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INTRODUCCION

Este libro pretende sacar a luz tanto los mecanismos clasificatorios y catego-
riales por los que un culto de posesion 'afro-brasilefio’, el Candomblé, produce
efectos de sentido muy especificos, cuanto estos propios efectos de sentido. En
otras palabras, la l6gica que subyace al sistema de practicas y creencias del
Candomblé, los términos que por ella se conjugan, las consecuencias que de tal
articulacion se desprenden para la realidad de sus fieles.

Destacar la cuestion clasificatoria dentro del analisis de esta religion no parece
un capricho gratuito; una primera vision del objeto nos lo muestra centrado en
acciones discriminatorias de distintos planos y alcances. En efecto, el Candomblé
rinde culto a un conjunto de divinidades forixads vinculadas a regiones del
mundo, a partes del cuerpo humano, a actividades sociales, etc. Este procedimiento
diferenciador es paralelo a otro que se produce en el seno del grupo de culto y que
divide a los fieles segun la divinidad que, en forma personal, rige la vida de cada
uno de ellos. Al mismo tiempo, el culto es producto y realimentador de otra sepa-
racion, la que divide a sus seguidores de quienes no lo son. Una segunda mirada
encuentra, como ya se vera, otras formas de clasificacion que subyacen a éstas. El
Candomblé opera, ademas, con categorias que se conjugan con tales procedimien-
tos discriminatorios, que refuerzan su capacidad organizativa de la experiencia,
que les dan su tono, la clave en que van a desplegarse, que, en fin, les otorgan sen-
tido y que lo adquieren de ellos. Plano clasificatorio y plano categorial se confor-
man como una unidad indisoluble.

Pero por mas que el objetivo de este trabajo tenga la especificidad declarada,
es evidente que éste sOlo se hara posible porufia presentacion general del culto. Es
asi, entonces, que este texto habla, quiere hablar, del Candomblé. Tema poco origi-
nal, por cierto, si pensamos en la extensa produccion que al respecto existe, la pro-

(*) Los términos en negrita remiten al Glosario
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fusa bibliografia que en buena parte esta reflejada en las referencias finales. El
hecho de sumar un nuevo texto a los ya existentes espera justificarse no sélo, o no
tanto, por la perspectiva sefialada, sino mas bien por decisiones tomadas tanto
frente al recorte del propio objeto general -0, mejor, al recorte del sistema del que el
objeto forma parte-, cuanto frente a cuestiones relativas a las fuentes de los datos
sobre los que se basan las descripciones y andlisis que componen este texto. Ambos
planos de decisién dependen en forma circular uno del otro.

Respecto a lo primero. EI Candomblé, religion en buena medida derivada
de diversas tradiciones africanas, puede, desde el punto de vista analitico,
ponerse en sistema con las fuentes de esas tradiciones para estudiar las modifi-
caciones que su traslado forzoso ha producido en él, o, por el contrario, para
maravillarse por su tenaz mantenimiento. Otra posibilidad seria la del rastreo
general de los distintos cultos 'afro' que la esclavitud ha generado en Ameérica,
en contacto con el Catolicismo y/o diversos movimientos religiosos europeos y
nativos!l’; esta ambiciosa tarea nos permitiria ver, entre otras cosas, un gigan-
tezco juego combinatorio en el que ciertos rasgos atdmicos idénticos ocupan
lugares diferentes en las distintas configuraciones logicas en las que estan
insertos.

La linea que he seguido, sin embargo, no busca un sistema, sino que parte
de uno dado: el del campo religioso brasilefio, o, mas especificamente, su area
subalterna. La idea de 'campo religioso’, esbozada por Bourdieu, ha sido explo-
rada con gran fruto por investigadores brasilefios como Brandao y Fernandes y,
como recapitularé en el primer capitulo, puede alcanzar un grado de formaliza-
cion que muestre su realidad estructural. Desde esta perspectiva, el verdadero
objeto del analisis de la religiosidad subalterna no es ninguna de sus manifesta-
ciones por separado, sino el juego dinamico por el que se ha constituido una
zona de relacion con lo sagrado que escapa a las reglas de juego de las religio-
nes eruditas -0, directamente, del ‘centro’' de la sociedad- s6lo en la medida en
que, de una u otra manera, las ha incorporado como tema de sus discursos y
préacticas. Solo el cumplimiento de una primera etapa que tenga este horizonte
permitird un desbroce mas cabal del sentido del Candomblé y abrira el camino
para que las perspectivas mas amplias puedan alcanzar su objetivo de manera
vélida.

Separar el estudio del Candomblé de cualquier referencia a sus raices africa-
nas es correlativo, ademas, a la conciencia de que aunque el culto se defina a si
mismo por su africaneidad, existe entre el culto brasilefio y cualquier antecedente
en las distintas regiones africanas de las que se nutre una doble diferencia que los
convierte en objetos bien separados. EI Candomblé se ha constituido mediante la
integracion en un sistema y en un ambito Unicos de entidades misticas, por unt

(1) Este sistema podria ampliarse ain mas si también se tuviese en cuenta, p.ej., el éxodo esclavo al Maghreb y
su resultado religioso, el culto fiaua.
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lado, y de especialistas religiosos, por el otro, que en Africa permanecian o bien
dispersos o bien integrados en otros tipos de sistemas®.

Respecto a lo segundo, las fuentes de datos: todas las descripciones que pre-
sento, y los analisis que las acompafan, provienen de manera exclusiva de mi pro-
pio trabajo de campo. Dejo asi de lado, salvo para alguna nota comparativa o para
alguna discusion incidental, toda informacion extraida de la bibliografia existente.
Varias son las razones por las que he actuado de esta manera. Por un lado, como es
obvio, todo acoplamiento de datos propios con ajenos, la invencién de una unidad
imaginaria, amenazaria con falsear por completo cualquier resultado. Por otro
lado, como se vera en el Capitulo I, el estudio de la bibliografia no me permitia
pensar que el sistema del Candomblé, al menos en sus lineas basicas, era algo que
las investigaciones anteriores hubiesen ya resuelto, a lo que sélo cabria agregados
secundarios o elaboraciones de detalle. Pero ademas, la comparacion entre mi
experiencia de campo y la memoria de mis lecturas me fue poco a poco mostrando
gue buena parte de aquello que atiborraba los libros de Verger, Bastide o Elbein,
para dar algin nombre, de poco me servia para entender al Candomblé, mientras
que aquellas cosas que si, creo, me acercaban a una cierta inteleccion del asunto
estaban ausentes de esos libros.

Ciertas cegueras conceptuales provocan silencios etnograficos por mas que
estén revestidos de una abundancia de datos en apariencia apabullante. Es asi que
trabajos en los que, por ejemplo, se nos presentan vocabularios 'ioruba' extensisi-
mos, o mitologias sobre orixads tomadas de informantes africanos o de literatura
sobre Africa, no se re gistran datos que, como mas tarde se vera, son basicos en una
investigacion que pretenda dar cuenta de la I6gica del culto, tal como la separacion
entre el centro de culto y la casa personal del jefe del centro, o como los rigurosos
cuidados con que se evita el contacto entre diversos orixas o entre sus atributos.
Esta diferencia entre las necesidades que el tema me imponia y aquello que la lite-
ratura existente me ofrecia es correlativa a otra, esta vez entre la manera en que la
mayoria de los investigadores ha elegido los grupos de culto en los que iban a tra-
bajar y la manera en que yo lo he hecho. Quiero detenerme un instante en esta
cuestion.

Discutiré mas tarde, en el Capitulo Il, la cuestion de la 'ortodoxia’ en el
Candomblé. Baste decir en estas advertencias preliminares que en modo alguno mi
preocupacion ha estado centrada en el tema de la pureza de una herencia religiosa,
al menos de la manera en que en general ésta ha sido tratada hasta ahora. No he
pretendido convertirme en arbitro sobre cual de las formas de llevar a cabo el culto
es la méas auténtica. El problema en si me parece falso, 0, mejor aiin, que sdélo cobra

(2) Este proceso es el que algunos autores muestran como un primer ‘sincretismo’ para diferenciarlo del que -en
forma posterior, segin ellos- se produjo entre los elementos africanos y los catélicos. No creo que esta discu-
sion sea muy relevante, pero de todas maneras supongo que ambos procesos se realizaron de manera
simultanea, reforzandose uno al otro. Ademas, la propia nocién de ‘sincretismo’ me resulta sospechosa, si
con ella se quiere diferenciar cuerpos religiosos producidos por la convergencia de distintas herencias misti-
cas de aquellos que son ‘puros’. Que yo sepa, toda religion se ha formado por la fusién en un sistema origi-
nal de elementos de proveniencia dispar, como lo muestra nuestra propia religion dominante, el Catolicismo.
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sentido en los mecanismos de busqueda de legitimidad propia e ilegitimidad ajena
que signan las contradicciones entre las diversas agencias y agentes del culto. De
hecho, el Candomblé ha sido para mi aquello que sus cultores querian que fuese, y
cubria asi un espectro muy amplio. Mi interés ha estado atraido, mucho mas que
por validar algunas de las versiones e invalidar otras, por entender el sistema que
se dibujaba en estas diferencias, descubrir qué decian las diversas variantes, tanto
por si mismas como en oposicion a las restantes.

Se entiende asi que el Candomblé no se reduzca, para mi, a los pocos centros
de culto que los propios investigadores que los han estudiado ayudaron a llenar de
prestigio, como Gantois o0 Axé Ap6 Afonja, sino que se multiplique en aquello que,
al recortar su objeto de estudio, Juana Elbein (1984:14) califica despectivamente de
'grupos aculturados'. Resulta también evidente que el Candomblé tampoco se limi-
te para mi a lo que Bastide llamé su 'ciudad santa’, Salvador de Bahia. Habria que
ver hasta donde este papel de privilegio que Bahia ha logrado no ha sido un efecto
de la accion erudita, ya de los investigadores -extranjeros, los mas renombrados-,
ya de grandes artistas como Amado, Caymmi o Carybé. No es éste tema del pre-
sente trabajo, pero quizas pueda entenderse, por ejemplo, la relacion entre los cul-
tos 'afro' de Bahia y Recife, como un resultado de la relativa inferioridad en el mer-
cado académico y editorial de los estudiosos pernambucanos como Gongalves
Fernandes o Ribeiro, frente a los Verger, Pearson, Herscowits o Bastide.

De hecho, la Bahia de hoy da la extrafia imagen de un Candomblé que ya no
es un culto alternativo, que ha salido de su posicion en el margen, para, en cierta
medida, oficializarse. El fasto de la hermosa casa de Benin en el Pelourinho ocupa
un espacio central de la ciudad fisica y simbdlica. En Salvador, el Candomblé, al
menos en apariencia, ha 'llegado’ e invade un lugar cultural y social que lo rescata
-y lo separa- de la subalternidad en la que se generdé. El tiempo transcurrido entre
las persecuciones policiales a los agentes del Candomblé y el luto oficial por la
muerte de la mae Menininha marca el espacio recorrido en la topologia del campo
religioso®. Qué es lo que se juega en la dinamica de este Candomblé transformado
en una suerte de culto oficial de Bahia es cuestion totalmente ajena a este trabajo.
De todas maneras, tengo la impresion de que estamos asistiendo a un fenémeno
muy curioso, el del remedo erudito de un culto subalterno que poco a poco se ird
conviertiendo en algo bien distanciado del Candomblé que se describe en este
texto, un producto sofisticado con formas y funciones nuevas.

La situacion actual del Candomblé es pues inversa a la que se han enfrentado -
o creian enfrentarse- investigadores como Bastide. No se trata hoy de valorizar un
culto estigmatizado®, sino de desmistificar los mecanismos por los que se produjo
tal valorizacion. También se trata de romper con otro estigma, éste producido por

(3) La ayuda econémica del Estado con la que se esta recontruyendo Gantois contrasta con la absoluta falta de cola-
boracién recibida en Recife por una casa de santo, el Sitio del Pai Ad&o, tan antigua y tan ‘pura’ cuanto la otra.

(4) Habria que distinguir entre el estigma producido desde medios eruditos y el que podria generarse o aceptar-
se en sectores sociales elevados. De hecho, el Candomblé tuvo desde siempre la capacidad de saltarse las
fronteras sociales de origen; al menos esto era ya evidente en tiempos de Nina Rodrigues (1900:5):
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quienes, como Bastide, luchaban -o suponian hacerlo- contra el otro: el que apunta
a los candomblés 'impuros', a los agentes y adeptos para quienes nunca la bandera
ondeara a media asta.

Estas consideraciones fueron las que me llevaron a que, cuando comencé a
interesarme por el Candomblé, no pensase en ningln momento que el lugar de tra-
bajo debiese ser alguna de las casas tradicionales de Bahia. Lo que me interesaba
era el Candomblé tal como era conocido y reconocido por agentes, fieles y clientes
anénimos, equivalentes a aquellos con los que me habia encontrado en mi investi-
gacion sobre Umbanda, un Candomblé popular, un Candomblé de barrio, un
Candomblé ignorado -salvo para su denostacion- por los estudiosos. Un
Candomblé, también, que floreciese en contrapunto con las manifestaciones mas
desarolladas de la produccion, de la politica, de la cultura erudita, no sélo del
Brasil, sino de toda Iberoamérica. Sao Paulo era, pues, el lugar obvio de trabajo,
como lo habia sido, y por los mismos motivos, mi estudio sobre Umbanda. Ya se
vera como la suerte me traiciono, al mismo tiempo que me beneficid, al mostrarse
la casa de santo en la que finalmente comencé a trabajar no s6lo o no tanto un
representante de ese Candomblé andénimo, sino una molécula de un sistema que
englobaba también a los centros de culto a los que inicialmente habia decidido
renunciar.

Mis primeros contactos con el Candomblé fueron resultado de las etapas fina-
les de mi investigacion sobre Umbanda. Siguiendo los pasos religiosos de algunos
de los integrantes de un grupo quimbandeiro disuelto por la muerte de su jefa,
entré en contacto con dos casas de Candomblé. En una de ellas, mis intentos de
integracion no tuvieron fruto a pesar de todos mis esfuerzos. En la otra, fui acepta-
do con toda facilidad y, poco a poco, me converti en 'alguien de la casa', lo que
quiere decir que no solo era -y soy- un huésped que duerme y come alli durante
semanas y meses, sino que me hace intervenir en buena parte de las tareas domés-
ticas -desde barrer el barracén a encargarme de algunas de las compras-, compartir
informacion confidencial de tipo personal de los habitantes de la casa, y hasta a
veces actuar frente a algunos visitantes como uno de los auxiliares del anfitrion -de
manera mas concreta: servir café, hacer pasar al cuarto de bafio, ofrecer comida,
etc., a los clientes que esperan la atencion del pai-de-santo o a cualquier otra perso-
na 'de fuera'-.

Este texto ha sido producido, pues, desde la experiencia de campo y de la inte-
gracion personal -que no religiosa- entre gentes del Candomblé. Sigo pensando
que el trabajo de campo es el real centro de la antropologia, la Unica base que posi-
bilita la reflexién etnoldgica. Esto es asi, en mi entender, no sélo o no tanto desde el
punto de vista de la recoleccién de datos, sino desde el que define, siempre desde
mi perspectiva, el resorte Ultimo de la preocupacion antropoldgica: la comprension

”(...) la existencia de préacticas que extienden su accién mucho mas alla del punto en que han nacido;
creencias que son adoptadas y seguidas por las sedicentes clases civilizadas, gracias, ya a las alianzas
contraidas con el culto catdlico, ya a la unién formada con las practicas espiritistas”.
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del Otro a partir del descentramiento de si. La antropologia, creo, es una profesion
de exilio y de contaminacion. Es en el trabajo de campo, en la convivencia sin
barreras con aquellos de los que tanto nos separa, que el otro se apodera del propio
cuerpo. Este sigue disciplinas ajenas, sensibilidades ajenas: el otro entra por la piel.
Por fin je est un autre.

El trabajo de campo lleva, al menos en mi experiencia, a la descentracion res-
pecto a la cultura propia. Al cabo de algun tiempo, la persona que realiza un traba-
jo de campo ya no es de su lugar de origen como tampoco lo es de su lugar de tra-
bajo: no es de lugar alguno. El esfuerzo para absorber en las propias practicas la
distancia con las normas ajenas produce una distancia equivalente en relacién con
las propias. Una descentracion tal, y este es un postulado de comprobacion dificil o
imposible, es condicion de posibilidad de una descripcion objetiva. Captar el senti-
do ajeno, los mecanismos de produccion de ese sentido, pasa por perder el propio
sentido.

Esta vision, quizas ilusoria, que tengo respecto a la relacion entre trabajo de
campo y su producto académico es correlativa a la manera en la que en este texto
especifico se conjugan las diversas descripciones que lo componen, o la descripciéon
global que pretende ser, con planos tedricos mas abstractos y abarcativos. Los
diversos desarrollos que aqui presento no son derivados de una teoria preexistente,
sino, por el contrario, casos especificos que apuntan a concepciones informuladas.
La incompletitud de este texto no estriba, pues, sélo en las limitaciones indicadas
en sus Palabras finales, sino en sus condiciones de posibilidad tedricas, en un plano
tedrico implicito que deberia ser hecho explicito. En términos mas concretos, el
desarrollo de este trabajo se sustenta tedricamente en cimientos alin no construi-
dos. En caso de que el edificio se mantenga en pie y no se derrumbe, sera porque
esa base actualmente ausente existe como soporte virtual y embrionario. Pero pasar
de una teoria virtual a una actual exige un trabajo de investigacion y reflexion que
he cometido s6lo de manera muy fragmentaria e fnsuficiente 9.

Mi prevenciéon contra la posible 'mitologizacion de los origenes' no me dej6é
ver, hasta bastante tiempo después de estar trabajando alli, que la fortuna me habia
acompafiado en el hallazgo de esta casa de santo y en la buena acogida que habia
encontrado en ella. Era una casa con 'raiz', es decir, un grupo cuyo jefe habia sido
'hecho’ por una mae-de-santo que provenia en forma directa de uno de los templos
mas antiguos y prestigiosos de Recife: el Sitio del Pai Adao §. Al mismo tiempo,
esta casa opera como una especie de nucleo al que acuden jefes de otros centros de
culto con un grado menor de 'conocimiento’ y/o de 'tiempo de santo' en procura
de auxilio religioso de todo tipo. Una situaciéon tal de mediaciéon me ha permitido
ver el amplio espectro del Candomblé, desde sus casas mas antiguas hasta aquellas

(5) Me refiero a mis libros sobre Mauss y sobre clasificaciones simbdlicas, asi como a diversos articulos sobre
posesion, cura mistica y otras cuestiones que cito en diversas partes de este texto.

(6) Sobre este babalorixa han escrito, entre otros, Gonpalves Fernandes (1937: 56 ss, 65, 152), Pearson
(1942:63) y Rene Ribeiro (178:108). Bastide (1978:228) afirma que “la secta africana mas tradicional, mas
respetable, mas prestigiosa de (Recife) es, sin duda, la de Pai Adao”. En Carvalho (1987) se encuentra un
esbozo de la historia de esta ‘raiz’.
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pequefias agrupaciones incipientes en las que se realiza todo tipo de innovacion
respecto a los modelos clasicos. En efecto, en las distintas etapas de mi investiga-
cidon he acompariado al pai-de-santo de esta casa tanto en sus visitas a las casas de
sus 'hijos' o de agentes a él vinculados por alguna relacién de vasallazgo como en
sus periodicos viajes a su casa de origen en Recife, ademas de alguna eventual
incursion a Bahia. En forma independiente a esta relacion he asistido, por cuenta
propia, a ceremonias de casas de santo que no tenian ningun vinculo con los gru-
pos sobre los que fundamentalmente se basa mi estudio, y he mantenido conversa-
ciones y realizado entrevistas con agentes y fieles de las mismas. El grado de vali-
dez que pretende este trabajo depende de la disparidad de estas fuentes.

Mis primeras andanzas en tierra del Candomblé se remontan a 1983, aunque
s6lo un afo mas tarde se tornaron una tarea sistematica. A partir de entonces
comencé la recopilaciéon de datos que basan este texto: entrevistas, registro de cere-
moniales y de la vida social de la casa de santo, la 'observacion participante' de que
nos hablan los manuales. Resulta muy dificil, quizds imposible, que un investiga-
dor se sienta satisfecho con el nivel de conocimientos que adquiere sobre el
Candoblé. Una y otra vez se da cuenta de que lo que pensaba ser de una manera
era de otra inimaginada; una y otra vez a la hora de sistematizar lo que tiene entre
manos, descubre que hay un elemento, o varios, que le faltan para que la figura
comience a tomar cuerpo. No ha preguntado, ha preguntado mal o lo ha hecho a la
persona equivocada. El propio sistema esta estructurado para que un conocimiento
'total' sea negado no sélo a los advenedizos como yo, sino aun a los mas viejos de
los agentes del culto. Estos mismos, los mas sabios, los mas apasionados, saben que
so6lo tienen dominio sobre una parcela del 'fundamento’ del Candomblé.

La confianza personal, ademas, no resuelve todos los problemas con los que se
enfrenta quien estudia el Candomblé; por mayor buena voluntad con que los agen-
tes del culto actien ante el investigador, hay cuestiones que no pueden revelarle
sin infringir sus leyes. Esta es la razén por la cual dos aspectos de gran importan-
cia, los referentes al culto a los muertos y al sistema adivinatorio, tienen aqui una
exposicion limitada. Respecto al resto de las cuestiones, no he encontrado resisten-
cia, sino, por el contrario, un afan inagotable de mostrarme, de instruirme, de
hacerme entender.

Mi informacion, como he dicho, proviene tanto de la observacion cuanto de
entrevistas. La observacion no se ha limitado al registro de todo tipo de ceremo-
nial, de sus preparativos y momentos posteriores, sino que se ha extendido al ritmo
cotidiano de las casas en las que he trabajado y a la vida de algunos de sus miem-
bros. He llevado a cabo unas cuarenta horas de entrevistas grabadas con diecisiete
sujetos; la mayoria de ellos han sido entrevistados mas de una vez y, en varias oca-
siones, he efectuado entrevistas grupales, con hasta tres sujetos por vez. Una infor-
macion igualmente valiosa proviene de mis conversaciones informales con una
cantidad aun mayor de individuos. Otro material que me ha sido de gran utilidad
para la realizacion de este trabajo es un registro fotografico y grabaciones en audio
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y en video que llega a alrededor de 1.000 fotografias'”* unas veinte horas grabadas
con musicas ceremoniales y doce horas de filmacion.

Este trabajo estd dividido en tres partes. La primera esta destinada a dar una
vision introductoria del culto y de su lugar en la sociedad brasilefia. Para ello pre-
sento en primer lugar una esquematica revision critica de la bibliografia existente,
un analisis del campo religioso brasilefio y del lugar que en él ocupa el Candomblé,
sus relaciones con los otros cultos populares y eruditos del Brasil, y una indicacién
sobre las diversas corrientes que existen en el culto, asi como sobre la cuestion de la
tradicion y de la 'ortodoxia’, tal como en él se plantéan. Sigue a ello un analisis de
la manera en que los adeptos del Candomblé ven a -y son vistos por- los fieles de
los otros cultos brasilefios, asi como de una primera nocion del repertorio mistico
del Candomblé y de sus funciones misticas. Por ultimo, intento mostrar el lugar del
culto respecto a la sociedad que lo alberga y la manera en que esta diseflado para
ocuparlo.

La segunda parte esta dedicada a la descripcion y analisis del repertorio
del Candomblé y de sus especialistas religiosos; se divide en dos secciones.

La primera encara las entidades y préacticas misticas del culto: el modelo de
posesion con el que opera, las diversas instancias de realidad de los orixas, asi
como las relaciones establecidas -segun distintas posturas- entre tales instancias en
la determinacion del referente mistico del adepto, el tipo de vinculo que hay entre
los orixas y sus hijos, y las diversas maneras por las que las entidades misticas se
manifiestan: su presencia en tierra durante las fiestas de santo, su palabra y su efi-
cacia mistica en relacion a la cual los adeptos del culto realizan una serie de practi-
cas ceremoniales. Esta seccion desemboca en un cuadro general de las entidades
misticas del Candomblé.

La seccion dedicada a los agentes del culto muestra la dindmica interna de la
casa de Candomblé, la economia sexual que en ella se despliega, su estructura
jerarquica, las relaciones entre los centros de culto, sus lineas de autoridad y de
contradiccion, y los mecanismos de ingreso al culto.

La tercera parte comienza con la descripcion del ciclo ceremonial de iniciacion
en el culto para analizar después los efectos que éste y el sistema general del,
Candomblé producen en sus adeptos. El trabajo termina en una discusion sobre las
categorias actuantes en el culto (axé y odum) y la forma en que éste articula los
diversos mecanismos clasificatorios que pone en juego.

(7) Unas sesenta de las cuales han sido presentadas en la exposicién sobre Religiosidad Popular Brasilefia que
he montado para el I.C.I. en septiembre de 1990.
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PRIMERA PARTE
EL LUGAR DEL CANDOMBLE






"El Candomblé es un espacio”, decia una vez 'mi' pai-de-santo. Esta espaciali-
dad del culto se manifiesta de diversas maneras que esta seccion intenta mostrar.

En el Capitulo | se vera como el Candomblé, al igual que otros cultos popula-
res, se recrea de una division en la cultura y en la sociedad del Brasil que marca
lugares de emision superiores e inferiores. Se presentara también un breve analisis
de las acciones de los investigadores que, en buena medida, trataron de negar en
sus escritos el lugar desde el que el Candomblé habia surgido, ademas de algunos
elementos que articulan la unidad y la diferencia entre las filas del culto.

El Capitulo Il describe las interrelaciones, los juegos de visiones mutuas, entre
los ocupantes del campo religioso, asi como da una primera aproximacion al reper-
torio de entidades y préacticas que identifican al Candomblé frente a las otras alter-
nativas religiosas del sistema global.

El Candomblé, ademas, se monta sobre una doble topologia: la que le da su
especificidad en la sociedad brasilefia -una topologia externa-, la que le permite
ocupar ese lugar -una topologia interna-. Esta l6gica espacial, surgida de la des-
cripcion de la casa de santo, ocupa el Capitulo Ill.
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Capitulo |
COORDENADAS

1. EL CANDOMBLE DE LOS ESTUDIOSOS

So6lo una intensa fascinacion por el Candomblé explica que hombres como
Nina Rodrigues hayan dedicado tanto esfuerzo a describirlo e interpretarlo. Esta
fascinacién, no es de extrafar para su época y los paradigmas vigentes, debe haber-
les resultado muy amenazadora de su vision del mundo y del lugar que en él ocu-
paban, tanto como para que se defendiesen de ella mostrando una y otra vez, a sus
lectores y a si mismos, que esas manifestaciones religiosas que los atraian sin cesar
a los barrios periféricos de Salvador o de Recife eran signo de una evidente inferio-
ridad: racial, en el caso de Nina; psicologica, en Arthur Ramos; social, para
Waldemar Valentel’.

Para la nueva ola de estudios iniciados por gente como Bastide o Verger, la
fascinacion fue igualmente intensa, pero los viejos paradigmas positivistas habian
estallado y se abria un margen de juego mucho méas amplio. Fue asi que esta vez el
intento de defensa fue inverso al anterior. Estos estudiosos quisieron, y pudieron,
proteger su fascinacion ante si mismos; pretendieron librar al Candomblé de las
acusaciones que ellos portaban, a pesar suyo, en su calidad de finos y sensibles
intelectuales europeos. Tales acusaciones debian ser neutralizadas también por una
segunda razon: porque apuntaban a un producto cultural estigmatizado de secto-
res social y étnicamente sumergidos a quienes la generosidad politica de estos

(1) No incluiré aqui una historia de los estudios sobre religiones ‘afro-brasilefias’ que hubiese distraido de mi
interés central. En Giobellina Brumana (1985b) se encuentra un intento esquematico y prematuro de analisis
de las perspectivas con que estos estudios han sido encarados. En Gois Dantas (1988) se hace una breve
pero Util recapitulacion de estos trabajos desde una perspectiva critica, como prolegémeno a desarrollos pro-
pios. En Fernandes (1984) tenemos un esbozo de la cuestiéon englobada dentro de un andlisis del conjunto
de las investigaciones sobre religiosidad brasilefia. Cf. también: Elbeim, 1984:22, Augras, 1983:32 ss.,
Bastide, 1978:7 ss. Para bibliografias generales: Alves, 1979.
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escritores obligaba a rescatar del estigma. Esa experiencia religiosa que los conmo-
via debia, pues, contener algo que no fuese inferior en calidad al bagaje cultural
propio con el que en apariencia chocaba con tanta estridencia. La oposicion entre lo
que se traia y lo que se encontraba, resorte reconocido de la fascinacion, no podia
conspirar contra una homogeneidad de base que volvia a una y otra cosa e quiva-
lentes en un plano intelectual. Su estrategia legitimadora del culto pasaba, pues,
por afirmar hasta el cansancio que no era éste una coleccidn incoherente de supers-
ticiones, sino un sistema de pensamiento comparable como tal con aquel en el que
se habian formado: una filosofia, una epistemologia, en fin, un 'pensamiento culto'.

No podia tratarse, es claro, de una 'filosofia' cualquiera, sino de una que apa-
recia frente a la occidental con el vigor de lo que venia a formular algo que aquella
habia ya olvidado o nunca habia sabido. De tal manera, al hablar del Candomblé,
estos estudiosos en buena medida nos estaban hablando de si mismos, de la caren-
cia intelectual y hasta vital que advertian en el sistema de pensamiento del que, en
ultima instancia, eran privilegiados portadores. Es asi como su vision del
Candomblé -de hecho, el Candomblé tal como lo conocemos por sus libros- esta
construida en forma de brindar al culto algo que éste, en un comienzo, solo tenia
como esbozo informulado: el caricter de una alternativa global a la cultura en la
que estaba inserta. No me parece exagerado entonces decir que los trabajos de
estos autores descubren en el objeto algo que no estaria alli si no fuese por estos
propios trabajos; en otras palabras, que han sido capturados por los efectos de sen-
tido que ellos mismos, en gran medida, ayudaron a producir. Esta vez, el investiga-
dor no s6lo ha caido en la ‘trampa del nativo’, sino que ha sido uno de los que con
mayor voluntad se ha dedicado a montarla. Aunque también, sin desmentir lo
anterior, podemos concluir, ante todo, que debemos agradecer a gente como
Bastide el que se haya dejado raptar de tal manera por algo que, para la mayoria de
sus pares, era una rémora irracional del atraso y del pasado. Un rapto tal sélo seria
explicable por la fuerza alternativa 'salvaje’ intuida en el culto, lo que a su vez nos
lleva a que éste encerraba en si desde un comienzo, la potencialidad de cautivar a
los sectores eruditos mas sensibles y criticos. Pero lo que esta en entredicho no es
tanto el papel cultural jugado por estos estudiosos, cuanto la formula con la que
expresaron su intuicion.

Ahora bien, la construccion del Candomblé como un '‘pensamiento culto' no
implicaba que se hubiese perdido de vista su caracter no discursivo, puesto que
éste es registrado y sefialado como uno de los elementos que mayor fuerza y origi-
nalidad dan a su 'filosofia’, sino que se pretendia formular de manera explicita lo
que el culto carga en forma latente, muchas veces al margen de la propia idea que
de él se hacian sus agentes®. Pero fue, en buena medida, a través de las produccio-
nes de estos estudiosos que el Candomblé abandoné un espacio estigmatizado

(2) Bastide (1978:100), por ejemplo, nos dice (entre paréntesis) que

“los negros actuales de Bahia desconocian las razones en que fundamentaron sus padres las corres-
pondencias (entre dias de la semana y orixas), lo que también nos obligé a interpretarlas en lugar de
so6lo recoger las informaciones”.
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para ir convirtiéndose en una suerte de emblema nacional, o al menos regional. Era
evidente que la 'astucia de los débiles' no iba a desaprovechar tal ventaja, sino que
iba a montarse sobre esta accion erudita para ocupar un lugar bajo el sol. A la
accion de estos investigadores, y en general de los artistas e intelectuales que
entonces se aproximaron al Candomblé, cupo la particular fortuna de provocar
modificaciones bastante evidentes tanto en el objeto estudiado cuanto en el campo
general en el que éste se movia.

Un correlato de este proceso es la diferencia entre la relacién con la produc-
cion escrita que existe en el Candomblé y la que se constata en Umbanda. Mientras
que en ésta han sido algunos sectores letrados del culto los que se han encargado
de elaborar una abundante literatura destinada a 'codificar' sus contenidos doctri-
narios y a intentar proveerlo de una cierta legitimidad bajo moldes eruditos, en el
Candomblé, salvo alguna excepcion reciente®, no ha existido una produccion lite-
raria propia, sino que ésta ha estado a cargo de estudiosos que de una u otra forma
se han acercado y hasta convertido al culto, llegando muchas veces a ocupar cargos
jerarquicos en las casas de santo. Alguna de estas producciones (los trabajos de
Verger son el mejor ejemplo) se han convertido en especies de manuales utilizados
por agentes y allegados al Candomblé.

Ahora bien, esta via intelectualizante de legitimacion del Candomblé encierra
varios escollos. Ante todo, a la hora de poner en limpio la 'filosofia' supuestamente
implicita en el Candomblé, ésta no resulta el tal sistema novedoso y de ruptura con
el pensamiento europeo, sino fragmentos rememorados de su propia historia. "Se
existe mas o menos, de acuerdo con la participacion que se tenga del dios", es el
resumen que de la 'metafisica’ del Candomblé nos ofrece Bastide (1973:371). De
tomar esta afirmacion como reflejo real del sistema de creencias del culto, y de
aceptar como apropiadas las incipientes incursiones del autor por la historia de la
filosofia, esto no seria algo desconocido de la cultura occidental, sino un retorno de
Kant al pensamiento medievall{’. Nada hay aqui, pues, de la anhelada originalidad.
Tampoco la encontramos en el segundo paso del razonamiento de Bastide (idem):
"La nocion metafisica del Ser esta ligada a la nocién moral de las responsabilida-
des". Esta fusion de ética y ontologia -es extrafio que Bastide no haya aprovechado
la ocasion para completar el cuadro con la estética- podria muy bien remitir a
Platon (¢por qué no?). De todos modos, aun estas formulaciones son cuestionables.
No es la participacion con el dios, como veremos mas tarde, lo que esta en juego en
la dinamica del Candomblé, o, mejor dicho, no es ésta una variable que permita la
introduccion del 'mas' y del 'menos'; se 'es' de un santo o no se lo es. Lo que esta
en juego de manera gradual, modulable, es -también lo veremos en su momento-

(3) Me refiero al libro de Julio Braga (1988). Habria que tomar quizds también en cuenta, como antecedente, el
breve trabajo de Nunes Pereira (1947). Capitulo aparte son las aportaciones del babalorixd Deoscoredes dos
Santos, tanto de su autoria individual (1988), como compartida con J. Elbeim (1969).

(4) “Contra la concepcion medieval del Ser, Kant establecié la idea que, hasta hoy, permanece como centro de
la filosofia occidental: es imposible identificar los juicios de realidad con otros tipos de juicios. El Ser existe o
no existe. Entre la existencia y la nada, no existen intermediarios posibles, sea de grados o de transicion.
Ahora bien, la concepcién africana se aproxima mas de la medieval. Se existe mas o menos” (idem).
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algo bien diferente: la posesion de axé (un equivalente del 'mana’ polinesio que
constituye una de las categorias basicas del Candomblé).

Pero hay més. Esta 'filosofia’ es tan poco firme, su formulacién es tan poco
confiable, que otro escritor, Mario Goldman, aun cuando tome las palabras de
Bastide como uno de los momentos mas profundos y hermosos de los estudios
sobre el Candomblé, acaba por invertir el esquema por ellas planteado. Este autor
sostiene que el camino ascendente hacia el Ser lo es, al mismo tiempo, hacia la
autonomia de la persona. Si Bastide piensa que cuanto mas comprometido esta un
adepto del Candomblé dentro del culto, mas coartada esta su libertad por el
aumento de obligaciones e interdicciones que le acarrea su relacion con el mundo
sagrado, Goldman (1985) intenta probar todo lo contrario: la nocion de persona
que subyace en el Candomblé apunta a su liberacion de las constricciones misticas.
Entra aqui en juego una cuestion que empez6 a ser tratada por Bastide para luego
ser retomada y explotada hasta el cansancio por escritores mas actuales:; la nocién
de persona. Con este tema se ha saltado del 'espacio filoséfico' que invadia Bastide
-el de la ontologia y el de la ética, como hemos visto al de una suerte de
Antropologia. Dejaré esta cuestion, asi como la tan ligada a ella de la 'identidad’,
para discutir en los ultimos capitulos, ya que es necesario para su ponderacion el
transcurso de todo este texto.

Cualquiera que sea la validez tedrica que atribuyamos a los estudios clasicos
sobre el Candomblé, debe quedar claro que no se puede entender a esta religion tal
como ahora es, 0, mas bien, tal como ha llegado a ser dentro del panorama general
de la cultura brasilefia, sin partir de la bibliografia antropoldgica que en buena medi-
da la produjo. La tarea que se dio esta literatura -a diferencia, como he dicho, de lo
ocurrido con Umbanda, y de hecho, con el resto de los fendmenos religiosos popula-
res brasilefios- no fue, quizas, tanto la de explicar al Candomblé en términos de los
distintos aparatos tedricos y metodoldgicos que se tenia en manos, sino mas bien la
de construir un sistema que sacase a la luz del dia lo que el culto encerraba de mane-
rh inconsciente para mostrar su belleza y su verdad exéticas. En otras palabras, se
trataba de constituir una teologia del -o, talvez, para- Candomblé que sus cultores no
podian expresar. Subyacia a esto -entre otras cosas- la suposicion de que este culto
representa, en ultima instancia, un cuerpo doctrinal formulable de manera explicita,
auténoma y abstracta, lo que en realidad define a una filosofia. Se dejaba asi de lado
algo que, sin embargo, era en parte reconocido: que el orden del culto expresa algo
gue una formulacién explicita abandona y pierde. De manera concomitante con esta
contradiccion, el tipo de formulacion que para estos investigadores es el tesoro laten-
te del culto, el significado de su simbolismo, se manifiesta en un plano semantico en
el que hay que articular entonces proposiciones que satisfagan las promesas de sabi-
duria inaudita. Ya hemos visto ejemplos de tal aventura.

El propio esfuerzo realizado por los investigadores, la laboriosa persecucion
de los 'significados latentes', indicaria, a mi entender, que el sistema obtenido es
un constructo no del culto, sino de quienes pretenden develarlo. Los investigadores
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piensan y piensan demasiado; muchas veces mas que sobre el propio culto, en vez
de él. Esta substitucion es correlativa a la suposicion presente pero nunca formula-
da -y contradictoria con la idea muchas veces expresada de que el culto representa
una suerte de 'resistencia cultural' de los esclavos y sus herederos- de que el
Candomblé habla 'desde ninguna parte' 5

La literatura a la que me estoy refiriendo comete un error, por llamarlo de
alguna manera, solidario con el que acabo de exponer, el del 'uso y abuso de
Africa’, para usar la expresion de Beatriz Gois Dantas. Si la clave de la adivinanza
es Africa (recordemos el orgulloso 'africanus sum' de Bastide <1960:35>), poco
importa dénde esta el continente negro, si en el enclave que los planisferios le otor-
gan o en la 'tierra de exilio'. Es asi que estos autores no tienen ningin embarazo en
apoyar sus argumentos en textos de Ellis, Parrinder, Frobenius o cualquier otro
estudioso 'africanista de Africa', si se me permite la expresion. Los datos etnografi-
cos de origen dispar se convierten asi en un texto Unico, en un mito Unico. Pero el
inconveniente no es sélo de orden metodoldgico , 0, mejor dicho, éste es el menor
de los inconvenientes. ;Qué es lo que se juega en esta cuestion?

Si hablamos del Candomblé como de un culto *afrobrasilefio’ §, tenemos la
opcion de subrayar uno u otro de los términos del compuesto. En un caso, en su
limite, tenemos ' Las religiones Africanas en el Brasil' en que piensa Bastide y en
general la mayoria de los autores; en el otro, como punto de partida, la idea de que
hay un sistema global -la cultura brasilefia o, en forma mas especifica, la religiosi-
dad brasilefia- del que el Candomblé forma parte de una cierta manera, con una
oferta propia y diferencial, que habla no sélo de si misma, sino del conjunto al que
es dfertado 7. Si en un caso Africa es un texto que debe ser leido abstrayéndolo de
todos los falsos mensajes que pervierten su origen y originalidad, en el otro es un
pre-texto que da pie a un texto del que el Candomblé nos presenta s6lo una versién
fragmentaria. Version fragmentaria ésta, que es, claro esta, total para sus fieles,
para sus clientes, para todos los brasilefios -y no brasilefios- que en un grado u otro

(5) Lo que ha sucedido, supongo, con la linea de investigaciones sobre el Candomblé de la que estoy hablando
es, en gran medida, correlato de una forma de trabajar en antropologia que se impuso entre buena parte de
los investigadores franceses en los afios ‘30 y ‘40 y que alun no ha desaparecido. Es inaceptable suponer
que so6lo alli donde los antropélogos franceses han actuado existian ‘filosofias' del tipo de las resefiadas por
Griaule o sus seguidores. Mucho més razonable es pensar que esta preponderancia discursiva, esta nitidez
argumental, proviene del recorte que éstos han realizado, de su abordaje concreto tanto en campo cuanto en
sus gabinetes, del bagaje cultural que llevaban y traian. Si la antropologia inglesa ha perdido muchas veces
contacto con el 'sentido nativo’, en cuanto que para el funcionalismo éste no es otra cosa que una pieza de
un mecanismo de regulacién social que lo trasciende, para los franceses este sentido no sélo es convertido
en una suerte de hipéstasis, sino que ha sido equiparado con el discurso de los sabios del grupo, mantenien-
do el prejuicio intelectualista de pensar que la versiébn mas erudita es la mas auténtica, cuando no es mas
que una interpretacién mas, generada tal vez por la presiéon nuestra (nosotros eruditos).

(6) Esta denominacién ha sido cuestionada (Maggie, 1975). Aun compartiendo en gran medida los criterios de
esta impugnacion, me parece adecuado mantenerme en la tradicién terminolégica con todas las reservas
que se leeran a continuacion. Sigo de esta manera la misma actitud tomada por Gois Dantas (1988: 19 n.1).

(7) El primer investigador del Candomblé, Nina Rodrigues (1900: VI) tenia, al menos en parte, esa misma
nocion:
“La division del grado de cultura de los pueblos negros que han colonizado al Brasil se ha tornado asf
una cuestion capital para el estudio de nuestra nacionalidad en sus bases y sus fuerzas vivas”.

29



son objeto de la influencia cultural, de las huellas, de este fendmeno religioso. Los
trabajos sobre el Candomblé, la mayoria de ellos al menos desde Bastide y Verger,
no s6lo comparten la vision inmediata e ingenua del culto implicita en la primera
alternativa, sino que han sido los que con mayor fervor y fortuna han coadyuvado
a construirla. De tal manera, dejaban de lado, o s6lo mencionaban de manera late-
ral, fragmentaria y sin percibir su importancia, la diferencia clave entre la trad
icion africana y la forma en que ésta habia sido reestructurada en el Brasil: el
Candomblé ha conformado un sistema uUnico de divinidades, por un lado, y de
agentes, por el otro, con los elementos dispersos e inarticulados de uno y otro
plano que heredo de Africa.

Uno de los aspectos en los que la oposicion entre una perspectiva y otra se ve
con mayor claridad es la de la utilizacidon de lenguas 'africanas’ en el desarrollo del
culto. Dice al respecto J.Elbein (1977:19):

"Ignorar lo que es pronunciado en el transcurso del un rito es lo mismo que
amputar uno de sus elementos constitutivos mas importantes y probablemente
mas revelador".

Paginas mas adelante (idem:51), sin embargo, la autora reconoce algo evidente
para quienes hayan frecuentado alguna casa de Candomblé: nadie sabe 'africano’, ya
se trate de 'nagd’ o de 'angola’; el significado de las cantigas e invocaciones en esas
lenguas no es otra que la que le dé el propio ritual®, sin contar, ademas, con que su
utilizacién es uno de los rasgos diacriticos esenciales con los que los centros de culto
se identifican, tanto en relacién a la sociedad global y a las otras ofertas religiosas
puramente 'brasilefias’, cuanto entre si por la adscripcion a una lengua u a otra.

Las cantigas e invocaciones son un objeto ritual mas, como las hierbas, la san-
gre y las visceras de los diversos animales sacrificados, las ropas y aditamentos, o
las diferentes comidas que se colocan al 'pie del santo' o que sirven de distintas
maneras a la accion ceremonial. No es el significado de cantigas e invocaciones,
pues, lo que las hace intervenir en el ritual, y los que nos daria, en todo o en parte,
su sentido, sino su pertinencia, su referencia al orixa que se esté rindiendo culto en
cada momento, a la etapa ritual de que se trate, etcd) En este plano, las cantigas e
invocaciones son, por consiguiente, un signo emblematico mas, equivalente a todos

(8) “Perdida la lengua (nagé o iorubd) como medio de comunicacién cotidiana, sélo se conserva un riquisi-
mo repertorio de vocablos, de frases y textos ligados a la actividad ritual. Constituyen, hoy en dia, una
lengua ritual, utilizada Unicamente como vehiculo coadyuvante del rito. El sentido de cada vocablo ha
sido practicamente perdido; lo que importa es pronunciarlo en la situacion requerida y su semantica deri-
va de su funcién ritual”.

En un perspicaz articulo sobre la idea del tiempo en los cultos afro-brasilefios, basado en una investigacion
realizada entre las casas de santo de Recite con las que esta vinculada aquella en la que he trabajado de
manera prioritaria, Carvalho (1987:11) dice que con la muerte de uno de sus jefes

“la lengua iorubd (...) quedara ain mas distorsionada de lo que ya estd, ya que poquisimas personas
todavia son capaces de pronunciarlo de forma reconocible”.

Brandao (comunicacién personal) comparaba el ‘africano’ de cantigas e invocaciones del Candomblé con el
‘latin’ que él acostumbra a oir en las ceremonias del Catolicismo popular que estudia.
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los otros que apuntan a reforzar el caracter diferencial de los protagonistas y
demas elementos rituales. En otro plano, se dirigen a construir y reforzar la imagen
y prestigio del agente. EI conocimiento de un gran namero de cantigas, su recuer-
do més o menos distorsionado, la nocién de las situaciones en las que deben ser
entonadas, son algunos de los bienes principales del capital religioso de un pai o
de una mae-de-santo 9'.

Sostener lo contrario, intentar reconstruir el sistema del culto a partir de las tra-
ducciones de los textos, es muy coherente con la posicion explicita de esta corriente, e
implica que la investigacion sélo tiene sentido si se aboca a un pufiado de casas de
santo, quizas a una sola, y que es irrelevante la condicion y situacion de una religiosi-
dad masiva asi excluida. No es, sin embargo, s6lo una cuestion cuantitativa lo que esta
en juego. Desestimar un objeto de la realidad -el Candomblé tal cual se oficia multitu-
dinariamente- por otro que en buena medida ha salido de la propia cabeza, separa al
conocimiento de la produccion y reproduccion de sentido, o, si se quiere, a la ciencia
de la ideologia. Los efectos de este trueque son muy serios, los contrarios, imagino, de
los que estos estudiosos tenian por propios, puesto que, sa qué estd destinado todo su
esfuerzo, sino a borrar la esclavitud, el exilio, la didspora? ;A que apunta, sino, en ulti-
ma instancia, a eliminar aquello que produjo al Candomblé y también el propio
Candomblég, su riqueza, su novedad frente a los modelos africanos y nativos?

Materializar el Africa mitica por un gesto de prestidigitacion académica, hacer
aparente el fantasma imaginario, equivale a liquidar la gigantesca labor de las
masas, primero negras y ahora multiraciales, que han producido un instrumento
para hacer el mundo vivible. Haber caido en la tentacion semantizante, haber acu-
dido a socorrer al Candomblé brindandole los contenidos discursivos que la dina-
mica del propio culto excluia, era, como ya he dicho, construir la 'trampa del nati-
vo' en la que se cayo.

(9) La propia Elbein (idem:46) dice:

“En un contexto, la palabra supera su contenido semantico racional para ser un instrumento conductor
de axé...”.

(10) De mi diario de campo:

“Una de las primeras dificultades con las que ha de vérselas quien pretende desentrafiar algo de la cues-
tién es, justamente, esta equivalencia entre cultura alternativa y lengua ‘africana’. ¢Parar al entrevistado
cada tres segundos para preguntarle qué quiere decir tal o cual término?, ¢esperar al fin de la entrevista
para ir descifrando esos enigmas?, ¢acudir al diccionario nagé o al de Candomblé? Segun la ocasién he
hecho una u otra cosa. Con un entrevistado, sin embargo, esto casi no ocurria, aquel con quien mas
metros de cinta he usado, el pai Toninho. El consigui6 hablar en brasilefio lo que sus filhos hablan en
nago. ¢Pero es esto realmente asi? ¢Hablaban los otros en nagé o simplemente echaban mano a un Iéxi-
co nago para injertarlo en un discurso brasilefio? La impresiéon que tengo es que es realmente esto Ultimo
lo que ocurre. La relacién entre culturas oficial y alternativa se condensaria asi en el plano lingtistico: un
material alternativo articulado por una sintaxis oficial. Vivir la realidad determinada por el centro desde
nuacleos de opacidad que garantizan un distanciamiento, una autonomia, a su respecto”.

No creo que sea de extrafiar que, en mi experiencia, sean los mas nuevos en el culto, los méas jévenes y/o
los méas blancos quienes, en general, acudan con mayor frecuencia al ‘africano’. He visto también cémo una
novicia recién salida del roncé, de visita en otra casa, disfrutaba utilizando palabras nagé que miembros de
lajerarquia de la casa visitada desconocian:

“Al final de aquella fiesta pedi un poco de ‘omin’ a la ekede de la casa. Ella no sabia qué era; fue a pre-
guntar a otra ekede lo que significaba. Me quedé mirando. Iba a decirle que era ‘agua’, pero me dije:
‘Vamos a hacerla sufrir”.
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Por debajo de tal operacion puede verse un error teérico crucial. Contra lo
supuesto por estos africanistas en tierra brasilefia que pretendian que el simbolismo
del Candomblé significase 'algo' -los contenidos semanticos de los que he dado alguna
referencia-, la clave de la accion simbdlica, la fuente de su eficacia, reside en que no sig-
nifica 'nada’ o, lo que es lo mismo, que lo significa 'todo’. Veamos esto un poco mejor.

Todo el sistema del Candomblé, cada uno de sus momentos rituales, es una
maquina de significacién, y de ello tienen clara conciencia los agentes. En sus discur-
sos, tanto en las fases de socializacion doctrinal cuanto frente al entrevistador o aun
en comentarios casuales, las palabras claves son 'simboliza’, 'representa’, 'quiere
decir’, o algun otro equivalente. Si se me permite utilizar ejemplos que presentaré
mucho mas adelante, hay significados lineales: la pemba blanca con que se pinta al
iad en su primera aparicion en la saida de santo, 'simboliza’ un homenaje a Oxal3;
existen otros cuyo vinculo es claro, pero no su motivacion: las pinturas del iad -tanto
las blancas como las de colores de su segunda aparicion- 'representan’ a una gallina
de angola con la que el iniciado se equipara en esta situacion ritual; hay también sig-
nificaciones que no son sino glosas que el agente produce ante la pregunta d el entre-
vistador, como las de los puntos del saludo del ia6 en su primera aparicion’ll’,

Todas estas significaciones verbalizadas, cuyo lazo actuado en el rito es recre-
ado por la palabra, son fragmentos de sentidos que las superan. El sentido global
de estos actos simbdlicos, o del culto como un acto Unico, es lo que esta presente
por su propia ausencia. Solo porque es indescifrable -es decir, inexistente como
mensaje articulado- el simbolismo ultimo del Candomblé -y, supongo, de todo sis-
tema mistico- es realmente operativo'?.

Es por todo esto que mi propdsito, como he declarado al comienzo de estas
paginas, no es tanto el de revelar qué dice -mas alla, o mas profundamente- el
Candomblé, sino mas bien el de detectar cémo lo dice, la dindamica por medio de la
cual anuncia algo que no puede, ni se puede, enunciar. Desmontar los mecanismos
de esta promesa incumplible no es realizar el milagro de hacer palabra lo que no es
mas que sombra, sino detectar los densos nucleos categoriales y las maneras de
partir y de repartir el mundo que el Candomblé genera y de los que se alimenta, y
que se proyectan virtualmente hacia una palabra inarticulable.

(11) Supongo que la insistencia en el caracter simbdélico de los elementos rituales del culto estda muy relacionada
con su lugar en el campo religioso. El hecho de que no se agoten en si mismos, sino que su dimensién mas
relevante sea una referencialidad cuya clave nunca es evidente y que necesita la intervencion del especialis-
ta, les da una carga de ‘secreto’, de ‘misterio’, que sus agentes se encargan de contraponer, COmo se vera
mis adelante, a la simplicidad, a la falta de ‘secretismo’, de los otros componentes del campo, en especial de
Umbanda.

(12) Queda claro, pues, que estamos frente a la sobresignificacion a la que Lévi-Strauss (1950, 1958) se referia
para dar cuenta de categorias como la de ‘mana’ o de ‘hau’ en su critica a Mauss. Para los efectos de la pre-
sente discusiéon poco importa que Lévi-Strauss, como he sefialado en otros trabajos (1988a, 1990), se enga-
fiase respecto al plano lingtistico en el que esta sobresignificacion se produce. En el primero de esos textos
formulo, en relaciéon a la terapia mistica, la hipétesis de que la ‘eficacia simbdlica’, su capacidad de producir
efectos corporales, proviene de la opacidad que el agente -o el repertorio con que opera- instaura entre la
metéafora que presenta a su cliente y el ‘texto’ con que éste ha acudido en su procura.
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No se crea con esto, si a pesar de lo dicho es necesaria la aclaracion, que me
hundo aqui en una retérica de lo inefable. Si sostengo, en ultima instancia, que el
Candomblé es 'inefable' no es porque suponga que trasciende a las palabras, sino
porque, como todo sistema mistico, utiliza mecanismos linguisticos para remedar
una significacion ultima a la que nunca puede acceder. EI Candomblé hace como
que dice algo que siempre queda en el aire.

Sin embargo, en este hacer hay un decir de otro nivel. Es aqui donde se establece
la investigacion. EI Candomblé dice, en general con acciones rituales, sobre el mundo y
sobre los hombres: une, separa, invierte, destruye, transmite, ocupa espacios, proteje,
nombra, castiga, hace tantas cosas mas; es en estas acciones donde se produce sentido,
donde se genera y reproduce la trama conceptual que permite entender el mundo y
vivir en él. Pero si es en este plano donde esta lo Unica y realmente aprehensible del
Candomblé -para uno, observador- es porque para los otros, los agentes y pacientes
del culto, este plano es un trampolin hacia otra dimension; es esta dimension virtual la
que convierte los juegos rituales en matriz de experiencia para los adeptos.

Como en los juegos de espejos que usan los prestidigitadores que les permiten
cortar con una sierra a sus bellas ayudantes tres veces por dia, de lo que aqui se
trata no es de las dos mitades ensangrentadas que nadie nunca vera, sino del truco
por todos reconocido pero por nadie conocido. O mejor dicho, este ejemplo circen-
se es simétrico e inverso al de nuestro interés. Mientras que el mago oculta lo evi-
dente por una serie de ingenios cuya materialidad es base y negacion de la imagen
ilusoria, y el encanto de su accion reside en la inutil eficacia de la mentira, el agente
del Candomblé -0 mejor, el codigo del que se sirve y al que sirve- hace evidente un
mundo que es verdadero solo por la red de gestos que lo alejan de la indiferencia y
funda asi una eficacia que transforma lo real en el mismo momento en que lo crea.

Es de extrafiar que haya una tradicion tan escasa en la linea de critica a los tra-
bajos sobre el Candomblé de los que hasta ahora he hablado. Quizéas el primer

(13) Ha habido criticas bastante severas a las concepciones de Bastide fuera del circuito de los estudios religio-
sos. En la introduccién a su coletdnea sobre sociedades cimarronas, Richard Price (1981:35) comenta un
fragmento de Les religions africaines au Brésil que Bastide dedica a los quilombos. Ademas de sefialar que
este texto esta repleto de datos erréneos, Price ataca su concepcion -que repite sus planteamientos sobre el
Candomblé- sobre una ‘memoria colectiva’, una suerte de depésito de una cultura africana inespecifica que
se mantendria en contraposicién al nuevo tipo de experiencia social vivida por los negros. Uno de los errores
de Bastide, que en la investigacién sobre el campo religioso brasilefio ha tenido, como ya he dicho, conse-
cuencias paralizantes, ha sido no darse cuenta de que la referencia a Africa por parte de sus descendientes
(por sangre o por adopcién) estd marcando, més que una continuidad imposible, una estrategia de adapta-
cion entre varias al nuevo me dio que usa a tal fin la referencia al continente perdido (cf. Carvalho, 1987). De
hecho, “la fidelidad tenaz a las formas ‘africanas’ es, en muchos casos, la indicacién de una cultura que final-
mente ha perdido el toque significativo con el pasado africano vital (39)”. Veamos como Price sintetiza los
desencaminamientos de Bastide:

(...) su fracaso para reconocer adecuadamente la diversidad cultural de los africanos comprometidos; su
confusion sobre los compromisos ideolégicos con las cosas africanas con la posesién putativa de algin
tipo de cultura africana generalizada, y su omision total de las culturas afro-americanas nacientes pero
ya poderosas que se forjaron en las plantaciones”.
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antecedente sea la discusion de Texeira Monteiro ( cf. Negréo, 1979) con la concep-
cion bastideana'ls de 'sagrado auténtico’, seguidas de unas pocas lineas del libro de
Ivonne Maggie (1975), obra que abrié una nueva perspectiva en las investigaciones
sobre Umbanda. Tenemos ademas un breve articulo de Fry (1984) sobre Bastide y,
por ultimo, el libro -prologado por Fry- de Beatriz Gois Dantas. Este trabajo apunta
a desmistificar el modelo 'nagd’ al que se han cefiido casi todas las investigaciones
anteriores, lo que ya basta para convertirlo en un hito animador dentro del panora-
ma que hemos visto. Quizas la Unica critica que podria hacérsele es que enfatiza, a
mi entender en forma desmedida04, que la legitimacion de las religiones 'afro’ ha
sido una estrategia de control por parte de las elites dominantes, y deja en la som-
bra los mecanismos por los cuales los sectores subalternos han sacado provecho y
han manipulado tal estrategia. Una vez mas, estos sectores son entendidos como
objetos pasivos de las practicas dominantes.

No he hablado hasta ahora de otra corriente de investigaciones sobre el
Candomblé. La perspectiva puesta en operaciéon por autores como Herscovits,
Pearson, Ribeiro, y, més recientemente, Lima, derivada del funcionalismo socioldgi-
€0 americano que tuvo afios mas tarde eco en la investigacion sobre otras manifesta-
ciones religiosas brasilefias -Camargo (1961) en relacion al Kardecismo y a Umbanda,
Munis de Sousa (1969) respecto al Pentecostalismo- centra su interpretacion en el
caracter integrativo y de ajuste social del culto. Este tipo de analisis se basa, mas que
nada, en el aspecto organizacional de los grupos de culto. Dice Herscovits:

"La identificacion de los miembros (del grupo de culto) con el grupo y sus activi-
dades son internalizadas hasta convertirse en un mecanismo primario de ajuste
individual mediante la provisién de un sentimiento de seguridad psicolégica y
los medios de logro de objetivos sociales, econdmicos y de 'status™ (cit. en Lima,
1977:53).

Nadie, creo, discutira la correccion de esta afirmacion; pero tampoco nadie
dudaria en hacerla extensiva a cualquier otra forma de organizaciéon. Que el
Candomblé sea un mecanismo de ajuste del individuo -tanto como el
Pentecostalismo, una 'escola de samba' , un club filatélico o un comité de vecinos-
es, pues, una idea tan cierta como inutil. Lo que en verdad importaria, yendo mas
alla del esquema funcionalista, es la especifidad con que se produce la integraciéon
supuesta, es decir, el disefio concreto de la vida, el pensamiento y la accién que
representa. Pero a poco de caminar en esta direccion se percibe que la cuestion de
la integracién languidece como un principio abstracto, y lo que resta es la fuerzald

(14) Siguiendo, creo entender, la misma perspectiva con que Fry (1975) analiza la diferencia del lugar simbdlico
ocupado por dos comidas negras -la feijoada y la ‘soul food- en Brasil y en los Estados Unidos.
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El Candomblé produce una identidad, produce una personalidad, produce un
grupo de pertenencia altamente normativo; lo mismo hacen, a su manera, el
Pentecostalismo, la Umbanda y el Kardecismo. Esas normas son al mismo tiempo
alternativas a las oficiales e integrativas a ellas; de manera simultanea a que se
acepta -o se exige- vivir en el mundo dado, se pretende hacerlo de un modo pro-
pio. Esa es la astucia de la religiosidad subalterna, la real resistencia que en ellas se
encuentra.

La hipdtesis que entonces alimenta a este trabajo, y que espero que este trabajo
en parte ayude a convalidar, es que el Candomblé es una forma especifica de con-
trol conceptual que desde los sectores subalternos se establece sobre el mundo. En
contra de la idea del Candomblé como una voz que habla desde ninguna parte,
que he creido detectar en algunos de sus estudiosos, pienso que si el Candomblé
habla, alli donde el Candomblé realmente habla, no sélo lo hace desde un lugar
determinado de una topologia religiosa correlativo a un lugar determinado de la
topologia social, sino que el 'mensaje’ que desde alli emite tiene como tema, en
buena medida, el sistema espacial en el que se establece.

Ahora bien, ¢;a qué me refiero con términos como ‘'subalterno’ y 'subalterni-
dad'? Como primera aproximacion, en ellos esta pensado no tanto relaciones de
dominacion o de explotacion, sino lugares de una topologia cultural. En otras
palabras, lo puesto en juego no es tanto un concepto sociolégico, y menos aun
econémico, sino politico y cultural. Con esa idea quiero dar a entender algo
emparentado con lo que Gramsci pensaba para una situacion bien diferente,
cuando oponia clases 'principales’ y 'subalternas'lll’. No sé, ni interesa saberlo en
este contexto, si existen clases principales en el sentido que Gramsci les daba,
pero lo que si me importa rescatar es su idea de subalternidad como la despose-
sion absoluta del poder virtual de conformacion cultural y material de la socie-
dad.

La subalternidad, como ya he dicho, no esta indicando, pues, un lugar en el
aparato productivo, sino uno respecto a los universales de los que una sociedad
estd hecha. Lo subalterno indica asi aquello que esta separado de los lugares desde
donde se gestiona la sociedad como un todo. La férmula es, por cierto, inexacta e
indica, mas que nada, la propia vision que la subalternidad tiene de si misma. Aun
cuando concordemos en que no existe algo asi como un ‘centro’ productor de nor-
mas real, sino una suerte de sintaxis social que tiene como efecto una cierta identi-
ficacion de un ‘centro’, existe si un espectro mas o menos amplio segun el caso de
practicas discursivas y materiales -y de sectores sociales que operan como sus
agentes portadores y reproductores- que estan en el margen del espacio abierto y
regido por tal sintaxis.17

(17) Por detras de la reflexion del marxista italiano, sin embargo, se mueve algo por completo ausente en mi tra-
bajo: el papel del partido como intelectual organico del proletariado que convertiria a éste en cabeza de un
nuevo bloque histérico. No es lugar éste para discutir la pertinencia y eficacia de esa herencia hegeliana que
ha hecho pensar la realidad social en términos de sujetos.
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La palabra 'margen' es aqui clave y nos permite pasar a un registro mas clasi-
camente antropoldgico. Adoptarla, sin embargo, no debe obligarnos a aceptar con
ella las elaboraciones que la antropologia britanica -pienso mas que nada en
M.Douglas- ha producido al respectof8l. EI margen, el margen dependiente por el
que se define la subalternidad, no es un simple indicador tautolégico de si mismo,
sino un espacio cultural en el que la cuestion del orden y del sentido debe ser
resuelta como una exigencia comudn a todo pensamiento(?, y debe serlo -y lo es-
con los elementos que su propia posicion le proporciona. No podemos entonces
ver la produccién cultural subalterna como un resultado inerte de su ubicacion
topologica, sino como un organizador de la realidad en la que la experiencia se
produce.

Ahora bien, esta subalternidad, tal como aqui la encaro, tal como interesa en
el plano en el que este discurso se establece, es especificamente religiosa. Esto
quiere decir que el lugar ocupado por las matrices productoras de los efectos de
sentido que van a ser estudiadas aqui no esta tanto, o no esta directamente, deter-
minado por coordenadas destinadas a captar segmentos sociales, sino por las que
emergen de las tensiones de un campo especifico de produccion cultural: el
campo religioso. El término 'campo’' evoca una metafora espacial, y la figura
puede ser explotada sin miedo a inconsistencias. Nos encontramos ante una topo-
logia finamente articulada; el campo religioso es un ambito heterogéneo, con pun-
tos débiles y fuertes, fronteras infranquebles y pasos establecidos'18
Detengamonos aqui un momento.

Alto y bajo catolicismo®l, alto y bajo protestantismo, alto y bajo espiritismo.
Este criterio topologico de la clasificacion que afios atrds era comun a admonicio-
nes eclesiasticas, articulos periodisticos y partes policiales, ha sido hoy abandona-
do. De todos modos, y a pesar de la generosidad que motivé el alejamiento de una
denominacion forjada en el autoritarismo elitista, la divisidon entre 'alto’ y 'bajo’

(18) Repito y sintetizo aqui argumentos desarrollados con anterioridad (cf. Giobellina Brumana, 1986b, 1990;
Giobellina Brumana y Gonzéalez Martinez, 1989).

(19) Parto de un principio compartido por Lévi-Strauss y M.Douglas: los hombres soportan todo, salvo el desor-
den. En términos concretos, esto aqui quiere decir que si hay ‘clasificaciones sociales’ centrales, hay también
clasificaciones de estas clasificaciones por parte de aquellos que, como diria M.Douglas, no las han internali-
zado completamente. El orden clasificatorio exige, desde el sesgo de la marginalidad, una reordenacién que
lo organice como propio.

(20) Ademas de cada uno de los estados que el campo pueda mostrar, hay una historia del mismo que transcurre
por momentos de equilibrios y desequilibrios, proceso que se establece entre distintas formaciones del
campo y que no tiene un sentido univoco, sino inscrito en diversos registros. Una investigaciéon que cubra
esta dimension excede por completo las pretensiones de este trabajo. Brandao (1978) ha realizado, en los
limites reducidos del area catdlica de una ciudad del interior del Estado de Sao Paulo, Monte Mor, un estudio
de este tipo.

(21) Gramsci, al analizar los sentimientos religiosos populares italianos en los afios ‘20 habia marcado el caracter
heterogéneo del bajo catolicismo. Posiblemente la diferencia mas visible entre la religiosidad popular italiana
de comienzos de siglo y la brasilefia actual sea el hecho de que para la primera no existia la diversidad de
ofertas diferenciadas que si existe para la segunda. El Gnico horizonte religioso del que los sectores popula-
res italianos podia extraer -para adecuarla a sus necesidades- tanto un marco general, cuanto elementos
individuales era el brindado por la Iglesia Catélica. Sobre los estudios gramscianos dedicados a los proble-
mas religiosos, cf. Portelli (1974).
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retrataba una caracteristica central de la cultura religiosa brasilefia que posteriores
abordajes -salvo excepciones- no han tenido suficientemente en cuenta: la existen-
cia de una frontera entre ofertas de bienes y servicios sagrados provenientes o no
de agencias religiosas validadas por el sistema. Lo importante a destacar es que el
lugar de la fractura no est4 dado tanto por la extraccion social de la clientela de
tales bienes y servicios, sino por el tipo de legitimidad social de los agentes y agen-
cias que los administran. El corte del campo tiene correlato social, pero éste no es
univoco y sin residuo. Las distintas ofertas religiosas subalternas atraviesan toda la
sociedad brasilefa, la permean en forma tal de no dejar espacio alguno inalcanza-
do(». De esta manera, insisto, el estudio de la religiosidad popular pasa menos por
el analisis de aquellos fendmenos que envuelven a los sectores de menos ingresos
que por la focalizacion de una produccion y reproduccion cultural no vinculadas a
las elites eruditas y a los aparatos ideoldgicos del Estado. En otras palabras, el corte
erudito/ subalterno es, en este sentido, propio del campo religioso: establece la
frontera de reconocimiento y legitimidad transparente y consciente para todos sus
miembros.

La dinamica que asi se establece posee una inercia que se impone a quienquie-
ra que pretenda escapar a ella. Es asi que este corte que pone en el margen aquello
que es produccion autbnoma popular, esta nitida frontera, no es disuelta, sino bien
por el contrario marcada auin con mayor fuerza en las practicas de aquellos secto-
res religiosos eruditos que han intentado con mayor entrega una aproximacion a
los portadores y destinatarios principales de esa produccion. El catolicismo progre-
sista brasilefio -pienso en forma especifica en las Comunidades Eclesiasticas de
Base en términos organizacionales y en la Teologia de la Liberacién como cuerpo
doctrinario- no hace asi mas que realimentar los esquemas producidos por el
monopolio religioso bajo distinto ropaje: la aceptacion de la religiosidad popular
macumbeira por su caracter 'popular-resistente’ pero desproveyéndola de toda
especificidad religiosa, la folclorizacién del Candomblé y de Umbanda, ¢no es aun
mas represora que la posicion del obispo conservador Klappenburg que al conde-
nar al Candomblé, a Umbanda y al Espiritismo kardecista, al menos los considera-
ba religiones? En este sentido el progresismo catélico, a pesar de sus intenciones,
parece tanto o mas celoso de sus privilegios que sus antecesores reaccionarios en el
control de la clpula eclesiastica@2 La postura de estos sectores es la de pensar que
las CEBs son legitimas en cuanto corporifican un mensaje revolucionario, fuera de
todo contenido misticod’. Este tipo de posicion deja ain mas insatisfechas las

(22) Aun cuando distintos estratos sociales tengan formas diferenciales de acceder a estas ofertas y de consumir
los bienes y servicios asi adquiridos (cf. Giobellina Brumana y Gonzalez Martinez, 1989: cap.7).

(23) Loyola (1984:84) indica esto al hablar de la antipatia de los sacerdotes vinculados a las CEBs ante las mani-
festaciones del catolicismo popular y de su oposicion a los sectores eclesiasticos tradicionales por admitirlas.
Rolim (1980) lo muestra, actuando no ya como investigador, sino casi como mentor ideolégico, al condenar
al pentecostalismo por alienante.

(24) De hecho, las CEBs son una suerte de confluencia de dos lineas monopdlicas, la eclesiastica y la de la 'van-
guardia revolucionaria’, que se potencian mutuamente. Esto no debe hacernos olvidar el papel altamente
positivo jugado por la Iglesia brasilefia en la defensa de los derechos humanos en los afios de la dictadura
militar y ain hoy en dia.
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demanda misticas de amplios sectores de la poblacién, a las que posturas politicas
mas conservadoras ya no cubrian?y’. Entramos aqui en una de las cuestiones basicas
de la fractura del campo religioso.

Las demandas de las que hablo, provenientes de la necesidad de dar solucion
religiosa a las aflicciones, tienen entonces en las agencias religiosas subalternas su
Unica alternativa de satisfaccion. Ahora bien, si es en la afliccion donde se encuen-
tra el motor principal de reclutamiento de agentes, fieles y clientes de las distintas
manifestaciones de la religiosidad subalterna, la superacion de la misma implica la
puesta en operacion de coédigos -0 de un cédigo Unico que subyace a todas- que
son la transcripciéon mistica de sociologias orientadas, sesgadas: la vision de la
sociedad desde su margen. Es asi que todo diagnéstico y toda cura -0 al menos,
para ser mas preciso, los diagnosticos y las curas efectuados en los cultos que he
investigado, Umbanda y Candomblé- elaboran un desorden que es trasladado sin
fin de la sociedad al cuerpo y del cuerpo a la sociedad%627

Ahora bien, en la definicién de lo subalterno no sélo cuenta la dimensiéon mar-
ginal, sino en la misma medida, su dependencia. La relacién con el 'centro’ deter-
mina, en gran parte, la conformacion interna del area subalterna del campo religio-
so. La capacidad de los distintos cultos que la integran de superar las barreras que
lo erudito establece con lo 'otro' realimenta la dinamica entre ellos. En otras pala-
bras, el prestigio y la legitimidad se ganan no so6lo en forma directa ante los secto-
res subalternos, sino por el reflejo de las huellas dejadas en ese espacio mas o
menos virtual del centro. Después de todo, el Candomblé ha ganado una batalla
que el Kardecismo, en definitiva, perdid, que Umbanda nunca llegé en verdad a
entablar y que al Pentecostalismo, al menos en teoria, resulta inicua: la captura de
sectores eruditos, la ocupacion de espacios centrales, su oficializacion(2l). El resulta-
do directo de este proceso involucra, en términos organizacionales, apenas a un
pufiado de casas frente a millares o decenas de millares, pero de una forma u otra
alcanza al conjunto del culto.

(25) Veamos, por ejemplo, como es interpretada desde los sectores subalternos la manera de administrar los
sacramentos por parte de estos sectores progresistas:

“La Iglesia Catdlica también cort6 mucho con el confesionario, es decir, el cura ya no tiene paciencia
para ir a un confesionario. Hace una confesién comunitaria; si la persona va a aliviarse con un cura, s6lo
si fuera una persona con un nivel mejor, que entonces el cura hasta va a la casa para darle consejo y
depues tiene una ayuda familiar, porque la familia da una ayuda al cura. Es decir, un cura no se acerca a
un pobre (y dice:) ‘Hijo mio, estds pasando esta dificultad, pero mafiana vas a salir de este problema y
Dios va a ayudarte’. No, un cura no da una orientacién asi: ‘Mira, tus pecados, has pecado, tu peniten-
cia, rezas 30 avemarias pidiendo a Nuestra Sefiora, que es la madre de Jesus, ella va a anular tus pro-
blemas’. Es decir, él dice eso para 30 personas, comunitariamente, 30 personas".

(26) Este tema ha sido expuesto en forma mucho mas desarrollada en Giobellina Brumana (1986a, 1988a y
1988b) y en Giobellina Brumana y Gonzalez Martinez (1989: Introduction).

(27) Esto es correlativo, al menos en la relacion entre Candomblé y Umbanda, al caracter de ‘cultura popular que
ante los sectores eruditos se reviste el primero, y el de ‘kitch' al que los mismos jueces remiten la segunda
(cf.Giobellina Brumana, 1983c).
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El espacio de la produccion religiosa asi delimitado, tanto en su articulaciéon de
las fronteras de la legitimidad social cuanto en su correlato de los dominios que
atafie, es, al mismo tiempo, heterogéneo y unitario. Heterogéneo, en cuanto las ofer-
tas religiosas son varias; para hablar s6lo del mundo urbano y excluyendo entonces
el catolicismo popular de vigencia agraria son cuatro las principales vertientes con
que nos encontramos: Umbanda, Pentecostalismo, Espiritismo kardecista y
Candomblé@)2@on sistemas doctrinales y rituales diferenciados y, en algunos casos,
claramente contradictorios. Sin embargo, estos movimientos religiosos comparten no
solo la creencia en las mismas entidades misticas -aun cuando se separen a la hora de
definir su naturaleza y la legitimidad de su manipulacién-, sino también la vision de
las vias por las que estas entidades operan y por las que los hombres controlan tal
operacion, lo que he llamado el 'esquema terapéutico' de las religiones subalternas.

Este esquema esta disefiado por el cruce de dos ejes perpendiculares que unen
tres puntos, correspondientes uno a las instancias espirituales superiores (Jesus,
Orixas, Guias), otro a las inferiores -manipuladas la mayoria de las veces por un
ser humano, el hechicero-, un ultimo, a la persona dafiada por las acciones misticas
que la alcanzan por uno u otro ejel. Ambos ejes, por otro lado, constituyen un sis-
tema transformacional, en el que cada rasgo de uno se invierte en el otro:

"Uno sirve para la realimentacion que las agencias hacen de sus agentes, el otro,
para el reclutamiento de clientes. Uno opera para establecer lazos permanentes
con entidades superiores, otro para cortar relaciones circunstanciales con espiri-
tus inferiores. Uno pone al individuo afectado como sujeto de su propia cura, el
otro como objeto" (Giobellina Brumana, 1990:113 n.20).

Pero no solo es esto. Tomando en cuenta tanto la definicién que hacen de las
entidades misticas envueltas en sus practicas, cuanto la forma en que los objetos de
culto se manifiestan en y ante los hombres, las cuatro religiones son transformacio-
nes combinatorias de una matriz estructural a la que saturan'”.

