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RESUMEN
A partir de la revision de algunos términos vy
definiciones  que han  sido  ampliamente
documentados por los estudios sobre religion y
brujeria proponemos la discusién y la interpretacién
de practicas relacionadas con aspectos religiosos
como practicas de resistencia en religiones
afrocaribefias, y en especial el caso del vodu.
Si bien la religién de los esclavos y fenémenos como
la brujeria o el shamanismo han sido disminuidos
como falsa ideologia, la religion también es creacién
colectiva a partir de situaciones de crisis. En los casos
que discutimos, la brujeria y la religiéon dan a sus
creyentes fuerza tanto para soportar la relacion de
dominacién, como para luchar por la liberacién de su
opresion. Se retoma asi el caracter utdpico de
religiones que fueron creaciones de los esclavos
llevados desde distintas naciones e imperios africanos
hacia las Islas del Caribe. Estas religiones han
enfatizando la critica de su presente, y proyectando
una vision al futuro dentro del tiempo mesianico.
Palabras clave: sistema religioso, dominacion,
religién vodu y utopia.

SUMMARY
From the review of terms and definitions that have
been extensively documented by studies on religion
and witchcraft we propose the discussion and
interpretation of aspects related to religious practices
of resistance in Afro-Caribbean religions and
especially the case of voodoo practices.
While the religion of slaves and phenomena such as
witchcraft or shamanism have been diminished as
false ideology, religion is also collective creation in
crisis situations. In the cases we are discussing,
witchcraft and religion give believers strength both
support the relationship of domination, to fight for
the liberation of their oppression. Thus, the utopian
character of religions that were creations of the slaves
brought from different African nations and empires
toward the Caribbean Islands is resumed. These
religions have emphasized the criticism of its present
and projecting a vision for the future in the Messianic
time.
Key words: religion’s system, domination, voodoo
religién and utopia.

INTRODUCCION

El fendmeno religioso es uno de los grandes temas de las ciencias sociales. Sin embargo, a partir de la
interpretacién de Marx en la Introduccion para la critica del derecho en Hegel de 1844, acerca de que la
religion “es el opio del pueblo”, se ha dejado de lado su caracter emancipador como motor de movimientos
sociales para liberarse de las condiciones de opresidn. Por lo que no se hace extrafio que para autores
como Louis Althusser (1970), la religion a través de las iglesias sea uno mas de los aparatos ideolégicos del
estado, logrando —persuasivamente- reducir el contenido critico y esperanzador que puede engendrar
para sus creyentes. Sobre todo, Berger (1969) sefiala que es una tradicion tedrica que establece la
asociacion entre religidn y alienacién, la cual siguieron autores como Feuerbach, Nietzsche y Freud.
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Aunado a esto, las religiones y rituales de culturas subalternas han sido tomadas de igual forma por los no
especialistas. Las relaciones de poder determinan las manifestaciones religiosas que los subalternos
expresan en lo publico. Proponemos que las religiones afrocaribeias a las que rendian culto los esclavos,
lejos de ser una herramienta de subordinacidn ideolégica, tuvieron la funcién de ayudar a resistir la
dominacion proponiendo una comprensidon propia y actualizada de la violencia terrenal desde una
reflexiéon con lo sagrado.

Tomamos el fendmeno de la brujeria también como una manifestacién religiosa, es decir, se encuentra
dentro del complejo “racimo de simbolos sagrados, entretejidos en una especie de todo ordenado, lo que
forma un sistema religioso” (Geertz, 1998: 120). Sin embargo, por religion damos una definicion mas
precisa respecto a las relaciones de poder en donde se desenvuelve. Asi, la religion,

“.. se entiende como un complejo inherentemente historico de creencias y prdcticas
significantes cuyas construcciones de sentido -y activas refiguraciones de las percepciones-
del mundo social a la vez se vinculan a procesos de dominacion y estrategias de las
contestaciones y subversiones de la autoridad. El cardcter de proceso y la naturaleza
simultaneamente simbdlica y sustantiva de la religion se vinculan estrechamente para dar
lugar a transformaciones mds amplias en la cultura y la sociedad (Dube, 1999: 43-44)".

También se toma en cuenta la carga etnocéntrica que damos a la categoria de religién, la cual en primer
lugar se toma a partir del propio referente cultural, sin embargo, esta categoria encierra mas de lo que
podemos pensar de ella seglin nuestros canones culturales de significacion. De tal manera que retomando
el fendémeno brujeria/shamanismo, entendemos que la significacion de estas practicas y sistemas no sdlo
depende de un especialista de lo sagrado en el sentido profundo y pragmatico. Como sefala Levi-Strauss
(1995: 205) para el complejo cultural shamanistico, tenemos la intervencion del shaman, el enfermo vy el
conjunto de la sociedad, asi la eficacia simbdlica de los tres elementos depende de las creencias que se
actualizan con la intervencidon del especialista en recomponer la cadena de significados colectivos y
significantes particulares. Tanto la intervencidn de un brujo, como la de un shamdn es una experiencia
personal y colectiva a través del manejo de simbolos, dirigidos a una accidn que puede afectar
indirectamente a un tercero y las acusaciones, que le dotan de un caracter publico.

