que esto genera en
el individuo. “Las organizaciones religiosas se volvieron empresas que desarrollan
estrategias de comercializacion y de distribucion multilaterales de bienes

simbdlicos de salud” (Bastian en Odgers, 2011:28).

Al ser estas organizaciones empresas que comercian bienes simbdlicos
principalmente avocados a la salud, no es de cuestionar que en las multiples
vertientes que estas registran, los individuos mas cercanos a los principios
magico-religiosos que profesan se inscriban en la creciente oferta de trabajadores
de la produccion simbdlico e inmaterial. De tal suerte, la brujeria dentro de los
parametros compuestos en el apartado teorico, no es otra cosa que una de estas
multiples ramificaciones del mercado religioso de comercializacion y distribucion

de bienes simbdlicos de la salud.
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El sujeto que trabaja en el universo de lo magico-religioso es quien a su vez
se convierte en un prestador de servicios que se vale de una serie de
conocimientos — la eficacia simbolica entre estos — para hacer valer su practica
adivinatoria, curativa o incluso hacer notar su aparente poder sobre otros sujetos.
El sujeto religioso es por tanto “un consumidor que incluso debe construir su

propio universo de creencias” (Bastian en Odgers, 2011:29).

PROPUESTA DE INTERVENCION

Si pensamos en los pardmetros planteados por De la Garza (2010) sobre las
nuevas formas de trabajo, podemos introducir los valores planteados en esta tesis
como un nuevo y emergente andlisis sobre una muy antigua y poco estudiada
forma de trabajo en términos capitalistas. Hay que subrayar que “el mercado se ha
trastornado y las empresas independientes de salvacién se multiplican” (Bastian,
1997:12). He de ahi que resulte necesario su estudio e inmersion dentro del
campo de accion de los analistas del trabajo desde las ciencias sociales.

En este sentido, esta investigacion esboza los primeros trazos para la
insercion de modelos de andlisis nuevos en el marco del concepto ampliado del
trabajo (De la Garza, 2010). Partiendo de la premisa de que los simbolos sélo
pueden ser acumulados y transferidos por la via de la conciencia, hay que
considerar que para que esta condicion se manifieste y perdure su impacto, es
necesario un claro conocimiento del sistema magico-religioso que alberga dichos
simbolos, de tal suerte que puedan ser usados como herramientas para generar

un servicio.

Podemos arguir que existe un evidente paralelismo en los escenarios

“

religiosos y economicos, “al crecimiento de la economia informal parece

corresponder un crecimiento de las religiones informales®” (Bastian, 1997:12). Asi

* Si bien Bastian no especifica a qué se refiere con informales, es claro que hace
referencia a todas aquellas religiones minoritarias cuyos argumentos no parecen solidos
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como de la oferta de servicios de sanacion tanto fisica como espiritual a partir de
un esquema volcado a lo simbdlico. Aungue no comparto por completo la idea de
Bastian, ya que las religiones que forman parte de la presente investigacion, aun
siendo minoritarias en México, contienen dentro de si un bagaje propio y un
corpus solido con fundamentos propios que las sostiene, no obstante que parecen
estar engarzadas igualmente al crecimiento de la economia informal y en general

a la diversificacion de la oferta tanto laboral como religiosa.

Dicho lo anterior, estableceré una serie de hitos que me parecen necesarios
para ampliar el analisis hecho por De la Garza (2010) y fecundar en el estudio de
las formas de trabajo vinculadas al campo religioso y la eficacia simbélica de los

servicios presta.

% Para el analisis de instituciones religiosas de amplio impacto:
considerando la magnitud de las grandes religiones monoteistas, hay
que tener en consideracion que, a la par de su aparente
decrecimiento exponencial, o mejor dicho, la diversificacion de sus
dogmas en América Latina, se estd gestando un considerable
incremento en la fecundidad de algunas de sus practicas mas
antiguas. Un claro ejemplo lo tenemos en el constante aumento de
exorcismos dentro de la religién catélica y las variantes cristianas —
siendo algunas incluso proclives a parecer como Unico aspecto
conocido esta tarea —. Estas practicas se encuentra en constante
renovacion y pueden ser analizadas como una forma atipica de
trabajo, puesto que cumple con las caracteristicas basicas de ser un
servicio que se actualmente se comercializa y, en muchos casos,

genera una rentabilidad.

