LA RELIGIOSIDAD CANDOMBLE EN LA TRADICION
AFRO-BRASILENA

Rita Laura Segato*

n Xploro, en este ensayo, la relacién entre seres humanos
¥ ydioses en la tradici6n afro-brasileiia. En el anilisis esta

=4 relacién se revela como un campo en que es pos1b1e
encontrar por un lado, la concepcién de persona y de psiquismo
entre los adeptos del complejo religioso del candomblé y, por el
otro, las nociones relativas al sentido de responsabilidad del
sujeto del culto.

El aspecto del sistema de creencias al que aqui voy a referir-
me, tiene la peculiaridad de ser uno de los pocos que forma parte
de la estructura reconocible de todas las variantes del culto a los
orixds o santos, divinidades del panteén afro-brasilefio, de norte a
sur del pais. Esto lo transforma en uno de los nicleos persistentes
e identificables de este universo religioso tan variado y comple-
jo. De hecho, son pocos los aspectos del culto que permiten una
generalizacién. A pesar de que tanto adeptos como estudiosos, al
~ viajar de una region a otra, perciben una estructura comdn por
detras de las evidentes variaciones de credo y ritual, resulta
dificil formular exactamente qué es lo que define su parentesco,
y los intentos de hacerlo se pierden y confunden, en general, en

* Profesora de la Universidad de Brasilia.
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medio de las innumerables transformaciones locales que este
complejo religioso presenta.

1. Las dos grandes vertientes religiosas
afro-brasilenas

Antes de seguir con el tema especifico que me propongo tratar,
resulta necesario orientar al lector y, particularmente, al lector
no brasilefio, acerca del complejo universo de variantes y deriva-
ciones del culto africanc en el Brasil. En una primera aproxima-
cién es posible subdividir la gran variedad de estos cultos en dos
grandes vertientes. En primer lugar, el grupo de religiones que
pueden ser caracterizadas como religiones de orixds, es decir,
aquéllas més préximas a la herencia africana. Este grupo se
caracteriza por rendir culto a entidades espirituales que son
divinidades de origen africano, ¢ sea, por un sistema de creencias
centrado en un pantedn de dioses y en su mitologia. Todo énfasis
es poco al mencionar que, en este gran subgrupo, las entidades a
las que se rinde culto son de carécter divino, pues es justamente
éste el principal parametro que servira para diferenciarlas de la
segunda vertiente a que haré referencia.

Los cultos centrados en las figuras de los santos u orixds
fueron objeto de obras hoy ya clésicas en la historia de los
estudios afro-brasilefios.! Las variantes de este primer subgrupo
son regionales y las diferencias locales que el culto a orixds
presenta colocan un problema précticamente insoluble para los
estudiosos y adeptos que intentan transitar entre ellas. De esta
forma, nos encontramos con sistemas de culto tan diversos como el
tambor de mina en San Luis de Maranho y Belem de Par4;2 el
culto xango en Recife, capital del estado de Pernambuco y cabe-

1 1a bibliografiz sobre esta tradicién religiosa es muy vasta, por lo que aqui sélo
mencionaré algunas de las obras més representativas como Rodrigues, 1835 a) y b);
Ramos, 1935, 1940 y 1942; Herskovits, 1968; Landes, 1967; Carneiro, 1869; Bastide,
1968, 1967, 1971 y 1973.

Costa Eduardo, 1948; Pereire, 1979; Leacock, S. y R., 1975; Ferretti, S. 1985 y 1989;
Ferretti, M., 1985.
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cera de la regién nordestina;3 el candomblé oriundo de Salvador,
en el estado de Bahia,* y difundido también en las ciudades de
Rio de Janeiro y Sao Paulo® y, finalmente, el batugque en Porto
Alegre, capital del estado de Rio Grande do Sul.6

En las religiones de orixd toda persona es concebida como la
instancia humana de una divinidad o santo. De esta forma, todo
visitante que llega a una casa de culto es observado y los miem-
bros de la comunidad intercambian una serie de comentarios
acerca de cual de los orixds parece ser el dueio de su cabeza, es
decir su santo protector y aquel que le imprime los rasgos de su
personalidad. Un segundo orixd o ajunté es, en la mayor parte
de los casos, apuntado como compaifiero de aquél en este papel de
suplementar la descripcion del comportamiento de la persona en
cuestién. La relacion asi descubierta es instituida de forma defi-
nitiva a través de la iniciacién, al tiempo que la persona ingresa
en la comunidad de culto estructurada como una familia de santo
lidereada por una madre o un padre de santo.

Ademais de las disimilitudes de estas religiones africanas en
Brasil, a las que me refiero aqui, y a pesar de las ya mencionadas
inconciliables diferencias, como complejo religioso del candom-
blé o religiones de orixds, existe una segunda vertiente de varian-
tes. Estas tienen como caracteristica comun el centrar su culto
en entidades espirituales autéctonas o aclimatadas al ambiente
brasilefio que —y esto debe ser resaltado— no son divinidades.
Tales entidades, a pesar de manifestarse en posesién, no son
entendidas como dioses sino como espiritus de indios e indias
llamados, en estos cultos, caboclos y caboclas; espiritus de negros
y negras esclavos conocidos como pretos velhos y pretas velhas, y
espiritus de rufianes y mujeres de la vida bajo la denominacién
de Exus y Pombagiras. Se trata de seres que una vez vivieron y
al morir pasaron a engrosar legiones espirituales diversas. Exis-

Ribeiro, 1978; Carvalho, 1984; Carvalho y Segato 1992.
Véanse las obras cldsicas recién citadas.

Prandi, 1991.

Correia, 1992.
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ten menos estudios sobre este segundo conjunto y sus nicleos de
estructuracion son todavia mas dificiles de apuntar.

No centraré mi analisis en este segundo conjunto de religio-
nes en particular, pero baste decir que sus articulaciones con los
cultos de orixds son complejas y es posible afirmar que, a pesar
de tener caracteristicas propias, se trata de una vertiente subsi-
diaria y dependiente en relacion con aquéllos. Una manera de
orientarnos al respecto es usar como referencia un continuum
que va de la ortodoxia africana al bricolage mas inclusivo. En el
polo de la ortodoxia africana sito los cultos regionales de orixds
tal como son practicades en las casas de culto o terreiros mas
tradicionales y conservadores como, por ejemplo, las casas das
Minas y Nagé en Sac Luis de Maranho, el Sitio de Agua Fria
en Recife o las famosas Casabranca y el Candomblé de Gan-
tois en Bahia, entre otras, todas ellas cabeceras de extensas
redes genealdgicas de hijos e hijas de santo, o sea, iniciados en el
culto, al frente de terreiros derivados de estas casas matrices.

El centro del continuum corresponde a cultos también regio-
nales pero menos ortodoxos y més dinamicos, en el sentido de
aceptacién constante de inclusién de elementos nuevos como,
por ejemplo, nuevas entidades espirituales que se agregan a los
linajes de espiritus ya existentes. Estos cultos se centran en
entidades autéctonas no entendidas como dioses e, inclusive, los
orixds que bajan en posesién en sus rituales lo hacen ya bajo la
forma de espiritus brasilefios como los anteriormente menciona-
dos caboclos, pretos velhos o exus. Algunos ejemplos son los
cultos de jurema, toré o macumba y el catimbé en la regién
nordestina, la pajelanga en San Luis de Maranho y Belem de
Para,’ el candomblé de caboclo en Bahia o la pemba en el interior
de los estados de Minas Gerais y Espirito Santo —sobre este
ultimo no hay registro escrito, pero su existencia me consta por
haberlo presenciado.