Por otra parte, el término shamanismo se usa para designar los mismos efectos en diferente persona. A
diferencia del brujo que causa dafio, el shamdn es tomado de manera positiva. Sin embargo, existen casos
en los que una persona encarna tanto labores de brujo como de chaman, asi sucede entre los grupos
Ashuar, Desana y Huichol como sefiala Perrin (1995: 12). Esto ha suscitado tal relatividad a los términos
que ha impedido que lleguen a formularse como conceptos distintos y claramente definidos. No obstante,
se han delineando mejor los matices diferentes en cada situacién que son propios de cada contexto
cultural, sociedad, acciones y personas.

En este texto nos interesa analizar como las diferentes practicas de los grupos subalternos -entre las que
se encuentran la brujeria, el shamanismo, el vodu o la santeria-, han sido tomadas por quienes detentan
la reproduccion de la ideologia dominantes de manera negativa y despectiva. A su vez se contrasta la
apropiacién por los seguidores como una forma de resistencia cultural y politica en un contexto de
dominacion y esclavitud. Si bien el material que presentamos refiere a épocas historicas y culturas
distintas, queremos volver sobre la reflexion acerca de las experiencias religiosas a partir de una
apropiacién cultural que denota resistencia.
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Notas antropolégicas sobre brujeria y shamanismo

En la cultura azande, Evans-Pritchard (1997) sefiala que los brujos son reconocidos porque guardan una
sustancia organica que les viene por herencia. De esta manera se puede reconocer a un brujo que muere
a través de una autopsia a pesar de no poner en practica el potencial de su naturaleza de brujo. Siguiendo
a este autor también se puede constatar el cardcter econdmico de la brujeria, puesto que se puede explicar
el infortunio de una mala cosecha por obra del embrujo de alguien que le tiene envidia y recelo a algun
hombre de la comunidad. En este sentido, explica “...no hay nicho ni rincén en la cultura azande en que
no penetre” (Evans-Pritchard, 1997:83). Pero uno de los hechos importantes es que la nocién de brujeria
explica los hechos desafortunados y las desgracias (no todas) a los que muestran una clara evidencia por
la afirmacién de los oraculos y del conocimiento experiencial que dejan sus vivencias. Esto pasa porque la
vida azande no se separa ni un momento de la brujeria, ya que ésta es la forma de operar de las acciones
del individuo que se media de un significado colectivo impreso en su capacidad de explicacion del ser con
el mundo de lo contingente.

Asi, la brujeria esta inmersa en el universo religioso y si sabemos que es un aspecto eminentemente social
(Durkheim, 2000), podemos dar cuenta que tiene un contenido axiolégico y normativo, puesto que obliga
al individuo a proceder segliin se marquen ciertos ritos de la misma brujeria. Por ejemplo, en el caso citado
de la cultura azande, un brujo estd obligado a retirar su brujeria a alguien que esté afectando cuando el
oraculo -del veneno- lo descubre. De la misma manera devela las inconformidades, odios y envidias que
existen dentro del mismo grupo, ademas de estar mediada y controlada por lo social cuando se trata de
hacer justicia o retirar el embrujo (Evans-Pritchard, 1997: 102-103). Por otro lado, un brujo puede llegar a
provocar la muerte de su victima, aunque éste no lo haga conscientemente.

Por otra parte, Marvin Harris (1989) habla de la brujeria occidental y encuentra que era atribuida a:
adoracién y pactos con el diablo, viajar por el aire en escobas, reuniones, robar y comer nifios que también
eran la consecuencia de las orgias que se cometian en los aquelarres. Aqui, las acusaciones de caracter
econdmico también existian como: matar la vaca del vecino, provocar granizadas y destruir cosechas. Este
autor también toma en cuenta el caracter de la tortura con la que se forzaba a las mujeres a confesar que
eran brujas y tener practicas con el demonio sin ser culpables. Proceso politico que tuvo repercusiones en
lo econdmico a partir del siglo XV y durante los siguientes doscientos afios.