En primer lugar, veamos lo que ocurre con las entidades envueltas en las prac-
ticas de las cuatro religiones, ya como objeto de culto y manipulacion, ya -es el caso
del Pentecostalismo- como enemigos a ser vencidos. Umbanda los define como
espiritus de muertos, de gente que alguna vez estuvo viva, pero cuyas caracteristi-

(28) En el area subalterna del campo religioso brasilefio urbano hay, sin embargo, otros ocupantes de menor
importancia cuantitativa y cualitativa. Supongo, pero no puedo ain demostrar, que algunos de ellos ocupan
lugares que me atrevo a llamar sinonimicos respecto a los cultos principales, entendiendo por esto una equi-
valencia estructural. La Iglesia Catdlica Brasilefia seria asi un sinébnimo de Umbanda; los Testigos de
Jehova, del Pentecostalismo; el Esoterismo, del Espiritismo; el Budismo, del Candomblé. Esta conformacion
cuatripartita, por otro lado, es valida, por lo que sé, de Bahia para el Sur. En varios Estados del Nordeste,
Umbanda es reemplazada por -0 se yuxtapone a- otro culto de posesion, la mesa de Jurema, de la que pron-
to se hablara un poco mas.

(29) Triangulo que es anunciador de otros, el de la légica del Pante6bn de Umbanda y los que rigen el lugar del
Candomblé en la sociedad brasilefia y la articulacién interna del culto, como se veré en el Capitulo Il

(30) Repito y resumo publicaciones anteriores (Giobellina Brumana y Gonzalez Martinez, 1989; Giobellina
Brumana, 1990).
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cas estereotipicas (‘profesion': indios, prostitutas, viejos esclavos, etc.; 'residencia’:
mar, cascadas, selva virgen, cementerios, etc.) establecen una frontera én relacion a
los hombres. El Espiritismo kardecista, como muertos excelsos (médicos, filosofos,
cientificos, etc.). EIl Candomblé, como divinidades de una tierra lejana , Africa. Por
ultimo, el Pentecostalismo, como otro tipo de no humanos, demonios, totalmente
ajustados a este mundo de perdicion. Los cuatro cultos, pues, establecen la natura-
leza de las entidades misticas en relacion a dos ejes: uno que determina su caracter
humano o no humano, otro que lo hace por su relacion con el mundo. Tenemos
entonces:

continuidad de los hombres

S| no
continuidad si Espiritismo Pentecostalismo
del mundo no Umbanda Candomblé

Si pensamos desde el punto de vista de la forma de manifestacion mediumni-
ca de los objetos de culto, de los modelos de posesion que en ellos operan, vemos
que en el Candomblé aquellos se manifiestan por la puesta en accion por parte de
las divinidades 'en tierra' de un cédigo corporal, mientras que carecen de expre-
sion verbal; el Espiritismo kardecista, por el contrario, permite la comunicacion
verbal de sus espiritus, pero no les otorga ningudn signo de expresion corporal;
Umbanda sintetiza ambas posibilidades, ya que sus entidades se comunican por la
palabra e imprimen en los cuerpos de sus ‘caballos’ cédigos precisos y especificos
que los identifican; en el Pentecostalismo, a su vez, la presencia del Espiritu Santo
en los fieles se muestra por el movimiento desordenado de sus cuerpos y por la
emision de mensajes 'en otras lenguas', es decir, movimientos sin significacion y
lenguaje del que nadie tiene el codigo:

codigo verbal

si no
codigo S Umbanda Candomblé
corporal no Espiritismo Pentecostalismo

Este parentesco estructural subyace al hecho de que los distintos cultos subal-
ternos son elaboraciones alternativas de una misma situacién de basel?”. No habria,

(31) El caracter estructural del campo religioso esta demostrado también en forma negativa: en él no todo es posi-
ble. A pesar de que las manifestaciones religiosas ocupan un lugar tan privilegiado en la cultura popular bra-
silefia, en los mecanismos de expresion y control del mundo, no cualquier fenémeno va a servir de canal a
esta expresion y a este control. Evidencia de ello es que las sectas llamadas en Europa ‘destructivas’ -aque-
llas que operan a partir de la manipulaciéon de sus conversos- no han tenido un eco significativo en Brasil.
Los Haré Krishna, por ejemplo, nunca han logrado dejar de ser un curioso espectéculo en las calles céntricas
de unas pocas grandes ciudades. Mas aun, la secta Moon desperté hace pocos afios una fuerte animosidad
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entonces, posibilidades de diferenciar de antema no el universo social alcanzado
por cada uno de los ocupantes de esta region del campo religioso. Mi posicién con-
tradice la de otros autores.

Segun la hipoétesis de Fry y Howe (1975), hay una diferencia de experiencia
social entre fieles umbandistas y pentecostales que explica su adhesion a una u otra
religion. Una experiencia capitalista moderna prepara al fiel para el culto de una
divinidad que establece normas objetivas invulnerables, lo que seria el centro doctri-
nario del Pentecostalismo; una experiencia pre-capitalista (la del ‘jeitinho’ brasilefio)
abre camino a la relacién con entidades protectoras/peligrosas manipulables que
caracteriza a Umbanda. Uno de los fallos de esta hipotesis es que esta trabajando con
datos erroneos. La diferencia social entre fieles de uno y otro culto no existe: cuando
no en la misma familia, encontramos crentes y macumbeiros en la misma favela o en
el mismo lugar de trabajo; cualquiera que tenga un minimo de contacto con esta rea-
lidad sabe también de la facil conversion entre unos y otros. En Ultima instancia es la
'nueva' identidad que el culto provee al fiel pentecostal lo que podria hacerlo apto a
su integracion en relaciones sociales objetivas del tipo de la gran industria, pero ni
siquiera esto es seguro cuando vemos que ser crente es tomado como una excelente
carta de presentacion para el puesto pre-capitalista de empleada doméstica. Ademas,
en otro plano, el caracter magico del Pentecostalismo es indudable, si nos remitimos
a la evidencia de que sus agencias lo son de cura. De hecho, uno y otro culto operan
en relacién con las mismas entidades y, de una forma u otra, las manipulan. Los
crentes no dudan de la existencia, por ejemplo, de Exus y Pomba Giras; podran hasta
ser poseidos por estos espiritus en medio -y como momento- de un ceremonial pen-
tecostalista (cf. Texeira Monteiro, 1980).

3. EL CANDOMBLE DE LOS AGENTES

He hablado hasta ahora en un plano 'macro’, tomando como unidades de ana-
lisis bloques internamente homogéneos. Un analisis mas fino mostraria, sin embar-
go, que nada estd mas lejano de la realidad. La nocion misma de subalternidad
implica la fragmentacion atdmica, la serialidad, la miriada de unidades aisladas y
contradictorias. Umbanda, en su caracter de 'grado cero' de la religiosidad subal-
terna, su 'estado salvaje’, es clara muestra de esto por la relacién entre agencias y
agentes. Las continuas fracturas de las denominaciones pentecostalistas, el naci-
miento cotidiano de nuevas sectas, apuntan, en otro registro religioso, a la misma
realidad de fragmentacion02’. En el Candomblé encontramos dos planos diferentes

entre los moradores del barrio de Sao Paulo en el que estaba instalada su sede, que casi terminé en el lin-
chamiento de sus autoridades.

(32) El Espiritismo kardecista mostraria, sin embargo, un grado mucho més alto de uniformizacién, como lo mues-
tra el poder de sus Federaciones. Poco se conoce, sin embargo, sobre su dindmica organizacional; estudios
como los de Renshaw (1969) y Viveiros (1983, 1984) se dedican mas que nada al contenido doctrinario de
esta corriente y no a sus aspectos institucionales.
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de fragmentacion. Uno, en parte similar al de Umbanda, refiere a la autonomia de
cada casa de santo; ya veremos como funciona esto y cudl es la tendencia que
pugna contra tal fragmentacion.El otro, es el representado por las 'naciones’.

3.1. Las 'naciones’

Esta cuestién ha preocupado y preocupa tanto a investigadores cuanto a agen-
tes. Para los primeros, para la mayoria de ellos, el problema gira ante todo alrede-
dor de la supremacia de un modelo de 'nacién’ -la nago- sobre las demas; para los
otros, lo hace por un lado, sobre las relaciones de fuerzas que llevan al logro o pér-
dida de legitimidad de una 'nacidon’ determinada, o, por el otro -y alli donde deci-
den llevar a cabo una tarea que deberia haber sido realizada por los primeros-,
sobre el sistema de diferencias que instaura la existencia de 'naciones'. Pero ante
todo, (qué es una nagao? Fuera de cualquier preocupacion histérica o étnica'3338
'nacion’, en el Candomblé, indica una tradicion especifica en la manera de llevar a
cabo el culto, que se materializa en inumerables rasgos diferenciales que van de la
forma de tocar los tambores sagrados o de danzar al tipo de ofrenda realizada en
cada caso, del tiempo de reclusion del novicio en su iniciacion a las hierbas emple-
adas en los rituales, y que alcanzan a las propias divinidades, a veces por la adjudi-
cacion de nombres diferentes, a veces por la aparicion de divinidades nuevas.

Una de las sorpresas que me he llevado en mi trabajo de campo es que la defi-
nicion de la 'nacion’ de la casa en la que mas he investigado pasaba por la ruptura
de lo que en la bibliografia aparece como una unidad: keto como diferente, y hasta
opuesto, a nagoW). Asi, el pai-de-santo se decia 'hecho' en nago pero practicante de
keto; méas aun, algunos de los santos de sus 'hijos' han sido 'hechos' en nago, lo que
ha exigido mayor rigor y hasta la utilizacién de elementos rituales (fundamental-
mente de hojas) que no pueden encontrarse en Sao Paulo y que tuvieron que ser
traidas de Recifed®. El propio pai-de-santo de este pai-de-santo le echaba en cierta
forma en cara que no hubiese seguido dentro de su 'nacién’ originaria y hubiese
pasado para otra. Entendia, no obstante, sus razones: era una cuestion de 'merca-
do'; keto es mas facil que nago y su parte festiva (los ritmos de los tambores, los

(33) Desde una perspectiva en la que priman estos intereses, Cacciatore (1977:186), en su diccionario de cultos
afro-brasilefios, nos brinda esta acepcion:

“Denominacion del conjunto de rituales traidos por cada uno de esos pueblos (tos negros venidos como
esclavos de Africa) y que han determinado los distintos tipos de Candomblé. Las naciones mas conoci-
das: Nag6 (negros sudaneses, de Nigeria y parte de Dahomey) y sus subdivisiones keto, ijexa, oyo; Jéje
(negros de Dahomey); Mina (fanti-axanti de la Costa de Oro); Mucurumin (males), mas encontrada en
Bahia, Pernambuco y Maranhao. Angola, Congo, Cabinda, Cassanje, Mozambique, etc., sobre todo en
Rio de Janeiro, S.Paulo, Minas Gerais.”

(34) Esto se debe a su origen pernambucano. Gois Dantas (1988:147), basandose en Caldeira Araujo, dice:

“(...) la ‘nacion nag¢' recitense es muy diferente de la ‘nacion nagé' baiana. Para la gente de la secta, en
Recite, inclusive, el nagé baiano es visto como Queto, Angola, jamés como una ‘nacién nagé™.

(35) “El santo de Luiz fue hecho en nagé' el santo de Luiz no es de keto. TU ves que es un Oxosse (e/ santo
de Luiz) diferente. Es un santo que abre los ojos, se sacude, se golpea. Otro Oxosse; bien diferente”.

44



pasos de danza, las vestimentas), mas atractiva. Pero aunque el recriminado acep-
taba la observacion de su superior, la matizaba para salvar su responsabilidad. No
todo el mundo puede asumir la carga de una 'nacién’ con tanta exigencia:

"(La nacion nag6é es) muy rigida, mucha obligacion y tal. Entonces, por ejemplo,
mis filhos-de-santo ya no tienen ese santo, los santos suyos son todos keto. ¢Por
qué los voy a meter en mi nacion que es de mayor responsabilidad si sé que no la
van a seguir?"

La jerarquia que aqui vemos esbozada no necesariamente es aceptada por
todos. En otra casa de Candomblé -con muchas reminiscencias de Umbanda, por
cierto-, en la que la mae-de-santo -una rubia hija de hungaros, la mayoria de cuyos
'hijos' eran blancos de clase media'%3%e reivindicaba de una nacién de la que sélo
he oido hablar alli, bantua?). Esta originalidad era sefialada como un rasgo diferen-
cial que podria brindar un lugar de destaque en un mercado religioso tan saturado
como el de Sao Paulo. Lo mas curioso de este hecho, lo que resulta menos paradgji-
CO que jocoso, es que la agente que habia querido enrolarse bajo esta bandera esta-
ba utilizando para prestigiarse algo que los investigadores tradicionalmente han
tomado de manera estigmatica. Los estudios sobre Candomblé se han hecho ante
todo sobre lo que se consider6 el modelo 'méas puro' de la tradiciéon africana, ya
como gége-nago, ya como nagd-keto, de todos modos, siempre bajo la mas amplia
denominacién de iorubaas}.

La diferencia entre 'naciones' tiene, pues, un matiz jerarquico que cambia
segun la posicion del emisor, pero mas importante que esto es la evidencia expre-
sada por los agentes de que por debajo de tal diferencia hay una unidad de base
que la vuelve secundaria. Veamoslo en palabras de un dirigente del Candomblé de
Recife:

"Esa diferencia entre naciones va mas en relacion a las regiones en Africa, las cos-
tumbres regionales. Las costumbres de Pernambuco con las costumbres de Sao
Paulo en términos de alimentacion, en términos de lengua. Aqui en Pernambuco
se baila forré, es una danza popular brasilefia, y en la Capital se baila frevo, musi-
ca popular brasilefia, y en Rio de Janeiro se baila samba, musica popular brasile-
fia. Las costumbres regionales, de las danzas, el keto, que baila la danza suelta,

(36) Uno de éstos, una muchacha que ya habia sido ‘monja’ budistas (cf. nota 28).

(37) Existen si ‘ naciones' como angola o congo que son bantu en un sentido étnico pero que no refieren en su
identificacion a esta relacion.

(38) Vale la pena recordar aqui una de las criticas de Costa Lima (1977:51) a los responsables de la implantacion
de este modelo como paradigma religioso y como objeto privilegiado de estudio. Registra este autor la hip6-
tesis de Herskovitz de que a la diferencia de ‘nacién’ corresponde una diferencia de organizaciéon de culto,
para luego observar:

“Herskovits, sin embargo, como los autores que lo precedieron, no hizo ninguna investigacion sistemati-
ca en los grupos religiosos de otras naciones, por eso mismo, la comparacion sugerida por él no podria
entonces ser realizada con provecho”.
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que tiene coreografia del orixa; angola, que tiene la coreografia del orixa, pero que
baila mas con los pies; y angola, que toca mas con el aguidavi, mientras que el
keto toca mas con la mano. Y el xangé en Recife, que es una danza mas dura, que
es la danza del nagé. La idea es la misma, s6lo muda porque hay el samba, el
frevo, el baiao y el forré, pero el espiritu es el mismo. En el fondo todos tienen el
mismo fundamento, el mismo sentido, el mismo objetivo; sélo pequefias modifi-
caciones".

Si tomamos en cuenta algo de lo que hablaré sélo en el Capitulo V, vemos
que la diferencia entre 'naciones' puede llegar a ser comprendida por los agen-
tes de igual manera que la existente entre cualidades de un mismo orixa o entre
sus manifestaciones individuales. Esto me hace pensar, primero, que estamos
ante procesos de significacion similares, es decir, que en uno y otro caso lo que
esta en juego son sistemas de diferencias que garantizan la discontinuidad entre
elementos de distinto rango del sistema global del culto, y, segundo, que el
caracter necesario de estas diferencias para la economia del sistema es una
buena razén para que no desaparezcan, en contra de lo que otros autores pue-
dan treer 3. Esta separacion puede ser tan alta que un santo 'hecho' en una
'nacion’ no acepte incorporar alli donde su ritmo no rige, aun cuando se trate de
la casa de santo de su propio 'hijo' que ahora 'toca’ en una 'nacion’' diferente.
Puede llegar también a ocurrir que un orixa 'hecho’ en una 'nacién' presione a
su 'hijo’ con todo tipo de desventuras personales para que se decida a 'hacerlo’
de nuevo en otra nacion.

Empezamos a percibir, pues, que no encontramos en el Candomblé el tipo de
homogeneidad doctrinaria y ritual habitual en los cultos eruditos. Por un lado,
existen en él diversas tradiciones, que de manera igualmente legitima son
Candomblé, las 'naciones' de las que acabo de hablar. Por el otro, el tipo de modelo
que tales tradiciones implican apunta mucho menos a la uniformizacion del pensa-
miento cuanto a la correccion ceremonial.

3.2. 'Buen decir' y 'buen hacer’

¢Cudl es el lugar de la palabra en el Candomblé? Algo he dicho ya al respecto
cuando intentaba mostrar que las cantigas e invocaciones hechas en lenguas ‘afri-
canas' no intervenian en las ceremonias por su eventual significado, sino por su
pertinencia. Si el discurso opera aqui como un objeto opaco al servicio de la dife-
renciacion de protagonistas y momentos rituales, no tiene una relevancia mayor en
otras instancias del culto.

(39) Es el caso de Vivaldo da Costa Lima (1977:29), que se refiere al

“(...) ineluctable fenémeno que llevara a las religiones de origen africano en el Brasil a una imprevisible -
en términos de configuracion-, pero segura, unificaciéon de valores y de simbolos”.
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Cosmogonias como la que nos presenta J.Elbein (1975: Cap.lV) no son del
conocimiento de los agentes del culto con los que he trabajadoly’. Los pocos mitos
que he recogido los he obtenido por preguntas explicitas a informantes, y s6lo una
vez he vuelto a escuchar uno de ellos en una conversacion informal entre uno de
éstos y otro adepto del cultoll. Estas narraciones -'leyendas’', como se las llama-
por otro lado, no estan destinadas a explicar cosas o acontecimientos del mundo,
sino rasgos rituales. No creo, sin embargo, que estén al servicio de sus protagonis-
tas, los orixas, como elementos emblematicos suplementarios, en cuyo caso habria
un cuerpo de leyendas méas abundante, articulado y, sobre todo, publico; menos
aun, gque éstos se pongan al servicio de las narraciones, en cuyo caso éstas deberian
tener un papel de mayor importancia de la que tienen. El relato se sirve a si mismo
y se cierra en si mismo.

Como en Umbanda, como en el Vudu, el real repertorio mitoldgico esta en
un lugar bien diferente: en las eternas narraciones sobre la accion de las enti-
dades misticas sobre los hombres, en las historias de castigos y recompensas
de los santos, de acciones de hechiceria, de presencias espirituales de todo
tipo'#0 Pero por mas que sea en este plano de discurso donde se encuentre la
gran verdad del Candomblé -0 mejor, del espiritismo en general- para sus
adeptos, es como marginal a su propio desarrollo. Son conversaciones de coci-
na o' de bar, anteriores o posteriores a la accion en el culto y que no intervienen
en él. Hay que dirigir la mirada a otro lugar para encontrar en el culto un dis-
curso operativo.

Son dos las palabras que tienen real valor dentro del Candomblé. Por un lado,
la 'voz' irrepetible que el orixa articula por medio de la adivinacion con los cauries
(cf. Cap.VIII), en la que se refleja la naturaleza y destino de quien los consulta. Por
otro, la voz de un agente con sabiduria, que repite alguna receta que a él también le
fue repetida por un antiguo. En un caso, la palabra deriva de la practica mistica, en
el otro, esté a su servicio.

Es por eso por lo que en la valoracion de un agente o de una casa de santo no
entra en juego tanto el 'buen decir', sino mas bien el 'buen hacer’; es mucho mas
por sus acciones, por su conocimiento, seguimiento y respeto de los pasos rituales
por lo que va a ser juzgado, y no tanto por expresiones de un meta-conocimiento
inalcanzable o vano desde las necesidades de la vida religiosa¥. En otras palabras,

(40) En el texto de esta autora no es posible discernir con claridad cuéles son las fuentes en las que se basa para
disefiar su esquema. No podemos saber, en definitiva, si las informaciones por ella recogidas en Africa
encontraban o no correlatos en sus investigaciones en Brasil. Sobre el celo con el que esta estudiosa obtiene
sus datos, valdria quizas la pena dirigirse al tan polémico articulo critico de Verger (1982) sobre su libro.

(41) Estas lineas fueron escritas antes de que la Rede Globo exhibiese la serie A mae de santo, cada uno de
cuyos capitulos presentaba una leyenda.

(42) Sobre las dos matrices mitoldgicas que se encuentran en este tipo de culto, asi como de las contradicciones
de las que son resoluciones simbdlicas, cf. Giobellina Brumana y Gonzéalez Martinez, 1989: 251/254.

(43) Es esto lo que, en otro plano, reconoce un agente:

“Los dioses no sé si son muy salvajes o civilizados. No sé como son. Sé cémo lidiar (con ellos), pero lo
intimo de ellos, no lo sé".
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en el Candomblé se juega mucho menos con criterios de ortodoxia que -como dice
L. Dumont respecto al sistema de castas- con los de zorto-praxis'(#).

Es asi que a un pai-de-santo poco le importa que una 'hija’ suya dé por buena
una version del origen de los orixas que los muestra como habiendo sido expulsa-
do del Paraiso junto a Lucifer, mientras que toda la vida le reproche una gran falta
cometida hace ya tiempo: haber tenido relaciones sexuales con un ‘hermano' cuan-
do éste aun estaba de precepto por su iniciacion. Por otro lado, yu xtaposiciones
como la que acabo de presentar entre el repertorio 'afro' y elementos de otro origen
religioso no son raros. El propio agente que la impugnaba no dudaba en acudir a
otro registro religioso, el del Espiritismo kardecista, para hablar del destino del a
Ima tras la muerte. En efecto, este hombre aceptaba la idea de la reencarnacion -y
contaba una experiencia mistica en la que habia rememorado algunas de sus vidas
pasadas- que no es operativa en el culto a los muertos especifico del Candomblé y
que hasta podria pensarse como contradictoria con €l. Esto quiere decir, a mi
entender, que el sistema del culto tiene puntos ciegos, aspectos a los que no da res-
puesta y que ni siquiera aparecen como formulables, que se cubren desde otros sis-
temas en la medida en que la presencia de éstos torna visible esas cuestiones. En
Umbanda es éste un procedimiento general, ya que el culto todo es parasitario en
doctrina y en ritual del kardecismo y del Candomblé. La autonomia que este ulti-
mo culto pretende asumir, sobre todo en tiempos mas recientes, vuelve mas cues-
tionable una forma tal de resolver los problemas que el Candomblé no encaraba
desde un inicio. El dilema que resta a sus adeptos en estos casos es 0 bien echar
mano a un repertorio ajeno, o bien mantener la ceguera original. Una opcién per-
mite que el agente tenga respuesta, cualquiera que sea ésta, a todo interrogante, a
costas de amenazar la independencia y originalidad del culto; la otra mantiene
éstas a costas de dejar a sus agentes sin argumento en diversas cuestiones, al
menos dentro del cédigo del culto. Esto no impide echar mano con total libertad a
otros, como los libros de suefios, pronoésticos astrologicos, cartomancia, etc.

El hecho de que el rigor de las practicas no esté acomparfiado por un rigor de
pensamiento produce cierto malestar en algunos sectores del Candomblé que exi-
girian que las acciones rituales fuesen traducibles a contenidos conceptuales para
quienes las llevan a cabo:

"Lo que ocurre realmente a nivel del Candomblé es que la mayoria de los celado-
res...es una cosa que traen y vienen trayendo tal vez de siglos y de siglos. Pero
hacen y realmente no saben por qué. Conozco pais-de-santo antiguos que hacen
las cosas realmente porque es un principio que les fue pasado y no como una
cuestion de que lo estdn haciendo porque realmente es asi, o por conocer cual es
la utilidad, por qué eso tiene que ser aplicado de esa manera. Yo llamo instruc-
cion hacer las cosas de manera consciente".

(44) Es frecuente que en las agencias del Candomblé circulen cuadernos o libretas cuyo contenido ha sido dicta-
do por el pai o la mae-de-santo , y que sirven mas que como instrumento de socializaciéon, como recordato-
rio de una socializaciéon producida por otras vias. No se encuentra en ellos referencia doctrinaria alguna,
sino, de manera exclusiva, indicaciones litirgicas de todo tipo.
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El 'buen hacer' lo es en relacion al fundamento, término que tiene varios sig-
nificados entrelazados, pero que aqui adquiere el de una tradicién transmisible que
normaliza las acciones rituales. 'Transmisible' y no 'transmitida’, he dicho. Esta
diferencia tiene por detras la situaciéon que, en un muy sugerente trabajo de
Carvalho (1987), se diagnostica como de 'pérdida de la memoria colectiva’, lo que,
en otros términos, quiere decir que generacion a generacion los agentes del
Candomblé han ido viendo reducirse el capital religioso al que podian echar mano.
Esto hace que el fundamento como tal no esté, en realidad, en lugar alguno y que
los agentes se vean obligados a reconstruir fragmentos suyos en una laboriosa
tarea investigativa. Los jefes de casas de santo, al menos los mas serios y prestigio-
sos, nunca afirman tener, ya lo he dicho en la Introduccion, el todo del culto a su
disposicion.

Como resultarad evidente, esto implica negar la posibilidad de que haya una
‘codificacion' -en el sentido que le ha dado el Espiritismo- de la doctrina del
Candomblé que pueda tener la publicidad de un libro. Correlativo a ello es el
hecho, muy visible en grandes sectores del culto, de menospreciar los conocimien-
tos a los que puede llevar la lectura y priorizar sobre ella otras formas de acceso a
ellos. "Eso no lo sé por haberlo leido en un libro o en un cuaderno”, es una frase
que he escuchado de varios interlocutores. Una subordinacion tal de la socializa-
cion escrita no indica tanto un descrédito de su contenido cuanto el de su procedi-
miento. La forma adecuada de irse adentrando en los misterios del culto es la de
ver poco a poco como hacen las cosas Tos mas antiguos'. Ni siquiera la pregunta
directa es demasiado legitima (Yo no estaba molestando a mis mayores con pre-
guntas"). Un procedimiento tal, por un lado, amenazaria la nocién de que todo en
el Candomblé requiere su tiempo, de que hay un ritmo que debe ser respetado. Por
otro lado, violentaria la autoridad del superior que debe decidir por su cuenta
cuando y a quién comunica su saber, y que, bueno es decirlo, pocas veces 0 nunca
termina de transmitir lo que ha acumulado:

"Puedes hacerme mil entrevistas, que hay cosas que sé por mi pai-de-santo que
no puedo decir. Que mi pai-de-santo tenia una cosa, era muy seco, no revelaba
los secretos a nadie, pero escogia una persona por la mirada, por la manera de
andar, para decirle tal cosa (tal secreto). Pero decia: 'Puedes morir, pero no digas
eso a nadie, que va a tener utilidad para ti".

Como correlato a esto, en mi trabajo de campo he detectado serias resistencias
a que me hiciese con determinado tipo de informacién, o, mejor dicho, a que
pudiese articular de determinada manera la informacion que recibia. Es asi que si
en todo momento se me autorizé a grabar los rituales, las cantigas en ellos entona-
das, y también se me repitio en diversas entrevistas estas cantigas para que pudiese
registrarlas mejor sin el sonido de los instrumentos musicales, se me neg6 una rela-
cion ordenada y sistematica de las mismas cuando, en forma muy ingenua, la pedi.
La razon de tal negativa, que contrastaba con el acceso irrestricto que se me habia
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concedido -a mi, a mi grabador, a mi equipo fotografico, a mi camara de video, v,
en alguna ocasion, hasta a algun ayudante circunstancial- a los ceremoniales mas
'secretos’ de la casa de santo en que esto ocurria, era la de impedir que aquello que
era signo de la pertenencia a una 'raiz' se volatizase y se convirtiese en dominio
publico.

Una politica tal es lamentada -y no podria dejar de serlo- por algunos de quie-
nes han desembarcado en el Candomblé de una manera que les impide o les
mediatiza el acceso a las fuentes de conocimiento religioso, aquellos adeptos del
culto que han tenido una formacion deficitaria, ya porque han sido 'hechos' en
casas sin tradicion, ya porque han tenido pasajes rapidos y conflictivos en casas
con tradicion, ya por cualquier otra circunstancia. La ausencia de una formulacion
explicita, completa y publica del saber del culto es, en estos casos, cuestionada:

"(Los espiritistas) estan preocupados por las codificaciones, de las que el
Candomblé no se preocupd. Porque son principios y fundamentos que se vienen
trayendo de siglos y siglos y que, realmente, cuando las personas fallecen se los
llevan a la tumba. No se preocupan realmente de dejar nada. Lo que dejan, lo
dejan para personas restringidas, de su conocimiento, de su confianza. ;Cuantos
celadores importantisimos han fallecido y no han dejado nada? No hay nada
documentado. Menininha de Gantois fue la cuarta dentro de la jerarquia de lo
que hoy se llama Gantois. (Qué dejo escrito? Nada. ¢Por qué el Candomblé no se
preocupa en codificar todo eso?".

Esta queja no es, sin embargo, unanime. Una actitud simétrica e inversa que
puede constatarse entre este tipo de adepto del Candomblé es la de rechazar no
soOlo las 'codificaciones' ya existentes del culto, las realizadas en trabajos como los
que he discutido anteriormente, sino la propia posibilidad de que alguien realizase
un nuevo intento de entenderlo. Un joven blanco, profesor de psicologia en un
colegio secundario y pai pequefio de un centro de culto que habia pasado de
'tocar' Umbanda a 'tocar' un Candomblé que calificaban de 'bantu’, suponia que
no podia haber nada profundo en ese tipo de trabajos. La tradicion del Candomblé
es siempre oral y exige iniciacion; nadie iria a dar secretos por escrito a cambio de
nada, sino que los guardaria para si. Pero pese a todo, este muchacho no ocultaba
el suefio de ser él quien algun dia escribiese el libro que por fin revelase la verdad
del culto. Como vemos, en el caso anterior, el agente renegaba de un secreto que lo
dejaba fuera; en el otro, lo utilizaba como marca prestigiante del culto(l5); en ambos,
se lo daba como un hecho de dificil modificacion.

La cuestion del secreto, de las formas tan estrechas de transmisién del acervo
del culto, es lo que esta por debajo de la contradiccion que enfrenta a quienes han
sido sus beneficiarios con los que no lo han sido. Aquellos que han irrumpido en la

(45) Supongo que la explicaciéon de esta diferencia yace en mi mismo. Mientras que para el primer agente yo era
un conocido desde hacia bastante tiempo, a quien suponia algo enterado de las ‘cosas del santo’, para el
segundo, era un recién llegado a su casa al que creia -con razén, esa experiencia es de 1983- totalmente
ignorante del Candomblé.
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vida del culto sin haber seguido los mecanismos considerados indispensables por
quienes estan revestidos por la tradicion son los por éstos calificados de 'nuevos'l{f'.
Contra ellos se alza la critica de los agentes tradicionales, aquellos que siguen la
'ley de los antiguos":

"No te puedes dejar llevar por la gente nueva, ¢sabes? La gente nueva confunde
mucho. Leen o escuchan cualquier tonteria, de alguien mas loco que ellos.
Conversan con esos pais-de-santo chiflados, fiipados con droga, cocaina, llenos
de marihuana, de aguardiente".

Lo peor para los agentes tradicionales es que los 'nuevos', y aln mas sus
‘hijos', pretendan que el Unico Candomblé valido es el suyo, que lo que no sigue
sus caprichosas reglas debe arrinconarse a un espacio religioso secundario, por
ejemplo, algo tan poco respetable para la gente del Candomblé como Umbanda. En
el siguiente fragmento de entrevista, vemos la sorda indignacion, elaborada con
mucho humor, de un pai-de-santo de 'raiz' ante una mujer que acababa de ser
'hecha’ por un pai-de-santo 'nuevo"

"Hubo una que me dijo: 'Mi pai mandé a buscar al Papa del Candomblé, es el
'Ala babababami, no se de cuanto' -ella dijo un montén de 'bababababa’, descara-
damente. 'Mi pai-de-santo es filho-de-santo de un Papa no sé de qué, no sé de
cuanto, alla de Africa. El Papa Dada no sé cuanto de no sé qué viene a la casa de
él'. Bababababa. Muy bien. Ella me dijo: 'Ya estuve en tu casa. (TU 'tocas’
Umbanda, no es verdad?' Digo: 'Si, 'toco’ Umbanda'. (La mujer dijo:) 'Si, porque
en la casa de mi pai hay esto y hay aquello en la sala, hay no sé qué en la entrada,
alli hay que saludar no sé qué, hay que echarse de bruces no sé para quién...En tu
casa no hay nada de eso, realmente es Umbanda'. Digo: 'Si. S6lo que mi
Umbanda rapa’. Entonces miré bien su kelé; estaba hecho con cuentas rejuntadas.
Tenia unas cuentecitas asi: unas mayores, otras menores, unas de un color azul,
otras de otro tono de azul. Se veia que eran cuentas rejuntadas. (...) Le digo: ¢ Tu
pai qué es (= ¢de qué nacion es?)? -'Ah, es de una nacién africana que casi no existe
en el Brasil'. {S6lo debe existir en la casa de él! Digo: 'Ah, que bueno, por lo
menos uno sabe que existe eso'. (Sabes lo que me dijo la descarada?: ';Por qué no
aprovechas y 'haces' el santo con él? Si no tu casa no va a mejorar'. Se le metié en
la cabeza que aqui era Umbanda, porque no vio cuadros, no vio silla dorada, no
vio un montoén de hierros en la puerta, sin necesidad"<«)48

(46) Este término denota algo similar al ‘clandestinos' de Carneiro. La diferencia entre un término y otro radica en
que con el segundo el investigador bahiano queria indicar a aquellos pais-de-santo que no habian pasado
por un ritual de iniciacién, mientras que con el primero se apunta a quienes, habiendo o no rapado su cabe-
za, estan cortados de las tradiciones antiguas del culto.

(47) El mismo informante explica, en otra entrevista, su rechazo a los adornos jnecesarios:

“A la gente le gusta mucho que el celador de santo tenga alegorismo. El pai-de-santo tiene que venir
vestido a la sala con camison, tiene que ponerse un montén de herramientas, que no son ni de santo,
pero que llamen la atencién del publico. Yo no puedo poner alegorismo en mi casa porque en mi casa de
santo (en la casa de santo de su pai-de-santo) no hay. Simplemente sigo mi ritual”.
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Pero cualquiera que sea el grado de irritaciéon de un agente del Candomblé,
cualquiera que sea el nivel de critica contra otro agente, hay, en ultima instancia
una paciente aceptacion de que, por mas correcta que sea la propia posicidon y por
mas errada que sea la ajena, el culto no es un coto privado. Un pai-de-santo con
raiz pensara que él debe mantenerse en su tradicion, que lo que hagan los otros
pais-de-santo no le incumbe, y que, al fin de cuentas, hasta préacticas absurdas pue-
den tener efectos positivos:

"Ahora, con esos modernismos, uno ya no sabe quién es quién. Hay mucho santo
moderno que yo digo: 'No lo conozco, pero ya que lo has 'hecho’, esta bien hecho.
¢ Todavia estas de pie? Entonces, chico, te has salvado. Si todavia estas de pie, has
conseguido mucho".

Esta resignacion no sectaria a convivir con la accién de los otros no es un
hecho anecddtico. Por el contrario, es uno de los signos del sistema polinbmico
que, como iremos viendo, constituye el Candomblé, un sistema que se basa en el
mantenimiento de la propia identidad frente a otras diferentes, sobre la base de
una unidad esencial. Esta actitud no es mantenida por la gente del Candomblé s6lo
dentro de las filas del culto, sino que, de una u otra manera se muestra frente a
toda manifestacion religiosa. Se combina asi una extrema intransigencia -al menos
como modelo- para adentro de los limites de la casa de santo, una postura mucho
menos rigida respecto al culto en §eneral 4, y una de total amplitud en planos reli-
giosos mas amplios. De esta manera, a un agente del Candomblé le puede parecer
muy loable fuera de su casa tipos de combinaciones religiosas totalmente contra-
dictorias que le resultarian inaceptables dentro de ella:

"La Tia Neiva de Brasilia es una especie de psicéloga, y formé un templo. En ese
templo ves que habia imagenes de lemanja, habia Ojo Divino, un triangulo con
un Ojo Divino, tenia la imagen del Divino Espiritu Santo. Todo en la naturaleza.
Tenia un tanque con agua y una pasarela para que la gente tomase las energias de
la vida en el agua. Realmente form6 una religiéon que no existe en ningdn lugar
del mundo. Coloco6 al que es de Umbanda en este templo, en este terreno, que fre-
cuente alli; el que es catdlico, que ore aqui; el que es de mesa blanca...Formo
varios templos, varias religiones en un templo solo. Entonces todo el mundo se
sentia bien, no habia discordia. Y mandaba, dentro de aquel mismo templo, a que
un cura rezase una misa, todos los domingos, una vez por semana, para que
todos tuviesen una bendicién, para que no discordasen de ninguna religion".

(48) Se podria hacer una articulacion mas fina: la tolerancia respecto al conjunto del culto es mayor que la mante-
nida frente a la propia nacién. También las criticas a desviaciones cometidas por agentes salidos de la
misma casa serian mas fuertes que respecto a gente que sélo es de la misma ‘nacién’. El criterio que basaria
esta escala es el de que cada agente debe mantenerse en la tradiciéon en la que ha sido ‘hecho’; asi seria
mejor visto aquel que mantiene una tradicién diferente que quien, teniendo una tradicién idéntica, la modifica.
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APENDICE AL CAPITULO |

La persecucion del Candomblé

Posiblemente, los afios '30 y '40, la época de la dictadura Vargas, hayan sido
los mas duros para los adeptos al Candomblé. Sin embargo, hasta mediados los
afos '60 la policia mantuvo cierto poder arbitrario sobre el funcionamiento de las
casas de culto, como lo recuerda este testimonio:

"Siempre fue escondido. En la época en la que hice santo, hace 22 afos atras, el
Candomblé era una cosa secreta. Me tocd todavia el final de la persecucion de la policia.
Venian para ver si habia menores. La policia hacia el insulto de venir, beber, comer y coger
una propina para que pudiésemos tocar. Y mi mae daba, en esa épca, 10.000 reis al jeep de la
policia o a la caballeria. Mi mae daba 10.000 reis para poder tocar.

Entonces, mi mae-de-santo, al principio, cuando entré, los trataba bien, mandaba a que
se sentaran, abria una cerveza, les daba un pedazo de pavo asado. Mi mae decia: 'Preparad
la comida de la gente de la policia'. Entonces, ella ya dejaba todo separado. Entonces, cuan-
do llegaban, comian, bebian y no molestaban. Con esos 10.000 reis, iban al putero. Gracias a
esos 10.000 reis se iban. Entonces mi mae tocaba toda la noche. Podian ir trescientos vecinos
a quejarse al comisario, que el comisario no estaba, estaba en el putero. Los policias no esta-
ban, estaban en el putero. Entonces, cada fiesta que daba, todo el mundo tenia que colabo-
rar, con quinientos reis, dos mil reis, para que el comisario fuese al putero o pagase sus deu-
das. Para que ella pudiese tocar, mira la persecucion. Y también habia otra cosa. Mi mae
decia: 'Puedo hacer cualquier cosa por vosotros, pero no os metais con mis filhas-de-santo'.
Porque en otros terreiros el comisario iba a buscar a las filhas-de-santo. Decia: 'Quiero salir
con ésa'. Si (la 'hija"") dijese que no salia, no se podia tocar. El decia: 'Aqui solo hay putas'.
Entonces perseguia a la mujer: 'Estas aqui, quiere decir que eres peor que una puta'. Llegué
a ver a gente de la policia en el 62, llegué a ver al comisario decir: ‘Manda a buscar a lza,
‘hija’ de Dofia Santa. Ve y tréela’. No quiso venir, él fue, la agarrd y le dijo: 'Oye, hija de
puta, vives en estos candomblés. Aqui s6lo hay putas, vagabundas. (Por qué no vas a salir
conmigo? Soy el comisario. Entonces no va a haber 'toque'. Dofia Santa, cubra los atabaques
que se acabo su puteria’. (La mujer decia:) 'Soy casada'. (El comisario) '‘Casada nada. Una
mujer casada no puede frecuentar una secta de Candomblé’. Y ese comisario termind en el
santo (= en el Candomblé). Le dio una enfermedad mala en la pierna; estan entre cortarsela y
no cortarsela. Recurrié a Dofla Santa. Dofa Santa le hizo un bafo. ElI comisario dijo: 'Si un
dia descubro que fue macumba suya, mando a que le quemen la casa, con usted adentro'.
Dofia Santa le dijo: 'No, fue alguna porqueria que pisaste’, pero realmente fue una brujeria
que ella le hizo para que perdiese la pierna. Entonces, el comisario empezo6 a tener fe en el
santo."
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Capitulo II
LA TRAMA DEL BORDADO

1. VISIONES EN EL CAMPO

Los miembros del Candomblé son bien conscientes de la pluralidad de mani-
festaciones religiosas que pueblan el campo del que son parte, como, de hecho, no
puede dejar de serlo ninguno de sus componentes. Este campo, el campo religioso,
Nno es un espacio inerme o0 neutro, sino de una gran tensidén y cada uno de sus
miembros, los agentes y agencias que lo componen, deben, de una u otra manera,
dar respuesta cotidiana a la presencia y al accionar de los demas. Estas respuestas
no son aleatorias, sino que se establecen segun moldes muy definidos, marcos
generales de las relaciones ideales y materiales entre los cultos. Las relaciones entre
cultos, el sistema de visibilidades e invisibilidades, de definiciones, estigmatizacio-
nes, antagonismos, dependencias, etc., que se establecen, el denso espacio en que
se enfrentan distintas estrategias de poder, de supervivencia, de resistencia, son un
exponente privilegiad o de la contraposicion de formas de encuentro y recreacion
de la propia identidad. En otras palabras, saber quién se es y qué se es pasa por
saber quiénes y qué son los otros y por saber del saber que los otros tienen de uno.

Son dos las lineas de relacion que el Candomblé, como cualquier culto subal-
terno, sostiene dentro del campo religioso. Por un lado, con la religion dada, el
Catolicismo, aquella a la que casi todo brasilefio esta adscripto por el hecho mismo
de haber nacido en ese pais. Por el otro, con los otros cultos equivalentes, aquellos
que comparten la misma regién subalterna del campo religioso y con los que se
disputa, por asi decir, franjas de un mismo 'mercado’ de bienes y servicios misti-
cos. En un caso, estamos ante uno de los ejes centrales de la dindmica entre ‘centro’
y 'margen’, en el otro, ante la reelaboracion de las formas alternativas de elaborar
esta relacion.
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1.1. Catolicismo

No tiene mayor sentido hablar de la actitud de los cat6licos respecto al
Candomblé, ya que la primera dificultad con que nos enfrentariamos seria la de la
delimitacion de tal categoria. Como lo muestran los datos censales, catélico, en el
Brasil, lo es méas del 90% de la poblacion; al menos, esa es la primera y mas general
definicion religiosa de si a la que la absoluta mayoria de la gente acude ante la pre-
gunta: 'qué religion profesa usted'. Ya se ha hablado en Spirits from the Margin
sobre la multiadscripcion religiosa de los brasilefios, sobre la naturaleza de su cato-
licismo formal, sobre la manera en que consumen los bienes y servicios -y cuéles de
éstos consumen y cudles no brindados por la agencia oficial, sobre las condiciones
y significado de su recurrencia a las agencias no oficiales; algo se ha vuelto a decir
en las paginas precedentes.

Si se pone sobre el tapete la actitud catolica respecto al Candomblé, o respecto
a cualquier otra cuestion, se trata de la posicion oficial del aparato eclesiastico o de
sectores del mismo. Este es un tema que remite a algo que he dejado explicitamente
de lado en mi estudio, una cuestion que exigiria una investigacion independiente:
la dindmica que dentro de las elites eruditas se produce en relacion no solo al
Candomblé, sino al conjunto de las manifestaciones de la religiosidad subalterna.
Algo he dicho ya al respecto, cuando trataba de definir la idea misma de subalter-
nidad religiosa y me referia al ataque religioso que el Candomblé, junto a otros cul-
tos similares, habia sufrido por parte de algunos sectores eclesiasticos, y al desco-
nocimiento, también religioso, que en la actualidad muestran los sectores progre-
sistas de la Iglesia. En sintesis, las estrategias eclesiasticas frente al Candomblé han
pendulado entre tres alternativas. Una, la de su condena lisa y llana, movilizando
en ciertas etapas -durante la dictadura de Getulio Vargas, por ejemplo- al aparato
del Estado para que materializase tal actitud con allanamientos, confiscaciones de
objetos rituales y encarcelamientos. Otra, la de una aceptacion folclorizante del
Candomblé bajo la idea quizas mas dicha que pensada de que el fervor religioso de
los adeptos de este culto apunta, bajo ropajes diferentes, a los mismos objetos de
adoracion™. Una ultima, de legitimacion sociolégica y politica en la que el
Candomblé aparece como una forma aun no consciente de resistencia y protesta.

Estas tres alternativas tienen en comun la idea, o el ejercicio, de un monopolio
religioso enfrentado con un contrincante al que, en un caso, se intenta aniquilar, en
el otro absorber, en el ultimo ayudar a superarse. El correlato a este monopolio, y
lo que diferencia en este plano al Catolicismo de los otros fenémenos religiosos
cuya relacion con el Candomblé voy a mostrar mas tarde, es que el primero no cree
en las entidades misticas que operan en el segundo. Las amenazas que este culto
implica para las autoridades de aquel no son, pues, de tipo mistico -como si lo son
para el Pentecostalismo, para Umbanda y para el Kardecismo-, sino social: p.ej., su
capacidad de desviar de manera engafiosa un caudal significativo de sus fieles.

(1) Un obispo brasilefio muy conocido, segiin me contaba un sacerdote catélico de otra nacionalidad, afirmaba
que lemanja y la Virgen Maria eran la misma persona venerada bajo dos nombres diferentes.
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La actitud de la gente del Candomblé respecto al Catolicismo refleja tanto la
ambigledad que la naturaleza subalterna del primero establece en las relaciones
con los valores oficiales, cuanto la reelaboracion de algunas de las consecuencias de
esta ambigledad que se muestran peligrosas para el lugar que el culto pretende
ocupar.

Ante todo, los seguidores del Candomblé se dicen, en general, catélicos. Solo
entre aquellos sectores de origen social mas elevado, y que no ocupan en las casas
de santo sus posiciones jerarquicas mas destacadas, he registrado una tendencia a
excluir ambas adscripciones religiosas. Para la mayoria, ser catdlico no es un impe-
dimento de la fidelidad a los orixas, sino hasta una condicién. En términos concre-
tos, esto tiene como correlato el que los grandes ritos de paso, los que elaboran el
nacimiento, el matrimonio y la muerte, se dejen en manos de la Iglesia Catolica, ya
sea en forma exclusiva o complementada por ceremoniales propios: la misa de
cuerpo presente y el rito mortuorio del axexé se realizan, uno a continuacion del
otro, sin que a sus participantes les resulte contradictoria la conjuncién. La casa de
santo en la que he acompafiado el ceremonial de iniciacion que se registra mas ade-
lante impone como paso ultimo de la misma la asistencia a una iglesia para encen-
der una vela y rezar algunas oraciones.

Mas aun. Un agente del Candomblé puede suponer que algun caso de pertur-
bacion espiritual de clientes que han acudido a él, que en apariencia remitirian al
repertorio mistico con el que él trabaja, es en realidad esfera de accién de un sacer-
dote catolico. Un hombre, un policia que habia pertenecido a un 'escuadron de la
muerte' y con muchas muertes sobre su conciencia, habia pedido socorro a un pai-
de-santo para que curase a una hija adolescente suya, para quien los médicos y
psicoélogos a los que habia recurrido no hallaban remedio. El pai-de-santo fue a la
casa del policia, donde la muchacha estaba recluida?’; ésta 'se habia convertido en
un animal'. Acurrucada en el suelo, hablaba, las pocas veces que decia palabra,
con una extrafia voz cavernosa, y si no, emitia sonidos que recordaban el grufido
de un cerdo. Varios dias hacia que no bebia, y no comia mas que madera; ante los
ojos del visitante roy6 un palo que habia arrancado de un mueble. Su reaccion
frente a quien debia curarla fue muy agresiva; le dio una bofetada. El pai-de-santo
nunca habia visto nada semejante a esa presencia que se encarnaba en la mucha-
cha; por mas que pudiese recordar a un egum o hasta a un Exu, no era nada de
eso. El unico consejo que el agente pudo dar lo dedujo no tanto de la observacion
de la paciente, sino de una informacion dada por los padres: la chica no habia sido
bautizada. Asi el cuerpo -me decia después el pai-de-santo- queda abierto,
expuesto a toda influencia maligna. Lo que debia ser hecho, entonces, era bauti-
zarla lo antes posible, y, como segundo paso, llamar a un cura exorcista para que
le extrajese el espiritu que la poseia y que el agente del Candomblé no podia ni
siquiera identificar.

(2) No participé de esta visita, pero estaba en la casa de santo cuando el padre de la enferma vino a buscar al
pai-de-santo y cuando éste volvid, en un estado de gran perturbacion. La descripciéon que registro es la que
entonces me fue hecha.
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Al mismo tiempo que se ceden espacios como éste a la accion de la Iglesia, que
se le reconoce la primacia que comentaba antes, o que se utiliza bienes provenientes
de ella, como las oraciones que con tanta frecuencia se recomienda a los clientes
que recen -a veces en forma paralela a intervenciones rituales propias del culto,
otras, en su lugar-, los actuales agentes del Candomblé intentan recuperar otro
espacio que las viejas generaciones del culto habian entregado al Catolicismo. Lo
que se ha dado en llamar 'sincretismo' entre las figuras del pantedn del Candomblé
y las del repertorio catélico es combatido con ahinco por los pais y maes-de-santo
modernizados en contraste con la actitud de los hombres y mujeres que los forma-
ron en el culto, muchos de ellos alin vivos, que conservan las viejas homologacio-
nes. Como se sabe, éstas unifican santos, virgenes y al propio Jesus con los diversos
orixas por una serie de procesos metaféricos y metonimicos basados en las distintas
caracteristicas de unas entidades y otras®. Estas identificaciones son hoy negadas:

"Rindo culto a mis orixas, pero no envuelvo al Catolicismo, porque no tiene nada
que ver. Porque en el Catolicismo, San Jorge no es Ogum, porque San Jorge es
sirio. En el Catolicismo, Sta. Barbara no es lansa, porque Sta. Barbara es de
Inglaterra. Es otro pais. No venero orixas del Catolicismo en el Candomblé. No
mezclo el tocino con la velocidad, son diferentes".

(3) Sobre ‘sincretismo’ entre la tradicion afro y el Catolicismo, asi como sobre los procedimientos de equivalencias
entre entidades de un panteén y otro, cf. Giobellina Brumana y Gonzélez Martinez, 1989:191. Baste decir aqui,
como sintesis, que la fusién entre elementos del Catolicismo y de las tradiciones africanas se produjo por la
existencia en uno y otro universo simbdlico, de un ‘estilo’ comun en la relacién con las entidades misticas. La
yuxtaposicién entre las entidades provenientes de éstos se efectué mediante el recorte y mutua remision de
algunos de sus rasgos emblematicos. Este procedimiento es, como todo acto simboélico, arbitrario, en el sentido
sefialado por Mauss, es decir, inmotivado; esta caracteristica se hace patente por la multiplicidad de referentes
catélicos que puede corresponder a cada figura africana y visceversa. En el caso de S.Sebastian, para dar un
solo ejemplo, su vinculacién con las flechas que le causaron la muerte lo relaciona, en Bahia, con una divinidad
cazadora, Oxosse; al mismo tiempo, las llagas provocadas por esas flechas lo unen, en otras regiones del
Brasil (Recite, Alagoas, Para, Maranh&o), a una divinidad ligada a las enfermedades de la piel, Omolu/Abaluaé.

Bastide (1960:366/371) nos da un extenso cuadro de equivalencia, no sélo en el Candomblé clasico de
Bahia, sino en distintas regiones del Brasil (Recite, Alagoas, Porto Alegre, Rio de Janeiro, Para y Maranh&o)
y en dos paises (Haiti y Cuba) en los que existen cultos similares. Para no recargar este texto, transcribiré
como ejemplo, sélo lo relativo a Bahia:

“-Oxala: Sta. Ana, Nuestro Sefior del Buen Fin (un Cristo), el Nifio Jesus.

- Exu-Legba <los distintos nombres de orixas refieren a diferencias entre 'naciones™>: El Diablo.

- Xang6: Sta. Barbara, S. Jerénimo, S. Pedro, el pequefio S.Juan.

- Ogum: S.Antonio, S.Jerénimo.

Oxosse-Ode: S.Jorge, el Arcangel S.Miguel.

Omolu-Abaluaé: S.Benito, S.Roque, S.Lazaro.

IfA-Orumila: el Santo Sacramento, S.Francisco.

Oxumaré: S.Bartolomé.

- Iroco-Loco-Katendé-Tiempo: S.Francisco, S.Sebastian. S.Lorenzo, S.Caetano (el Tiempo), Nuestro
Sefior de los Navegantes (el Tiempo), S. Juan (katendé);

- Nana Burucl: Sta. Ana, Nuestra Sefora de la Candelaria.

- lemanja: la Virgen Maria, Nuestra Sefiora del Rosario, Nuestra Sefiora de la Piedad, Nuestra Sefiora
de la Concepcion de la Playa, Nue stra Sefiora de Lourdes y Nuestra Sefiora de la Candelaria.

- lanséa-Oia: Sta.Barbara.

- Oxum: la Virgen Maria, Nuestra Sefiora de la Candelaria, Nuestra Sefiora de la Concepcion, la peque-
fla Maria que Sta.Ana lleva en brazos, Nuestra Sefiora de Lurdes.

- Obé: Sta. Juana de Arco.

Ibeji: S. Cosme y S.Damian, S. Crispin y S. Crispiniano”.
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Una negacion tal tiene un doble efecto de diferenciacion religiosa: en relaciéon
al Catolicismo y también a Umbanda, que mantiene esas equivalencias. El agente
del Candomblé, al mismo tiempo que recupera su autonomia respecto a la religion
dominante y que muestra su superioridad ante quienes no lo hacen, debe poder
explicar la razén de que durante mucho tiempo su 'secta’ se sometiese al
Catolicismo; cuando lo hace, su interpretacion es la de la mayoria de los estudio-
sos<d)

"Cuando los africanos llegaron al Brasil fueron muy perseguidos, y en esas perse-
cusiones, muchos hacian capillas en sus casas, hacian novenas. Rendian culto al
orixa después de esa novena para que los blancos (dijesen’) 'estan rezando a un
santo brasilefio’, con el que lo comparaban. Para poder hacer una fiesta tenian
que hacer una procesion: 'Mirad, aquellos negros estan haciendo una procesion.
Mirad a San Jorge, San Joaquin, San Miguel'. Es decir, para que les diesen amplia
libertad. Y que con esa amplia libertad pudieran rendir culto a los orixas, a sus
dioses por la noche".

El predominio catdlico es visto, entonces, como producto del poder politico,
econdmico, social. Esta correlacion puede ser subrayada para revelar la hipdcrita
contradiccion de los portadores de religion y poder:

"Los sefiores de los ingenios, que eran personas tan catolicas, mandaban a bus-
car curas a Francia para bautizar a un hijo, vivian de ‘adoremos' y de rosarios,
y mandaban matar, mandaban machacar, y eran personas tan catélicas, manda-
ban quemar, mandaban poner (a los esclavos) en hormigueros. (Y por qué esa
gente tan catodlica, tan humana frente a los curas mandaban a meter en un hor-
miguero?"

Estos agravios, no por viejos menos candentes, no estan tanto cargados a la
cuenta de la propia Iglesia Catélica, como se ha visto, sino mas bien al Catolicismo
capturado por los sefiores esclavistas, aunque en segundo plano queda la respon-
sabilidad de la institucion religiosa y de su doctrina que admitian esa doble moral.
Aquello que puede ser foco de atencion y simpatia para la gente del Candomblé
dentro de lo que ocurre hoy en dia en las filas eclesiasticas es, sin embargo, mucho
menos sus intentos de desenmascarar esa doble moral y acabar con ella -ya hemos
visto la decodificacidon que un agente del Candomblé hacia de las practicas religio-
sas de los curas progresistas (cf. Cap.l, n.25)-, y mucho mas la actitud de la Iglesia
frente al culto 'afro’. El orgullo con que algunos sefialan como se estudia esta reli-

(4) La especulacion de que la fusién entre santos catélicos y orixas del Candomblé es producto de la astucia de
los negros para escabullirse del control de sus propietarios, ademas de no explicar la devocién por parte de
éstos a las figuras catdlicas, deja en la sombra la cuestién realmente importante del ‘sincretismo’: la existen-
cia de actitudes misticas equivalentes en el catolicismo popular y los cultos ‘afro’, que permitié la convergen-
cia entre ellos (cf. Giobellina Brumana y Gonzéalez Martinez, 1989:191)
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gion en los seminarios® es indice, a mi entender, de que muchas veces los sectores
subalternos estdn mas interesados en ver legitimadas por los ocupantes del ‘centro’
las préacticas simbodlicas que producen, que en ser tomados como bandera social por
algunos de ellos. No hay por qué asombrarse de ello, ni suponer que se trata sélo
de un sintoma suplementario de sujeciéon social. Fuera de cualquier otra circuns-
tancia, en un caso se sienten reconocidos como sujetos, mientras que en la otra no
dejan de verse como objetos de una accién ajena.

1.2. Umbanda

Como se decia en Spirits from the Margin, hay una tendencia muy visible, al
menos en el territorio en el que esa investigaci 6n fue realizada, de traspaso irre-
frenable de miembros de terreiros y hasta centros umbandistas enteros a las filas
del Candomblé. Esta es una de las razones que subyace al resentimiento evidente
que muestran tantos agentes -sobre todo, los mas elevados en la jerarquia- de
aquel culto contra el que estoy ahora estudiando. Por debajo de tal situacion, exis-
ten dos motivos, que los propios agentes de Umbanda que resisten a esa tendencia
reconocen: el Candomblé ocupa un lugar de mayor prestigio social; el Candomblé
tiene mayor poder mistico. Como correlato de estas dos muestras de superioridad
frente al adepto de Umbanda que el adepto del Candomblé tiene en relacion a los
demas, hay otro elemento que marca el mismo tipo de predominio, esta vez en
relacién a si mismo. El 'hijo’ del Candomblé tiene santo, el de Umbanda no lo
tiene; uno cuenta con un protector divino exclusivo, el otro s6lo puede contar con
la proteccion y ayuda de espiritus de muertos. Por debajo de esta ultima diferen-
cia yace una adjudicacion diferente del campo de la entidades misticas entre
ambas religiones: Umbanda acepta que su repertorio sea de naturaleza inferior al
del Candomblé.

Las contrapartidas a estas ventajas, lo que hace que la desercion de Umbanda
no sea total, son esencialmente dos: la adscripcién al Candomblé exige mucho
sacrificio (de tiempo, de dinero, de interdicciones y preceptos®; las entidades del
Candomblé no 'trabajan’ cuando 'bajan a tierra' (es decir, los orixas incorporados
no operan misticamente). EI mérito de Umbanda en comparacion con este temible
contrincante es entonces formulado por sus agentes en una doble direccion. Por un
lado, se trata de una religion humilde y simple, al alcance de todos; por el otro, es

(5) Un agente que dio sus primeros pasos en el culto cuando, aln adolescente, estudiaba en un colegio de
curas, comenta la actitud de éstos al enterarse de esta decision:

“Fue muy claro, que hasta los curas del colegio lo aceptaron. (Dijeron:) ‘El colegio no tiene nada que ver
con el otro asuntol. El cura (dijo:) ‘Por nuestra teologia, nosotros estudiamos el Candomblé, un estudio
muy profundo!”.

(6) Las interdicciones y preceptos pueden ser rehusadas no sélo por su coste econémico o de privaciones per-
sonales, sino porque 'marcan! al individuo en su condicion de fiel de un culto subalterno. Un muchacho de
clase media de un terreiro de Umbanda con gran influencia del Candomblé, declaraba que su atraccién por
este culto se veia neutralizada por la conciencia de los perjuicios que en su medio social le podia acarrear el
ser visto como un filho-de-santo (cf. Giobellina Brumana y Gonzalez Martinez, 1989:278).
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un medio mas idoneo a la hora de satisfacer las necesidades que hacen que alguien
acuda a una agencia mistica<.

Las cosas, sin embargo, no quedan en este plano de tranquila ponderacion
entre defectos y virtudes de ambos cultos. El resentimiento que suponia poco
antes se manifiesta en acusaciones de bastante dureza: el Candomblé esta infec-
tado de homosexuales, el poder de sus pais y maes-de-santo sobre sus 'hijos' es
omnimodo, es un culto de lujo y fantasia, la mayoria de las incorporaciones de
sus agentes es pura mistificacion, etc. Esas acusaciones no quedan sin respues-
ta.

Que en el Candomblé haya homosexuales es un hecho que pocos o ninguno
de sus miembros negaria (cf. Cap. XII), pero esto es, contra la pretension de los
denigradores, una muestra mas de la superioridad del culto. No se encuentra en él,
dicen sus agentes, la hipocresia que en otras religiones oculta la misma realidad. O
si no, otra respuesta posible, el Candomblé rechaza el prejuicio que domina en los
otros cultos. Por otro lado, es absurdo sostener que un ‘hombre macho' se convier-
ta en homosexual por el mero hecho de ingresar al culto; si esto ocurre en algun
caso, es porgue se trataba de alguien que lo era sin asumirlo. No se puede culpar al
orixa de lo que, en ultima instancia, puede considerarse una 'sinverguenzada de la
materia'.

El lujo y la fantasia no es algo que avergience a las gentes del Candomblé; por
el contrario, es siempre un punto de orgullo. No obstante, se insiste con frecuencia
en que las ropas y demas objetos con los que se logra ese efecto visual caracteristico
no son necesariamente correlativos a un alto desembolso econémico, sino a mucho
trabajo y esfuerzo; son el producto de la astucia y la habilidad. Ademas, no es difi-
cil que una persona que tenga real necesidad de 'hacer su santo' pueda hacerlo aun
cuando no tenga un céntimo, de 'misericordia’, gracias a la colaboracion de sus
'hermanos', del propio pai o0 mae-de-santo o de colegas de éste. Por otro lado, los
sectores mas tradicionales del Candomblé, ya se ha dicho, miran con malos ojos
todo el despliegue de esplendor inecesario en términos rituales con que los 'nue-
vos' compensan su falta de conocimiento y de tradicion.

Nadie desmentira dentro del Candomblé la autoridad que el jefe de una casa
tiene sobre sus 'hijos’, pero este poder, se dice, tiene la contrapartida de una pre-
paracion mistica y de una instruccion en las 'cosas del santo' que impide que
éstos sean simples juguetes en las manos de aquel®, cosa que se supone habitual
en Umbanda, en la que sus jefes se aprovecharian de la ignorancia en la que dejan

(7) Esto no es contradictorio con la idea umbandista de la superioridad del poder mistico del miembro del
Candomblé. Este poder estd pensado mas que nada en términos de la invulnerabilidad ante las acciones de
ataque o contrataque misticos que le prestan las distintas acciones de su iniciacién, la superioridad de los
espiritus protectores, el mayor conocimiento de férmulas de hechiceria que se supone forman parte de su
socializacién, etc. Este poder estd contrapuesto a la capacidad de brindar ‘caridad ‘ que despliega
Umbanda, es decir, su mayor interés y su menor mediacion a la hora de enfrentarse a las aflicciones de las
gentes.

(8) Esto como modelo. Existen, por cierto, numerosos relatos sobre pais y mées-de-santo del Candomblé que
cometen todo tipo de arbitrariedades con sus ‘hijos’.

61



a sus subordinados para hacerlos objeto de todo tipo de chantages y manipulacio-
hes 9.

En dltima instancia, sin embargo, Umbanda, los ataques que de ella les pro-
vienen, no es algo que preocupe a los agentes del Candomblé méas que de manera
secundaria y lateral. Hay, ante todo, un no muy oculto menosprecio por este culto
que se puede mostrar, he sido testigo, en la entonacién jocosa de sus pontos canta-
dos mientras se realiza tareas domeésticas. Este menosprecio es correlativo a la
superioridad que, como he dicho, la gente de Umbanda les reconoce de manera
espontanea, y a la conciencia que de ello tienen los miembros del Candomblé.
Todo ataque de los umbandistas contra su culto les resulta, pues, desprovisto de
validez:

"La acusacion que ellos hacen contra (el Candomblé) es una estupidez, porque todo
el mundo de Umbanda termina en el Candomblé para prepararse. Critican y ter-
minan en el Candomblé. Tienen miedo del Candomblé. Caen dentro del
Candomblé para adquirir alguna fuerza, porque entran en decadencia. Entonces
vienen todos".

Lo que quizas aparezca en primer plano cuando una persona del Candomblé
habla de Umbanda es la ignorancia de sus miembros. Ignorancia multiple; primero
porque es frecuente que los agentes de Umbanda ingresen a su culto sin saber a
ciencia cierta por qué lo hacenll); segundo, porque alin después de bastante tiempo
de asumir posiciones jerarquicas muchos de ellos no conocen demasiado sobre su
propio tulto 1”, y, lo mas grave, porgque en ultima instancia en Umbanda no hay
demasiada cosa a ser conocida: es una religion sin secreto, sin misterio 11 Esta falta
de conocimiento no es solo un hecho de espiritu; a menudo tiene, efectos bien rea-
les con los que deben enfrentarse los agentes del Candomblé cuando llega a sus
casas alguien que ha pasado por los terreiros de Umbanda. El afan de manipula-
cion mistica de este culto no tiene la contrapartida exigiole de las cuidadosas pre-
cauciones con las que los agentes del Candomblé pretenden cubrirse:

"En Umbanda aparecen muchos eguns, porque llaman a esos espiritus. Ellos sélo
saben llamarlos, pero no saben hacer que se vayan. Esos (espiritus) perturbadores
salen todos sobre las espaldas de quienes frecuentan (los terreiros de Umbanda).

(9)Esta acusacion es habitual dentro mismo de Umbanda, cf. Giobellina Brumana y Gonzéalez Martinez,
1989:104.

(10) “Dentro de Umbanda (dicen:) No sé por qué estoy aqui, porque él Guia me mandé poner la ropa (porque
un espiritu le ordené desarrollar la mediumnidad). Asi no puede ser. ¢(Qué es eso? Nadie sabe respon-
der por qué. Yo sé por qué estoy rindiendo culto”.

(11) “Tengo una mae-de-santo amiga mia (que me dice:) ‘Desarrollé (la mediumnidad), mis Guias me pidie-
rcffi que abriese un terreiro y practicase la caridad. Mi marido estuvo de acuerdo y lo abri. Pero no tengo
mucho conocimiento. Tengo terreiro hace tres afios y no tengo los conocimientos™.

(12) “Conozco bien el ritual de Umbanda, asi, en apariencia. Porque no veo ‘secretismo’; no tienen 'secretis-
mo’, muchas cosas secretas”.
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Porque los llaman, entonces termina el trabajo, todo el mundo se va, sin cerrar ese
trabajo. TU ves que yo llevo un ebo, a la vuelta despacho agua, para que quede
limpio yo y quien fue conmigo. Sahumo, limpio la casa. Es diferente, es diferente
la funcién que hago. Ellos, en Umbanda, no despachan nada; de la manera que
Ilaman (a los espiritus), se van".

No es ésta la Unica protesta de los agentes del Candomblé contra los de
Umbanda; donde quizas los primeros se sientan mas escandalizados por las accio-
nes de los segundos es cuando éstos intentan imitar sus practicas, o, mejor dicho, la
apariencia de sus practicas. En el ataque a este remedo entra en juego tanto el senti-
miento de propiedad de un repertorio que les pertenece, el disgusto ante lo que se
ve como la vulgarizacion de algo que no se comprende, y -en un grado que creo
bastante menor- el temor a una competenecia desleal en el mercado religioso, cuan-
to la constatacion del peligro que ello encierra para los objetos de tales acciones
rituales que no cuentan ni con las precauciones exigibles ni con el fundamento que
las haria buenamente operantes. Es el caso, por ejemplo, de la muchacha cuya ini-
ciacion seguiremos en el Capitulo XV y que habia pasado con anterioridad por
Umbanda (y también, dicho sea de paso, por el Pentecostalismo):

"Habia hecho fechamento de corpo, curas (las incisiones que se realizan en el cuerpo
del novicio del Candomblé) en Umbanda, por ahi. Gente que se las da de
Candomblé, que abrié por abrir, para decir...Sadismo, gente sadica. Es decir,
gente que se le mete en la cabeza hacer fechamento de corpo, que hay mucho de
eso, y hacen esa fantochada. Sélo hace retroceder la vida de la persona. El fecha-
mento de corpo tiene que tener una preparacion”.

Escandalo mayor es cuando un terreiro de Umbanda realiza el ritual mas
solemne del Candomblé, el rapado de la cabeza de un novicio:

"Umbanda no tiene corte, porque no tiene posibilidad, en Umbanda no hay rapa-
do. Pero hay Umbanda por ahi que se dice Umbanda y lo hace, pero no es algo
regular. Que si hubiese una Federacion mas severa no les dejaria realizar el culto,
porgue es una cosa o la otra’314Ellos no pueden rapar porque no son rapados.
Mucha gente hace el ridiculo: 'Rapé mi santo en Umbanda'. ';;¢ Has hecho qué???'
'Hice San Jorge en Umbanda'. No puede ser, fio. No tiene significado. 'Ah, yo soy
hijo de San Juan Bautista que es Xangé'. No puede, no tiene significado04".

(13) Encontramos aqui la misma sobrevaloracion de los poderes legales de las Federaciones que ya se habia
detectado en medios umbandistas (cf. Giobellina Brumana y Gonzalez Martinez, 1989: 285).
(14) Otra informacion:

“En Umbanda mezclan mucho, alli hacen mucha mezcla, y muchas veces ni saben quién es el (espiritu)
que habla, ni que (espiritu) reciben. En Umbanda quieren siempre ser superior al Candomblé, que nunca
van a serlo. Tienen celos”.
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Al contrario de lo que ocurre en el Candomblé, como se vera en el Capitulo VI, los
espiritus de Umbanda se diferencian entre si por su mayor o menor poder, lo que los
convierte en un capital religioso para los agentes que los incorporan, capital utilizable,
entre otras cosas, en los conflictos internos del terreiro para redefinir su situacion jerar-
quica o hasta para escindir el centro del culto. Esta remision continua a la fuerza de las
entidades misticas propias es uno de los vicios en la formacion religiosa que debe ser
neutralizado en quienes pasan de un culto al otro. No es, por cierto, el Unico:

"No tengo muchos umbandistas (en mi casa de Candomblé) pero cuando llega un
umbandista aqui lo adoctrino un afio para quitarle las malas maneras. Porque vie-
nen pésimos de malas maneras. (Dicen:) 'Mi Bahiano es eso; mi Bahiano desafia;
porque mi Exu mato; porque mi Caboclo mando la flecha encima de uno; porque
soy preparado en Bahia desde hace mucho tiempo, mi Bahiano dio orden para que
no me rape la cabeza, porque soy preparado desde hace siete afios'. Me parece
mucha ignorancia, siempre diciendo que ya nacié preparado. Todo el mundo nacio
preparado, pero ahora tiene que ser instruido y consagrado para su mision".

Si los umbandistas, o, en este caso, los recientes ex-umbandistas, son reacios a
seguir el largo camino que, como veremos mas adelante, convierte al novicio en
alguien habilitado para abrir su propia casa, es porque el estilo de relacién con las
entidades misticas que se establece en Umbanda supone inecesarios el tipo y el
tiempo de formacién que exige el Candomblé:

"En Umbanda no tienen esa instruccion. Piensan que el espiritu vino, ech6 un
humo, y que (el adepto) tiene que tocar lunes, miércoles y viernes, porque el
Bahiano lo ha ordenado".

Por debajo de esta critica, yacen modelos de incorporaciéon diferente que rigen
en los dos cultos (Cf. Cap. 1V). Sigue el mismo entrevistado:

"No esta bien, ese ruido no esta bien. Porque tU ves, yo toco una vez por mes, y es
una vez por mes. Y son los mismos orixas y la vida de todo el mundo esta organi-
zada. Pero Umbanda, ellos quieren superar, es esa competencia”.

Otra declaracion:

"Porque lo que yo no admito en Umbanda es esto, que en un dia reciban varios
orixas. Eso me parece imposible, tio. Me parece una falta total de doctrina.
Reciben Exu, Ogum, el orixa que les venga en gana".

Por otro lado, la critica apunta a una cuestiéon que ya he esbozado, la confu-
sion que Umbanda produce entre santos catolicos y dioses africanos, exactamente
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aquello que, como he dicho poco antes, las nuevas generaciones del Candomblé
intentan evitar a toda costa:

"Esta habiendo en Umbanda un fanatismo de veneracion por las imagenes brasi-
lefias y extranjeras, y esta perturbando al culto afro, el culto de los dioses.
Entonces, en Umbanda es asi: la gente mira a la imagen y cree que estan recibien-
do a Santa Barbara y San Jorge. Entonces, esta habiendo un gran combate en el
Brasil para separar al culto catélico, apostélico y romano del culto afro, que es un
culto de los dioses. Es un culto que es una magia, la magia de los dioses".

Esta posibilidad que Umbanda tiene de perjudicar la estrategia diferenciadora
del Candomblé indica que la realidad es mas compleja de lo que he mostrado hasta
ahora. En otras palabras, si en términos conceptuales Umbanda y Candomblé son
dos religiones claramente separables, en la practica encontramos algo muy diferen-
te. Ante todo, un agente del Candomblé, por mas tradicional que sea en sus practi-
cas y creencias, puede pensar a ambos cultos como equiparables en contraposicion
a la religiéon dominante, en su calidad de ofertores de servicios misticos semejantes
frente a la oferta nula del Catolicismo oficial:

"La religion negra, Umbanda o el Candomblé, es religion del futuro, nadie lo
duda. Habras visto que la Iglesia se esta vaciando. Tu no encuentras en el cura lo
que encuentras en el pai-de-santo. Entonces, (alguien) viene y va a buscar ayuda
espiritual y no va a en contraria en la Iglesia. La va a encontrar dentro de un
culto, dentro de una casa de culto, de religién negra".

El parentesco entre ambos cultos no se agota en esta solidaridad discursiva.
No es s6lo Umbanda la que esta fascinada por su rival; en las casas de santo del
Candomblé, varias de las entidades misticas de Umbanda han encontrado un
nuevo ambito de accion. Pomba Giras, Caboclos, Boiadeiros, Crianzas, tienen sus
'‘toques’ en los mismos recintos en los que danzan los orixas. El motivo de tal
absorcion remite, supongo, a la novedad que estos espiritus traian al campo de las
religiones de posesion, la de la utilizacién simultanea de un cddigo verbal y uno
corporal cuando incorporan en sus 'caballos'. De esta manera, el Candomblé se
apropiaba, al menos en sus bordes, de un tipo de comunicacion con lo sobrenatu-
ral, y hasta de accion terapéutica, que le habia estado vedadally.

No hay que creer que este proceso ha sido resultado exclusivo o principal del
pasaje de miembros de Umbanda al Candomblé que llevaron consigo sus espiritus a
su nuevo culto. Es méas acertado suponer -se trata , por cierto, de una especulacion-
que haya ocurrido exactamente lo contrario, que esta absorcion haya facilitado el
transfuguismo religioso. Hasta hay casos en los que la conversion al Candomblé de un

(15) Por otro lado, como ya veremos, las entidades umbandistas pueden proveer a la casa de Candomblé de un
instrumento de reversion liminar.
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agente proveniente de Umbanda lo ha llevado a que modificase de manera radical sus
relaciones con las entidades que formaban su repertorio mistico en el culto abandona-
do. Una modificacion tal, sin embargo, nunca podria llegar a su abandono total; dejar
de incorporarlas no significa que no se deba mantener con ellas ciertas obligaciones:

"Son tratados (los espiritus de Umbanda) de otra manera. Una no los recibe, pero no
por eso, porque no se reciben, van a ser despreciados o dejados de lado. No, son
tratados, pero de manera diferente, sin incorporar. Cuando llega el momento ade-
cuado, el dia adecuado, una siempre les pone un poco de comida seca, les da algo
que les agrade, para que la entidad no quede mal contigo".