K/

% Para el caso de los adivinos, brujos, oraculos, chamanes, etc.: la
particularidad de sus practicas, asi como su esquela de simbolos,

resultarian de particular interés para los estudios del trabajo, puesto

ni de original creacién, puesto que derivan y se valen de otros dogmas religiosas para
fundamentarse.
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gue presentan un amplio espectro de posibilidades. La capacidad de
generar simbolos, renovarlos y volverlos asequibles al consumidor
no difiere demasiado del esquematico modelo de mercadotecnia
utilizado por las corporaciones, por lo que esta forma de trabajo es
una veta importantisima si se busca comprender la mentalidad del
consumidor moderno, asi como identificar algunos de los eslabones
qgque componen la esfera del trabajo informal: como adquieren su
conocimiento y lo ponen en practica, cuales son sus redes, por qué
consiguen llegar al corazén del consumidor, cuando comenzaron a
generar un impacto importante en las mentalidades, quiénes
adquieren estos servicios.

Para el caso de las religiones minoritarias, filosofias de sanacion
espiritual, modelos de sanacion o maldicion no institucionales o
sectas: todos estos modelos comparten la vitalidad de ser el
resultado de una fusion entre aspectos religiosos, filoséficos y
econdmicos, donde convergen muchos de los aspectos mas
versatiles de los modelos hegemaonicos. Aqui es donde se inscriben
cuestiones como las clases de yoga, zen, modelos de relajacién
oriental (occidentalizados), religiones new age, cultos a la muerte y
una diversidad de religiones con nueva esencia pero principios
viejos. Para el analisis de los servicios que ofrecen, podemos usar el
ejemplo del modelo eclesiastico establecido por la Iglesia Universal
del Reino de Dios, fundada por Edir Macedo en Rio de Janeiro,
Brasil, quien tomé elementos de modelos econdmicos y de
mercadotecnia revestidos de principios religiosos para formar una
iglesia-mercado donde uno puede adquirir bienes simbdlicos,
curaciones y obtener ciertos privilegios religiosos (principalmente
aquellos que prometen un beneficio después de la muerte) a un

determinado costo (Bonfatti, 2000).
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Para establecer los margenes de nuestra propuesta, hay que resaltar que estas
formas de trabajo y sus respectivos referentes simbdlicos, establecen una forma
de dominacién basada en el desconocimiento del consumidor, misma que se
sustenta en el reconocimiento del brujo y su capacidad de realizar tal o cual accion
en su favor o en contra de quien se desee. Estos actos representan en toda

medida una forma de dominacién simbdlica (Bourdieu en Jiménez Coord. 2012).

En sintesis, no so6lo deben ser entendidos como un entramado de simbolos
derivados de creencias magico-religiosas, sino también como una fuente
econdémica y a veces hasta catalizador politico que articula lo material con lo
simbdlico dentro de un proceso curativo-terapéutico, y que funge en muchos casos
como principal actividad generadora de ingresos, por lo que es menester
reivindicarla como una forma de trabajo en ocasiones atipico, pero que cumple
con todos los canones establecidos para darsele una lectura desde los estudios
econdémicos, politicos y sociales que actualmente desentraman el concepto de

trabajo en sus diversas connotaciones.
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GLOSARIO®™

Aché: (afrocubana) gracia o poder divino. Es la energia vital que habita en todo el
universo y que se encuentra en todo lo existente en la naturaleza.

Até: (afrocubana) tablero de la regla de Ifa.

Ayé: (afrocubana) caracol.

Bab&: (afrocubana) padre.

Babalawo: (afrocubana) hombre sabio, padre de los secretos, sacerdote de Ifa.

Babalu-Ayé: (afrocubana) dios menor o santo de los enfermos. Esta sincretizado
con San Lazaro.

Bajar al santo: (afrocubana) se hace en diversas ceremonias, siendo la mas
conocida la de asentar el santo. Esta relacionado con la posesion del adepto por
parte de un oricha.

Capitan: (conchero) es quien dirige y organiza cada mesa de danzantes. Se dice
gue es quien conoce y guarda la tradicion: los cantos, pasos de la danza vy, en
algunos casos, conocimiento sobre rituales de sanacion y consulta de los
espiritus, asi como el manejo hierbas, velas, etc.

Chamalongo: (afrocubana) son cuatro pedazos de coco de la corteza mediante
los cuales se consulta con el muerto y es empleado dentro del palo monte.

Chango: (afrocubana) oricha relacionado con los truenos, reldampagos y la danza,
entre otras cosas. Es considerado el rey de los orichas. Esta sincretizado con
Santa Barbara.

Concheros: (conchero) 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.

Billomgo: (afrocubana) Brujeria donde se utiliza algin muerto para matar a otra
persona.