La manera de comprender estos cultos y su relacién con los
cultos de orixd surge de algunas explicaciones nativas: en las

7 Véase, por ejemplo, Vandezande 1975; Ferretti, M. 1990
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religiones de orixds, el miembro del culto que muere se transfor-
ma en un egun o espiritu ancestral y es aprisionado en la tierra
de un recinto conocido como cuarto de balé. Por lo tanto, los
eguns son espiritus de personas que en vida eran hijas de un
determinado orixd. En este contexto, los diversos caboclos y
caboclas, pretos velhos y pretas velhas, exus y pombagiras son de
hecho eguns, o sea, espiritus de personas que existieron histoéri-
camente, y es por esto que, de acuerdo con explicaciones recogi-
das en diversas regiones del Brasil, todas y cada una de estas
entidades espirituales est4 también asociada con un orixd, sien-
do a veces pensadas como legiones o falanges en cuyo apice se
encuentra un orixd africano.

Los cultos anteriormente mencionados se empalman, sin so-
luciéon de continuidad, con los que sittio en el (ltimo polo del
continum que, como dije, se caracteriza por el bricolage mas
inclusivo. Estos reciben el nombre genérico de umbanda y, en
muchos casos, dan lugar a una subdivisién que recibe el nombre
de guimbanda. Se entiende por ésta a aquella parte de la umban-
da dedicada al culto de los espiritus de rufianes y prostitutas,
seres del submundo, denominados exus y pombagiras, que, es
considerada a veces como una de las formas de la magia negra;
Macumba es también uno de los nombres dados a esta modali-
dad.8 La umbanda no es regional y la absoluta singularidad de
las soluciones litargicas y de credo que cada padre o madre de
santo da a la organizacién de su templo coexiste con la ausencia
de patrones regionales. La umbanda se constituye como una
verdadera lengua franca de la religiosidad afro-brasileia para
todo el pais y polo irrestrictamente abierto a la inclusién de
nuevas entidades espirituales y linajes completos de espiritus.®

Muchas veces, en el discurso de adeptos y frecuentadores,
aquellas variedades que situé en la porcién central del conti-
nuum son también englobadas bajo la denominacién de umban-

Lapassade y Luz, 1972; Carvalho, 1990.

Para una historia del surgimiento de la umbanda a partir de la fusién entre los cultos
de orixds y del kardecismo francés, véase Brown, 1986.

9
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da. A los fines del presente ensayo también me contentaré con
esta categorizacién genérica, que me permitiréd subdividir toda la
tradicién afro-brasilefia en dos grandes grupos, tal como mani-
festé de inicio: los cultos de orixd y los cultos de umbanda.

2. Individue y entidad espiritual em el complejo
religioso de la wmbanda

Me referiré brevemente aquf al tema de la individualidad perso-
nal en las variantes de umbanda, para luego dedicarme al trata-
miento de esta cuestién en los cultos de orixéd. Es en el examen
de la construccién de la persona en el complejo religioso del
candomblé que me concentraré en este articulo, dejando un
analisis més detallado de la misma cuestién en el complejo reli-
gioso de la umbanda para otra oportunidad. Sin embargo, es
necesario repetir que estos dos tipos de culto estdn fuertemente
relacionados, existiendo articulaciones en el orden del sistema de
creencias y en la estructura ritual que los vinculan y emparen-
tan. Asimismo, adeptos de uno frecuentan esporadicamente al
otro casi sin excepcién, diciéndonos, con esto, que se trata de
lenguajes y filosofias, si no idénticas, por lo menos compatibles,
capaces de convivir en el mismo universo de cultura y en el
mismo ambiente social.

En el caso de las variantes de umbanda, cada persona tiene
un guic espiritual proveniente de cualquiera de las categorias
espirituales que forman el panteén umbandista. Este guia es una
de las varias entidades que el adeptoc puede recibir en posesién
en el curso de los diferentes rituales, quedando sefialada, de esta
forma, su preeminencia sobre los otros espiritus que lo acompa-
nan. El guia espiritual de la persona puede, entonces, provenir
de la legién de caboclos y caboclas y ser, por ejemplo, el Caboclo
Pena Branca, el Caboclo Sete Flechas, el Caboclo Ogum das
Matas, la Cabocla Jurema, la Cabocla Jacira, 1a Cabocla Jundia-
ra, entre decenas de otros pertenecientes a esta categoria de
espiritus autéctonos brasilenos. Lo importante, aqui, es percibir
que cada uno de estos nombres o subcategorias no denomina una
unidad espiritual, un Gnico espiritu, sino una falange entera, de
manera que, si un adepto dice ser su guia la Cabocla Jurema, por
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ejemplo, ella serd una Cabocla Jurema particular, por asi decir,
personalizada. El nombre propio de la Cabocla Jurema que lo
acompafia es secreto y seré s6lo conocido por el adepto en cues-
tién al que ese espiritu estd intimamente vinculado y por su
madre o padre de santo, o sea, el sacerdote o sacerdotiza bajo
cuyos cuidados se inici6. El conocimiento de este nombre daria a
cualquier persona poderes sobre la vida y destino del adepto. A
la cabeza de cada una de estas falanges particulares —por ejem-
plo, la falange conocida como Cabocla Jurema, o como Oxoce da
Mata, o como Pai Pena Branca, entre muchos otros posibles—,
segin miembros que conocen-en profundidad el modelo de estos
cultos, se encuentra un orixd africano, indicando con esto que,
en vida, la Cabocla Jurema, por ejemplo, con la miriada de
espiritus en que se desdobla, fueron hijas de un orixd particular,
en este caso, Iansan.

La misma estructura se repite para las otras catagorias. En
el caso de que la pérsona tenga un Preto Velho o una Preta Velha
como guia, su espiritu de frente o principal podra provenir, por
ejemplo, de la legién de Pai Miguel, Pai Joo de Angola, Baiano
Zé do Coco, Me Maria Conga, Vové Joana, Me Maria Conga o
alguna otra de las decenas de linajes que forman parte de esta
categoria de espiritus de esclavos y esclavas. También aqui, el
tipo particular de Preto o Preta Velha que sirva de guia al adepto
tendra un nombre propio personal y privado que sélo sera cono-
cido por éste, y servira de ancla y referencia para su sentido de
identidad individual. Y también aqui, por las mismas razones,
cada uno de estos linajes estara, en ultima instancia, vinculado
derivativamente de un orixd africano, aunque este aspecto pueda
no resultar muy claro a miembros menos informados sobre el
sistema de creencias del culto.

Los espiritus conocidos genéricamente con el nombre de exus,
es decir, los exiis masculinos y los exis femeninos o pombagiras,
estan estructurados de forma semejante. Sin embargo, es nece-
sario sefialar que existen terreiros de umbanda que no admiten
que la persona tenga un exd como entidad de frente o guia, por
tratarse de espiritus muy bajos y que exhiben, en posesidn,
comportamientos muchas veces considerados inmorales. Otra
peculiaridad de estos espiritus es que permiten otra subdivisién
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intermedia, que los agrupa en exis, masculinos y femeninos, de
la playa, de la encrucijada, del cementerio y de la calle. Son
ejemplos de falanges espirituales de esta categoria los renombra-
dos Zé Pilintra, exté Trance Rua, Exu Tranca Rua das Almas,
Pombagira Rainha, Maria Mulambo, Maria Padilha, Pombagira
Cigana, entre muchos otros. Pero lo importante es resaltar que
en éste, como en los otros casos, el modelo se compone de un
numero de categorias subdivididas en falanges de espiritus abier-
tas constantemente a nuevas inclusiones y fluye entre un extre-
mo —ideal y poco activado en la préactica del cultc umbandista—
constituido por un numero restricto de arquetipos basicos u
orixds, de los cuales las diferentes falanges son tributarias, y otro
extremo integrado por los seres humanos individuales en aspecto
concreto. La singularidad de la persona humana es asi simboli-
zada por el vinculo con una entidad particular y secreta, con
nombre e identidad propia, a pesar de ser ésta clasificada de
acuerdo con categorias y subcategorias cada vez mas amplias
subsidiarias, en Gltima instancia, de los orixds africanos.