Como se vera mas adelante, el proceso de asimilaciéon de entidades misticas
ajenas no siempre ha sido del agrado de los agentes mas antiguos y tradicionales,
ya por los posibles efectos del comercio con esas entidades, ya por mor del mante-
nimiento de una identidad diferencial. Un agente recuerda las actitudes de su pai-
de-santo, muerto hace ya tiempo:

"Vino de Nigeria, no se habituaba al Caboclo. Y no rendia culto a Pomba Gira. En
realidad alli existia, pero no le rendia culto porque decia: 'La Pomba Gira es muy
maliciosa, si pasa de un cuerpo para otro, forma las mismas actitudes y lleva a la
mala vida'. Y del Caboclo decia: 'Existe, pero es de sangre brasilefia. Ahora, no
rindo culto a Caboclo, rindo culto a Ossanha, otro orixa, hasta mas salvaje que el
Caboclo'. El no admitia que un Caboclo estuviese por delante de un orixa, porque
un orixa tenia feituria, tenia muchas cosas".

Una resistencia tal a la intrusion de entidades de Umbanda en el Candomblé es
contada como algo ya pasado. No deja de haber, sin embargo, un cierto orgullo en esta
recordacién; después de todo, ser 'hijo' de alguien que se obstinaba en mantener un
Candomblé 'puro’ es signo de pertenencia a una raiz de tradicién y fundamento.
Haber dejado esta actitud definitivamente atras se muestra, pues, no tanto como una
decision auténoma, sino mas bien como producto de constricciones misticas. Veamoslo
en relacion a la Pomba Gira, tal vez la intrusa mas frecuente en las casas de santo:

"El pasaje de Maria Padilhall> por mi cuerpo, fui obligado a aceptarlo. Porque
llegé un momento en que Padilha me tomaba y me llevaba al bar. Me llevaba a

(16) Las circunstancias que rodearon la primera vez que esta Pomba Gira 'tom¢' al entrevistado fueron bastante
draméticas:

“Ocurrié que en esa época yo frecuentaba casas de Jurema, y arrastré un carrego. Algo malo tomé mi
cuerpo. Lo tom6. De tanto que frecuentaba casas de Jurema. Algo malo tomé mi cuerpo y reacciond.
Una vez, un perro pastor aleman volé encima de mi; lo agarré por la garganta y maté al perro. Fue un
follén. El perro era de un sargento. Maté al perro. Pero, Virgen santa, todo el mundo quedé espantado
porque maté al perro. Cuando el perro salté del muro, lo agarré por la garganta, pero aguanté hasta el
fin. Para matar a un perro hay que tener una fuerza superior. Lo agarré por la garganta y se la disloqué,
pero con tanto odio. Y aquello me tomé. Pero yo ya estaba tomado por Maria Padilha. Estaba tomado”.

66



bares, me llevaba a boites, ni sé a dénde diablos. Pero Padilha no queria que yo
dijese que estaba siendo poseido, para que no la alejasen. Ella se cambiaba, se
ponia la ropa, y tenia un horario justo, las diez de la noche. Entonces, se ponia
todas sus cosas y salia a la calle. Hay barrios que yo ni voy, porque tengo ver-
gienza, cuando fui a descubrir eso. Ella bebia hasta las cuatro de la mafana.
Maria Padilha salia con sus naipes; bebia y echaba (los naipes) en los cabarets.
Bebia y echaba los naipes gratis para los demas. Daba oraciones, decia la vida de
los demas. Entonces, para adoctrinarla es que hago el seguimiento de su fiesta.
Dijeron: 'Tienes que darle la fiesta todos los afios de tu vida, en la Cuaresma™.

Esa suerte de empastamiento que se produce en la frontera entre ambas reli-
giones da lugar a diversas posibilidades de funcionamiento de los centros de culto
concretos, fuera de aquellos que s6lo operan en su codigo exclusivo: casas de
Candomblé que reducen la intervencion de alguna entidad de Umbanda a unas
pocas fiestas en el calendario ceremonial; otras que superponen sus diversas fiestas
de santo con una actividad umbandista regular; centros de Umbanda que, porque
su jefe ha 'hecho' su cabeza en el Candomblé, se ven obligados a realizar al menos
una fiesta al afio para su orixa(l7. Estas alternativas son aceptables desde el punto
de vista del Candomblé en la medida en que mantienen un minimo de separacion
entre ambos cultos, mientras que una cuarta posibilidad es tomada como una mis-
tificacion intolerable, la de borrar las diferencias en vistas a un engendro hasta
idiomaticamente irrisorio, Umbandomblé:

"Mucha gente dice: 'Soy del Umbandomblé'. Eso es mentira, no existe; eso es una
palabra inventada: Umbandomblé. Eso es todito charlatanes, cuentistas, que quie-
ren fardar, pero en el fondo realmente no estan preparados, ;cOmo van a preparar
a los otros? Y se quieren meter a hacer copia, réplica de la casa de los otros, pero
realmente originalidad no tienen. Entonces inventan esos nombres:
Umbandomblé, Candomblanda. (risas) Candomblanda, nunca habia oido hablar
en mi vida. Me rio".

Si la relacion con Umbanda es un fendmeno relativamente nuevo, producto
mas que nada de la introduccién masiva del Candomblé en ciudades como Rio o
Sao Paulo, y correlativo a la serie de mudanzas que el culto esta sufriendo en su
nuevo habitat, el Candomblé tradicional de algunas regiones del Nordeste -pienso
principalmente en Recife- ha debido regular hace décadas su contacto con un culto
tradicional de la regién, equiparable en varios aspectos con Umbanda: el culto de

a7) “Mucha gente es de Umbanda y dice: ‘Voy a hacer un santo en el Candomblé’, pero va a continuar
tocando Umbanda. Pero las cosas no salen bien. Si la persona es de Umbanda y precisa hacer un santo
en el Candomblé, puede rendir culto a su Umbanda, pero tiene un problema. Una vez al afio tiene que
tocar en la fiesta para su santo en el ritmo del Candomblé. Si sus hijos de Umbanda no quieren, hay pro-
blemas, pero él tiene que tocar en el ritmo del Candomblé".
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los Maestros, o Mestria. Este fendmeno religioso, del que tan poca informacion
existe", incluye, por asi decir, dos polos. Uno, el de los 'juremeiros' que, en lineas
generales, 'trabajan para el bien', y otro de los 'catimbozeiros’, las figuras mas
siniestras de las que he oido hablar en toda mi experiencia de campo: hombres y
mujeres que so6lo se dedican a hacer el mal, cuya simple presencia ya es perjudicial,
atractivos apenas para animales ponzofosos (serpientes, arafas) que siempre los
rodean. Sin embargo, de la misma manera que en Umbanda, o donde quiera que la
cuestion se plantee, es casi imposible distinguir el anti-hechicero del hechicero,
nadie es capaz de garantizar que en una 'mesa de jurema' no sea lleve a cabo acti-
vidades maléficas(9’.

El Candomblé de Recife y el culto de los Maestros han convivido desde siem-
pre no sélo en el mismo ambito urbano y en la misma regién del campo religioso,
sino, muchas veces, en los mismos espacios rituales. Si bien existen casas de 'mes-
tria' que no son de Candomblé, y de Candomblé que no lo son de 'mestria’, es fre-
cuente que se unan, a veces con hegemonia de un culto, a veces del otro. Desde el
punto de vista que aqui interesa -el Unico, por otra parte, que conozco-, el del
Candomblé, esta conjunciéon exige altas precauciones. Si bien los orixas aceptan
que sus 'hijos' intervengan en el otro culto, o aun que lo dirijan, y si en su propia
feituria pueden realizarse algunos ceremoniales preparatorios para la 'mestria’, la
separacion que exigen entre un tipo de ritual y otro es absoluta. Esto quiere decir
que los cuartos donde se llevan a cabo los ceremoniales de ambos cultos deben
estar incomunicados entre si y que la participacién en un rito de 'jurema’ inhabilita
durante un cierto tiempo para ceremonias del Candombléll'. Hablan dos agentes:

Hay rivalidad de la mestria con el santo.

- Es separado.

- Si entras en el cuarto del Maestro no puedes entrar en el cuarto del Santo.

- Para dar comida al Maestro, para hacer cualquier cosa en el Maestro, son tres
dias antes de dar una obligacion al orixa. Quien tenga que hacer algo en el
Maestro, lo hace tres dias antes, un mes antes.

- Es a causa del humo (del tabaco usado en la mestria), que es contrario al orixa.

- El humo es muy contrario. El humo es mucho mas tenebroso. Puede ser un
humo benigno y puede ser maligno. Depende del pensamiento del espiritu que
manda el humo".20

(18) Cf. Andrade, 1983; Gongalves Fernandes, 1938; Vandenzande, R., 1974; Bastos (1979: Cap. XIlI).

(19) En una ‘visita guiada’ a una ‘mesa de jurema’ de Recife encontré una vieja, madre de la duefia de casa, con
el rostro horriblemente carcomido. Mi acompafiante me informé luego que seguramente se trataba del resul-
tado de la manipulacién de las entidades maléficas con las que en esa casa se acostumbraba a trabajar.

(20) En una de las casas méas antiguas de Recife, hacia mucho tiempo -y nadie sabia ahora por qué-, se habia
abierto una puerta uniendo ambos recintos. Sus miembros, todos ancianos y muy ‘viejos en el santo’, discuti-
an actualmente qué hacer al respecto: mantener la puerta o cegarla. En un caso, se respetaria una decision
tomada por los antepasados; en el otro, se obedeceria a una ley de fundamento. La polémica era muy viva, y
no sé si ya se ha llegado a alguna conclusion.
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Muchos agentes del Candomblé recurren a la 'mestria’ para atender su clientela
("Hay mucha gente que gana dinero en el Maestro para gastar en el orixa"). Este es tal
vez uno de los factores que explican la buena disposicion de la gente del Candomblé
de Recife para con 'jurema’; no creo, sin embargo, que sea el principal. Lo que posibi-
lita, a mi entender, la relacion entre un culto y el otro es, por un lado, que la 'mestria’
aparece a la gente del Candomblé, tanto a los que la practican cuanto a los que no,
como una tradicién antigua, con 'raiz’, cargada de misterios y de sabiduria secreta(l’,
remitible a los desaparecidos pajes indigenas. Pero por otro lado, y mas importante,
esta lo quizas que permita que se tenga esa vision: la 'mestria’ tiene un repertorio mis-
tico y ritual absolutamente diferenciado de los del Candomblé, no roba nada de su
acervo, no desvirta ninguno de sus simbolos, es independiente de €l en forma total.

1.3. Espiritismo kardecista

El Espiritismo es un culto de doctrina; esta condicién, reconocida por los
adeptos de las otras religiones de posesion, significa, ante todo, que no se mueve
s6lo en un ambito de préacticas misticas, sino de discurso. O, mejor, en el
Espiritismo la palabra no esta al mero servicio de tales précticas, sino que pretende
tener un valor comunicativo y formativo independiente. Centenares de libros y de
publicaciones periddicas, asi como infinidad de conferencias realizadas en sus cen-
tros de culto se dedican a transmitir no sélo los fundamentos del Espiritismo y sus
supuestas comprobaciones cientificas, sino también las opiniones que desde su
codigo son emitibles sobre todo lo divino y humano. El verbo no sélo es vehiculi-
zado en esa forma institucionalizada; los espiritistas, en general, son hombres de
palabras (no de La Palabra, como los pentecostales).

Por un medio u otro, el Espiritismo tiene una postura homogénea en relacion
al Candomblé. No se duda de la realidad de sus fendmenos de mediumnidad, pero
se les da un valor diferente: lo que para éste son dioses, para aquel son espiritus
inferiores en vias de desarrollo. Tampoco se duda de la capacidad que tienen los
miembros del Candomblé de producir efectos misticos, pero si de la legitimidad y
de la eficacia dltima de este tipo de manipulacién, tan proxima a la hechiceria. Lo
que quizas mas perturbe a los kardecistas de las practicas rituales del Candomblé
es el sacrificio de animales, la utilizacidon de sangre en las ceremonias, la manipula-
cion del cuerpo de los adeptos!?’. Estos rasgos, comentados siempre con disgusto,
refuerzan la idea global que tienen de éste: un culto primitivo.

(21) De hecho, la 'mestria’, al igual que Umbanda, es dentro del cédigo del Candomblé, un tipo de culto a los
muertos, a los eguns, pero méas poderoso que el propio:

“Alli (en el cuarto del Maestro) se invoca al espiritu de Fulano. Se invoca a través de los vasos y se sabe
cuando el espiritu esta alli. Es un culto de egum pero mas fuerte. Mucho mas fuerte, mas secreto.
Porque hay mas secreto, hay mas misterio. Que alli, en un humo leen la viday un humo que ponen en la
mano de una persona puede curar y puede matar, como puede perturbar, como puede interferir. La
parte del Maestro es mas peligrosa”.

(22) Se registra un rechazo similar entre los sectores de Umbanda més préximos al Espiritismo.
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La gente del Candomblé muestra en relacion al Espiritismo una actitud en
todo similar a la detectada en medios umbandistas (cf. Giobellina Brumana y
Gonzalez Martinez, 1989:288). El Kardecismo aparece como una 'ley' de bondad,
destinada a combatir las presencias espirituales perturbadoras, a aliviar los
sufrimientos humanos y a preparar a los hombres para un destino espiritual
superior :

"Hay gente que recibe espiritus adoctrinadores, como los kardecistas. Los karde-
cistas son gente de ley fina, son gente que tiene una personalidad. Hacen esa
sesion para adoctrinar a los espiritus que vienen a perturbar, a hacer el mal. Me
parece una ley muy bonita. Pasé por el kardecismo antes del Candomblé.
Realmente, no me opongo al kardecismo, porque es algo muy bonito. Leen el
Evangelio, dan ejemplos muy bonitos, preparan un agua fluida que es importan-
tisima. Alli hay una corriente de pensamiento, alli hay cincuenta personas en una
mesa, todos con una Unica oracion, todos con un Unico pensamiento. Entonces,
aquel agua es benéfica porque esta con unos fluidos para quien esta con dolor de
cabeza, para quien esta en la cama. Y ellos instruyen mucho, adoctrinan a la gente
para que se preparen de una vida a la otra".

Ahora bien, una vision tan idilica se hace posible por otra que muestra al
kardecismo como una suerte de supra-agencia espiritual, sin intereses sectarios,
dispuesta a aceptar que quien a ella llega pueda tener otro destino religioso. Esto
parte de una idea muy difundida en el medio en el que he trabajado de que uno
no elige una religion, sino que es elegido; cada cual tiene una misidon que le ha
sido otorgada. En otras palabras, cada individuo esta relacionado de manera pre-
ferencial con un tipo de espiritus, correspondientes a la division del repertorio
mistico entre los cultos subalternos que en forma explicita se declaran de pose-
sion. Es asi que una persona esta destinada a Umbanda, porque los espiritus que
han decidido tomarlo como instrumento pertenecen a esa 'ley’; otra al
Candomblé, ya que quien quiere apoderarse de su cabeza es un orixa; otra al
Espiritismo, puesto que sus Guias han entrado en contacto con ella. De tal mane-
ra, el kardecismo mostraria su superioridad espiritual al resolver los problemas
que le atafien directamente y dejar la puerta abierta para que intervengan otras
agencias alli donde el tipo de entidad espiritual del cliente o del adepto escapa a
su propio registro:

"(El kardecismo) es superior espiritualmente al Candomblé. Porque la 'mesa blan-
ca' (=espiritismo kardecista) puede mandarte al Candomblé y puede sacarte del
Candomblé. Porque quien va a la mesa blanca es porque tiene alguna perturba-
cién. Y si es un espiritu (el origen de la perturbacion), que la mesa blanca consigue
adoctrinar, y lo adoctrina como espiritu de luz, no va a precisar ir para el
Candomblé nunca. Pero si la persona tiene varios espiritus, (la mesa blanca) adoc-
trina a uno y dice:; 'Esos (los espiritus restantes), no son para aqui, busca tu mision
que esté ligada a tu don".
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El entrevistado cuenta su propia experiencia:

"Cuando entré al kardecismo, (los presidentes del centro espiritista’) me dijeron, dan-
dome un 'pase'<y; 'Has venido para una mision, pero vas a seguir una religiéon
que es diferente a la nuestra. No vas a quedarte todo el tiempo con nosotros. Vas
a prestar caridad aqui, vas a salir de aqui iluminado e instruido, y va a revelarse
una secta par a ti. Puedes frecuentar cualquier otra religidon, que te vas a contra-
riar. Porque Dios te va a revelar un don. Porque has venido aqui solo a preparar-
te. Porque de aqui vas a irte. Dios te va a mostrar el camino"225

Este supuesto respeto que los kardecistas muestran por manifestaciones espi-
rituales diferentes a las que forman parte de su patrimonio es correlativo a la exclu-
sidn de éstas en sus practicas misticas. El Espiritismo kardecista no hace el tipo de
mezclas que tanto critica la gente del Candomblé en Umbanda, lo que refuerza -o
quizas posibilita- su admiracion.

Una admiracion tal, sobre todo cuando se declara que méas que nada esta
movida por el caracter intelectualizado del kardecismo, puede llevar a que se
asuma como valida la vision que aquel tiene sobre su culto. De esa manera, un
joven pai-de-santo dado a la lectura de cuestiones espirituales®’ dice:

"El culto afro lo considero un culto primitivo. Estoy dentro suyo, pero lo conside-
ro como culto primitivo, al nivel de los indios. Porque hay algunos fundamentos,
algunas cuestiones dentro del Candomblé que si no vas al lado tedrico de la cosa,
no vas a conseguir explicarlo”.

1.4. Pentecostalismo

Aun cuando el Pentecostalismo no estd conformado como una Iglesia Unica,
sino como una miriada de denominaciones que van desde las grandes congregacio-
nes implantadas en todo el pais hasta pequefias sectas de vida efimera, mantiene
un estilo comun en el enfrentamiento y condena a las religiones mediimnicas.
Estas son, sin matizacion alguna, obra demoniaca, y las entidades misticas a las
que rinden culto, agentes diabdlicos. Del triangulo en el que se puede esquematizar

(23) Imposicién de manos que descarga al sujeto de los malos fluidos y le transmite fuerza espiritual.

(24) Una muestra tal de ecumenismo subalterno tiene su recompensa. El mismo entrevistado cuenta su reaccion
ante las personas que le dan ‘pruebas espirituales’, es decir, relatos de experiencias en relacién a espiritus
de muertos:

“Digo: ‘¢, Por qué no las has llevado a un centro de mesa blanca? Porque hay cosas que no son para que
yo las resuelva aqui (en una casa de Candomblé)’, de la misma manera que yo fui a resolver un caso en
una mesa blanca, no podia llamar al espiritu del tio en el Candomblé”.,

(25) “Si me quedase simplemente dentro del Candomblé, no lo tendria todo. No tendria la teoria, no tendria
la filosofia, la teologia del espiritismo. Seria simplemente un pai-de-santo del Candomblé. Un simple
pai-de-santo’.
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el complejo pentecostalista?27sin embargo, son los vértices mas mesianicos y/o
mas dedicados a la cura mistica los que mas énfasis hacen recaer en su combate
contra la macumba. Si pensamos que el tercer vértice es el de las grandes congrega-
ciones -lo que Brandao llama 'iglesias de mediacion'- que, a diferencia de los otros
dos, cuentan con una insercién preponderante en la clase media, llegamos a la con-
clusion de que los sectores pentecostalistas méas radicalmente enrolados en la cru-
zada contra las argucias pseudo-religiosas del Diablo son los mas cercanos social-
mente al nicho prioritario de sus enemigos.

Para la gente del Candomblé, el Pentecostalismo es un enemigo ganado sin
haberlo buscado, un factor de perturbacion de su suefio de un campo religioso sin
pugnasllil. Para ellos, que no atacan a ningun credo ni, por otro lado, hacen prédica de
ningun tipo, esa prédica constante que los ataca les parece el colmo de la injusticia829
una muestra de ignorancia y fanatismo. Perciben de alguna manera los matices que
acabo de sefialar en el complejo pentecostalista y saben de algunos crentes "con los
gue uno puede conversar, cambiar algunas palabras, que se explican", pero aquellos
con quienes tienen contacto mas directo, aquellos con quienes comparten un mismo
espacio social y urbano, los que van a golpear a sus puertas para intentar redimirlos o
a quienes ven denostandolos en plaza publica, son altaneros, agresivos, intolerantes.

La reaccion primera de los adeptos del Candomblé contra los del
Pentecostalismo es ad hominem: acusarles de no cumplir en sus hechos lo que sus
palabras exigen, en una serie de relatos que los muestran como corruptores de
menores, alcohdlicos y/u homosexuales no declarados. El contraataque principal,
sin embargo, se establece en un plano religioso. Ante todo, contra la idea de los
crentes, proclamada a los cuatro vientos, de que solo ellos estan salvos. Mas alla de
la presuntuosidad de tal aseveracion -y de la condena que implica del resto de la
humanidad-, que ya es chocante, lo que resulta aberrante es su publicidad ("Se gol-
pean el pecho con esa conviccion:; 'Estoy salvo'. Su calma irrita a cualquier persona
humana"). Si alguien estuviese realmente salvo guardaria tal revelacion en su inte-
rior. Ademas, aquello en lo que se basan tanto para decirse salvos cuanto para
abrumar a los otros para que sigan su camino es algo tan poco fiable como un
libro?”. En la mayoria de los casos, las practicas de los pentecostalistas no estan

(26) Cf. Giobellina Brumana y Gonzalez Martinez, 1989:34. Uno de los polos de este triangulo es el de las congre-
gaciones mayores y estables, otro el de las pequefias sectas, uno ultimo, de las ‘empresas de cura divina’.

(27) Los pentecostalistas, o, de manera mas amplia, los protestantes, son los Gnicos excluidos del templo ecumé-
nico de la Tia Neiva de la que se hablaba al final del capitulo anterior:

“(La Tia Neiva) unié a todos, menos a los protestantes, porque ya se dice, protestante porque protesta.
Y porque nadie consigue unirlos, porque son muy fanaticos”.

(28) En 1989, algunos pais-de-santo iniciaron acciones legales ante los tribunales acusando a responsables de
campafias radiofénicas pentecostalistas por difamaciéon. No conozco los resultados de tales iniciativas.

(29) “Entonces golpean a la puerta, insistiendo por adeptos, y dicen: ‘Ah, estd aqui en la Biblia. Jehova dijo,
Moisés dijo..." Existen millones de Biblias. Conozco Biblias hechas por personas que trataban de ganar-
se la vida e hicieron una Biblia. Entonces la modificaron, sacaron una copia de una, de otra, de otra.
Entonces lanzaron Biblias y estan vendiendo libros, Biblias”.
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determinadas por un 'don’, por una relacion personal e intransferible con Dios,
sino por el libro que tienen entre manos y las estrictas instrucciones que reciben en
sus templos®””. Pero lo que quizas sea el mayor objeto de criticas y hasta de burlas
es, junto a la intransigencia, el afan evangelizador de los crentes, su incansable
blsqueda de convertir a los demas, de forzarlos a aceptar la verdad por ellos reve-
lada. Esta politica de ir casa por casa reclutando adeptos es contrastada con la pro-
pia de no ofrecer los propios servicios sino a aquellos que acuden a la casa de santo
libre y espontaneamente.

En estas criticas no esta en juego, como se habra visto, la existencia, bondad y
eficacia de los objetos de creencias de los crentes. ;Cémo dudar que Jesus exista,
que sea bueno, que pueda curar? Tampoco se cuestiona la capacidad productiva de
sus agentes; todo el mundo sabe que en las iglesias pentecostalistas muchas veces
se cura. Se impugna si el dualismo maniqueista que les hace pensar que sélo exis-
ten como objetos positivos de devocion los definidos por ellos, que tan solo ellos
hacen el bien, que tan solo ellos detienen la verdad, que todo lo que no sea su reli-
gién deba ser erradicado como mentira y accién infernalldl’.

El Pentecostalismo no inquieta a las gentes del Candomblé desde el punto de
vista religioso. Por un lado, ningln ataque mistico suyo los atemoriza; el Dios del
que los crentes piensan ser guardianes monopolicos es también suyo y con EIl se
comunican cuando y donde quieren, en sus propias casas, en los centros de
macumba denigrados por los pentecostalistas, en las iglesias de los curas. Por otro
lado, las verdades con que intentan evangelizarles no les parecen tales o, al menos,
no les parecen verdades que anulen las propias. Es en otro plano donde la prédica
y la accion pentecostalistas les despierta cierta alarma. Su denuncia y persecucion
constantes recuerda a los agentes del Candomblé otras denuncias y otras persecu-
ciones que tenian consigo el peso de la ley y el apoyo de la Iglesia Catdlica. El
Pentecostalismo representa asi para el Candomblé y sus agentes el fantasma mas
proximo de la propia ilegitimidad, su debilidad en un mundo gobernado por otros.
Es por eso, creo, por lo que tantas veces surge en el pai o en la mae-de-santo la pre-
ocupacion por la actitud de su vecino crente (¢se quejara a la policia por el toque
de tambores?), y tantas otras muestra su satisfaccion por llevarse bien con él.

(30) “Lo que esta escrito en la Biblia no esta en el don de ellos. Lo estan leyendo. No es un mensaje. No es
un poder que tienen. No es un don. Estan siendo instruidos. Tienen una escuela para instruirlos. El
Pastor tiene una escuela para instruir a los adeptos. Instruyen cémo deben llegar a la puerta, lo que tie-
nen que decir".

(31) Sin embargo, hay sacerdotes pentecostales que acuden a los agentes del Candomblé para solicitar sus ser-
vicios profesionales. Branddo ya habia registrado en Os deuses do povo el caso de un pastor enfermo de
cancer que habfa buscado solucién a su mal con un curandero. La situacion que he conocido ahora es
mucho mas radical: la de un pastor que llegé a la casa en la que yo trabajo para pedir que el pai-de-santo
impidiese, por medios misticos, que otro pastor abriese una nueva iglesia enfrente de la suya. La justificacion
de este hombre era que su contendiente era borracho y libertino: sus Dioses no eran los mismos; el de la
futura nueva iglesia era en parte Dios, en parte el Demonio. Pero, cualquiera que fuese su coartada, el hecho
esencial es que un agente de un culto que, como el Pentecostalismo, se dedica de manera central al comba-
te contra la hechiceria, recurra a ella cuando lo necesite. Para colmo de la irrision, en un reportaje al periodi-
co O Estado de Sao Paulo (15-1-91) que concedimos ‘mi’ pai-de-santo y yo, en el que la cuestion fue trata-
da, éste afirmaba que el procedimiento mistico empleado con este pastor era similar al que acostumbraba a
usar con las prostitutas que acuden a él para lograr mayor y mejor clientela.
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2. EL SISTEMA DE ENTIDADES MISTICAS

He dicho que las religiones subalternas comparten las creencias en un mismo
universo mistico y que cada una de ellas recorta de éste una region de su competen-
cia y redefine tanto los componentes de ésta como de la totalidad del repertorio. En
el caso de Umbanda, la atribucion del dominio propio de entidades misticas parece
surgir de una operacion matricial que descarta aquellos seres que no pueden ser
unidades diferenciales de significacion; los espiritus manipulados en este culto son
aquellos que conforman clases diacriticas en una unidad que los engloba'®’.

El hecho de que el repertorio de Umbanda pudiese ser formalizado de una
manera tan simple es, a mi entender, un signo adicional de algo sefialado en el
estudio en el que presentaba ese esquema: las piezas de su sistema estan hechas
COMO por encargo para servir a una estructura légica pre-existente. Los miembros
de su panteon tienden a disolverse sin residuo en la oposicion l6gica que dramati-
zan, son piezas de un juego de significacion por la que s6lo remiten mas alla de si
mismas. Una delimitacion de su territorio mistico tan estructurada, por otro lado,
estaria producida como una suerte de contra corriente identificatoria frente a la
constante amenaza que sufre Umbanda de deslizarse hacia los cultos de los que es
feudataria y de los que opera como una especie de cruce: kardecismo, Candomblé,
Catolicismo popular. La determinacion de una regién mistica propia convive con la
utilizacion de miembros de otras regiones y con practicas misticas ajenas, ya en la
oraciones e invocaciones a Dios, la Virgen, los Santos, -comunes en toda ceremonia
umbandista-, ya en la manipulacion exorcistica de espiritus de muertos -la 'desob-
sesion' espiritista-, etc.

La situacion del Candomblé es otra, y sélo forzando arbitrariamente la reali-
dad podria quizéas llegarse a una formalizacién tan neta como la de Umbanda.
Ante todo, las entidades misticas del culto son autdgenas, creadas en y para él, sin
dependencias de otros planos narrativos, religiosos o no, como es el caso de los
espiritus de Umbanda. Ademas, el sistema del Candomblé, por mas que tenga una
conformacioén especifica dentro de la realidad brasilefia, se presenta a ésta como
una totalidad que le es exotica, rasgo éste que le otorga gran parte de su poder. Por
mas que, como ya he dicho, la gente del Candomblé en general crea en Dios y en
los santos, en los Guias kardecistas y en los espiritus de Umbanda, piensa que éstos

(32) Cf. Giobellina Brumana y Gonzéalez Martinez, 1989:170. La matriz referida cruza clases (Gnica/mdltiples) y
miembros de clases (Gnico/mdltiples):

CLASES
Gnica multiple
MIEMBROS Unico Dios santidades
mdiltiples eguns/ ‘entidades’

sofredores

Umbanda toma como propias a ‘santidades’ y ‘entidades’, es decir, a componentes de clases, sean formadas
de un dnico miembro o de muchos.
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pertenecen a un universo mistico diferente al suyo. El sistema no precisa marcar un
corte logico dentro de un campo uniforme, sino que existe y opera por una diferen-
cia original entre dos campos.

Por ultimo, lo mas importante, las figuras del Candomblé no funcionan como
meros referentes a una ldgica previa, no se agotan en un acto de diferenciacion sig-
nificativa, sino que tienen una densidad propia, substancial, con efectos en la estruc-
turacion de si que los adeptos realizan en el culto, como iremos viendo mas tarde.
En otras palabras, el valor de cada uno de los miembros del panteén del Candomblé
no esta sélo, o no esta tanto, en la diferencia que mantienen con los demas, sino en
las cualidades que lo vuelven diferente. Es esta identidad lo que esta en juego en el
sistema de series paralelas con que trabaja el culto, mas que la ecuacion comparativa
que salta a primera vista. Si la filiacion a los diversos orixas produce una serie de
articulaciones en un universo humano que de otra manera permaneceria indiferen-
ciado, si constituye un sistema discreto, esto s6lo puede ocurrir en la medida en que
dicha filiacion vaya mas all4 de establecer esas diferencias, en la medida en que
haga visible algo substancial de aquel que esta sujeto a esa filiacion.

El Candomblé opera con dos tipos claramente diferenciados de entidades mis-
ticas® por un lado, divinidades -orixas-; por el otro, espiritus de muertos -eguns-.
Los orixas se instalan en un cuadro de dos ejes. En uno de éstos, que por comodi-
dad llamaré horizontal, las divinidades se despliegan como unidades diferenciales
especificas. En el otro, vertical, cada una de estas unidades se descomponen, pri-
mero en unidades genéricas, lo que se llama ‘cualidad’ de orixa, y por ultimo, en
unidades individuales, el orixa concreto y personal de cada adepto del culto. Los
eguns, por su parte, difieren de los espiritus de las 'lineas’ de Umbanda en que no
son muertos andnimos subsumidos en clases estereotipicas -como, p. €j., la de los
indios, los negros viejos o de las prostitutas-, sino muertos con nombre y apellido;
y se distinguen también de los Guias del kardecismo por no ser grandes figuras
lejanas en el tiempo y en el espacio -como el Dr. Fritz tan habitual en la 'mesa blan-
ca'-, sino personas que han vivido entre quienes ahora rinden culto a sus espiritus.

Lo que el Candomblé toma entonces como dominio suyo dentro del conjunto
de seres sobrenaturales que habitan el campo religioso brasilefio son divinidades
personalizantes y espiritus de muertos personalizados: en uno y otro caso, pues,
estas entidades giran alrededor del individuo. Esta referencia al individuo, como
ya veremos, es uno de los efectos centrales del culto.

3. EL SISTEMA DE PRACTICAS

Las distintas entidades misticas con las que operan las diferentes agencias reli-
giosas pueden implicar formas alternativas de comercio con ellas. Veamos como

(33) En el Capitulo X se trataran estas cuestiones con mayor cuidado; aqui daré sélo algunas indicaciones gene-
rales.
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un pai-de-santo del Candomblé clasifica algunos cultos, segun el tipo de practica
que desarrollan:

"Umbanda ya esta formada con una doctrina muy suave, para desarrollo de per-
sonas que tienen atrofiada la mediumnidad, de electricidad, en si mismos, descar-
gan en los terreiros. Ahora, el otro lado (se refiere al catimb6, mazurca, toré, etc.), no
sé..., desarrollan muy rapido y la cosa es mas fuerte. Ahora, el Candomblé es ese
culto religioso en el que rendimos culto a Ogum, lemaja, Xangd, Oxum , Exu...a
todo se rinde culto".

El sistema, de hecho un recorte del conjunto de los cultos de posesion'd, se
muestra con tres posiciones: una, Umbanda, en la que el objeto de las acciones mis-
ticas es el propio fiel que acude al centro de culto para contrarrestar los efectos per-
niciosos de no recibir en forma adecuada un don; otra, la del Catimbé y otros cul-
tos similares, en los que el objeto de las acciones son otros a quienes se provoca
determinados efectos (negativos); por ultimo, el Candomblé, cuyo objeto son las
divinidades a las que rinde culto.

Ahora bien, el triangulo asi formado revela al mismo tiempo que oculta. Revela
tres funciones esenciales: la de la cura, de la cual la de si mismo es caso limite'; la
del control sobre los otros, del que la hechiceria es la posibilidad mas seductora; la de
la relacion desinteresada con entidades superiores. Oculta el hecho de que el agente
mistico debe siempre dar a estas funciones, a todas ellas, algln tipo de satisfaccion,
incorporarlas de alguna manera en su propio quehacer. El propio culto del que el
entrevistado que acaba de hablar es agente opera también como agencia de cura vy,
aunque en forma menos visible, como eventual productor de dafios misticos.

En otro trabajo he supuesto la equivalencia de la oposicion 'religiosidad erudi-
ta/religiosidad subalterna’ y 'religion/magia’. Decia entonces, siguiendo de algu-
na manera a Mauss, Weber y Bourdieu, que esta segunda pareja no hacia mas que
reproducir desde una perspectiva ideolégica lo que no era mas que una contraposi-
cion producida en la topologia del campo religioso. Al menos en parte me equivo-
caba. Es verdad que no existe una magia erudita'¥’, como lo muestra el caracter
expresivo, metaforico, de los ritos 'centrales’ (cf. Giobellina Brumana, 1990: 144 ss.)
pero no es falso -bajo los propios criterios con que la nocién fue pensada en
Durkheim y en Mauss- que haya una religion subalterna. En lo que el Candomblé
tiene de religioso radica el esbozo de universalidad desde la que se construye y a la
que construye el culto.

(34) No encontramos en él, por un lado, un culto mediimnico explicito, el espiritismo kardecista, y, por el otro, un
culto que aunque opera con un registro de posesién no se ve a si mismo como tal, el pentecostalismo.

(35) En verdad, no existe tal cura de si mismo ya que el desarrollo de la mediumnidad -el ‘vestir ropas blancas’ en
jerga umbandista- exige la mediacioén de otro agente tanto por el propio diagnéstico de la etiologia de la aflic-
cion cuanto por la socializacion en el cédigo mistico que hace viable ese desarrollo, por mas que implique la
conversion del cliente en un agente (cf. Giobellina Brumana y Gonzélez Martinez, 1989:39).

(36) Aunque si un ‘pensamiento magico’ erudito, pero esto es otra cuestion.
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Exvotos en la Iglesia de Nosso Senhor do Bomfim (Salvador, Bahia)

Centro espiritista

7



Gira de Umbanda

Prédica pentecostalista en la Plaza de la Republica, centro de Sao Paulo
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Capitulo I
LOS ESPACIOS

La casa de Candomblé en la que he realizado la mayor parte de mi investi-
gacion se encuentra en lo que se ha dado en llamar la 'periferia’ de Sao Paulo!2.
Nadie entre mis amigos paulistas de clase media, habitantes del centro de la
ciudad o de sus zonas residenciales, conocia siquiera de nombre el populoso
barrio en el que la casa esta situada. Sin embargo, su propietario, 'mi' pai-de-
santo, la considera bien comunicada, casi céntrica. De hecho, s6lo unos pasos la
separa de una avenida por la que pasa un autobus que en quince minutos lleva
a Santana, punto terminal del Metro. No es ése, empero, el trayecto mas recorri-
do por este hombre que s6lo va 'a la ciudad' una vez a la semana para rezar en
una iglesia de su devocion o para comprar los pafios con los que confecciona las
ropas de santo de sus hijos, las cuentas con las que se hacen los collares rituales
o cualquier otro elemento ligado al culto. Es dificil, dicho sea de paso, que en
estos desplazamientos vaya solo; casi siempre logra que algin hombre vincula-
do a la casa lo acompariel?. Pero, como digo, estos viajes radiales son los menos;
lo mas frecuente es que se mueva siguiendo la curva que une las distintas
regiones de la periferia de la ciudad, alguna vez, incluso, hasta el otro extremo

(1) Sobre el término de 'periferia’ y su utilizacién, cf. Caldeira, 1984. En Spirits from the margin se avanza la
hipotesis de que la relacion periferia/centro del espacio urbano metaforiza la existente entre religiones erudi-
tas y subalternas.

(2) Landes (1967), en la Bahia de fines de la década de los afios ‘30, también nos dice que los pais-de-santo no
salen solos de sus casas. La autora hace esta observacion en el contexto de su analisis del homosexualismo
de los agentes masculinos del Candomblé, que, nos dice, siempre quieren estar rodeados de aquellos entre
quienes reclutan a sus amantes. En el caso que estoy registrando, no es esto lo que ocurre. Aun cuando el
pai-de-santo del que hablo comparta tal condicién sexual, los hombres con los que realiza sus desplaza-
mientos son, la mayoria de las veces, sus filhos-de-santo, es decir, personas con las que el contacto sexual
le es prohibido. Por otro lado, por lo que he visto, es también dificil que una mée-de-santo se mueva sin
alguna compainiia, esta vez femenina. Creo que lo que sucede es que el agente sale de su casa garantizando
que algun signo de su superioridad jerarquica se translade con él.
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de la inmensa masa urbana de Sao Paulo. Estos viajes, en general, son las visi-
tasiL

Salvo para los traslados al centro de la ciudad, es improbable que el pai-de-
santo utilice trasportes publicos. A veces tiene coche propio, siempre por poco
tiempo, pues algun 'hijo’ suyo -alguno de los predilectos, por supuesto- se encarga
pronto de chocarlo o encuentra la manera de estropearlo, dramas que lo enardecen
y que provocan violentas escenas y expulsiones que no duran mas que unos pocos
dias. Las mas de las veces, es el propio visitado el que se las debe ingeniar para que
la visita se realice e ir a buscarlo y a llevarlo de vuelta en coche propio o prestado.
En otras ocasiones es alguien ajeno por completo a la visita quien debe hacerse
cargo de este tarea: un 'hijo’, algin amigo, un circunstancial cliente. Es asi que todo
tipo de coche es puesto a disposicion de los viajes del pai-de-santo, desde lujosos
ultimos modelos hasta ruinosas tartanas, todos siempre repletos de gentes, objetos
rituales, animales para los sacrificios.

Estos viajes en coche entre puntos de la periferia de Sao Paulo parecen drama-
tizaciones de la racionalidad subalterna. Pocas de las innumerables veces que he
participado de estas incursiones, el coche que nos llevaba hacia un recorrido lineal
por alguna de las tantas avenidas a nuestra disposicion. Por el contrario, el conduc-
tor -quienquiera que fuese- conocia algun atajo, algin desvio, muchas veces en
contramano o cometiendo otra infraccion a las normas de transito, que convertia el
viaje en una aventura siempre diferente, irrepetible. La avenida imaginada por el
ingeniero, aprobada por el poder politico, financiada con los dineros publicos, es
asi un referente que nunca termina de convenir aun cuando se la utilice en parte,
para escapar siempre por calles retorcidas y obscuras, llenas de barro y pozos, para
volver siempre a otras avenidas que pronto seran abandonadas por nuevas calles
de transito igualmente improbo. Nunca he sabido si estas protestas practicas contra
la red vial ahorran en verdad tiempo y gasolina, pero tampoco nunca en esos viajes
he dejado de sentir que esa tension entre lo oficial y lo imaginario, la orgullosa
astucia de los conductores que nos llevaban y traian de las macumbas, eran tan
necesarias para la consolidacion de esos hombres como los propios rituales a cuyo
servicio se colocan.

Los viajes, por supuesto, no se realizan en silencio. Desde los imaginados pla-
nes de fuga de un pariente del eventual conductor del coche, preso hace meses por
un asalto, a detalles del volante de una 'ropa de santo' que esta siendo confecciona-
da, de los recientes despechos amorosos del pai-de-santo a la prometida empleada
doméstica que se traera de Pernambuco para servir en casa de la 'madame' que nos
lleva en su coche, de la Ultima cantiga, la de mayor 'fundamento’, que debe ser
aprendida por los 'hijos', al cotilleo méas sarcastico sobre la vida sexual de quien se
ha ido a visitar: esa es la gama de las posibles conversaciones mantenidas entre los
apretujados viajeros. El pasaje entre lo profano y lo sagrado es continuo y sin esco-

(3) La 'visita' en el Candomblé, por la propia naturaleza del culto, es diferente a la que se da en la Umbanda (cf.
Giobellina Brumana, 1983c; Giobellina Brumana y Gonzéalez Martinez, 1989:283). Ya volveré sobre esta
cuestion.
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lios; sélo en la particular dinamica de la casa de santo, ya lo veremos, habra limites
bien precisos y signos que los sefialan al mismo tiempo que los potencian.

Las visitas nunca se tratan de acontecimientos sociales: el pai-de-santo no quiere
participar de las vidas domésticas de sus 'hijos’. A mi entender, esta decision no esta
destinada a marcar un corte entre relaciones religiosas y profanas, ya que el pai no
tiene inconvenientes en salir con ellos, o al menos con algunos de ellos, en plan festivo,
o dar y recibir todo tipo de confidencia personal. Tal renuncia tiende, creo, a establecer
una clara diferencia entre sus 'hijos' como individuos y como participantes de redes de
relaciones que condicionan esa individualidad, un aspecto mas de la tension entre casa
de santo y casa doméstica de la que pronto hablaré. Si acude a sus casas es siempre con
proposito religioso, para brindar algun servicio mistico ya en un ambito doméstico, ya
en uno sagrado de un 'hijo' que tenga la responsabilidad de una casa de santo.

En el Capitulo XIV veremos como en el Candomblé un agente siempre precisa
de otro, como en las propias necesidades rituales esta inscrita la recurrencia a otra
casa de santo. De esta manera, cada una de ellas esta inserta en una red de relacio-
nes que se extiende por toda la ciudad, que va mas alla de ésta para unir, por una
via u otra, distintas urbes, distintos Estados. Redes que se materializan por medio
de llamadas desde teléfonos publicos a teléfonos de vecinos, imprevistas llegadas a
las estaciones de autobuses con maletas atadas con cinturones viejos, cartas de
sobres arrugados y letra poco habil. La dispersiéon en el espacio urbano, y hasta
nacional, de los miembros de las casas de Candomblé es otro indice de esta expan-
sion del culto mas alla de su localizacién especificall’,

Ninguno de los 'hijos', por otro lado, es vecino inmediato de la casa de santo;
todos viven a una cierta distancia que, la mayoria de las veces, es lo bastante grande
como para que sea muy incomodo transitarla a pie. Ademas, aunque todos en el barrio
sepan que esa casa, que en nada se diferencia por su aspecto de las que la rodean, es un
centro de Candomblé, no es frecuente que sus moradores acudan en busca de los servi-
cios que brinda, salvo en ocasion de alguna fiesta de santo. El pai-de-santo, por su
parte, mantiene con el vecindario todo tipo de relaciones profanas -incluso algun
romance- pero no hace gala de su condicién de agente religioso ni realiza ningun tipo
de proselitismo. Por mas armonicas que sean sus relaciones vecinales, ha establecido
una especie de barrera que impide que el barrio invada su casa. Esto no es anecddtico
ni idiosincratico, si no que marca lo que considero una caracteristica basica del culto.

(4) Pearson (1942:39) tiende a pensar lo contrario:

“Esta dispersion en el espacio es tal vez una indicacion de desintegracion del candomblé. Un ogan
observé: Me gustaria que todos los ogans y filhas-de-santo viviesen aqui, cerca uno de otro.
Antiguamente, acostumbraban a vivir de esa manera. Pero hoy en dia todos quieren vivir donde les
parezca, en cualquier parte de la ciudad”

Creo, sin embargo, que este fenémeno no es signo de decadencia, sino, muy por el contrario, de vigor y cre-
cimiento. Si el agrupamiento de ios adeptos en un espacio mas o menos delimitado puede haber sido, hace
mucho tiempo, una estrategia de supervivencia del grupo de culto y del propio culto, la situaciéon actual mues-
tra un Candomblé que supera cualquier frontera, que no la necesita en la misma medida en que va permean-
do toda la sociedad. Ejemplo de este candomblé de gheto al que refiere el ogan citado por Pearson quizas
haya sido el Sitio del Pai Ad4do en Recite, donde aun hoy se amontonan un pufiado de casas de madera y
chapa en la que s6lo pueden vivir miembros de la casa de santo.
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Al contrario de lo que ocurre con Umbanda, donde su terreiro es expresion
metaférica y metonimica del 'pedaco'®, la casa de Candomblé se constituye en una
suerte de fuerza centrifuga que lo desborda y niega. Si el terreiro de Umbanda, en
su autonomia absoluta, es un signo que alimenta y se alimenta de la serializacion
salvaje de las miriadas subalternas en pugna, la casa de Candomblé construye una
universalidad embrionaria, en perpetua zozobra, y se construye a partir de ella.

1. LA CASA DE SANTO

La casa ocupa los altos de una construccion cuya planta baja es un local comer-
cial por el que han pasado ya varios inquilinos y que ha servido a distintos fines.
Desde hace unas pocas semanas nadie lo ocupa, aunque la luz permanece encendida.
Una puerta metalica, desvencijada, con los vidrios rotos's, abre paso a la escalera que
en un angulo recto lleva al primer piso. En un rincon del mindsculo descansillo ,
junto a una talla 'africana’ de madera y algunas plantas, hay un recipiente de barro
en el que una piedra alberga al dios de la floresta, Ossanha. El ultimo tramo de la
escalera desemboca en un rellano al que da la puerta de un pequefio cuarto sin ven-
tanas, la casa de Exu. Dos escalones de cemento unen el rellano a su izquierda con la
sala de ceremonias publicas, el 'barracon’, un patio cubierto de fibrocemento al que
dan dos cuartos. A su derecha, se contindia en un pequefio patio, también cubierto,
convertido en cocina desde el que se entra a la casa particular del pai-de-santo.

Uno de los cuartos comunicados con el barracén, de alrededor de 8 m2, tiene
multiples usos, religiosos y profanos. Ante todo, es el recinto privado del pai-de-
santo, donde a veces duerme, tiene charlas con amigos e 'hijos' bebiendo una cer-
veza helada, o puede llevar su aparato de TV para ver alguna pelicula sin que
nadie de la casa lo moleste. Es asi mismo una especie de dormitorio suplementario
de la casa, cuando la cantidad de gente que se ha quedado a dormir ya ha saturado
el reducido espacio de su sector doméstico'”. Aqui es también donde el pai-de-
santo echa los buzios (cauries), el rito adivinatorio tipico del Candomblé/ a sus
clientes. Algunos ceremoniales de pequefio porte se llevan también a cabo en este
recinto'®’, que sirve igualmente de vestuario de los adeptos del culto en las fiestas

(5) Cf. Giobellina Brumana y Gonzéalez Martinez, 1989:73/80. 'Pedaqo’, término dificil de explicar aun en portu-
gués, indica un ambito de sociabilidad subalterna que escapa de lo doméstico para apoderarse en forma
siempre transitoria y |abil de espacios publicos. Sobre las redes del ‘pedago’, cf. también Magnani, 1984.

(6) Esta descripcion es de noviembre/diciembre del ‘87. Meses después esta puerta habia sido reemplazada por
otra en buenas condiciones y se habia instalado un timbre. Los cambios fisicos en una casa de santo, sus
mejoras, pueden llegar a ser constantes, pero implican grandes esfuerzos y astucias -ya que pocas veces
hay dinero- por parte de su jefe.

(7) Como es el lugar de mayor tranquilidad de la casa, es el que me apropio para dormir en mis periédicas estancias.
Puesto que no hay camas, se debe dormir en el suelo, cuando hay suerte en algin colchén o colchoneta, si no
sobre alguna manta, o directamente sobre el suelo. He llegado a compartir este cuarto con otras cinco personas.

(8) En Giobellina Brumana et alii., 1989:4 se puede ver una fotografia de este cuarto durante la realizacion de
una ceremonia.
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de santo. Es por esto ultimo por lo que dos de sus paredes estan ocupadas por
armarios en los que se acumula una enorme cantidad de ropa ceremonial. Otra de
las paredes tiene una pequefia estanteria, llena de materiales ligados al culto, y una
puerta que da al roncé. La ultima, una ventana que da al exterior, que el pai-de-
santo a veces usa para controlar lo que ocurre en la calle.

1.1. El ronco

El otro cuarto, de dimensiones similares al anterior, es el ronco, el recinto de
los assentamentos de los orixas, comparado por los agentes con un sagrario catoli-
co, donde se realizan las ceremonias mas solemnes del culto. En él se llevan a cabo
los ritos centrales de la iniciacion, los sacrificios animales para las divinidades, la
ofrenda de arroz que se hace todos los viernes a Oxal & (eb6 de Oxald), etc. Es tam-
bién el lugar de reclusion de los que ingresan en el culto y de quienes realizan sus
obligaciones anuales, y donde se efectia buena parte de las acciones misticas que
curan a clientes y adeptos.

El ronco tiene dos puertas. Una, casi todo el tiempo cerrada con llave, da al
patio, y, en general, s6lo se abre en ocasion de las ceremonias. La segunda, sin
cerradura, da al otro cuarto, y es la utilizada para entrar en el recinto sagrado a
cualquier mom ento y efecto (ceremonias menores, oraciones, pequefias ofrendas,
limpieza material, etc.). El cielo raso ha caido o nunca fue colocado, por lo que las
tejas quedan a la vista. Tres de sus paredes estdn ocupadas por estanterias de tres
pisos, cubiertas por cortinas de gasa, donde se encuentran los assentamentos de
los orixas, los recipientes en los que se conserva las piedras habitadas por los san-
tos.

Todos los assentamentos del mismo tipo de orixa estan juntos, y alineados de
la siguiente manera -consigno también la cantidad de cada uno-: Ogum (7), Oxosse
(5), Abaluayé (1), lansa (15), Orumila (1), Oxum (9), lemanja (5), Xang6 (8), Nana
(2), Oxumaré (1 ), Oxalufa -Oxala viejo- (4), Oxaguia -Oxala joven- (3)4). Méas que
un orden preciso, esta disposicion parece seguir una 'ley’ de composicion que esta-
blece quién es el primer santo, el santo de la puerta (Ogum, el dios guerrero) que
da proteccién a todo el recinto, quién es el ultimo y mas protegido del exterior (las

(9) En total, pues, 62 assentamentos de 11 orixas (tomando a los dos Ultimos como uno solo). Estos nimeros
no indican, sin embargo, la cantidad de miembros del grupo, ya que algunos tienen dos o mas santos asenta-
dos, muchos los han ‘levantado’ (llevado) porque son ellos mismos jefes de otras casas de santo (Cf.
Capitulo XIV) o por alguna otra razén, y algunos de los santos no son ‘de la cabeza' de nadie, sino ‘de la
casa (Cf. Cap.Vl). Ademas, en algunos assentamentos se encuentra mas de una piedra, correspondientes
siempre al mismo santo. Como se habréa percibido, no todos los orixas del pante6n estan representados;
existen santos ‘raros’ como Oba o Logumedé que no tienen ‘hijos’ en esta casa. También se habra visto la
clara diferencia cuantitativa entre algunos orixas como lansa u Oxum, por ejemplo, y otros como Abaluaé u
Oxumaré. Por lo que sé, estas proporciones son bastante representativas de lo que ocurre en el conjunto del
culto.

Como se habra observado al comienzo de la descripcion de esta casa, Ossanha tiene su assentamento fuera
del roncé, entre unas pocas plantas dispuestas en el descansillo de la escalera. De todos modos, es frecuen-
te que se lo traiga a este recinto para que ‘' coma’, asi como en el caso excepcional de que se ‘rape’ un hijo
suyo, tal accion tendria lugar aqui.
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diversas 'cualidades' <cf. Cap.V> de Oxala existentes en la casa), y algunas incom-
patibilidades (Xangd no puede estar junto a lansa ni a Abaluayé, Oba debe estar
separada de su enemiga Oxum)(,0).

La mayor parte del tiempo, los assentamentos estan en su lugar correspon-
diente de las estanterias; si no, se encuentran en el suelo, en la parte mas alejada de
las puertas. 'Bajar el santo' es el paso previo a 'darle de comer’, a presentarle algun
tipo de ofrenda que, en general, ya se vera con mayor detalle, es un alimento o un
sacrificio animal.

El centro del assentamento, su nucleo, el lugar donde reside el santo, es una
piedra pequefia (otd); no se trata, por cierto , de una piedra cualquiera. Ante
todo, tiene vida, es decir, absorbe los diversos liquidos (agua pura o con hierbas,
sangre, etc.) con que se la lava en los distintos pasos rituales por los que el santo
es 'asentado’ en ellalll’ Ademas, debe mostrar alguna cualidad -forma, color-, que
la vincule con un orixa determinado. Por Gltimo, debe pasar la misma prueba por
la que todo lo que ocurre en la casa de santo se decide: se echara los buzios para
saber si el santo acepta esa piedra en concreto o exige otra. Un pai o mae-de-
santo deberd, pues, tener siempre varias piedras disponibles para probarlas en
este rito adivinatorio; es por eso que estara continuamente a la expectativa de
agregar nuevos ejemplares a su coleccion. Pueden venirle por regalo de algun
filho-de-santo o de alguien allegado a la casa, puede buscarlas o encontrarlas por
casualidad el propio agente, puede pedirlas a quien las tenga en exceso. Las pie-
dras también son vendidas en las tiendas de articulos de Umbanda y Candomblé,
aunque imagino una cierta resistencia por parte de los agentes en acudir a esta
alternativall?. No es de cualquier lado que pueden cogerse, ni cualquiera que
puede cogerlas; deben provenir de lugares 'naturales' (playas, bosques, cascadas,
etc.), lo mas alejados posible de contacto humano y, por lo tanto, de la contami-
nacion de 'malos fluidos'; esta misma condicion es la que nb permitiria utilizar
una piedra ofrecida por una persona maligna, perturbada o con sintomas de la
actividad de malos espiritus.

Lo dicho hasta ahora sobre las piedras sagradas, sin embargo, debe ser mati-
zado, o, mejor, debe ser complementado por una corriente contraria. Habria agen-
tes del culto que no tienen tales precauciones en relacion a los otad. En esos casos,
no se realizaria ningun rito adivinatorio y la eleccién de la piedra caeria sobre el

(10) Los ceremoniales festivos en los que todos los orixas son cultuados comienzan también -tras el despacho
de Exu- con Ogum y terminan con Oxal& (Cf. Cap.VII).

(11) He registrado también otra forma de percibir la vida de la piedra, explicada por otro pai-de-santo:

“Un test que se hace a las piedras, una friccion. Coges un ota. Lo recoges de una cascada y lo frotas. Si
mantiene esa caloria, entonces tienes la certidumbre de que el ota esta vivo. Entonces seria un ota que,
digamos asi, todo lo que vas a energizar en él, va a quedar. Seria un test para reconocer un ota”.

(12) Los otas expuestos en la exposicion sobre Religiosidad Popular Brasilefia que he organizado para el Instituto
de Cooperacion Iberoamericana fueron compradas en una tienda de articulos religiosos en Recife. El pai-de-
santo que me asesor6é en esta adquisicion, a pesar de estar necesitado de piedras -y de haberlas pedido
infructuosamente a varios colegas- no quiso utilizar esta forma de provision.
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agente, que se dejaria guiar por su preferencia estética“il. EI fragmento de entrevis-
ta que se registra a continuacion recoge el didlogo entre una mujer (M) que ha par-
ticipado durante algun tiempo en una casa de santo en la que se actuaba de esa
manera y otro pai-de-santo (P), precisamente aquel de quien he obtenido mi
mayor informacién sobre los oté:

"(M) -Pone lo que es mas bonito...

(P) -Si, lo que es mas bonito, él cree que es santo. El ota tiene que echarse los
blzios y el obi. No es cualquier ota que se pone. Por ejemplo, la lansa suya es un
ota que...Yo no considero aquella lansa como lansa. No es para cortar (=sacrificar),
él corta. Pero , sabes, son unas piedras de marmol, resina de marmol, se llama
'marmorite’. Esas piedras no son vida.

(M) -Es piedra muerta.

(P) -No es naturaleza. Es una piedra que es resina de marmol. El piensa que eso
es ota. Ahora bien, yo no puedo discordar y (decir) que no es. Yo tengo esas pie-
dras en casa, como adorno.

(M) -Normalmente cogemos los otas en lugares bien hondos, de rio. Cuando el
lecho se seca, tu entras adentro... Piedras no tocadas, no gritadas.

(P) -Entonces, las piedras de santo tienen que tener un misterio muy grande.
Porque si hay interferencia en una piedra, la hay en la cabeza de la persona. Si el
odum de la persona no combina con la piedra, no va. No sirve, no sirve, no sirve
de ninguna manera. Si el odum no combina, la persona se hunde. Se hunde".

Una infraccion de diferente naturaleza, pero tan desconcertante como la ante-
rior para quienes no la cometen, es la de hacer sufrir a las piedras cualquier proce-
so que, con la excusa de identificar su santo para la vista, las altere:

"Dan de comer al ot4, después lo pintan con purpurina. Porgue Oxum ya esta toda
pintada. Los ota pintados, las lozas de santo pintadas. Lo viy dije: 'iDios del cielo!"
Ota todo pintado de purpurina. Lo vi y dije: 'iDios santo! ;Pero no es ota vivo del
santo? ' El ota pintado de rojo y blanco, ¢sabes?, para distinguir los colores. El ota
del santo. La mujer (la mie-de-santo que realizaba estas practicas’) me dijo: ‘No, por-
que Ossaim va en el alguidar (recipiente) para la encrucijada, para la floresta' -no sé
para donde- pero el ota tiene que estar pintado para dar vida al santo'. Entonces,
los ota que habia eran pintados. Eran ota normales, pero en los ota habia hachas,
pontos riscados. Y la mujer era 'hecha’, rapada de Keto. Digo: 'Bueno, no conozco,
pero si piensas que esta bien, paciencia'. ;Qué puedo hacer?".

Si, desde este punto de vista, es inconcebible marcar las piedras para reforzar
su diferencia, igual o peor resulta no establecer esta diferencia en un aspecto esen-

(13) No es casual, creo, que el pai-de-santo que asi actuaria muestre, en una entrevista que le he hecho, fuertes
resistencias contra lo que considera aspectos ‘primitivos’ del Candomblé, y que reconozca una gran influen-
cia por la doctrina kardecista.
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cial. Aun cuando distintos ota de la misma clase de orixa puedan estar juntos, en el
mismo recipiente, en el mismo assentamento, mezclar piedras de santos diferentes
es una practica que revela muy poco 'conocimiento de santo

"Ahora, actualmente, la nueva moda...Por ejemplo, he visto en ciertos pejis -no
es mi costumbre hablar de los pejis de los demas- que las condiciones son éstas:
dentro del iba de Abaluaé, esta Nana, estd Oxumaré y esta Abaluaé. Pero
Oxumaré come animales 'meta’ (de ambos sexos), Nana come gallina y Abaluaé
come gallo. ;Cémo tres santos pueden comer cosas diferentes en la misma loza?
Entonces, alli él corta (=sacrifica) un gallo. Entonces, poco después corta una
gallina. Quiere decir que el santo que come gallo, come gallina. Légico que no
se va a acostumbrar. No es que sea la sangre, es el animal, es el sexo del animal
que tiene que ser muy divulgado para el santo. Entonces, alli cortan gallo, alli
cortan gallina. No es mi costumbre. No es mi costumbre. Cuando yo 'hice’ mi
santo estaba todo separado y va a permanecer separado. Por lo menos en mi
casa".

La sacralidad que la accidon de asentar un santo imprime al otd se considera
definitiva. Como veremos en el Capitulo XIV, los assentamentos abandonados
deben ser cuidados por el agente en cuya casa se encuentren. Aceptar que el
esfuerzo maximo del culto pueda ser deshecho asi como asi, dar a un individuo -
cualesquiera que sean sus razones- el arbitrio de desprenderse de una piedra
sagrada, seria rendirse ante la fragilidad que la condicién de los agentes transmite
al culto(l4)15

Existen raros casos en los que la piedra con la que se ha llevado a cabo la
feituria esta fuera del acceso del adepto. Esto ocurrié con una muchacha que
habia sido 'hecha' en casa de una mae-de-santo dependiente de 'mi' pai-de-
santo, aunque habia sido la mano de éste la que habia realizado todos los proce-
dimientos de la iniciacion. Esta muchacha habia entrado en conflicto con su
superior y termind siendo expulsada de la casa, ademas de ser golpeada y de
ver su casa asaltada. Amén de sus ropas de santo y otras pertenencias suyas vin-
culadas al culto, la mae-de-santo se habia quedado con el ota de su santa. No
s6lo eso, sino que -esa fue la version que nos llegdé- habia realizado sobre la pie-
dra una serie de acciones de hechiceria -como cubrirla con tierra de cementerio-
destinadas a provocar a la muchacha algun tipo de dafio, en preferencia la
muerte. Por ultimo, habia 'rapado’ a otra mujer sobre ese ota, con el confesado
proposito de acabar de una vez con el blanco de sus iras. La muchacha, empero,
no sufrié consecuencias de estos ataques0?, ya que tuvo el buen tino de acudir a

(14) “Eso que lavo, a lo que le pongo inxé, a lo que le pongo hojas, jamas lo voy a tirar, porque lo hago con
todo valor, porque juro en esa hora que lo estoy haciendo que alli voy a adorar a ese orixa”.

Existen, sin embargo, mecanismos rituales para ‘despachar’ un santo. No he logrado aun detalles al respecto.

(15) Por el contrario, la casa de la mujer que habia aceptado ser ‘rapada’ en ese ota se incendié por la explosion
de una bombona de butano. Poco después, otro de los complices de la mae-de-santo chocaba en su coche
con un camion, accidente del que salia herido de gravedad. Esto es, al menos, lo que llegé a mis oidos.
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'mi' pai-de-santo, que le asentd otra piedra repitiendo algunas de las acciones
rituales driginales 16,

Las piedras estan depositadas en recipientes de muy diverso tipo, desde lujo-
sas soperas de porcelana italiana hasta simples cuencos de loza, de los colores liga-
dos al orixa de que se trate o blancos I7* Si bien no hay ninguna regla religiosa que
lo ordene, es comudn que los 'hijos' deseen que su santo tenga el mejor recipiente
posible, como un modo adicional de contentarlo, y gaste en su renovaciéon periodi-
ca bastante dinero. De todos modos , esta ofrenda no puede ser decidida de mane-
ra unilateral por el 'hijo’, sino que la voluntad de su santo debe ser averiguada por
medio de los cauries; no es imposible -he sido testigo de ello en una oportunidad-
que el orixa prefiera mantenerse en su antigua morada. Una vez que un recipiente
ha sido usado para depositar en él el assentamento de un orixa no puede pasar a
ser utilizado de forma profana: se lo destinara al santo de algin 'hijo’ que no tenga
dinero para comprar uno propio, o se guardara en el recinto sagrado por tiempo
indefinido.

Una serie de objetos completan el contenido del roncé: ornamentos emblema-
ticos de los orixas complementos indumentarios cuando incorporan en las ceremo-
nias festivas (espadas, cascos, alukerés, etc.) que, si su tamafio lo permite, estan
sobre los assentamentos correspondientes; redomas de loza para agua, utilizadas
para que los adeptos enclaustrados beban o para verterla sobre los santos ; botellas
de vino empleadas en las ofrendas, etc. Algunas fotografias del pai-de-santo y de
alguno de sus ‘hijos' en vestimentas ceremoniales e incorporados por sus orixas
ornamentan las paredes.

Los 'hijos' de la casa tienen acceso irrestricto a este cuarto, para contar sus cui-
tas a sus santos, hacerles pedidos, encenderles velas, entregarles pequefas ofren-
das o limpiar sus assentamentos’lf, salvo que estén de 'cuerpo sucio' (que hayan
tenido contacto sexual ese dia) o, clausula sélo aplicable a las mujeres, de 'cuerpo
abierto' (menstruacion). Estas causas que impiden el ingreso al roncé no rigen sélo
para los adeptos, sino también para visitantes casuales o no tan casuales, como yo
mismo; lo que esta en juego no es tanto la seguridad del individuo, sino més bien
la de la propia casa de culto:

(16) “Como yo habia ‘hecho’ el santo de ella, conocia las hojas. Cogi las hojas, con las que habia llamado el
santo en aquella piedra; cogi las hojas, las maceré y llamé al santo de nuevo, en las mismas hojas, y
diciendo a los orixas que (la piedra original) estaba perdida, no estaba mas en mi poder, pero que él se
posase alli (en la nueva piedra)".

(17) Ademaés del ota en los recipientes se incluye platos -empleados en las ofrendas- y algunos elementos
emblematicos del santo (conchas, en el caso de lemanja, objetos de hierro, en el de Ogum, etc.), asi
como la 'herramienta’ caracteristica modelada en metal: arco y flechas para Oxosse, espada para Ogum,
etc.

(18) Esta limpieza sumada a un bafio de amassi y, en algunos casos, la alimentacion del ota con aceite de
dendé, recibe el nombre de 'ossé'. Existe también el ibossé, en el que también se entregan frutas ‘al pie del
santo’.
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"Si el 'hijo' no estd purificado no puede entrar ahi dentro de ninguna manera.
Porque a veces los orixas avisan si esta o no en condiciones de entrar. Porque
hay 'hijos' a veces que son rebeldes, cabezas duras, y mienten: 'Ah, estoy en
condiciones', y de repente se cae algo que da la sefial. Una mujer menstruada no
debe (entrar), porque se esta limpiando de la carga del propio cuerpo. Y la
menstruacion para la mujer es una cosa sagrada, para el cuerpo suyo es salud,
representa mucho. Entonces, no se puede echar una cosa positiva con otra nega-
tiva".

La segunda causa de interdiccién, por otro lado, es mas fuerte que la prime-
ra, ya que el 'cuerpo sucio' -para el ingreso al ronco, no asi en caso de que el
individuo vaya a ser objeto de ciertos rituales- puede contrarrestarse mediante
un simple bafio con hierbas, mientras que el procedimiento para contraponer a
la menstruacion es mas engorroso. Hay una situacion en la que la norma es de
dificil cumplimiento, durante la reclusién de una ‘hija’, ya para su iniciacion o
en el pasaje a un nivel jerarquico superior. La reclusién toma alrededor de tres
semanas, lo que hace probable que parte del tiempo la mujer tenga su regla. En
ese caso, se deben cubrir con pafios blancos los assentamentos de los santos
masculinos durante los dias que ésta dure, lo que altera el funcionamiento del
ronco.
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1.2. El barracon

El patio cubierto y de suelo de cemento, al que la gente de la casa llama 'barracon’,
es un rectangulo de irnos 40 m? separado del exterior en dos de sus costados por tablas
gue completan el pretil original y lo unen al techo. Otro de sus lados da a la escalera que
lleva a la salida; el Ultimo, a los cuartos ya descritos. Su utilizacién religiosa en fiestas de
santo y ceremonias de menor porte, como el bori o el axé de fala, no impide que tenga
un uso cotidiano profano: es aqui donde se cuelga la ropa en cuerdas que se retiran a la
hora de las ceremonias, donde juegan los nifios de la casa, donde el pai-de-santo hace
gue alguna de sus 'hijas' le corte las ufias de los pies, en fin, donde se realiza buena
parte de la vida doméstica de la casa. Es también el lugar en el que se depositan las jau-
las que albergan las aves que van a ser sacrificadas, donde se ata las cabras y chivos a
los que espera idéntico destino, y donde los clientes aguardan ser atendidos para recibir
el diagnéstico mistico del pai-de-santo o ser objeto de algun ritual por él indicado.

Contra la pared que da sobre la calle, ocupandola por completo, se ha levanta-
do una gran tarima de madera de unos veinte centimetros de altura en uno de
cuyos costados hay un armazoén rectangular con tres agujeros; es el soporte de los
atabaques(?, que solo se colocan alli para las ceremonias en los que se los emplea.
Junto a las paredes laterales hay algunos bancos de madera, empleados por los
clientes en su espera, por la gente de la casa y por el publico asistente a las fiestas.
Un par de sillas de madera labrada, una pintada de blanco, la otra de dorado, en
las que, adornadas de pafios blancos, se sientan durante las ceremonias el pai-de-
santo, alguin otro miembro jerarquico de la casa, visitantes de relevancia o los pro-
pios orixas incorporados, estan, fuera de esta circunstancia, a la disposicion de
quien quiera usarlas?9 o como casual y cadtico depdsito de ropas ceremoniales o
profanas. En lo alto del pafio de pared que separa las puertas del ronco y del cuar-
to vecino, una pequena repisa con el retrato de la mae-de-santo del duefio de casa,
una anciana muerta hace ya tiempo, a cuyo egum éste rinde un culto particular. Al
pie del retrato, un vaso de agua, una vela blanca encendida y un recipiente de loza
blanca en el que todos los viernes se renueva una ofrenda de arroz para Oxald, una
de cuyas 'cualidades’, Oxaguid, era el santo de su cabeza.

En las paredes, s6lo un adorno, un retrato de San Jorge, relegado a un lugar
secundario, y diversos restos sacrificiales: la calavera de una vaca sobre la puerta
del cuarto junto al ronc6, patas de aves colgadas en manojos, la caparazén de un
armadillo, las membranas que cubren el paquete intestinal de los 'animales de cua-
tro patas' -unas delgadas laminas que con el tiempo se tornan casi transparentes-
adheridas a las puertas del ronco y del cuarto de Exu. En la canaleta del techo de
este Ultimo, una de las marcas arquitectonicas de limite de la casa, se renueva de

(19) Estos son tres, de distinto tamafio y se los llama, de mayor a menor, rum, rumpiy Ié. Por lo que sé, esta
denominacién es universal (cf. Cacciatore, 1977:53).

(20) He sido testigo, sin embargo, de una reprimenda del pai-de-santo a un hombre que se habia sentado en una
de ellas, el marido de una ‘hija’ suya. El argumento usado era que se trataba de una silla de santo, pero lo
que realmente explicaba el incidente fue la antipatia que éste siente por aquel, un caso entre otros de la opo-
sicién entre ‘casa de santo' y ‘casa doméstica’ que pronto trataré.
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tiempo en tiempo un huevo, que actiia como protector adicional del recinto, meca-
nismo tomado de un cédigo mistico inespecifico.

En el centro del recinto, colgando del techo por unas cadenas, un recipiente
ovalado de madera, la cumeeirall2gcimera), en la que en el momento de la funda-
cion de la casa se depositd, en proporciéon y con criterio conocidos so6lo por el pai-
de-santo, hojas correspondientes a todos los orixas, renovadas peridédicamente, res-
tos de sacrificios realizados en el roncé -no asi del cuarto de Exu- que también
periédicamente se cambian por otros, y una porcion del arroz de Oxala reemplaza-
do cada viernes. Junto a este recipiente, el jefe de la casa, en el momento de su
apertura, debe echar los buzios para saber cuél es el orixa que va a regirla -en el
caso de la que estoy describiendo, y como en general ocurre con las casas de nacion
'keto', éste es Oxosse-, que no es el duefio de su cabeza.

La cumeeira es el centro neuralgico de la casa de santo, en palabras de un anti-
guo pai-de-santo, su '‘campo energético’; la importancia que tiene para la vida de
ésta, y aun para la de su jefe, es absoluta (se dice que si este recipiente llegase a caer,
moriria el jefe de la casa). Es aqui donde esta el axé de la casa, su fundamento, aque-
llo sin lo cual ninguna accién mistica puede ser llevada a cabo. Pero este fundamen-
to no es solo el conjunto de hojas sagradas y restos sacrificiales; es también, y quizas
con mayor relevancia, el conocimiento transmitido al jefe de la casa por sus mayores,
que le ha permitido saber cémo levantar la cumeeira y que ademas garantiza que
pueda encargarse del culto de los santos de sus 'hijos'. En otras palabras, el funda-
mento encerrado en la cumeeira es al mismo tiempo el resguardo mistico de la casa
y el signo de la continuidad de la tradicion; una cosa no puede darse sin la otra<).

La costumbre manda que se entierre debajo de la cumeeira los mismos elementos
gue han sido depositados en ella, ademas de monedas de oro y otros objetos valiosos y
antiguos, pero en esta casa el suelo de cemento y el hecho de que el 'barracon’ esté en
un primer piso han impedido cumplir el precepto. En otras, en las que hay suelo de
mosaicos, es comun ver que el central es de color diferente al del resto, a veces con
algun dibujo relacionado con los orixas, aunque en algunos casos, por las caracteristi-
cas arquitectdnicas de esos barracones, dudo que se haya depositado algo debajol’.

(21) Hay otro nombre para la cumeeira, esta vez en ‘africano’, pero inusual: ala-axé-ilé (“ala’, esta cubriendo,
¢£no?; 'axé', lo que estd dando seguridad, la fuerza divina; ‘ilé’, la casa”).

(22) Como resultara evidente por lo dicho, una casa de santo posee sélo una cumeeira. En una visita a un can-
domblé en Recite, de un pai-de-santo que ha obtenido mucho éxito y dinero, constaté que habia siete reci-
pentes colgados en el centro del salén. Ninguno de mis acompafiantes pudo darme razén de este hecho que,
por otro lado, combinaba a la perfeccién con una serie de innovaciones de la tradicién detectables tanto en la
distribucion de los espacios de la casa como en la fiesta que en ella tenia lugar. Se trataba, en suma, de una
entre las varias jugadas destinadas a impresionar con efectos espectaculares mediante las cuales el duefio
de la casa -que, por otro lado, habia sido ‘hecho’ en una casa tradicional - habia logrado su ascenso en el
mercado religioso. No por nada un ‘hermano de santo’ suyo, que si se mantiene en la mas firme tradicién, lo
considera un traidor al Candomblé.

(23) De todos modos, alli donde la arquitectura impide el entierro de objetos valiosos, éstos son ocultados en los
rincones del barracon. También, en el proceso de implantacion de la cumeeira se mencionan los nombres
de diversos metales:

“Se dice nombre de cosas fuertes y valiosas, cuando se va a implantar la cumeeira. Se dice: cobre,
plata, oro, hierro, acero. Hay que decir ‘plomo’. Son metales fuertes".
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El eje representado por la cumeeira y su correspondiente enterrado en el suelo
es el materializado en las casas de Candomblé de Bahia visitadas por Bastide con
un poste o columna (.pagoda), que también he visto en una antigua casa de Recife.
Bastide (1978: 77 ss.) interpreta este rasgo de la arquitectura de las casas de santo
echando mano a relatos mitolégicos recogidos en Africa: el poste central simboliza-
ria la union entre el cielo y la tierra que el propio desarrollo del culto ayudaria a
mantenerl¥’. Este procedimiento de analisis es un ejemplo tipico de la linea de tra-
bajo representada por este autor: entender al Candomblé pasa por atomizarlo en
sus elementos y remitir éstos a su origen africano. Asi, el sistema existente se
disuelve en beneficio de atomos de significacion que lo son -para las interpretacio-
nes propuestas- no dentro del conjunto analizado, sino de otro, en gran medida
hipotético.

Lo que asi se pierde de vista es que, cualquiera que sea la posicion relativa de
un elemento en un sistema anterior, cualquiera que sea, pues, su significacion pre-
via, la que tiene en el nuevo sistema no se detiene en ella como en un término defi-
nitivo. Esta significacion anterior a lo sumo opera como marca de un significante
que so6lo puede ser inteligible, que sdlo es tal, dentro del sistema actual. Tal suerte
de 'bricolage’ realizado por el Candomblé subsume todo valor de los elementos a
los que echa mano al de los que construye por esa via. El sentido de la cumeeira,
entonces, no esta realmente dado por un presunto significado mitolégico traido de
otras tierras, sino, como pronto se vera, por el encuadre topoldgico que, junto a la
casa de Exu y el roncé, el culto efectiia sobre todas las précticas realizadas en la
casa.