°L En este pequefio apartado se integran algunas palabras de uso comun a lo largo de la tesis, por
lo que se aclara de antemano que no necesariamente se encuentran formalmente inscritas en una
u otra religion de origen afro, siendo algunas particularmente empleadas por nuestra informante y
cuya definicion deviene de la misma. De tal suerte, la referencia entre paréntesis es en afan de
volver mas claro la relacidn con la religion o practica a la que se atribuye, por lo que se emplean
los términos concheros para referirse a la practica danzante de San Francisquito, Querétaro, y
afrocubana para el caso de las miltiples vertientes religiosas adquiridas por Azucena.
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Diloggun: (afrocubana) caracoles que se usan en el sistema adivinatorio del
mismo nombre de la Regla de Ocha o Santeria.

Ebbad: (afrocubana) ofrenda que se hace a los orichas. Un ejemplo de esto son los
paraldos. Se utilizan para diversos rituales.

Eggun: (afrocubana) muerto, espiritus de los difuntos.

Ekuele: (afrocubana) cadeneta con ocho piezas que pueden ser pedazos de coco
seco, carapacho de jicotea, semillas procesadas, etcétera.

Eleddé&: (afrocubana) angel de la guarda o santo que protege la cabeza.

Enganga o Nganga: (afrocubana) es un caldero contenedor del muerto (nfumbi) y
otra serie de elementos asociados a las fuerzas de la naturaleza, es el centro de
poder dentro del palo monte, en frente del cual se realizan todas las ceremonias
dentro de este sistema religioso. También se le denomina prenda.

Eshe: (afrocubana) suerte.

Echa: (afrocubana) deidad yoruba asociada con lo maléfico de la mente del
hombre. Elegua es el oricha asociado con los caminos, es el guardian de la fuerza
vital, es el mas pequefio de los orichas y se le considera bromista, picaro y
caprichoso.

Estera: (afrocubana) tapete utilizado para crear el espacio sagrado de Ifa y el
ritual de adivinacion.

Ifa: (afrocubana) sistema de adivinacion donde se consultan al oricha Orula.
Segun sus seguidores, en If4 nacen todas las religiones y creencias.

lyalocha: (afrocubana) Madre de santo, una santera que tiene ahijados de santo
dentro de la religion se le considera una iyalocha.

lyawo: (afrocubana) persona que aun no completa el afio de haber asentado la
ocha en su cabeza.

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.

Nfumbe o Nfumbi: (afrocubana) se dice del muerto que reside en la nganga y que
ejecuta los trabajos que le pida el palero o ngangulero. Este es el mensajero de la
prenda. También fumbi o fumbe.
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Obatala: (afrocubana) es uno de los oricha mas importante, es quien se dice cred
la tierra y a los seres humanos.

Obba: (afrocubana) rey.

Ochosi u oshosi: (afrocubana) oricha 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: (afrocubana) oricha relacionado con la feminidad y la espiritualidad.
Representa el fervor religioso y a su vez el castigo. Estd sincretizada con la
Sefiora de la Caridad del Cobre.

Oddun, Oddu: (afrocubana) Signo o letra de adivinacion en el diloggun, el obi y
ékuele.

Oggun: (afrocubana) el guerrero. Oggun es uno de los orichas guerreros junto con
Eleggua Ochosi y Osun

Oriaté: (afrocubana) maestro de ceremonias de la regla de ocha.
Oricha, Orisha: (afrocubana) deidades de la santeria.
Orula: (afrocubana) santo.

Oya: (afrocubana) oricha hija de Yemaya y de Orongun. Se dice que es la duefia
de los cementerios. Forma parte del grupo de las tres mujeres de Chango.

Padrino: (afrocubana) es quien inicia a la persona dentro de uno de los varios
sistemas religiosos de inspiracién afro.

Paraldo: (afrocubana) exorcismo para quitar la muerte, espiritus enviados u
oscuros. Generalmente se utiliza ebbo.

Pataki: (afrocubana) historia antigua de los orichas y reyes que aparecen en los
oddun de Ifay el diloggun.

Rayar o rayamiento: (afrocubana) iniciarse en la religion palo monte.

Yaboraje o lyaworaje: (afrocubana) Se denomina asi al tiempo (un afo y
dieciséis dias) en que el iniciado en la religiébn yoruba tiene que cumplir con una
serie de restricciones para completar su periodo de transicion después de su
consagracion en la regla osha.

Yemaya: (yoruba) oricha asociada con el mar. Reina de los mares.
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