Harris (1989) argumenta que tales acusaciones fueron mas una invenciéon de la Inquisicién que hechos
realmente existentes, puesto que la iglesia catélica se encontraba en un momento de crisis con respecto
a la reforma y buscaba desarticular cualquier tipo de reuniones que pudiera abrir camino a un
levantamiento subversivo en su contra. Las caracteristicas del brujo(a) importan, pero en tanto que se
imagine que era muy dificil que se acusara a la nobleza. Las victimas de las acusaciones en un momento
representaron un peligro que pudiera desarticular el sistema, podia ser alguien que sirviera para imponer
el miedo a la poblacién y dejara en entredicho la reafirmacién de poder, por tanto, a través de la tortura
se le persuadia a la gente que diera nombres de individuos que participaban en los aquelarres. Lo que
permitia que la sociedad de los feudos estuviese fisurada.

Posiblemente esto entrafia una relacién con los movimientos mesidnicos de liberaciéon'® que fueron
exterminados, pero Harris (1989), aunque lo nombra no lo asegura. Al examinar los resultados de esa
mania por las brujas, se puede dar cuenta que los pobres acusaban como al culpable de las crisis ya no al

104 |_os movimientos mesianicos hacen alusion a movimientos de liberacion o salvacion de un pueblo y que cuenta con un lider “que encabeza a los
descontentos —los més afectados- con un mensaje arraigado en el pasado, en particular en el “mito de los origenes”, y para los de la época mesianica
se ve como un retorno a aquellos origenes felices y paradisiacos” (De Lubac en Zaballa, 2001: 258-359).
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sefior feudal, al principe o al papa, sino a los sujetos de su misma sociedad, a los de su mismo entorno que
le tenian envidia de la tierra o las posesiones, y que también eran los culpables de las enfermedades,
pestes y demds. Aqui podriamos ver que al brujo también se le atribuyen los desastres y las desgracias de
la comunidad donde viven. Pero, un punto importante en relacién a los movimientos mesianicos es que al
ser la brujeria un campo relativamente cerrado, aunque en realidad no haya pasado en la Europa que deja
ver Harris. Se impregna de un caracter oculto, que le preocupaba a la iglesia, puesto que no resulta
conveniente dejar que grupos de personas tuvieran reuniones clandestinas. Por lo que dicha institucidn,
centro hegemaénico del medioevo, los reprobd como acciones heréticas. Esto se puede entender por otros
enfrentamientos como en los casos de Joaquin de Fiore (1135-1202) o Thomas Miintzer (1489-1525), que
dieron la fuerza a la gente para que se levantaran por la utopia de la tercera edad que abriria paso al
sabbath.

Harris resalta el viaje en los aquelarres que eran provocados por un cierto ungiiento elaborado con hierbas
como la mandrdgora, belladona, belefio y estramonio, las cuales contenian atropina; sustancia que era
capaz de provocar alucinaciones de fiestas orgiadsticas. Lo importante de sefalar esto es que en varios
lugares también se utilizan plantas alucindgenas para producir estados de éxtasis que lleven a una especie
de trance para que la bruja, el brujo (hombre lobo!®), o el chaman vigjen a la dimensién de lo sobrenatural.
Sin embargo, en Europa como lo aclara Harner (1976), si habia reuniones entre brujas donde realizaban
actos de hechiceria y ayuda mutua en donde no entraban en trance, éstas eran llamadas esbat, y eran mas
bien catalogadas como juntas de negocios.

En cuanto a la brujeria occidental, Eliade nos explica, “lo que los autores medievales denominaron brujeria,
y lo que se convirtié en las epidemias de brujeria de los siglos XIV, XV y XVI, tiene sus raices en algunas
series de escenas mitico-rituales arcaicas” (Eliade, 1976:118). Equiparable con la religidon popular anterior
al cristianismo. Los ritos del culto y la misma fe habian tomado la despectiva categorizacién de lo pagano,
asi como sus manifestaciones habian sido estigmatizadas como herejias. De la misma manera explica las
relaciones orgidsticas e incestuosas como una crisis de un momento actual, en la que este caos provoca
un sentimiento de nostalgia al primer tiempo, esto es, al comienzo y a la idea de que lo pasado fue mejor.
Es el fin y el principio de un tiempo que, de lo actual, se remonta a la edad primigenia.

Por otra parte, para Turner (1999) las creencias sobre brujeria no pueden ser agrupadas adecuadamente
en solo dos categorias, como lo hace Evans-Pritchard (1997), entre los brujos y los hechiceros
diferenciando a estos ultimos por hacer uso de la técnica de la magia y que su poder proviene de las
medicinas. Esto nos recuerda la cuestion inicial, ya que como menciondbamos, el hablar de brujeria no nos
encierra en una definicidon o en una armazén para colocar varios hechos en una explicacién que no admita
variables.