1.3. La casa de Exu

Esta es un cuarto irregular, con un desnivel interno que acompafa al que
existe entre el patio y los dos cuartos que a él dan y el resto de la casa, de una
superficie que no llega a los 10 m2. El plano superior del cuarto estd ocupado
tanto por una gran cantidad de objetos profanos que no encuentran espacio
en la pequefiez de la casa doméstica, cuanto por un batiburrillo de 'cosas de
santo’, desde los atabaques que aqui se guardan entre las fiestas hasta jaulas
para las aves sacrificiales. El plano inferior es el espacio especifico de los24

(24) Maggie (1975: 13) arremete con violencia contra una interpretacion tal, en la exacta medida en que, como el
propio Bastide reconoce, no toma en cuenta el sentido dado por los agentes del culto, porque éstos ‘lo han
olvidado”

“¢,Qué significa un signo cuyo simbolo ya fue olvidado? Tal vez este signo -la columna central- en rela-
cién a otros se haya transformado en un simbolo nuevo. Pero es dificil saberlo porque el autor, aparen-
temente, no pregunta a los fieles por qué existe hoy esa columna”.

Podemos, sin embargo, pensar en mecanismos de significacién que permanezcan ocultos a la conciencia de
aquellos en quienes produce efectos -aunque no, por cierto, contenidos semanticos como los que propone
Bastide-, pero debemos aceptar que es sélo desde estos efectos, desde los sentidos asumidos por los agen-
tes, que se puede reconstruir los mecanismos de su produccioén. Los agentes pueden no ser conscientes de
la l6gica espacial de la que la cumeeira es uno de los elementos, pero si lo son de su valor como centro
neurdlgico de la casa de santo.
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Exus, representados por varios assentamentos de estas entidades. No
muchos, por cierto, sino so6lo una media docena ya que, al menos en esta casa,
los criterios por los que se decide asentar un Exu para un 'hijo' son de extre-
ma severidad.

Los assentamentos de los Exus difieren por completo de los que estan en el
roncd: son recipientes de barro o madera, con tierra -recogida en lugares emble-
maticos de la entidad, encrucijadas y cementerios- de la que emerge una tosca
imagen de arcilla que se asemeja a un torso humano y un tridente -rasgo demoni-
aco que me imagino se ha tomado de la versiéon umbandista de Exu- en el que
generalmente se cuelga un collar ritual rojo, negro o de ambos colores y en el que
a menudo se inserta algun craneo de los animales sacrificados en este cuarto. En
la implantacion de estos assentamentos se utiliza aguardiente, poélvora, balas,
marihuana, etc., es decir, elementos indicativos de la violencia, del peligro, de la
marginalidad y de la malignidad que de una manera u otra estan relacionados
con Exuc)

En este cuarto se realiza la limpieza de adeptos y clientes -sacodimento-
con que comienzan las iniciaciones, las obligaciones y las practicas terapéuticas.
Es también donde se 'corta’ antes de sacrificar para cualquier orixa. Toda la
vida religiosa de la casa tiene su primer paso en este cuarto y en sus moradores.
El propio ingreso fisico de los 'hijos' -y también del pai, cuando regresa de
alguna de sus salidas- en la casa es marcado en este recinto: lo primero que se
hace al llegar a la casa es dar tres golpes con los nudillos en su puerta; en cier-
tos casos, si el sujeto supone que trae alguna carga espiritual pesada -cuando,
por ejemplo, vuelve de dejar algun despacho de Exu en una encrucijada o en
un terreno baldio- limpia sus pies junto a la puerta como si lo hiciese en un fel-
pudo.

No es éste un recinto de reclusion; se supone que seria muy peligroso para
una persona el dormir en este cuarto y tampoco imagino razén para hacerlo. Las
ceremonias que aqui se llevan a cabo no son demoradas; sélo en un caso he sido
testigo de una en la que la persona que era objeto de ella debié quedar encerrada
varias horas; se trataba de un caso grave en el que habia que 'deshacer' un acto de
hechiceria muy riesgoso y dafiino.

El recinto en el que se ha dispuesto la casa de Exu no sélo tiene funciones
religiosas; como ya he dicho, la falta de espacio de la casa doméstica ha obligado
a colocar alli una de las dos neveras -utilizada mas que nada para enfriar las

(25) He asistido al asentamiento de un Exu. El agente hizo una masa en la que mezcl6 arcilla, cemento, tierra de
varios origenes, marihuana, mercurio, etc. Usando como soporte un palo de unos 30 cm., model6 sobre él un
busto rudimentario con rostro asustador, al que puso un pequefio tridente de hierro negro y deposité en un
recipiente plano de barro. Comenz6 entonces a darle sus ofrendas: aceite de dendé, agua con hierbas y
mucho aguardiente, a veces vertido de la botella, a veces asperjado con la boca. Por ultimo, el Exu llevé
como sacrificio una paloma, que fue muerta desgarrandola con las manos, antes de clavarla en el tridente.
Tras esto, el agente continué bafiando el busto con aguardiente para finalmente echarle pélvora sobre la que
virti6 un poco de acido sulfarico. El busto comenzé entonces a arder desprendiendo una humareda densa
que obligd a los presentes a abandonar el recinto, antes de lo cual el agente deposit6 sobre las llamas hojas
arrancadas de unas revistas pornogréficas baratas.
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bebidas, cervezas y refrescos, que se consumen en las fiestas de santo- y otros
enseres de uso cotidiano. Esta yuxtaposicion de espacios profano y sagrado no
deja de traer inconvenientes, ya que puede ocurrir que, por ejemplo, alguien que
esté barriendo el resto de la casa no pueda entrar a buscar el recogedor en el
recinto de Exu porque su condicion religiosa se lo prohibe, como es el caso de los
iad que alternan su reclusion en el roncé con la colaboracion en las tareas domés-
ticas.

En esta casa de santo no existe cuarto para realizar el culto a los muertos, el
balé. Los agentes que cuentan en sus casa con este recinto, sostienen que una
ausencia tal impide que la obligatoria invocacion a los muertos pueda ser realizada
de forma eficiente:

"Se puede invocar a egum (sin tener balé), pero ;c6mo vas a conectar este enchu-
fe, si la llave general estd desconectada? No hay como trasmitir la electricidad
dentro de la nevera. Entonces, si las palabras sagradas mueren, pierden su valor
cuando no existe una base, cuando no existe un punto clave. Si no tienes un egum
asentado, ¢a qué egum vas a invocar? ;Al egum del pai-de-santo aquel, de
Fulano de Tal, que fue 'antiguo'? Conozco una persona que invocaba hasta gente
viva. jPor amor de Dios! Invocar a egum es importante. Pero lo mas importante es
que tengas tu base de energia para explotar"

Para aquellos que no cuentan con un balé, al menos para los méas vinculados a
las fuentes tradicionales, esta carencia es lamentada y atribuida tanto a la inexistencia
de un espacio adecuado, al hecho de que se es provisorio inquilino del inmueblel6' y
a la gran responsabilidad que implica su presencia en la casa de santo y a los conoci-
mientos que hay que tener para su implantacion. Estos agentes mantienen, sin
embargo, que la inexistencia de balé no es 6bice para rendir culto a los eguns. Si lo
mas adecuado seria convocar a los eguns, ‘trabajar' con ellos, en su defecto se puede,
al menos, darles de comer. Es asi que en estas casas se hacen entregas de comida
para estas entidades al mismo tiempo que para Exu, antes que para las divinidades,
se las menciona y se les pide permiso para la realizacién de las ceremonias a su
comienzol7L

(26) “No puedo llegar y decir que voy a implantar un balé. ¢Adonde? ¢Para que después me mude y dejar a
las personas que vengan a vivir (aqui) perturbadas? Porque sé cémo es un cuarto de balé, ;voy a atre-
verme a montar uno? Voy a implantar mi cama de espinas, mi cajon".

(27) Me permito suponer que un agente con ‘raiz’ que no ha levantado un balé entiende que en su estado
de cuentas con los eguns no sélo entran en consideracién sus acciones respecto a estas entidades
realizadas en su propia casa, sin el recinto adecuado, sino también las periédicas incursiones que reali-
za al balé de sus superiores; él puede permitirse no tener balé porque pertenece a una casa que si lo
tiene;

“Porque cuando doy comida al balé, la doy en casa, en la casa de mi mée (-de-santo), ya estoy
asegurando la vida de mis ‘hijos’. Mis filho-de-santo no viven muriendo, no viven destrozados en
accidentes. Gracias a Dios, todos son asalariados, llevan marmita, trabajan, tienen el pan de cada
dia. Porque Dios y los eguns guardan su vida. Dios y las santas almas, las santas almas
benditas”.
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De todas maneras, las casas de santo de Recife que he visitado en las que se
habia instalado balé<) no contaban con casa de Exu, aunque si con un pequefio
assentamento suyo a la puerta de la casa; los Exus tenian su morada en el propio
ronco, en un rincon separado del resto de los orixas. Lo que me llama la atencion
de este hecho es que en un caso como en otro, con una distribucion diferente de los
espacios misticos, se mantenga una topologia ternaria@8 No es éste el Unico dato
que muestra un cierto paralelismo entre Exu y egum, un cierto grado de sinonimia
en el plano ritual, de metaforizacion mutua@). Estas dos entidades tienen en
comun, ante todo, su diferencia con los orixas asentados en el ronco; corresponden
a 'energias’ distintas. Pero ademas hay un cierto empastamiento entre la figura
umbandista del Exu y la propia del Candomblé. En Umbanda, recordémoslo, Exu
corresponde a un egum del Candomblé; es un espiritu de muerto, por mas que
tenga caracteristicas especiales. En la casa de Exu que empecé describiendo, junto a
Exus clasicos de este culto, Exus de orixas, se encuentra Maria Padilha, una Pomba
Gira tipica de Umbanda.

El hecho de que las casas que no cuentan con un recinto para el culto de los
eguns, el balé, hayan quitado a los Exu del ronco para ponerles casa propia, de que
ahi donde los eguns se esfuman, los Exus se independizan, es un signo, a mi enten-
der, de que no habia en el sistema mas que un solo lugar vacante en la topologia
del centro de culto para contraponer a los dos destinados a los orixas y al funda-
mento. El aparente equilibrio que hubiese significado una conformacién a cuatro
términos habria roto un equilibrio mas profundo: el que obtiene el Candomblé por
otorgar prioridad al culto a los orixas.

Creo ademas, y entro con ello en una especulacién sélo inteligible de manera
cabal tras ver el juego de los sexos en el Candomblé (cf. Cap. XII), que el pasaje de
los eguns a Exu como configuracién del tercer término opera una Ultima armoniza-
cion en la estructura del culto, un Ultimo movimiento destinado a reforzar su

(28) No se me ha permitido el ingreso a estos recintos y se me ha advertido que ni siquiera podia preguntar qué
habia adentro ni respecto a los rituales que se realizan en su interior; la pena a la infraccién de esta segunda
interdiccion podia ser la muerte. Las restricciones al ingreso al balé son muy severas. Las mujeres no pueden
participar en el culto que se desarrolla en su interior, ni siquiera pasar por su puerta después de las seis de la
tarde. Esta prohibicion se convierte en absoluta durante la menstruacion, desde tres dias antes y hasta tres
después de que ésta se produzca. Encontrarse con un egum estando menstruada es caso de “caery morir”.

El secreto del culto a los muertos es el mayor que conozco dentro del Candomblé; revelarlo puede provocar
también la muerte del contraventor:

“(Fulano) revelé unos secretos de egum, y grabé un disco. Mandé a fotografiar unas cosas de egum,
pero las fotografias no salieron. Grabé un disco para que fuese vendido en todo el Brasil, territorio nacio-
nal, internacional, a quien quisiese, pero no vio el disco. Cuando el disco estaba en la semana de ser
lanzado, murié. Tenia dos mujeres, o tres. Entonces, para mantener a la otra mujer, que estaba embara-
zada, vendio ese secreto, porque se encontr6 sin dinero, sin nada. No vio ese disco lanzado, entonces
eso quedd como ejemplo dentro del orixa”.

o]
(29) Las casas de santo tradicionales de Bahia descritas por los investigadores clasicos de la cuestién parecen
haber obscurecido tal triada, al haber multiplicado los recintos de assentamentos de orixas, eliminando asi
un roncé unitario.

(30) Desde una perspectiva diferente y por razones también diferentes, Santos y Santos (1969:91) llegan a una
conclusién similar: “Un andlisis detallado de Exu permite que se haga una comparacion entre sus caracteris-
ticas y la de los ancestros”.
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caracter alternativo y liminar. El culto del balé era el Unico -o el Gltimo- espacio
ritual del Candomblé en el que se reproducia las relaciones de poder sexual de la
sociedad global. Mas aun, quizas como una suerte de compensacion por el dominio
femenino en la ronda de santo, por su don de la posesion, las mujeres estan exclui-
das de forma total del culto a los eguns; renunciar al balé, cualesquiera que sean
las razones, es eliminar el poder masculino autébnomo'” y reforzar el poder femeni-
no en la totalidad del culto'@l

El culto se desarrolla, pues, en una triada espacial. ;Qué es lo que esta en
juego en este triangulo? El barracén con su cumeeira central constituye y represen-
ta la unidad de la casa, su establecimiento como una entidad compacta y homogé-
nea, y, mas alla de la propia casa, la tradicion en la que esta inserta, la continuidad
del culto, el Candomblé como un todo. El roncé, con los assentamentos de los
miembros del grupo, la disolucion de esa unidad en la pluralidad de sus compo-
nentes. La casa de Exu -que tiene un caracter plural, en cuanto lugar de los assenta-
mentos de los Exus de algunos de los 'hijos"3’, pero mucho mas marcadamente
unitario, en cuanto defensa de la casa-, la frontera que separa a ésta del mundo
exterior y garantiza su funcionamiento en una suerte de extraterritorialidad.

Para cada adepto del culto, el roncé, con el assentamento de su santo, es el
lugar donde esta guardada la clave de si mismo, de su identidad; su orixa no solo
dice de él, no sélo es indice de su manera de ser, sino que, contra toda influencia o
presién alienante, lo hace ser de esa manera mediante las acciones rituales que han
establecido el pacto entre ambos y que lo renuevan periédicamente. El barracon,
como espacio de las ceremonias colectivas y de implantacion del axé de la casa, es
el lugar en el que la identidad individual obtenida en el roncé se muestra fundada
en una identidad colectiva: la del grupo de culto, la del propio culto. El cuarto de
Exu, por su proteccion de la casa, es una garantia tanto colectiva cuanto in
dividual'¥ de que ese juego de identidades pueda ser realizado.

(31) Aunque si se mantenga un poder masculino subordinado, el que cuentan los ogées (cf. Capitulo XIV).

(32) Habria un procedimiento alternativo y con el mismo efecto: no respetar la interdicciéon femenina en el comer-
cio con los eguns. Esta posibilidad sélo la conozco por las criticas despertadas en esta conversacion entre
mi' pai-de-santo y su mae:

“La gente de Sao Paulo confunde mucho. Las mujeres aqui cortan para egum, hacen lo que se les
antoja, ahora, dentro de egum.

- “No se puede, no”.

“Bueno, la mujer ni entra en el balé, se lo he dicho siempre a Fernando”.

- “No en el balé".

- “Porque las mujeres no entran en el balé, las mujeres no cortan para egum".

- “Desde las 6 de la tarde, no se pasa frente a esa puerta que tiene el balé. Desde las 6 de la tarde, las
mujeres no pasan mas por alli. Porque a las 6, esos eguns salen a hacer la penitencia”.

(33) Esta expresion, de uso corriente entre los adeptos del culto, es, en realidad, incorrecta, ya que se trata de
Exus de los orixas de los ‘hijos’.

(34) Pero no personalizante, cf. Capitulo X.
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Pero hay mas. La casa de Exu es el lugar de la purificacion; es justamente en el
recinto de esta entidad donde se realiza, como paso previo a toda otra accion ritual,
la limpieza de los 'hijos'; es junto a su puerta, ademas, donde éstos se descargan de
los fluidos perturbadores que traen del exterior; es el Exu, en fin, quien protege a la
casa de toda influencia negativa que provenga de la calle. El ronco es, por el con-
trario, donde el adepto es contaminado por las fuerzas sagradas®', donde por una
serie de acciones ceremoniales se impregna su carne, surcada con una navaja para
que la comunion sea mas honda, con los liquidos y los polvos que lo unen a su
divinidad, que signan el pacto por el que el orixa penetrard en su cuerpo (cf.
Capitulo XV). Pero este juego de limpieza y contaminacion sélo se hace posible por
la mano del pai o de la mae-de-santo , por la fuerza mistica que garantiza su
desempenio: el axé de la casa, su fundamento, el punto central del barracén.

barracén
(unidad de la casa,
identidad grupal,
poder mistico)

roncé casa de Exu
(multiplicidad, (multiplicidad/unidad,
identidad individual, frontera,
contaminacion) purificacion)

La disposicion del espacio sagrado revela entonces las lineas maestras de la
dinamica del culto. En efecto, en él se trata de la delimitacion de una regién dife-
rencial, protegida de todo lo que la circunda, el ingreso en la cual implica una puri-
ficacion de lo adquirido fuera de esa region, a la que le sigue el contagio de algo
que no es sino la representacion y la producciéon mas auténtica de si mismo. Este
pasaje de una contaminacion ajena y perturbadora a una propia y benefactora sélo
es posible por la fuerza que brinda la unidad de la casa y del culto, y por la identi-
dad de los que a ella se acogen. Identidad individual y grupal se crean y realimen-
tan una a la otra.

Este triangulo que regula la dindmica interna de la casa de santo se yuxtapone
a otro, el que refleja el lugar de la casa de santo, o del Candomblé como un todo,
dentro de la sociedad que lo alberga. En esta nueva triada, la oposicion se establece
entre el espacio sagrado, la casa de santo, y los dos espacios de la vida profana: la
‘ciudad' y la 'casa doméstica'.

(35) “Los filhos-de-santo estan contaminados por los dioses™
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2. LA CASA DOMESTICA

El pequefio patio cubierto por el que se accede a la casa se ha convertido en
cocina, tanto profana cuanto sagrada (cf. nota 40). A él se abren dos ventanas y la
puerta por la que se entra a la casa. El cuarto al que da esta puerta, la antigua coci-
na, es ahora un comedor estrecho y largo, unido en el extremo opuesto a la entrada
a un pequefio cuarto de bafio. Esta ocupado por una gran mesa de madera y cristal,
algunas sillas, un pequefio armario y una nevera. Desde esta habitacion se pasa,
por su lado izquierdo, a una diminuta sala de estar, repleta de sillones, estanterias
y todo tipo de adornos, mobiliario que va mudando de lugar segun los caprichos
cambiantes del pai-de-santo. Adosado a esta sala, un cuarto minuasculo en el que
mal cabe una cama y que cuenta con una de las ventanas que dan al patio. La sala
da paso a otra habitacion, con una cama amplia y un par de estanterias, en una de
las cuales esté el televisor en color y un aparato de video, usado mas que nada para
mostrar a los 'hijos' y a las visitas filmaciones de fiestas de santo. En la misma
pared de la puerta que da a la sala, se abre un ventanuco al cuarto adosado a aque-
lla. Una puerta en la pared perpendicular permite entrar en la Gltima habitacion de
la casa, con una gran cama, un armario enorme repleto de ropa y todo tipo de obje-
tos, y una pequefa estanteria sobre la que se han colocado, en medio de una infini-
dad de cosas, un televisor en blanco y negro y una radio-despertador que nunca
tiene la hora correcta; la otra ventana que da al patio corresponde a esta habitacion.

En los escasos 50 m? que tiene la vivienda, habitan de manera permanente el
pai-de-santo, una 'hija' suya -una mujer joven que lo acomparfia desde hace unos
diez afios pero con la que nunca ha mantenido vida conyugal- y cuatro nifios entre
los dos y los seis afios -dos hijos de ésta con distintos comparfieros y dos que han
llegado a la casa en circunstancias diversas- que el pai ha registrado a su nombre.
El dltimo cuarto es el dominio de la mujer y los nifios, al menos por las noches
cuando duermen todos juntos en la misma cama, ya que de dia es aqui donde a
menudo el pai se encierra solo o con algun visitante para descansar o para conver-
sar sin ser molestado. El primer dormitorio es el suyo, aunque en muchas ocasio-
nes es cedido a huéspedes temporarios considerados importantes, como su mae-
de-santo 0 como yo mismo en mi primera estancia en la casa.

La casa casi siempre cuenta también con otros huéspedes menos transitorios;
éstos son de dos tipos06’. Por un lado, aquellos que han llegado por vias religiosas,
es decir, 'hijos' nuevos que por una razén u otra han abandonado sus viviendas
anteriores, que no tienen dénde vivir, y que han hecho algun tipo de acuerdo con
el pai para compartir el techo. Por otro lado, los que han sido albergados en razon
de lazos familiares, ya con el pai, ya con su compafera, provenientes de los
Estados de origen de éstos, Pernambuco y Bahia, que han venido a Sao Paulo por
cuestiones de salud, en busca empleo o simplemente de visita, y que permanecen
en la vivienda largas temporadas. Los que pertenecen al primer tipo terminan sien-

(36) No tomo en cuenta aqui a 'huéspedes’ de la casa de santo, 'hijos’ que estan haciendo sus obligaciones o que
estan recogidos para su iniciacion y que llegan a establecerse en la casa hasta por un mes.

97



do tarde o temprano expulsados por algin conflicto con el pai; los del segundo,
aunque no sean expulsados, no logran nunca una convivencia armonica con él,
sino que su presencia genera situaciones que lo perturban vivamente(7'.

Todos los casos qué he conocido del primer tipo de huésped eran muchachos y
muchachas jévenes que acababan de 'hacer su santo' con el pai de 'misericordia’ -es
decir, sin pagar un céntimo-, que después de salir de la reclusidon no tenian adonde ir,
y que recomenzaban su vida laboral tras algun tipo de desastre personal que los
habia llevado a la iniciacion en el culto. En un momento u otro de la convivencia se
producia el siguiente conflicto. Los huéspedes sentian que sobre ellos caia, ademas
del peso de la autoridad religiosa, el de la del 'duefio de casa'. Visto desde la perspec-
tiva del pai, a sus deberes de proteccion mistica se sumaban los no obligatorios de
proteccion material. Mas concretamente, los huéspedes se sentian controlados, exigi-
dos y coartados en su vida personal; el pai, por su parte, pensaba que no recibia una
real contrapartida -ya material, ya del 'debido respeto’, ya ambas- a su generosidad,
que no sélo se mostraba en la cesion de un lugar para vivir, sino que habia empezado
en el momento en que habia recogido en el ronco a alguien en una situacion lastimo-
sa para cuya iniciacion él mismo debia conseguir el dinero, en buena parte salido de
su propio bolsillo. Visto desde la primera perspectiva, la construccion de la autono-
mia personal a la que tiende el culto, la 'ley' de la casa de santo, entra en contradic-
cién con las reglas de autoridad de la casa domeéstica; visto desde la segunda, esta
contradiccion se produce por una suerte de invasion de las reglas sagradas en la vida
profana. En un caso como en el otro, la frontera entre un ambito y el otro se difumina.

No es muy distinto lo que ocurre entre el pai y su compafiera, con quien al
mismo tiempo mantiene la relacion religiosa de 'padre' e 'hija’, y la de 'marido’
-aungque no en términos sexuales- y 'mujer'. Un pai-de-santo, por mas que sea
homosexual, es tan 'macho’ como cualquiera a la hora de imponer su autoridad
doméstica, por lo que se genera una contradiccion de dificil manejo entre ambos
tipos de autoridad, entre ambas ldgicas. (Quién cuidara de los nifios, por ejemplo,
y evitara que perturben una ceremonia, si esta mujer interviene en ella08"?

El conflicto con los parientes es de orden diferente. Lo que aqui ocurre es una
amenaza de disolucion de la casa domeéstica del pai en las relaciones de aquellas de

(37) Perturbacion que también producen parientes de los dos que no son huéspedes pero que tienen intervencio-
nes esporadicas aunque explosivas en la casa.

(38) Desde el punto de vista doméstico, esta relacion tiene el mismo tipo de contrapartidas que cualquier relacion
similar. Entonces, por mas resistencias y astucias que se contrapongan a su poder, el pai no deja de pensar
en su compafiera como en su mas inmediata familia, y todos sus planes personales siempre la incluyen, lo
mismo que a los nifios. Por mas sometimiento personal que la relacién imponga a la compafiera -muchas
veces regateado por la fuerza de los débiles’-, ésta sabe que es también duefia de la casa doméstica, que
sin ella se hundiria, arrastrando en su derrumbe a la de santo. Pero veamos cémo habla el propio pai-de-
santo de su relacion con ella:

“La Maria es mi filha-de-santo; también es mi brazo derecho; es mi compafiia. Si el dia de mafiana yo
muero y muere la Maria, puedes poner en la sepultura dos cruces atadas, dos cruces juntas, porque nos
amamos y nunca nos tocamos, nunca nos tocamos sexualmente. Nunca hubo malicia. Es un amor puro;
no es platénico, es mas, todavia mas que entre hermanos, paterno...No podria explicarlo, porque no
existe palabra, ni afecto, ni agradecimiento que pueda dedicarle, por lo que ha hecho. Ha cuidado de mis
cosas, ha velado y economizado para mi. Es una persona absolutamente fiel".
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las que él y su compariera proceden. En la medida en que esa especie de matrimo-
nio es, por asi decir, 'blanco’, no es tomado por las parentelas de uno y de otra
como una familia real, sino como una unidn transitoria de dos individuos que
deben responder a la lealtad de sus familias previas, y ser objetos legitimos de su
preocupacion e intervencion. Se produce de esta manera todo tipo de intromisiones
en la vida personal de ambos y en su relacién que sacan de quicio al pai en la exac-
ta medida en que sacan de quicio a su casa, en la exacta medida en que la niegan09’.

La decision con la que el pai defiende la autonomia de su casa doméstica, la
forma en la que la construye y refuerza, adoptando nifios o intentando la aventura
de incorporar nuevos miembros, es signo, a mi entender, de que no puede haber
una real casa de santo sin una casa doméstica inmediata respecto a la cual aquella
se distinga por oposicion. Esta oposicion, es necesario tenerlo presente, estd marca-
da en todo momento. A diferencia del libre pasaje que generalmente se constata en
los centros de Umbanda, en los de Candomblé se tiende a la mas estricta separa-
cidn entre casa de santo y casa doméstica. Esto se muestra, entre otras cosas, en el
hecho de que ninguno de los objetos utilizados en una (cuchillos, recipientes, etc.)
puede serlo en la otra, en que la ropa de santo no pueda ser colocada en la misma
lavadora con ropa profana, o en que la comida de santo no deba prepararse en la
misma cocina que la profanal*”.

La estrategia del pai-de-santo de cuya casa estoy hablando no es idiosincrasi-
ca, sino que es una representacion normal de la actitud de la categoria. Un pai-de-
santo no es tal hasta el momento en que tenga su propia casa doméstica, atendida
por una mujer con la cual -ya que la casi totalidad de estos agentes, en mi experien-
cia, son homosexuales- s6lo tienen relaciones conyugales desde el punto de vista
de la autoridad y de la proteccion. No se puede pensar que la presencia de mujer
en la casa doméstica sea un intento de busqueda de respetabilidad sexual; por un
lado, ninguno de los pais-de-santo homosexuales que conozco oculta, ni mucho
menos, su condicién; por el otro, es frecuente que subrayen que las mujeres que los
acomparfian nada tienen que ver con ellos desde el punto de vista sentimental.

Hay un estadio anterior a éste -que muchos no logran superar-, en el que el
agente ya realiza una serie de practicas misticas que, como la feituria, lo muestran
como un pai-de-santo desde el punto de vista ritual -ya tiene sus propios hijos-,
pero de una manera deficitaria, puesto que carece de la autonomia que el cargo

(39) Una amenaza del mismo tipo pero algo diferente es la de que su compafiera establezca una relaciéon perma-
nente de pareja con otro hombre, es decir, que se vea tentada a abandonar fisica o moralmente esta casa
doméstica para integrarse a otra.

(40) Este Ultimo rasgo de separacion tuvo que ser contravenido por un accidente del que hablo en otro lugar. La
explosion de una olla exprés provocé dafios muy serios en la primitiva cocina doméstica de la casa; la comi-
da doméstica pasé entonces a ser cocinada en la cocina de santo y la comida de santo en un pequefio
calentador que, ante mis ojos y mi miedo, tuvo otro accidente de bastante peligro pero sin consecuencias. No
hubo mas remedio, ante tanta adversidad, que utilizar el mismo artefacto para las dos finalidades.

En algunos de los antiguos templos de Recite, la separacion se marca aun con mayor fuerza: el pai o mée-
de-santo no tienen alli su domicilio. Carneiro (1961:46), el Gnico autor que, en mi conocimiento, hace refe-
rencia a la relacion entre casa de santo y casa doméstica sefiala que “el jefe del Candomblé casi nunca vive
en la casa, sino en una residencia particular en la ciudad, con sus asistentes mas proximos".
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exige, puesto que aun depende de otros, puesto que esta obligado a actuar en casa
ajena. Esta fase es recordada como un momento amargo:

"Yo 'hacia’ un santo y cobraba otro. Me explotaron, me chuparon la sangre. Tenia
la casa, pero no la tenia. Me chuparon la sangre, pusieron precio, pusieron condi-
ciones. Pensaron que porque yo les estaba usando el suelo, no tenia derechos.
Pero yo tomé eso como una medalla. Eso es para mi un gran mérito. Las humilla-
ciones que tuve, las consideré como la primera pared de mi castillo. Me chuparon
la sangre, me explotaron mucho. Llegd una hora en que hice mi primer pedido al
santo: 'Santo, dame amplitud para que tenga un rincén para vosotros, para rendi-
ros culto”.

He hablado hasta ahora tomando en cuenta la casa doméstica de un pai-de-
santo. En el caso de las maes-de-santo encontramos una caracteristica diferente.
Ante todo, salvo que se trate de ancianas viudas, sus casa domésticas se establecen
sobre matrimonios clasicosl!’. Esto lleva, ante todo, a que lo doméstico no provo-
que ninguna duda, a que sea incuestionable. Pero ademas, de esta manera, el con-
yuge no puede ser, por la 'ley del santo', 'hijo' de la agente ; el empastamiento
entre relacion sagrada y profana no se produce. Por méas respeto o admiracion que
el hombre tenga por la 'mision' de su mujer, no se encuentra bajo su autoridad reli-
giosa, aunque si, por lo que he visto, bajo su autoridad lisa y llana. Existe la fama,
ligada a la idea de 'exceso sexual' que se vera en el Capitulo XllI, de que las maes-
de-santo llevan este dominio sobre sus maridos a niveles poco comunes: les golpe-
an, les son infieles publicamente, les insultan, etc. No tengo idea de si esto es 0 no
cierto, pero no puedo dejar de pensar que la mayoria de las historias que me han
contado son un recurso retérico destinado a reforzar la figura de la mae-de-santo y
la inversién que provoca en las rela-ciones de poder vigentes; pero el poder que se

(41) El homosexualismo femenino en el Candomblé es mucho menos frecuente que el masculino. Aunque he
conocido unas pocas adeptas del culto homosexuales, s6lo en una ocasién se me susurré que una mae-de-
santo que habiamos visitado lo era. De todos modos, esta mujer habia estado casada y tenia hijos.

POST SCRIPTUM:

EL caréacter histérico del trabajo de campo puede producir sorpresas, nuevas informaciones que modifican la
idea que uno se habia hecho sobre alguna cuestion. Después de finalizada la redacciéon de este texto, por
ejemplo, me he dado cuenta de que el homosexualismo femenino es mucho mas frecuente de lo aqui registra-
do, y de que respetables y famosas maes-de-santo son conocidas en los circulos del culto por sus relaciones
con otras mujeres. Mi descubrimiento tardio de este hecho -que, por otro lado, no esta recogido por otros auto-
res- indica ante todo que se trata de una circunstancia mucho mas oculta que la del homosexualismo masculi-
no, mostrado de manera a veces estridente. Sin embargo, quizas no haya detras de esta discrecion el repudio
a una conducta estigmatizada. El ya fallecido esposo de una mae-de-santo que mantenia relaciones con una
amiga suya, no se sentia afectado por ellas: ‘Mujer con mujer’ -decia- ‘no tiene importancia’. Esta anécdota
nos revela otra diferencia significativa: si entre los miembros del culto el homosexualismo masculino tiende a
ser exclusivo, el femenino no. Todas las mées-de-santo que, segln las informaciones ahora obtenidas, tenian
o tienen relaciones homosexuales son o eran casadas y madres de familia. ¢Qué se juega en este sistema de
diferencias entre ‘publico/ oculto’ y ‘exclusivo/ no exclusivo'? Aln no estoy, por cierto, en condiciones de dar
respuesta a este interrogante que replantea la tensién entre poderes sexuales en el culto.
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supone que la mae-de-santo impone a su hombre no es de caracter religioso aun-
que se piense que su origen si lo sea: la mujer manda por su propio valor, construi-
do y reforzado en su relacion con su santo(4).

De todas maneras, la casa doméstica del agente, aunque en tensiéon con la de
santo, esta en funcion del vinculo con ésta y mantiene su mismo tipo de autoridad;
la oposicion no es sefial de autonomia, sino de interrelacion. Sélo puede mandar en
la casa de santo quien manda en su casa domeéstica.

Vemos entonces que mientras que la autoridad domeéstica del pai-de-santo
corre en el mismo sentido de lo que ocurre en el resto de la sociedad, de que
manda como hombre, la mae-de-santo invierte esta relacion de poder, manda a
pesar de ser mujer. Esta diferencia entre lo que ocurre con los agentes masculinos y
femeninos nos lleva a una cuestion sefialada hace mucho tiempo. Tal como intuia
Landes (1967) medio siglo atras, el Candomblé impone una autoridad femenina
ausente en el resto de la sociedad. El caracter alternativo del culto se expresa, en
ese sentido, por una inversion de la linea de autoridad tanto publica cuanto priva-
da, ya que en la Ciudad y en la Casa doméstica rigen autoridades masculinas. Es
asi que el centro del poder religioso cae, como modelo privilegiado, en las mujeres,
0 si no, en quienes asumen una suerte de remedo de femeneidad, los homosexua-
les. De todos modos, o como confirmacion de que el poder femenino es el mas ade-
cuado a la dindmica del culto, la jefatura masculina conlleva el tipo de disarmonia
que hemos visto se produce en la contrapartida de la casa de santo, en la casa
doméstica.

La existencia obligatoria de ambas casas en conjuncién, hace que el agente
necesite conservar el equilibrio entre ellas; una no puede mantenerse en desmedro
de la otra. Ahora bien, el tiempo, el esfuerzo, son bienes escasos; un pai o una mae-
de-santo debe poder distribuirlos en forma que su casa privada, al menos lo mas
preciado dentro de ella, no sufra las consecuencias de su actividad religiosa:

"Es una misién muy larga para mi. Les digo (a sus filhos-de-santo®): ‘Mirad, cuido
de orixa, pero actualmente tengo una responsabilidad, son dos hijos. Nadie va a
cuidarlos por mi. Mientras esté vivo tengo que dedicarme a ellos'. Y yo querria
que los filhos-de-santo fuesen mas comprensivos conmigo, hiciesen todo para no
ponerme nervioso, para que el tiempo que me sobrase, lo dedicase a mis hijos.
Aun el tiempo que no sobre se los tengo que dedicar".

Esa separacion entre privado y publico, entre profano y religioso, descansa -al
menos como modelo- en la capacidad que un agente pueda tener para ganarse la
vida en forma independiente a los servicios religiosos que administra, es decir, que
su casa doméstica tenga la capacidad de mantenerse por si misma:

(42) He escuchado también la suposicién de que estas mujeres ponen en operacién medios misticos para garan-
tizar la mansedumbre de sus maridos.

101



"Soy modelista; fuera del Candomblé tengo un oficio, soy modelista. Con mi
maquina, no tengo miedo de coser. Tengo una cocina internacional; puedo hacerme
cargo de una cocina de restaurante. Coso, corto, bordo, tengo muchas habilidades.
Tengo unas tijeras en la mano que me permiten ganarme la vida. No me atrofio
como celador de orixa, como pai-de-santo que se dice. No. El dia de mi culto, voy a
mi culto, con mi ropa simbolica, con mis collares, con lo que sea, pero el dia de mi
trabajo, nada me incomoda. Me siento a la maquina...No tiene nada que ver'i344

No es s6lo con la casa doméstica del jefe de la casa de santo que ésta entra en
oposicion; si la morada del pai 0 mae-de-santo es la mas proxima al templo -ya
desde un punto de vista espacial, ya desde el de la autoridad-, todas las casas de
sus 'hijos' tienen en €l una influencia centrifuga. La vida privada, la vida familiar
del adepto, es un polo de atraccién que lo distrae de sus obligaciones religiosas,
que muchas veces se vuelve un escollo que sabotea su vida 'de santo'. Esta contra-
diccion a veces toma la forma de una oposicion abierta de la familia al ingreso en el
Candomblé de uno de sus miembros, ya por desacuerdo religioso, ya a causa de
estigmas sociales o sexuales (la idea de que el culto es un nicho de
homosexuales)¥¥', aunque en la mayoria de los casos no es esto lo que esta en juego,
sino una pugna entre dos poderes. Por mas que un marido acepte la militancia reli-
giosa de su mujer, tarde o temprano entrara en conflicto la autoridad que él ejerce
sobre ella con la del jefe de la casa de santo'$y’. Pero hay algo mas relevante. La per-
sonalizacion, la autonomia individual a la que pretende habilitar el culto, es un
freno a la imposicién de cualquier autoridad externa al culto, al mismo tiempo que
estd amenazada por esa autoridad.

3. LA CIUDAD

Ahora bien, esa contradiccion no es la Unica que subyace al desarrollo del
culto. Otra, de intensidad similar, se establece entre las necesidades religiosas y
todo aquello que la sociedad que lo alberga genera como escollo suyo. No se trata
ya, por cierto, de persecucion policial, superada hace décadas, ni de estigmas, en

(43) Esto no quiere decir, por supuesto, que el agente renuncie a recibir dinero en su calidad de agente:

“Hoy hasta puedo imponer un precio. Un cura cobra un bautizmo, ¢por qué no puedo yo cobrar mi don
de videncia (= eljogo de bulzios)? Es muy normal, muy claro”.

La mujer de la casa, ademas, contribuye con un pequefio salario, ya que trabaja en una guarderia del ayun-
tamiento, a la que, por otro lado, asisten sus hijos.

(44) Sobre la contradiccion entre casa de santo y familias de adeptos por este motivo, cf. Birman, 1985b.

(45) Asi, el jefe de la casa de santo puede hablar asi del marido de una * hija’ suya:

“Tengo muchos recelos, inclusive, de los maridos de las filha-de-santo. Ahora mismo estoy con un pro-
blema con una filha-de-santo. Que no es que ella se cas6 contra su voluntad, ella se casé bien, la

Judith. Tengo la conviccion de que Judith se va a separar. Porque al principio fue una cosay ahora es
otra diferente. El le esta prohibiendo el espiritismo. Uno siente que en realidad le esta prohibiendo. Se ha

hecho hipécrita. Era una persona antes de casarse, depués demostré otra personalidad”.
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gran medida disueltos y que operan, cuando lo hacen, mas que nada en el eje de la
oposicion anterior (p.ej., como resistencia de una familia a la incorporacién de un
miembro suyo al culto). Los obstaculos a los que me refiero no provienen tanto de
legislaciones o de estados de opinidn, sino de la conformacion misma del mundo
en que se vive. Entra aqui en juego el caracter subalterno tanto de la religion cuan-
to de la mayoria de sus agentes y adeptos. El orden social y econémico en el que
éstos se mueven de manera obligatoria, la materialidad méas inmediata en la que se
lleva a cabo el culto, establece limites estrictos y cercenantes que el Candomblé sélo
puede absorber en parte si los acepta como hegemonicos.

De esta manera, la ceremonia que deberia haber sido realizada a las cuatro de
la tarde tiene que aplazarse hasta las siete, porque el asistente del pai-de-santo no
podra salir antes de su trabajo. La novicia que lleva en su cuello el kelé -el collar
que expresa la alianza recién sellada con su santo- debe pedir al pai-de-santo que
se lo retire antes del plazo establecido. Trabaja en la limpieza de un hospital y los
malos fluidos -muerte, enfermedad- que alli abundan son una grave amenaza con-
tra aquel; su jefa la ha mantenido varios dias lo mas apartada posible de trabajos
que la vinculen con fuentes de contaminacion, pero no podra hacerlo mucho tiem-
po mas. Los ejemplos pueden multiplicarse al infinito. Bastan los dados para que
se perciba como la logica cotidiana que atrapa la vida de los adeptos del culto, esa
Iogica que les viene de afuera y sobre la que no tienen poder, se opone a sus obliga-
ciones religiosas. Esa imposicion de un orden ajeno e incontrolable se manifiesta en
todos los planos.

La propia casa de santo, la absoluta mayoria de las veces, es una construccion
que no ha sido disefiada en vistas a su utilizacion religiosa. El espacio religioso
debe, entonces, amoldarse a los resquicios que le deja el plano del arquitecto o, lo
mas probable, del aparejador. Se produce asi una reinvencion religiosa de lugares
que la razén urbana nunca habria podido tener en cuenta. Tales deslizamientos, sin
embargo, nunca son plenamente satisfactorios, nunca llegan a cumplir la totalidad
de exigencias que el plano religioso impone. Los cuartos no son los adecuados, por
su numero, su tamafio o su disposicion; el cuarto de bafio esta casi siempre en un
lugar contradictorio con las necesidades de privacidad absoluta implicitas en la
condicion de los adeptos recluidos en el ronco (Cf. Capitulo XV); la sala a veces es
demasiado pequerfia, otras estd muy alejada del cuarto sagrado, etc.

He preferido el empleo de ‘ciudad' en vez de el de 'calle' para mentar lo que
acabo de esbozar porque aquella nunca puede dejarse totalmente afuera, porque se
trata de un ordenamiento al que es ilusorio querer darle por completo las espaldas.
Se lo lleva inscrito en los propios huesos, como la casa de santo lo lleva inscrito en
sus paredes y en sus puertas, en sus siempre pocos metros cuadrados y en su siem-
pre alta cuenta de luz o de agua. La 'ciudad' es los 'valores vigentes', las ‘clasifica-
ciones del centro’, pero no tanto como discurso o como matriz de discursos, sino
mas bien como conformacién material de un real en el que se vive, como constric-
cién cotidiana de todo acto, el mas minimo, que para realizarse debe partir de su
infinita facticidad e iniciar un juego de astucias y sometimientos, de negaciones,
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corrimientos y subordinaciones, del que se hace la vida de la gente. Las 'casas’,
sean 'de santo' o domésticas, son de la ciudad; la ciudad esta hecha de ellas y esta
en ellas, como normativa urbanistica, como relacién de espacios internos y exter-
nos, como sus accesos y clausuras, como los itinerarios en los que estan inscritas:
las calles que llevan y traen, las avenidas a las que éstas conducen a los hombres
para que sean conducidos al mundo del trabajo y del delito, las multiples circuns-
tancias de obediencia e infraccién en su piel tensa. La ciudad no estd en ningun
lugar porque esta en todos como una totalidad ajena e indiferente.

4. CASA DE SANTO / CASA DOMESTICA / CIUDAD

Los dos polos que se contraponen a la casa de santo estan a su vez contrapues-
tos entre si. En efecto, la casa domeéstica se 0 pone a la ciudad en la que esta inserta
como lo privado a lo publico, como lo particular a lo general, como lo individual a
lo colectivo. Vemos entonces dibujarse ante nuestros ojos una oposicion a tres ele-
mentos, un triangulo del mismo tipo que el que habiamos visto antes:

casa de santo

casa doméstica ciudad
*k%k

Los cuadros logicos a los que nos ha llevado este primer trayecto por el
Candomblé son, pues, triangulos cuyo caracter triadico esta ya anunciado en dis-
tintos aspectos del culto que veremos mas adelante®. Estas triadas son, sin embar-
go, de un orden diferente a la que opera en Umbanda (cf. Giobellina Brumana y
Gonzalez Martinez, 1989:188/190). En efecto, en esta religion por debajo de un apa-
rente dualismo y un sistema polindmico también ficticio, surge la figura de una
oposicion entre tres vértices, uno que condensa los valores vigentes, tal como son
vistos desde la subalternidad; otro, en el que se alinea aquello que, siempre desde
la perspectiva subalterna, configura lo condenado por el sistema; uno ultimo que46

(46) La triplicacion aparece una y otra vez en distintos actos rituales del culto. Los tambores sagrados (ataba-
ques) son tres. Las salidas del iad en la fiesta en la que se incorpora al grupo de culto son tres. Tres son
también los lugares que saluda de bruces (furubalé) durante su primera salida. Tres son las series de golpes
de palmas (pao) que forman parte de tal saludo, que realiza también en otras circunstancias. Tres son los
puntos en los que las personas encargadas de retirar el despacho de Exu al comienzo de toda ceremonia
dan tres pasos para atras y tres pasos para adelante tres veces. Tres es el minimo de cantigas que deben
ser entonadas para cada orixa en el desarrollo de la fiesta.
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se convierte en el ambito propio de los adeptos del culto: Ley/ Marginalidad/
Casa. Este triangulo es, por cierto, orientado; es decir, operativo desde el vértice
doméstico, desde el que, por medio de las practicas misticas y las creencias a ellas
vinculadas, se controla el orden y el desorden ajenos. Esta tercera alternativa a un
Bien y un Mal, caracteristica de un sistema de manipulacion mistica, es lo que reve-
la la naturaleza méas profunda de Umbanda: por debajo de cualquier discurso justi-
ficatorio, lo que en realidad esta en juego en ella de manera exclusiva es la produc-
cion de efectos misticos para proteccion y beneficio privado.

En el Candomblé las cosas funcionan de otra manera. El segundo de los triangu-
los que he presentado también esta orientado, pero esta vez el vértice privilegiado no
se encierra en lo particular, en lo privado, en lo doméstico, sino que se opone a esto
como una universalidad en cierne. La casa de santo no es, pues, el punto desde el que
se manipula un Bien y un Mal definidos desde afuera, sino uno donde se abre un
nuevo espacio entre las dos instancias de la normatividad oficial, las que rigen la vida
en sociedad y la vida familiar. El triAngulo asi disefiado no es ya la relativizacion de
las ‘clasificaciones del centro' desde las necesidades privadas, no es un sistema que
permita apostar a una u otra carta segun las circunstancias; es el establecimiento de
un ambito de autonomia que no niega a las otras dos instancias ni las mediatiza, sino
que pretende subordinarlas a su propia dinamica, o, al menos, imponerles su presen-
cia. Este primer resultado nos dice, entonces, que cualquiera que sea el grado de
manipulacion mistica a la que el Candomblé da lugar -que no es poca-, no es el nucleo
de su actividad, no es su primer motor, no esté inscrita en su primera trabazoén légica.

Entre ambos triangulos hay otra diferencia, correlativa a la primera: la oposi-
cion triadica que subyace a Umbanda le preexiste, la del Candomblé es inaugurada
por el culto. La oposiciéon Casa/Calle -que ha adquirido status de objeto sociolégi-
co con los desarrollos de Da Matta-, asi como la escision del segundo término en un
dominio del orden y otro del desorden, es un hecho basico de las condiciones de
sociabilidad, y, en lo que aqui interesa, el primer esquema de orientacion en el
mundo de los sectores subalternos.

Acorralados en sus ambitos més inmediatos, éstos tienden a acumular defen-
sas frente a todas las fuerzas exteriores -'buenas’' o 'malas’- que amenazan su auto-
nomia y a elaborar estrategias que les permitan un control minimo en relacion a
ellas. En ese sentido, Umbanda es expresion directa de la subalternidad, el 'grado
cero' de su religiosidad, su 'estado salvaje’. Su relacion con lo sagrado, su defini-
cién misma de este sagrado, no altera, sino que refuerza, la topologia inmediata de
la manera de estar en el mundo de quienes producen tal relacion, tal definicion.
Una vez mas, 'el medio es el mensaje’; no hay distancia entre el lugar de emision y
lo que asi se emite. Lo dicho por Umbanda y lo que asi es articulado no se diferen-
cian. Este culto no hace mas que transponer y realimentar en clave religiosa la con-
dicién mas inmediata de la subalternidad.

La inmediatez de Umbanda se muestra, en contraposicién con el Candomblé, en
que para el primer culto rige solo un sistema de oposiciones, un solo triangulo, que
muestra que la 'ley' del desempefio ritual de sus entidades misticas se reduce casi sin
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residuo a la topologia social disefiada desde el ojo subalterno. En el segundo culto, por
el contrario, los esquemas de oposiciones son dos. Uno muestra el lugar en el que el
Candomblé se impone; el otro, la dinamica del culto expresada por la distribucién de
los espacios religiosos de sus templos“7l. La distancia entre un triangulo y otro, la pro-
pia duplicacion de las ldgicas, es indice de la separacion en cierne que el culto produce
respecto a su lugar de emision. El Candomblé abre dos espacios simultaneos, el global
de la realidad en la que se inserta como una alternativa, una topologia exterior, y el de
una topologia interior, aquella en la que se expresa el accionar del culto, la propuesta
religiosa suya que le permite establecerse como alternativa. La topologia interna, por
otro lado, no es orientada, como lo es la exterior, sino descentrada. El hecho de que no
haya prioridades en sus espacios, que el mapa no tenga un lugar de lectura privilegia-
do, sino que opere como un espacio deslindado de sujeto, un espacio, en ese sentido,
homogéneo, es indice de la abstraccién y universalidad que pretende instaurar.

Pero ademas, el Candomblé, en su topologia exterior, se mueve sobre un siste-
ma de oposiciones en el que uno de sus Vvértices, aquel desde el cual se 'lée' el
esquema, es su propio surgimiento. No se monta, pues, sobre la visién espontanea
a la que da lugar la subalternidad, sino que se aparta de ella, la niega, pretende
constituirse en un trampolin para un salto que arranque a sus adeptos de ella. Es
por eso que la casa de Candomblé se desprende del 'pedazo’, no porque, como el
Pentecostalismo, se torne un contra-'peda”™o’, una negacién de los principios acti-
vos por los que los hombres tejen los lazos de sociabilidad que domestican de
manera labil y transitoria algunos fragmentos periféricos de la ciudad, sino porque
es un contrapunto superador -al menos como proyecto- de esa fragmentacion alea-
toria, porque no acepta sobrevivir en los intersticios inocupados por el sistema. Si
tiene un pie en estos intersticios es para ir méas all4 de ellos e imaginar una ciudad
otra, la de los dioses que hacen hombres a los hombres.

El Candomblé segrega su propio principio operativo; pone en el mundo e
impone a él un sagrado y una relacion con lo sagrado que no es una transcripcion
de la cotidianeidad, sino un ambito sistematico de su negacion. No es, pues, un
'grado cero', no es un ' estado salvaje’; es la elaborada y trabajosa distancia de los
subalternos consigo mismos, o, al menos, el proyecto, siempre en peligro de disol-
verse en el vacio, de separarse de si mismos para alcanzarse, de perderse para
encontrase, de ser otro para ser uno.

Porque esta torsion de lo inmediato, el Candomblé sélo la puede prometer -y,
quizas, a veces conceder- mediante la relacién que alberga -la relacion de la que
vive y que lo define como Candomblé- entre sus adeptos y sus dioses. Otros sefali-
zados y fragmentarios se tornan unos a través de sus otros intimos, los orixas.47

(47) La topologia del terreiro de Umbanda (cf. Giobellina Brumana y Gonzélez Martinez, 1989:82) indica, de
manera significativa, sélo dos posiciones, afuera y adentro, y estd destinada nada mas que a establecer una
defensa de algo interior ante toda amenaza exterior -con lo cual no es mas que un eshozo del sistema de
oposiciones establecido en su triangulo-. Esta defensa es, por otro lado, de eficacia dudosa, o mejor dicho, la
duda respecto a la eficacia de la defensa esta inscripta en la dindmica del culto si caemos en cuenta de que
el terreiro esta siempre amenazado por la presencia de hechiceros en su interior.
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La casa de Toninho

Assentamentos en el ronco
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Fiesta en el barracén. La cumeeira en primer plano

Cuarto de Exu
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SEGUNDA PARTE
LAS PIEZAS DEL CANDOMBLE






SECCION PRIMERA

DEL LADO DE ALLA:
PRACTICAS Y ENTIDADES MISTICAS






Ser adepto del Candomblé, formar parte del culto, significa para una perso-
na el establecimiento de una relacion de por vida con una entidad mistica, con
un orixa. Esa relacion implica que la divinidad se aduefia de la cabeza del sujeto
mediante una serie de acciones ceremoniales que ya describiré, y que éste se
coloca a su respecto en calidad de 'hijo’; por tal razén, la denominaciéon que
recibe el adepto del culto es la de filho-de-santo, 'hijo-de-santo’, ya que es habi-
tual que se emplee el término portugués 'santo' como equivalente del ioruba
'orix&'.

La clave de este vinculo, la clave del Candomblé todo, es la posesion, no ya
porgue en todas sus practicas misticas esté ésta presente -veremaos, por el contrario,
que no lo estd en la mayoria-, ni porque la filiacion con la divinidad la exija en
todos los casos -veremos también que el centro de culto se basa en la division entre
los agentes que reciben a su santo y los que no lo hacen, cuyo papel es tan esencial
como el de los primeros-; la posesion es la clave del Candomblé porque establece
un tipo especifico de relacion con lo sagrado, al que define asi también de una
manera especifica. Es por esto que me parece adecuado comenzar la presentacion
del universo mistico del Candomblé abordando el tema de la posesion y de la
forma particular que ésta asume en el culto (Capitulo V).

Queda, como un segundo paso, la indagacion sobre la naturaleza del vinculo
entre hombre y divinidad, que encierra, a su vez varios aspectos indisolubles: la
determinacién de las instancias sobrenaturales que intervienen en la relacién, sus
distintos planos de realidad, los vinculos entre estos planos y los efectos que pro-
vocan en el sistema (Capitulo V).

El problema siguiente es el de las formas que tiene la relaciéon de filiacion, lo
que a su vez implica una definicion de las caracteristicas que el culto presta a sus
dioses y de las maneras del comercio con ellos, asi como de las consecuencias que
esas dos cuestiones implican para el culto (Capitulo VI).

La peculiar economia religiosa del Candomblé hace que la manifestacion de
las divinidades sea escindida; por un lado, se muestran en los cuerpos de los hijos
que han sido habilitados para ello; por el otro, hablan. Me detendré entonces en la
descripcion y analisis de ambos tipos de presencia espiritual, atendiendo a la forma
privilegiada de la estadia de los dioses en y entre los hombres, la fiesta (Capitulo
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VII), y a su medio de expresion central, la echada de los cauries -jogo de buzios-
(Capitulo VIII).

La presencia encarnada o verbalizada de los orixas es s6lo una parcela del
desarrollo del culto. Imbricada con ella, en continua relaciéon de muatua exigencia,
existe una serie de practicas misticas con las que el Candomblé opera. Estudiaré
aqui el sistema de reciprocidades entre hombres y dioses, y las diversas alternati-
vas a las que los adeptos del culto pueden recurrir para la obtenci 6n de efectos
(Capitulo IX).

El momento posterior, en el que confluye todo lo visto hasta alli, corresponde
a una presentacion del repertorio mistico del culto (Capitulo X).
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Capitulo IV
LA POSESION

Como he sostenido en un trabajo anterior, no nos conduce a ningun lugar el
intento de representarnos la subjetividad del sujeto del trance mistico, buceando en
las modificaciones psicoldgicas o fisio-psicolégicas que en ella se producirian
durante los estados de posesion (Giobellina Brumana, 1986b). Esta suerte de fanta-
sia especulativa sobre ‘el otro lado de la luna' pre-carrera espacial, por un lado,
asume como un hecho bruto lo que es un modelo -o un conjunto de modelos uni-
dos por un rasgo en comun- de una forma especifica de actividad religiosa, y, por
el otro y en forma concomitante, deja de lado lo que realmente puede interesar a
una exploraciéon antropolégica. Vayamos por partes.

La posesion religiosa es una manera de establecer una relacién con las entida-
des misticas segun la cual éstas no son un referente mas o menos lejano de la activi-
dad de los agentes, sino 'la cosa misma’, el sujeto concreto y materializado de la
relacion, que se manifiesta por la explotacion sistematica y significativa de los cuer-
pos de los agentes. El hecho de que el cuerpo sea el ambito privilegiado por esta
accion religiosa es correlativo a que sea también en el cuerpo donde acabe la accién
mistica asi desencadenada: las religiones de posesion tienen en la cura de las aflic-
ciones su otra caracteristica central. Son cultos cuerpo-a-cuerpo en la misma medi-
da en que son periféricos, subalternos, elaboradores de una desposesion que no
deja mas que el cuerpo como repertorio de accién y comprension de la realidad y
como el centro de la realidad propia'l.

1) “El caracter marginal de las religiones extaticas (...), mas que indicar un lugar social en el que el cuerpo
se libera de las constricciones del ‘centro’, sefiala (...) aquel [lugar] en el que sus ocupantes no tienen
otra cosa mas que el cuerpo para entender el mundo y para quienes el mundo es poco méas que su cuer-
po" (Giobellina Brumana, 1986b:190).

Ver también Giobellina Brumana y Gonzéalez Martinez, 1989: Cap. 5.
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Al mismo tiempo, la presencia encarnada de los poderes misticos instaura un
paradigma de inteligibilidad y acciéon, una matriz narrativa, que lleva al extremo
su calidad de 'modelo reducido'®, produciendo dos efectos concomitantes. Por un
lado, hace 'tocar' las distintas piezas protagonistas de diagnoésticos y pronosticos,
convirtiéndolas en engranajes de un ingenio estanco que limita al maximo la
impredictibilidad de la accion mistica. Lo que ocurre -una enfermedad, un fracaso
amoroso, una pérdida de empleo- no carece ya de sentido ni es producto de volun-
tades incontrolables, sino que refiere a presencias concretas y constatables en la
propia vida porque concretas y constatables en la accion ritual. Quien se digna a
visitar el cuerpo de un agente y a apoderarse de él en el trance para aparecer ante
los hombres, es un ser que vive en y por su vinculacion con los cuerpos, con los
hombres. El circuito sin mediacion entre entidades misticas y seres humanos, base
de toda accion y reaccion entre ellos, se patentiza en el éxtasis y garantiza la posibi-
lidad de control sobre la propia vida que los hombres adquieren mediante el
comercio con lo sobrenatural. Por el otro, permite de la forma mas propicia la
introduccion de una opacidad en el eje paradigmatico en el que el codigo mistico
liga las aflicciones humanas y sus metéaforas ritualizadas, que, segin mi hipoétesis
(Giobellina Brumana 1988a), esté en la base de la eficacia de los simbolos manipula-
dos con fines terapéuticos. En efecto, la translacion de sujeto activo, que va del
agente a la entidad mistica, abre el campo en el que la accion opera, al mismo tiem-
po con y sobre lo sabido por los hombres, y con y sobre lo que éstos nunca podran
saber0’.

Solo para una vision aprisionada por el centro, ademas, la posesion es un des-
control. Como acontecimiento liminar que es, muestra la instauracion transitoria,
no de un desorden, sino de un orden otro. O, mucho mejor, de 6rdenes otros, otros
respecto al plano estructural y otros entre si. Como apuntaba en esbozo al comien-
zo de este capitulo, los fendmenos agrupados bajo el nombre de 'posesion’ o cual-
quier otro equivalente no son hechos de Naturaleza, sino de Cultura, y, en forma
mas especifica, de esas regiones de la Cultura en las que ésta se pone en paréntesis,
en riesgo, en las que inscribe sus amenazas para existir como un sistema articulado
de unidades discretas. Sin embargo, la reversion de una forma de lo discreto no
implica tanto la restauracion de lo continuo, sino la conformacioén de otros modos
de discrecion que atraviesan transversalmente las unidades estructurales; es por
esto que, desde la perspectiva de ellas, pueden aparecer como dominio de lo conti-
nuo. Las légicas que subyacen a tales conformaciones liminares son especificas a

(2) Sobre la nocién de modelo reducido, cf. Lévi-Strauss, 1962:34 y Giobellina Brumana, 1990: 94.

3) “En estas practicas (las de la terapia mistica}, en esta materializacion discursiva, hay siempre un punto
en el que el protagonista humano, agente mistico o cliente, pierde pie. La accién es realizada por otro,
un otro radical por definicién, la entidad mistica, el espiritu a quien se ha encargado la tarea. Aun cono-
ciendo todos los detalles que rodean y provocan esta intervencion, el agente mas sabido no puede
menos que reconocer que lo que realmente ocurre se le escapa. Mas a un, este reconocimiento del des-
conocimiento es esencial a la economia de la accién mistica: es la garantia de que efectivamente esta
envuelta en ella una entidad de otra naturaleza. Los espiritus, los Orixas, tienen sus misterios, sus
secretos, y es eso mismo que les da su eficacia. Si los secretos no fueran secretos, si los misterios no
fueran misterios, nadie necesitaria de los Orixas. Estos no existirian, tampoco su accionar, tampoco sus
efectos” (Giobellina Brumana, 1988a:57).
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cada situacion; quizas, y solo quizas, desarrollos posteriores permitan delinear una
topologia simbdlica abstracta y universal, y detectar sus leyes (Cf. Giobellina
Brumana, 1990).

En lo que se refiere a lo que de aqui se trata, los fendmenos de posesion, lo que
importa retener de este esbozo tan resumido del margen en general, es que éstos
no implican la mera negacion del control social del cuerpo, sino una negacion que
es, al mismo tiempo, una afirmaciéon de otro tipo, un control otro del cuerpo. Mas
aun, no existe por necesidad un sélo tipo de negacién liminar del orden estructural
del cuerpo, sino que puede haber -y, en el caso brasilefio, las hay- distintas modali-
dades de desproduccion de tal orden estructural. Mas concretamente, en el area
subalterna del campo religioso urbano brasilefio, existen diversas formas de pose-
sion, diferentes categorias de posesion, cada una de ellas solidaria con los sistemas
de los que son componentes.

Es decir, tanto el Candomblé como Umbanda, el Pentecostalismo vy el
Espiritismo, cuentan con criterios propios y diferenciales de lo que de manera legi-
tima es posesion. Buena parte de la accion socializadora formal e informal con que
los cultos preparan a sus cuadros de agentes esta destinada a convertir tales crite-
rios -que derivan de cada uno de esos sistemas misticos y se oponen unos a otros
con el mismo signo con que se oponen los cultos en los que operan- en una estricta
codificacion de desempefio ritual al mismo tiempo que en un ideal simbdlico al que
la subjetividad del agente intenta adaptar su experiencia segun, invirtiendo una
formula psicoanalitica, una suerte de ideal del no-Yo.

Hay que descartar desde un comienzo, pues, la idea ingénua de que la pose-
sion indica un simple abandono de las reglas social es sobre el uso del cuerpo.
Quien quiera que haya presenciado un rito de Candomblé, del Vudu haitiano, o
del culto 'zar' etiope -para dar sé6lo algunos de los ejemplos posibles-, sabe que el
desempefo de los agentes incorporados por cualquier espiritu de cualquiera de
estos cultos sigue normas rigurosas que, por un lado, permiten su clara identifica-
cion por los asistentes al ritual, y, por el otro, garantizan el desarrollo del ceremo-
nial. Ni siquiera el breve momento que media entre la situacion 'normal’ del agente
de posesion y la del desempefio codificado de un estereotipo especifico parece
librada al acaso, sino que esta también sujeta a normay a la socializacion en ella'¥.

Tampoco podemos dejar fuera de esta regla a los desordenados movimientos
corporales y las emisiones verbales inarticuladas que caracterizan la posesion de
los pentecostales por el Espiritu Santo, que asi cobran todo su sentido como una
suerte de 'grado cero' de los repertorios extaticos que abarcan las formas de mani-
festaciones meditiimnicas de los demas cultos subalternos. De tal manera, no estari-
amos aqui ante una accién corporal y verbal no significativa, como se muestran de

(4) Esto es lo que me sugiere lo ocurrido ante mi sorpresa en una sesion en la que filmaba los distintos pasos de
danza de los diversos orixas realizados por un agente consciente, quien, como broche a su actuacion ante la
camara, sumo a éstos los movimientos en apariencia descontrolados de una persona poseida. Esta eviden-
cia refuerza mi critica contra la oposicién planteada por Duvignaud entre un éxtasis no pautado culturalmente
y otro que si lo esta (Duvignaud, 1979:47; Giobellina Brumana, 1986t>:176).
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manera inmediata, sino significativa, tanto en calidad de indice de una presencia
mistica especifica -una significacién 'semantica’-, cuanto también como significa-
cion 'sintactica’, al ocupar un lugar en una topologia disefiada por reglas de com-
posicion del repertorio extatico, de la que la matriz combinatoria presentada en el
Capitulo | es formalizacion esquematica.

El modelo de posesion implicito en cada culto es también, he dicho, un ideal al
que la experiencia subjetiva de los fieles tiende a amoldarse. En el caso del
Espiritismo kardecista, este modelo no implica la desaparicion de la conciencia del
médium, sino la yuxtaposicion de ésta con la presencia en él de los espiritus superio-
res, los Guias. Este tipo de posesion, lo que se llama 'mediumnidad consciente', es
coherente con la doctrina kardecista, en cuanto que el alto 'desarrollo espiritual’
requerido en este culto para operar como agente medilimnico seria incompatible con
su total desvanecimiento en el acto de posesion. En Umbanda, el médium puede
tener como ideal la desaparicion total de su conciencia durante el trance. Sin embar-
go, el hecho de que esto no se cumpla, el hecho de que su experiencia no alcance tal
estado de anulacion de si, reconocido por varios de los agentes por mi entrevistados,
tiene su explicacion y su necesidad dentro del cédigo del culto: es una cuestion de
evolucién, de desarrollo tanto de los espiritus poseedores como del 'caballo’. En los
primeros estadios de la vida en el culto del agente la plena incorporacion, la
'mediumnidad inconsciente’, alin no se produce; s6lo un plano mas avanzado de
desarrollo del médium y de su relacion con los espiritus permitira alcanzarla®.

Como pronto veremos, el Candomblé no opera con una idea de 'desarrollo’ de
las entidades misticas sobre las que gira su culto; los orixas son inmutables.
Tampoco existe en esta religion una idea de 'desarrollo de la mediumnidad' que si
encontramos en Umbanda y en el Espiritismo. En estos dos cultos, la clave del
ingreso de un individuo en la religion esta en un 'don’, el de la mediumnidad, que
debe desempefarse so pena de todo tipo de transtornos, de un ‘atrofiamiento '
general de la persona, mas que en la accion de los espiritus que esperan poder
comunicarse a través suyo, nocién que también esta presente. En el Candomblé,
este esquema se invierte y el acento es puesto sobre la entidad mistica personal e
intransferible que ha querido aduefiarse de la cabeza de una persona y no tanto
sobre el 'don' que permite que la relacion sea extatica. Tanto es asi, que es perfecta-
mente posible que un filho-de-santo no reciba nunca a su orixa, ya sea porque
carezca del 'don’, ya porque haya sido 'suspendido’ de su actividad de 'caballo’,
como veremos al hablar de la estructura jerarquica de la casa de santo.

De tal manera, las posibilidades que el culto ofrece son binarias y hay poco
lugar para posiciones intermedias: el orixa quiere apoderarse de la cabeza de una
persona o no quiere, se tiene el 'don’ o no se lo tiene, se es receptor de santo o no se
es. Es a si que el modelo de posesion presente en el Candomblé da pie a escasas
ambigUedades:

(5) No estoy en condiciones de referirme a la posesion en el Pentecostalismo del que no tengo experiencia de
campo; la escasa bibliografia que conozco sobre este culto es muda respecto a esta cuestion, salvo en lo
relativo a uno de sus aspectos, la glosolalia (Cf. Batista, 1990).
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"Se desliga de una vez; es como morir. Yo, hablando por mi, estando dentro del
orixa, no sé lo que pasa; solo voy a saberlo si alguien me lo cuenta. Me apago".

El modelo de inconciencia es tan absoluto que permite suponer que hay gente
que recibe santo sin saber que lo hace:

"Conozco personas que reciben y no lo saben. Pero en mi casa de santo se mantie-
ne el secreto. Hay personas que dan el santo y no saben que recibieron el santo.
Hay personas que hicieron el santo despierto, porque era necesario en la época, y
el santo toma a esa persona, danza, lo lleva adentro, al cuarto (de santo) y se silen-
cia el asunto, y esa persona dice: '‘No, yo no recibo santo, hice mi santo despierto'.
Por ejemplo, Waldemar, él recibia a Oxum. Un dia, estaba en la silla dormitando,
cantd para Oxum, Oxum temblé y lo cogi6. Pero hay un problema. Cuando van a
despedir al orixa tienen que hacerlo en el mismo lugar donde la persona estaba,
para que la persona no se de cuenta. Después va otro y lo despierta: 'Fulano,
quieres un café . No te duermas'. Llegan hasta a lavar los piés del santo y secarlos
y poner los calcetines y los zapatos a la persona para despedir al santo, para que
no se de cuenta de que recibié. Una persona de esas nunca va a saber que recibio
al santo. Waldemar recibe santo y no lo sabe".

El modelo inconsciente de mediumnidad puede llevar también a que se frus-
tre uno de los motivos que mueven a que alguien se haga filho-de-santo:

"Hay personas que se rapan (=que hacen el santo) porque tienen un deseo enorme
de tener un orixa. Es una situacion que envuelve a la persona, ver la fiesta con los
santos vestidos. Entonces la persona se mete dentro de eso. Yo nunca me meti
dentro de eso. Al comienzo si...tal vez por infantilismo, querer verme vestido de
santo: 'Ah, quiero verme vestido de santo'. Yo mismo me preguntaba: ‘;Por qué
tengo que estar vestido de santo'. Es un error. ';Sera una cosa tan buena?' Bueno,
me rapé, ya no era lo mismo. No era tan bueno. ;Por qué? Porgue no soy yo. Eres
apreciado, pero en el momento en que estas con orixa, no tienes la posibilidad de
saber si eres apreciado o no".

El dilema entre ser un espectador consciente de un espectaculo dado por otro
y el ser el protagonista inconsciente de un espectaculo para otros, es, a la hora de la
fiesta, una de las cosas que subyace al recelo de muchos filhos-de-santo de vestir
las ropas rituales y entrar en la ronda de los orixas. Es frecuente ver, antes del
comienzo de la fiesta 0 en sus primeros momentos, al pai o a la mae-de-santo
imponiendo su autoridad sobre algin 'hijo’ que trata de escapar a sus obligaciones
ceremoniales. Hay medios para evitar el trance, como el de mascar obi<), pero sélo
es de utilizacion licita por parte de adeptos del culto que no pertenecen a la casa en

(6) Pearson (1942:18) informa que en las casas de santo que él conocid, la posesion se evitaba bebiendo agua
fria.

119



la que se realiza la fiesta. A estos medios de evitacion se contraponen otros de pro-
duccidn del trance. Ademas de procedimientos dirigidos especificamente a un suje-
to, como el sonar del adeja u otros instrumentos musicales equivalentes con el que
en diversos momentos rituales (como el rapado de la feituria) se induce la llegada
de la divinidad, existen otros inespecificos que se supone deben tener efecto sobre
todo filho-de-santo al que alcancen. Es el caso de las palomitas de maiz que
Abaluaé arroja al aire en un momento de la fiesta a él dedicada; quien sea tocado
por ellas entrara en trance?’.

El amor al espectaculo no es la Unica causa de la escasa aficion a ser poseido
por el santo que tantos adeptos confiesan o muestran. La sensacion fisica de la
posesion es desagradable, como afirman dos miembros recientes del culto:

"C.. - Antes de 'virar', las piernas se ablandan, uno comienza a ver obscurecerse
todo, se embarulla la vista.

N.: - Todo comienza a rodar...

0O

.. - Todo rueda; cuando uno quiere agarrarse a algun lugar, no lo consigue, en
otro, no lo consigue. Uno se va cayendo, cuando ves, ya estas durmiendo.

N.: - Después de que despiertas te da un pequefio dolor en las espaldas.

C.: - Dolor en las piernas, en las piernas que no conseguimos levantarnos, se nos
adormece todo.

N.: - Es muy malo, por lo menos al comienzo es muy malo. No me gusta. Para mi
recibir...ah!, tengo miedo.

Antes (de "hacer el santo”) pedia para recibir, ahora para no recibir.
Esto (las piernas) parece que se muere todo.
. - Las piernas se adormecen.

z0zo0

.- Esto (las piernas), parece que esta de este tamafio. Cuando te las coges, no
sientes la carne, no estas sintiendo la carne. Parece que estas cogiendo la
pierna de otra persona. Dios me libre".

Mas aun, la posesion puede, al menos en un caso, ser considerada como un
castigo. En los dias posteriores a la salida de santo, cuando el iad recién hecho adn
permanece en la casa de santo y cumple una serie de preceptos, pero ya puede salir
a la calle, hay tres momentos del dia -la salida del sol, el medio dia y la puesta del
sol- en los que debe estar a cubierto, de manera preferente en la casa de santo. El
supuesto castigo a la infraccidon de esta norma es que su santo lo posea.

El hecho de que la posesion pueda ser vivida como una experiencia desagra-
dable es correlativo, supongo, a la ausencia en el Candomblé de la idea, que si exis-
te en Umbanda, de que la posesion por una entidad mistica -al menos por ciertas
entidades misticas, los 'espiritus de luz'- es por si misma positiva para el 'caballo’,

(7) El hecho de que ésto no se produjese con un grupo de visitantes, 'hijos' de otra casa de santo, provocé un
agrio comentario de uno de los ogées de la casa en la que se celebraba la fiesta: ¢(Cémo 'hacia’ su mae-de-
santo a sus hijos que no 'daban’ santo en esas circunstancias?
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de que implica su 'limpieza’ y 'fortificacion'. En este culto, por otro lado, una de las
infracciones mayores en relacion a los espiritus con los que un agente ‘trabaja’ es
no 'darles pasaje’, no incorporarlos con la necesaria asiduidad. De hecho, un
médium umbandista que tenga una vida religiosa correcta entra en trance dos, tres
0 cuatro veces en cada sesion de su terreiro, y un terreiro tiene una, dos y hasta
tres sesiones por semana; en algunos casos, llega, pues, a mas de cuatrocientos
trances anuales. En el Candombilé, el recibir o no a su santo no interviene como cri-
terio de la correccidn religiosa de un adepto. Esta diferencia, como ya hemos visto,
es bien consciente para los adeptos del Candomblé que la toman como una mues-
tra mas de su superioridad religiosa. La abundancia de actos de posesion, asi como
la multiplicidad de las entidades incorporadas, es signo de poca seriedad y hasta
de mistificacion. Asi, un agente para subrayar su probidad puede exclamar: "Tu
bien sabes que yo no soy de estar recibiendo espiritus a todo momento" (cf. supra
Cap. 11, 2)

Tal diferencia es resultado de que la posesion en el Candomblé es s6lo uno de
los aspectos del culto. La vida religiosa del adepto ni acaba ni comienza aqui; por
el contrario, la mayor parte de su actividad en relacion a su santo va a ser realizada
fuera del acto de posesion, en las ofrendas que va a entregar al 'pie del santo’, en
los pedidos que alli le realizara, en las veces que ira a encenderle una vela o a lim-
piar su assentamento, etc®. La prioridad que en la mayoria de los textos sobre el
Candomblé se da a la fiesta y a la posesion proviene de que éstos son, en general,
producidos por extrafios al culto que visitan las casas de santo mas que nada en
ocasion de las fiestas, cuando éstas ocupan una parte minima de la actividad de los
templos. Pero por mas bonito, por mas espectacular que resulte un orixa danzando
en la sala, lo que realmente importa para la vida del agente que le ha prestado su
cuerpo y para la relacion entre poseido y poseedor es lo que ha ocurrido antes de la
danza y lo que ocurrira luego de ella: el conjunto de las practicas rituales que esta-
blecen, fortifican y, en ocasiones, reencauzan las relaciones entre los dioses y sus
'hijos'”.

Ahora bien, cualquiera que sea la diferencia entre el lugar que la posesion
ocupa en la economia ceremonial del Candomblé y en la de otros cultos, en todos
ellos esta siempre despierta la cuestion de su simulacion, de la 'mistificacion'. En el
Candomblé existe una palabra para nombrar la accion por la que se finge estar
incorporado por una entidad mistica, eké, lo que ya indica hasta dénde este hecho
es comun. Sin embargo, la simulacién mas evidente del estado de trance no indica

(8) No es imposible, sin embargo, que se produzca alguna incorporacion en el transcurso de estos rituales, ni se
lo considerara incorrecto o peligroso. Hay si una ocasion ritual, o mejor un ambito ritual en el que el hecho de
que alguien sea tomado por su santo es visto como signo mortal: quien tiene una cabeza tan débil como para
dejarse poseer por su orixa en el balé, la perdera definitivamente poco después.