Un indicic importante de la forma en que esta estructura
procede vinculando un nimero limitado y paradigmatico de en-
tidades a un nimero irrestricto y dinamico de singularidades, me
fue dado por una madre de santo de Buenos Aires en 1989,
cuando me encontraba investigando la expansién de los cultos
afro-brasilefios en Argentina y Uruguay. Yo pregunté cémo ella
explicaba el hecho de que no hubieran surgido espiritus locales,
rioplatenses, para agregarse a las falanges de espiritus brasile-
ros. Lo que exactamente trataba de indagar era c6mo habia sido
posible que las falanges de exus y pombagiras no se hubiesen
enriquecido, haciendo ingresar en sus filas algunos exponentes
de la galeria de personajes del bajo mundo cuya gesta es cantada
en las letras de les tangos. Para mi sorpresa, la madre me
respondié, no sin una mirada misteriosa: éc6mo usted sabe que
Malena o Ester no son adijinas —palabra de origen yoruba utili-
zada en los cultos de umbanda y candomble para hablar sobre el
nombre privado de una entidad personal- de alguien que recibe
una -pombagira- Maria Mulambo o una Maria Padilha? Si lo
que la madre sugeria era realmente verdad, Malena, Ester y
otras heroinas de tango y personajes histéricos que vivieron en
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los arrabales portefios por la vuelta del siglo, se estaban convir-
tiendo ahora en eguns ancestrales, revividos en posesién por
individuos contemporéneos. Esto no sélo muestra la ya mencio-
nada apertura de estos cultos para incluir nuevos espiritus sin
restricciones, sino también su enorme dinamismo para adaptar-
se a nuevos territorios de la cultura. Estos dos aspectos estan
relacionados y pueden ser considerados como elementos consti-
tutivos de este modelo cosmovisional que se encuentran en la
base de su fuerza de expansién fuera de Brasil en la actualidad.

3. Persona y santo en los cultos de orixd

Después de este bosquejo de la relacion entre la persona y el
panteén en el complejo religioso de la umbanda, paso a referir-
me, de manera ma4s detallada, a la forma en que este mismo tema
es tratado en el complejo religioso del candomblé. Para ejempli-
ficar mi anélisis me basaré en mis datos sobre la variante del
candomblé que es el culto xango de Recife, donde realicé investi-
gacion de campo entre 1976 y 1980, pero deseo enfatizar lo dicho
anteriormente sobre el caricter estable y suprarregional de la
estructura que caracteriza esta relacion.

Como ya mencioné, ser hijo de santo, miembro de una familia
de santo, o sea, de una comunidad de culto afro-brasilefia del
complejo religioso del candomblé, significa haber sellado ritual-
mente un vinculo personal e irrevocable con una divinidad. del
panteén u orixd o santo. En la filosofia de estos cultos, todo ser
humano tiene un santo particular, o sea, un orixd como duerio de
la cabeza, regente sobrenatural que a veces, es llamado vulgar-
mente angel de la guardia, como resultado de su identificacién
sincrética con el concepto cristiano mas préximamente disponi-
ble. Se dice también que el duerio de la cabeza o primer santo,
para la mayoria de las personas, es acompafiado o asistido por un
segundo santo o ajunté y, en algunos casos, la funciéon de esos dos
puede todavia pensarse complementada por la presencia de un
tercer o hasta de un cuarto santo en la cabeza de la persona. Con
el pasar de los afios dentro del culto, el nimero de santos presen-
tes en la cabeza de la persona tiende a ampliarse, sin jamas
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modificarse, & riesgo de recibir castigos terribles, la adscripeién
formal de aguél dado inicialmente como dueiio de la cabeza.

Después de las especulaciones iniciales, basadas en la obser-
vacién més o menos sistemética del comportamiento del futuro
adepto por parte de la madre o del padre de santo y de los otros
hijos de santo de la casa a que iré a ingresar, el santo principal o
la constelacién de santos a cargo de su cabeza son ratificados por
el oraculo de conchas ojuego de cauries. Los santos asi atribuidos
tienen, segin este sistema de creencias, una influencia sobre la
vida de las personas que se impone a su manera de actuar. La
personalidad humana se impregna de los trazos de personalidad
de los orixds, tal como son descritos en mitos, suefios y anécdotas
o fragmentos biogréficos de la vida de hijos antiguos del culto,
revelados en la danza de las personas en estado de posesién y
evocados por la musica de los diferentes repertorios musicales
correspondientes a cada una de estas divinidades.

Cuando una persona se inicia en el culto, sentando o haciendo
su santo, las piedras consagradas a los orixds vinculados a su
persona son asentadas, es decir, investidas ritualmente como
tales, por su padre o madre de santo, ¢ sea, por el duefo del
templo, hombre o mujer, bajo cuya tutela el nuevo adepto se
inicia. Eso significa que esas piedras o, en algunos casos, otros
- objetos, personifican de por vida las entidades de esa cabeza
particular. Al decir que presentifican evito, justamente, decir que
simbolizan, ya que no representan, evocan o estan en el lugar de
las divinidades, s6lo cuando son activadas debidamente por la
liturgia propia de las obligaciones de ofrendas rituales, siendo
ellas mismas esas divinidades. Los asentamientos de los orixds
son los orixds mismos, de la misma’ forma que la hostia es
concebida por los catélicos como el cuerpo de Cristo y no como su
sustituto simbdélico.

Esbozo aqui un perfil basico, bastante esquemético, de cada
orixd.1® Una primera subdivisién los cataloga en femeninos y

10 Una descripcion detallada del carécter de estos personajes miticos puede ser encon-

trada en Segato, 1984, 1990 y s/d; véase también sobre el tema Verger, 1981; Augras,
1983, y Lépine, 1981 y 1982,
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masculinos, y de esto se desprende que las personas, hombres o
mujeres que tengan un santo femenino sean aquellas caracteri-
zadas por un perfil de personalidad femenino, lo que significa, en
dltima instancia y a pesar de las grandes diferencias de caracter
de los orixds femeninos entre si, que la persona se mostrara
menos auténoma al tomar una decisién y mas influenciable y
vulnerable ante la opinién de los otros. Por esto mismo, ella
también ser4, de acuerdo con el punto de vista nativo, més capaz
de incorporarse a proyectos colectivos colaborando con las tareas
de un grupo. Inversamente, un hombre o mujer con santo-hom-
bre, es decir, con una personalidad masculina, sera auténomo en
sus decisiones y tendra una tendencia a la insensibilidad frente
a la opinién ajena, lo que podrd impedirlo de contribuir con
proyectos que no hayan surgido de su iniciativa personal. Es
importante mencionar aqui que este atributo, que puede ser
definido como el género de la personalidad, nada dice, en la
concepcidn del culto, sobre las caracteristicas de la sexualidad de
la persona o sobre su orientacién sexual, quedando asi separa-
dos, en este modelo nativo, como estratos independientes de la
construccion del género, la personalidad —clasificada como mas-
culina o femenina- y la sexualidad.l! )

En la descripcién que sigue mencionaré, de forma bastante
superficial, y s6lo a guisa de ilustracién, algunos de los atributos
de personalidad que caracterizan a los hijos de santo de los orixds
més populares y mejor conocidos ya que, como dije anteriormen-
te, ellos funcionan como verdaderos clasificadores de tipos de-
comportamientos.

Santos masculinos
1. Orixala -también conocido como Obatald- es el padre de los
orixds y es concebido como una autoridad débil, reservada, pa-

ciente, benevolente y, hasta cierto punto, poco eficaz o deseosa
de ejercer su poder. Sin embargo, existen dos cualidades basicas

1l Véase, sobre esta cuestién, mi artfculo de 1989.
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diferentes de Orixald: Orixaolufan, el viejo, y Orixaoguian, el
joven. Eldltimo es mas 4gil, més tenso y mas picaro que el primero,
mas igualmente inflexivo cuando se trata de asuntos de im-
portancia. Su santo catélico sincrético es Nosso Senhor do
Bonfim.