(9) Un adepto con muchos ‘problemas de santo’ me repetia en una entrevista las palabras que habia dicho a un
amigo suyo, recluido en el roncé para su salida de santo y a quien su mae-de-santo habia preparado de
manera incorrecta:

“En el barracén no es tan importante, pero aqui dentro (en el roncd), si. De nada vale que salgas con tu
santo vestido bonito al barracén, pero siendo que ahi adentro esta incompleto. Entonces, esté incorrecto”
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para los adeptos del culto la falsedad de su sistema de creencias ni la inexistencia
de las divinidades. Estos cuentan siempre con experiencias personales que confir-
man sus creencias, experiencias que muchas veces son fuente de evidencia de la
simulacion ajena:

"Uno también puede ver quién esta mistificando. Es algo tan féacil visualizar
quién tiene espiritu y quién no lo tiene. Muchas veces ya pas6 por mi cabeza, soy
sincera, pensar que en realidad todo es estado psicolégico. Ya pensé eso, en cier-
tas épocas, cuando no sentia mi santo. A partir del momento en que pude sentir,
no sélo sentir, también ver0®, pasé a creer mas en los espiritus. Entonces, muchas
veces miro a una persona (que finge la posesion), hasta danzo con aquel supuesto
santo, si se da el caso, hasta voy a participar en los loores, voy a cantar, pero sé
que él (el santo) no esta alli. Hoy tengo conciencia de que hay personas que incor-
poran, pero te voy a decir algo, creo que de diez, una. Se cuentan con los dedos.
El contacto estrecho que tengo con los orixas es la charla. Yo converso, tengo un
dialogo. Y alli una siente la reciprocidad. Entonces, hay cosas muy menudas mias,
cosas muy particulares, que el orixa sabe tocar, sabe ver, sabe sentir. Personas (las
que incorporan estos orixas) que quizas nunca me hayan visto. Entonces pasé a
creer en los orixas. Pero la persona de orixa, la persona que 'vira', muchas veces
deja que desear. Demasiado. A veces hasta tiene orixa, pero, lamentablemente,
muy pocas veces 'vira'. Pocas veces veo una real incorporacion. Es muy dificil.
Inclusive llegué a ver -lamentablemente es una realidad- a mi propio pai-de-
santo mistificar".

El Candomblé carece de los sistemas de pruebas de veracidad de la posesion
que la gente de Umbanda dice utilizar con frecuencia0”; al menos, nunca me han
sido mencionadas y, menos aun, las he presenciado. Esta permisividad frente a la
mistificacion proviene, a mi entender, por un lado, de la inoperancia del orixa en
tierra, que permite, por el otro, que la propia simulacién tenga un papel aprove-
chable por el culto, el de 'preservacion cultural' que la real dificultad de la pose-
sion pondria en peligro. ;Qué hacer el dia de la fiesta consagrada a una divinidad
si ésta no aparece? ;Coémo condenar sin mas al agente que decida que el orixa esta-
r4 presente de cualquier manera? No es otro el espiritu que esta por detras del
entrenamiento por el que pasa el novicio durante su iniciaciéon, como se vera mas
adelante.

(10) La entrevistada es una ekede, es decir, alguien a quien se ha ‘suspendido’ su don de posesién, o que nunca
lo ha tenido (cf. Cap. XIIl). Se trata de la mujer de quien hablo en la nota 1 del Capitulo VIII, alguien a quien
‘le ha sido concedido’ mantener comunicaciones verbales directas con los orixas.

(11) Aun cuando en varios afios de asistencia intensiva a terreiros nunca he presenciado tales pruebas, el dis-
curso de los umbandistas, sobre todo de aquellos con quienes menos intimidad personal he tenido, estaba
plagado de las pruebas por las que habian pasado y por las que podrian pasar (cf. Giobellina Brumana y
Gonzalez Martinez, 1989:223). Para estos tipos de pruebas en un culto afro-cubano, cf. Calleja, 1989:527.
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Capitulo V
ARTICULACIONES Y
DETERMINACIONES DEL ORIXA

A pesar de que es frecuente que quienes tienen ojo entrenado crean poder adi-
vinar de qué santo 'es' una persona -de manera similar a la de quienes se compla-
cen en dictaminar el signo astroldgico de alguien de quien desconocen su fecha de
nacimiento-, no hay dudas de que la Unica forma de determinarlo de manera feha-
ciente es por medio del jogo de buzios. Tampoco hay dudas de que la delicadeza
de este procedimiento exige muchas precauciones y confirmaciones; los buzios, al
dar su mensaje, pueden estar influenciados por multiples fuentes: la persona que
los echa, el recinto en que lo hace, el dia, la hora, etc. Tales confirmaciones pueden
ser realizadas por el propio agente o encargadas a otro al que el anterior esté
subordinado, ya por filiacién mistica, ya por otras razones. El supuesto error en la
determinacion del orixa de un individuo tiene graves consecuencias, pero éste no
es el Gnico problema que se presenta al definir la filiacion espiritual de un adepto
del Candomblé. Hay dos cuestiones criticas en esa relacion ligadas al estableci-
miento del mundo mistico del que el 'hijo' depende de manera directa: una, la de
las divinidades con las que se establece la relacion; otra, la de la descomposicion de
estas divinidades en diversos planos de realidad.

1. ORIXA Y JUNTO

La relacion de filiacion personal en el Candomblé no se entabla con un Unico
orixa. No existe, sin embargo, unanimidad sobre la cantidad de divinidades que
pueden regir a una cabeza: algunos hablan de tres o de cuatro, otros suben esta
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cifra a siete, hay quien supone que el niumero puede ser todavia mayor. De todos
modos, se produce una jerarquia en la posicion de los santos en la relacion con
cada persona. Esta siempre tiene un orixa principal -orixa de frente-, otro que esta
en segundo lugar -junté u orixa de espaldas-, y tal vez otro u otros mas a los que
no se les da ya denominacion especial alguna que yo conozca. El adepto, sin
embargo, s6lo pasa por un rito de iniciacion, aquel en el que se hace efectivo su
vinculo con su orixa principal'l2 Al menos en los grupos con los que he trabajado,
el segundo santo, que a la hora de la iniciacién debe ya estar determinado por el
rito adivinatorio del jogo de buzios, recibe ofrendas durante este ciclo ceremonial -
‘come’ en el rito central de éste, el 'rapado’-, y es asentado en general un afio des-
pués de la feituria. Los otros posibles santos que rondan la cabeza del adepto pue-
den o no ser asentados, y pueden o no incorporar en él segun una serie de circuns-
tancias.

Conozco tres respuestas sobre la correspondencia del orixa principal de una
persona con el juntd y sus demas santos. Para unos -los sectores mas tradicionales,
los que dicen seguir la 'ley de los antiguos'- ésta es aleatoria, es decir, la definicion
de uno y otro, realizada por la caida de los cauries, es absolutamente independien-
te. Para otros, la filiacion espiritual tiene de comun con la material que en ella inter-
vienen un padre y una madre; por lo tanto, si un santo es masculino, el otro debe
ser femenino®. Una tercera postura lleva la determinacion obligatoria de los santos
de la cabeza de un 'hijo’ mucho mas lejos, haciendo intervenir no ya dos, sino cua-
tro; este procedimiento, sin embargo, no opera ya con la nociéon global de santo,
sino con otra de la que ya he hecho alguna mencién, la de 'cualidad’, lo que hace
obligatorio discutir esta cuestion para volver inteligible la polémica.

Son tres los planos en los que se puede hablar de orixa, son tres sus niveles de
existencia. Uno, en el que estamos ante un grupo mas o menos delimitado de uni-

(1) No tomo aqui en cuenta los raros casos en los que un ‘hijo’ cambia su santo, situacién en la que puede pasar
por otra iniciaciéon. En esas circunstancias, que se discutiran en el Capitulo XVI, se considera que, tras los
actos rituales que le han levantado el santo que tenia, y, me imagino que como regla general, también ‘la
mano' del pai-de-santo que lo habia hecho, el sujeto vuelve a su situacion previa a la feituria original.

Existe también la aiin mas infrecuente posibilidad de que un adepto sea 'hecho’ de dos santos. He registrado
un caso en el que esto ocurrié por exigencia de un orixa que rondaba la cabeza del nedfito, porque habia
sido santo de su madre (sobre 'orixas de he rencia’, cf. Cap. VI. nota 3):
“En el momento de la feituria de Luiz, lemanja comparecié diciendo que era duefia de su cabeza..."
(¢.comparecié en los blazios o en persona?)
“En los buzios. Y yo sabia que Luiz era de Oxosse. En ese momento, dentro del roncé, vamos a empe-
zar e lemenja se dice duefia de la c abeza. Y se dijo, imperd, abri¢ alafia (el resultado mas afirmativo de

la adivinacién con cuatro buzios <cf. Cap. VIII>). Era la lemanja de su madre. Era un santo de herencia
que tuvo que ser 'hecho’, lemanja primero. El (Luiz) tiene dos santos 'hechos’. (...) 'Hacer' es una cosa,

‘rapar’ es otra. Rapé Oxosse. lemanja fue ‘hecha’ pero no 'rapada™.

(2) Un muchacho que acepta esta posicion intenta resolver la paradoja de él ser 'hijo’ de dos santos hombres
-Oxala y Abaluaé- difuminando la masculinidad del primero, con una expresiéon que recuerda los hallazgos de
Scobie, aquel personaje de Durrel:

“El (Oxald) es una iaba (santo femenino) al mismo tiempo; al mismo tiempo que es un santo aboré (santo
masculino), es una iaba. No tiene sexo, como se dice, es una flor afrodita, como dicen, flor afrodita, no
tiene sexo, es un orixa neutro, es un orixa que es una iaba. Entonces puede tener el junté ser Abaluaé”.
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dades discretas, con un alto y claro grado de diferenciacion entre si: Oxala,
lemanja, Ogum, lansa, Oxosse, etc. Otro, en el que estas unidades se descomponen
en tipos de una misma categoria, son las 'cualidades’ de orixa; asi por ejemplo, no
hay Oxala, sino Oxaguia, Oxalufa, Obatala, Dudua, etc. Un altimo, en el que estas
categorias se subdividen en una cantidad indefinible de unidades, cuyos nombres
no son pre-determinados, y que corresponden, cada una de ellas, a la cabeza de
cada 'hijo' que haya 'hecho' su santo.

El primer plano de distincion apunta a las articulaciones del pante6n general
del culto, indica la filiacién global del 'hijo’, ademas de otros aspectos como el de la
regencia de las distintas caidas de los cauries en la adivinacion -cf. Capitulo VIII-, y
pone en juego los criterios clasificatorios mas evidentes del Candomblé, que seran
discutidos en su aspecto mas decisorio en el capitulo XVI. No existe, por otro lado,
contradiccion alguna respecto a su mecanismo de deteccion. El ultimo plano esta
indicando la entidad concreta, Unica e intransferible, que se apropia del adepto en
la posesion, la misma que esta asentada en la piedra guardada en el ronco. Es a
quien el 'hijo hecho' ha dado su cabeza, a quien entrega sus ofrendas, a quien
enciende las velas, a quien pide un servicio. Su identificacion individual no esta
pre-determinada; las sefias concretas que la establecen, lo veremos poco mas ade-
lante, son ofrecidas verbalmente, en situacioén ritual, por el propio santo incorpora-
do en su 'hijo’. Respecto a esto tampoco hay diferencias de opinidn entre las distin-
tas corrientes del culto, aunque si haya, como veremos, trampas y mistificaciones.
En lo que si hay contraposicion significativa de posturas es frente a la cuestion de
las ‘cualidades'.

2. 'CUALIDADES' DE ORIXA

La primera definicién de 'cualidad’' que he recogido remitia el estallido de
diferencias dentro del estereotipo de cada orixa que con esa nocion se produce, a la
diversidad regional de los origenes de las divinidades:

"La 'cualidad' es la nacionalidad, es la regién del orixa. Entonces, de acuerdo con

la tierra de la que viene el orixa, entonces se selecciona la ‘cualidad™.

Esta distincion entre diversas tierras de origen de un mismo tipo de orixa, sin
embargo, es mas que nada explicacion de las diferencias visibles en el plano ritual;
la primera distincion va a estar en la apariencia -vestimentas, pasos de danza, adi-
tamentos, etc.- del santo incorporado:

"Porque se dice que Oxala es uno solo. Realmente Oxala es uno solo; existe una
diferencia, que en la sala se va a notar, que es Alufa y Guia. Que Alufa sale con el
cayado vy el fila; Guia, no. El sale con una espada. Se diferencia esos dos orixas
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por la manera en que salen vestidos a la sala, pero ambos fundamentos alli aden-
tro (la manera de "hacer' el santo en el ronco) practicamente son los mismos, s6lo
cambia el modo en que el orixa se viste y sale a la sala”.

Pero si en este caso, al menos en la opinion del entrevistado, la diferencias
sOlo alcanzan a las ropas, en otros -y supongo que esto es lo mas frecuente- se
hacen patentes en las acciones ceremoniales que acompafan a la imposicion del
santo en la cabeza de un 'hijo’, en los diversos materiales y objetos que en ellas
intervienen (hierbas, semillas, etc.) y en las ofrendas debidas. Esto es lo que deter-
mina que haya ‘cualidades’ mas faciles y otras menos faciles de 'hacer’, y, en opi-
nién de algunos, hasta algunas que no pueden ser 'hechas' por falta de condiciones
materiales®. La rareza de ciertas 'cualidades’, las propias diferencias entre unas y
otras, nos llevan a los diversos mecanismos légicos que entran en juego en su cons-
titucion.

Por un lado, podemos pensar en este juego de mufiecas rusas como en una
relacion de inclusion entre individuo, espécie y género, o como en la subordinacion
de un fragmento a distintos grados de totalidad. En estos casos, se recorta algun o
algunos atributos de la clase general para adjudicarlos como rasgo caracteristico de
una cualidad. Asi, por ejemplo, si lansa en general es pensada como vinculada al
mundo de los muertos, es una cualidad determinada, lansa de Balé, la que carga
sobre si tal peculiaridad en forma mas concreta. Puede también fragmentarse el
sector del mundo vinculado a cada estereotipo genérico, como ocurre cuando se
dice que le manja Assessu acostumbra a morar las aguas sucias e lemanja Acala en
lo arrecifes. Una situacion diferente es la de una distincién que no opera con carac-
teristicas genéricas del estereotipo global, sino con otras aplicables a cualquiera,
aungue solo se pongan en juego en pocos casos. Esto es lo que ocurre con la oposi-
cidn viejo/joven, que sirve para diferenciar al menos a dos cualidades de Oxalad y a
dos de Abaluaé. También sucede que a una cualidad determinada de Orixa se la
caracterice de una manera que contrasta con el estereotipo global, o que no deriva
de él, como cuando se habla de Oxum Panda como de una Oxum guerrera. Como
es frecuente que no se defina una cualidad por sélo un rasgo, sino por varios, los
mecanismos diferenciadores pueden yuxtaponerse.

Hay, por ultimo, un procedimiento que se aleja de los juegos mas o menos
limpidos vistos hasta ahora y que determina que en el pasaje de un nivel mas abar-
cativo a otro que lo es menos se produzcan efectos que enturbian la clasificacion

(3) Habla un pai-de-santo de la ‘ley de los nuevos™

“En el Brasil, parte de las cualidades que tienen los africanos, las tenemos, pero no todas las cualidades
a las que los africanos rinden culto, nosotros les rendimos culto. Existen cualidades de orixas que aqui
en el Brasil se acostumbra a decir que no van en la cabeza, es decir, que no se hacen en la cabeza de
las personas. El pai-de-santo diria que no tendria condiciones para hacer el fundamento de ese orixa.
Viejos celadores dicen que Possum es una cualidad de Abaluaé que deberia ser rapado en la pororoca
(confluencia turbulenta de rio y mar). En el Brasil, cuando aparece una cabeza de ésas, de Possum o de
Intoito o de lalé -son todas cualidades de Abaluaé-, son personas denominadas ‘becuns o ‘iabecuns,
aquellos que han nacido hechos de orixa™

La posibilidad de que un ‘hijo’ de santo no sea ‘hecho’ es inconcebible para los sectores mas tradicionales.
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mas general. Mas concretamente, la caracterizacion de varias cualidades de orixas
tienden a deshacer la clara discrecion producida al definirlos de manera diferen-
cial. Es frecuente escuchar, por ejemplo, que Ogum Xoroqué, una cualidad de
Ogum, 'tiene enredo’ con Exu, o que Xango Aira lo tiene con Oxal4, etc. Esto quiere
decir que el estereotipo genérico de tales cualidades representa una yuxtaposicion
de rasgos especificos de dos orixas.

Un desbordamiento tal de las fronteras entre unidades discontinuas puede
llevar a consecuencias muy concretas en distintos aspectos rituales que parezcan
aberrantes desde las diferencias establecidas en el plano mas general, como el que
una cualidad de Oxum -divinidad de las aguas dulces- reciba ofrendas en el mar,
0 que otra de lemanja -orixa del mar- las reciba en aguas dulces. Este tipo de
incongruencia es sefialada con mucho sarcasmo por los agentes mas tradicionales
como una sefial de las consecuencias de la pasion desmedida que los 'nuevos’
muestran por las distinciones entre ‘cualidades’, o por lo que aquellos ven como
invencion lisa y llana de 'cualidades’ estrafalarias. La propia insistencia de los
'nuevos' en la importancia de la cualidad es impugnada como un mecanismo de
mercado:

"El Candomblé ha tenido un parén general en Sao Paulo, y el que vino a imperar
en el Candomblé entonces, para poder tener éxito, por que no tiene fundamento,
anda con esa historia de cualidad. Inventan historias para que les hagan caso,
para poder tener filhos-de-santo<".

Esta critica no es 6bice para que los sectores tradicionales tengan por cierto
en cuenta el nivel de la 'cualidad', tanto como para que, en algun caso, ciertas
cualidades puedan llegar a funcionar como una suerte de orixas del maximo
nivel. Una independizacion tal de 'cualidades' hace que, tomadas por los 'nue-
vos', éstas a su vez se descompongan en unidades genéricas inferiores. Asi, por
ejemplo, Oxaguid, cualidad de Oxala, el Oxala joven, se descompone a su vez en
subespecies -Ajagund, Alarim, Babaipé, etc.-, caracterizadas, frente a la '‘pureza’
de Oxaguia, por tener 'enredo' con otros orixas (p. €j., Ajaguna lo tiene con
Abaluaé).

Ahora bien, la propia idea de multiplicidad que esta implicada en la existencia
de estas 'cualidades' hace intervenir otra cuestion. ;Cuantas cualidades tiene cada

(4) Esta critica tiene su contrapartida en esta acusacién hecha por un ‘nuevo’ contra los agentes tradicionales de
ocultar informacion al ‘hijo’ que estan ‘haciendo’, acusacién que se entendera cabalmente poco més adelan-
te, cuando explique la tercera respuesta a la relaciéon entre los orixas de un ‘hijo' que he mencionado mas
arriba:

“La ‘cualidad’ hoy en dia es importante. Antes, un novicio llegaba a una casa, el pai-de-santo echaba
los cauries y daba el orixa de la persona: ‘Tu orixa es, por ejemplo, Ogum’, y ocultaba el junté de la
persona. Conoci un celador que, por ejemplo, decia: ‘Eres de Ogum’ y después de dos o tres afios daba
el junt6 de la persona, y después de siete afios la persona vendria a descubrir que ‘cualidad’ de santo
habia hecho”.
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orixa? ¢Existe un nimero preciso’®? Los agentes dan distintas respuestas. Por un
lado, estan quienes prefieren hablar s6lo de aquellas que conocen, que se ‘hacen’ en
su casa o0 en casas de su raiz, y dejan abierta la posibilidad de que existan otras,
muchas otras, de las que ni siquiera han oido hablar. En este caso, la respuesta a la
segunda pregunta es indeterminada: siempre se puede agregar una cualidad mas a
cualquier %erie 684Por otro lado, estan los que invierten las preguntas. Estiman que
la cantidad de cualidades de cada orixa es fija y determinada, pero muestran inse-
guridad y ambigiedad a la hora de informar cuéles son esas cantidades:

"Xang0, aqui en el Brasil son doce...Los doce Xangés que conocemos aqui son los
mismos doce Xangoés que existen en Africa. De Oxum hacemos once. lemanja
tenemos alrededor de...alrededor de once también. Abaluaé va a llegar tam-
bién...unos diez Abaluyé, por ahi. Ogum ...son diversos nUmeros".

La deteccion del santo que corresponde a la cabeza de un 'hijo’ pone en opera-
cién un mecanismo adivinatorio, el jogo de buzios, que, ya lo veremos, es la via de
decisién para innimeras cuestiones de la vida y del culto. Respecto a esto no hay
diversidad de opinidn entre las distintas corrientes del Candomblé. Esta diversidad
si se presenta frente a la deteccidn de la cualidad del santo , aunque no hay diferen-
cias en reconocer que, cualquiera que sea el procedimiento empleado, requiere
también gran cuidado; el error en la cualidad del orixa es de tanta gravedad como
el que se pueda cometer con el propio orixa.

(5) Donde quizas se nos haga mas patente lo arbitrario e inconducente de los sistemas propuestos por los inves-
tigadores que han estudiado el Candomblé es en el andlisis numerolégico de la cantidad de ‘cualidades’ de
cada orixa realizado por Claude Lepin. Se nos dice, en primer lugar, que hay un nimero teérico de cualida-
des de orixas que puede o no corresponder ‘al nimero efectivamente conocido’. Habria asi 16 Oxalés, 16
Nanas, 14 Omolls, 14 Oxumarés, 12 Irokos, 16 lemanjas, 16 Euas, 7 Oguns, 16 o 7 Oxosses, 7 0 16
Osanhas, 12 Xangés, 9 lansas, 16 Obas, 16 Oxuns , 16 Logunedés y 21 Exus. Qué quiere decir ‘niUmero teo-
rico’, quién -o qué- lo ha determinado y como lo ha ha hecho, cual es el grado de generalidad de esta ‘teoria’,
son agujeros negros en este texto. Esta ausencia ya seria suficiente para invalidar todo desarrollo posterior;
sin embargo, Lepin (1982:45) logra aumentar esta invalidez argumental cuando otorga a tales nimeros un
‘significado’ cuyo origen y razén tampoco se nos brinda.

“16 (2,4) -(...). Dieciseis, cuadrado de cuatro, expresa la simetria, el equilibrio, el orden. Es la manifesta-
cion del principio de la duplicacion y de la repeticion generativa; (...).

3 (1,2 + 1) -El ndmero uno significa la continuacion; tres (2 + 1) generacion mas movimiento. Tres es el
namero de la reproduccién, de la simbologia de los antepasados. (...)

9 (3 x 3) -Nueve es el producto de tres por tres; expresa la pura esencia del movimiento.

7 (3 + 4) -Siete es la suma del nimero del orden y del nimero del movimiento, el nimero que une a los
opuestos, un numero indivisible que designa al individuo completo.

12 (3 x 4) o (6 x 2) -Doce (...) puede ser considerado como el producto del nimero del orden por el
nimero del movimiento, o ccomo dos veces seis. (...) Pero seis es, a su vez, el producto de dos por tres,
es decir, lo mismo que cuatro por tres. Doce es, pues, como siete, un nimero mixto, que sintetiza lo par
e impar, el orden y el movimiento.

14 (7 x 2) -Al ser siete el nimero que designa al individuo, catorce es el niUmero de la unidad”.

(6) Salvo en el caso de Xangd, a quien se le da el nimero de doce. Supongo que esto tiene relacion con la ins-
tauracion en el Axé Op6 Afonxa, la tradicional casa de Candomblé de Bahia, de doce Obés -ministros- de
Xang6 (cf. Dos Santos, 1988:12).

No presentaré aqui una relacion de cualidades detectadas que he preferido exponer dentro del cuadro gene-
ral de orixas que expongo en el Capitulo X.
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En la casa que mas he trabajado, la deteccion se realiza en uno de los primeros
momentos del ciclo de iniciacién, el del lavado del santo, en el que se unge la cabe-
za del novicio y la piedra en la que se asienta su santo con agua en la que se ha
dejado macerar gran namero de hierbas y hojas:

"En la medida en que voy cogiendo las hojas, poniéndolas en los oidos, en la
vista, en el sexto sentido, en la aureola de la persona , el santo va a tener que tem-
blar entonces y nacer. El santo sélo puede nacer entonces".

Mientras tanto, el pai 0 mée-de-santo entona diversas cantigas del orixa del
que el novicio es 'hijo' en las que se enumeran sus multiples cualidades. Aquella
que se cante cuando el cuerpo del novicio muestre ese temblor, signo de que el
orixa se ha apoderado de su cuerpo, es la que corresponde a su cabeza. En este
caso, un orixa descubierto por los buzios es determinado en su ‘cualidad' por una
accion ritual de otro tipo. Una postura opuesta averigua la ‘cualidad’ por el mismo
procedimiento adivinatorio, estableciendo lo que llaman el eleda(l) del 'hijo', es
decir, el conjunto de santos con los que éste se vincula (que, en este caso, se supo-
nen cuatro). Dado el santo principal, la adivinacion de los otros tres indicaria la
cualidad del primero:

"Abaluaé Jacum es un Abaluaé guerrero. Es regido por Oxala Guia. Entonces,
cuando se echa el ifa (= los buzios), ¢qué se va a constatar? Que a su lado va a apa-
recer un Oxald Guia, que a su vez es guerrero. Entonces, es decir, Abaluaé con
junté de Oxala. Uno puede constatar que eso seria un Jacum, pero es necesario
mirar con mas cuidado, porque también podria ser un Ajumsum también, porque
Ajumsum también trae el mismo enredo con Abaluaé y Oxum. Sélo que también,
sin embargo, trae una lansa. Abaluaé, Oxum, lansa y Oxald; eso seria el eleda de
Ajumsum. Y asi sucesivamente para otros orixas. Es decir, uno atrae al otro. Cada
santo atrae al otro".

Con el primer procedimiento se apuesta por lo discreto. Primero, porque por
detras de esta posicion esta la de la priorizacion de los estereotipos genéricos sobre
los de las 'cualidades’, la del mantenimiento de altos umbrales diacriticos; los san-
tos operan en esta opcidn como ejes paradigmaticos independientes. Segundo, por-
que, desde esta perspectiva, cualquiera que sea la manera en que la presencia de
los distintos orixas influyan en la vida de su 'hijo’, lo haran, por asi decir, cada uno
a su tiempo, fragmentariamente, mostrando aspectos diferenciales, a veces comple-
mentarios, a veces hasta contradictorios, de su personalidad, de su manera de ser,
o también campos diferentes de su accionar. Con el segundo, por el contrario, se
amenaza con volver a la indistincion de lo continuo. Por un lado, las fronteras

(7) Vale la pena recordar aqui que, segun la bibliografia, eled& es el orix& concreto y personal de un adepto. En
‘mi’ casa de santo, el término tiene un valor diferente, el de la parte mas importante del ori -cabeza- , el
aurea, que es alimentada en los ceremoniales.
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entre las entidades misticas regentes del sujeto se difuminan con la nocion de
‘enredo’, con la idea de una inercia sintagmatica que neutraliza la distincién de los
elementos acoplados. Por el otro, se conforma el referente mistico del 'hijo’ como
una unidad solidaria que opera en la determinacion de la persona de manera Unica
y global. De una forma, se es de distintas maneras; por la otra, se es de una sola
manera que tiene diversos aspectos.

La posicion de los 'nuevos' respecto a la determinacion de la cualidad de santo
tiene la 'ventaja’ de lograr por un procedimiento Unico la identificacion del total de
correlatos misticos de un sujeto. Como hemos visto, la tradicion -al menos en la raiz
que he recogido- opera por pasos que no necesariamente va a recorrer en su totali-
dad. La simultaneidad del descubrimiento productivo de la primera alternativa va
de la mano con esa nocién subyacente sobre la relacién entre santos e 'hijo’' que la
muestra como la de la representacion en fragmentos estereotipicos de una Unica
manera de ser. La sucesividad de las revelaciones de la segunda posibilidad tiene
como correlato informulado la idea de diversas maneras de ser que se manifiestan
en el sujeto, ligadas a la regencia sobre él de distintos estereotipos unitarios. Como
acabo de decir, en un caso se diluye la discrecion que en el otro se mantiene; en un
caso se resiste a la continuidad, en el otro se desliza hacia ella. Pero hay mas.

En la idea no manifiesta de los 'nuevos', los cuatro santos, determinados a nivel
de la 'cualidad’, que componen el eledd del sujeto son como una suerte de coalicion
indisoluble y basada en una afinidad intransferible que se apodera de su cabeza, que
establece con él la relacion de filiacion. En la de los 'antiguos', quien establece esa
relacion es cada uno de los santos en forma individual, y en un tiempo no estableci-
do de antemano. Por otro lado, no existe un nmero preciso -a partir de dos- de san-
tos con los que se produce la filiacion. Esta postura prioriza absolutamente el primer
santo respecto al junto; éste es solo 'el que acompafa’. Tanto es asi que existe una
cierta imprecision en el mecanismo de la determinacion de su cualidad. De hecho,
en las varias iniciaciones que he presenciado, no he podido captar escena ritual algu-
na que se relacionase con esta indagacion. Las respuestas que he obtenid o han sido
vagas y ambiguas, remitiendo la soluciéon a una combinacién entre las hojas y los
bulzios; no he conseguido que se me aclarase mas el tema y mucho menos acompa-
fiar el procedimiento que con tan poca claridad se me indicaba.

La idea que en medio de tanta obscuridad me he hecho es que, al menos como
modelo, lo que el agente sabe al comienzo de la iniciacion es el santo principal y el
secundario del novicio. Durante el lavado con las hojas, sabra la cualidad del prime-
ro. Después, determinara él mismo la cualidad del segundo tomando como criterio
ciertas afinidades entre 'cualidades' de distintos santos confirmadas en el jogo de
buzios. Es como si, supongo yo, el santo especifico e individual que nace en la mano
del agente y en la cabeza del novicio existiese él si antes del proceso ritual de la inicia-
cion, mientras que el segundo tuviese aun que ser reclutado de dentro de una catego-
ria genérica, tuviese aun que aceptar esa paternidad secundaria que se le ofrece.

La borrosidad en la que incurren los 'antiguos' se desborda también a otra
region. ;Qué ocurre con los santos de los 'hijos no virantes', aquellos adeptos del
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culto que a pesar de tener santo no lo incorporan, ya por no poseer el don, ya por
haber sido 'suspendidos en el santo' (cf. Cap. XIII)? Puesto que en su iniciacion el
santo no va a manifestarse en sus cuerpos, ;,como se llega a conocer la 'cualidad’ de
sus santos'8? Se me ha dicho que en estos casos, claramente minoritarios, la via
seguida es la de los buzios; utilizando el juego de dieciseis -y no de cuatro, como
yo hubiese supuesto'® se consigue averiguarlo. No se me ha informado, sin embar-
go, la forma concreta en que se realiza tal procedimiento'll’. Es como si el sistema se
contentase con resolver de una manera precisa y bien definida su problema princi-
pal, el de la identificacion de los orixas que incorporan en la masa de los 'hijos', y
se permitiese una forma mas laxa de operacién en sus bordes.

3. EL NOMBRE DEL SANTO

El dltimo momento de la determinacién del referente mistico del 'hijo' es el des-
cubrimiento de la identidad individual de su santo principal. En las dos instancias
anteriores se trataba de identificar una entidad mistica, o dos planos de una entidad
mistica, dentro de repertorios conocidos y limitados, el pantedn del culto y las 'cuali-
dades' de cada uno de sus miembros. En el caso de la revelacion del nombre indivi-
dual del orixa, la digina, hecho publico por su propia boca en la fiesta en la que
desemboca el ciclo de iniciacion, se trata, por el contrario, de algo que, al menos en
teoria, nunca habia sido articulado con anterioridad. Este desconocimiento, esta falta
de formulacion previa, hace recaer sobre el novicio y su santo la responsabilidad de
la identificacion de éste y, por lo tanto, del momento mas esperado de la iniciacion.
No es de extrafiar, entonces, que la digina se convierta en la pesadilla del ia6 en clau-
sura, en la mayor fuente de ansiedad respecto a su desempefio ritual.

No siempre es asi, por supuesto. Se cuenta infinidad de historias de pais o
maes-de-santo que instruyen al novicio sobre el nombre que deberan gritar en el
barracén, en un trance fingido, y de novicios que se embarullan en el momento
clave dando al traste con las maniobras de sus superiores'!’. EI mayor fracaso ima-
ginable para un agente del Candomblé es que en su casa suceda algo semejante,

(8) Un problema similar es el de los santos del la casa; éstos son ‘bautizados’, en el momento en que los asien-
ta, por el superior del pai o de la mae-de-santo, basandose en el jogo de bulzios.

(9) Esta distincion se entendard poco mas adelante. En un caso, el juego de cuatro, se trabaja con cinco posi-
bles respuestas; en el otro, en principio con diecisiete, ampliables a mas de doscientas.

(10) Se me prometié también, aunque no se cumplié la promesa, que la ‘cualidad’ del santo que se me ha diag-
nosticado tener iba a ser detectada de esa manera.

(11) Estas précticas jlegitimas pero, segun se dice, frecuentes estarian por debajo del ocultamiento que en gene-
ral se hace de la digina en aquellas casas en la que es realmente el santo quien la da:

“Porque la gente roba la digina y adapta en otro santo. Eso existe mucho. Gente ordinaria. Roba la digi-
na del santo. No me gusta (dar su digina) porque puede ir a otra casa. Como ya vi en varios iad diginas
de pais-de-santo famosos, pais-de-santo antiguos”

Otros agentes, sin embargo, explican la costumbre de ocultar la digina por las posibles acciones de hechice-
ria que podrian realizarse con ese nombre.
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por lo que, si hay mistificacion, debera hacerse de la mejor manera posible y con
algun respaldo mistico, como en esta historia contada por un pai-de-santo:

"Existe trampa para todo. Yo mismo tuve conocimiento de una casa de
Candomblé (en la que un oga del informante) vio que su mae-de-santo con la abuela
de la casa (= la mae-de-santo de la mae-de-santo) estaban eligiendo su nombre,
porque él iba a salir (=iniciarse) alli. Elegian: 'Ese no' -y echaban los buzios- 'Ese
tampoco', y echaban los buzios para ver si habia concordancia. Inventaron un
nombre del Orixa y querian ver a través del juego si el santo respondia, si corres-
pondia, si llegaba al orixa de la persona”.

El sistema se mueve con gran fluidez entre un plano y otro de realidad de los
orixas; no existe entre los adeptos del culto el menor embarazo ante esta conjuga-
cion entre unidad y pluralidad. Esto se hace posible, a mi entender, porque la his-
toria esta eliminada de forma radical de la configuracion de los orixas. Los perso-
najes misticos del Candomblé no estan hechos por lo que hacen o han hecho -como,
por ejemplo, Jesus si lo esta por su inmaculada concepcion, sus milagros, sus tenta-
ciones o su calvario-, sino por lo que son.

Como ahora veremos, los orixas son inmutables, no son sujetos de acciones
que -como los espiritus de los muertos de Umbanda o del Espiritismo- les permitan
evolucionar, transitar por una via de perfeccionamiento y purificacién, sino porta-
dores de un conjunto limitado de propiedades distintivas. Al determinarse por su
ser y no por su hacer, no existe la posibilidad de contradiccion entre las distintas
manifestaciones de, al menos, una misma 'cualidad’: todas son aproximadamente
de la misma manera. Es por eso, también, que los orixas no hablan ni se relacionan
‘'en carne y hueso' con los hombres. Si lo hiciesen, si los representantes individuales
de cada estereotipo tuviesen vidas episodicas en los barracones, sus aventuras se
convertirian en pasados diferenciadores.
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Capitulo VI
LOS ORIXAS Y SUS '"HIJOS'

La manera en la que el Candomblé caracteriza a las entidades misticas con las
que opera, asi como al tipo de relacién que con ellas mantienen sus adeptos, hace
que este culto tenga respuestas univocas a dos cuestiones que en Umbanda mues-
tran equivocidad o hasta indecibilidad. En efecto, esta ultima religion -cf.
Giobellina Brumana y Gonzalez Martinez, 1989: 226- genera para sus fieles conti-
nua duda sobre el 'status' de los espiritus que vienen a poseerlos. No existe una
respuesta Unica a la pregunta sobre si éstos estan al mismo tiempo en varios terrei-
ros -y, de manera correlativa, en varios cuerpos-, o si cada espiritu no es mas que
un representante de una 'falange’, que lleva el nombre genérico de ésta pero que se
diferencia substancialmente de todos sus congéneres. Es asi que, para unos el cabo-
clo Pena Roxa (pluma morada) se manifiesta simultdneamente en diversos lugares
de culto, o se las arregla para 'bajar' en un médium de un centro para luego hacerlo
en otro de un terreiro que esté a diez minutos de marcha o a tres dias de viaje en
autobus. La otra posibilidad es que 'Pena Roxa' no esta indicando un espiritu con-
creto, sino una suerte de familia, con un nombre al que responden todos sus miem-
bros por més que se trate de 'individuos' diferentes.

La discriminacion realizada en el Candomblé entre orixas, cualidades de ori-
xas y los representantes de éstas que de manera concreta establecen vinculos con
sus ‘hijos', supera la ambigiiedad de Umbanda,.una de las pocas cuestiones teolo-
gicas, por otra parte, que se vuelve tema de discusion y reflexion entre sus fieles.

Umbanda da también dos respuestas simultaneas o alternativas a la pregunta
por el mévil de la presencia y 'trabajo’ de sus espiritus. Por un lado, éstos resuel-
ven las aflicciones de los hombres porque ése es el medio determinado por Dios
para que se produzca su evolucion espiritual. Por el otro, los espiritus 'trabajan’
por un precio, las distintas ofrendas que reciben, ya cuando estan incorporados en
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las ceremonias, ya entregadas en diversos lugares (‘floresta virgen', cementerio,
encrucijada, etc.) a los que los relaciona su estereotipo.

La accion de los orixas del Candomblé, por su parte, no remite a la basqueda
de la perfeccion moral, pero tampoco puede ser entendida como una respuesta
puntual a una ofrenda puntual. La relaciéon entre divinidades y hombres, en la que
la accion de las primeras se inserta, es un sistema global y asimétrico de reciproci-
dades, una cuenta de por vida en la que pocas veces esta equilibrado el rubro de
los haberes y los deberes. Si los orixas mantienen una relacion tan intensa e intima
con los hombres es porque de esa manera ‘comen’, reciben las ofrendas alimenti-
cias que les son debidas. Pero este alimento no puede ser '‘pan para hoy, hambre
para manana', sino que debe tener la garantia de su continuidad, del mantenimien-
to del circuito mistico por el que se transmite la esencia de las ofrendas, el axé.

Lo que subyace a esto es una idea de las entidades misticas muy diferente a la
que se tiene en los demas cultos de posesion. En el espiritismo kardecista, y en
Umbanda en buena medida por la influencia suya, existe la nocion de que los espi-
ritus evolucionan y van ganando 'grados de luz' a medida que se purifican de los
pecados cometidos cuando vivos mediante los servicios que ofrecen a los hombres,
mediante la 'caridad' que brindan en los rituales espiritistas 0 umbandistas. La
‘caridad’ es la 'mision’ de tales espiritus, y eso exige que tengan un publico a quien
administrarla.

En el Candomblé, los orixas son inmutables, no evolucionan, no se 'desarro-
llan'. No necesitan a los hombres como receptores de sus servicios, sino como com-
promisarios de un pacto global y asimétrico cuya contrapartida son esos servicios.
Los orixas no necesitan clientes, sino 'hijos'. Esto no niega, sin embargo, que los
santos deban ser socializados por el pai o0 mae-de-santo en algunas normas de
comportamiento indispensables desde el punto de vista del lugar del culto en la
sociedad:

"El orixa ya viene desarrollado; es necesario adoctrinarlo’l’. Si se lo deja, el orixa
se va al medio de la calle, independiente. Entonces uno, cuando lava al orixa en
las esencias, en las hojas, uno va recomendando la doctrina: '‘Mira, orixa, cuando
vengas, no seas asi, vas a morar en esta casa'. Uno tiene que adoctrinar al orixa
para ver hasta donde va. Pero los orixas siempre se estan pasando un poquito. En
la fiesta de Oxosse pasé verglenza cuando vi que Oxosse estaba en el medio de la
calle. Oxosse caz6 una paloma y estaba danzando con la paloma en el medio de la

- calle. Oxosse estaba jugando con la gente que estaba pasando en la calle. La gente
discrimina, la gente critica, otros no. Cae mal, entonces comienza a haber conflic-
tos con los vecinos. Muchos no van a entender y va a haber algun conflicto, insul-
tar al orixa o cualquier cosa".

(1) Es significativo, creo, que para dar nombre a un limite puesto por los humanos a las divinidades se eche
mano a un término proveniente del repertorio espiritista, ‘adoctrinar’, con el que en este culto se denomina la
préactica realizada por un médium incorporado por un espiritu superior, el Guia, en la que insta a un espiritu
inferior, incorporado en otro médium, a dejar de hacer el mal y desarrollar su espiritualidad.
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La naturaleza de los espiritus de Umbanda y del comercio mantenido con
ellos por los hombres en ese codigo religioso -aun en el caso de que la relacion sea
establecida por un agente del Candomblé- hace que sus adeptos usen un doble len-
guaje al hablar de ese vinculo. EI mismo agente puede decir que es un instrumento
de los espiritus con los que 'trabaja’ y, un instante antes o un instante después,
referirse a ellos como a 'sus' espiritus. La contradiccion 'el médium es un instru-
mento de sus espiritus'/ 'los espiritus son propiedad del médium’, a mi entender,
indica mas que nada una doble via de legitimacion que el agente umbandista tiene
a su disposicion: o juega a la carta de la ortodoxia espiritista, que supone mas acor-
de con los valores vigentes, o se inclina por fascinar con el poder que le concede su
dominio sobre los espiritus. La primera posibilidad, sin embargo, se reduce casi
exclusivamente a su capacidad legitimadora; salvo en los agentes recién ingresados
al culto y/o de escaso 'desarrollo’, los médiums sienten que controlan a sus espiri-
tus, que en vez de ser ellos instrumentos de las entidades misticas, éstas lo son
suyos. Instrumentalidad que tiene un doble alcance: en relacién a la clientela, como
poder taumatdrgico de resolucion de aflicciones, o de su produccion en otros; en
relacion al grupo de culto, como un medio de obtener prestigio e influencia. El
agente umbandista, ya lo he sefialado en el Capitulo Il, se define por el poder de
sus espiritus que es indice y resultado de su propio poder.

El agente del Candomblé ni es instrumento de los orixas, ni es su propietario.
No es instrumento porque, como hemos visto, el orixa no tiene mision alguna, y
porque, como enseguida veremos, su accién no va mas alla del vinculo con su
hijos, salvo casos excepcionales. Tampoco es su propietario: la relacion de superio-
ridad del orixa sobre él esta sefialada por todos los gestos rituales y por todas las
nociones puestas en juego por el culto?. El agente del Candomblé es 'hijo' del
orixa, relacién ésta a cuyo significado, valor y efectos esta dedica da buena parte de
este trabajo.

Los agentes de una y otra religion tienen lugares simétricos e inversos respec-
to a la forma en que adquieren sus correlatos misticos. Los espiritus de Umbanda
eligen a sus ‘caballos' en virtud del poder espiritual de éstos; cuanto mas poderoso
es un espiritu, mas poderosa debe ser su 'materia’. Estos espiritus, ademas, nunca
son de un soélo tipo; un agente de Umbanda, aun el menos desarrollado, 'tiene’
siempre espiritus de varias lineas, y tarde o temprano llegara a 'tenerlos’ de todas.
Los agentes de Umbanda no se diferencian entre si, pues, por los tipos de espiritus
que recibe y con los que trabajan, pero si por el poder personal que éstos les reco-
nocen y multiplican.

Los orixas del Candomblé se vinculan con sus 'hijos' por una peculiaridad
diferencial que comparten, un odum comun a dioses y hombres; los agentes se
diferencian entre si por los santos de los que son 'hijos'. Por otro lado, el poder de

(2) Patricia Birman (1985b:13) afirma que un agente de Umbanda dice 'mis! orixas, mientras que uno del
Candomblé invierte la relacién diciendo que ‘es’ de tal o cual orixa. Esto es esencialmente cierto, aunque no
es tan raro oir a alguien del Candomblé hablar de ‘su’ santo, pero en un sentido similar al que hablaria de ‘su
' religién. Por otro lado, si no es duefio del orixa -que, por el contrario, es duefio de su cabeza- si lo es de la
relacién establecida con él.
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sus orixas, pronto lo veremos, no es una variable que intervenga en la distincion
entre agentes.

Pero hay mas. El espiritu de Umbanda alguna vez ha sido un ser humano, vy,
aun como espiritu, tiene un pasado previo al de su trabajo con un médium. El orixa
del Candomblé, el santo concreto de la cabeza del adepto, por el contrario, nace en
y para esta relacion:

"Nace, ¢no? Vino ahi, aquella primera vista. La energia nacié en mi mano, del orixa.
'El santo nadd', se dice. Naci6 ahi, en aquella hora, en mi mano. 'Naci6 en su cuer-

po', es la expresion, ;no? Nado esa energia. Es la expresion: 'Nacié en mi mano™.

Nacimiento del santo que no niega que existiese antes de ese acontecimiento.
El dios no nace, pero nace. Esta es la paradoja que cierra el misterio -en el mismo
sentido en que se habla del misterio de la Santisima Trinidad- de la pluralidad de
planos del orixa.

Los orixas son objeto de culto exclusivo de sus 'hijos’; s6lo éstos les dan de
comer y pueden hacerle pedidos. Existen, sin embargo, dos posibles excepciones a
esta regla. Una, la situacion en la que un agente cuida del santo de otra persona, ya
porque ésta haya muerto, ya porque a raiz de diversas circunstancias no pueda
dedicarse person almente al cultoll. En estos casos, legitimos segun el codigo del
Candomblé, el trato con la divinidad se restringe a la entrega de ofrendas, manteni-
miento del assentamento en buenas condiciones, etc. La otra posible excepcion es
la de un agente que manipula un orixa ajeno para obtener sus favores, sea para él
mismo o para un cliente; ésta es una accion ilegitima que supuestamente trae con-
secuencias nefastas para la victima de tal usurpacion:

(3) Hay casos en los que una persona 'hereda’ el santo de otra ya muerta; el orixa que ya ha nacido en la cabe-
za de uno pasa a la cabeza de otro. Pero aun cuando se trate de un santo, si se me permite la expresion, de
'segunda mano’, no por eso deja de mantener con el ‘heredero’ relaciones idénticas a las de cualquier orixa
con un ‘hijo’. Sin embargo, este santo no vuelve a ser ‘rapado”.

“Es cuando un orixa se posa sobre la cabeza y nadie consigue ‘rapar ese orixa. Se dice ‘un orixa de
herencia. Puede quedar en la cabeza de un pariente, puede quedar en la cabeza de otra persona, el
orixa ya ‘hecho’. Entonces, sélo pide para ser ‘re-hecho™.

‘Re-hacer’ un santo significa asentarlo y darle de comer, pero no incluye el momento central de la feituria, el
rapado de cabeza del novicio y su bafio en sangre con sangre sacrificial. En otra entrevista, el mismo infor-
mante habla de una ‘hija’ suya que se encuentra en esa situacion excepcional:

“Teresa es ‘hecha’, pero no es ‘rapada’. Vamos a decir que el angel de la guarda suyo es el angel de la
guarda de mi pai. Entonces no le puse navaja. Di un animal de cuatro patas, asenté todos sus santos,
pero a la hora de la navaja el santo (dijo:) no, el santo no quiso”.

Esta forma de ingreso al culto, sin embargo, confisca al agente que por él pasa de una de sus atribuciones
mas importantes. Aun cuando reciba el deka y tenga 'casa abierta’, no puede ‘rapar’ santo:

“Cuida de su gente, pero ya sabe que no puede rapar. Cuida de las personas, participa de las feiturias,
tiene cargo, tiene diploma de Candomblé, pero navaja, nunca puede, porque ella sabe que no puede usarla”.
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"Entonces ya es una maldad que yo baje el santo de un filho-de-santo, por mas
que tenga rabia, cabreo o desentendimiento, no puedo hacer eso, porque el orixa
realmente se lo va a cobrar después. Una persona se va a operar de un tumor
maligno. Entonces, yo bajo un santo de una filha-de-santo, una Oxum de una
filha-de-santo, pongo un ebd, la Oxum lo recibe, salva aquel problema. Entonces,
afios, meses después, aparece un tumor en la persona (en la filha-de-santo)"".

La regla de que 'cada uno tiene que pedir por lo suyo' indica que ningun orixa
individual tiene privilegio o primacia de cualquier tipo, ni por un poder mistico
excepcional, ni como destinatario de devociones colectivas. A veces puede detectar-
se preferencia como una cuestion de gusto personal, ya por una categoria de orixas,
ya por un santo concreto, que cada cual puede tener por un orixa u otro, sea propio
0 no, pero éstas no dependen de sus caracteristicas misticas, sino de algunos de los
elementos emblematicos que configuran cada estereotipo, y que, por supuesto, no
tienen consecuencias rituales de ningun tipo. No es casual, creo, que tales preferen-
cias en general se expresen en relacion al desempefio coreografico de los orixas en el
desarrollo de las fiestas. Veamoslo en las palabras de un 'hijo' de Oxum e lansa:

"Tengo pasion por Oxosse. Si fuese a cambiar de santo, cambiaria por Oxosse.
Tengo pasion por el gesto de Oxosse. La manera suya, quieto, de cazador, esa
manera imponente, vanidosa. Llega vanidoso, cargado de pieles, con las plumas,
levantando la cabeza. Ah, me parece fantastico. Me emociono cuando veo a
Oxosse en la sala. Oxosse significa para mi una entidad muy bonita, uno de los
dioses mas bonitos. Oxosse, Oxum e lansa".

Los orixas del jefe de la casa son, pues, equivalentes a los de cualquier 'hijo’; el
poder mistico del agente en su relacion con adeptos y clientes del culto no es resul-
tado de movilizar a las divinidades duefias de su cabeza, salvo en una forma indi-
recta, ya que toda accion suya dependera del buen mantenimiento de sus relacio-
nes con ellas, el cumplimiento de sus obligaciones, el respeto a los preceptos, etc.
Aun cuando la casa de santo tiene un orixa patrono, éste no es el de la cabeza del
jefe de ésta: es un santo 'de la casa'.

Por otro lado, un agente no acudira a sus orixas para resolver problemas de
los otros salvo en casos excepcionales'y. Asi, un pai-de-santo explica como y por
qué ech6 mano a su propia Oxum cuando la mujer que vive hace afos con él -pero

(4) He sido no solo testigo, sino también objeto de una de estas acciones excepcionales. 'Mi' pai-de-santo habia
indicado que yo debia dar a lemanja un pez en ofrenda para que este orixa protegiese mi cerebro tan recarga-
do por mi tarea de investigador. Después de casi un afio de que me hubiese hecho esa sugerencia, algunos
desarreglos mios de salud hicieron que la ofrenda se tornase indispensable dentro del cédigo del culto. La
pequefia ceremonia, iniciada con un sacodimento en la casa de Exu, consisti6 en colocar en el assentamen-
to de una lemanja la cola, la cabeza, las aletas y las branqueas de un pez, con un poco de cuyos jugos se me
unté la frente, la nuca, lo alto de la cabezay las extremidades. En medio del ritual, la persona encargada de
realizarlo, la ekede de la casa, me dijo con una sonrisa que la lemanja que iba a comer era la suya propia.
Este era un acto de extrema gentileza, consecuencia de las relaciones muy cordiales que mantengo con esta
mujer. Pero una cortesia tal era posible porque la agente era consciente de que no significaba un riesgo misti-
co para ella, ya que yo no arrastraba problemas de santo ni era objeto de acciones de hechiceria.
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sin mantener vida marital- comenzé a sentir los dolores de un parto que los orixas
habian ya sefialado como peligroso:

"Bajo a (mi) Oxum, por ejemplo...Maria® fue a que naciera Charlie, y el orixa avi-
saba que iba a tener problema en el parto. Entonces, cuando tuvo el primer dolor,
la primera cosa que hice fue bajar (mi) Oxum y mandar poner el molocum (una
ofrenda de comida). (Fue la Oxum) de mi cabeza. Entonces bajé la Oxum, hice el
molocum y lo puse en la barriga de ella y coloqué un ebo6 y dije: 'Mire, Oxum. Que
ella tenga la hora de paz y felicidad, que no haya problema, que ella depende en
una hora muy peligrosa. Usted entiende que estoy recurriendo, suplicando la
misericordia’. Entonces, cuando ella vino (del hospital) normal, di un agradeci-
miento a Oxum, por que todo hubiese salido bien. Dias después di una comida
pidiendo a Oxum que me limpiase también, que recibié un ebd. Fueron tres comi-
das. Porque ella (Maria) convive conmigo. Un momento muy serio. Podia haber
un peligro, una falla médica, una infeccion hospitalaria. Confié en mi orixa, por-
que, en fin, me dio la mano mi vida entera".

La manera normal de atender situaciones como ésta es la de acudir a loS ori-
xas 'de la casa', santos que han sido asentados pero que no han sido ‘rapados’; es
decir, que no tienen hijos, no han pasado por la cabeza de nadie, nunca han incor-
porado. Estos santos, sus assentamentos, se entregan al agente junto con el permi-
so de abrir su propia casa y tienen el exclusivo propdsito de intervenir en las cues-
tiones de clientes o de miembros del culto que precisan de la proteccion y del favor
de santos diferentes a los propios. Son los 'querigé ebd')7 los santos dedicados a
recibir ebds para resolver problemas de diversas personas, pero que no mantienen
con ninguna una relacién de proteccion personal ni de las contrapartidas a las que
ésta obliga. El recurso a estos santos publicos deriva del hecho de que si un agente
usa el propio santo en beneficio ajeno se hace deudor frente a éste por algo que no
le incumbe’l, distorsionando asi las relaciones personales e intransferibles de reci-
procidad establecidas entre el orixa y su 'hijo". Esto se debe a que la ofrenda pun-
tual que en ese caso se entregaria, el ebd, es de rango menor al compromiso conti-
nuo que la relacion con el santo exige:

"Cuando viene un cliente con un caso de justicia o de policia, el problema lo llevo
al Ogum de la casa, recurro a aquel ebd, porque no voy a ponerlo encima de mi
santo o del de un filho-de-santo. {Por qué mi santo va a recibir un eb6 de otros,
un problema de otros? (...) Porque él (el santo) bajo, recibié un ebd, no recibié un

(5) Esta mujer es también miembro del culto y es ‘hija’ de sus propios orixas: Oxumaré e lansa. Sin embargo, la
divinidad que rige el vientre y lo relativo al parto, la divinidad a la que de manera obligatoria habia que acudir
en este caso, era Oxum.

(6) Aunque, por lo que sé, este término se utiliza con mayor frecuencia en relacién a los Exus.

(7) Razon por la cual el entrevistado anterior, por mas que le hubiese entregado una comida cuando hizo el
pedido para Marfa y otra cuando tuvo certeza de que habia sido oido, estaba en deuda con su Oxum y debi6
dedicarle una tercera ofrenda.
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sustento. Viene un cliente desesperado, un problema de pelea, de separacién. Yo
no voy a bajar un santo de la cabeza de un filho y cortar una gallina. Alli hay un
santo que fue asentado exclusivamente para recibir esa carga®".

El caracter individualizado de los servicios de los orixas de los agentes asi
como la equivalencia en eficacia de los de los santos de la casa implican una profun-
da homogeneizacion. No existe la posibilidad de una jerarquizacion de los distintos
orixas del centro de culto en relacion a la utilizacion de servicios por parte de adep-
tos y clientes, -tal como si ocurre en Umbanda, reproduciendo la jerarquia de los
agentes-; la jerarquia de los orixas no produce ni reproduce la de la casa de santo.

Fuera de la especializacion que las diversas categorias de orixas tienen en rela-
cion a las distintas aflicciones, dentro de cada una de ellas el poder es similar. No se
supone, por ejemplo, que la lemanja de la cabeza de una persona sea mas fuerte que
la que rige a otro de sus 'hijos'; lo que una pueda dar, también podra darlo la otraly’. Si
existen diferencias entre un caso y otro, éstas dependeran de multiples circunstancias,
entre las cuales las més relevantes apuntan en dos direcciones. Una remite al 'estado
de cuentas' de las relaciones personales entre el 'hijo' y la divinidad: cumplimiento de
las obligaciones debidas, entrega de ofrendas, respeto de prohibiciones y preceptos.
Otra se refiere al marco global en el que la relacion personal se ha establecido, al 'esta-
do de cuentas' de la casa de santo como un todo, y en particular, de su jefe.

La eficacia de cada accion ritual depende, pues, de varios planos de media-
cién; no es un hecho puntual, sino que pone en operacion al conjunto de relaciones
con lo sagrado que establece la casa de Candomblé. No se da aqui, entonces, la
operacion 'caso a caso' con que Weber caracteriza la accion del hechicero frente a la
permanente del sacerdote, sino, precisamente, algo mucho mas cercano a esta ulti-
ma. Este rasgo de la relacion que los agentes del Candomblé mantienen con sus
orixas es uno de los signos de la universalidad embrionaria que presenta como
alternativa en la cultura brasilefia. Esta homogeneidad del poder de las divinida-
des, la mediacion de su operatividad y el esbozo de universalidad correlativo, se

(8) He escuchado la denuncia de un ‘hijo’ contra un ex pai-de-santo suyo de haber utilizado ofrendas debidas al
santo del primero para dar de comer a su propio santo:

“Todos mis santos comieron dentro del b4 (= assentamento) suyo (del pai-de-santoj. Usted acompafié
esas ceremonias. Lo que usted vio (en la sala) era correcto, pero ahi adentro (en el roncé), mi santo
tenia que comer dentro de su propio iba. Yo nunca daria de comer comida de un orixa de una persona
dentro de mi jba. Eso no esté bien, eso no se puede. Entonces, ¢qué sucedi6? El santo no quedd satis-
fecho; el orixa se rebeld. (Qué hice yo? No me pelée, no dije nada. Comencé a no sentirme bien; en
vez de mejorar, estaba empeorando. Fui a pedir mi santo (=se fue de la casa)”.

No tengo idea de si tal acusacion esta o no fundada, pero aun en el primer caso, este hecho no entraria, a mi
entender, en contradicciéon con la regla que acabo de exponer: el pai-de-santo en cuestién no habria dado
una ofrenda para resolver un mal, sino como donacién sin contrapartida especifica. Por otro lado, he visto al
agente acusado, en ocasion de una feituria realizada en la casa de una ‘hija’ suya, sacrificar una gallina al
junté (Oxum) de la novicia en el assentamento de Oxum de esta ‘hija’, ya que la novicia aiin no habia asen-
tado su propia Oxum.

(9) Sélo en un caso he oido mencionar algo similar a la fuerza’ de un santo particular, una lansa que ‘maté a
tres pais-de-santo’, lo que queria decir que la filha-de-santo de cuya cabeza esa lansa era duefia habia
comenzado a ‘hacer el santo con tres pais-de-santo -uno de ellos, Jodozinho da Goméia- que murieron
durante el ciclo ceremonial.
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corresponden tanto con la forma especifica en que actiian los orixas, cuanto con las
operaciones de los hombres respecto a ellos. El sistema de culto esta articulado de
tal manera que nunca se presenta en forma total, sino con una fragmentacion en la
que cada uno de sus momentos requiere la realizacién previa o posterior de los
demas. En otras palabras, no existe en el Candomblé la posibilidad de condensar
su accién mistica en sélo un acto ritual.

La resolucion de las aflicciones, por ejemplo, nunca puede encararse por una
accion Unica, como si sucede en el espiritismo con la desobsesion o con las opera-
ciones espirituales, en el pentecostalismo del tipo 'urgencias espirituales' (pronto
socorro espiritual) con los exorcismos, o en Umbanda con los pases de descarga o
sus diversas clases de 'trabajos'. He aqui, dicho sea de paso, el por qué de la accion
lenta del Candomblé frente a la rapida de los otros cultos su balternos™’, Es por eso
también por lo que tantos centros de Candomblé echan mano a repertorios ajenos
(Umbanda, Catimbd), ya en ceremonias publicas claramente diferenciadas de las
propias, ya en rituales privados.

De todos modos, una casa de santo, o sus agentes, siempre cuentan con una
clientela sin relacién permanente con santo alguno; como he dicho, los santos de la
casa estan destinados a su atencion. Aun en estos casos de tratamiento puntual, el
agente no podra reducir su operacion a un acto Unico; ésta se articulara en diversos
momentos (adivinacion, limpieza, ofrendas, etc.) y diversos espacios (mesa de
buazios, casa de Exu, roncé, lugares externos a la casa donde se entrega las ofren-
das). Pero ademas, la eficacia de tal operacion depende, ya lo he dicho, de la rela-
cion permanente que el agente mantiene con sus santos. Detengamonos en la
forma especifica en la que se produce la fragmentacion a la que me refiero.

Las presencia de las divinidades en tierra, su voz y su accionar mistico estan
generalmente separados, se producen en contextos rituales diferentes que ocupan
espacios distintos y movilizan practicas misticas dispares. Veamos cada una de
estas tres instancias.

(10) Una mujer umbandista que habia tenido también una amplia experiencia en el Candomblé decia a Elda
Gonzalez que si su hijo sufriese una enfermedad aguda lo llevaria a un terreiro de Umbanda, pero que si la
enfermedad, aun cuando grave, permitiese una intervencién mas prolongada, acudiria a una casa de
Candomblé.
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Capitulo VII
LA FIESTA DE SANTO

La manifestacion mas espectacular de los orixas, su incorporacion en el cuer-
po de sus 'hijos', se realiza en forma colectiva cuando éstos 'viran en el santo' o
'dan el santo' en las fiestas anuales con que las casas de Candomblé rinden culto a
las divinidades, en las 'salidas’, dekas, obligaciones, etc. Los toques -otra manera en
que la gente del Candomblé llama a las fiestas, pensando en su acompafamiento
obligatorio por la musica de los tambores sagrados (atabaques)- tienen una carac-
teristica negativa que los diferencia en forma absoluta de las ceremonias de
Umbanda y que, como he dicho antes, es utilizada por los miembros de este culto
como acusacion contra el Candomblé: en ellas no se produce comunicacién verbal
entre hombres y divinidades, y mucho menos acciones terapéuticas. Los orixas no
hablan con los hombres -ni éstos con aquellos-; los orixas no 'trabajan’ para resol-
ver las aflicciones humanas. De esta manera, la presencia del publico, esencial en
Umbanda, es aqui accesoria.

Signo de esto es que en la mayoria de las casas de santo en donde celebran las
fiestas no se divide el espacio ritual para destinar una parte suya a los expectado-
res. El hecho de que no haya separacion entre oficiantes y asistentes no conduce a
que la interaccidon entre unos y otros sea mayor. Por el contrario, como digo, es
resultado de que el papel ritual de los segundos es nulo. EI maximo contacto que
un orixa incorporado puede tener con un asistente a la fiesta es saludarlo con un
abrazo, cubrirlo con su falda, o hasta hacerlo danzar con él, actos que no son inco-
munes, pero que perfectamente pueden no producirse. Acciones posibles pero no
necesarias, y menos aun indispensables, para el desarrollo ceremonial. Como ya he
dicho, el orixa no precisa de clientes, sino de 'hijos".

Los santos del Candomblé no necesitan, como los espiritus de Umbanda, un
publico al que hacer intervenir en sus desempefios, pero si necesitan de cuidados
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humanos en su manifestacion carnal. La fiesta del Candomblé nada tiene de desen-
freno cadtico y colectivo, sino que, por el contrario, es de un orden laboriosamente
pautado. Por eso no podria llevarse a cabo sin que, junto a los adeptos que reciben
a sus divinidades, haya otros que no las reciban -ogées, ekedes y el propio jefe de
la casa, al menos en la mayor parte de la ceremonia (cf. Cap. XIII)- cuya funcién en
ésta es la de colaborar de maneras especificas en su celebracién, garantizando ante
todo su transcurso apropiado.

Pero ademas de cuidados, los orixas en tierra precisan testigos, necesitan una
atencion centrada en ellos que los haga reales. En una fiesta en la que 'salia’ un oga
y se entregaba un deka, cuando varios orixas incorporados estaban danzando en la
sala, se produjo un incidente que se convirtié en una pelea generalizada, con la
intervencion de varias armas de fuego que, por ultimo, no llegaron a ser disparadas.
El tumulto duré un cuarto de hora; mientras tanto, los santos incorporados, abando-
nados por los hombres, parecian en total desamparo. En un rincon de la sala, de pie,
con las palmas de ambas manos unidas sobre la cadera izquierda -la posicion tipica
del santo 'en descanso'-, los ojos cerrados y un leve bamboleo, esperaban que los
hombres resolviesen sus cuentas para volver a la ceremonia, para volver a darles
existencia. Nunca me habia parecido tan patente la fragilidad de los orixas.

La fiesta muestra un caracter totalmente gratuito en relacion a las necesidades
de los hombres. El centro absoluto del ceremonial son las divinidades, y todo el
esfuerzo, el tiempo y el dinero -que no son pocos- en él desplegados estan destina-
dos a ellas, como una suerte de 'potlach' sonoro y colorido. Ahora bien, esto que es
cierto en relacion a los hombres, no lo es, o no lo es tanto, en lo que respecta a la
casa de santo. Las fiestas -su namero, su belleza, su buen desarrollo, la cantidad de
sus asistentes, la manera en que éstos sean agasajados- son indices de la calidad y
situacion del centro de culto, asi como producen, de manera correlativa, varios
efectos en él y en su ubicacién dentro del mercado religioso.

Quizas no haya entre los pais y maes-de-santo una nocién muy clara de hasta
donde las fiestas son un factor organizador del centro de culto; puede que esta falta
de claridad se deba a que tengan en primer plano, mas que nada, todas las faltas de
disciplina y/o de responsabilidad que la preparacion y el desarrollo de la fiesta
ponen tantas veces de manifiesto, o que ellos creen percibir. Cualquiera que sea la
colaboracion que el jefe de la casa de santo reciba por parte de sus 'hijos' antes de
la fiesta y durante su transcurso, es frecuente que sienta que todo depende de él
mismo:

"Todo cae encima de mi. Si evito de entrar en la sala, si dejo la sala con otro, la
sala se enfria, la gente me busca y no tiene animo. Si estoy en la sala, cantan y
danzan. Si salgo, parece que es una huelga general. Entonces no cantan, no dan-
zan. Parece a proposito".
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No hay, sin embargo, jefe de grupo de culto que no sea consciente de que la
calidad y la cantidad de los toques son una herramienta preciosa para la obtencion
de legitimidad, para reclutar nuevos adeptos, para obtener un nombre dentro del
Candomblé. Pero las fiestas no son algo que esté al alcance de cualquiera vy,
muchas veces, hay que resignarse a ofrecerlas en forma mas modesta o en menor
ndamero de lo que se querria, como dice este joven pai-de-santo de quien, sin
embargo, las malas lenguas cuentan que ha sido echado de su anterior empleo por
haber tomado dinero que usaba, justamente, para realizarlas:

"No fuerzo las cosas para tener gente (en su casa de Candomblé), para atraer gente.
Por ejemplo, dar fiestas todos los meses, no lo hago. Los grandes babalorixas e
ialorixas de Sao Paulo comenzaron con ese ritmo, y hoy la situacién de sus casas,
¢sabes cual es? 'Tocar' una vez por afo. ;Sabes por qué? Porque por el costo ya
no es posible. Porque ellos, para 'tocar’, ;qué tienen que hacer? Tienen que 'tocar’
al nivel que 'tocaban' afios atras. Y el nivel econémico ya no lo permite; no les
permite convidar el nimero de personas que convidaban para adquirir nombre
de esa forma. Y yo ya prefiero un ritmo mas lento. O sea, estoy comenzando de
abajo para arriba".

En esta presentacion de la fiesta de santo falta aln lo mas importante: la propia
fiesta. (COmo es una fiesta de santo? Ante todo, la fiesta es una situacion muy espe-
cial de la casa de santo, una ocasion en la que esta abierta para todos, conocidos y
desconocidos, amigos y enemigosl!!. Al no haber una seleccion de los asistentes a la
fiesta se supone, pues, que puede entrar en ella cualquier persona, cargada de malos
fluidos, de pensamientos negativos, de envidia, etc. La accion primera, desde el
punto de vista mistico, es la proteccion del recinto de manera especifica e inespecifica.

Por esto ultimo entiendo una serie de acciones que no movilizan de manera
directa entidad mistica alguna. Se puede, de esta forma, echar agua pura o en la
gque se haya dejado macerar hierbas por toda la casa, colocar en los rincones del
barracon y en la escalera diversas hojas sagradas, en fin, acciones muy similares a
las de la 'simpatia’ (cf. Giobellina Brumana y Gonzalez Martinez, 1989:234), es
decir, un tipo de operacién magica, muy difusa en la sociedad brasilefia, que no
depende del repertorio propio del culto.

Las acciones especificas son las que ponen en juego tanto a los Exus cuanto a
los eguns. Antes del comienzo de la fiesta, antes de despachar al Exu de la casa, se

(1) Esta es la perspectiva de la propia casa, de sus integrantes. Quienes no pertenecen a ella tienen distintas
posiciones. Las gentes del culto, agentes de otras casas de santo, no van a tener mayor reparo en entrar en
un Candomblé aunque no conozcan a nadie ni sean conocidos por nadie. Para quienes no lo son -adeptos a
otros cultos o, como la mayoria, personas que mantienen relaciones de mero consumo con diversas religio-
nes- la casa de santo va a ser vista, aun en una fiesta, no como un lugar de acceso libre, no como un lugar
publico, sino como uno privado, como una casa de alguien de quien, para ingresar en ella, se debe recibir,
sino una invitaciéon expresa, al menos un consentimiento.
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da ofrendas a los Exus de la calle -bolas de harina de maiz y/o de mandioca, agua,
velas encendidas en la puerta de calle- para garantizar que no produciran ninguna
perturbacion en el desarrollo ceremonial.

De forma simultanea a los preparativos misticos de la casa, se realizan los
'materiales’. Desde temprano'23empiezan a llegar los 'hijos' para ponerse a disposi-
cion del pai-de-santo. Todavia hay ropa de santo para planchar, muchos de los
aditamentos emblematicos que van a usar los orixas cuando 'bajen' en los cuerpos
de sus 'hijos' aun deben ser puestos en orden o reparados, hay que barrer y lavar el
barracon, instalar las luces, quitar las cuerdas para colgar la ropa, traer los ataba-
ques a su lugar, adornarlos con pafios de colores, afinar su toque.

La cocina es siempre el lugar de maxima actividad. Las mujeres preparan los
alimentos con que van a ser agasajados los asistentes a la fiesta, mientras llegan las
cajas de cerveza y refrescos que se ponen a enfriar en la nevera. Este es un aspecto
central de la ceremonia.

Durante el transcurso de la fiesta se realiza uno o dos intervalos que se apro-
vechan para servir bebidas y comidas. Buena parte de los asistentes, que no se con-
sideran con derecho a pasar a la casa privada del pai-de-santo esperan a ser servi-
dos en el propio barracén; el resto entra en la cocina y la sala, muchas veces en con-
tra de las admoniciones del jefe de la casa y de sus colaboradores inmediatos que
intentan protegerse de esa invasion. Esta distincion entre quienes no tienen y quie-
nes si tienen -o suponen tener- acceso a la casa doméstica marca dos tipos de con-
ducta; asi contrasta la circunspeccion de quienes han quedado en el barracén
bebiendo refrescos y cerveza en vasos plasticos y el desparpajo de los que se agol-
pan en la cocina con un vaso de 'pinga’ en la mano alredor del pai-de-santo, que lo
siguen a alguno de los dormitorios para tener una conversacion mas privada, o que
rebuscan en la sala para hallar el escondite de la Gltima botella de whisky importa-
do que el duefio de casa recibio de regalo.

Pero, por mas esperada que sea esta fase de la fiesta para algunos, antes de
que llegue pasard mucho tiempo. Primero, es el turno de los dioses. Como muestra
de los primeros momentos de la ceremonia, extraigo estos parrafos de mi cuaderno
de campo:

"La ekede preparé las dos farofas para Exu (padé) con cuyo despacho comienza
toda fiesta de orixa: una hecha con harina de mandioca, miel y aguardiente, otra
en la que el aguardiente es reemplazado por aceite de dendé™. Ambas farofas se
depositaron en recipientes que estaban guardados en el cuarto de Exu. Después

(2) Entre las diferentes casas de santo hay mucha variaciéon en los horarios de la fiesta. Lo mas comun es que se
realicen los sabados, dia de descanso para la mayoria, que no necesita madrugar al dia siguiente. En general,
se comienza alrededor de las 8 de la noche, aunque he asistido a fiestas que lo hacian después de mediano-
che. En la casa en la que mas me baso para mi descripcion, sin embargo, la hora de inicio de la ceremonia es
bastante méas temprana, sobre las cuatro de la tarde. En estas diferencias no hay ninguna razon religiosa. La
duracion de las fiestas también es variable, pero no he asistido a ninguna que tomase menos de cuatro horas.

(3) La primera farota destinada a los Exus paganos, la segunda a los bautizados. Esta distinciéon es tomada de
Umbanda.
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de haber preparado estas ofrendas, la mujer las deposité en el centro del barra-
con, debajo de la cumeeira, junto a un cazo de agua, una vela blanca y una cajita
de cerillas. Poco después, con los primeros toques de los atabaques, encendi6 la
vela.

Los 'hijos', la mayoria con ropa ceremonial, hicieron una ronda alrededor de la
ofrenda a Exu y comenzaron a cantar y bailar en su honor (cf. Apéndice).

Tras estas cantigas, la ekede y una ayudante cogieron las ofrendas a Exu y se
situaron frente a los atabaques, por tres veces avanzaron rapidamente tres pasos
y retrocedieron otros tres, lo mismo hicieron en el centro de la sala, bajo la cume-
eira. Se dieron vuelta, enfrentando la salida y, con el mismo ritmo, repitieron esos
movimientos, para después, siempre con toda rapidez, bajar por las escaleras y
arrojar a la calle el agua y las farofas.

Cuando la ekede y su ayudante volvieron de despachar el padé, el pai-de-santo
arrojé un poco de agua sobre la parte del suelo del barracén por el que habian
pasado, cantando una nueva cantiga:

‘Erureru miloié®'.

Cogi6 entonces unos polvos, el atim, los eché sobre los atabaques, la cumeeira, la
entrada al barracény, lo que le sobraba en la mano, al aire, mientras decia "Atim,
atim, atim, inxé". Bajo la direccién primero del pai-de-santo y, mas tarde, de la
ekede y de uno de los filhos-de-santo, los ogaes con sus atabaques comenzaron
los toques de los diferentes orixas que deben ser celebrados en toda fiesta, mien-

tras la ronda de los adeptos danzaba en circulo”.

Después de este comienzo es frecuente que se produzca una bateria de salu-
dos cuya direccién marca la escala jerarquica de la casa. El jefe de ésta permanece-
r4, sentado o de pie, cerca de los atabaques mientras sus subordinados -primero
los que ocupan los puestos principales, luego los demas, hasta llegar a los 'hijos’
mas recientes- pasan junto a él para besarle las manos y recibir los besos recipro-
cos, y ademas, en caso de que se trate de un iad recién 'hecho’, para echarse de bru-
ces a sus pies y batir pao. En el mismo movimiento en el que se realiza este saludo
central, se suceden los secundarios. Quienes 'tienen cargo' reciben, en un pequefio
instante de inmovilidad, el saludo de los que no lo tienen; los mas viejos de edad y
los méas antiguos de santo son reverenciados por los mas jovenes y los mas recien-
tes en la casa. S6lo después de que todo el mundo ha dado sus besos y recibido los
que le correspondan, vuelven a sus lugares en la ronda y la danza recomienza.
Aunque en momentos posteriores de la fiesta la ronda llegue a ser bastante homo-
génea, no lo es en los momentos en que se forma y comienza a danzar; tiene una
cabeza, un pequefio nucleo dirigido generalmente por el pai o0 mae-de-santo segui-
do por sus principales auxiliares que, con algun instrumento musical de pequefio
porte en la mano, inicia el movimiento de danza y dirige las cantigas.