Orixalé -y, como 8], las personas cuya cabeza controla- es un
santo lento, paciente, pacifice y de espiritu ponderado; es respe-
table y desinteresado, humilde y reflexivo, hasta el punto de
parecer débil. De caracter firme, dificilmente revisa una posicién
cuando, después de mucho pensar, la ha tomado; en este sentido,
se dice que es, en el fondo y a pesar de su aparente docilidad,
masculino, ¢ sea, auténomo e inflexivo.

2. Ogum es el hijo primogénito de orixalé y Iemanjd. Es algunas
veces imaginado como un hombre prehistérico, con la piel cubier-
ta de pelos. Se trata del dios mas viril, por lo que se le describe a
veces como un verdadero célibe siquico, un luchador solitario y
seitudo. Es un guerrero, dueiio de todos los instrumentos de
metal y patrono del trabajo humano, que vive en la selva o en los
bosques y es obligado a trabajar duro para sobrevivir. Su santo
sincrético es san Jorge, representado en su lucha contra el dragén.
Ogum es visto como el paradigma de la masculinidad. Tiene
un caracter cbstinado y es rigido en sus decisiones y en sus
criterios de orden. Preciso y objetivo, jamas se desvia de los fines
predefinidos que establecié para si mismo. Tiene gran capacidad
de trabajo y fuerza de voluntad. Es serio, firme y su palabra es
confiable. Es valiente y puede tornarse violento llegando a en-
frentamientos mortales, para si o para su oponente.

3. Xangd es el santo mas popular en Recife. Es el rey de los
orixds y el hijo méas joven y malcriado de Orixald y Iemanjd, asi
como el enemigo de Ogum a quien, con su proverbial astucia, le
usurpé el trono que le hubiera correspondido por ser primogéni-
to. Poderoso, magico, seductor, algo torpe y comelén, se casé con
Iansan pero continud siendo un mujeriego incorregible. Es el
dios del trueno, y retrata su caracter vigoroso y su cualidad
tumultuosa y estridente en el imaginario nativo. Su santo caté-
lico sincrético es san Juan.

Xango —asi como sus hijos— es un santo animado, espontaneo,
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que emana fuerza y poder de seduccién. Es extremadamente
astuto y habil, pero no tiene espiritu previser y no concentra sus
copiosas energias en objetivos racionalmente trazados. Es arbi-
trario y explosivo, pero nunca lleva sus enojos hasta las altimas
consecuencias, por lo que se dice que puede ser cobarde. Es
ambicicso y desconfiado, perc le gusta -y, en general, consigue—
vencer los obstaculoes gracias a lances de inspiracion instantanea
y confiando en su suerte o en ayuda sobrenatural. Es bien humo-
rado y travieso, vanideso, a veces, descontrolado y algo torpe.

4. Obaluaié, también denominado Omuli o Xapanan es el temi-
do dios de las enfermedades y las plagas, particularmente de la
piel. Le gusta la oscuridad y el aislamiento y, aunque es muy
viejo y enfermo y su presencia —asi como la de sus hijos- es
considerada desagradable, es también extremamente poderoso y
viril. Su posiciéon exacta en la familia mitolégica no es muy clara
en las diferentes versiones del mito, pero varias parecen concor-
dar en que se trata de un hermano de lemanjd, la madre de los
orixds, e hijo taciturno de Nanan, la abuela mitolégica. Su santo
sincrético es san Sebastian, representado durante su tormento,
atado a un arbol y con el cuerpo atravesado por las flechas.
Obaluaié es considerado un santo muy pesado como para ser
soportado por la carne humana y, como tal, trasmite a sus esca-
sos hijos esas cualidades de exigencia, peligro y dificultad en sus
relaciones con los otros. Nada temen y se aventuran en los
proyectos mas escabrosos, pudiendo caer en comportamientos
- del maximo riesgo, inclusive, antisociales y llegando a situarse,
en algunos casos, en las margenes de la convivencia normal de la
vida colectiva. Es por esto que son personas generalmente solita-
rias e inaccesibles. Obaluaié es terriblemente viril, fuerte y
cruel; su figura y la de sus hi{jos emanan una vaga amenaza.

5. Odé, también conocido como Oxossi, es el santo mas popular
en Bahia. Mas joven que Ogum y, como éste, vive en la selvay es
un cazador. Es viril, hiperactivo, jovial y travieso. Su santo
catoélico sincrético es san Expedito.

Odé y sus hijos son extremadamente habilidosos, agitados,
alegres, rapidos, agiles y sobre-excitades. Son, entre todas las
personas, las mas seguras de si mismas.
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Hasta aqui me referi a los orixds masculinos que tienen hijos
e hijas de santo bajo su regencia y bajen en posesiéon. Mencionaré
ahora algunos otros santos masculines gue no pueden ser atri-
buidos como patronos personales ni pueden ser recibidos en
posesién.

6. Ex1s es presentado en alguncs mitos como hijo legitimo de
Orixalé y lemanjé, los progenitores miticos, y en otros como hijo
o hijo de crianza de Oxum. Por derecho de nacimiento y paren-
tesco con los otros orixds, es considerado un santo con los mis-
mos derechos de los otros pero, a pesar de esto, es visto como si
fuera de una condicién inferior a la de los otros miembros de su
familia mitolégica a quienes sirve. Es representado como un
sirviente, portero o mayordomo de los otros santos, papel en el
que se desempeiia como gl nada confiable intermediaric entre
dioses y humanos, asi como entre éstos y aquéllos entre si. Cada
orixd tiene uno o mas exus a su servicio, y cada persona gue se
inicia en el culto debe sentar no sélo sus santos de cabeza sino
también un exu, al que tendra que alimentar con ofrendas siem-
pre antes de darles de comer a sus propios santos. Exu es visto
como un orixd de menor jerarquia pero muy poderoso y ubicuo,
que usa medios frecuentemente descritos como traicioneros para
intervenir en las relaciones entre seres humanos y divinidades.
Por esto, se dice de alguien que esté actuando como un exd en
una situacién particular si el resultado de su intermediacién
entre dos 0 mas personas parece obedecer a intenciones dudosas,
o si sus consecuencias son negativas para la relacién entre las
personas invelucradas. Sclamente en el culto batuque, propio del
estado de Rio Grande do Sul y en franca expansién en los paises
limitrofes de Uruguay y Argentina, la variedad de Exi conocida
alli como Bard acepta hijos de santo bajo su tutela. El santo
catélico sincrético es san Bartolomé, pero la versiéon popular lo
ve como una figura diabdlica.

7. Ibeje son los gemelos de sexo masculino concebidos por Oxum
en su relacion con Ogum segin algunas versiones y, segin otras,
proceden de su asociaciéon con Xangé. De acuerdo con un tercer
grupo de versiones, son hijos de crianza y no de sangre de Oxum.
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Muy jévenes ellos mismos, son los protectores de los nifios. Su
sincretismo catélico es la dupla Cosme y Damian.

8. Ossain, es el dueiio de la flora y, particularmente, de las hojas
usadas para lavar la cabeza del nuevo adepto, uno de los ritos
mas importantes del proceso de iniciacién. Se le representa ren-
go, andando en una pierna, y es vagamente identificado con el
personaje mitico de origen guarani conocido como Saci.

9. Orunmila es también conocido como Ifé. Es un santo coloca-
do en una dimensién superior a los otros. Son pocos los mitos que
hacen referencia a él en Brasil. Rige el oriaculo de cauries y el
destino. No posee cualquier imagen o representacién antropo-
moérfica y solamente las casas mas tradicionales lo tienen asenta-
do en los altares de sus cuartos de santo. No existe ninglin
sincretismo establecido para él, aunque a veces se le asocie con
la figura d:a Nuestro Sefior Jesucristo.

10. Olorun es el Dios Supremo. No posee atributos o represen-
tacién de cualquier especie y raramente es invocado.

Santos femeninos

1. Iemanja es la madre de los orixds y es concebida como la
generalmente apéitica y distante reina del mar. Con este tltimo,
segun se afirma, ella comparte algunas cualidades, particular-
mente el caricter imprevisible de su comportamiento, la suavi-
dad de sus gestos en momentos de calma y la violencia stbita de
algunas de sus reacciones, por lo que se dice que es falsa como el
mar: vemos la superficie serena y no sabemos lo que las profun-
didades reservan. También se dice que tiene el 4nimo melancé-
lico asociado a las distancias ocednicas y a los lugares remotos,
evocacién ésta de la distancia maritima que separé definitiva-
mente a los esclavos de Africa, su madre patria. Se sincretiza con
Nuestra Sefiora de la Concepcién y con Nuestra Sefiora de los
Navegantes.

Iemanjé -y aquellas personas cuyas cabezas controla— es pla-
cida y algo perezosa y rutinera. Es responsable, autocontrolada
y convencional. La moderacién y las buenas maneras son una de
sus marcas mas reconocibles. La cuidada fineza de sus modales
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se confunde a veces con ternura, calidez y afectividad. Encarna
la superioridad a ella conferida, como se dice, porque tiene el
privilegio de ser madre, entendide aqui en sus aspectos bicgené-
tico e institucional, pero no en el sentido de la maternidad de
quien generosamente cria y cuida de las necesidades de los que
de ella dependen —este papel es reservado a la madre de crianza,
Oxum. Tiene grandes habilidades como politica y administrado-
ra. Su personalidad poco transparente impide absclutamente
adivinar sus intenciones, por lo que a veces puede parecer falsa
y traicionera.

2. lansan, también llamada Qid, no pertenece por nacimiento a
la familia de lemanjé. Es extranjera en la tierra mitica de los
orixds, a los cuales ella se vinculd a través de su casamiento con
Xangd. Es la diosa guerrera duena del rayo y de los vientos
fuertes, y también es asociada al fuego y al calor del aceite de
palma en estado de ebullicién. Es la valerosa reina de todos los
espiritus y gobierna el cuarto de balé o recinto donde los eguns,
o espiritus de los ancestros, son guardados. Es también conside-
rada la reina de todes los encantamientos. Se sincretiza con
santa Barbara.

El caracter de Iansan y de sus hijos es imperioso: son fuertes,
determinados, seguros y enfrentan cualquier desafio que se pro-
ponen, ya sea para si o para un aliado, hasta el fin. Son drasticos,
definitivos y muy vengativos, entendido este atributo en el voca-
bulario de los miembros del culto como vinculado a un sentido de
justicia. Jansan es valiente y tiene gran capacidad de trabajo y
sentido del deber. Es excesivamente franca, puede ser rebelde
frente a la autoridad y parecer antipatica. Es de sentimientos
profundos y, cuando sufre, permanece resentida por mucho tiempo.

3. Oxum es la hija mas joven de Orixald y femanjd, y la favorita
de Orixalé a pesar de que, segiin varias versiones del mito, ella
no fue su hija de sangre sino gue nacié de una infidelidad de
Iemanjé con Orunmild. Se dice que tanto este wltimo como
Orixald, las dos figuras paternas, la prefieren, pues Oxum es una
hija muy ddcil, amable y buena. Es también la amante preferida
de Xangé y la madre de crianza o adopcién en la comunidad
mitica, en oposicién a lemanjd, que es la madre legitima, o sea,
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biogenética e institucional. Oxum es la divinidad sensual, mimo-
sa y vanidosa que rige las aguas dulces y el oro. Se sincretiza con
Nuestra Sefnora del Carmen. ‘

Oxum es vista como el paradigma de la feminidad. Es extro-
vertida, espontdnea, coqueta y extremadamente seductora. Es
habilidosa, vivaz, generosa, gentil. Su sentimentalismo esti a la
vista y es dulce, mimosa. Es complaciente frente a la autoridad y
evita los enfrentamientos y las tareas peligrosas o dificiles que
puedan amenazar su bienestar.

Ademas de estos santos femeninos méas populares, que bajan
en posesién y tienen normalmente hijos de santo bajo su tutela,
existen otros cuya mitologia es menos conocida en el Brasil y que
raramente o nunca, dependiendo del culto regional, tienen hijos
de santo o se manifiestan durante los rituales.

4. Nanan, también conocida como Nananburuku, es la abuela de
los orixds. Es la divinidad de los cadaveres, del lodo y de la tierra
mojada. Se sincretiza con santa Ana.

5. Obd fue una diosa guerrera que colaboré con Xangd, como
Iansan, en sus proyectos bélicos. Fue, como Oxum, amante de
Xangé y, siguiendo el consejo deshonesto de aquélla, se corté una
oreja para preparar un encantamiento que supuestamente le per-
mitiria conquistar el amor de Xangd, quedando desde entonces
desfigurada. Se sincretiza con Nuestra Sefiora de los Placeres.

6y 7. Ewa y Oxunmare, ambas escasamente mencionadas en
Brasil, la primera es un orixd guerrero, como Obd, y la segunda
es la duena del arcoiris. Hay evidencias de que la androginia esta
siempre, de una u otra manera, presente en esta mitologia y
ejemplos de ello son el caso de Iansan en Recife y de Logunedé
en Bahia. Iansan, segin se dice en el culto Xangé de Recife, fue
una divinidad masculina y se transformé en mujer después del
asedio de Xangé para casarse con ella; ademas, a pesar de ser
mujer, tiene a su cargo aquella considerada como la mas viril de
todas las tareas, la que demanda maés coraje: imperar sobre los
espiritus de los muertos. Logunedé es un orixé conocido en Bahia
y que se caracteriza por ser hombre durante seis meses del afio y
mujer durante los otros seis meses, o sea, que vive en estado de
transito entre la masculinidad y la feminidad.
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Estas sintéticas descripciones de cada une de los orixds, como
adverti, est4dn sujetas a innumerables variaciones regionales de-
pendientes de los diferentes mitos que circulan localmente, a
veces francamente contradictorios, asi como de divergencias
también regionales al respecto del santo catélico con que se
funden sincréticamente. Un caso extremo son las variantes del
norte del pais, genéricamente llamadas tambor de mina, en la
gue los santos a los que se rinde culto son llamados de Voduns y
la influencia Gege es dominante sobre la Yoruba. Pero, para los
fines de mi tema aqui, que es el examen de la manera en que estd
estructurada la relacién entre divinidades y personas y, a partir
de esto, la manera en gue es construida la nocién de persona y
formulada una teoria de lo siquico en estos cultos, los ejemplos
citados me parecen suficientes.

Cada santo, que puede ser considerado como una categoria
principal o un arquetipo, posee numerosas variedades llamadas
de nombres o cualidades de ese santo. Asi, se habla de Ogum
Jaé, de Ogum Xoroke o de Ogum Byi, o de Iemanjé Ogunté o de
Iemanjé Sesu. La mayoria de ellas funciona en general mera-
mente como nombres sin ningin contenido especifico y sélo
algunas de ellas, como por ejemplo las ya mencionadas cualida-
des de Orixald: Orixaclufan y Orixaogioan, constituyen subcate-
gorias reales, pues a ellas son atribuidas no sclamente edades
diferentes, sino también algunos trazos diferenciados de compor-
tamiento que las convierten en verdaderos subtipos. Otros ejem-
plos suelen estar constituidos, como éste, por cualidades descri-
tas como variedades viejas y jévenes de un dado santo, como
Xangé Aganju, un Xangd nino, y los Xangds Obd-airéd y Ogodé,
gue son viejos. No hay un nimero fijo y limitado de cualidades
de cada santo pues puede ocurrir que aparezcan variedades nue-
vas y desconocidas hasta entonces. Todo miembro del culto tiene
su orixd calificado por uno de esos nembres y la cualidad del orizé
asociado a la persona pasa & conocerse durante el proceso de
iniciacién. Es el propio santo guien se la comunica a su nuevo
hijo, generalmente a través de un suefio o visién que suele
acontecer durante el periodo de reclusién que forma parte de esa
secuencia de rituales. Finalmente, cuando el orixd se manifiesta
en posesién durante la gran fiesta de presentacién al pablico del
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nuevo hijo de santo de la casa, o salida de iad, el orixd alli
presente, después de ingerir una pocién llamada aché de habla,
emite su nombre propio, es decir, el nombre de su cualidad y
canta la melodia que, a partir de alli, le pertenecera. Ademaés de
este nombre propio de su santo, el nuevo miembro también
recibe un nombre personal —o adijina—-, de origen yoruba, para si
mismo.