La secuencia de los santos en honor de quienes la ronda danza y canta,
moviéndose en el sentido inverso al de las agujas del reloj, no es arbitraria, sino

(4) Que, segun se me dijo, quiere decir: “Lavando los pasos de Exu”.
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que sigue un orden invariable (xeré). Este, en la tradicion que he estudiado mas de
cerca es el siguiente: Ogum, Oxosse, Ossanha, Abaluaé, Oxumaré, Nana, Eud, Ob4,
lansa, Xangd, Oxum®, Logumedé, lemanja y Oxala. Cada uno de estos orixas es
celebrado con una serie de cantigas, cuyo niumero no puede bajar de tres y que, en
general, se eleva a siete. Es frecuente que algun 'hijo’ del santo para el que se toca
sea incorporado por él; en ese caso, danzara en medio de la ronda, acompafnado
por alguno de los agentes principales de la casa y en algin momento, vuelto a su
conciencia o no, serda conducido al roncé para vestir sus ropas ceremoniales. Los
'hijos' que componen la ronda, mientras tanto contindan el homenaje a los orixas.
Con un movimiento de sus pies que apenas varia, cambia el ritmo de la danza, los
movimientos de los brazos, la direccion que toman las manos al desplazarse, la
posicion del cuerpo. Cada santo tiene algun referente emblematico especifico que
se muestra en algun gesto: las manos imitando espadas (Ogum) o flechas (Oxosse),
o yendo una de cada vez a tocar la oreja correspondiente (Oba), las columnas
arqueadas (Abaluaé), etc., y un tipo de danza propiolf.

Pero a una descripcion 'objetiva’ de los diferentes pasos de la ronda, o de las
danzas de los orixas, la descripcion que con mucho trabajo y poco fruto podria lle-
gar yo a hacer mas minuciosa, se le escaparia algo esencial(>. Todos los gestos ritua-
les, que podrian registrarse y detallarse segun distintas técnicas, no son mas que el
soporte de algo que no es de por si visible, y, menos aun, registrable. Los juegos
escénicos de los cuerpos de los agentes revestidos por los estereotipos divinos son
significantes cuyas relaciones con los significados se mediatizan por toda la carga
del culto; esos significados no existen como la otra faz de su indice material -tal
como ocurre con el signo linglistico-, sino siempre como algo que parece tomarlo
s6lo como lejano pretexto. Es por eso que alguien ajeno al culto, o alguien so6lo a
medias socializado en él, como yo, ve en la danza poco o nada, en comparacion con
la decodificacion productiva realizada por la mirada de un agente viejo en el culto:

"lansa tomo cuidado de la fiesta. lansa se presentd con gesto de guerra diciendo:
'0Oid, yo voy a tomar cuidado de esta fiesta, porque es de lamenja. Quien primero
grité fue lansa. Entonces Oxosse dijo: 'La fiesta es de lemanja, pero voy a cuidar
la sala hasta que llegue mi madre'. Oxum fue a llevar el regalo, pero Oxosse la
acompafo con un cuidado especial. El santo fue hasta el portén, cogiendo la falda
de Oxum para que nadie tropezase. Cuando Oxum lleg6, todo el mundo se apar-
t0, todos los santos cogieron la punta de la falda de Oxum. Oxaléa cogi6 la falda de

(5) Beje, el orixa nifio, no tiene un toque propio, sino que “danza dentro de Oxum”.

(6) Aunque éste se mostrara so6lo cuando haya incorporado a sus ‘hijos’. Segln se me ha dicho, los distintos
tipos de ‘toque' que corresponden a los orixas son: Ogum-Darum, Oxosse-Agueré, Abaluaé-Opanixé,
Oxumaré-Bravum, Eua-Santd, Nana-Santé, Oba-Erell, lansa-Egd, Xangod-Alodja, Oxum-Ixexa, Logumedé-
Igueja, lemanja-Bravum, Oxala-Ibi. No estoy, sin embargo, muy seguro de la validez de esta lista. Un santo
no tiene, por lo que he visto, un Unico tipo de danza y diversos santos comparten el mismo tipo de toque.

(7) Significa esto, en términos mas concretos, que he desistido de presentar una codificaciéon de los diversos tipos
de danza de los orix&s con notaciones como las utilizadas por Kubik (1977) o J. y R. Benesh (1977). Cualquiera
sea el interés que una tarea de ese estilo hubiese tenido a otros efectos, es muy escaso, creo, el que podria
ofrecer en un trabajo como el mio. He realizado, en cambio, un abundante registro fotografico y en video.
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Oxum y la besé. Oxala quiso decir que Oxum estaba muy bonita, que la fiesta era
de un santo, pero que alegraba a otro. Oxala se levanté, apart6é a todo el mundo,
aparto a los otros orixas y beso la falda de Oxum®.

Una descripcion de este tipo, centrada en la relacion entre orixas, puede dar
también lugar a otra, esta vez preocupada por el significado que los santos en
danza quieren transmitir a los hombres:

"Los pertrechos que los orixas cargan (cf. Capitulo 1X), que van a la sala con espa-
da, xaxara, abebé, pachoro, almirez, serpiente, ofa, que es la flecha, lanzas, todo
tiene significado. Por ejemplo, Ogum, en forma de danza, puede decir que esta
defendiendo a los ' hijos' de esa casa o, también, que esta condenando. Ogum en
forma de danza, porque van sacrificios encima de esos pertrechos. Oxosse, con el
gesto de la flecha, el impulso que tiene de la flecha, puede mostrar abundancia,
definicion en politica o simbolo de validez. Oxum danzando con el abebé, si
muestra el abebé en la barriga, dice que el afio es favorable para las mujeres que
estdn embarazadas. Segun la manera en que danza con el .abebé de Oxum, puede
mostrar también que el afio sera de mucho dinero. Oxala con el pachoro, si toca el
suelo con el pachor6 esta diciendo que los 'hijos’ deben tener mucha paciencia,
porque deben venir muchas cosas buenas. lemanja, con su manera con el abanico
y el abebé, o la espada, seguin la manera en que lemanja dance, puede decir que
esta librando a un 'hijo' de un precipicio, o puede estar encaminando a un matri-
monio que esta interrumpido. lansa, con el gesto de la espada o el aluqueré
puede significar -porque lansa ya es nerviosa por naturaleza en la sala, es muy
inquieta, muy impaciente, es una de las diosas mas voluntariosas pero mas pato-
sas también- lansa puede significar que, cuanto mas de prisa, mas se gana, o tam-
bién que cuanto mas lento mas puede la persona llegar (a lo que quiere). Oxumaré,
danzando con la serpiente, segun el gesto que haga, puede hacer un gesto de
fuerza o de riqueza. Nana, con el gesto medio triste, con aquella escobilla, el
ibirri, esa herramienta, puede indicar muerte o enfermedad mala en el mundo o
para algun 'hijo'. Dependiendo del gesto que los orixas hagan, estan indicando".

Estos posibles significados, sin embargo, no son transparentes para el publico
que contempla la danza de los santos. Una vez mas, la agencia y su cédigo operan
como intermediarios ineludibles entre los hombres y las divinidades:

"*(.Quienes saben el significado) son las ekedes, los ogaes, que son los que no 'dan’
santo y estan observando. Entonces, se avisan entre si: 'El orixa mostré esto'.
Entonces, al dia siguiente el pai-de-santo tiene que comprobar en el juego (de
bazios) por qué el orixa mostro ese gesto, si fue para un 'hijo’, si fue para alguien
de la casa, si fue para alguien conocido. Entonces se averigua en el juego de
buzios para saber por qué el orixa hizo ese gesto, agradable o desagradable. Cada
orixa tiene un significado para poder venir a la sala".
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Hasta ahora he hablado de la fiesta de santo en términos generales y abstrac-
tos. No existe, sin embargo, una fiesta inespecifica, general. Todas ellas tienen bien
un propodsito ritual concreto, el final de algun tipo de reclusion -de iniciaciones, de
obligaciones anuales, o para el deka- y se concentran, entonces, en la figura de uno
o varios adeptos en funcion de cuyas necesidades se ha realizado la fiesta, bien la
celebraciéon anual de un orixa especifico. Cada fiesta , entonces, tiene un momento
central, aquel en el que salen del ronco ya los adeptos alli recluidos, incorporados
por sus divinidades correspondientes, ya los santos festejados, en posesion de los
cuerpos de aquellos de sus 'hijos' que han caido en trance en algin momento de la
ceremonia%. Es entonces cuando los adeptos que han recibido su santo son lleva-
dos también a la sala para danzar, ya uno detras del otro, ya todos juntos. Sélo des-
pués de esta escena puede cantarse para el orixa que encierra el xeré, Oxala, dar
por terminada la fiesta sagrada y recomenzar la profana.

*k*k

Hay otras circunstancias en las que los orixas se apropian de los cuerpos de
sus 'hijos’, no ya en la publicidad del salén de las fiestas, sino en la privacidad del
roncd. Como se vera cuando describa el ciclo ceremonial de la iniciacion, hay
varios momentos de éste en el que la presencia de la divinidad encarnada en el
novicio es obligatoria; también en varios de los pasos de las obligaciones anuales
suele suceder que el sujeto 'dé' santo. Aunque nadie rebajaria la importancia de
estos trances ni su necesidad ritual, ocupan en el culto un lugar diferente. Si en un
caso el orixa viene a efectos muy delimitados de la accion ritual -su propio naci-
miento en la cabeza del novicio, la apertura de su 'habla’, etc.-, en el otro no viene
para nada en particular, solo para danzar ante los hombres y sus propios congéne,-
res. Es este rasgo liminar de gratuidad de donde proviene gran parte del atractivo
de la fiesta.

(8) Puede también ocurrir que se unan ambos propdsitos y, por ejemplo, una fiesta de Oxum sea aprovechada
por algun ‘hijo’ de este orixa para realizar su obligacion.
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APENDICE AL CAPITULO VII
El padé de Exu

Una relacion exhaustiva de las cantigas entonadas en una fiesta, que pueden
superar el centenar, iria mucho mas alla de las necesidades de mera ejemplificacion
que, en un trabajo de la naturaleza del actual, quiero presentar. Me ha parecido
menos abrumador hacer constar sélo siete cantigas de Exu, a quien, como he dicho,
se invoca al inicio de las fiestas de santo y consignar, en nota, la interpretacion que
se me ha ofrecido:

"Ei bara b6/ agé madjubara/ ei ba coxé/ e padé coecd/ exu bara b6/ madjubara
Elegbara/ exu agé lona".

<"Pidiendo ago6 (permiso) a Exu para que esta fiesta permanezca en paz, para que
él reciba este padé como simbolo de paz y tranquilidad".>

"Bara 6 bebé/ Tiriri 6 lona/ Exu Tiriri/ bara 6 bebé/ Tiriri lona/ Exu Tiriri".

<"Exu Tiriri es el guardian de Ogum; guarda las puertas para que nadie venga
con armas. Guarda los pasos de Ogum y es el mensajero de Ogum".>

"Exu ax6/ macai6 odara/ ela ala roié/ calaé".

<"Exu es de pelea, es de follén. No es para pedir pelea, sino que corte las peleas,
que las lleve lejos".>

"Xo xo obé/ adaba colobi exd/ laroié exu/ xo xo obé".

<"Que Exu no traiga pelea de cuchillo ni de cualquier otra arma a la puerta. Que
aleje la pelea".>

"E sesao odara/ odara comarerd/ e sesao odard/ odara comaxecué/ barara
locum luso/ soloto lubadjé ajé er6".

<"Las personas con malos fluidos (ajé) no pueden estar en la ceremonia, personas
que no tienen paradero".>

"Xoroqué odara/ Odara babéa ebo".

<"Exu Xoroqué, que esta detras de la calle. Para él ya fueron despachados los eb6
de sangre en la calle".>

"Elegbara/ Elegbard/ Exu agoé lona/ Elegbara
<"Esta pidiendo ag6 al Exu mayor para levantar el padé".>
"Exu bati malo/ onisobé Exu/ cangarodd/ Exu dominaré/ onisobé Exu".

<"Exu se esta yendo de la sala, un Exu al frente para que el padé pueda ir
atras".>

"Aungo6 aungdé/ laroié/ baradja bota djanilé".
<"El padé ya fue despachado">
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Capitulo Vili
LAS VOCES DEL SANTO

La palabra del orixa por la que se van a regir tanto la dindmica de la casa de
santo cuanto los consultores individuales, agentes y clientes, esta cortada de su pre-
sencia 'en tierra'. No obstante, el santo incorporado se manifiesta verbalmente duran-
te su presencia en el cuerpo de su 'caballo’. Comenzaré describiendo tal manifesta-
cidn para dedicarme mas tarde a la voz del santo mediada por el rito adivinatorio.

1. DIGINAE ILA

La idea de que el santo del Candomblé es mudo, que, en general, se da como una
de las caracteristicas basicas del culto'l’, no es del todo cierta. En determinadas situa-
ciones, ante todo, se supone que el orixa incorporado puede comunicarse verbalmen-
te. No lo hace, sin embargo, con el publico de las fiestas, sino con ciertos agentes y en
contadas circunstancias; en lo que hace a mi experiencia personal, nunca he oido
hablar a un santo y sélo una vez he estado presente en ocasion de que un santo habla-
se a un agente, lo que me fue después comunicado por éste?’. De todos modos, esta

(1) Sélo en una ocasion escuché una justificacion de esta mudez. “Si los orixas hablasen” -me dijeron- “lo hari-
an en iorubd, y como nadie entiende ese idioma, prefieren quedarse callados”.

(2) Ocasion en la que fui motivo del intercambio verbal. En una sesién fotogréafica en la que yo queria registrar a
varios filhos-de-santo vestidos con sus ropas rituales, pero no incorporados, un ‘hijo’ de Oxosse, con los
hermosos atavios de su santo, entr6 en trance y recibié a su padre espiritual. Una ekede de Oxosse que
asistia a la escena me pidié6 que no intentara fotografiar al orixa sin la autorizacion de éste. Se acercé al
orixa y se abrazaron, permaneciendo asi unos instantes, en los que no logré oir sonido alguno. En seguida,
la mujer me informé que Oxosse le habia comunicado que no queria ser fotografiado en ese momento por
mi, pero que aceptaba serlo por el marido de la ekede que estaba sacando fotos junto a mi. Cuando la mujer
terminé de hablarme, el agente incorporado se me aproximd, me hizo un gesto de disculpas y me dio un
abrazo. Al volver en si, este agente -con quien tengo una relacién muy amistosa y de cuyo orixa he sacado
muchas fotografias en diversas fiestas (una de las cuales, publicada en Giobellina Brumana et al., 1989) se
mostré muy compungido por el ‘desaire’ que Oxosse me habia hecho.
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expresion del santo tiene rendimiento ritual nulo; supongo que mas que nada puede
llegar a poseer una funcion relacionada con los conflictos internos del grupo.

Existen, por el contrario, dos formas de articulacion verbal que efectua el
santo incorporado que si poseen rendimiento ritual, obligatorias desde el cédigo
del culto; ambas tienen como efecto la denotaciéon de su individualidad.

Una es el morunco, la accion de 'dar el nombre' (digina) del orixa en la fiesta
de 'salida de santo' que culmina el ciclo ceremonial de la iniciaciéon. Esta accion,
gue es el centro de esta fiesta, se produce una Unica y exclusiva vez®, con un grito
que debe ser oido por todos los asistentes a la ceremonia. Nunca mas ese nombre
sera pronunciado por el santo, y es dificil que lo sea por su 'hijo’, ya porque quiera
ocultarlo, ya porque -aunque le haya sido comunicado tras la finalizacién del tran-
ce- lo haya olvidado y no tenga interés en saberlo.

La otra emision del orixa es su grito de saludo caracteristico, el ila, que no es
dado en la fiesta de su primera aparicion publica, sino generalmente en el Gltimo
momento de la iniciacion, el retiro del kelé, el collar que el novicio ha llevado
desde su rapado hasta el fin del precepto®. El il4, a diferencia de la digina, es emi-
tido con cierta frecuencia cada vez que el santo incorpora, ya en las fiestas publicas,
ya en ceremonias privadas. A la apertura de ambas manifestaciones verbales esta
dedicada una accion ritual especifica dentro del ciclo de la iniciacién, el axé de fala.

Estas emisiones verbales son Unicas bien porque se producen sélo una vez,
bien porque son siempre la misma, por mas que se repitan una y otra vez. Como
resultard, pues, evidente, no implican la transmision de mensaje alguno mas alla
del refuerzo emblematico e individualizador de la figura del orixa incorporado.
Representan signos de la real presencia de una entidad mistica concreta e indivi-
dual en el cuerpo del ‘caballo’, que debe ser no sélo diferente a las de otras catego-
rias, sino también al resto de las que estan subsumidas en la propia.

La digina sera entonces un derivado a veces del nombre genérico del orixa,
otras del especifico de una de sus 'cualidades'®. El ila, que no pretende valor
semantico alguno, sera un sonido vinculado de alguna manera al estereotipo con-
densado en la figura especifica del orixa®.

Estas expresiones de contenido Unico y tautoldgico se oponen a otra en la que la
informacion es mucha y finamente articulada , aquella en la cual y por la cual se

(3) De hecho, como se vera més tarde, hay un momento anterior y privado en el que el santo ha dado su nom-
bre, en ocasion del axé de fala. De todos modos, en esta oportunidad el nombre es dado en un susurro o en
una exhalacién cuya audiciéon sélo compete al pai o0 mae-de-santo quien puede llegar hasta a no oirla.

(4) Esto es lo que se me ha dicho; sin embargo, las tres veces que he asistido a esta ceremonia, el santo no
solt6 su il4. El orix& es quien decide cuando esta dispuesto a darlo. De todos modos, si demora mucho mas
de lo normal significa que se ha producido algun tipo de interferencia en la relaciéon entre ‘hijo’ y orixa. He
presenciado ofrendas que tenian como propésito que el orixa hiciese conocer su grito una vez por todas. En
un caso, se trataba de el primer Xangé que se habia ‘hecho’ en la casa, la dificultad parecia ser que, como
no habia antecedentes del grito caracteristico de este santo, no se sabia bien como era en realidad.

(5) Ejemplos de digina: Alabedja (Ogum), Oia Rumdé (lansa), Naqulé (Nana), Ominadei (Oxum), cf. Capitulo X.1.

(6) Asi, el ila de Oxosse hara recordar el canto de un péjaro, el de Ogum el grito de un guerrero, el de Oxalufa el
suspiro fatigado de un viejo, etc., cf. Capitulo X.1.
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determina todo tipo de cuestion, ya individual de los clientes, ya de lo relativo a la
vida de culto de los filhos-de-santo, ya de la distintas etapas de la actividad ritual de
la casa de santo. Esta 'voz' del santo no es articulada por garganta alguna, sino por
medio de un procedimiento adivinatorio: el jogo de buzios<). Es por esta via que los
santos hablan realmente, para decir algo que supera su mera presencia e identidad.

2. ELJOGO DE BUZIOS

La practica adivinatoria exige de sus ejecutores estudio y memoria, condicio-
nes de las que son conscientes aquellos que aun estan esperando ser inciados en
este arteff)9pero mucho mas que esto, el jogo de buzios depende de un 'don' misti-
co gue no se puede transmitir; hay que tener 'mano' para los buazios:

"El secreto (de los cauries) realmente nunca lo di directamente a mis filhos-de-
santo. Espero que el don se les revele, porque tengo filhos-de-santo que con un
mes de haber 'hecho’ el santo, coge los cauries y los echa, sin nunca haber real-
mente visto un cauri. Los coge, los echa y habla. Pero sé que ahi hay algun fluido
de algun lugar, es un doniy™.

El agente realiza las acciones adivinatorias en estado consciente, sin estar
poseido por entidad mistica alguna. Sin embargo, la presencia espiritual puede, en
alguin caso, revelarse no sélo por la 'voz' de los orixas, sino también de una manera
mas directa e interna. Veamos el recuerdo que este pai-de-santo conserva de la pri-
mera vez que echo los cauries:

"iVirgen Santa! Fue una cosa maravillosa la primera vez que eché los cauries.
Cogi los cauries y una fuerza se apoder6 dentro de mi. Sabia, sabia que eran unos
brazos muy gruesos que estaban dentro de mi; era un rostro mas grosero, era una
boca mas pesada. Se apoderé de mi, me posey6, y aquello dijo (al cliente) desde el
dia que naci6 hasta el que estaba viviendo. Los disgustos, las alegrias, las insatis-

(7) Existe otro mecanismo adivinatorio, el del obi que, como veremos en el Capitulo XV, sirve en determinados
momentos de un ritual para detectar la aprobaciéon del santo a la continuidad del ceremonial. Este sistema
sélo da dos respuestas, afirmativa y negativa.

(8) Una novicia, recién salida del roncé, habla de la responsabilidad del agente de adivinacion:

“Hay varios tipos de caida de buzios, entonces hay que saber todo de memoria. Porque si una se equi-
voca en alguna cosa, arruina toda la vida de la persona. Entonces, una tiene que tener mucha concen-
tracién. Es una cosa muy seria, trabajar con los blzios. Entonces, una tiene que saber muy bien lo que
esta haciendo, para no hacerlo mal, para no arruinar ni nuestra vida ni la vida de los demas.
Principalmente, légico, la de los deméas. Y hay mucha gente por ahi que echa los buzios sélo para
ganarse la vida. No saben nada pero van echando los buzios sélo para ganar dinero".

(9) A su vez, hay en esta casay en otras muchos ‘hijos’ que no saben echar los cauries. Algunos de ellos care-
cen de interés en hacerlo y no se preocupan por tal carencia; otros, por el contrario, pasan afios en la bus-
queda de una capacitacién que nunca les llega.
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facciones, los problemas de salud, casamiento, deudas...Estaba consciente, pero
sabiendo que tenia algo a mi lado."

La practica adivinatoria no solo exige que el agente tenga el don y que reciba
el apoyo de las entidades misticas. Este esta obligado ademés a mantener un tipo
de vida de mucho autocontrol, no debe comer carne en exceso, que reemplazara
por pescado, no puede mantener un actividad sexual muy intensa, tiene que ser un
bebedor modesto, tanto de bebidas alcohélicas cuanto de café. Todas es tas precau-
ciones apuntan a que el agente no influya sobre el resultado de los cauries, a que
mantenga toda su atencidn en la accion que realiza, a que su poder de videncia no
sea interferido:

"La persona tiene que tener un control y la mente de la persona tiene que estar
estable. La persona no puede estar con problemas de salud. Yo, con problemas de
salud dentro de mi casa, no puedo estar ejerciendo el jogo de bGzios".

Pero ademas de estas condiciones, hay otra esencial. Los cauries que el agente
utiliza en la adivinacion los ha recibido durante su iniciacidon y han pasado por una
serie de rituales que le conceden poder mistico (lavados con agua e hierbas mace-
radas, sangre, etc.), lo que implica que no hay adivinacion legitima fuera de la tra-
diciéon transmitida en la casa de santo, tema sobre el que volveré en el Capitulo
XIIl. No hay garantia alguna de que los millares de personas que echan los cauries
y que llenan de anuncios las paginas de los periddicos o que hacen repartir propa-
ganda en la boca del metro sean en verdad 'hechos' en el Candomblé; es dificil, sin
embargo, que reconozcan no serlo, ya que de esa manera perderian credibilidad.

La accion adivinatoria puede ser realizada en cualquier lugar, tanto en las
areas sagradas de la casa cuanto en las domeésticas, o aun fuera de ella, pero el jogo
exige un micro-espacio, el lugar concreto en el que los cauries deben ser echados.
En todas las ocasiones que he presenciado esta practicalll', los agentes utilizaban a
tal efecto una especie de tamiz (peneira), un recipiente circular de paja trenzada de
unos 80 cm. de diametro, casi totalmente plano, que se cubre con un pafo blanco.
Dentro de la pendra, en sus costados, se dispone varios objetos: collares sagrados
haciendo un circulo de proteccion, el cascabel de una serpiente para que evite
mareos a los clientes, algun objeto de metal "para que atraiga la energia 'distonica’
de la persona", diversos amuletos (dientes de caballo, cuernos de venado, aguijo-
nes de insectos, signos de Salomodn -la estrella de seis puntas-, etc.) para alejar a los
malos espiritus, monedas antiguas y de diversos paises, que han pasado por
muchas manos de gentes ya muertas y que facilitan el contacto con los espiritus, un
iman para descargar la tension nerviosa. Junto a la peneira, un vaso de agua conl0

(10) Salvo cuando es utilizado dentro de un ritual, en cuyo caso los cauries pueden también echarse en un plato
blanco de loza.
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piedras de rayo ayuda a la videncia del agente, mientras que una vela blanca
encendida estéd destinada a la clarificacion del cliente'll"

Los cauries son unas pequefias conchillas blancas originalmente traidas de
Nigeria'Z1&ue tienen dos caras, una abierta (no de manera natural, sino cortada), la
otra cerrada. Las diversas respuestas que el juego proporciona se decodifican contan-
do, en cada caso, el nUmero de cauries que han caido en una posicién y en otra. El sis-
tema cuenta con dos procedimientos. Por uno se trata de saber cual es el orixa que esta
hablando y cual es el registro general del mensaje que trae; por el otro, el sentido espe-
cifico de ese mensaje. En un caso se opera con dieciseis cauries, en el otro con cuatro. A
partir de la accion pendular de ambos procedimientos el agente elabora el discurso
gue brinda a su cliente como primer paso de la accidn terapéutica, o a un 'hijo’ suyo
como base operativa para encaminar la relacion de éste con sus correlatos misticos03'.

Veamos primero el segundo procedimiento; en él se opera con cuatro cauries,
con lo que se tiene cinco respuestas. Estos son sus significados, segun uno de los
cuadernos escritos con mala mano y dictados por el pai-de-santo, que constituyen
una de las bases de socializacién del Candomblé:

"Alafia (4 abiertos): conforme a la afirmacion y si fuera de mal: disgusto cercano
o enfermedad. Y si fuera bueno, confirma que acepto, pleno acuerdo, satisfaccion
del orixa, que esta todo en orden, que axé.

Megé (2 abiertos, 2 cerrados): Trae buena afirmacion; es aceptado, puede ser de si
0 de no. Pedir confirmacion.

léqu (4 cerrados): Confirmacion de peligro o muerte, es verdad. Encosto de egum.
Ocara (3 abiertos por uno cerrado): Confirmacion peligro, malo, enemigos cerca,
0 espiritus malos, da olvido. En esta caida habla egum.

Tauar: confirmacion de 3 cerrados por uno abierto. Conforme a afirmacion, sufri-
miento lejos o cerca. Pide confirmacion04’,

El primer procedimiento es de mucha mayor complejidad. En él se opera con
un juego de dieciseis cauries, lo que permite, en principio, que sean diecisiete los
orixas que puedan manifestarse por ese medio05, diecisiete los oduns que asi sean

(11) Es comun que el agente encienda otra vela para si mismo, pero no en la mesa del jogo, sino en el roncé.

(12) Los cauries no se emplean sélo para la adivinacion, sino que se utilizan también para todo tipo de adorno en
las ropas ceremoniales, en los collares de santo y en los distintos aditamentos de los orixas.

(13) Braga (1988: 97 ss.) registra una dimensién mas que el agente toma en cuenta en tal elaboracioén, la de la
disposicion relativa de los cauries.

(14) Este breve texto ha sido extraido de un cuaderno con indicaciones dictadas por el pai-de-santo. Su conteni-
do resultara con certeza criptico para los no iniciados, pero, de todos modos, nos permite ver que un agente
que introduce a sus ‘hijos’ en el arte adivinatorio y que les revela sus fundamentos, quiere que éstos tengan
claro que cada una de las caidas de los cauries debe ser interpretada en funcién de lo que ya ha salido en el
juego y de lo que aun debera salir.

(15) Aunque es posible, segin se me ha dicho pero nunca he sido testigo, operar en ciertos casos con un juego
de hasta 32 cauries por los que hablen Orixas que no se expresan directamente en el juego de 16.
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revelados. En el Capitulo XVII se hablar4 con un poco mas de detenimiento del
odum, una de las dos categorias centrales del Candomblé; baste aqui decir, para
poder acompanar el texto, que odum indica una naturaleza permanente o una con-
dicion circunstancial de aquello sobre lo que se interroga a los cauries(f’. Cada
orixa 'trae' un odum, pero éste no es revelado de manera mecanica por una sola
caida de los cauries, sino que cada una de éstas debe ser interpretada a la luz de la
caida anterior:

"Los diversos orixas vienen trayendo cada uno un mensaje, pero uno depende del
otro. Por ejemplo, si habla Oxaguia, es un recado favorable, puede ser un mal
viaje, puede ser una cosa pésima, también puede estar vinculado al desorden;
depende de si va hablar con Exu, con lansa...Si habla lansad y Oxum habla ensegui-
da, es desarmonia en el matrimonio. Por el primer orixa que habla, uno ya sabe el
problema con el que la persona viene. Si Oxosse habla en la primera caida, la per-
sona puede ser feliz, puede estar todo bien, pero si Abaluaé habla enseguida, la
persona esta en decadencia; la persona era muy feliz y se le derrumba todo".

Este arte de la interpretacion es la dificultad maxima del sistema adivinatorio
y se supone que no puede ser transmitido como una receta, sino que tiene que ser
aprendido por el agente en buena medida por su propia experiencia e intuicion.
Es una 'numerologia’, pero no tiene el caracter mecanico de la del Tarot -que
muchos agentes del Candomblé también utilizan-, sino mediada tanto por la pre-
sencia de las divinidades cuanto por la capacidad mistica del agente(7’. Esta capa-
cidad mistica es, mas que nada, una videncia que permite tanto preveer el tipo de
dificultad a la que enfrenta el cliente, cuanto mantener un dialogo mas estrecho
con los cauries:

"En mi mente ya viene (el problema) y el bdzio indica, como Ogum estaba indican-
do 'papeles'. Entonces pregunto: 'cPapeles de qué? ¢(Es con conflicto? (Es con
qué?' Entonces, respondo con la mente y al orixa. Entonces el orixa dice: 'Son
papeles. Es una firma sobre inmuebles'. Entonces muestra, hasta llega el caso que
muestra el inmueble, si es posible. Entonces digo: '¢Es favorable? ;No va a haber

(16) Los cauries no hablan sélo de personas; la regencia de un orixa puede tener otros objetos, como el lugar
donde se realiza la adivinacion, la hora del dia, el propio dia. Veamos como un agente interpreta, precisa-
mente, la respuesta a su pregunta a los cauries sobre el orixa que gobierna el dia:

“Pregunto el odum del dia. lemanja esté rigiendo el dia de hoy. El dia entero. Quiere decir que va a ser
un dia medio muerto; hoy practicamente no es un dia de sol brillante. Hoy va a ser un dia muy asi...intri-
gante, lento. Va a ser un dia paciente; la gente puede resolver sus cosas, pero sin agitacion, sin intriga.
Un dia inestable. Nadie sabe si va a llover; nadie sabe si va a haber sol. lemanja, ¢no era eso?”.

(17) Es por esto que el jogo de buzios puede ser considerado, en un sentido, de menor nivel que el Tarot:

“El Tarot es superior al buzio porque ya viene de una cosa mucho mas conocida, de profecias. Para el
Tarot existen cursos; nunca vi facultad, pero existe un curso muy serio, para estar siempre haciendo
otro. Es decir, si el curso es de seis meses, para que una persona practique el Tarot con seriedad, lleva
mas 0 menos seis afios. Tiene un estudio muy profundo. En el blGzio no estudias™

Esta reflexion no impide que sea el jogo de buzios y no el Tarot el instrumento basico de operacién de los
agentes del Candomblé.
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algun error?' El orixa afirma que no va a haber error, que la persona va a concreti-

zarlo(l9)".

No es de extrafiar que haya sido en este punto donde mi dificultad para la obten-
cion de informacion fue mas insalvable. A pesar de mis esfuerzos y de toda mi insis-
tencia, no he logrado establecer una tabla completa de correspondencias entre las dieci-
siete posibilidades del juego, los orixas del Pantedn y sus oduns(l9. Por motivos meto-
doldgicos que resultaran obvios, no podia reunir datos provenientes de diversas fuen-
tes, sino que debia lograr un solo sistema de un solo informante, y éste, como no podia
ser de otra manera, tenia que ser aquel que fue mi socializador principal en el culto.
Ahora bien, aun cuando este hombre, a veces de manera espontanea, a veces ante pre-
guntas mias, me iba informando sobre las diferentes 'caidas' de los cauries, el flujo de
datos se cortaba invariablemente alli donde amenazaba a revelar el sistema integro:

"Y trece abiertos...Ah, dar los buzios...No puedo dar el secreto de los bazios, no,
Femando. De ninguna manera. Entonces te tendria que dar una 'mano de juego’,
entonces te daria una 'mano de juego'll™.

De todos modos, la dificultad mayor y el secreto mayor no residen en la tabla
que nunca logré completar, sino en un juego de relaciones que va mas alla de ella:

(18) En términos més generales:

“Has visto que yo mentalizo...es un grado de clarividencia. Mentalizo bien el problema y busco responder
intuitivamente. Es decir, si un problema es de enfermedad, la persona se senté y yo ya mentalizo y sé
cual es el problema. La persona es energias para mi”.

(19) Siunaincompleta, en la que tres posiciones estan vacantes, proveniente de un cuaderno que circulaba en la
casa en la que mas he trabajado:

buzios
abiertos cerrados
16 0
15 1
14 2
13 3
12 4
11 5
10 6
9 7
8 8
7 9
6 10
5 11
4 12
3 13
2 14
1 15
0 16

orixa
Orumila
Exu Pomba Gira
7

Ogum
Abaluaé
Oxum
lansa
Xango
Oxaguia
lemanja
Oxalufa
Exu
Oxosse
Nana

?

Oxumaré
7

odum
acaranaté
obeanone

7
obetogunda
ovucuru
obixé
obeorossum
obedi

ojanilé
odissa
obeossum
onisobé
odealurecam
peranmalubé
?

icamabomilami
n

De todos modos, en varias oportunidades constaté que habia contradicciones entre esta informacion y la que a
veces me daba el pai-de-santo que habia dictado tal cuaderno. Estas contradicciones junto al mismo hecho de
que la informacién que en él constaba era incompleta muestra hasta donde es mantenido el secreto de los blzios.20

(20) Los dos secretos maximos del Candomblé, en el fondo los dos Unicos aspectos que no podrian ser revela-
dos, son lo referente a blzios y a eguns.
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la interpretacion hecha en algin momento del juego, a la que ya me he referido,
entre diversas 'caidas' sucesivas. El arte del buen echador de cauries consiste en no
dejarse engafiar por un resultado aparente e ir por detras de él para alcanzar el ver-
dadero mensaje. Verdadero mensaje cuya deteccion implica ante todo la revelacion
de su verdadero emisor; es asi que el sistema permite hablar a orixas que no tienen
expresion directa en el juego, como Logumedé<l), o descubrir que un santo habla
'dentro’ de otro (Oxosse, p.€j., puede hablar 'dentro’ de Ogum).

Con este procedimiento, la necesidad de cuya ejecucion depende de la intui-
cion del agente, se abre la posibilidad un nimero mucho mayor de respuestas del
sistema, aunque éste no las sature en su totalidad, sino en un rango mucho menor.
En efecto, por lo que he podido entender, de las 4.913 combinaciones posibles
([16+1]3) en tres caidas, s6lo poco mas de 200 forman parte del codigo, cifra que
deduzco tanto de la cantidad de orixas que se me ha dicho existen, como de la de
oduns que se me ha informado pueden ser descubiertos con el juego. Llego aqui,
en plena perplejidad, al limite de lo que he podido averiguar sobre este sistema
adivinatorio. Hasta la propia idea, tantas veces repetidas por mis informantes y
que he registrado poco atras, de que cada orixa carga un Unico odum entra en con-
tradiccion con lo afirmado en una entrevista con el mas asiduo de ellos<).

La adivinacion se realiza, la mayoria de las veces, en privado. El agente se sienta
a la mesa en la que esta ya dispuesto el jogo, hace sentar a su cliente frente a si, coge
los cauries con las dos manos que refriega una y otra vez mientras murmura una
invocacionl¥' en la que solicita autorizacion a los santos y a los eguns para llevar a
cabo la operacion. El santo més ligado al proceso adivinatorio, cuyo permiso es ante
todo buscado, es Orumila, el duefo de los blzios. También se necesita la colabora-
cion de Exu, el mensajero que lleva las preguntas y trae las respuestas!/’,

El agente pregunta entonces el nombre completo del consultante -si no lo sabe
ya- para repetirlo él en voz alta al final de la invocacion y toca la frente de éste con
las manos que encierran los cauries. Echa entonces las dieciseis conchillas sobre la
peneira; puede hacerlo una o varias veces antes de coger sé6lo cuatro, restregarlas
entre sus manos, y soltarlas sobre el recipiente. Este procedimiento es repetido un
numero no definido de veces, que depende de diversas circunstancias: la gravedad22

(21) “En el bazio de 16 (= en eljuego con 16 buzios), Logumedé habla en la voz de Oxosse, que es 4 abier-
tos por doce cerrados. Entonces, Oxum responde en seguida. Entonces, (Oxosse) vuelve a hablar.
Entonces, es Logumedé que habla”.

(22) “Hay varios oduns. lemanja tiene odigd, ossadi, tiene bebemigui, ossabegui. Cada orixa carga siete,
doce. Xajgo carga doce oduns. Exu carga veintiuno: onissobé, obeoani, aniss6, ocaran, es taua, es gia,
jabora. Xango: obedi, es oberossum, orussum, avarf’.

Sin embargo, en esta misma entrevistas, pocos minutos después, el informante volvia a la afirmacién de que
‘cada orixa es solo un odum’.

(23) “Olorum no ar quefatemabed. A um da umdé, um sa lorum, ilé mim, orumalé alé |é |4 adala ei, adalasso
nomopinin acombeloc& aconbelacouchemim outim maré aloumila mim agentil peranca cobé iré mopsi
orum, mopsi cum mopsejé olué bofum xé mim axé ixé axé ixa modum boubou eléhum aba dam dam”.

(24) Hay quien supone -cf. Capitulo X, 3- que Beje también cumple esa funcion.

158



del problema traido por el cliente, las dificultades o ambigledades que hayan podi-
do presentarse en el juego, las eventuales preguntas del cliente, etc. (cf. Apéndice I).

En diversos momentos de la sesién, el agente revela el mensaje de los cauries
para, al final, dar un diagndstico global y dictaminar las vias de accién con que se
debe encarar el problema del cliente. Ahora bien, el lenguaje del agente, el estilo de
su discurso, no esta dejado al acaso por el sistema. La socializacion en el procedi-
miento adivinatorio no incluye s6lo los conocimientos 'numerolégicos' necesarios,
sino también ‘clichés' que permiten a los agentes transmitir sus hallazgos a sus
clientes, con un tono levemente sibilino que recuerda un poco al del I Ching
(cf.Apéndice Il). El discurso resultante, pues, estara determinado por multiples ins-
tancias: los diversos resultados numéricos de los cauries, en el juego de dieciseis y
de cuatro; la intuicion del agente que le permite abordar e interpretar esos resulta-
dos; un marco estilistico que, en buena medida, pre-codifica su interpretacion.

¢Quién acude al jogo de buzios? Ante todo, quien lo tiene mas a mano. El
agente consulta a los cauries, ya echados por él mismo, ya por algun superior suyo,
en numerosas circunstancias, tanto para resolver cuestiones rituales, cuanto perso-
nales. "El jogo de buzios es el computador general de la casa de santo", dice
alguien que confirma su opinion todos los dias. No obstante, es la concurrencia
masiva de clientes lo que con mayor frecuencia desencadena su empleo’?’.

Hay quien consulte al buzio por curiosidad; la mayoria, sin embargo, lo hace
de una manera bien diferente. El cliente llega, la casi totalidad de las veces, no para
vivir una experiencia insélita o para descubrir algo que no sabe, sino para superar
una afliccién. Esta puede ser tan especifica como la enfermedad diagnosticada por
un médico que no le ha hallado cura, o tan vaga como una situacion general de
desorientacion en la vida. Hay, por otro lado, clientes que acuden al auxilio del
agente ante cualquier circunstancia adversa, personas que han entablado una rela-
cidn permanente con un agente o que aun buscan a aquel que satisfaga sus deman-
das. Hay también los circunstanciales o episddicos, que se enfrentan, con asombro
y a veces con disgusto o con miedo?’, a su primera consulta. En todos los casos, la
preocupacion inicial del agente mistico es, al menos como modelo, la de decidir si
debe intervenir como tal agente en el problema que le presentan o actuar como un

(25) El jogo de buzios no es cobrado en caso de que se realice para un ‘hijo’, aunque si lo es a la clientela, y
llega a ser una de las fuentes principales de ingreso del pai o de la mae-de-santo. El precio de la consulta
es muy variable, seglin el renombre del agente y las condiciones financieras del consultor; existe hasta la
posibilidad de que se haga de manera gratuita si el cliente no puede pagar. En los medios en los que he rea-
lizado mi investigacion, la tarifa establecida era de alrededor de tres délares, mientras que, en Salvador de
Bahia, un pai-de-santo famoso no cobra menos de treinta.

(26) “Tal vez yo tenga miedo, no sé, aqui (la casa en la que se hizo la entrevista) el ambiente, las personas,
parecen ser un poco diferentes, pero normalmente, en el ambiente del Candomblé, las personas son
muy perversas, pocas veces ayudan, y cuando pueden, perturban, hacen maldades. Hacen macumba
para desgraciar la vida de la persona. Lo creo, porque ya vi que lo hacian tantas veces”.
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simple consejero que conjuga sus intuiciones con su experiencia y buen criterio07L
La utilizacion de los buUzios, en estos casos, no desencadena la accion resolutiva de
la agencia, sino que se cierra en si misma, o, a lo sumo, da mayores elementos al
agente para que actle por vias no misticasi8’. Pero mas alla de este margen en el
que el agente mistico se niega como tal, el desencadenamiento del proces o adivi-
natorio no es mas que un primer momento de una operacion de alcance mucho
mayor.

En efecto, el papel de la agencia mistica es, ante todo, el de brindar un lengua-
je que reorganice el discurso 'salvaje’ del que el cliente es portador, un lenguaje
segundo que dé sentido al lenguaje primero desde el que se lo requiere. EI mensaje
de los cauries da cuenta de este servicio, pero solo para introducir a su destinatario
en una cadena de operaciones que construiran nuevos sentidos derivados del ante-
rior en vistas a provocar efectos en el cuerpo y en la vida del cliente. Los buzios no
producen un significado neutro, sino uno que exige ser tomado como guia para la
accion; esta propia accion es el sentido cabal del procedimiento adivinatorio, como
lo muestra el cuaderno que citaba paginas atras al registrar, junto al significado de
muchas de las caidas, diversas recetas aplicables en los problemas detectados (Cf.
Capitulo IX, Apéndice II).

La adivinacion, pues, es un fragmento del servicio que, como una totalidad, es
brindado por el agente. La consulta del cliente a los buzios, salvo que lleve al diag-
nostico de que el origen del problema no es espiritual(9, desemboca invariablemen-
te en algun tipo de practica mistica; la penetra de los budzios conduce al cuarto de
Exu y al roncé.

(27) Como veremos mas tarde (cf, Cap. Xl), esta capacidad de discriminacién es uno de los factores que intervie-
nen en el disefio de su casa de santo.

(28) Muchos de estos casos pueden ser interpretados como de una insatisfaccion vital que tiene dificil solucion:

“Vienen con problemas porque no quieren aceptar la vida, porque quieren mas de lo que la vida da, méas
que el sentido de vivir. Pero para uno decir a la gente que la vida no es asi, es dificil”.

(29) Y no en todos los casos, ya que un problema ‘material' puede ser resuelto de forma ‘espiritual’.
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APENDICES AL CAPITULO VIlI

1. El discurso de los buzios

El siguiente es un registro de una sesion de jogo de buzios. Ciertas partes del
texto que va a leerse estan determinadas por su propia recoleccion; falta en él, ade-
mas, algo central en el proceso adivinatorio, una afliccién a ser resuelta. No creo, sin
embargo, que mude el estilo discursivo en relacion a los jogos 'verdaderos'. Dadas las
circunstancias, no he podido en su momento registrar el tipo de caida ni las distintas
acciones que desencadenaron cada trecho de discurso. De todas maneras, cada parra-
fo corresponde a una jugada con dieciseis cauries seguida de una o mas con cuatro:

"Aqui es Oxalufa quien habla. Todo lo que vino de tempestad en tu vida, se
ablandd. Es decir, después de las batallas de la vida, siempre hay agua para beber.
Oxalufa dijo que has pasado por varias tempestades, ahora llegé también la época
de la colecta. Estas recolectando lo que perdiste, lo que te quitaron, en dificultad, lo
estas recolectando con tu sudor, con tu sacrificio, y con mucho sigilo. Tienes mucho
miedo de declamar lo que estas consiguiendo, lo que perdiste. Sélo lo vas a decir
un dia en tu vida a ti mismo. Es decir, la voz de Oxalufa te transmite que toda tu
pérdida esta siendo recuperada. No estas desamparado. Transmite un mensaje de
que todo lo que fue perdido es recuperado.

Aqui dice lemanja que la traicion no te alcanza, que tu ya fuiste una persona
desprevenida espiritualmente. Hoy eres una persona libre de traicion. lemanja afir-
ma que tus caminos estan libres para viajes, para negocios, para lo que hagas. No
vas a ser engafado. Ella afirma que por mas que seas desconfiado, confias mucho,
pero la traicién ya no te alcanza mas, porque hay una fuerza espiritual que te pro-
tege. Cuando alguien va a traicionarte, tu o lo percibes o te alejas sin percibirlo, o te
olvidas de esa persona. EI mal se destruye por si mismo.

Ahora aqui vuelve lemanja al juego y dice que tu memoria tiene que ser muy
conservada, si no tiene tendencia al desequilibrio, al olvido. Tu memoria tiene que
ser conservada, restaurada, o por la alimentacion, o por el horario de dormir. Tu
tienes una tendencia al desequilibrio, al olvido. Que conserves por ti mismo tu pro-
pia memoria, inténtalo, que es una cosa que vale mucho para ti, es una de las pie-
zas mas valiosas de tu cuerpo, la memoria. Ella (lemanja") habla mucho, ella rige la
memoria. Volvié para decir que eres muy inteligente, pero que no gastes mucho la
memoria. Busca un horario para hacerla descansar. No explotarla, no agotarla, que
entonces hay tendencia al desequilibrio, al olvido.

Frente a los blzios Oxaguia entra avisando que tus caminos estan libres, que
tu batalla va a ser concretizada, o profesional mente, o de proyectos, o dominical-
mente (?), o0 matrimonialmente, sea como fuese, vas a ser muy concretizado, vas a
ser compensado. Porque todo en tu vida tiene tendencia a mejorar, todo tiene ten-
dencia a progresar. Que tendras un viaje con mucha satisfaccion en tu vida. Todo
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tiene tendencia a progresar, y tendras un viaje con mucha satisfaccion en tu vida.
Es al exterior, pero no al lugar donde vives, es un lugar mas distante.

Pero Oxum dice que lo que tu tienes en ti, ese atractivo, fue Dios quien te lo dio.
Que lo sepas usar. Que vas a vencer mediante esa dulzura muy particular que tienes.
Ademas de ser dulce, sabes conseguir las cosas sin forzar. Oxum dice que esta a tu
lado, que te cubre, que te gobierna y que va a haber mucha abundancia en tu vida.
Que no ve peligros en tu vida, porque los ojos del dia de hoy y los ojos del dia de
mafana estan a tu frente. Por las fuerzas espirituales, debes siempre echar una
moneda cuando pases por una fuente y hacer un pedido como tradicion. Acordarte
de Oxum, echar (/« moneda) y decir: '‘Oye, Oxum, dame suerte'. Porque donde hay
fuentes, el agua tiene energias. Oxum dice que vas a alcanzar mucho éxito.

Oxum dice que en tu vida, con todo lo que ha habido, la meta de tu vida tenia
que tener una parada, para ejercer hijo y hogar. No has nacido para ser un hombre
solo, apesar de que seas inquieto y testarudo, has nacido para tener hijos y hogar.
Lo Unico que te hace parar es hijos y hogar, porque no podrias estar solo. Puedes
hacer de todo, pero hay un momento que tienes que parar. Dice que proteje mucho
tu destino, protege todo dentro de tu vida. No promete que seas un hombre rico,
promete que seas un hombre al que nada le falte. Afirma que realmente es la cober-
tura de tu destino. Y que muchas cosas buenas pueden ocurrir este fin de afio y
comienzo de otro. Vas a firmar un documento y tener garantia de lo que vas a
hacer en el futuro. Vas a quedarte sin preocupaciones porque vas a firmar un docu-
mento como contrato, o algo bien legalizado para que sepas que de ahi para el
futuro es una puerta mas practica, mas facil de llegar, entre este fin de afio y el
comienzo del otro. Vas a ser una persona muy buscada también, no sé en qué fun-
cion profesional, pero vas a serlo. Mira, en tu cabeza los orixas no hacen conflicto
por pelea, por duelo; no hacen duelo de querer tomar posesion tu cabeza™’,

Aqui afirma Xangé que la mejoria financiera esta a tu puerta. Ahora, un hom-
bre politico, de capacidad, de graduacion, te ayuda. Un hombre politico te facilita
la firma para tu futuro. Es un hombre que no tiene término medio, tiene el si o el
no, pero va a ayudarte mucho, pero tiene relacion con politica. Puede no ser un
politico famoso, pero esta muy vinculado. Veo tus caminos abiertos, mucha paz y
tranquilidad. No vi nada que pueda interferir en tu vida y tener que decir: 'Tienes
que hacer esto para librarte de eso'. No los orixas te cubren, te dan calor. Tus ener-
gias son favorables, positivas".

2. Los recados

He aqui algunos de los 'clichés’ -recados- que los agentes disponen para articu-
lar su discurso adivinatorio, tomados del mismo cuaderno que he utilizado varias
veces en esta seccion:

(30) Respecto a la lucha entre orixas por el control de la cabeza de un ‘hijo’, cf. Capitulo X VI.
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Recado de Ogum
La gran fuerza

Solo aquel que sea suave y calmo poseera la verdadera fuerza. El éxito sera
luminoso.

Tras la conclusion

El éxito esta en su punto culminante. Es preciso atencidon para que ningudn
pequerio detalle sea olvidado. Cautela.

La desintegracion

Momento peligroso. Es preciso mantenerse firme, evitando reaccionar o expo-
nerse. Espere.

El creativo

Tienes fuerza, pero debes usarla con sabiduria. El éxito estara garantizado
para aquel que sepa actuar creativamente y con sentido de justicia.

Recado de Oxosse

Podras concluir tu ideal desde el momento en que comiences a percibir que
eres fuerte y valiente. Precisas vivir para ti mismo. Se fuerte y creativo.

La ascencion

Asi como la semilla se esfuerza para salir de la tierra y encontrar la luz, la per-
sona sabia intenta subir por el esfuerzo continuo y perseverante.

La espera

No conviene precipitarse. Espera pacientemente. Es preciso saber, ver las
cosas como son, sin ilusiones. Por ahora, intenta mantenerte alegre y sereno, acu-
mulando energia para enfrentar la lucha.

Lo que viene

Es mejor no oponerse al rumbo de los acontecimientos. El éxito vendra si nos
adaptamos a las exigencias del momento.

Recado de Omolu
La familia

Saber vivir en familia es una virtud. Todos deben mantenerse iguales en el
afecto y en el respeto muUtuo. Sé comprensivo y firme.

El obscurecimiento

Cuando la luz desaparece y surgen dificultades alrededor nuestro es necesario
resistir, manteniéndose fiel a si mismo. Prudencia.

163



Recado de Xango6
El trueno

Se aproxima un acontecimiento inesperado. Momentos de ansiedad y pertur-
bacién. Pero aquel que sepa mantenerse calmo tendra grandes ventajas.

La unidén

Es preciso ser solidario. El aislamiento debilita; la unién hace la fuerza.
Colabora.
La fuerza del débil

La paciencia, la tolerancia y la flexibilidad son las armas del momento. Si falta
energia es mejor ocuparse de cosas menores.

Recado de Oxaguia
El progreso

Claridad y ascension son los atributos del progreso. Asi como el sol beneficia a
la tierra, los buenos amigos afrecen amistad.

La dificultad inicial

El comienzo puede ser dificil, pero después de superada la dificultad inicial,
las perspectivas son favorables. Busca la ayuda o el consejo de un amigo.

El conflicto

Es mejor discutir las ideas. La persona sabia y prudente sabe avanzar y retroce-
der en los momentos adecuados. Para superar el conflicto se precisa mucha cautela.

Lafraternidad

La unidn y la confraternizacion traen éxito. Junto a los otros aumentan las
oportunidades de realizar cosas importantes.

Recado de Oxalufa
La luz

La claridad indica el camino correcto. Aquel que alcance el éxito no debe olvi-
darse de los otros.

La duracion

Nada es inmovil en el acontecer de los hechos, pero el movimiento natural de
las cosas tiene su propia duracion. Todo tiende al equilibrio.

La fuerza del fuerte

Es el momento de actuar con seguridad, determinacion y sabiduria, dando lo
mejor de si mismo. Sé responsable.
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Recado de lansa
La revolucién

Una gran agitacion trae como resultado cambios radicales. Es preciso cambiar
pero no actues con egoismo. No perjudiques a los demas.

El ejército

Es preciso disciplinar y planear cuidadosamente el uso de las propias fuerzas.
Resultados durables exigen perseverancia.
La reaccion

Lo que esta errado precisa ser corregido. EI amor propio no debe prevalecer.
Después de un gran caos, surgird un nuevo orden.

Antes de la conclusion

Un cambio flota en el aire. El éxito esta cercano. El camino es dificil y lleno de
responsabilidades. Sé firme y prudente.

Recado de Ogum
La gran fuerza

Solo quien sea suave y calmo poseera la verdadera fuerza. El éxito sera lumi-
Nnoso.

Después de la conclusion

El éxito esta en su punto culminante. Es preciso prestar atencion para que nin-
gun pequefio detalle sea olvidado. Cautela.

La desintegracion

Momento peligroso. Es preciso mantenerse firme, evitando reaccionar o expo-
nerse. Espere.

El creativo

Tienes fuerza, pero debes usarla con sabiduria. El éxito estd garantizado para
quien sepa actuar creativamente y con sentido de justicia.
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Penéira de buzios
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Capitulo IX
PRACTICAS MISTICAS

Nadie sabe muy bien cdmo actian las entidades misticas sobre los hombres,
cudles son los mecanismos concretos con los que pueden beneficiarlos o perjudicar-
los. El discurso del Candomblé es al respecto tan vago como el de Umbanda y
enhebra especulaciones similares. Se habla de 'vibraciones', de 'emanaciones’, de
‘cargas’, con las que las presencias espirituales influyen en cuerpos y mentes, pero
la manera especifica en la que se produce tal determinacion de las vidas queda
siempre en el aire. Poco importa, por otro lado, ya que basta saber que ocurre, y de
notificar esto se encarga una mitologia masiva, un interminable repertorio narrati-
vo de venturas y desventuras -sobre todo éstas- causadas por los espiritus. Su
accion es misteriosa, no asi los mecanismos que conducen a ella: si una es privada,
invisible, s6lo imaginable, los otros son colectivos'l, presenciables, pautados. Es
por eso por lo que la accion de las entidades misticas s6lo tiene un objeto de cono-
cimiento posible, ya sea para quienes operan con ellas, ya sea para el observador:
las practicas humanas destinadas a provocarlas o a impedirlas.

Gran parte del accionar mistico del Candomblé esta destinado a la produccion
de algun tipo de efecto material o espiritual en personas. La gama de estas acciones
es muy amplia, desde la limpieza efectuada en una persona al apoyar sobre su
frente el recipiente con el arroz de Oxalé hasta el ebé dado a Exu para que perturbe
la vida de un enemigo, desde las defensas de la casa que se colocan en todos sus
rincones los dias de las fiestas de santo hasta el nombre de alguien depositado en el
cuarto de egum para que éstos se lo lleven consigo, desde la fortificacion de la

(1) Aun cuando sean utilizados por un individuo aislado, de la misma manera que un mondlogo emplea un ins-
trumento colectivo.
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cabeza de un adepto hasta el dejar una afrenta en manos del propio santo para que
éste haga justicia. Matar y curar, proteger y dafar, fortalecer y debilitar, torcer la
voluntad e impedir que se tuerza, todo se puede hacer con los elementos brindados
por el repertorio del culto.

Las vias seguidas, los mecanismos empleados, los procedimientos llevados a
cabo, son variados, y es comun que para un mismo fin se pueda escoger entre dis-
tintas modalidades de accién. Seria vano, pues, intentar una formalizacion rigurosa
y sistematica de las practicas misticas del Candomblé, una clasificacion mas o
menos arbitraria del tipo de las que fascinaban a los investigadores de comienzos
de siglo, Van Gennep, Durkheim y Mauss incluidos. Mas fructifero me parece tra-
tar de desbrozar este campo focalizando la atencién en los dos ejes basicos de toda
practica mistica del Candomblé, aquellos que marcan el circuito de reciprocidad
entre hombres y entidades: la ofrenda y el pedido.

1. OFRENDAS

En un breve trabajo (Giobellina Brumana, 1988c: 609) he intentado mostrar
coémo, al menos por lo registrado en un ceremonial concreto -un deka unido a un
regalo a lemanjéa-, los distintos tipos de ofrenda movilizados en el culto forman un
sistema combinatorio®. Mas que volver sobre esa cuestion, me interesa aqui transi-
tarla a contrapelo; no es un sistema general, abstracto y de efectos dudosos lo que
ahora cuenta, sino las practicas concretas en las que se detectan otros 6rdenes, jue-
gos de correspondencias y de incompatibilidades que conforman el mapa de las
relaciones de hombres y entidades misticas en el Candomblé.

Hay diversas ocasiones en las que se da a las entidades misticas, también son
diversas éstas, y diversas asi mismo son las cosas que se dan y las razones de la
dadiva; tampoco es siempre el mismo el sujeto de ésta.

Puede haber ofrendas brindadas ya por una persona individual, ya por la casa
como colectivo. Fuera de un par de ceremonias en las que se entregan ofrendas a
lemanja y a Oxum®, los 'presentes’ a estas divinidades, la casa de santo desempefia
el papel de ofertor en los inicios de toda fiesta, como medio de resguardar el recinto
de influencias negativas. Los receptores de estas ofrendas, consistentes en comidas
(farofas, acaga, agadaca) y agua, nunca son los santos, sino entidades subordinadas al

@

Particular Colectivo
Naturaleza cabello sacrificio
Cultura objetos comida

(3) Esta practica, por lo que sé, es universal dentro del culto. He detectado también una tendencia entre los ‘nue-
vos' de ofertar estos ‘presentes’ a otros santos. Asi, en una casa de reciente fundacién se hacia una ceremonia
de ‘presente’ a Oxosse, lo que era considerado un absurdo por los ‘antiguos’ que sabian de tal innovacion.
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mismo tiempo que contrapuestas a ellos (Exus) o de una naturaleza heterogénea
(eguns). Esta accion de la casa como un todo es irremplazable por cualquier accion
individual. A la inversa, aun cuando las ofrendas que el jefe de la casa da en sus
obligaciones o en otras circunstancias derivan en un beneficio colectivo -ya que,
como he dicho, su estado de cuentas mistico revierte tanto en el del conjunto cuanto
en el de cada uno de los que dependen religiosamente de él-, es éste quien las da
como individuo y no se diferencian en nada de las de cualquiera de sus 'hijos'?.

La mayoria absoluta de las ofrendas es, pues, individual; aqui se abren otras
dos posibilidades. El individuo puede ofrecer con o sin mediacién de otro. En el
segundo caso, siempre se tratara de un agente, y la ofrenda sera -salvo si se trata
del jefe de la casa, que puede dar algun ebd por su cuenta- en general minima -una
vela o una flor al pie del assentamento del santo-, aunque también puede tratarse
de algo tan costoso como una ropa o una loza nuevas. En estos casos, al santo se le
da por dar, simplemente para contentarlo; no se puede pensar que haya una accion
ritual, ni la transmision de fuerza mistica que caracteriza, ahora lo veremos, al
nucleo de la ofrenda en el Candomblé. Lo dicho se refiere, ante todo, a la relacion
con los orixas, pero puede ampliarse a la entablada con Exu y los eguns dentro del
codigo especifico del culto. Alli donde hay un contacto no mediado por otro agente
con estas entidades que supere el mero agradoly, estamos ante la puesta en opera-
cién de un cédigo diferente, como puede ser el del Catimbo o el de Umbanda.

Por mas alta que sea la jerarquia de un agente, fuera de la salvedad hecha, no puede
obviar la intervencién de otro, casi siempre un superior suyo, cuando entrega ritualmen-
te una ofrenda a su santoli’; mucho menos puede hacerlo un cliente o un adepto recién
ingresado. Las ofrendas mediadas por la agencia, o por un solo agente, corresponden al
grueso del aparato ceremonial del culto. Las relaciones individuales de los hombres con
sus dioses estdn mediadas por la agencia, y con ello, por el conjunto del culto.

Tal mediacion no sélo opera en la realizacion de la ofrenda; lo hace también
en la determinacion de su oportunidad. Esto ocurre tanto en las entregas circuns-
tanciales de clientes o adeptos que acuden a resolver algin problema junto a un
orixa, sea éste de la casa o propio -en cuyo caso es el jefe de la casa, por si mismo o,
la mayoria de las veces, oyendo a los cauries, quien asi lo estipula-, cuanto en las
obligaciones periédicas que deben cumplir los adeptos, en cuyo caso es el codigo
de la agencia que lo exige, muchas veces también con la intervencion del pai o de
la mae-de-santo, ayudado o no por los cauries.

La entidad mistica a la que se ofrenda esta, en ciertos casos, determinada por
la filiacion del ofertor. En efecto, un 'hijo ' da a su padre espiritual, revelado de la

(4) Ni siquiera se supone que deban ser pagadas por sus beneficiarios indirectos. Aun en el caso de que haya
algun tipo de colaboracién econémica, ésta serd pedida (nunca exigida) si el agente no tiene dinero propio.
Lo mismo puede ocurrir con cualquier otro miembros de la casa, para quien se hacen colectas (‘listas’) que
ayuden a cubrir los gastos de sus obligaciones.

(5) Condicién ampliable, en el caso del jefe de la casa, a alguna accion de auto-limpieza.

(6) Como veremos en el Capitulo XIV, esta necesidad inserta la casa de santo en una red de relaciones que la
superan, descentrandola, alejandola de su particularidad.
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manera que ya se ha visto. Pero aun en estos casos, entregar esta ofrenda muchas
veces exige como condicidon dar también a otros orixas, sin contar que si se trata de
sacrificios, Exu debe ‘comer' primero. El pai o la mae-de-santo estipula los santos
que deben recibir ofrendas.

Son varios los criterios que emplea para ello. Si se trata de una afliccion a
superar, ya sea de un cliente o de un 'hijo’, la entidad que se haga cargo del proble-
ma a resolver, y que por lo tanto reciba la ofrenda, debe estar relacionada emble-
maticamente ya con el problema, ya -si se trata de una enfermedad- con la parte
del cuerpo o con la funcién corporal alcanzada por la dolencia. De tal forma, una
cuestion de justicia sera entregada a Xango, un problema con la policiaa Ogum o a
Exu, una dificultad en el embarazo a Oxum, una rifia matrimonial a lansa, un caso
amoroso a la Pomba Gira, una dolencia de la piel a Abaluaé, etc(’)8En las obligacio-
nes, ademas de los de la persona que pasa por el ceremonial, ‘comen’ algunos de
los santos de la casa, determinados por el jefe de ésta en consulta con los buzios.
Existe ademas, al menos en los lugares en los que he trabajado, la idea de que dar
de 'comer’ a ciertos orixas exige hacerlo también a otros; asi, no se puede sacrificar
para lemanja sin 'cortar' para Olofim, su pareja en el dominio del mar. Hay tam-
bién incompatibilidades: lansa no puede ‘comer’ junto a Xang6; mas aun, cuando
se sacrifica para el segundo, se retiran del roncé los assentamentos de la primera.

"Aun hasta una tarta de banquete se le puede servir, desde que sea para con-
tentar al orixa", dice alguien a quien nunca he visto llevar un trozo de tarta 'al pie'
de ningln santolf. La inercia retorica que lo ha llevado a decir eso, sin embargo,
nos pone en buena direccion. El agrado del orixa es, sin dudas, la clave primera de
la ofrenda, pero este agrado no es automatico ante cualquier tipo de entrega. He
mencionado ya un tipo de incompatibilidad en la realizacion de ofrendas
(Xango/lansa), pronto mencionaré otras mas; en todos los casos queda patente que
no es cualquier cosa lo que se puede entregar a cualquier orixa. El agrado del santo
se produce frente a la conjuncidon de dos lineas; por un lado, un elemento comun
que convierte a toda ofrenda en ofrenda; por el otro, un elemento distintivo que la
hace adecuada a un orix& particular y no a otro.

La esencia de la ofrenda es la ofrenda de la esencia; al menos eso es, en otras
palabras, lo que he escuchado mil veces. Lo que se ofrece no es tanto aquello que se
deposita junto a un assentamento, se echa al mar o a una cascada o se lleva a un des-
campado, sino la 'esencia’, la 'fuerza’, la 'proteina’ de lo que se entrega. En numerosos
casos, esta reduccidon a una substancia basica esta representada por un recorte de los

(7) Aunque también, dicho sea de paso, se podria acudir a Oxala, quien, dada su superioridad jerarquica puede
actuar como intermediario ante los orixas vinculados al problema:

“Porque todos nosotros somos hijos suyos (de Oxald). Porque él es el jefe, porque él es el padre. Un
orixa pasa y da a un ‘hijo’ una enfermedad, una perturbacién. (Entonces, el ‘hijo) tiene que ir para
Oxala, para que él pueda dar la orden a ese orixa para que libere a ese ‘hijo’. Da un arroz, da un ebo,
para que Oxala hable con ese orixa. El es el jete. Si recibes una zancadilla de cualquier santo, el Unico
que la quita es Oxala. Pero si la dio Oxala, ¢quién la va a quitar? No hay manera de quitarla”

(8) En una primera aproximacion, lo que el entrevistado ha querido decir es que el santo no se fija tanto en la
ofrenda cuanto en la buena voluntad con la que se la ofrece. Por su parte, el agente se rige por el principio
de dar lo mejor: “Para colocar algo que no sirve encima del orixa, realmente no lo pongo”.
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objetos que intervienen en la ofrenda. Esta no es la hoja entera, sino su jugo; no es el
animal entero, sino sus visceras, su sangre, su cabeza; no es el pez entero, sino su cola,
sus branqueas, sus aletas. El propio ialé, la mezcla de porciones minusculas de las
diversas comidas ofertadas que se entrega al santo en ceremonias como el bori, impli-
ca una enorme abstraccion de los materiales movilizados en el ritual. "Es la esencia,
porque el orixa realmente recibe la esencia de eso". No se trata, sin embargo, de una
pluralidad de esencias, una de cada elemento ofertado, sino de la esencia de tales
esencias: una esencia basica y Unica, la potencia vital que las mueve, comun a huma-
nos, a animales, a vegetales, al agua, a las propias divinidades. Esa esencia es el axé.

Ahora bien, si el valor de la ofrenda reside en esa esencia, la posibilidad de
hacerla efectiva depende de que sea admisible por el destinatario mistico; para ello
debe sintonizar con éste de alguna manera, tener algun tipo de afinidad, 'pertene-
cerle'. Una correspondencia tal hace que las ofrendas actlen, en buena medida,
como signos diacriticos complementarios para marcar las separaciones diferenciales
entre los elementos del repertorio del culto. El arroz o las gachas de maiz blanco
(canjico) contribuyen al disefio del estereotipo de Oxala de la misma manera en que
los acarajés lo hacen con el de lansa o el begueré con el de Xangdé. Son significantes
que reproducen y refuerzan, en el registro alimenticio, las oposiciones entre los ori-
xas, o, mejor, entre los oduns de los que los orixas son portadores y representantes.

Pronto volveré sobre la dinamica entre las dos acepciones posibles de 'propie-
dad' de las ofrendas, las instancias que dan lugar a su realizacion: su esencia uni-
versal y su adecuacion diferencial, los ejes del axé y de los oduns. Antes es necesa-
rio volcar alguna informacion sobre los elementos materiales con los que el culto
desarrolla sus practicas.

El axé es una fuerza universal; como he dicho, todas las cosas lo contienen. Sin
embargo, hay algunas que cuentan con mas axé que otras o que son transmisores
privilegiados de esta potencia. Es por eso que las ofrendas del Candomblé provie-
nen fundamentalmente de elementos vivos, ya en forma directa, como vegetales y
animales, ya en forma elaborada, como los alimentos que constituyen la ‘comida de
santo', ya como aquello que basa toda vida, el agua.

Esta ultima interviene de diversos modos en los ritos del culto, pura o mezclada
con hierbas y hojas. De la primera manera, forma parte de la ofrenda que se da a Exu
al comienzo de las fiestas y de la que, al menos en las casas en las que he trabajado,
se le da en la puerta de la casa cuando se abre ésta por primera vez en el dia. Se la
utiliza también para enfriar el roncé y el barracon, procedimiento que ayuda a calmar
la casa de santo'y. La mezcla de agua con hierbas -que varian, ya lo veremos, segun la
ocasion y la necesidad-, el amassi, es un elemento vital en muchas acciones rituales;
con ella se lava el ota y la cabeza del adepto -que también la bebe en diversas oportu-

(9) Y no sélo ésta, sino también la doméstica, como deduzco de haber visto a ‘mi’ pai-de-santo pasar un vaso de
agua por todos sus cuartos tras una discusion con su padre que lo habia dejado muy perturbado (cf. Cap.111.3).

He escuchado, en medio de carcajadas, historias de jefes de casas de santo que enfrian sus roncos con
hielo o con un ventilador. Falsas o verdaderas, estas narraciones, que vienen a confirmar el propio ‘buen
hacer', forman parte de la pugna entre ‘viejos' y ‘nuevos’.
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nidades-, se la echa por toda la casa de santo antes de las fiestas, se la emplea en
bafios corporales de distinta finalidad, se la vierte en la cumeeira con regularidad.

El agua no es el Unico liquido usado en los ceremoniales. El aceite de palma
(azeite de dendé) es complemento obligatorio de las ofrendas, ya como ingrediente
y/0 medio de cocciéon de algunas comidas (acarajés, begueré), ya agregado a algun
amassi, o0 echado directamente en el assentamento de un santo o en la cabeza rapa-
da de un &depto 1012Al contrario de lo que ocurre con el agua, el aceite de palma
calienta, es decir, acelera la intervencidon mistica. Los vinos blancos y dulces, tan
caros al paladar brasilefio, intervienen también en las ofrendas, mas que nada
cuando el orixa al que se dedican es femenino. El aguardiente es destinado, de
manera exclusiva, a Exua”, mientras que la Pomba Gira es servida con ‘champagne’
(en general, una sidra artificial). Todo tipo de bebida, hasta la Coca Cola, es ofren-
dada en el bori.

Las hierbas y demas vegetales con los que se elabora los diversos tipos de
amassi 0 que intervienen en forma directa en los ceremoniales son muy numero-
sos<). Acomparfiar a un pai-de-santo a la floresta para recolectar las hojas con las
que se va a lavar la cabeza de un novicio puede mostrar que la cuestion no es tanto
la de determinar cuales son las hierbas de santo, sino mas bien cuéles no lo son;
practicamente todo lo que se encuentra puede ir a la bada de folhas (jofaina de hojas).
De todos modos, cada orixa tiene sus hojas, aunque en muchas ocasiones las com-
parte con dtros 1. Por otro lado, si en el amassi con que se lava la cabeza de un novi-

(10 En 1988, una de las Federaciones de casas de Candomblé solicit6 la intervencion de las autoridades publi-
cas para garantizar que los fabricantes y expendedores de azeite de dendé dejasen de adulterarlo.

(11) Ya desde mi trabajo sobre Umbanda he registrado que para los sectores populares brasilefios las bebidas de
alta graduacion alcohdlica tienen una carga maligna muy significativa.

(12) Estas intervenciones son mdltiples. He aqui sélo tres ejemplos que se veran en el Capitulo XV: el animal de
‘cuatro pies' sacrificado debe morder una hoja antes de ser ‘cortado’; el ofertante de un bori puede ser purifi-
cado, antes del comienzo de la ceremonia, con una rama de aroeira; en el ebé de maldiciones se golpea a la
persona objeto del rito con ramas de tabaco y tedegoso.

(13) Trato a qui a las hojas como mas tarde a las ‘comidas de santo’, a los animales ofrendados, las cuestiones
vestimentarias, las musicas, etc. , de una manera sélo indicativa. Soy consciente de que un abordaje ade-
cuado a estos puntos exige investigaciones parciales, al mismo tiempo que ampliadas en relacion a las fuen-
tes de datos.

Registro, de todos modos, una lista fragmentaria de orixas y su correspondencia vegetal:

Oxala: tapete de Oxala (coleus barbatus), poejo (mentha pulegium), alecrim (rosmarinus officinalis).

lemanja: colonia roxa (alpinia speciosa), losna (Artemisa Absinthium), pata de vaca (bauhinia fortificata)
lansa: Lacre (vishia cayennensis), malva (malva silvestris), Guifié (petiverie tetrandra), pitanga (Eugenia uni-
flora)

Oxum: cordao de ouro (xyris laxifolium), arruda (ruta graveolans), manjericao (ocimum minimum)

Ogum: Aroeira (Schinus molle)

Xang6: gameleira (ficus dolarla)

Oxosse: malvarisco (piperpettatum), laurel

Abaluaé- } (vassourinha (scoparia dulcis), Mentruz (Lepidium ruderale), fedegoso (cassia angulata)

¢ Cuales son los mecanismos de significacion que operan en estas correspondencias? ¢Esta en juego un
principio Unico o, por el contrario, cada adjudicacion se realiza por si misma, en forma independiente a las
demas? La masa de significantes brindada por el mundo vegetal, ¢es tomada por el sistema del culto como
un universo Unico al que articula isomérficamente con los otros tipos de ofrendas y con las oposiciones del
Pantedn, o, por el contrario, es recortada de una manera aleatoria?
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ci6, como se vera mas adelante (cf. Cap. XV n. 41), se maceran tantas hierbas dife-
rentes es porque en la preparacion y fortalecimiento del ori deben participar todos
los santos, no sélo el propio. Hay, sin embargo, un limite a la libertad de eleccion.
Ni la marihuana ni la amapola blanca -de la que se extrae el opio- pueden formar
parte de un amassi que vaya a la cabeza de un 'hijo' o al ota de su santo, ya que, por
la malignidad que se les adjudican, estan destinadas a Exu de manera exclusiva; no
contienen axé, si no esa otra energia sin nombre que posee esa entidad.

El mundo vegetal no esta solo representado por hojas; diversas semillas tienen
un papel capital en muchas ceremonias del culto. Quizas el obi, la nuez de cola
(cola acuminata), sea la mas relevante entre ellas. Como veremos mas adelante, se lo
emplea, cortado en cuatro partes, como instrumento adivinatorio en determinadas
situaciones rituales. Ademas, va a la cabeza del ofertor de un bori, mascado por el
oficiante de esta ceremonia. Por si mismo y entero, puede constituir también una
ofrenda a cualquier santo. Rallado, forma parte del axé de fala, y su serrin tostado
(inxé) se utiliza en la confeccién del adoxo de los novicios y para espolvorear las
curas trazadas en el cuerpo de éstos durante la feituria de santo. En este polvo
negro intervienen también otros frutos, en especial el orobd (Garcinia gnetoides®), el
dendé (elaeis guineensis), lelecum y el bejerecum. A diferencia de lo que ocurre con las
hojas, sin embargo, ninguna semilla esta adjudicada a un orixa, sino que constitu-
yen un patrimonio comun del culto.

Ahora bien, por mas indispensables que sean los elementos hasta ahora indi-
cados, no constituyen el centro de la ofrenda. Para la gente del Candomblé, ofren-
dar a sus dioses es alimentarlos, cosa que se hace de dos maneras: con una comida
'seca’ o con un sacrificio animal.

La primera operacion que el sistema del culto realiza con las comidas con las
que opera es darles, como conjunto, un caracter diferencial. La ‘comida de santo' no
es comida profana, o, como dice la gente del Candomblg, ‘comida brasilefia’; el rasgo
gastrondmico con que se marca esta separacion es la ausencia de ajo en la primera.
La mayoria de los platos que forman parte del repertorio culinario son, por otro lado,
representantes tipicos de la cocina afro-brasilefia, aunque también intervienen ali-

Como he dicho al comienzo de esta nota, no estoy en condiciones de responder a estas y otras cuestiones
que el tema provoca. Una aproximacion primera y superficial, sin embargo, me hace suponer que el sistema
no es compacto y que las correspondencias se efectlian a partir de recortes de los datos sensibles que vari-
an de caso en caso. Las atribuciones a Oxum, por ejemplo, me parecen provenir del hecho de que las flores
de las plantas que registro como de esa santa son amarillas, color emblematico de ésta. Las plantas adjudi-
cadas a Nana y Abaluaé son nitréfilas que se encuentran junto a los caminos y depésitos de basura; si pen-
samos en la carga de poder y peligro que esto implica, su relacién con esas divinidades, las mas marcadas
con una conotacion siniestra dentro del Pantedn, puede hacerse transparente.

Sobre las ofrendas vegetales, cf. Pessoa de Barros, 1983 y Arruda Camargo, 1988.
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mentos que no podrian clasificarse de tal manera, como el arroz, el iame o la man-
dioca hervidos y las gachas de maiz blanco. De la misma manera que el conjunto de
las 'comidas de santo’ actian como una divisoria de aguas entre la sociedad brasile-
fia y la comunidad del culto, cada una de ellas sirve de indice diacritico a las diferen-
tes entidades misticas que forman parte del Pantedn del Candomblé4

En el lenguaje del culto, la comida es el eb6, y esta tan relacionado este tipo de
entrega con la idea de la intervencion de los orixas, que 'ebd' opera como sinébnimo
de accion mistica, mas aun, como equivalente a accion de hechiceria. El término
cubre tanto cada comida especifica vinculada a cada orixa, cuanto las combinacio-
nes resultantes de comidas de santos o de otros tipos de entidades espirituales, de
alimentos inespecificos y de otro tipo de objetos que intervienen en una operacion
mistica concreta. El sacodimento, la purificacion que se lleva a cabo en la casa de
Exu ya como paso previo a la clausura en el ronco, ya de manera autébnoma (cf.
Capitulo XV) moviliza diversos alimentos, que varian de caso en caso. Algunos de
ellos corresponden a entidades misticas (Exu, eguns, Abaluaé); otros estan vincula-
dos con los efectos que se pretende alcanzar con la operacion y con las aflicciones
de las que se quiere librar al objeto del rito, también representados por elementos
no alimenticios (trapos, hilos de coser, ropas viejas). El conjunto de los restos de
esta accion, cuidadosamente recolectados, envueltos, transladados y depositados
en una encrucijada o en un terreno baldio, es llamado ebd.

(14) La lista fragmentaria y provisional que voy ahora a transcribir corresponde a la casa en la que se centré mi
trabajo de campo. Si bien buena parte de las relaciones es universal, otras no lo son, como puede compro-
barse en Lody, 1979.

Exus y eguns comparten varios derivados de harina de mandioca y de maiz: diferentes tipos de farota (hari-
na de mandioca frita) -sola, con aceite de palma, con miel, con aguardiente-, acapa (bollos de harina de maiz
blanco hervidos) y agadaca (un liquido producido por la disolucién de la masa de acapa en agua). Exu es
también agasajado con un xinxim (una especie de sofrito) de visceras y los eguns con ecurus, unos bollos
hechos de una masa de judias. Veamos ahora los platos correspondientes al resto de los orixas:

Orumila: mugunga (maiz blanco en leche de coco).

Oxalé: canjica (gachas de maiz blanco), arroz blanco, fiame.

Abaluaé: palomitas de maiz.

lanséa: acarajés (bollos de feijao fradinho -un tipo de judias- fritos en aceite de palma).

Xang6: begueré (hecho con quiabo lhibiscus esculentus), rabo de buey, gambas secas, cebolla, cacahuetes,
etc.)

lemenja: adalu

Oxum: molocum (feijao fradinho molido con gambas secas, cebolla y aceite de palma).

Oxosse: axox6 (maiz con carne de vacay cerdo, coco y cacahuetes).

Ogum: mocot6 (gelatina de pata de vaca)

Oxumaré: abara (bollos similares a los acarajés, pero hervidos en vez de fritos, presentados en hojas de
banano).

Ossanha: todo tipo de fruta

Oba: begueré con una seta, ‘oreja de palo’ (polyporus sanguineusj

Nana: efé (palomitas de maiz molidas)

Olofim: se le sirve tres comidas en el mismo recipiente: amalé, acarajé y abara

Beje: caruru (similar al begueré, pero con castafias de caju en vez de cacahuetes).

En algunos casos, el procedimiento por el que se ha realizado la identificacién entre comida y orix& es trans-
parente. Asi, a Oxala y Orumila se les adjudica comidas blancas debido a su extrema pureza. La seta que
agregada al begueré se transforma en plato de Ob4, se explica por una leyenda que cuenta que esta santa,
engafiada por Oxum, sirvié, a Xango la comida que éste prefiere adornada por su propia oreja. A Oxosse,
ligado a la floresta y a la caza, se le dedica una comida llena de aceites vegetales y animales. Las palomitas
de Abaluaé son metéforas de las pustulas de las que este orixa es rey. En otros casos, como el de Oxum o
el de Xang®, el vinculo es opaco.
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Existen centenares de posibles ebds, de acuerdo, como factores esenciales, con
la condicion y situacion de la persona en cuyo nombre se entrega, los problemas
que se quieren superar por su intermedio, las entidades vinculadas. No creo, sin
embargo, que estas ofrendas estén todas presentes en una lista real, sino en leyes
de composicion mas o menos labiles que el agente pone en operacién ante cada
caso que se le presentals’.

La entrega de una comida no encierra la idea de comunidén entre hombres y
dioses. Ante todo, en la mayoria de los casos estas ofrendas no son consumidas
por los adeptos, no tanto porque les sean prohibidas -de hecho s6lo algunas
pocas lo son06’, sino porque en general no hay un momento ritual estipulado
para su ingestion, salvo el final del bori, ceremonia especificamente dedicada a
‘dar de comer' a la cabeza de un adepto y que, por otro lado, es de acceso res-
tringido. Una sola ceremonia publica de las que he asistido -el olubagé, la fiesta
de Abaluaé, dedicada también a su madre Nana y a su hermano Oxumaré-
incluye una refeccion colectiva, para la cual los adeptos preparan las comidas
tipicas de sus santos y las ofrecen a la asistencia, tras depositar una parte de
ellas al pie de sus orixas. Los alimentos con que se agasaja, en el resto de los
casos, a los asistentes a las fiestas pocas veces son 'comida de santo' -la excep-
cién mas comun quizas sea la de los acarajés de lansa-; lo mas frecuente es que se
trate de 'comida brasilefia’, o, a lo sumo, platos relacionados con los orixas en
forma labil:

"En la fiesta existe una comida tipica para ofrecer, una moqueca de pescado, un
arrumadinho de judias, arroz con gambas. Se ofrece en la fiesta lo que pueda tam-
bién agradar al orixa, para que el publico lo coma. No es una comida de orixa,
pero es una comida que ti ene vinculo con el orixa, como el pescado".

Del caracol al buey, del cerdo salvaje al pato, de la gallina de angola al carne-
ro, de la paloma al chivo, el registro de animales que se sacrifican en las ceremo-
nias del Candomblé es muy extenso. No lo suficiente, sin embargo, como para que
haya una adscripcion biunivoca rigida entre especie y orixa. Por un lado, algunos
animales pueden ser sinonimicos por alguna razén (el cerdo salvaje y el armadillo
se equivalen como ofrendas a Oxosse en cuanto ambos son animales de la floresta).
Por otro, a un santo nunca se le va a entregar un solo animal, sino al menos un
representante de los de 'dos pies' y otro de los de cuatro (el inico miembro del
reino animal no incluible en esta clasificacion es, segin mi conocimiento, el caracol,
destinado a Oxald). El repertorio utilizable queda, pues, disminuido; mucho maés

(15) Lo que no niega la existencia de recetarios parciales, como el registrado en el Apéndice III.

(16) Como las destinadas a Exu y los eguns, o el begueré con una seta llamada ‘oreja de palo' (polyporus san-
guineus) que se entrega a Oba (cf. Giobellina Brumana, 1988c:611).
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aun, si se piensa que en medio urbano las posibilidades de obtencién de animales
es limitadallil

Las diferencias entre los receptores de los sacrificios van a estar, entonces,
sefialadas de manera adicional por el sexo y el color de las especies ofrecidas.
Quizas aqui mas que en los otros tipos de ofrenda se opera en la franja de la no
incompatibilidad, es decir, se 'corta’ para el santo animales que sin estarle emble-
maticamente adjudicados, no le son contrapuestos. Aqui encontramos también la
posibilidad de la sustitucién de la ofrenda, ya por comidallf, ya por la entrega de
un animal que, de hecho, no es sacrificado, el pez:

"Hay una filha-de-santo, en el morro de la Concepciéon (Recife) que da sangre
s6lo a Cosme y Damian, a Beje. Da sangre s6lo a Oxum y a Exu. Para todo el
resto, es pescado. Pescado para Oxal&, pescado para toditos los santos. Puede ser
la mitad (pescado) y arroz, puede ser".

El sacrificio es la ofrenda mas fuerte que se puede dar en el Candomblé; esta
propia fuerza exige prudencia en su administracion, ya que es la propia cabeza del
adepto por quien se mata la que debe soportarla. Un pai o una mae-de-santo debe
ser consciente de que no cualquiera de sus 'hijos', en cualquier momento o circuns-
tancia, esta en condiciones espirituales de enfrentar tanto poder. Es por eso que, en
muchos casos, un sacrificio importante -el de una vaca, por ejemplo- exige que la
cabeza de su donante sea preparada por otras entregas que la refuercen, general-
mente un borilly, No en todas las casas de santo se actla con tal precaucion. La
libertad con la que los 'nuevos' abundan en sacrificios de bueyes, la mayor matan-
za del Candomblé, es criticada por los 'antiguos', que les reprochan aqui también
preferir la espectacularidad a la seriedad ritual.

Otra critica dirigida contra los 'nuevos' es que entre ellos las mujeres 'cortan’ al
igual que los hombres, mientras que segun la 'ley' tal tarea es dominio masculino.
De hecho, las mujeres podrian matar animales tras la menopausia, pero las mas con-
servadoras de las maes-de-santo no llegan a hacerlo ni siquiera en esa condicién.

En los sacrificios del Candomblé nada hay que avale la idea de Girard (1972)
segun la cual la muerte ritual de un animal implica una suerte de canalizacion de la

(17) El crecimiento del Candomblé en Sao Paulo, asi como el hecho de que en algunos terreiros de Umbanda
también se realicen sacrificios animales, ha hecho que en los barrios periféricos de la ciudad, aquellos en los
que los centros de los cultos subalternos estan mas presentes, se multipliquen las tiendas dedicadas a la
venta de animales. Sin embargo, en ciertas ocasiones -he sido testigo de ello- la busqueda del animal que se
debe ‘cortar’ puede tomar toda una tarde y obligar a desplazarse quilémetros y quilémetros.

(18) Lo que ocurre, por ejemplo, cuando no puede verterse sangre por ser viernes, el dia de Oxala, o se quiere
impedir una reaccion violenta de Exu (cf. Giobellina Brumana, 19 88c:608).

(19) “Es igual que una persona, en materia, en si, que estad muy débil, que viene de un hospital, con alguna
enfermedad. No puede comer una comida fuerte de repente; tiene que ser una comida determinada hasta
que se le normalice el estémago, hasta que el estbmago tenga fuerza, para recibir esa comida (fuerte) “
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violencia. No tengo idea de lo que ocurre en otros cultos que emplean este tipo de
ofrenda, pero en el Candomblé ésta esta desprovista de cualquier actitud agresiva
frente a la victima. No es su destruccion lo que se opera por medio del cuchillo
ceremonial y de la mano del agente, sino el vertido del portador maximo de su
fuerza, su sangre, sobre otro ser -hombre o dios- de manera de mantener el circuito
de axé en el mundo™.

En algunas macumbas 'pesadas’ ligadas a Umbanda, se sacrifica por el proce-
dimiento de que un agente poseido -en general por Exu o su equivalente femenino,
Pomba Gira- haga con un cuchillo o a veces con los dientes una incision en el cuello
del animal (pollos, perros, gatos) y chupe su sangre. Practicas de este tipo resultan,
para la gente del Candomblé, tan absurdas como repulsivas, muestras de una
accion pseudo-religiosa que navega entre la mistificacion y la maldad. El sacrificio
en el Candomblé no es un espectaculo ofrecido por las entidades espirituales, ni
destinado a atemorizar, sino una accién humana que no se lleva a cabo ante los
ojos del publico y que tiene como beneficiarios a los dioses. La privacidad del sacri-
ficio no apunta a ocultarlo del conocimiento de la gente -es decir, a proteger a los
oficiantes del estigma de una accién cruenta, o a los posibles espectadores de los
efectos de una practica nefasta“”-, sino, por el contrario, a proteger al sacrificio, a su
ofertor y a su victima, de la contaminacién de malos fluidos que podria causar una
asistencia incontrolada.

Contra toda la sensibilidad de nuestra cultura, la matanza no tiene, en el cédigo
del Candomblé, nada de chocante y menos de siniestro. La propia sangre, derrama-
da en forma tan abundante sobre objetos rituales y personas -hay que ver lo que
puede dar de si, por ejemplo, una cabra y una docena de aves-, pierde, mediante la
accion ritual, la connotacion que pueda tener para un lector europeo o un intelectual
paulista. De la misma manera que en la misa catélica un liquido que no es sangre se
transforma en ella por la intervencion del cédigo y del agente que lo sirve, en el
sacrificio del Candomblé, la sangre deja de serlo para mostrarse como una de las hie-
rofanias del axé, equivalente a otras menos perturbadoras como el agua con hierbas.

Los restos sacrificiales son divididos entre sus destinatarios sagrados y sus
ofertores. Cabezas, patas, sexos, plumas, pieles, entrafias, son para los primeros™.
Es habitual que la ceremonia acabe con el adorno del assentamento de la entidad
para la que se ha 'cortado’ usando para ello parte de estos restos. Las pieles se
emplean, a veces, para cambiar los cueros de los atabaques, o, si no, como orna-

(20) Una excepcion a lo dicho. Hay una manera de sacrificar pollos bastante impresionante: se lo coge del cogote
y se lo estrella contra el suelo. Ahora bien, este pollo llamado ‘de explosién’ (frango de estouro) es sacrifica-
do asi para Exu tras haber limpiado con él el cuerpo de una persona con graves problemas. La forma de
matarlo debe tener el efecto de que las cargas negativas que se le han transmitido desaparezcan con tal ful-
minante fin; como resultara obvio, en este sacrificio no hay transferencia de axé, y, ademas, la carne de la
victima no es consumida por los hombres.

(21) No se impide que los nifios presencien los sacrificios habituales, salvo que se trate de uno a Exu, pero aqui
el problema es el del recinto en el que se lleva a cabo.

(22) Estos restos, y en especial las visceras, son en general denominados los 'axés’ del animal, indicando que la
potencia mistica radica en ellos.
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mento de la casa de santo. El hecho de que la mayor parte de lo aprovechable del
animal se destine al consumo humano no encierra la idea de una comunion entre
protagonistas materiales y espirituales del sacrificio'?. Signo de ello es que esos
restos no son consumidos en situacion ritual; pueden serlo en la parte profana de la
fiesta de santo o en la intimidad de la cocina de la casa privada.

*k*k

Es tiempo ya de volver sobre la cuestion de los dos ejes respecto a los cuales se
define la ofrenda. Como decia paginas atras, uno es el del axé, la potencia vital que
anima a las cosas ofertadas; el otro es el de los oduns, los nucleos de los rasgos
diferenciales representados por las distintas entidades misticas a las que se ofren-
da.

La presentacion que acabo de hacer de los diversos elementos materiales con
los que se teje las relaciones entre los adeptos del culto y las instancias espirituales
habra mostrado, sin embargo, que la situacién es menos nitida de lo que parecia en
un primer momento. Es necesario ahora acompafar esa torsion de la realidad del
culto, realizar otra vuelta de tuerca, para reflejar la complejidad del sistema.

Ante todo, hemos visto al pasar que no toda ofrenda vehiculiza axé. Este solo
entra en liza cuando se trata de los orixas que habitan en el roncd. Ni Exus ni
eguns poseen axé, lo reciben o lo transmiten; estas entidades se mueven por otro
tipo de energia mistica, una potencia sin nombre -al menos de mi conocimiento-,
una 'electricidad' que entra en contradiccion con el axé y de la que debe mantener-
se a éste en prudente separacion. Signo de ello es el hecho de que en la cumeeira de
la casa de santo, el receptaculo privilegiado de su axé, no pueda depositarse nin-
gun resto de los sacrificios realizados en la casa de Exu, o el que los novicios, abso-
lutamente puros porgque absolutamente contaminados por el axé, tengan prohibido
su ingreso a ese recinto.

La presencia de esta otra potencia hace que el culto tenga algo asi como una
doble dimension. O mejor, como si una region suya, clara y manifiesta, se uniera
por su base con otra de lineas mas desdibujadas, como lo hace un navio con un
reflejo suyo en aguas turbias. No quiere esto decir que esa region mas borrosa del
Candomblé sea algo asi como la verdad profunda del mismo. Por el contrario, la
mayor nitidez del culto de los orixas y de la transmision de axé es correlativa a su
caracter central. La propia topologia de la casa de santo muestra al recinto de Exu
como una defensa del desarrollo del culto a los orixas. El eje representado por la
cumeeira y el ronco es el espacio protagonico del Candomblé; el espacio restante,
la casa de Exu -0 el balé, alli donde esté implantado- esta al servicio del anterior. El
desarrollo de las ceremonias muestra exactamente lo mismo. La prioridad tempo-

(23) Mucho menos significa, a mi entender, que la explicaciéon del sacrificio radique, como quiere Roberto Motta,
en una redistribucién proteinica entre sectores de bajos ingresos (cf. Giobellina Brumana, 1988c).
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ral del homenaje a Exu o de las invocaciones a los eguns, no son mas que el precio
para que no intervengan en las actividades mas relevantes de la casa de santo'2/.

Volveré sobre esta cuestion en el proximo capitulo, al dedicarme a dar un
registro mas detallado que el visto hasta ahora de las entidades misticas del
Candomblé. Lo que aqui me importa sefialar es que, en esta otra dimensiéon del
culto, el axé ya no interviene como esencia de la ofrenda. Lo que entonces entra en
juego es, en unos casos, la otra potencia que caracteriza a Exu y eguns, presente en
ofrendas que, como la marihuana, el aguardiente o las balas, tienen un valor social
negativo, son un signo fuerte de peligro y malignidad; en los otros, cuando la ofren-
da esta compuesta por elementos similares a los entregados en el ronco (aves, carne-
ros, xinxim, farofa, etc.), ésta no remite ya a una instancia que la trasciende, sino, de
manera tautoldgica, a si misma. Lo ofertado es lo ofertado, no una abstraccion suya.

Es por eso por lo que, en este caso, el provecho que los adeptos sacan de esas
ofrendas es nulo o limitado. Las comidas de Exu son exclusivas para él; su consu-
mo humano esta vedado. La sangre vertida en el cuarto de Exu es s6lo para éste'?y,
y no interviene en accion alguna relativa a los hombres, como si ocurre con la de
los sacrificios del roncé, empleada para bafiar al novicio o ingerida en la menga y
en el axé de fala'’. En el caso de los sacrificios animales hay una cierta distorsion
respecto a este modelo, ya que buena parte de los animales matados para Exu
pasan a la olla de la casa doméstica; pero, de todos modos, es esta entidad la Unica
que 'come' -en circunstancias como la del 'pollo de explosion' del que ya he habla-
do- el animal entero.

El otro eje, el de la diferencialidad de las ofrendas segun sus destinatarios,
muestra también ciertos emborronamientos. De hecho, en la relacién entre las
ofrendas y sus destinatarios hay tres posiciones posibles. Una es la que esbozaba
en un comienzo, la de la representacion emblematica en la que lo dado 'significa’ a
la entidad receptora. Otra, reforzadora de la anterior, es la de la inversion de esta
alternativa, la incompatibilidad manifiesta entre una ofrenda y la entidad mistica, a
lo que pronto me referiré. Una ultima es la posibilidad de dar al destinatario cosas
que si bien no son emblemas suyos tampoco son incompatibles. Como se ha visto,

(24) La dualidad que he sugerido no es equivalente a la de 'religion? ‘magia’, entendiendo por tal la oposicion
entre el culto desinteresado de entidades misticas y su manipulaciéon. La capacidad terapéutica, para no ir
mas lejos, que se supone en manos de los orixas, y la continua recurrencia a ella por parte de los agentes
impediria tal correlaciéon. Buena parte de la relaciéon con los eguns mantenida por la casa de santo, ademas,
no esta destinada a provocar su intervencion, sino tan sélo a rendirles culto. En el propio comercio con Exu
hay facetas -como la del primer saludo al entrar a la casa de santo que todo adepto hace junto a su puerta-
que no tienen como objetivo un efecto particular. Una y otra regién mantienen equilibrios tan intrincados entre
culto y manipulaciéon que su diferenciacion se vuelve dificultosa y hasta vana.

(25) Simplifico la cuestion; en realidad esa sangre va para el Exu a quien se sacrifica, que se hace caer en su
assentamento, y para los Exus ‘de la calle’, mezclada en un recipiente con agua, aceite de palma y aguar-
diente, que se echa en la calzada tras el sacrificio.

(26) La sangre seca que queda adherida a los tridentes de los assentamentos de los Exus es limpiada periddica-
mente. El polvo que resulta de esa operacion tiene una enorme carga de poder y peligro, y puede ser usado
en acciones de hechiceria.
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esta Ultima posibilidad es seguida en las practicas del culto, mas que nada en rela-
cion a los vegetales y los sacrificios animales.

De todos modos, la rigidez con la que se preserva en muchos casos las separacio-
nes diferenciales de las ofrendas -y con ellas, las de sus receptores- es muy alta y no
solo rige su contenido concreto, sino también la manera y condicién de su entrega.
Realizar la ofrenda en una forma no apropiada, cualquiera que sea la razon, puede
traer consecuencias tan graves como entregar una ofrenda no apropiada. Uno de los
pais-de-santo mas relevantes de Recife pago un traspié de este tipo con la pérdida de
sus piernas -y de la vida, aunque no conste en el fragmento de entrevista que ahora se
leera- ademas de haber hecho enfermar a la persona encargada de llevar la ofrenda (se
trataba de un 'presente de lemanja’); al menos eso es lo que cuenta una parienta suya,
mujer muy antigua de santo y con casa propia, en conversacion con un 'hijo’ suyo:

- "Malaquias, el afio que dio (un buey), descarné la cabeza del buey. Entonces
Rosa, que era quien llevaba el presente, quedd de la manera mas rara del mundo.
Era un derrame y no lo era, porque hasta los ojos se le salieron del craneo.
Entonces ella se culpd, yo no la vi, de haber golpeado con la cabeza, la cabeza
descarnada del buey, el assentamento de lemanja".

- "Porque estaba descarnada".

- "Porque Malaquias la mandé descarnar, ;no? Quiso ser diferente".

- "Que no tienen nada que ver, (no?, y de alli vino la enfermedad de él".

- "Todo el mundo lo dijo, después del presente fue la enfermedad de él. Una cosi-
ta errada, y él se cortd la pierna. Fue por eso, después de ese presente, fue que él
comenz6 a sufrir. Una obligacion errada. El presente fue en noviembre; en

diciembre él estaba sin una pierna. El afio siguiente, en la misma fecha, estaba sin
la otra. A causa de una cosa errada cometida dentro de un santod»".

No creo adecuado limitar la idea de ofrenda s6lo a lo materialmente dado por
el adepto. Existe una serie de prescripciones que éste debe cumplir y que implican,
o podrian implicar, un sacrificio suyo en beneficio de su padre espiritual; éstas son
de dos tipos: quizila -una suerte de 'tabu’- y precepto. Ambas prescripciones obli-
gan a una abstencidn de acciones, pero mientras que la primera indica una prohibi-
cion definitiva, la segunda tiene una vigencia limitada en el tiempo.*

(27) Este error es diferente de la infraccion directa de una incompatibilidad expresa del santo con una ofrenda, ya
por su naturaleza, ya por las condiciones en que es dada. Esto es lo que pronto veremos como ‘quizila’
ejemplo de la cual es esta entrega hecha por un agente que no respeta la exigencia de Oxala de que sus
comidas sean frias:

“Vi a uno decir: ‘Voy a dar una fiesta de cumpleafios hoy, mi cumpleafios. Pero voy a cubrir (=dar de
comer) a Oxala y voy a cubrir a Exu. La persona ya estaba en la fiesta, con musica, los invitados. Cocind
una canjica y la puso caliente al pie de Oxala. jLa puso caliente! ¢Sabes que hubo un corto circuito, se
prendi6 fuego en la casa? Y la persona era ‘hecha’ de santo! Hubo un corto circuito, se prendié fuego
en la casa”.
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Existen quizilas validas para todos los adeptos al culto, como la del consumo
de cangrejos o de calabaza®®’. La mayoria, sin embargo, refiere a la relacion concre-
ta con un orixa, en general -pero no siempre- el propio. Asi, un 'hijo’ de lansa no
puede comer carnero y ni siquiera tocar la cuerda con la que se ate al animal antes
del sacrificio. Nadie se libra del efecto de una quizila por el hecho de desconocer la
prohibicion, ni siquiera por ignorar que se es blanco legitimo de ella, como es el
caso de este muchacho que ni siquiera sabia qué orixa era duefio de su cabeza:

"En medio de esa historia de que el balé estaba comiendo (=durante una ceremonia
de egum), cocinaron el carnero, y un 'hijo'de lansa de la casa de Antonio comio.
Que le dio un dolor, que vomito todo. El chico no sabia que era 'hijo’ de lansa. En
realidad, el chico no sabia que era 'hijo’ de lansa y cocinaron la carne y el chico
comié un pedazo. jDios mio! El chico vomitaba tanto, tanto, que nos preocupd.
Hubo una pausa en la ceremonia, se interrumpi6 la ceremonia para saber qué
estaba ocurriendo. El chico vomitaba, lo pasaba mal, echaba una secrecion por la
nariz. El chico en realidad era un abia, fue para hacer compafia, y no sabia que
era 'hijo' de lansa. jDios mio!. Se perturbd, echaba una secrecién, espumaba, le
dio una convulsién, horrible".

La repulsa de lansa por el carnero, y por todo lo que remita emblematicamente
a su compafiero Xango'y', es tan grande que ‘cortar' uno de estos animales sobre su
assentamento puede causar la muerte del infractor, sea 0 no 'hijo' suyo. Quizilas
como éstas, sin embargo, no pueden ser entendidas de la misma manera que las
prohibiciones de consumo propio, sino que deben ser remitidas al sistema de incom-
patibilidades al que ya me he referido: no indican una cesién por parte del adepto,
sino que refieren al 'buen hacer' de la agencia. En un caso como en otro, sin embargo,
lo que opera es el juego de oposiciones internas del Panteén, confirmando la funcion
l6gica diferenciadora que cumple un tabu (cf. Giobellina Brumana, 1990:139).

La quizila no depende de la conciencia o de la voluntad de quien esta sujeto a
ella’d’, como lo muestra la historia que acabo de contar de ese 'hijo' de lansa que
comio carnero. Esto da pie a que alguien pueda empujar a otra persona a que la
cometa, buscando con ello su desastre:

"Una vez me vino una loca y me dijo: 'Fijate en la cualidad de mi Oxala. Sale a
media noche, todo de negro y en la obscuridad' (es decir, todas quizilas de Oxald). Yo
le dije (risas): '¢Qién fue que te dijo eso?' 'El pai-de-santo de mi marido'. ',Y tu mari-

(28) Respecto a la prohibicién de la ingestion de calabaza, he recogido una leyenda que la explica (cf. Apéndice
1.1).

(29) La quizila del carnero, sin embargo, no se explica por su adscripcién a Xangd, sino por otras razones (cf.
Apéndice). En las ceremonias realizadas en el balé, lansa si recibe carnero.

(30) Sin embargo, hay quien piensa que ciertas acciones pueden cortar las quizilas:

“Para quitar la quizila, si la persona es inocente, si no tenia otra cosa para comer, come y después se
lava la boca con ceniza y la echa a la calle. Ceniza y después no se lava mas la boca; queda con el
gusto de la ceniza. Entonces quita la quizila; eso la quita”.
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do?' 'Ah, hace doce afios que estamos separados'. Le digo: 'Ah, entonces se entien-
de'. Es decir, el hombre, para burlarse de ella (hizo que) su pai-de-santo le dijese eso.
Tenia que cuidar de Oxald, todos los viernes tenia que vestirse de negro, hacer una
comida con bastante sal, porque era su cualidad de Oxala. Esa mujer vivio enferma
la vida entera; vivié doce afos haciendo eso. Todos los viernes se vestia de negro, a
medianoche apagaba las luces y ofrecia una comida muy salada, frita con sal gorda;
ya tenia una olla exclusiva para eso. Le dije: 'Eso era para matarte'3)".

Las quizilas no son siempre de efectos tan tremendos; puede hasta ocurrir

que la manera de compensarlas a los ojos del orixa sean tan atractivas a los ojos de
los adeptos, que las cometan de manera intencional:

"Antes, cuando 'hice’ el santo, si comias una comida de quizila del santo, tenias
que pagar un animal de cuatro patas, en seguida. En ese tiempo, las cabras eran
baratas, todo el mundo vivia comiendo (cosas de quizila) para poderle dar una
cabra al santo. A la gente le gustaba mucho, ¢sabes?, tener quizila para poderle
dar una cabra al santo y conocer los misterios, y decir: '"He dado cuatro animales

de cuatro patas por las quizilas™.

Preceptos de todo tipo acompafian la vida religiosa del adepto. Cuando mues-
tre el ciclo ceremonial de iniciacion se veran las que debe cumplir el novicio durante
y después del mismo; reglas similares le seran impuestas cuando realice sus obliga-
ciones anualesly. La generalidad de las prohibiciones y exigencias no apuntan a
marcar diferencias entre los santos a los que estan adscriptos los 'hijos'03’. Son, por el
contrario, siempre las mismas y apuntan a disefar la relacién global entre los hom-
bres y sus divinidades, por un lado, y, por el otro, entre un estado de sacralidad y
otro que no lo es. Normas de contacto -que tienen en la pureza su principio- y nor-
mas de paso -que derivan de las necesidades del translado de un estado a otro- son,
pues, las que rigen la conducta del adepto en su calidad de objeto ritual. No s6lo

@y

(32)

(33)

Esta historia no dejaba de provocar dudas al informante: “Inocente. Entonces digo: ‘Pero ese orixa no casti-
g6 a ese pai-de-santo? ¢No lo castigé en nadita? Me impresioné mucho, ¢sabes?”.

Tal vez el resultado principal de la transgresién a estas normas es el de anular el efecto de la realizaciéon de
la obligacion, el de dejar al adepto en las misma situacién que antes de haberla realizado. Una mujer, herma-
na de santo de alguien que acababa de realizar una obligacién de 25 afios de ‘hecho’, negaba la posibilidad
de que a él se le ocurriera infringir su precepto: “No puede ser tan idiota” -decia- “con todo lo que ha gastado
en su obligacion no puede echarlo todo a perder”.

Aunque si marcan una separacion entre adeptos del culto y quienes no lo son. Esta es la razén que esgrimia
un muchacho umbandista para no 'hacer su santo:

“Me gustaria ser 'hecho’, pero no me gustaria, porque son preceptos que se chocan con las actividades
actuales. En épocas pasadas, hace 30 6 40 afios, esas practicas, esas dietas, podias hacerlas, porque
podias no trabajar, podias comer ciertas cosas sin que los demés se diesen cuenta. Ahora eso es practi-
camente imposible, porque es un complejo cultural, todo el mundo te vigila. Entonces, ciertas actitudes
medio extrafias que tomes, los otros se van a dar cuenta”.

Mientras que Umbanda apunta a no distinguir a sus adeptos de la sociedad que los engloba, el Candomblé,
por el contrario, tiende a construirles una identidad grupal diferencial (cf. Giobellina Brumana y Gonzéalez
Martinez, 1989:278).
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como objeto, sino también como agente. Buena parte de las ceremonias que oficia
un pai 0 una mae-de-santo les obligan a entrar en un periodo de precepto:

"Cada sacrificio que se da de animales de cuatro pies son quince dias que el pai-de-
santo guarda sin relaciones sexuales y sin comer ciertas comidas. La bebida, sin
exceso, puede. No puede tener relaciones sexuales por nada, por nada, por nada.
Lo que quiere decir que recién puedo tener relaciones sexuales a partir de enero del
afio que viene (esta entrevista fue hecha a mediados de noviembre). Recién, recién,
recién. Cada animal de cuatro pies que entra, guardo quince dias. Ya guardé quince
de uno, quince de otro, quince de otro. No tomo medicinas, no sé, creo que el pro-
pio orixa controla. Porque no tengo un exceso por el sexo. No porque sea fanatico,
ni nada de eso; no me gusta el fanatismo. A veces tomo un té, evito las comidas
condimentadas, como mi pai-de-santo me decia, para no tener tendencias. Tomo
comidas mas suaves, té¢, mucho té de limén. Parece que eso me la baja un poco04™.

*

El sistema de ofrendas no acaba aqui. Hay otros elementos que comportan
una donacion a las entidades misticas, sin la cual no podria producirse el descenso
de éstas entre los hombres ni la celebracion que éstos les prodigan.

Tanto la musica cuanto las cantigasl¥ que las acompafian son una ofrenda a
los orixas. Ofrenda tan indispensable como cualquier otra, si pensamos que su
ausencia impediria la posesion. La musica y sus cantigas transmiten axé, y los ins-
trumentos que producen la primera -en especial, los atabaques- tienen un alto
grado de sacralidad; estan confeccionados con pieles de sacrificios, son objeto de
acciones de purificacion, y -se me ha dicho pero nunca lo he presenciado- reciben
ellos mismos ofrendas. Los cantos, que ahora solo intervienen en las ceremonias
publicas y privadas, lo hacian antafio también en acciones preparatorias de éstas; la
recoleccion de 'hojas de santo' y la preparacion con ellas de amassi, por ejemplo,
debia estar acomparfiada por cantigas entonadas por el agentel¥’.

(34) Lo que no evita ciertas situaciones embarazosas. Contindia la entrevista:

“Hoy recibi una propuesta para salir mafiana, que viene desde mayo. Me dije: 'No voy, porque estoy
comprometido con el orixa’. Desde mayo hasta ahora que esa persona fue guardando, guardando, y me
propuso hoy de nuevo salir mafiana. ¢Sabes lo que inventé? ‘Oye, estoy con una gripe muy fuerte; tomé
un antibiético y por lo menos por ocho dias no voy a poder beber'. Es decir, inventé una medicina que yo
no habia tomado para no molestar a la personay decir: ‘No, por mi secta y tal. Porque el dia de mafiana
él puede renegar de entrar (en el Candombléy.

En otra oportunidad en la que este pai-de-santo estaba pasando por las mismas circunstancias (una aventu-
ra amorosa impedida por el precepto), llegé a la casa un ‘hijo’ suyo que se habia puesto en el cuello un collar
ortopédico -sin real necesidad, sélo para conseguir un par de dias de licencia en el trabajo- que tuvo que
prestar al pai para darle asf una excusa para no salir con su pretendiente, sin revelar la verdadera razén.

(35) No existe en el Candomblé la jdea vigente en Umbanda de que sus canciones sagradas han sido compues-
tas directa o indirectamente por las entidades misticas. Las cantigas son aqui un producto humano, pero no
remiten tanto a una actividad individual sino mas bien a la tradicién del culto, a su ‘raiz’, aunque exista dentro
de lajerarquia de la casa de santo la figura del compositor de cantigas, el erubatd, un oga. El conocimiento
de las cantigas -de su letra, de su musica, del momento pertinente en que pueden o deben ser cantadas- es
uno de los elementos mas preciados del capital religioso de un agente. Es comin que los ‘antiguos en el
santo’ graben las cantigas en cintas que pasan luego de mano en mano de los mas jévenes.

(36) Esta tradicion esta hoy en dia casi totalmente perdida; conozco un sélo pai-de-santo que aun la conserva.
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La presencia de los orixas en y ante los hombres exige su caracterizacion escé-
nica, sin la cual su desempefio ceremonial se veria muy menguado(37)8dal caracteri-
zacién pone en juego las vestimentas con las que se atavia a los 'hijos' que han sido
poseidos por sus divinidades (la 'ropa de santo') y objetos que complementan su
indumentaria (‘pertrechos' o 'herramientas' de santo).

La ropa de santo es uno de los puntos basicos de la espectacularidad del
Candomblé; se juega aqui el orgullo de la casa de santo y de cada uno de sus miem-
bros. La ropa, ante todo, debe ser bonita; estd hecha para cautivar al publico y para
contentar a las divinidades. El tiempo empleado en su disefio y confeccién es mucho,
como es mucho también el dinero que se va en ello08, aunque la astucia subalterna
logra que los resultados sean a menudo superiores a las inversiones efectuadas.

El efecto estético, sin embargo, es s6lo uno de los objetivos encerrados en la
vestimenta ritual. La indumentaria que lleva un santo en tierra debe conseguir que
su identificacion sea inmediata, al menos ante ojos minimamante adiestrados para
ello. Los materiales empleados, los colores de las telas, los adminiculos con los que
se cubre la cabeza y el rostro (adés, filas, coronas, cascos) estan regulados a tal fin.

Ahora bien, las vestimentas de los santos no s6lo deben diferenciar entre las
clases genéricas, sino también entre las especificas, no s6lo entre orixas, sino tam-
bién entre sus 'cualidades'. Aun dentro de este plano, cada uno de sus representan-
tes debe mantener alguin rasgo de diferenciacion; nunca dos ropas pueden ser igua-
les09. Mientras que el terreiro de Umbanda tiende a la uniformizacion vestimenta-
ria de sus miembros, la casa de Candomblé apunta a su articulacion distintiva,
dentro, por cierto, de lineas de homogeneidad que hagan significativas esas dife-
rencias. La labor del encargado de confeccionar la ropa de santo -el jefe de la casa o
alguien contratado por él- es, pues, la de jugar entre la identidad y la diferencia de
manera tal que el reconocimiento inmediato del estereotipo genérico del orixa se
produzca a pesar de la heterogeneidad de sus representantes.

Los 'pertrechos de santo', como objetos directamente vinculados al estereotipo
representado por el orixa, desempefian también su papel en ese proceso de identi-
ficacion y diferenciacion0”. Algunos de ellos estan adjudicados de manera exclusi-
va a un unico orixa, como el paxoré de Oxald o el hacha de doble filo de Xangoé.
Otros son compartidos, como el espejo (abebé), ese signo de vanidad que portan

(37) Puede suceder, sin embargo, que un adepto que caiga en trance durante una fiesta de santo no sea vestido
con sus ropas ceremoniales. Esto ocurre cuando el sujeto no es un ‘hijo’ de la casa y no ha tomado la pre-
caucion de llevar consigo su ropa de santo. En esos casos, la gente de la casa se limitard a descalzarlo y
atarle un pafio ‘africano’ alrededor de su cintura o sus hombros. De todos modos, estas posesiones son
secundarias en el transcurso de la ceremonia y no siempre se producen.

(38) Mucho en términos de la capacidad adquisitiva de la mayoria de los adeptos del culto. En 1990, la ropa de un
orixa costaba alrededor de U.S. 500.-

(39) “Visten de manera diferente. Cada una (estd hablando de las lansas presentes en una fiesta de santo)
tiene un origen diferente, un color diferente. Si fuesen a vestir todas igual, seria un balet. Cada una con
su originalidad, no puede ser una réplica”.

(40) Estos ‘pertrechos’ pueden comprarse en tiendas de articulos de Umbanda y Candomblé, aunque es frecuen-
te que se encarguen a pequefios artesanos.
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Oxum e lemanja, el aluqueré que, aunque atribuido esencialmente a lansa, tam-
bién puede ser llevado por Oxosse, o la espada, enarbolada por Ogum e lansa, asi
como por 'cualidades' guerreras de Oxald y Oxum. A veces los mismos emblemas
tienen significados diferentes; asi tanto a Eud como a Oxumaré y a alguna cualidad
de Abaluaé se les atribuye una serpiente de metal, pero si en la primera es un signo
de purezall”, en el segundo lo es de que él mismo es un ofidio la mitad del tiempo y
en el ultimo, de su capacidad de cura.

Junto a tanta ofrenda que existe, hay una notable ausencia. El adepto no se da
a si mismo. Esta entrega de si, alternativa posible en religiones de cufio cristiano,
no existe en el Candomblé, como tampoco en Umbanda o el Kardecismo. El filho-
de-santo no se da a si mismo, justamente porque el ingreso en la religion es una
manera de tenerse o de recuperarse, no de abandonarse a otro. O, mejor, el adepto
del Candomblé opera un compromiso por el que consigue ser duefio de si mismo a
costa de abandonarse en ciertos respectos. Uno de ellos es inmediato. Culto de
posesion, el Candomblé trabaja sobre la cesion temporal del propio cuerpo. Otros
como las quizilas y los preceptos, los acabamos de ver en esa gira apresurada
hecha por la marafia de las ofrendas.

2. PEDIDOS

El ingreso en el culto ya es en si mismo un pedido de proteccion al orixa de
quien el novicio es 'hijo’. Pedido genérico, in especifico, de tener una suerte de para-
guas mistico en la vida. Pedido mas diferenciado, ya que no se tiene un santo en gene-
ral, sin o uno en particular, con un dominio del mundo, de partes del cuerpo, de acti-
vidades humanas o caracteristicas de otro tipo que hacen que la cobertura mistica esté
también especializada. Un hijo de Abaluaé esperara sostén mas que nada en relacién
a la salud (y, seguramente, con ese santo lo precisard mas que quien tenga cualquier
otro). Uno de Oxum sabra que la mano de su santa sobre su cabeza tiene especial
poder en lo que hace al dinero. Otro de Ogum piensa que es él quien lo proteje en los
viajes, que lo hacen desplazarse en vehiculos de hierro, emblema de su santo.

Sin embargo, lo que se pide, en general, va mas alld de amparos generales y
mas bien preventivos. Pedidos concretos y activos signan toda la actividad del
culto. Estos pedidos abarcan todos los campos imaginables; de la muerte a la vida,
como decia al comienzo de este capitulo, todo puede obtenerse en el codigo del

(41) “Esa santa es mujer. Es la hermana mas joven de lansa. Euéd no fue mujer de ningun santo. Es decir,
hay la leyenda de que Eud es la Unica muchacha virgen de los orixas. Es una muchacha virgen, nunca
se dio a ningln orixa. Y danza con una serpiente como simbolo de inocencia. Esa serpiente es peligro-
sa, pero no para ella. La cogié en la fuente y danza como simbolo de virginidad e inocencia".
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culto. Aunque esto es una exageracion retorica; de hecho hay ciertos recortes a su
campo de operatividad. En una ocasion un hombre vino a buscar a 'mi' pai-de-
santo para que curase a un caballo, y fue derivado a una agente del Catolicismo
popular, una vieja rezadora vecina de la casa; el Candomblé no se ocupa de anima-
les. Pero no me interesa tanto marcar esa excepcion, proveniente mas que nada del
caracter esencialmente urbano del culto, sino otras mas significativas.

Se puede hacer una macumba para que un equipo determinado gane un partido
de futbol, ;pero quién la haria para ganar unas elecciones presidenciales? Los pais-de-
santo pueden hacer intervenir sus roncos en la lucha contra el SIDA; no obstante, su
esperanza es ténue<). El culto a los orixas explicaria el hecho de que en Brasil no haya
habido guerras; ninguna accion ritual, sin embargo, ha sido destinada a producir ese
efecto hegativo 42 En fin, la accion resolutiva de los santos tiene limites que pueden ser
leidos en dos planos. Por un lado, la misma pluralidad de entidades hace que ninguna
pueda ser considerada omnipotente. Por el otro, el mundo que trasciende la inmedia-
tez del cuerpo, de la casa, de las relaciones mas o menos préximas -los dominios de la
Naturaleza y de la Sociedad- estan excluidos del accionar de los dioses de una religion
subalterna. En una forma similar a lo que ocurre con los espiritus de Umbanda y con
los Santos del Catolicismo popular, a los orixas del Candomblé se acude para requerir
de ellos 'pequefios grandes favores', en el decir de Rubén Cesar Femandes.

Fuera de los limites sefialados, la materia de los pedidos carece de estipulacio-
nes. Su realizacién puede no estar mediada; el adepto tiene la posibilidad de echar-
se al pie de su santo y pedir, ya de manera espontanea, ya por indicacion de su pai
o de su mae-de-santo. Esta posibilidad, como es obvio, esta restringida de manera
exclusiva a quienes hayan al menos asentado su orixa. Por otro lado, es dificil que
un pedido de magnitud se agote en una accion de este tipo. Toda otra forma de
hacer pedidos implica una mediaciéon, que no siempre es solo la del agente.

En diversos momentos del ciclo ceremonial, el oficiante insta al novicio para que
comunique sus pedidos a alguna de las ofrendas entregadas; en forma inaudible,
éste habla con el obi o con el animal sacrificial para transmitirle sus necesidades y
deseos. Este tipo de procedimiento se repite en las obligaciones y al menos en otras

(42) "En el Candomblé, actualmente estamos haciendo una ‘corriente’ a Ossaim, el dios de las hojas, para
que aparezca la hoja medicinal para que estacione (el SIDA). Que Ossaim transmita fuerza, que aparez-
ca o de un hongo o de una madera podrida, o de un calcio o de un fosfato. Que aparezca para estacio-
nar, estamos pidiendo a los dioses. Hubo un congreso, y cien pais-de-santo se comprometieron a pedir,
porque, ¢sabes?, el Candomblé atrae muchos homosexuales”.

Otra entrevista pone como receptor del pedido no ya la divinidad que rige el mundo vegetal del que podria
salir la medicina que resuelva el SIDA, sino aquellas relacionadas con las enfermedades terribles:

“Ahora tenemos esa enfermedad que esta ahora rigiendo el pais, los paises. En términos de esa enfer-
medad, estan todos los pais-de-santo pidiendo mucho a Nana y a Abaluaé, para que muestre el miste-
rio de esa enfermedad y por qué vino. Pero el orixa repite que es maliciosa, muy invisible y provocada.
Quien la busca, la encuentra. Sin buscarla, nadie la encuentra. Muchos pais-de-santo dicen que esa
enfermedad es mecénica, fue formada para pruebas de alguna cosa. Hasta los orixas lo dicen”.

(43) “El orixd mas guerrero es Ogum. lemanja ensefié a su hijo, que es Ogum, a pelear con la espada, a
defenderse de la miseria, del hambre, de la peste, con la espada. Ogum pelea por el hambre. Ogum
pelea por la guerra. Hay guerra en todos los paises, pero en el Brasil, de tanto rendir culto a Ogum e
lemanja, parece que la guerra no viene para este lado”.
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dos circunstancias: antes de entregar los presentes de Oxum e lemanja, los 'hijos' de
la casa se arrodillan uno de cada vez junto a los recipientes que los contienen para
susurrar lo que esperan de ambas santas; en algunos sacrificios a Exu de animales de
‘cuatro pies', los adeptos presentes -yo mismo, en alguna oportunidad-, también sin
que los demas puedan escuchar, hacen sus pedidos al oido de la victima.

De todos modos, las formas en las que el codigo y la agencia determinan los
mecanismos y las vias de efectuar los pedidos son las mismas que veiamos al
hablar de las ofrendas, de las que s6lo podemos separarlos por un artificio analiti-
co. Sin embargo, la dinamica del pedido nos permite abordar desde otro angulo las
diferencias entre los distintos tipos de entidades misticas con las que opera el culto.
Volvemos aqui al punto dejado poco atras de las dos dimensiones del culto.
Veamos esto desde la perspectiva de la forma de hacer pedidos, o0 mejor, desde la
de la definicion que dos formas alternativas de realizarlos hacen de las entidades.
Queda explicitamente de lado de esta diferencia, al menos en principio, la naturale-
za del pedido; la oposicion, insisto, radica en las dos maneras de dirigirlo.

Una de estas maneras lo hace al Exu y a los eguns, los habitantes de esa
segunda dimension turbia del culto. Por ella, se manipula a la entidad segin una
formula que la obliga a actuar de una determinada manera, a hacer determinadas
cosas, a producir determinados efectos. Siguiendo esa férmula, la accion mistica
describe con objetos, con gestos rituales y/o con invocaciones el efecto deseado,
como lo muestra, por ejemplo, el 'ebé de amarradura’' para la Pomba Gira cuya
receta incluyo en el Apéndice Il. La narraciéon implicada en la férmula se hace efi-
ciente, produce sus efectos, por la intervencion de la entidad manipulada. Esta es
vista asi como un ingenio, o un segmento de un ingenio, que transmite y torna pro-
ductiva la accién mistica del agente. Se trata de la causaciéon mecanica que los estu-
dios clasicos han detectado en la accién magica; se trata, en términos mas utiles, de
la elaboracion metonimica de la produccion mistica.

La otra manera se dirige a los orixas del roncé y la cumeeira. La autonomia y
la prioridad de estas entidades estan subrayadas y realimentadas por el conjunto
de las practicas del culto y los discursos a ellas vinculados; como ya se ha dicho, en
el Candomblé no se 'tiene' a un orixa -tal como si ocurre en Umbanda-, sino que se
'es' suyo, tanto desde un punto de vista clasificatorio cuanto desde el del dominio.
La entidad es tomada asi como un sujeto autébnomo, de voluntad propia, que por si
mismo evalla la legitimidad y conveniencia del pedido. No deja de haber en esta
dimension férmulas de pedidos, siguiendo las cuales se insta a que alguno de los
santos en particular esté presente junto a la persona por la que se pide -0 hasta
junto a la parte afectada de su cuerpo-, empleando elementos emblematicos suyos,
como ocurre en relacion a Oxum y frente a los embarazos riesgosos, con una comi-
da de esta santa (molocum) y cintas amarillas, su color (cf. Apéndice Il). Se puede
atraer al orixa, hasta conquistarlo¥, nunca obligarlo. La producciéon mistica se ela-
bora aqui por una adscripcion paradigmatica, mediante una accion metaforica.

(44) “Se puede conquistar al santo con una comida para hacer una amarradura cuando a uno le apetece”.
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Esta division, si la aclaracion es necesaria, no corresponde a la que realiza
Umbanda entre précticas de 'izquierda' y de 'derecha’. Podriamos pensar hasta
que la dualidad umbandista esta encerrada en uno de los polos de la que ahora
presentamos, en cuanto los 'trabajos' en este culto estan orientados de una manera
metonimical$y. Ademas, en tal dualidad se produce la discriminacion entre 'bien' y
'mal’, o quizas mejor, entre los valores del 'centro’ tal como son reflejados en la
vision subalterna y reelaborados desde ella, por un lado, y, por el otro, lo que se
supone condenado desde alli. Los distintos espiritus umbandistas se alinean sobre
ambos polos y sobre un tercero, el de la neutralidad valorativa que media a los dos
primeros, manipulandolos. Los orixas no tienen en el 'bien' y el 'mal’ un principio
regulador que los trascienda; 'bien' y 'mal' no organizan el campo de la préctica
mistica del Candomblé, no son categorias suyas. Desde estos principios externos,
los orixas son indecibles; son como son, ni buenos ni malos, aunque puedan ser
Vistos a veces por sus propios hijos como malvados:

"Los dioses son perversos, algunos de ellos, perversos, enfadados, indomables,
indoctrinables. Vi una escena en el Candomblé, en seguida de haberme 'hecho’,
que no quise admitir que el Candomblé fuese eso. Vi una escena, una madre
pidi6é a un orixa que quitase la vida de la hija. Su hija estaba cometiendo algo
fuera de los principios de la familia. Bien. Estaba gustando de otra mujer. Y ella
(la madre) era una ialorixa, una persona muy antigua dentro del santo. Un dia
hubo una discusiéon fuera del Candomblé, y una persona que no era del
Candomblé le dijo: 'Mire, usted para dar lecciones de moral, antes se las debia
dar a su hija, que es una tortillera y le gustan las mujeres'. Ella baj6 la cabeza, se
le cay6 una lagrima, se fue en direccién de su casa de santo. Ese mismo dia habia
una fiesta y ella se arrodill6 al pie de un orixa y dijo: 'Orumila, padre mio, si
usted existe, quiero expuesta la vida de Fulana, que es mi hija, salié de mi vientre,
y no aguanto mas sufrir decepciones. En cambio de su vida, doy un sacrificio
muy grande'. Cuarenta y ocho horas (después) la hija murié de una congestion.
Comiod un 'pirdo’ (papa de harina de mandioca) y bebié un aguardiente, y se meti6 a
bailar samba. Bebi6é una cerveza helada, le dio de inmediato una congestion.
Murié. La madre fue al entierro de la hija y siete dias después dio una ofrenda al
orixa. Dijo: 'De ésa no voy a sufrir mas decepciones'. Y vi diversas cosas de per-
versidad, que la gente pedia. Que la gente pedia".

Los Exus, por su parte, si bien estan siempre dispuestos a hacer el mal, tam-
bién lo estan respecto al bien. Todo depende de la persona que 'trabaje’ con él:

"Depende mucho de la manera de trabajar con él. Si trabajas con él por mal, es
muy dificil que haga el bien, y si trabajas con él para el bien, para limpiar a los
otros, para retirar los males de los otros, entonces hace el bien".

(45) Podriamos pensar mejor que se trata de una manera distinta de operar con estos ejes de la significacion, ya
que en la mayoria de los casos es el propio espiritu umbandista el agente de la operaciéon mistica; se trataria
asi de una entidad metaférica operando metonimicamente.
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Aunque aqui también puede producirse un cierto corrimiento derivado de la
naturaleza individual del Exu, que torne muy arriesgado operar con él:

"Tengo un Exu asentado en Bahia, Barabada, que ese Exu nunca mando recado,
siempre fue personalmente. Paré. Dejé de trabajar con él. Mejor dicho, dejé de
decir a mi gente: 'Pide a este Exu, que es perverso'. Yo no iba a pedir: 'Pide, que
este Exu es perverso'. Pero las veces que pedi, no fue perversidad, sélo de esta
manera: 'Aleja (de mi) a fulano'. Pero Exu lo alejaba y ya le hacia algun mal. Yo
digo: 'Ale! Yo no pedi eso. Exu, yo pedi que la persona se alejase de mi camino'.
Exu lo alejo y lo perjudicd, pero lo perjudicdé mucho. Pero cuando Exu actud, ya lo
hizo con maldad, para tener el placer".

Actuando por 'bien' o por 'mal’, ningln componente del Pantedn del
Candomblé podra sorprender a un adepto suyo. El sistema no se resiente por la
accion mas bondadosa o por la mas maligna de ninguna de sus entidades, pero si
se encuentra amenazado si los hombres actlian respecto a éstas en forma inversa a
la estipulada por el modelo. Esto ocurre cuando se opera con un orixa como si
fuese un Exu, cuando se sigue con aquel una férmula de tipo metonimico:

"Se coge una fotografia, se coloca dentro de una comida. Se coloca dentro del
santo (en el assentamento del santo) y se ‘corta’ una cabra encima y se dice: 'Que
cada gota de sangre que caiga, sea desasosiego en la vida de Fulano™.

La herejia inversa también existe, la de actuar en relacion a Exu como si fuese un
orixa. Este caso es el de aquellos adeptos del culto -en general mujeres- que se han hecho
'hijos' de Exu, y que veremos algo mejor en el proximo capitulo. En un caso como en el
otro se esta al borde de la capacidad del sistema y se abre camino a un tipo de practica
hechiceril que toma elementos suyos para estructurarlos de una manera auténoma.

Aungue, como en general ocurre con quienes operan en un registro siempre
colindante con el de la hechiceriallf', esto puede ocultar otra realidad, trabajar para
el mal esta, en una primera aproximacion, excluido de la conducta de los agentes
del Candomblé; no sin embargo por el cddigo del culto, sino por una concepcién
difusa que supone que ‘el mal termina pagandose siempre':

"Tengo recelos (de hacer un eb6 para perturbar a alguien). Creo que no compensa. El
mal siempre es el mal. Tarde o temprano, siempre es cobrado. Puedo perjudicar a
alguien gque no conozco, estoy haciendo el mal, mafiana puede ser cobrado en mi

(46) Dejo aqui de lado elaboraciones mas tedricas sobre la cuestiéon de la hechiceria esbozadas en Giobellina
Brumana y Gonzalez Martinez, 1989: Cap.6.
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familia. Pienso que la justicia divina, las fuerzas divinas pueden mandarlo de
vuelta, no a mi, pero lo mandan a alguien de mi familia, un cufiado, un sobrino".

Desde este punto de vista, las acciones de hechiceria son vistas como producto
de la malignidad personal y del bajo nivel espiritual de quien las realiza, y no del
codigo que las hace posible:

Existen personas maléficas, no precisan ser de quimbanda, ni de Umbanda, ni del
Candomblé. Hay muchas personas maléficas. Hay personas que sus placeres es la
desgracia de los demas. Son personas de bajo nivel espiritual, que genera esa
ignorancia dentro de si mismo, que desean lo que es facil, pero para derrumbar a
los otros. Para eso ni precisa que haya quimbanda. Todo lugar del mundo tiene
personas maléficas. Se vanaglorian por la desgracia de los otros. Son personas
que no tienen una doctrina espiritual, creo que nunca tuvieron una primera
comunion, nunca tuvo un bautizmo. No sé, son personas maléficas, que viven de
la desgracia de los otros, que tienen una electricidad maléfica. Y esas personas no
tienen paz de espiritu, no tienen, pienso, ni una cama para dormirll".

Una perspectiva tal, influenciada por un catolicismo y un kardecismo difusos,
viene en Ultima instancia a decir algo que quienes piadosamente la sostienen que-
rrian quizas poder negar. Si la decision respecto a trabajar para el mal o no hacerlo
depende de consideraciones éticas, de caracteristicas personales y/o de calculos
pragmaticos, es decir, de instancias externas al codigo del culto, esto significa que
nada hay en él que inhabilite a sus agentes para realizar actos de hechiceriali’. El
codigo es un instrumento para actuar de la manera que su usuario decida, mientras
respete la diferencia entre las dos lineas de accion mistica que hemos visto.

De todas maneras, la posibilidad de la accion de hechiceria tiene, en el
Candomblé, limites y ocultamientos (0 auto-ocultamientos). Ante todo, cualquiera
que sea la actividad mistica que despliegue un agente, el centro de ésta es su rela-
cion de filiacidon con su santo. Es esta relacion y las practicas por las que se estable-

(47) Si la produccién del dafio mistico, para este entrevistado, remite a la naturaleza de la persona que la realiza,
la posibilidad de su efecto también puede ser encontrada en la situacion psicolégica del destinatario de la
accion, como piensa esta otra informante:

“La macumba depende mucho de la forma en que veas la cosa. Pienso que cuando estas con un ‘astral
positivo’, no sé, pienso que pueden poner siete gallinas negras en tu puerta que quitas eso como un
chiste. Ahora, pienso que cuando no estas con esa potencia, entonces tambaleas y pasas a temer algu-
na cosa. Pienso que la macumba mayor es como la recibes, es la forma en que aceptas que funcione,
es como estas”.

La confianza en la propia fuerza no impide, sin embargo, que se tomen las precauciones que brinda el cédigo
mistico. Sigue la misma informante:

“Es légico que no voy a decir que vas a coger eso (/a macumba) con la mano, ni patearlo con los piés.
Porque hay unas bases que una siempre aprende, que son para deshacer ciertas cosas. Entonces, de
una manera u otra, vas a deshacer eso. No vas a ponerle la mano encima, que no eres bobo ni nada.
Entonces, deshaces eso primero, después simplemente lo despachas en cualquier otro lugar”.

(48) Como si lo hay, por ejemplo, en el del kardecismo, en el que los poderes espirituales de sus agentes se per-
derian si los empleasen para real izar un ataque mistico, aun disfrazandolo de un contrataque (cf. Giobellina
Brumana y Gonzélez Martinez, 1989:41).
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ce y mantiene -realizacion de obligaciones, cumplimiento de preceptos, respeto de
quizilas, etc.- lo que permite que toda otra accién mistica suya sea eficiente. La
actividad hechiceril de un agente es, pues, secundaria respeto al culto que éste
debe rendir a su orixa y obtiene su poder de ésta.

Desde otro punto de vista, la legitimidad del agente se juega, en buena medida,
por sus decisiones respecto a este tipo de practicas. De la misma manera que el
agente de Umbanda, el del Candomblé, en ciertas circunstancias, se ve encerrado en
un dilema: la aceptacion de actuar 'para el mal' lo hace ingresar en una zona estig-
matica -yuxtaponible con otras formas de marginalidad sociall¥f-; el rechazo lo colo-
ca en la situacion de un impotente mistico. La solucién de compromiso mas sencilla
es la de jugar ambas bazas al mismo tiempo, es decir, actuar misticamente contra
otros suponiendo, o haciendo suponer, que él no es el responsable de la accion. Se
parte aqui de la afirmacion de que, en principio, "el orixa no perturba a nadie"i', y
de que no hay posibilidad de instrumentarlo en ese sentido, aunque nada le impida
castigar a quien haya ofendido a su 'hijo’, si este deja el caso '‘en manos del santo'.

Veamos un ejemplo de esta suerte de accion vicaria, en la que no interviene un
santo, sino un Exu, pero que, ademas de dejarnos ver el mecanismo ya sefialado,
nos permite constatar que no siempre quien a él recurre logra quitarse de la cabeza
que 'esta pidiendo una maldad":

"Una vez pedi una maldad al pie de Exu, porque habia quedado tan decepciona-
do. Juan no era aun 'hecho' de santo. Tiene un dedo invalido. Llegué a un can-
domblé; él estaba actuando como si fuese un pai-de-santo y ni siquiera era
'hecho’. La gente, de bruces a sus pies. jDios mio! Eso me hizo polvo. Entonces le
dije: 'Juan, eso no se hace. No eres 'hecho'. Estas dando mal nombre a mi casa'. Le
di la espalda y él hizo asi con el dedo (el gesto de "tomar por culo®). Dijo: 'Vete, Exu'
e hizo asi con el dedo. Me di vuelta, él me apunté con el dedo. Le dije: 'Mira, el
dedo con que me estas apuntando, esta apuntando a Exu, no a mi, a Exu'. Llegué
a casa, me limpié los piés junto a la casa de Exu (cf. Cap. 111.1.3) y dije: 'Oye, Exu,
fui a una casa de Candomblé y tuve un disgusto. Fui para pedir paz y tuve un
disgusto y encima me hicieron un gesto con el dedo'. Fue increible. Cuando Juan
termino con el candomblé y se fue, estaba con la mano en la puerta, vino otro y
golpéo la puerta. Pas6 noventa dias con el dedo vendado. Todavia tiene el corte.
No pedi una maldad, ;sabes? Lo denuncié. No esta bien que una persona que no
esté 'hecha' use el nombre de mi casa. Pedi asi: 'Exu, un hijo de puta me esta
haciendo gestos con el dedo (risas) y eso no esta bien™'.

El adepto del Candomblé tiene, pues, la posibilidad de actuar misticamente
contra los otros; el poder que le es atribuido, ademas, lo convierte en un dificil30

(49) En otro lugar (Giobellina Brumana, 1983c) he registrado la sinonimia entre macumbeiro y delincuente, toxi-
cémano, habitante de chabolas, desviado sexual, etc.

(50) Lease “a nadie que no sea el propio ‘hijo’ en caso que éste haya cometido una falta respecto al santo”, como
resulta evidente de las palabras del mismo entrevistado instantes después de lo anterior: “El orixa enfadado
puede hacer alguna justicia con el ‘hijo™.
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blanco de la accién ajena. El propio pasaje por el ceremonial de iniciacion lleva en
si una barrera contra cualquier accién de hechiceria. No s6lo, o no principalmente,
por la proteccion brindada por su santo, sino de manera mas especifica por una de
las acciones centrales del ciclo, el fechamento de corpo que se realiza mediante los
tatuajes que el pai o la mae-de-santo hace en el cuerpo del novicio y que vuelven a
éste invulnerable frente a las acciones misticas que intenten dafiarlo. El preparado
(inxé) con que se cubre estos cortes, las curas o aberé, es un polvo hecho sobre la
base de obi y otras semillas ralladas y tostadas, al que se agrega otros elementos
que solo el oficiante conoce. Por lo que sé, tales elementos no se reducen solo a
referentes de las entidades misticas a las que se compromete en la proteccion del
objeto del ritual. Se emplea también otros destinados a transmitirle poderes y peli-
gros de los cuales, como el veneno de serpiente, son metaforas'!’.

Las acciones de hechiceria estan, pues, descartadas en principio de las relacio-
nes entre 'hermanos de santo', idénticamente potentes e idénticamente invulnera-
bles. En varios afios de trabajo en casas de santo, no he registrado una sola acusa-
cidon o sospecha de macumbas entre pares, situacion en total contradiccion con la
testimoniada en los terreiros de Umbanda, que parecen no poder vivir si no es en
medio de la guerra mistica. Pero si las agresiones horizontales parecen diluidas,
¢gqué ocurre con las verticales, con aquellas producibles entre el jefe de una casa de
santo y sus 'hijos'? El ataque de un 'hijo’ contra quien lo ha 'hecho' en el santo no
es una posibilidad contemplada por el sistema:

"Solo si fuese un pai-de-santo de pacotilla y no estuviese preparado, porque
pienso que no tiene nada que ver el filho-de-santo con el pai-de-santo. Porque el
pai-de-santo prepara al 'hijo'; el 'hijo' no va a poder contra el pai-de-santo. (Este)

siempre tiene sus defensas. Hay secretos que el pai no ensefia al 'hijo™.

La alternativa inversa no es desechable de manera tan tranquila. Asi, junto a his-
torias que mostraban a pais y maes-de-santo castigando a sus 'hijos' o provocando-
les arbitrariamente dafios con todo tipo de operaciones misticas, lo que he registrado
son las razones por las cuales no se debe (y no 'no se puede') actuar de tal manera.
Estas razones reproducen en un plano mas concreto las esgrimidas por los agentes
en contra de las acciones 'para el mal' en general. He aqui una reflexién pragmatica:

"(Si mandase una macumba contra un ‘hijo*) la devolucion iba a venir para mi.
Primero venia el mal para mi, y después lo alcanzaba a él. Si yo lo intentase,

(51) Los cortes en el cuerpo son a veces reforzados por otros procedimientos:

“Cuando entran en la secta, hay una raiz que beben, no puedo decir el nombre porque pierde la fuerza.
Entonces, no les alcanza ningiin mal de brujeria, de sapo, de gallina negra. Esa raiz es conservada o en
vino o en aguardiente. Entonces, el dia de ‘cerrar el cuerpo’, (el novicio) bebe un poco de esa raiz y
debe tener siempre un amuleto con esa raiz. Eso es para retirar los males y que no entren mas. Es
como una vacuna. Es para ‘cerrar el cuerpo de verdad. Nadie tiene fuerza para hacerle un mal, (para
que) muera de una mal, de brujeria, de un mal de un animal ponzofioso. No tiene fuerza porque la magia
ya esté dentro suyo (del novicio)".
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entonces venia primero para mi, entonces yo tenia que cuidar de mi. Entonces
después de que yo me levantase (=de haber superado el dafo), caia para él".

Tampoco falta el argumento moral:

"No es mi estilo hacer algo contra un filho-de-santo, porque no es correcto. Si
destruyes lo que has construido, no eres humano. No lo haces por sentido de con-
ciencia, porque, ;cOmMo es que vas a destruir a tu propio 'hijo'? Si le deseas el mal,
lo estas deseando para ti mismo. ;Cémo voy a destruir aquello que he construi-
do? No soy vengativo".

Un agente del Candomblé puede echar mano también a una serie de practicas
que remiten a un repertorio no especifico del culto, sino difuso. Echar agua con la
que se ha lavado a un cadaver (agua de difunto), o el propio trasero (agua de culo),
en el camino que otra persona debe recorrer todos los dias para coger el autobus, es
un medio id6neo ya para destrozar su vida, ya para garantizar el mantenimiento
de una relacion sentimental amenazada. Acciones como ésas alimentan las practi-
cas de algunos adeptos del culto, pero alimentan mucho mas aun sus narraciones,
el real plano mitolégico que se crea no sélo en el Candomblé, sino en el conjunto de
la religiosidad subalterna. A diferencia de lo que ocurre en Umbanda, sin embargo,
es dificil que tales relatos tengan como sujeto a quien los cuenta, salvo como agente
que se opone a la produccion del dafio, o como en este caso, que indica a otro agen-
te que pueda resolver la afliccion:

"Vi una brujeria, afios atras, hecha un sabado. Virgen santa, se me dio vuelta el
estbmago. La persona cogi6é un sapo, invoco el nombre de un nifio y ceg6 los ojos
al sapo. Lo meti6é en una olla, hizo una matanza (sacrificio), e hizo un agujero y alli
todos los dias refrescaba al sapo ciego. El nifio tenia 12 afios. Averigé por la per-
sona quién era, la direccién, todo, y fui a ver realmente, para creer, si el sapo
hacia efecto. Hizo. El nifilo quedod ciego de los dos ojos. Se formé una carne en los
ojos del nifo, le dio un dolor de cabeza, se formé una carne, una carne, una carne.
Y fui para ver e intentar defenderlo. Quise hacer algo para anular (la accion
mistica). No dije quién lo habia hecho, pero que (la madre) lo llevase a algin lugar
para deshacer (la hechiceria)".

Acciones de este tipo completan y superan el panorama de las préacticas mis-
ticas del Candomblé. En uno de sus extremos, el poder es del orixa y la recurren-
cia a él se establece en términos de subordinacion; la acciobn humana se limita a
atraerlo y hacerlo recaer sobre la persona afligida. La otra posibilidad del sistema
implica que el poder de la entidad es puesto en operacion por el saber del agente
que sigue una formula narrativa. Ya fuera de los limites del codigo del culto, pero
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a disposicion de sus agentes, la formula se independiza de la mediacién espiritual
para adquirir eficacia por si misma; es lo que ocurre en las simpatias con fines
benéficos o en 'brujerias’ como las que acabo de indicar. En el extremo de la inter-
vencion mistica, una posicién que conozco so6lo por temerosos relatos, la del
'‘brujo’, la persona maléfica que puede tener amparo en el Catimboé y que también
puede operar fuera de un codigo especifico. Aun cuando este tipo de agente traba-
je con espiritus, en el limite el poder que su accion moviliza deja de pertenecer a
una féormula o a una entidad mistica para tornarse atributo personal suyo, de un
humano que puede llegar a matar con el humo de su pipa, hasta con un gesto o un
pensamiento.
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APENDICES AL CAPITULO IX
I. LEYENDAS

1. La quizila de la calabaza

"(Ningun hijo) de orixa debe comer calabaza. Porque hay una leyenda.
Cuenta que en Africa hubo una miseria tan grande, falté agua, falté de todo, y
sOlo brot6 calabaza, de un eb6 que echaron. Echaron un eb¢ alli, en la tierra de
ellos, y solo broté calabaza. Y nadie comié aquella calabaza. Con hambre, nadie
comid. Porque echaron un ebé y broté mucha calabaza. Entonces, todo el mundo
respetd ese ebd. Entonces, de repente, broté de todo. Cayo6 agua, cayo lluvia,
nacié fame, nacié de todo en la tierra de ellos: judias, arroz. Naci6 todo lo que
podria prosperar: maiz, hasta café, que no habia, porque ellos respetaron ese ebd.
Entonces, dentro de la secta, la calabaza es una quizila para quien 'hace el santo'.
Porque es respetada por Xango y Orumila. Porque cuando hubo la epidemia en
Africa, que faltdé todo, todo, vino el hambre, la seca, s6lo naci6 calabaza de un
eb6 que habian echado, nacieron muchas y pulposas, y todo el mundo las respe-

to".

2. La quizila de lansa con el camero

"Porque la leyenda cuenta. La leyenda de Orumild, segun lo que sé, no por
libros, por la boca de mi fallecido pai-de-santo, José Romao da Costa. Entonces,
él dijo que Orumila era el padre de lansa, de Oia<) y de Ob4; tenia tres hijas. Eran
tres princesas. El vivia en un castillo y tuvo una fase dificil -dentro de esta leyen-
da, ¢;no?-. Orumila tuvo una época dificil y eché los ifas, que son los buzios. El ifa
revel6 que, para que mejorase, que pusiese una hija suya en el medio de la flores-
ta. Que al dia siguiente iba a brotar de todo en esa tierra, fiame, arroz, iba a
manar agua con prosperidad. Iba a tener fortuna, hasta en monedas de oro. Pero
su hija mas bonita, que era lansa, tenia que estar en el medio de la floresta; fue
escogida para estar en medio de la floresta, s6lo para que él la pusiese en medio
de la floresta. Entonces Orumila vio que era un egum que estaba hablando.
Entonces dio el aluqueré -que es el rebenque hecho con rabo de buey o de caba-
llo- en manos de lansa y mandoé que lansa huyese. Y cogi6é un carnero, lo vistio
con la ropa de lansa y lo puso en medio de la floresta, para ver qué ocurria.
Mandd que lansa huyese, y que (frente a) todo lo que ocurriese en el mundo,
sacudiese ese aluqueré, que ahi tenia un poder. La leyenda que mi pai cuenta.
Entonces, al dia siguiente, fue al medio de la floresta, y el carnero estaba despe-
dazado y la piel del carnero estaba echada asi, balanceando de un arbol, y el car-
nero estaba alli, despedazado. Entonces, eso fue un poder. Es decir, lo que vino
para despedazar a lansa, despedazo ese carnero. Entonces, el carnero se convirtio

(52) De hecho lansa y Oia son la misma persona.
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en la quizila de lansa. hay una regién de Africa que cuenta mucho la leyenda de
Qi4a, lansa.

Entonces, en esa leyenda, lansi se perdi6é en el mundo. Entonces Orumila
busco a lansa por varios afios y no la encontraba. Sabia que estaba viva, pero no
la encontraba. Entonces, hay una region de Africa que tenia habitantes y habia
mujeres embarazadas. La gente pensaba que esa mujer embarazada seria descen-
diente de lansa. Entonces tratd de saber -porque no habia hombres- como era
posible que hubiese mujeres embarazadas. Habia mujer, mujer, mujer embaraza-
da de veras, y s6lo habia monos. Entonces en Africa hay una rivalidad que dice
que los hijos de lansa fueron engendrados por monos. Hay africanos que se pele-
an, que dicen que los 'hijos' de lansd no son monos. Entonces hubo una regién en
la que lansa se escondid para que nada la atormentase. Y en el rio aparecié una
mujer embarazada y no existia ni un solo hombre en esa tierra, ninguno, ningu-
no.

1. RECETAS

Las siguientes son recetas tomadas del cuaderno al que me he referido en
capitulos anteriores. No se trata, por cierto, de un recetario publico, sino de acceso
restringido, dedicado de manera exclusiva a los agentes en vias de socializacion.
Aunque algunas de estas recetas pueden ser llevadas a cabo de manera directa por
el eventual cliente, la mayoria de ellas exigen la mediacién de la agencia, ya que las
préacticas sefialadas exigen operar con los assentamentos de las entidades compro-
metidas.

Pomba Gira

Eb6 en caso de amarradura

Gallina negra, roja y blanca

champafa de buena calidad, whisky de buena calidad
rosas rojas -cigarrillos de los buenos- bijouterias
Perfume del bueno (Paris)

1 casal de palomas

Arranca el corazén de las palomas, atar con los nombres y poner dentro de un fras-
co de miel (Karo <una melaza de maiz>) y enterrar bajo un rosal en noche de luna
llena. El corazén de las palomas tiene que ir atado con cintas rojas y verdes.

2. €eb6 de amarradura con Pomba Gira
si es para hombre:
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1 cobaya macho; controlar si la cobaya es macho de verdad.

4 cintas anaranjada y verde, escrita con el nombre del hombre, atadas a las 4 patas
del animal, diciendo: 'Tu estds amarrado a mi de cuerpo y alma, de sabor y deseo
sexuales'.

Di esto: 'Asi como Maria Padilha fue amarrada por Lucifer y obedeci6 todas sus
ordenes, tU has de obedecerme a Fulano'.

Durante 30 dias, alimentar al animal con legumbre, pan y agua. Cuando vayas a
llevar la comida, llama el nombre de la persona y pide lo que quiere.

Durante los 30 dias, o sea, después de los 30 dias, lleva a la encrucijada 1 botella de
dendé, 1 botella de champafa, cigarrillos y rosas rojas, diciendo: 'Maria Padilha,
agarra a mi macho'. Esta amarradura dura toda la vida, como todas las demas. Es
mentira que el hechizo acaba con 7 afios. Basta saber hacerlo y confiar en la perso-
na que lo hizo.