De hecho, a pesar de existir un nimero limitado de divinida-
des o perfiles de comportamiento y, también, como acabo de
decir, un namero de cualidades de cada una de esas divinidades,
lo importante es que la teoria nativa, examinada con rigor y
yendo mas alla de las férmulas discursivas automaticas, sustenta
que existen tantas encarnaciones y manifestaciones de un santo
como personas en cuyas cabezas aquel santo fue sentado. Por lo
tanto, el empleo de las cualidades funciona como una llamada de
atencién para el hecho de que, también en tiempos miticos, los
orixds existieron en forma de una multiplicidad de individuos.
Sin embargo, se verifica que en general existe la tendencia a que
hijos del mismo santo que comparten la misma cualidad perte-
nezcan a casas de culto con poca interaccién entre si y que sélo
raramente pertenezcan a la misma generacién de miembros de la
misma casa. Esa tendencia esclarece el significado del santo
como simbolo que tematiza la personalidad individual y el reco-
nociento que el culto hace de la singularidad de cada kijo, a pesar
de su afiliacién a un santo dado como tipo de personalidad. Esta
tesis se ve ahn reforzada si consideramos otras précticas y dis-
cursos presentes en la vida religiosa dentro de esta tradicion.

4. Ego, santo genérico y santo personal

A partir de la secuencia de rituales y procedimientos que consti-
tuyen la iniciacién quedan sentadas las bases de un proceso de
identificacién definitiva entre el hijo y su santo de cabeza. En la
teoria del culto, la persona pasa entonces a ser concebida como
integrada por dos polos ontolégicos: aquél del yo inmediato, que
es llamado de yo en el discurso, y un yo metafisico, supraorgani-
co, supraordenado, que es el santo personal. Se dice que cada uno
tiene una gama diferenciada de responsabilidades y, para usar
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los términos nativos, habra acciones de las cuales se diga: eso es
de la persona, no es del santo, asi como habra otras acciones que
seran consideradas como originarias de la voluntad y de la per-
sonalidad del orixd y no de la persona. Es el oraculo o los
miembros con mayor experiencia en la vida del culto que dan ese
tipo de diagnoéstico, generalmente no contestado. El yo es visto,
en ultima instancia, como responsable por el aspecto moral del
comportamiento y la conciencia ética. El santo es responsable de
las opciones més decisivas de la vida que le dan su orientacién
reconocible y su estilo consistente, asi como por todas las res-
puestas e impulsos espontdneos que la sicologia occidental expli-
ca postulando el inconciente, con la diferencia de que el
inconciente es vagamente situado por nosotros en un espacio
ideal en el interior del individuo, mientras el santc es colocado
en un espacio ideal exterior a él, excepto durante la posesién.

Toda la cuestién de la nocién de responsabilidad y la concep-
cién ética del culto emana de esta demarcacién de los territorios
del yo y de los territorios del santo, pero no se trata de algo de
facil definicién. De la misma forma que ocurre en otras tradicio-
nes religiosas, existen grados diferentes de comprension y elabo-
racién, y fieles con mayor antigiiedad y en posiciones de respon-
sabilidad tendran una complejidad mayor en el tratamiento del
corpus de conceptos del culto. Inclusive, en algunas éareas, es
posible hallar un conocimiento vulgar, simplificado, del sistema de
creencias, un verdadero folcklore o pequefna tradicién, donde las
nociones vulgarizadas a veces adquieren, formulaciones opuestas a
las que reciben cuando son tratadas por los grandes sacerdotes o
sacerdotizas, cuya complejidad filoséfica es de otro nivel.

Ese es justamente el caso de la concepcién del yo y del santo
como agencias diferenciadas: ni tedo lo que forma el ego viene del
santo, aungue el ego trasluce la presencia del orixé a él vinculado
y de él emanan todos los indicios posibles de esta relacion. La
gama de conductas reprobables en que el yo puede incurrir viene
de la personalidad de su santo: un hijo de femanjd tendra, por
ejemplo, propensién a la falsedad, uno de Ogum pedra incurrir
en un comportamiento violento, alguien de Xangé tendera a la
imprudencia, etcétera, pero —y alli reside la dificultad que, por
otra parte, no estd ausente de las cuestiones del sicoanalisis
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moderno- esto no exime al yo de su responsabilidad, porque es él
quien debe conducir y administrar ~aunque no siempre consiga
hacerlo satisfactoriamente- la vida de la persona. Y es esta agencia,
en cuanto tal, la que dialoga y negocia con el santo dia a dia hasta
el fin de su existencia. Las evidencias de esta interaccion son
muchas y, después de listarlas sintéticamente, pasaré a un exa-
men mas detallado de los procesos que revelan su estructura.

1. La posesién ocurre por la voluntad del santo de descender
o de manifestarse pero el yo tiene, de hecho, en casi todos los
casos excepto cuando se trata de una posesiéon forzada o
dirigida a castigar al hijo, mecanismos para procurarla o para
rechazarla, o sea, para predisponerse a que tenga lugar o no.

2. El prestigio otorgado a un santo personal —-me refiero al orixd
de la cabeza de una persona determinada— es siempre propor-
cional al prestigio de esa persona dentro de la comunidad.

3. El yo fortalece activamente su santo con obligaciones, o
sea, ofrendas de comida, quedando la propia vitalidad del
orixd personal comprometida en caso de que ese alimento no
sea ofrecido por su hijo para la reproduccion de sus potencias.

4. El yo conduce y opera la fijjacién consciente en uno u otro santo
del pantedn como modelos alternativos de comportamiento.

Para garantizar su propio bienestar, el ego debe aceptar y
trabajar la existencia de un santo en su compania: sélo en la
medida en que conozca bien al santo que lo acompafia, que le
dedique reflexiéon y lo examine tal como aparece en suefios y
ensofaciones diurnas, ese ego tendra condiciones de prosperar,
vencer sus dificultades y, en fin, vivir en estado de autoacepta-
cidon o, mas exactamente, de autoestima. Como dije, la diferencia
con los modelos occidentales para la sique parece residir en los
aspectos espaciales de ambos imaginarios: la exploracién de
nuestro inconsciente es visualizada por nosotros como un viaje
en direccion al interior de nosotros mismos, mientras que el
reconocimiento del santo por el hijo es la aceptaciéon de algo que
se encuentra en un espacio exterior a si y que lo acompana o
tutela. De modo que, aqui, una porcién de la responsabilidad por
el comportamiento de las personas es colocada fuera de las mis-
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mas, en los orizds, y no en un espacic de interioridad. De esto se
desprenden consecuencias que afectan, inclusive, la compren-
si6én del propio sentido de la ciudadania en cuanto al ejercicio de
la responsabilidad politica por parte de cada individuo.