Xango

Ebd en caso de desempleo y dificultades financieras y en caso de deudas.
Despachar obara:
comprar una calabaza

Pasar por el cuerpo del cliente y abrir en cuatro pedazos, colocar cuatro quiabos,
cuatro monedas y cuatro naranjas.

Dejar cuatro dias encima de Xango, y después despachar en un lugar en el que
pueda brotar. Enseguida de los cuatro dias, poner un amala encima de Xangé. El
cliente debe tomar bafio de clavo de olor o un sahumerio de clavo de olor.

Ebo6 encima de Xango en caso de justicia

Debes atar 12 quiabos con cintas rojas y blancas junto con el nombre de los enemi-
gos que lo quieren llevar a la justicia.

Hacer un amaléa bien caliente e ofrecer a Xangé. Ofrece un obi abierto y el dia de la
audiencia ve masticando un pedago de obi y sopla el obi en la sala de la audiencia.

Ebo en casos de dificultad con inmuebles o alquiler, etc.

Se debe ofrecer un amalé encima de una teja virgen, sahumar con comino y cascara
de coco. El comino debe ser en grano y la cascara de coco, quebrada, dentro de una
teja y despachar en un lugar muy distante.

Ebo en caso de casos amorosos
Debes dar un gallo a Xang6 y un amalé bien caliente.
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Oxum

Ebd en caso de embarazo inseguro.

Se debe depositar un molocum, con un pafio amarillo, perfume de lavanda y un
espejo, un mufeco plastico en forma de bebé. Atar una cinta amarilla en la barriga
de la embarazada y despachar en el rio, cascada o fuente.

Ebd en caso amoroso conyugal

Se debe ofrecer molocum, gallina amarilla. La dienta debe tomar un bafio de agua
de azahar, albahaca y laurel. El bafio no se hierve. Deve mantener dieta y confiar
en Oxum.

lansa

En caso de brujerias o de 'trabajos hechos' se debe entregar 7 acarajés o 21 agadaca

Ebo para lansa en caso de enfermedades.
Limpieza para el consultor.

1 paloma marrén, 7 acarajés. Velas blancas, pafio rojo y blanco, pélvora, 3 tipos de
judias cocidas, 7 tipos de verduras picadas, 3 metros de hilo de coser negro, rojo y
blanco, un pedazo de carne de cerdo cruda, harina de maiz blanco cocida, mingau
de egum, hava, hoja de peregum y aroeira para golpear el cuerpo de la persona, 9
bollos de harina y aca<;4, 1 'pollo de explosion’

Todo es pasado por el cuerpo de la persona y echado a la encrucijada. Después de
darse el bafio de amassi al cliente, la persona debe vestir ropa clara, iluminar su
angel de la guarda (=encenderle una vela) y agradecer a Dios y a lansa por haberse
librado del mal del cuerpo.

En caso de separacion

Hacer un ajabd con quiabos, miel y azucar, con una cuchara de palo virgen. Poner
una agadaca, enfriar con el agua de la redoma del pie de lansa, con el nombre de la
pareja que esta en conflicto.

Oxala

Ebo en caso de enfermedad o en dificultad.

- pescado de agua dulce cocido

- pescado de agua dulce cocido con miel.

frutas - flores - velas blancas y bollitos de fiame.
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echar arroz por la casa y barrer al dia siguiente. Enseguida de ofrecer una canjica
blanca a Oxala, encender una vela blanca de 7 dias, pidiendo proteccion a Oxala.

Ofrenda de eb6

Ofrecemos canjica blanca, arroz cocido, ejeb6, miel, vela blanca, bollos de fiame. Y
bafios de purificacion de colonia, albahaca y alevante.

Ofrenda de eb6

Ofrecer una paloma blanca, como limpieza en el cuerpo y soltar viva. Depositar un
ebd en el ori, pasar hilo de coser blanco sobre el cuerpo y hacer una limpieza con
monedas y un metro de pafio blanco y miel.

Nana

en caso de encostos 0 enfermedades repentinas

1 olla llena de mingau, canjica, 09 bollos de harina, 9 velas blancas y 9 monedas,
palomitas de maiz, pafio blanco y pafio morado Pasar todo por el cuerpo y despa-
char en el camino que va al cementerio.

En caso de pérdidas financieras

Hacer un ebdé con 21 bollos de harina, canjica, poner en una teja virgen con 9 mone-
das y despachar en una construccién, pasar un pafio blanco en el cliente y echar en
la construccion para contentar a Nana.

1 pescado - mingau de la propia canjica - harina de maiz y maiz blanco.
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Comidas de santo

Las hojas
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Capitulo X
ENTIDADES MISTICAS

La division entre un mundo mistico y otro empirico es una clasificacion de
observador. Para los actores, la separacion entre un plano material y otro espiritual
-que es de lo que los 'nativos' en verdad hablan- es de un grado diferente, de una
naturaleza otra que la implicada en la primera perspectiva. Las entidades misticas,
los seres espirituales, tienen un grado de realidad que no se distingue de las del
mundo empirico y poséen una influencia sobre él no sélo equiparable a la de sus
habitantes, sino superior. La duda sobre la existencia de orixas y otros tipos de pre-
sencias espirituales no forma parte del sistema™, como si lo hace, en relacion a
Dios, el propio acto de creencia en El dentro del codigo cristiano, al menos en algu-
na de sus experiencias. Lo que aqui se denomina 'entidades misticas' es -para el
adepto no s6lo del Candomblé, sino del conjunto de las religiones subalternas- un
referente de cuya realidad tiene evidencia personal, certeza carnal. Esto es, como
decia paginas atras, uno de los efectos centrales del caracter extatico de estos cul-
tos®.

Este referente esta lejos de ser un campo homogéneo; incluye seres de natura-
leza, de poderes, de energias diversas, como diversos son los posibles comercios de

(1) La duda, alli donde aparece, no es de la existencia del mundo espiritual, sino de su benevolencia respecto a
los hombres, o, mejor, respecto a uno mismo en particular. Asi, alguien puede decir: "Nunca tuve dudas, mis
orixas no me exigen, nunca me masacran. Pasé algunas pruebas en la vida por descuido”. Creer en los ori-
Xas, tener fé en ellos, no significa para la gente del Candomblé que se crea en su existencia -ya que cuestio-
nar este punto esta, para ellos, fuera de todo entendimiento, lo mismo que el ateismo-, sino en que son
alcanzables por las acciones de los hombres.

2) “Nunca tuve dudas (en la existencia de los orixas). Siempre crei porque cuando los orixas se revelaron
en mi, fue de una manera muy salvaje. Yo no tenia una nocién adulta para aceptarlo. Se revelaron; me
poseian mucho, en una especie de pesadilla. (...) Y de repente, los ‘toques’ me llevaron al encanto; yo
sentia mucho encanto por las cantigas, por los ‘toques’. Habia cosas que eran tan maravillosas que no
las soportaba. Entonces, de repente, yo estaba danzando, un magnetismo, una magia, ¢sabes?, y me
poseia sin saber. Nunca tuve dudas de su existencia. Como no tengo dudas de su existencia ahora”.
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los hombres con ellos, y diversos los modos de llevarlos a cabo. Esto lo hemos visto
de manera apresurada cuando hice una primera aproximacion a los objetos de
culto del Candomblé, lo hemos vuelto a ver en otros momentos posteriores de este
trabajo, sobre todo en el capitulo anterior. Nos corresponde ahora explorar de
manera mas detallada los tres tipos de entidades misticas que componen el reper-
torio del Candomblé: orixas, Exus y eguns.

1. ORIXAS

Los orixas son dioses. Habitan los cuerpos de algunos hombres, capacitados
para ello por una serie de acciones rituales, durante las fiestas con que se los agasa-
ja'y en otros momentos estipulados por el codigo del culto; el resto del tiempo, casi
todo el tiempo, son moradores alternativos de las piedras en las que la mano de un
agente los ha hecho nacer, de los lugares del mundo que les estan adjudicados, o, si
no, de manera mas vaga, en el mas alla, el aledolossum, como lo llama la gente con
la que he trabajado®.

Los orixas son dioses. Esto esta marcado una y otra vez en el discurso de los
adeptos del cultoll y, para propios y ajenos, es uno de los nucleos de la superiori-
dad del Candomblé sobre Umbanda. Estas divinidades, sin embargo, no son enti-
dades Unicas, indivisibles, monoliticas; como ya hemos visto, el sistema trabaja
con tres planos de realidad de los orixas. Una fragmentacion interna tal posibilita
al Candomblé condensar en una clase Unica de entidades lo que el Catolicismo,
para tomar una referencia, tiene escindido en dos clases diferentes: por un lado,

(3) Y también aié que, al menos en Bahia y segun la literatura, quiere decir exactamente lo contrario, la tierra, el
mundo de los hombres:

“Se llama el aié. Es un lugar que existe mucha energia y al que nadie puede ver, a no ser en un trance
muy fuerte. El aié o aledolossum es de donde vienen los orixas. El aié es un lugar que tiene mucha
energia, mucha energia. Como una formacién de arcoiris. ¢Sabes? El mar, las aguas. El orixa siempre
reposa, descansa, en el aié. Y cuando el orixa viene del aié es a través de una energia. La prueba es
que el 'hijo’ tiembla. Cuando tiembla, recibe un choque, como una descarga de electricidad, para que el
trance pueda entrar. Después él se comporta como otro, pero nadie recibe un orixa parado, el orixa
siempre te sacude porque es una fuerza de energia”.

Este no es el Unico caso en el que una palabra 'africana’ es usada en mi universo de investigacion de mane-
ra diferente a la registrada en Bahia por otros investigadores. Lo mismo ocurre al menos con ‘eleda (Capitulo
V), apetebi (Capitulo XIll) y con pana' (Capitulo XV).

En relacion al fragmento de entrevista que acabo de citar, quiero también recordar que el temblor al que el
informante se refiere esta pautado por el cédigo (Cf. Capitulo IV, n.4).

(4) Aun cuando puede haber alguna ambigtiedad en ciertas declaraciones, que, como ésta, establecen una con-
tinuidad entre orixas y seres humanos:

“Hay descendientes de los orixas. Hay una estirpe de lansa. lansa tuvo una familia. Hay una raiz de
lansd, y la prueba es que existe , y estd comprobado, que lansa tiene descendientes vivos. (...) Los dio-
ses ya se fueron, y aquellos que cuidaban de los dioses, los mensajeros, los mensajeros tienen raiz. Es
decir, los descendientes de los dioses son los mensajeros. Yo soy un mensajero de mi culto”.

Ambigliedades como ésta son, tal vez, efecto de la fusién de unicidad y pluralidad que caracteriza a los ori-
x&s. Pero si la frontera entre divinidades y vivos puede difuminarse, la que separa a los primeros de los espi-
ritus de los muertos es impenetrable.
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angeles de la guarda individuales y serializados -es decir, indiscernibles de sus
congéneres, y, por el otro, santos clasificatorios y devocionales; no es casual que la
gente del culto acuda con tanta frecuencia a ambas denominaciones para hablar
de orixa.

1.1. Estereotipos

El hecho de que una unidad clasificatoria sea al mismo tiempo aquella a la que
se estd unido de por vida solo es posible en la medida en que la clasificacion lo sea
de los humanos que intervienen en ese juego, en la medida en que la adjudicacion
de la entidad mistica a un ser humano diga algo sobre éste. Ya veremos en qué
consiste esa clasificacion y cuales son sus efectos. Lo que aqui importa sefialar es
que el sistema debe operar con un procedimiento de significacion entre dioses y
personas; los dioses significan a personas, o a tipos de personas, en cuanto estan
ligados a ellas por lazos univocos.

Esta significacion no es de naturaleza homogénea. En algunos casos, la mayo-
ria, el dios encierra en su estereotipo rasgos fisicos, de conducta o de condicion que
son reproducidos en sus 'hijos'; en otros -como los de los dos tipos de Oxala y el de
Nana, en las caracterizaciones que pronto veremos-, el perfil del 'hijo' de un santo
no deriva de manera directa o transparente del del santo, sino que se constituye
como una suerte de resultado estadistico: los 'hijos' de tal santo suelen ser de tal
manera. Aunque quizas sea mas cierto decir que en la caracterizacion de los 'hijos’
de cualquier santo se conjuga de una manera propia una derivacion del estereotipo
con la suposicion de una regularidad de la clase no remisible al estereotipo. Los
'hijos' de lemanja, por ejemplo, pueden ser definidos como traicioneros porque el
propio mar al que ese orixa esta ligado lo es; al mismo tiempo, hay quienes los
caracterizan como perezosos y poco dispuestos al trabajo y a la colaboracién, aun-
que no puedan echar mano a nada en la figura de lemanja que sustente esa califica-
cion.

De todas formas, los tipos representados por los santos no tienen una defini-
cidn Unica, aceptada universalmente, cerrada®’; en buena medida son materia opi-
nable. En otras palabras, si ciertos rasgos de los 'hijos' de determinados orixas pue-
den llegar a ser indudables para el conjunto de los adeptos (la sensualidad de los
de Oxum, por ejemplo), otros son impugnables y considerados una percepcion
errénea -y quizas malévola- de la realidad. Veamos esta declaracion de un ‘hijo' de
Oxaguia con Abaluaé, en la que se descarta una supuesta caracteristica de los
'hijos' del segundo de esos orixas para suponerles otras que, ni antes ni después,

(5) Por mas que cierta bibliografia tienda a la conformaciéon de una suerte de diccionario que fije estos tipos.
Pienso més que nada en el libro de Verger (1981), el Gnico, segun mi experiencia, de conocimiento extendido
entre los adeptos del culto. He llegado a ver fotocopias de transcripciones mecanografiadas de este libro en
poder de gente del Candomblé. Una mujer, ‘hija’ de Oxumaré, me leia en su casa una de estas copias refe-
rentes a los ‘hijos’ de su santo. Cuando llegé a la afirmacién de que éstos tienen ojos saltones, se levant6 de
su asiento, se dirigié a un espejo, y -viendo lo que yo no veia- me dijo: ‘Como yo, tengo los ojos saltones,
¢ho es verdad?’.
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habia yo escuchado, y para hacer una caracterizacion de los de Oxala que en buena
medida contradice la que mas adelante registro:

"Entonces dicen que los hijos de Abaluaé son conocidos porque son muy feos. No
tiene nada que ver, tio. Conozco a muchos hijos de Abaluaé que son guapos, tie-
nen apariencia. Son personas de corazon humilde. Los mas humildes dentro de la
jerarquia de los orixas son los hijos de Oxala y Abaluaé. Son personas a las que
les gusta dar consejos, ayudar. Los hijos de Abaluaé son vengativos, pero los hijos
de Oxald, no; no tienen ese instinto de venganza't™.

La tipificacion de los hombres segun los dioses a quienes estan adjudicados es,
sin duda, una de las claves del sistema. La filiacion no es un hecho arbitrario o ale-
atorio, una adjudicacion mecanica que carece de causas y efectos en la vida del
adepto. Por el contrario, 'ser' de un santo quiere decir, ante todo, que se es de una
manera determinada -aunque haya dificultades, contradicciones o ambigledades a
la hora de definirla-, y que esa manera tiene el sentido que el conjunto del culto le
provée. De tal forma, se piensa que lo que se ha llevado siempre en si en forma
vaga o neta, enturbiado o no por otras influencias, encuentra la posibilidad,
mediante la accion ritual, de convertirse en la verdad del adepto. La identificacion
con el santo es, pretende ser, la identificacion de si mismo y no, como quiere
Bastide (1950: 254), el surgimiento de lo que no se puede o no se quiere ser, la reve-
lacién del 'reverso nocturno de su ser'. En términos mas operativos, esta identifica-
cidn navega entre la legitimacion de un modo de conducta y la construccién de una
objetividad que sirve de molde a la subjetividad.

Este si mismo que fluctla entre el santo y su 'hijo" es un constructo al igual que
cualquier 'si mismo'. No estudiaré aqui la manera en que se constituye ese estereo-
tipo, ni intentaré un mapeo de los diversos planos con los que se efectda esa consti-
tucion@). Quiero tan solo indicar una impresion que exigiria, para ser validada, una
investigacion independiente: la de que este proceso, mas que inventar tipos con los
que se moldean individuos, esta sacando a luz ciertas propiedades de lo real, que,
por cierto, son usados como modelos. Descripciones de los estereotipos de 'hijos’

(6) Esta caracterizacion por la negativa de los ‘hijos’ de Oxala -que se opone a otra registrada que los muestra
como rencorosos- derivaria del estereotipo del orixa, no tanto en si mismo, si no en su funcién referente al
culto:

“Imaginese, vamos a suponer que usted es un celador de santo (= pai-de-santo) Cuando llega alguien
a su casa, desesperado, ¢usted a quién va a recurrir? A Oxala. Usted va a hacer un ebd6, cocinar un
ebd, una canjica, va a rezar esa canjica en el ori de la persona, ¢no?, a pedir que Oxala le dé paz, le dé
sosiego, calmar al orixa de la persona. Entonces, imaginese usted bien, si llega una persona asi, usted
va a recurrir a Oxala. Y si Oxal& tiene un instinto de venganza, no se puede. Realmente, los hijos de
Oxala no tienen (instinto de venganza). Son de esperar. Hacen algo en contra de ellos, quedan sentidos
si, pero si usted vuelve no quedan amargados con usted, son de corazén blando”.

(7) Lo que exigiria, entre otras cosas, la obtencion de un ‘Corpus’ de los discursos que reflejan y reproducen esa
constitucién mucho méas amplio y representativo que el que tengo.

Verger (1981) recoge material muy ilustrativo sobre los estereotipos. Lepin (1981) realiza un andlisis psicolo-
gico de estos estereotipos. Augras (1983) presenta diversos casos de 'hijos' de diferentes orixas para mos-
trar la interrelacion entre la conducta de los primeros y el marco prototipico de los segundos.
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de santos como las que pronto veremos -p.egj., la de los de Oxum como deseosos de
ser conquistados, mas que de conquistar- operan con nucleos constitutivos de
estructuras reales de personalidad. Por mas que los destine a alimentar un aparato
de produccion de sentido, el sistema trabaja aqui con elementos de significacion®.

Con las divinidades con las que establecen el lazo de filiacion, los adeptos del
culto adquieren, pues, instancias espirituales protectoras Unicas, personales e
intransferibles, y, al mismo tiempo, modelos generales y compartidos de sus pro-
pias maneras de ser. Ambos aspectos se conjugan en la experiencia religiosa ya que
son producidos por los mismos actos rituales, desde aquellos que descubren la
identidad del santo que rige la cabeza de los 'hijos' hasta la Gltima de las obligacio-
nes que para éste se realizan.

Un adepto del Candomblé puede hablar de la relaciobn que mantiene con su
santo tanto desde el punto de vista de la compenetracion vivida subjetivamente
con él, cuanto desde el de sus caracteristicas de personalidad correlativas al estere-
otipo condensado en el orixa. Veamoslo en las palabras de un 'hijo' de Oxosse y en
las de una 'hija’ de Oxum:

"Oxosse para mi siempre fue el viento. Todo depende de mi. Si estoy bien, voy a
sentir el viento, voy a sentir a Oxosse bien. Si estoy mal, voy a sentir a Oxosse
como una fiebre, voy a sentir frio. Oxosse para mi es el aire que respiro. Oxosse
para mi es mi suefio, porque él cierra mis ojos, él abre mis ojos. Oxosse para mi es
lo que como, es mi alimento. Oxosse para mi es mi vida. Oxosse para mi es mi
destino. Es eso: Oxosse es mi destino".

"Tengo ese don de madre; me siento la madre del mundo, no sé decirlo; es dentro
de Oxum. Por eso te digo, me encuentro con ella en todo, porque es Oxum que es
asi, que es dulce, es carifiosa, mas para dar que para recibir. Yo soy mucho de
perdonar. Me encuentro mucho como madre, muy amorosa. También con nifos,
no importa si sean mios 0 no. Una facilidad para que guste a los nifios; no conoz-
co nifio al que no le guste, que no venga conmigo. Puede ser la primera vez (que
me Ve), pero parece, no sé, que lo atraigo como un iman".

El primer entrevistado se refiere a una experiencia de contacto en el que el
santo en cuestion carece de especificidad alguna; cualquier adepto podria sentir
algo semejante respecto al orixa del que es 'hijo'. Lo que aqui cuenta como exigen-
cia del codigo del culto, lo establecido de manera especifica, es la intervencion del
santo, su presencia constante y préoxima en su vida. En las afirmaciones de la
segunda encontramos la especificidad del estereotipo de un orixa, o algunos rasgos
recortados del mismol¥, cotejados con supuestas caracteristicas personales. Entre la

(8) Apunto aqui a la dualidad ‘simbolismo’/’conocimiento’ sobre la que hablo en el tercer capitulo de Sentido y
Orden.

(9) Amor, generosidad y maternidad, pero, por ejemplo, no riqueza.
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experiencia subjetiva y la evaluacién conceptual, existe una tercera posibilidad de
relacion con el santo, ser poseido por él. En el trance, ya lo hemos visto, el culto
impone un criterio Unico de relacién con el santo, que no depende de las caracteris-
ticas especificas de éste, sino un modelo general de comercio con lo sagrado.

La incorporacion, por otro lado, no es un hecho de experiencia para el 'caba-
llo'; como ya hemos visto, el criterio de posesion con que opera el culto excluye al
adepto de la posibilidad de ser uno con su santo. Cuando el santo esta en el cuerpo
de su 'hijo ', es porque éste, su conciencia, ha desaparecido; si se quiere, un ideal de
No-Yo abre el espacio en el que se instala un Yo ideal. El adepto no puede vivir su
papel de santo -aspecto en el que se ha basado alguna investigacion (cf. Augras,
1983)-, porque el cédigo se lo prohibe. Esta es la conclusién frustrante que, lo veia-
mos en el Capitulo 1V, extraia de su propia experiencia un adepto. Fascinado por la
belleza de los orixas en tierra quizo ser él mismo el &mbito de esa belleza, pero al
comenzar a recibir su santo las cosas se mostraron diferentes de lo que él suponia.
Nada podia experimentar porque "no soy yo". La incorporacién no es una expe-
riencia para su 'caballo’, pero si lo es para quienes a ella asisten. El orixa en tierra
establece la autenticidad de su estereotipo mas all4 de la posibilidad de que la
posesion sea fraguada. La propia ficcion refuerza los modelos a los que echa mano.

Ahora bien, los distintos planos generales de determinacién del mundo misti-
co (entidad individual, clase diferencial y vinculo mediidmnico) son el marco en el
que el sistema define a las unidades con las que trabaja, a cada uno de los orixas.
Ya hemos visto en el capitulo anterior algunos de los mecanismos mediante los
cuales esto se realiza; los distintos tipos de ofrenda estan destinados a reforzar la
separacion entre los santos a los que se entregan. Estos elementos rituales, sin
embargo, son signos secundarios de estereotipos que se constituyen en planos dis-
cursivos y de accion ritual primarios, es decir, por un lado, mas inmediatos y visi-
bles, y, por el otro, destinados, no sélo a marcar su diferencia, sino a sostener su
valor propio y substancial.

En la constitucion y mantenimiento de los estereotipos, por otro lado, ya no
intervienen de manera exclusiva la agencia y los agentes del culto; la enorme pro-
ductividad del Candomblé reverbera en la creacion artistica erudita, para realimen-
tarse y fortalecerse. Las tallas en madera, los dibujos y pinturas de Carybé, las
novelas de Amado o las canciones de Caymmi -para hablar sélo de lo més conoci-
do-, redisefian, reproducen y difunden mas alla de las fronteras del culto, y aun de
las del Brasil, las imagenes prototipicas de sus dioseslll. Esta accion plural ha con-
vertido a los santos del Candomblé en personajes emblematicos no ya de un culto,
sino de una cultura nacional.

(10) En mi primera entrevista con quien se convertiria con el desarrollo de mi investigaciéon en mi maestro en
Candomblé, éste, para hacerme una primera presentacion de los orixas, no encontré6 mejor medio que mos-
trarme una a una una coleccién de laminas en las que un pintor -cuyo nombre desconozco- los habia plas-
mado. En la entrevista siguiente, para hablarme de Eud, un orixa poco conocido, ech6 mano a una cancién
de Maria Bethania.

208



Los estereotipos asi constituidos no corresponden, por cierto, a los orixas per-
sonales, 'hechos' en las cabezas de sus 'hijos’, ni tampoco a las 'cualidades' -salvo
en el caso de que éstas, como en el caso de Oxala y Abaluaé, hayan superado un
cierto umbral para casi convertirse en orixas autbnomos-, sino a las entidades
genéricas. Son un Oxosse, un Xango, una lemanja, una Oxum, una lansa unicos e
indivisos los que estan en juego cuando se habla de ellos para contar quiénes y
coémo son:

"lemanja, que es el océano universal. Xango, el dios del trueno, del fuego, de
fuerte poder sobre el fuego, sobre el magnetismo. Oxum, que es duefa de la
belleza, con una sensualidad muy, muy, muy, muy fuerte. lansa, como todo el
mundo sabe: tormenta, fuego, perturbacion, irritacion, mucho viento; ardiente,
voluntariosa, independiente, perturbada. Oxosse, el duefio de la caza".

Mas aun, los propios pedidos, por mas que lleguen a vehiculizarse de manera con-
creta en un assentamento determinado, apuntan en su intencién al plano mas general:

"Siempre estas rindiendo honra a Oxum. Estas sin dinero (y dices:) 'Ah, madre
Oxum, estoy sin dinero, ¢qué es lo que ocurre?' Las cosas no estan bien en el
campo sentimental (dices:) 'Oh, madre mia, usted es duefia del amor. Oh, madre
mia, haga algo por mi".

Aquellas definiciones que se dirigen a un nivel inferior, el de la 'cualidad'0l’, no
trabajan tanto con atributos estereotipicos, sino mas bien con aquellos rasgos rituales
secundarios que tornan diferentes entre si a los distintos representantes de cada santo,
ya incorporado en sus 'hijos’, ya como objeto no encarnado de acciones ceremoniales.
Se sefiala a una 'cualidad' como distinta de otra mediante, por ejemplo, las hierbas
empleadas en el amassi con que se lava su ota y la cabeza del adepto, por el inxé con
el que se hace su adoxo y se cubre sus tatuajes rituales, o por las ropas, los aditamen-
tos emblematicos que lleva en la fiesta de santo y su manera de danzar en la sala:

"Ajaguna (una sub-especie de Oxaguia) viste un casco igual al de Oxaguia, pero esta
bordado con lentejuelas, blanco, y sale con una mano de mortero. Para salir ver-
dadero y vestido bien por la cualidad suya, puede salir con una espada, pero sale
con la mano de mortero y los aquitavi (varillas para tocar atabaques), porque él va
delante, abriendo la guerra para que Oxaguia venga atras. Oxaguia danza asi (el
entrevistado muestra el estilo de danza de este orixa). Ajaguna danza igual, pero en
un momento hace asiy gira sobre si mismo".

(11) No hay definiciéon posible del plano del santo personal, que sélo puede distinguirse de sus congéneres por un
nombre que casi nadie sabe y por pequefias variaciones en su indumentaria.
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Los orixas, cada uno de ellos, son, desde el punto de vista de su definicion,
complejos de atributos de distintos niveles de realidad. Cada santo es una configu-
racion en la que intervienen lugares del mundo, partes del cuerpo, maneras de ser,
tipos de actividad, colores, unidades temporales 17, etc. Es asi que una investigado-
ra puede suponer que:

"Los orixas son verdaderas categorias l6gicas que permiten clasificar no sé6lo
tipos psicolégicos, sino diversos tipos de objetos que pertenecen a varios estratos
de lo real: substancias, colores, ritmos, animales" (Lepin, 1982: 22).

En esta afirmacion, sin embargo, hay un error de base, el de suponer que el
pantedn de los orixas esta a disposicion de la clasificacion del mundo, cuando ocu-
rre todo lo contrario: las diferencias de lo real se utilizan como material significante
para enfatizar la separacion entre orixas. En otras palabras, el pante6n no recorta
una masa inerte de significado, o significados articulados de una manera distinta a
la puesta en operacién por el culto, sino que se monta sobre distinciones preexis-
tentes que utiliza como rasgos diacriticos. Nadie necesita, por ejemplo, a Oxumy a
lemanja para separar el agua dulce de la salada, pero si estas entidades misticas
precisan de la oposicion entre el mar y los arroyos para reafirmar su identidad y su
diferencia. Por otro lado, los atributos con que se disefia el perfil de los diferentes
orixas no acaban de agotar los planos de realidad a los que se echa mano. ;Qué
orixarige, por ejemplo, los pulmones, o ese 6rgano, el higado, sobre cuyas posibles
disfunciones se basa en el Brasil tanto diagnéstico 'salvaje’? EI mundo no esta alli
para ser significado, sino para significar con él.

El pante6n del Candomblé emplea sistemas de diferencias provenientes de
otros registros para construir y mantener las suyas propias. No necesita, sin embar-
go, multiplicarlas al infinito. Como ya he dicho, pocos rasgos bastan para la consti-
tucion primaria de los estereotipos, y un 'hijo' de un orixa ni siquiera necesita recu-
rrir a todos ellos para dar una imagen del duefo de su cabeza, como esta 'hija' de
Oxum:

(12) En ‘mi' casa de santo, la atribuciéon de los dias de la semana a los distintos orixas es la siguiente: lunes:
Abaluaé y Exu; martes: Ogum; miércoles: Xangé e lansd; jueves: Oxosse, Oxumaré y Ossanha; viernes:
Oxald; sabado: lemanja, Oxum, Nana; domingo: todos los orixas. Sin embargo, esta clasificacion es sélo
operativa para Oxala (supongo que su tradicional identificaciéon con Jesus esta por debajo de tal adjudica-
cion), con la imposicion de ropas blancas para los adeptos y la celebracién de un eb6 para este santo (cf.
Capitulo XV. Apéndice), y para Abaluaé cuya fiesta se celebra en lunes. En este Ultimo caso, el olubajé,
Abaluaé arrastra a Nana y a Oxumaré. Notese que varios orixas no tienen dia especifico de regencia. De
todos modos, esta atribucion no descarta la posibilidad de que un orixa rija un dia diferente; sélo los blzios
pueden determinarlo. En los casos en que un dia esté asignado a varios orixas, cada uno de estos rige indi-
vidualmente algunas horas (“Si lemanja estéa rigiendo de dia, I6gico que Oxum va a regir por la tarde y Nana
va a regir a la madrugada”.). Aqui también son los buzios los que permitiran saberlo.

La adjudicacion de los meses del afio ha sido tradicionalmente provocada por la celebracién catélica de los
santos identificados con los orixas. Las nuevas generaciones de adeptos del Candomblé que rehisan toda
sujecién de su culto al Catolicismo se apartan de ese calendario y establecen otros ciclos. Cada afio, por Ulti-
mo, esté adjudicado a un orix& por medio de los buzios.
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"Es un orixa, es duefia del oro, representa al oro, representa al dinero, representa
al amor, representa la salud, representa la fertilidad de la mujer, de engendrar
nifios. Es la dulzura; es todo aquello sin lo cual no puedes vivir".

Una presentacion tan sintética es posible en la medida en que se trata de los
orixas mas conocidos, con marcas claras que pueden condensarse en pocos rasgos
identificatorios, a veces uno solo como el dominio del mundo que les corresponde.
En los casos de los orixas mas raros, con posiciones mas ambiguas en el sistema, y,
de manera concomitante, mucho menos frecuentes en las cabezas de los adeptos,
una informacién aiin menor es transmitida de manera redundante, como para sal-
var por la repeticiéon de un mismo dato la incapacidad que el estereotipo tiene de
dar mas de si:

"Logunedé es un santo hombre, pero de facciones muy bonitas, que no se compa-
ra con un rostro de hombre. Tiene un rostro muy bonito, que toda mujer desearia
tener, un cuerpo muy atractivo. Ese orixa en una época se bafiaba en agua, y ese
orixa al bafarse se volvia bonito para las mujeres. Ese orixa seis meses cazaba y
seis meses pescaba; era muy vanidoso, y se volvia hasta afeminado de tan vani-
doso que era, de tanto brillo, de tanta cosa que tenia".

1.2. Las figuras del Pantedn

Con los procedimientos que he indicado, el sistema se provée de un conjunto
limitado de unidades significativas con el que opera a todos los efectos. El conjunto
tiene un limite, pero éste no se presenta con mucha claridad. Por un lado, se puede
indicar que el repertorio es mucho mas extenso de lo que la mayoria de los agentes
supone:

"Como hay doscientos y pico orixas que no son conocidos dentro del Candomblé.
En el Candomblé hay gente antigua en el santo que no los conoce03™.

Sin embargo, el mismo informante puede acusar, por otro lado, a otros pais-
de-santo de actuar movidos por el exhibicionismo y las necesidades del mercado si
'hacen' algun santo raro (confirmando asi las sospechas volcadas en la nota 13).
Los orixas a los que se hacia referencia en la cita anterior, en realidad, no tienen

(13) De mi diario de campo:

“Panteén. Hay como dos movimientos contrarios. Por un lado, la tendencia a lo discreto por la delimita-
cion del nimero de los Orixas. Por el otro, la tendencia a lo continuo por su multiplicacién. El conoci-
miento de Orixas ignorados en otros lugares, de Orixas raros o poco definidos, es considerado como
signo de sabiduria de lo sagrado. De hecho es obvio, una mayor articulacién separa y distingue de cono-
cimientos mas globales, superficiales y de objetos méas escasos. Pero, ¢coémo opera esta tendencia a lo
continuo en el plano ritual? ¢Qué santos poco conocidos o0 a los que no se rinde culto tienen ‘hijos’?
Pienso que en el plano clasifioatorio de gente, Toninho no trabaja en forma diferente a la de pais-de-
santo ‘menos sabios™.
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valor ritual, son soélo recuerdo de épocas pasadas, como es el caso de Bani, la
madre de Xango:

"Vi a un pai-de-santo, en Sao Paulo, 'hacer' Bani en la cabeza de una persona, y
después esta persona fue a que la ‘'raparan’ de lemanja en otra casa. Es decir, fue
una decepcion. Ese (el pai-de-santo®) quizo subir mucho, 'hacer' Bani. Santos que
no se ‘hacen' mas en la tierra ni vienen a tierra. Imaginate, no existe cantiga para
Bani, para sacar a ese santo, esas cosas. Vi una salida de Bani, muchos afios atras,
pero me parecié mucho atrevimiento".

En términos operativos, podemos pensar que el limite del Pantedn esta dado
por dos series muy similares, la del xeré -el orden de homenaje a los orixas en la
fiesta- y la de la correspondencia de las distintas caidas de los buazios en el procedi-
miento adivinatorio, aunque las acciones rituales y/o los discursos recojan también
algun orixa que no forma parte de estas listas04. De hecho, tenemos, en principio,
dos tipos de orixas: aguellos con quienes los humanos establecen vinculos de filia-
cion, aquellos con los que estos lazos no pueden realizarse; santos que se ‘hacen' y
santos que no se 'hacen'0s’. La imposibilidad de 'rapado’ de estos ultimos es de
naturaleza disimil. Son dos las razones por las que hay santos sin 'hijos’, una habla
de la potencia de esos santos, la otra de su lugar en las clasificaciones; en ambas,
ademas, podemos hacer otra distincion dual.

La extrema pureza y superioridad de un orixa -Orumila- lo excluye de la
relacion de paternidad espiritual06’, no asi de las posibles respuestas de los cau-
ries -de los que es duefio- y de una serie de invocaciones y acciones rituales.
Hay también orixas terribles y misteriosos, demasiado 'pesados' como para
ponerlos sobre la cabeza de una persona, que aparecen en el culto de manera
marginal, a quienes no se invoca o se invoca s6lo de manera preventiva, y cuyo

(14) Segun el primer criterio, recordemos, tenemos: Ogum, Oxosse, Ossanha, Abaluaé, Oxumaré, Nana, Eud,
Ob4, lansa, Xangd, Oxum -y el orix& Beje ‘dentro’ de ella-, Logumedé, lemanja y Oxala. El segundo, descar-
tando las dos posiciones de Exu -masculino y femenino-, nos da: Orumila, Ogum, Abaluaé, Oxum, lansa,
Xango, Oxaguid, lemanja, Oxalufa, Oxosse, Nana, Oxumaré, Beje.

En una de las paginas del cuaderno de socializacién en el culto que ya he empleado varias veces en capitu-
los anteriores, apenas terminada una lista parcial de caldas de cauries y sus correpondientes oduns, puede
leerse:

“Existen diversos orixas que son cultuados dentro de la secta africana que corresponden a esos oduns:
Exu, Ogum, Oxosse, Abaluaé, Ossanhe, Oxum maré, Nana Burucu, Eua, Oba, Oxum, lemanja, Logum
Edé, lansa, Xang6, Oxala Guia, Oxala Lufa, Orumild, Olofim, Olocum, Dum dum & (¢,Dudd/a?), lamacé
Malé (hermano de Xang6), Dada (¢ cualidad de Xang6?), Orixa Beji”.

(15) Me baso para lo que sigue exclusivamente en la informacién obtenida en una Unica casa. En otros centros de
culto, mas aun si son de diferente 'nacién’, la situacién varia, aunque los santos principales continian siendo
los mismos.

(16) Puede ocurrir que este orixa aparezca en el jogo de blzios como duefio de la cabeza de una persona. En
estos casos, se le da una ofrenda para que permita que su ‘hijo’ pase a serlo de otro santo:

“Conozco personas que son de Orumila en la cabeza, pero esa persona que es de Orumila fue hecha de
lemanja, porque hay vinculo. No se puede ‘hacer’ Orumila, (entonces) dio una gran comida a Orumila e
‘hizo’ lemanjéa en la cabeza”
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papel ritual se limita a recibir ofrendas ya como acompafante de otro santo, ya
para absorber cargas negativas. Este es el caso de Olofim, Olocum y
Mixorugacl).

Existen otros santos con una posicion clasificatoria que no es isotdpica con el
resto de los componentes del Pantedn, cuyas atribuciones son como transversales
a los demas orixas y cuya participacion en el comercio con ellos es indispensable.
Este es el caso de Olodumaré, el sefior del destino y del tiempo -equivalente al
orixa Tiempo de la 'nacion’' angola- respecto a quien no he registrado acciéon
ritual alguna. También hay un orixa del que hablaré con mayor detenimiento
mas tarde y que puede estar en la cabeza de cualquier adepto, que puede ser
asentado para cualquier 'hijo', pero que opera de una manera opuesta a la de los
otros santos. Es Beje, el santo nifio, cuya nocion esta contagiada por el Eré
umbandista. Este orixa habla en el procedimiento adivinatorio pero no tiene un
momento propio en el xeré, sino que esta 'dentro’ del orixa que simboliza la con-
dicién maternal, Oxum.

Estos santos sin 'hijos', en mayor o menor grado segun el caso, comparten con
los que si cuentan con ellos una serie de criterios de atribuciones emblematicas; es
decir, estan vinculados a regiones del mundo o del cuerpo, a condiciones humanas,
a comidas, a colores; llegan hasta a traer oduns. Hay, sin embargo, un aspecto en el
gue estos santos estan vacantes; ninguno de ellos representa una modalidad de ser,
un arquetipo de personalidad en el que los hombres puedan encontrarse a si mis-
mos™:

Orumilé:
Divinidad suprema. Duefio del jogo de buzios. Padre de lansa y Eué. Recibe en

sacrificio cabras, gallinas y palomas, siempre negras™ y de a dos ejemplares por especie;
se le ofrece comidas blancas, en especial mugunga. Después de mas de veinte afios de su

(17) Quizéas este orixa sea lyamo Oxarongd, a quien la bibliografia (Elbein, 1977: 114; Augras, 1983:59) muestra
como una diosa ‘poderosa vy terrible’. En mi trabajo, sélo he tenido una referencia a esta divinidad, cf.
Capitulo XV n.38.

(18) Me ha parecido conveniente mantenerme dentro de los limites del conocimiento religioso de una sola casa
de santo, y en particular de un Unico agente, su jefe. Si se compara la informacién aqui registrada con la que
nos brindan otros investigadores (cf., entre otros, Carneiro, 1961: 77 ss.; Ribeiro, 1978:45 ss.; Augras,
1983:93 ss.) no encontraremos mayores diferencias, salvo en lo referente a sus relaciones parentales, res-
pecto al grueso de los santos, aquellos que tienen ‘hijos’ e incorporan. Las mas significativas atafien a aque-
llos orixas que escapan, de una u otra manera, a este grupo:

- Olorum, divinidad suprema en la tradicién bahiana, en esta casa, no aparece como un orixa, sino como

una suerte de vocativo para referirse a Dios en su calidad de Ser Omnipotente. Se utiliza ademas como
saludo habitual de la gente del culto en la expresién ‘Olorum kolofé’.

El lugar que ese santo deja vacante en la clipula del Panteén es, aqui, ocupado por Orumila. Sin embargo,
se lo muestra como un orixa casi desconocido fuera de la casa y de la raiz en la que ésta se sustenta. Se
le mantiene su vinculacién con los blzios, aunque se atribuye a otra divinidad, Olodumaré, el dominio del
destino.

Olofim, que en otros lugares aparece como otro nombre de Orumild, es aqui un orixa independiente, vincu-
lado a lemanja.

(19) Por lo tanto, al revés de lo que ocurre con otros orixas, éste invierte en sus sacrificios el sexo y el color.
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ingreso en el culto, los adeptos pueden recibir su collar, verde y dorado. Su odum es
obiakard, la caida de los dieciseis buzios abiertos, mensaje de beneficio y prosperidad'?’.

Olodumaré-.

Orixa del destino y de los aires. Recibe, en contadas ocasiones, comidas blan-
cas como Oxala, pero no sacrificios. Puede aparecer en los buUzios 'dentro’ de
Orumila, como una suerte de proteccion, pero no tiene odum propio.

Olofim:

Divinidad relacionada también con el destino y la creacion del mundo. Marido
de lemanja’?”. Su color es el blanco. Come, una vez al afo, fato (cabeza y estomago de
bovino) junto a su esposa y puede también recibir una triple comida: abara, amala y
acarajé. No tiene odum propio, aunque puede hablar 'dentro' de Orumila.

Olocum:

Duefio del mar; padre de lemanja. Recibe sus ofrendas junto a su hija. Los
adeptos con antigiiedad en el culto pueden llegar a usar su collar con cuentas de
cristal verde. No habla en los buzios.

La cuestion de la existencia de algunos orixas que no cumplen todas las fun-
ciones requeridas por el sistema y, en general, la del limite del Pante6n del
Candomblé, nos podria remitir a otra, la de la conformacion de este Pantedn sobre
los desechos de los diversos sistemas de creencias de origen africano que se fusio-
naron en el Brasil. No tengo, por cierto, respuesta alguna al interrogante sobre qué
hizo que ciertos orixas fuesen absorbidos por el Candomblé y que otros no lo fue-
sen'?’. De este proceso, sin embargo, lo que resulta central es aquello que, como
decia en la Introduccion, establece la novedad radical del Candomblé en relacién a
sus antecedentes africanos: divinidades esparcidas por amplios territorios, con sis-
temas de cultos diferenciados y con agentes especializados funcionalmente y tan
dispersos como sus dioses, se concentran en un solo culto y en una sola agencia.

(20) “Es muy dificil que Orumila hable, mucho. Hace dos afios que no habla en el jogo, para nadie de aqui.
Cuando habla, es una alegria. Hay que ir a la iglesia vestido de blanco, hay que pasarse vestido de blan-
co treinta dias. Cuando habla en el jogo, sélo se puede entrar en la casa de blanco, con los pies descal-
zos, los 'hijos' (de la casa). Cuando Orumila habla es que la vida de todo el mundo va a mejorar, real-
mente. Entonces, tienes que seguir el precepto de Orumila y realmente todo sale bien”.

(21) Aunque el mismo informante dijese alguna vez que era su padre.

(22) Al respecto, Bastide (1960: 91 ss.; cf. Gois Dantas, 1988:23) ha hecho una propuesta en extremo sociologi-
zante. Los intereses materiales de los esclavos, dice en pocas palabras este autor, han determinado la elimi-
nacion de ciertos dioses (los de la agricultura, por ejemplo) y han modificado el perfil de otros (Ogum, de dios
de los herreros ha pasado a serlo de la guerra).
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Este corte convierte al Candomblé en otra cosa, distinta a cualquiera que existiese o
exista en Africa, y torna vanos todos los esfuerzos cientificos -no asi los derivados
de los interes es religiosos de sus adeptos- de reducir este nuevo sistema a los siste-
mas que sirvieron para su confeccion.

Veamos ahora los orixas plenamente operativos:

Oxala's24

Divinidad superior, padre de todos los orixas, aun cuando tal paternidad no
tenga referencias genealdgicas concretas. No tiene, en realidad, un lugar del
mundo asignado, por més que todos sus rasgos lo muestren como un habitante de
las alturas, celestes o terrestres. En la adjudicacion de partes del cuerpo se divide
en sus principales cualidades: Oxalufa (el Oxala viejo) rige el corazén y Oxaguia (el
Oxaléa joven) el sistema nervioso. Las comidas que se le sirven son blancas: arroz,
mandioca cocida, gachas de maiz blanco.

Su color es el blanco, tanto en sus ropas -en el caso de Oxaguid, se le agrega
algun detalle plateado- cuanto en las cuentas de su collar, que no sélo utilizan sus
propios ‘hijos', sino también el conjunto de los adeptos, fundamentalmente duran-
te el ciclo ceremonial de ingreso al culto. Oxalufa tiene como emblema el paxoro,
una suerte de cayado de metal, de la altura de un hombre, del que cuelgan 'palo-
ma, cascabeles, campanillas'. Danza curvado, como un anciano cansado, y se
mueve con mucha lentitud, generalmente seguido por todos los santos que estan
en la sala, bajo un gran pafio blanco (oja) sostenido por adeptos no incorporados.
Oxaguia lleva escudo, una espada y/o una mano de mortero; su danza es mas agi-
tada, con cierto porte guerrero. El Oxala viejo a veces no tiene ila; cuando lo tiene,
es un gemido blando, un suspiro cansado. El del Oxala joven imita el arrullo de las
palomas. El saludo es igual para todas las cualidades: 'Epé'.

Sus quizilas son, ademas del humo, el calor y el color; sus ofrendas deben
enfriarse y no pueden llevar dendé, sal o pimienta, y sus 'hijos' deben vestir de
blanco -al menos los viernes, dia que le estd consagrado-. Habla en los buzios por
dos de sus cualidades, Oxalufa y Oxaguia. En el primer caso (odum obe ossumair) -
problemas de corazén u obtencion de paz de espiritu-; en el segundo (odum

(23) He oido también, tanto en cantigas como en discursos, ‘Orixald’, asi como, al referirse a algunas de sus cua-
lidades, ‘Orixalufé’, ‘Orixaguid’ y ‘Orixanilé’.

(24) La caracterizacion del odum que acompafia el cuerpo del texto ha sido obtenida en entrevista. Transcribo en
esta nota y varias de las que siguen (26, 30, 31, 33, 36, 40, 43, 45 y 46) caracterizaciones bien del odum,
bien del propio orixa tomadas del cuaderno de socializacién del que ya he hablado. Como se vera, esta
segunda informacién excede a la anterior:

“Ese odum representa la paz y la tranquilidad, representa la recuperacion de la salud, encuentro de per-
sonas de la familia que hace afios que no se ve. Este odum también representa la anulacién de deudas.
Ese odum representa la misericordia y la cobertura”.

215



ojanilé) peligros, dificultades, brujeria, tormento, pobreza %28 as principales cuali-
dades son Oxaguia (Oxaléa joven), Oxalufa (Oxala viejo), Duduia (el que mandé con
las palomas el aire a la tierra), Oxanila (gobierna las montafas y los vegetales),
Obatald, que quizas sea s6lo otro nombre para Oxala. Las dos cualidades principa-
les de este santo estan tan diferenciadas que no se subsumen en un modelo Unico
para la caracterizacién de sus 'hijos. Estereotipo de hijo de Oxalufa:

"Siempre son simpaticos, dulces, muy bondadosos, generosos. A veces un poco
alterados. Los hijos de Oxalufa son personas muy agradables, conservadores.
Pero son testarudos también. Los hijos de Oxalufa son testarudos, pero son perso-
nas maravillosas para tratar. Adoro tratarlos porque no son falsos. No son falsos".

Estereotipo de 'hijos' de Oxaguia:

"Pendencieros. Adoran los follones. Sus placeres son conseguir pelearse, desaca-
tar. Son imperiosos. Todo lo suyo es lo mejor. Exageran un poco para poder ser
ellos mismos. Pero son gente buena de corazén, para tratar. No son traicioneros".

Abaluaé:

Dios de las enfermedades eruptivas y 6seas, y de toda dolencia en general; es con-
siderado una suerte de 'médico de los pobres'. Hijo de Nana y hermano de Oxumaré,
con quienes forma un triangulo de dioses sombrios y peligrosos(6’. Se lo vincula con los
eguns, cuyo mundo también rige, pero este dominio es menos marcado que el de
lansa. Es el 'rey de la tierra’ -del suelo, mas que del planeta(ll-z aunque mas especifica-
mente se lo relaciona con el cementerio, donde cuida de los muertos; alli puede recibir
sus ofrendas. Pocos orixas, o ninguno, tienen una relacion tan clara como la suya con
regiones del cuerpo, la piel y los huesos. Su comida son las palomitas de maiz, utiliza-
das también en las purificaciones que se realizan en la casa de Exuc<)

En las fiestas lleva, sobre vestimentas blancas -o estampadas en las cualidades
vinculadas a los eguns- un ropaje hecho de paja bordada con cauries, y la cara -
deformada por la viruela- totalmente cubierta; en su mano carga el xaxara, un haz
de paja trenzada con adornos de cauries que se cierra sobre si mismo. Las cuentas
de su collar son rojas y negras; para distinguirlas de las de Exu, se intercalan trozos

(25) “La persona debe tener paciencia, que la felicidad esta proxima. No debe alterarse porque podran venir
cambios profesionales o propuestas profesionales, o cambios inesperados y promociones inesperados.
Las personas deben tener cuidado con los viajes. No se debe poner sangre encima de Exu cuando
Oxala Guia hable tres veces”.

(26) Estos tres orixas, por otro lado, tendrian un origen diferente al resto de las divinidades, serian ‘jéje’ y no
‘nago’.

(27) He registrado también una vinculacion de este orixa con el Sol, pero, por lo que se puede ver, en el sentido
de su relacion con la Tierra, del pasaje de la estaciones y de la llegada del invierno: “Porque Abaluaé es el
Sol. Abaluaé es el cambio del tiempo. Abaluaé es ese cambio triste, esa naturaleza triste, esa naturaleza
penosa”.

(28) Con su nombre genérico o con el de la cualidad de Omolu, en Umbanda muchas veces es considerado un Exu.
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de hueso o cauries. En general su paso de danza es lento y su cuerpo esta curvado
(sobre todo, en su cualidad mas vieja, Omolu). Su ila recuerda un gemido de dolor,
pero puede producir otros sonidos de conotaciones igualmente macabras?30Es
saludado con el grito de 'Atoto biribara'.

Sus quizilas son la pifia, la carne de cerdo y quemar dentro de la casa estiércol
de vaca, cuyo humo detesta. Habla en los bazios y su odum es vucuru'l", que "trae
todo lo que no sirve". Las cualidades més corrientes son: Omolu (un Abaluaé
viejo), Ojica (mas vinculado a los huesos y al cementerio), Ajagum (relacionado con
enfermedades de piel y huesos), Ologodé (que rige a los eguns), Gafara (ligado a
las 'enfermedades desconocidas' <=sin cura>), Colobod6, Xapana, Azauani.
Ejemplo de digina: Olodjubena. Estereotipo de 'hijo' de Abaluaé:

"El hijo de Abaluaé, en realidad carga una antipatia; todos ellos son antipaticos,
mendigos, llorones, mesquinos. Tienen miedo a perder. Si consiguen algo, se aga-
rran a ello. A veces les gusta ser muy severos, muy piadosos. Les gusta dividir lo
suyo y después alegar que lo han hecho. Los hijos de Abaluaé siempre estan mar-
cados por enfermedades. Tienen una enfermedad en el pasado o en el presente,
porque Abaluaé los marca a todos. Todos ellos han sido marcados por una que-
madura, por varices, por algo muy vinculado a la piel. Siempre estdn marcados
por una enfermedad del propio santo. Entonces, el santo los cura de esa enferme-
dad, para que curen a los demas. Es decir, siempre son curados por el propio
orixa para que pongan la mano sobre los demas".

Ogum:

Dios de la guerra, vinculado al hierro, a los caminos y a los viajes. Es hijo de
lemanja y hermano mayor de Oxosse. Carece de una adjudicacion espacial concre-
ta, salvo la de los caminos a cuya vera se le entrega sus ofrendas. Su dominio cor-
poral son las piernas. La comida principal que se le sirve es el mocoto, al que se le
agrega fame cocido.

Cuando incorpora se lo viste con ropas azules, sobre las que a menudo se
coloca una coraza que, junto al casco guerrero que lleva, lo hacen asemejar al solda-
do romano con que Umbanda acostumbra a identificarlo. Su collar es también azul
0, si no, una cadena de acero. Siempre usa espada y, en ocasiones, también una
lanza o un latigo de metal. En su danza imita gestos bélicos, ya con su espada, ya
con las manos desnudas con las que corta el aire. Su ila intenta imitar un grito de
guerra. Es saludado con la exclamacién ‘Ogume-ié'.

(29) “Hay varios tipos de ild para Abaluaé. Hay un Abaluaé que gime, como un grito de dolor o de amargura
Hay un Abaluaé que echa hasta los huesos. Vi personas incorporadas con Abaluaé que se les movian
los huesos, se movian los huesos de la propia persona. Se movian toditos los huesos como si los estu-
viesen echando en un saco, ruido de huesos. Muy extrafio, mucho. Y otros no, hacian ‘ahhh'...ese grito,
y otro hummm’...un suspiro, murmurando de dolor”.

(30) “Este odum significa dificultad, enfermedad de piel o reumética, forinculos o enfermedades desconoci-
das. El consultor puede estar con ese problema en su familia 0 en si mismo. La persona puede pasar
por una operacioén inesperada, puede entrar en grandes dificultades econémicas, o entrar en grandes
decadencias de salud, como diabetes o parada cardiaca”.
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Su quizila es carne de caza no habitual, como puede ser de mono. Su odum es
obetogunda, un aviso de peligro de accidente, de desastre, de inconvenientes en
compras y ventas, persecucion policial'3”. Cualidades: Oniré, Ogum Bii, Ogum
Tana, Ogum Famegui, Ogum Medji, Celebogum (de hecho, un Exu), Ogum Dja.
Ejemplos de digina: Alabedja, Tanagi, Gebola. Estereotipo de 'hijo' de Ogum:

"Siempre tienen una actitud imperiosa. Para ellos todo es siempre mas rapido,
mas facil de resolver. Adora trabajar con metal, con cosas mas rapidas. Unos son
egoistas, otros, muy dulces. Son callados, pero muestran su actitud repentina
cuando hay que mostrarla'81I'.

Oxosse-.

Rey de la caza y de la floresta, su morada'®y. Hijo de lemanja y hermano de
Ogum; padre de Logumedé, a quien tuvo con Oxum. Gobierna los piés, las manos
y las nalgas. Su comida es el axoxé de maiz.

Viste con pieles de animales salvajes y plumas de pavo real o de guacamayo;
también puede llevar ropas de pafios de varios colores pero con preponderancia
del verde turquesa, que también se emplea en su collar. Su danza es muy agil y
movida, a veces al borde de la exhibicién gimnastica. Segun una leyenda, Oxosse,
desafiando una orden de Orumild, cazé y comi6 una serpiente. Es por eso, dicen,
que su ila se asemeja al 'piar de una vibora' (?), aunque cualquiera que lo oiga pen-
sara en los ruidos selvaticos a los que nos han acostumbrado las peliculas de
Tarzan. Se saluda a esta divinidad con el grito de 'Oque’.

Su quizila son las frutas rastreras, como la fresa, la sandia y el pepino, ademas
de la tortuga. Su odum es obiodé, mensaje de abundancia, testarudez, vanidad, rapi-
dez, viajes, paseos, invitacion a banquetes. Tiene varias cualidades: Odé"¥' Aquera
(gobierna el sertén), Odé lié (un Oxosse viejo que rige la tierra), Gongobila. Ejemplos
de digina: Odé Botalaji, Odé Nifaroji, Odé Onifa. Estereotipo de 'hijo’ de Oxosse:

(31) “Ogum viene hablando de tres maneras: persecucién de policia o de enemigos o papeles en la justicia.
Viajes favorables o desfavorables. Los caminos pueden estar cerrados o abiertos, con firma de personas
de la ley. Hay que confirmar en el juego de cuatro (buzios) El alafia, todo esta bien. El ocaram, viene el
mal”.

(32) Y también:

“La personalidad de los hijos de Ogum es una personalidad muy violenta. En los ojos ya cargan una
agresion. Realmente carga una agresion en los o0jos, porque los placeres de Ogum son beber sangre,
bafiarse con sangre. Los placeres de Ogum es ver sangre. Realmente por donde Ogum pasa, hay que
tener la muerte de un perro, un accidente. Cuando Ogum esta enfadado, mete miedo a las cosas. Los
hijos de Ogum, realmente, en los ojos no cargan ojos dulces, cargan ojos con misterio de violencia”.

(33) “Oxosse viene representando la agricultura, actividades, la vanidad, la abundancia y definiciones.
Oxosse es rey de Queto. Respetado en todo el culto africano y en todos los candomblés del Brasil, es
hermano de Ogum, quien, como su hermano mayor, ensefi6 a Oxosse todo el secreto de la caza.
Oxosse hoy es considerado el rey de la caza”.

(34) Odé el nombre ‘original africano’ de Oxosse. Lo mismo ocurre con lansd, llamada con mayor propiedad Oia.
Los santos en el Brasil ‘se han acostumbrado a sus nombre brasilefios’.
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"Las personas de Oxosse, su naturaleza, es que carguen una risa purificada, con-
quistadora. Sus 0jos son conquistadores. Los cuerpos son muy bonitos. Hombres
y mujeres. De Oxosse, uno ya lo ve en sus ojos: 'Esa persona es de Oxosse, porque
no es posible (que sea otra cosa)’. Uno ya esta fascinado. Conquistador, admirador
de la naturaleza de las personas".

Ossanha:

Es una divinidad masculina, aunque algunos la suponen androgina; de cualquier
manera, 'la divulgacion de su sexo es un misterio'. Duefio de la floresta y de los vegeta-
les en general y, en particular, de todas las hojas sagradas. En ese sentido, posee el tipo
de transversalidad que habiamos visto en orixas sin 'hijos' 0 que veremos en lemanja,
ya que interviene necesariamente en toda iniciacion y en toda obligacion. No he regis-
trado vinculacion alguna con regiones del cuerpo. Puede comer frutas o cualquier
comida destinada a los demas orixas, dentro de una calabaza con aguardiente y miel
acida. Recibe sacrificios en toda feituria, parejas de aves -macho y hembra de cada
especie- a las que, alin vivas, se les levanta las plumas, que tras la matanza seran arran-
cadas con la piel para depositarlas, junto a las carnes asadas con miel, en el assenta-
mento. En la feituria de sus escasos 'hijos' se le ofrece un camero y una cabra. Las
mujeres, excluidas por completo de su tulto ', no pueden comer de estos sacrificios;
tampoco es recomendable -aunque no prohibido- su consumo masculino. El assenta-
mento de Ossanha no esta en el roncg, sino en algln rincén ajardinado de la casa.

El color de este santo es el verde, aunque sus ropas pueden ser policromas.
Lleva alguna hoja en las vestimentas o en la mano. Su desempefio corporal es pareci-
do al de Oxosse, aunque menos violento; puede danzar con una sola pierna -de alli la
semejanza con el Saci-Pereré (especie de duende de origen indigena, que habita las
florestas, ataca el ganado y tiene una sola pierna)- con un gesto de estar amasando
barro 33El ila es un silbido de viento o de pjaro. Se lo saluda con el grito 'Eu-eu’.

Su quizila es pisar en estopa, la rotura de un huevo en la cabeza -Ossanha
tiene un pajaro como mensajero o puede manifestarse como un pajaro- y tener en
la casa un hatillo de ropa. En los buzios habla dentro de Oxosse o de Ogum. Su
odum es eleciga, un mensaje de cura, de caminos abiertosld). No tiene cualidades.
Ejemplos de digina: Obenigii, Omanicéa, Baissaba.

(35) Esta exclusion total se produce en la ‘nacion’ nagé y en muchas casas de ‘keto’. En otras naciones no existe
y se puede encontrar mujeres ‘hechas' de Ossanha.

(36) En la medida en que Ossanha es un santo raro, su danza en tierra es menos uniformizada que la de los ori-
xas mas frecuentes. En algunas casas, por lo tanto, la manera en que se lo caracteriza en otras puede ser
vista de manera algo sarcastica:

“Hay hasta Ossanha-Saci Pereré. Hay de todo por ahi. Jodo conoce mas, porque hay un Ossanha por
ahi que salta sobre la gente, se sacude, se contorciona”.

(37) El mensaje de este santo puede ser también una disuacién del ingreso al culto:

“Ossanha es muy salvaje. Y puede hablar Ossanha dentro del blzio diciendo que la persona tiene parte
con Caboclo y que no debe entrar dentro del santo (ingresar en el Candomblé). Tiene que hacer un des-
pacho para Caboclo, porque tiene sangre raiz de jurema, raiz brasilefia, que se da mucho. Ossanha
puede decir que tiene parte con Caboclo, tiene sangre de indio, tiene herencia de Induba. Induba e s un
espiritu que no es bautizado”.
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Estereotipo de 'hijo' de Ossanha:

"Los que conoci la personalidad son misteriosos. Cada uno tiene una personali-
dad de la medicina rdstica. Siempre tienen una medicina, una hoja. Su personali-
dad es siempre muy celoso también; son muy cabezotas, muy picajosos. Confia
poco. Son andarines. Les gusta la noche. Son misteriosos en la mirada. Saca de
quicio a la gente por los tipos de miradas que tiene. Tiene una mirada muy india,
muy misteriosa, muy observador por lo bajo. Nunca enfrenta a la gente. A veces,
arrogante. Otros, muy humilde. Son rapidos. Me gustan las personas de Ossanha.
Son personas sin suerte en el amor. Todos se quejan de no tener suerte en el amor.
Otros que he conocido tiene prejuicios, otros son racistas. Otros son muy testaru-
dos. Otros son arrogantes. Ahora, si se distingue bien la personalidad suya, sé
que son bondadosos de corazén y que harian todo para agradar".

lansa:

Diosa de las tormentas, duefia de los rayos. Hija de Orumila, hermana de Eua
y mujer de Xango. No tiene definido un lugar en el mundo, pero su dominio de las
tormentas y la relacion que algunas de sus cualidades tienen con astros y planetas
la tornan una entidad celestial. De todos modos, su vinculo con el fuego es lo mas
subrayado; por eso las ofrendas le deben ser entregadas en lugares secos. Rige la
sangre y, santa ardiente, esta ligada a procesos infecciosos que provocan inflama-
ciones; también influye en la cabeza, sobre la que puede ejercer un gran poder de
perturbacion. Impone también su dominio sobre el carnaval. Su comida principal
son los acarajés, aunque, en su funcién de vinculo con los eguns, come -0, mejor
dicho, bebe, porque es un liquido- uno de las platos de éstos, el acaga.

Sus ropas son rosa coral, el mismo color de su collar. Lleva en la mano el alu-
queré para espantar a los eguns, aunque también se le puede dar una espada o un
abebé. Tiene el tipo de danza mas vertiginosa de todos los santos; en sus propias
fiestas acostumbra a bailar con un recipiente en el que se hace arder algodones empa-
pados en alcohol (oen?)'3)3@istintos ilds le son conocidos, dependiendo de la cuali-
dad: unas imitan al viento, otras parecen que estuviesen rasgando una mortaja, y hay
alguna lansa que grita el nombre de su cualidad. El saludo con que se la recibe es
'Iparré’, el grito que, en mi experiencia, mas se oye en las fiestas de Candomblé.

Su quizila es el carnero, salvo en los ritos realizados en el balé. Su odum, obeo-
rossum(m, mensaje de brujeria, perturbacion, nervios. Cualidades: Oial) Dubo

(38) Lo que puede ser bastante riesgoso si no se han tomado las precauciones misticas debidas:

“Conozco una mujer que cuyo pai-de-santo resolvié hacer un axeré, y el alcohol se derramé en la falda
de la mujer y se prendié fuego. El orixa no solté a la mujer. Entonces el pai-de-santo fue y despidi6 al
orixa. Se peg6 fuego él mismo, se derramé todo el alcohol sobre la ropa, con dendé. Se estaba que-
mando todo con esa humareda negra. (...) Si el ‘hijo’ va a coger fuego, tres dias antes no puede tener
relaciones sexuales. Si es una mujer, no puede estar menstruada, o tres dias antes o tres dias después,
no puede haber tenido la menstruacion. El pai-de-santo tiene que tener todo el cuidado con eso”.

(39) “En este odum se representa la brujeria, los ‘trabajos hechos| encostos, espiritus de muertos, muerte en la
familia. Representa divorcios o separaciones, conflictos en la vida conyugal. Independencia en la vida de la per-
sona, persecucion en la vida profesional, falsas conquistas o la persona perseguida por malos ojos envidiosos”.

(40) Nombre ‘auténtico! de lansa, cf. nota 34.
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(-lansa de Bale), Oi4 Degué«l), Oia Togo, tres cualidades vinculadas con los eguns,
Oiéa Idjebé (ligada a guerras y temporales), Oia Ladé (rige a los astros), Oia Omeqga
(rige a los nueve planetas), Oia Djomolorum. Ejemplos de digina: Oia-rundé, Oia-
serrum, Oia-rum-dei. Estereotipo de los 'hijos' de lansa:

"A los hijos de lansé les gusta mucho vivir; reaccionan contra la muerte. Son notados en
todo lugar porque tienen la voz acelerada. Son intrigantes, peleones, les gusta la pelea.
Se defienden con pocas palabras; no son faciles de rebajarse. Es muy inestable. Los hijos
de lansa son asi: hay sol, poco después llueve. Cambian muy facil. Adora ropa nueva,
adora las novedades, adora enterarse de la vida ajena. Muchas veces son vengativos.

Oxumaré:

Este dios es, la mitad del tiempo, hombre, la otra mitad, serpiente'@t también
se lo relaciona con el arco iris. Es hijo de Nana y hermano de Abaluaé. Su lugar en
el mundo son los ojos de agua. Rige la columna vertebral y el vientre. Su comida es
el abard. Los animales que se le sacrifican siempre tienen que serlo de a dos, un
macho y una hembra de cada especie.

Sus ropas ceremoniales son multicolores, con predominio plateado y algin deta-
lle de piel de serpiente. Su collar esta hecho con varias lineas de buzios (braja). Lleva
en la mano una lanza con una serpiente enroscada. En algin momento de su danza,
se echa al suelo y se revuelca sobre si mismo. Su ila es el sonido de una serpiente. "Es
un ila muy misterioso, diferente”. Se lo saluda con la exclamacion 'Aoboboi'.

Su quizila es la carne de caza, las manzanas y la pimienta. Su odum -icam ab6
milami- es un mensaje de traicion vinculada a dinero, y problemas de salud. Sus
cualidades: Fequem, Besseim, Angord. Ejemplos de digina: Ida Quegi, Ida
Mutalabé, Ida Maforeji. Estereotipo de hijo de Oxumaré:

"Silencioso, misterioso. Muchas veces traicionero. Dice lo que siente. Vanidosos.
Testarudos. Siempre se esconde en los momentos de mucha alegria. Nunca esta
presente. Antes de 'hacer' el santo tienen una personalidad, y después que 'hacen’
el santo, la personalidad cambia mucho. De repente, comienzan a esconderse. No
es de la verdad; se esconden de si mismos, de repente, para poder vivir".

Nana:

Diosa ligada a la muerte y a las enfermedades terribles y mortales, como el
cancer o el SIDA. Es la madre de Abaluaé y de Oxumaré. Rige la sangre, pero una
sangre enferma, envenenada, y a aquello que, como un tumor, impide la circula-

(41) “Oia Degle, que Dios la tenga en los espacios del mundo, esa santa no puede tener nifios cerca, princi-
palmente sin bautizar. Vi una escena muy interesante. Una mujer incorporada con lansa, y otra se paré
a saludar a lansa y ofrecerle unas flores. Estaba con un nifio pagano (=s/n bautiza/). Ese nifio ya nunca
tuvo salud y se murié quince dias después”.

(42) “Este orixa representa al arcoiris, se transforma en serpiente. Representa la riqueza, la abundancia”. Otros,
creo que la mayoria, suponen que alterna el estado masculino con el femenino.
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cion de sangre buena. Su comida es una papa hecha con palomitas de maiz tritura-
das, mezclada con agua de la canjica de Oxala.

En las fiestas viste de morado claro y blanco, pero las cuentas de su collar son
sOlo del primer color. Su emblema es el ibirri, una especie de escoba de paja -pare-
cida al xaxara de su hijo Abaluaé- con la que se considera que 'barre los males'. Su
paso es lento y suave; sus gestos transmiten una cierta angustia. Su ila es un gemi-
do. Es saludada con el grito de 'Salubé&’

Su quizila es la carne de cerdo y la abundancia de sangre. Habla en los buzios
con el odum Pera Malubé(i3), un mensaje de enfermedad y muerte. He registrado
sOlo dos cualidades: Burucu (madre de la muerte), Abaim (reina de la muerte).
Ejemplos de digina: Nagulé, Nabai, Nandaré. Estereotipo de 'hija ' de Nana (santa
gue no se 'hace' en cabeza de hombre):

"Son personas dulces, calmas. Son muy consejeros. Son muy hospitalarios; siem-
pre dividen lo que tienen. Adoran conservar los casamientos, adoran ver a la
familia unida. Se preocupan mucho por la familia. Se preocupan mucho por las
enfermedades y siempre normalmente cargan algun problema de enfermedad".

Obd<);

Diosa guerrera y cazadora. Hija de lemanja y tercera esposa de Xango6. No
tiene asignada una zona del mundo, pero si una parte del cuerpo, los musculos y
los tendones. Su comida es el beguere con una seta, la 'oreja de palo'.

En ropas y collar lleva marrén con coral. Carga escudo y espada. Danza lle-
vandose las manos a las orejas. El saludo que se le dedica es Oba tcheré.

Su quizila es la misma que la de su rival lansa, el carnero, ademas de la carne
de caza. En los buzios, habla 'dentro’ de Xang6; su odum es xire obi, un mensaje de
desarmonia, separaciones, conflictos. No tiene cualidades.

Estereotipo de 'hija' de Obéa (que tampoco se 'hace' en cabeza de hombre):

"Amantes. Son muy vanidosas, se exhiben mucho. Muy caprichosas, pero no se
jinden a ninglin hombre. Hacen cualquier sacrificio para mantener el casamiento.
Les gustan las cosas buenas y tienen instinto de personas superiores. Son muy
sonrientes. Son personas agradables y menos maliciosas. Apasionadas; se envuel-
ven mucho por la intriga de la pasién, cuando estan solteras. Cuando casadas,
son muy fieles, son tan fieles cuando se casan, muy fieles, mucho. Tienen miedo
de perder el casamiento. Son esmeradas; adoran tipos de comidas diferentes.
Incentivan a la gente: Adoran organizar fiestas, adoran organizar ropa para salir.
Muy creativas son las hijas de Oba".

(43) “Nana representa al orixa mas viejo, la sabiduria, problemas de salud desconocidos o problemas malig-
nos (cancer y otros). Nana transita la muerte. Nana también representa que podra venir una herencia,
dinero de un muerto que no va a traer felicidad. También viene avisando un recado de muerte”.

(44) Nunca he visto esta divinidad incorporada. Es muy poco comin encontrar ‘hijas’ -no se ‘hace’ en hombre-
suyas. Me han dicho que un pai o una mée-de-santo sélo puede 'rapar’ Oba cada siete afios.
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lemanja.-.

Reina del mar, si no su duefalf’. Hija de Olocum, mujer de Olofim, madre de
Ogum, Oxosse y Oba. Gobierna la cabeza, mas concretamente el cerebro, el juicio.
Come adalu y jato (la cabeza e intestinos) de buey.

Su color es el celeste, como lo muestran sus ropas y su collar. Carga un abebé
al que, en general, se le agrega una sirena, una medialuna con estrellas y/o un pez;
puede llevar también, en sus cualidades guerreras, espada. Su danza imita las olas
del mar. Tiene un ila casi inaudible.

Su quizila es 'los peces de cuero’, como la raya, con carne de digestion lenta.
Su odum es odissa'w, aviso de traicion. Cualidades: Ogumté (guerrera), Saba
(lemanja vieja), laori (rige el cerebro), Abataié, lassessu, lataranaba, Abaoma.
Estereotipo de 'hijo' de lemanja:

"Las personas de lemanja cargan traicion en la mirada. Porque el orixa tiene
mucho contacto con el mar, y el mar realmente es traicionero. El mar no dice, no
avisa del peligro. Es decir, las personas de lemanja cargan traicion en los ojos>".

Oxumt

Diosa de la sensualidad, la fertilidad, la riqueza. Esposa de Xango, aunque
tuvo un hijo (Logumedé) con Oxosse. Vinculada generalmente con el agua dulce,
con los rios y arroyos, pero hay cualidades suyas que viven en regiones secas. Rige
el vientre de las mujeres y todo lo relativo a la gestacion. Come molocum.

Su color es el amarillo dorado, que lleva en ropas y collares. Lleva abebé, aun-
que alguna cualidad (Pandd) también puede usar espada. Danza 'en forma de
agua', tiene entre los orixas tal vez el paso mas elegante. Su ila es un gemido, una
suerte de "llanto sonreido, un llanto de alegria”. Se la saluda con un 'Aie-iei
Oxum'.

(45) Hay casos en los que se quiebra la univocidad de la referencia clasificatoria, en los que un mismo elemento
es atribuido a méas de un orixa. Esto es lo que ocurre con el mar, vinculado tanto a una divinidad tan conoci-
da como lemanja, cuanto a otra que lo es mucho menos, Olocum. En términos rituales, esto se traduce -en
las casas de santo en los que se conoce a este segundo Orixa- en que una operacién mistica dirigida a uno
repercutird también en el otro; pero ademas, como muestra la entrevista que ahora cito, puede provocar la
necesidad de rectificar la aparente incoherencia clasificatoria:

“Porque lemanja no es duefia (del mar), es reina. Para la secta, no hay duefia del mar, hay duefio: es
Olocum. Es un orixa muy feroz; ese orixa come junto a lemanja, recibe junto a ella. Puesto que la ceremonia
es de ella, él recibe junto a ella. E lemanja es una reina del mar, pero no es la duefia. Ella puede tener una
parte, la superficie, alguna roca del mar. Pero hay duefio. Quien gobierna es hombre. Olocum. Es un santo
que es menos cultuado en Brasil. Mucha gente no sabe ni el color de este orixa. Este orixa carga verde. Es
un orixa verde, las cuentas (de su collar) son verdes. Es un orixa viejo, que proteje mucho a los delfines".

(46) “lemanja viene avisando que la persona tome mucho cuidado con intrigas de vecinos y de familia.
Peligros en agua de mar y en agua dulce. lemanja habla también de la vida amorosa de casamiento o
sufrimiento en la vida conyugal, sepracién o enfermedad de la cabeza, laberintitis u olvido”.

(47) En otra ocasion, obtuve un perfil mas general:

“Hay algunos que adoran ser victimas; no pueden vivir sin ser victimas. Otros viven llorando. Otros ado-
ran las intrigas, lios. Otros adoran los cotilleos; saber de la vida de los demés es su debilidad. Otros son
despreocupados”. ]
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Tiene quizila con el repollo. Su odum es obixém, que revela embarazo, infla-
maciones ginecolégicas, cambio de casa, mejora financiera. Cualidades: Panda,
Nola, Caré, Opara, Sandidé, Agemum, Abaidé. Ejemplos de digina: Ominadei,
Oxudei, Oxupandalei. Estereotipo de 'hijo' de Oxum:

"Oxum tiene una personalidad muy vanidosa; altera mucho las vanidades. Muy
duefias de casa, muy creativas, las hijas de Oxum. Los hijos son muy decoradores del
hogar, son muy perfectos en su trabajo. Estoy juzgandome a mi mismo, soy hijo de
Oxum. Les gusta hacer su trabajo perfecto; se enamoran con facilidad. Les gusta
siempre los amores precipitados; adoran entrar en amores precipitados. Adoran
dinero, viajes. Adoran ser conquistados, no conquistar. Son insistentes, sigilosos. Les
gusta errar siempre para conocer, no errar sin saber. Les gusta de cometer el error
para conocer. A veces hablan mucho, y les va bien. Les gusta ser victimas, pero no les
gusta ser digno de lastima. No les gusta ser humillados