Sin embargo, es necesario entender que no sélo el santo sino
también el inconsciente sicoanalitico son parcialmente persona-
les y parcialmente extrafos, auténomos, pues ambos represen-
tan agencias que trasbordan la volicién del yo y de la conciencia
personal. En sintesis, de la misma manera que el inconciente, a
pesar de ser situado vagamente, para nuestro imaginario, en un
espacio interior, es parcialmente ajenc, en el sentido de que no
es controlade por la agencia egoica, inversamente, el santo, a
pesar de habitar en el espacio exterior a nuestra piel, es, como
mostraré en seguida, en gran medida, personal. De hecho, la
absoluta individualidad, singularidad y especificidad del santo
personal de cada hijo es formulada en la idea de que un nuevo
santo es creado, construido, Aecho -ajustindonos literalmente a
la expresién hacer el santo usada para hablar del proceso de
iniciacién— en y para el nedfito que ingresa al culto.

Este nuevo santo, que podré ser, por ejemplo, el Xangé o la
Iemanjé de un nuevo hijo, es hecho o sentado en la cabeza de este
hijo y, paralelamente, asentado en una piedra o, en el caso de
tratarse de Ogum, en pequeiios utensilios de metal. Esto quiere
decir que a partir de aquel momento instaurador y de por vida
existird una piedra, concreta y singular, que seréa el santo de
aquella persona, y ésta iré a referirse a ella como mi Xangé o mi
Iemanjé, por ejemplo. De la misma forma, la referencia a las
piedras de otras personas seré también del tipo el Orixalé de José
o la Oxum de Maria Luisa, etcétera. De esta manera, el discurso
enfatiza la nocién de que, aunque cada individuo pertenezca a un
santo, él solamente encarna o posee una instancia personal e
irrepetible de aquel santo.

Asi, existen tantos santos como personas y, por lo tanto,
aungue muchos individuos sean hijos de Xangd, en ninglin caso
dos de ellos poseen el mismo Xangd, ni siquiera en el casoe en que
compartan la misma cualidad de esa divinidad. Por lo tanto, dos
hijos de Xangd Aganju, para ejemplificar, todavia serén dos Xan-
g6s diferentes cuando sean poseidos por su santo, y tendran dos
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piedras diferentes, cada una de ellas siendo el Xangé particular
asentado para cada uno de esos hijos. Por eso mismo, si una
madre o padre de santo tiene, por ejemplo, cinco kijos de Xangé,
mantendré en su cuarto de santo, recinto que guarda los altares
con los asentamientos de los orixds, cinco piedras diferentes
asentadas como Xangds, una para cada uno de ellos, inclusive en
el caso raro e hipotético de que algunos de ellos sean de la misma
cualidad; ademés de éstos, también existird alli el Xangé del
propio padre o de la madre de santo, que recibe el nombre de
Xangé de la casa.

La identificacion entre ego y santo es también expresa ritual-
mente en el modo por el cual se entiende que las ofrendas de
comida operan. De hecho, para que una persona reciba la protec-
cién y la ayuda espiritual estables de un santo, debe tener su
propia piedra asentada para aquel santo y solamente en ella
podra’darle de comer, evitando hacerlo en la piedra de algan otro
miembro del culto, aunque sea hijo del mismo orixd. Testimonié
con frecuencia quejas de miembros recién iniciados diciendo que,
antes de poder entender en profundidad los principios del culto,
habian sido engafados por sacerdotes inescrupulosos. En esas
ocasiones, al preguntarles por qué hacian esta afirmacidn, repe-
tidamente fui informada de que, por el hecho de no haber sido
orientados para asentar su propio santo de cabeza en el primer
momento, habian dado obligaciones de alimentos en los santos
de otras personas, fortaleciendo éstos y no los suyos propios. Asi,
los orixds de las personas de la casa en que las ofrendas fueron
realizadas se vieron nutridos a sus expensas. En otras palabras,
no se cree que, por ejemplo, un hijo de Xangé que haga ofrendas
constantes y ricas a los Xangés asentados para otras personas
pueda beneficiarse con esto. Podra, si, obtener ocasionalmente
un favor del dios, pero no fuerza y proteccién constantes. Para
obtener esto, el Gnico camino es alimentar su propio Xangé, lo
que s6lo puede ser hecho a través del asentamiento de una piedra
investida ritualmente con la identidad Gnica del Xangé personal
del hijo.

Existen, todavia, otras maneras por las cuales la nocién de
santo personal, aunque no formulada discursivamente en un
concepto verbal especifico, es expresada. Por ejemplo, al comen-
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tar sobre los actos de algin Xangé que descendié en posesion,
jaméas se hara referencia al dios Xengé en general, sino que
siempre se especificard qué Xangé particular, es decir, el Xangé
de quien dijo o hizo aquello: “el Xangé de madre Das Dores
advirtié para que José hiciese su santo de inmediato”, “el orixald
de Lia dijo que su hije debe ir al médico”, etcétera.

Nunca escuché un relato de posesién en el cual el santo al
cual la narracién se referia no fuese cualificado en relacién con
el hijo particular que recibié en aquel santo. Por lo tanto, el orixd
que manifiesta en la posesién interactuando con los seres huma-
nos no es entendido como un orixd abstracto, pero si como una
de sus infinitas instancias, que solamente existe en y a través de
la persona de un hijo. En los suefios y en las diversas idealizacio-
nes de la imagen de sus santos por parte de sus respectivos hijos,
también es evidente el caracter personal que el orixd de cada unc
asume. Finalmente, es también significative que la reverencia
prestada a un santo en posesiéon es directamente proporcional a
la jerarquia que la persona por él poseida tiene en el culto.

En sintesis, mientras los orixds genéricos viven en una di-
mensién mas alla del tiempo y del espacic humanos, el santo de
una persona nace cuando y donde el nuevo hijo emprende los
primeros pasos de la iniciacién. Como demostré, en los multiples
discursos del culto queda indicado claramente que una iniciacién
es el momento de nacimiento de un santo nuevo, aunque afiliado
siempre a uno de los orixds del pantedn. Por lo tanto, es posible
afirmar que cada persona pertenece a un tipo o santo genérico,
dentro del cual ella tiene un lugar personal. Por otra parte, ese
santo genérico sélo se actualiza, sélo existe de hecho y puede ser
conocido a través de su encarnacidén concreta en personas reales,
en el mundo.

5. El santo y la persona: algunas
imagenes que articulan su relacién

Afirmé que el ego era la agencia que conduce y opera la fijacion
conciente entre la persona y uno u otro santoc como perfiles
alternativos de comportamiento. En este sentide, a pesar del
poder del orixd sobre la persona tutelada, el ego tiene un margen

156




LA RELIGIOSIDAD CANDOMBLE EN LA TRADICION AFRO-BRASILENA

de maniobra que puede ser descrito como la responsabilidad de
administrar esa relacién. En los discursos del culto, un conjunto
de imagenes construyen las articulaciones y negociaciones que
ocurren entre ego y santo, y proporcionan un vocabulario basico
que puede ser manipulado con fines terapéuticos. En un comple-
jo movimiento de refraccién entre tres planos —el social, el meta-
fisico y el siquico— estas imagenes, constituidas principalmente
por metéaforas extraidas de la terminologia de la interaccién
social, describen, a su vez, la relacion entre la persona y el
mundo divino para asi incidir, en el interior de la persona y
definir o inducir movimientos internos del siquismo. Citaré aqui
solamente algunas de las imigenes que me parecen mas demos-
trativas de esta practica, manteniéndome lo mas fiel posible a las
voces nativas.

La expresion cuide do seu santo pone en evidencia el conteni-
do de reciprocidad presente en el relacionamiento hijo-orixd.
Queda asi claramente sugerido que solamente cuando un orixé
personal es adecuadamente cuidado puede hacerse fuerte y po-
deroso y usar su poder para beneficiar al hijo. En consecuencia,
si la persona cuida de su santo y se compromete completamente
a rendirle culto, completando la iniciacién y actualizandola pe-
riédicamente en rituales de renovacién, ella sufrira un cambio en
su modo de encarar la vida, ya que, como se dice, el santo asienta
la persona:

Es parecido con el cambio que se experimenta cuando se deja de ser
soltero: uno se casa, alguien lo posee. Asi, la persona reconoce la
existencia de un duefo y es obligada a abstenerse de ciertas cosas...
siente el peso de esa responsabilidad... es como si colocasen riendas
a su vida.

Es en este sentido que se dice que el santo asienta la persona,
o sea, que regulariza la conducta del hijo para adecuarla a la expec-
tativa de comportamiento que sobre él recae después de la atribucion
de un determinado orixd para su cabeza. El nuevo adepto es entre-
nado, por el peso de esta imagen, al sentirse responsable en su
relacion con el santo, en el sentido de la pertenencia y de la
regularidad que esta relacion exige. Este cambio acaba afectando
indirectamente el comportamiento social del kijo, a través de la
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modificacién de su autopercepcién y del fortalecimiento de su
sentido de identidad.

Por todo esto, se dice también que el santo tiene la capacidad
de sostener la cabeza del hijo, protegiéndolo contra la pérdida del
autocontrol y de la locura. Esto significa que, una vez hecho, el
santo trabaja para la restauracién constante del equilibrio men-
tal del kijo. El santo es una referencia para el comportamiento
gue esté permanentemente presente en el horizonte de la con-
ciencia. Hasta en aquellos orixds como Xangd, cuya tendencia es
el arrebatamiento pasional, el desorden emotivo y hasta la de-
mencia, una vez conocida esta propensién y dominada la ciencia
de tratarlo adecuadamente, presta al Aijo el servicio de recordar-
le sus limites y garantizarle el dominio de si mismo.

En la visién nativa, el relacionamiento entre la persona y su
santo puede ser reforzado voluntariamente por el hijo. Ocurre
frecuentemente que, para actuar con éxito en una ocasién impor-
tante, para realizar bien una tarea particularmente dificil o para
alcanzar un objetivo muy deseado, dependiendo del tipo de desa-
fio de que se trate, la persona voluntariamente se liga a uno u
otro de los santos de su cabeza y, manteniendo firme el pensa-
miento en aquel santo, recibe inspiracién para actuar en los
modos habituales propios de éste. De esta forma, la persona se
vincula mas intensamente al orixd cuyo comportamiento le sirve
mejor en aquella situacién especifica, y comienza a sentirse como
si estuviese actuando como el santo o, hasta, con el santo, en
posesion. En esta operacién se expone claramente que la agencia
gue inicia el movimiento de aproximacién entre santo y persona
es la agencia humana, colocdndose de manifiesto el campo de
fuerzas donde las voluntades de dioses y humanos negocian sus
interacciones. Demuéstrase asi que los problemas son resueltos
no apenas por la fe en la ayuda de los poderes sobrenaturales,
sino también a través una identificacién intencional con la divi-
nidad.

Otro conjunto de imagenes construye la relacién entre los
santos de la cabeza comoe una manera de hablar sobre el compor-
tamiento del sujeto y de las peculiaridades de su personalidad. Se
habla, por ejemplo, del grado de proximidad entre el primer y el
segundo santo, y se dice que algunas personas tienen el duerio de
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la cabeza y el ajunté muy cerca uno del otro. Este es el caso de las
personas para las cuales el padre o 1a madre de santo encuentran,
en el proceso de atribucién del santo, dificultades para definir a
cudl, entre dos santos, corresponden los trazos més prominentes
en la composicién de su personalidad. Esto lleva a una disyuntiva
sobre qué conglomerado de trazos debe ser considerado prepon-
derante como para indicar la identidad del primero y del segundo
santo.

En algunas situaciones, se dice que el gjunt6 domina tempo-
ralmente el caracter del miembro del culto. Un ejemplo de esto
me fue descrito por una hija de Oxum con Iansan, en Recife, de
la siguiente manera:

Experimento mi Iansan, por ejemplo, si estoy yendo para casa sola
muy tarde en la noche y siento que corro peligro por alguna razén.
Entonces, soy tomada por aquel arrebato, siento que aquéllo se
apodera de mi. En esas situaciones, Oxum permanece muy lejos
(Oxum, a pesar de ser el santo de cabeza de la informante, es un
orixd menos valiente que Iansan).

También los santos ofrecen un vocabulario apto para hablar
de los diferentes estados de 4nimo que se apoderan de las perso-
nas. En consecuencia, los cambios de humor son interpretados y
descritos como cambios temporales en el predominio de los san-
tos que la persona tiene.

Existen casos en que este tipo de alteracién queda establecida
y un santo secundario se vuelve hegemoénico en la cabeza del hijo.
Esta transformacion es tipica de aquellos casos en que la persona
necesita de algan trazo de caracter para desempenarse en alguna
funcién, y ese trazo es propio de uno de sus santos secundarios y
no del primero. Un ejemplo habitual es el que ocurre cuando un
hijo o hija de Orixald debe ocupar una funcién de liderazgo; es
comun que el Xaengd que esa persona pueda tener en segundo o
tercer lugar tome la paternidad de su cabeza o, como también se
dice, pase al frente o tome el frente del hijo en cuestién.

Algunas veces, se considera muy dificil definir, entre dos
santos, cudl es el duernio de la cabeza y cuél el ajunté. Hasta los
mensajes del ordculo pueden resultar ambiguos, y la indecisién
puede prolongarse, en casos excepcionales, hasta el mismo mo-
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mento en que principia la secuencia de rituales de iniciacién. Se
dice entonces que los dos santos estdn compitiendo por el domi-
nio de esa cabeza y la persona se presenta emocionalmente ines-
table y mentalmente confusa. Esta pelea de santos es considera-
da de alto riesgo para el hijo, constituyéndose en una amenaza
para su bienestar en varios érdenes posibles: fisico, siquico,
social o bien econémico, ya que los santos en competencia le
impondran castigos como forma de presién para verse instaura-
dos en el dominio sobre esa persona.

Finalmente, deseo mencionar el desafortunado caso en que,
por un error en el complejo conjunto de decisiones gue circundan
la iniciacién, el adepto ingresa en el culto con la cabeza trocada,
es decir, con los santos invertidos. Este error en el proceso de
atribucién del santo de cabeza, una vez instaurado ritualmente,
lleva a disturbios de comportamiento definitivos e irreparables.

Las formulas discursivas, que llamé de imagenes, hasta aqui
presentadas ejemplifican el modelo de correspondencias entre
discurso y realidad siquica propic del culto. Una cuestion que
llama la atencién en estas férmulas y que no puedo dejar de
apuntar aqui es la que se refiere al acto de nombrar, es decir, en
este caso particular, colocar nombres no sélo para describir sino
también para manipular y modificar estados siquicos y sicofisi-
cos con finalidad adaptativa. No es mi intencién en este articulo
extenderme en una discusién tedrica sobre conceptos como el de
eficacia simbdlica y su posible aplicacién al presente caso en que
la expresién verbal incide en el mundo siquico, no sélo descri-
biéndolo sino también organizandolo. Pero es importante sena-
lar como uno de los procedimientos mas caracteristicos del culto
la manipulacién verbal como medio para propiciar el autoconoci-
miento y el autocontrol por parte de sus miembros.

A manera de conclusidn, es importante resaltar el significado
atribuido aqui a la cabeza. Lo dicho hasta aqui nos lleva a
percibir que ella es entendida como sede, escenario o arena
donde se libran las batallas y negociaciones cuyo resultado es el
perfil reconccible del comportamiento personal, o sea, de la
personalidad. Tal como es formulado por los tedlogos del culto,
los dramas del cielo se desarrollan en la cabeza y esta cabeza-cie-
lo es el habitat de los orixds. De esta forma y a través de esta
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equivalencia, la mitologia se transforma en un instrumental a
disposicién del ego, para que éste comprenda y administre los
contenidos psiquicos con la mediacién del lenguaje. Este siste-
ma, al ser esbozado en su totalidad, se presenta como una
teoria coherente de lo psiquico dotada también de eficiencia
terapéutica.

Rio de Janeiro, diciembre de 1992.

YV V/ VN
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