Turner nos lleva a un andlisis critico de diferentes posturas y nos demuestra que un estudio de la brujeria
apoyado en el parentesco, o en el estudio de casos, como sostenerse por una explicacién funcionalista o
estructural es necesario, pero no suficiente. Este autor trata de ubicar lo mejor posible al fendémeno de la
brujeria con lo que encuentra en el caso Biedelman, brujos que son perfectamente conscientes de sus
actos de brujeria, en oposicidn con Evans Pritchard para quien entre los azande un brujo puede causar
dafio a otro sin darse cuenta.

En esta linea, el paradigma azande de la brujeria es débil si lo aplicamos a otras sociedades. Pero
consideramos que la comparacion de casos puede ayudarnos a explicar uno en concreto y enfocarse en

105 Como lo afirman Mircea Eliade (1976) y Michael Harner (1976), los hombres lobo eran hombres que caian en el mismo estado de éxtasis con
una piel de lobo y que se decian ser los “perros de dios”.
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los factores que mas influyen en el fendmeno, tomando en cuenta que estas teorias sélo pueden rendir
frutos con una buena recoleccidn de datos etnograficos. A partir de las notas anteriores podemos resumir
que la brujeria estd intimamente relacionada con el sentido de lo malo, de lo oculto, de los negocios y lo
econdémico, dejando de lado si es consciente o no, o si es hereditario o no; y en ella intervienen, de manera
intrinseca, el campo de los valores y las normas.

En la etnologia francesa, el estructuralismo de Levi-Strauss (1998), estudia al shaman quien es comparable
al psicoanalista como un restaurador del caos en un sistema coherente que funda la concepcién del
mundo. Escribe,

“la enferma, al comprender, hace algo mds que resignarse: se cura (..) El shamdn
proporciona a la enferma un lenguaje en el cual se pueden expresar inmediatamente
estados informulados e informulables de otro modo. Y es el paso a esta expresion verbal
(que permite, al mismo tiempo, vivir bajo una forma ordenada e inteligible una experiencia
actual que, sin ello, seria andrquica e inefable) lo que provoca el desbloqueo del proceso
fisiolégico, es decir la reorganizacion, en un sentido favorable, de la secuencia cuyo
desarrollo sufre la enferma (Levi, 1998:221)"

La accién del shaman sera determinante para re-establecer la cadena de significantes al significado en un
lenguaje estructurado. La funcién simbdlica de su figura es sustantiva para el metabolismo social. Sin
embargo, el estructuralismo al centrarse en los sistemas simbdlicos, deja de lado la dimension material y
dindmica de la cultura. Queda plantearnos preguntas sobre écomo intervienen estos factores en la
reinterpretacién planteada por Herskovitz (1967)?, ¢se podria hablar de una re-estructuraciéon a partir de
la reinterpretacion?

Asi, la categoria de shamdn es meramente exdgena, es “una creacion artificial que sélo existe en el
pensamiento del etndélogo, que no corresponde a nada especifico de lo que sucede en la realidad” como
sefiala Levi-Strauss (1962, citado por Gallinier y Perrin, 1995:ix)”. Para otros autores como Marie-Odile
Marion (1995), el término “chamanismo” (sic.) desplazo a la “categoria ya obsoleta de brujeria”. Por tanto,
podemos pensar que la categorizacién de brujo/shaman va a venir del sistema de ideas dominante
(incluido el investigador; cientifico social), mientras que para los participantes del culto tendran una
experiencia como parte de un sistema religioso.

Si nos preguntamos sobre la construccion de la brujeria como un fenémeno social, se devela que: “lo que
importa en la brujeria no son las acciones del brujo sino la creencia en la que un brujo ha actuado y las
palabras que se intercambian en un procedimiento infinito de acusacién” como lo sefialé Keck (2002 citado
por Pavez, 2009:88). La brujeria ademds es por este caracter negativo, una categorizacién e identidad
impuesta para justificar represién necesaria para mantener el control de una poblacidn dividida.

La brujeria como resistencia a la esclavitud colonial

Las religiones de origen africano constituyen en las islas del Caribe un reiterado tema de estudio. Es el
espiritu africano que sale de su entorno ecoldgico y cultural para entrar en otro contexto despojado de
humanidad. En la esclavitud. Se transporta con su carga ontoldgico-cultural, que ha sido una construcciéon
histdrica, la cual da bases al sentido de identidad y se manifiesta en el pensamiento religioso; y con ésta
sus danzas, musica, instrumentos, fetiches que atrapan un universo de simbolos. Cuando se parte del sitio
de origen hacia otros lugares no se rompen los lazos culturales, puesto que la cultura puede migrar,
transformarse, pero no necesariamente se cambia el contenido del sentido de pertenencia de un grupo.
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La religion es un factor que estd ligado a un sistema de valores sociales que ayuda a conformar en buena
medida una identidad colectiva. La practica religiosa puede asi conformarse como una tactica de
resistencia al dominio incorporando elementos de los dominadores confiriéndoles nuevos sentidos para
revertir la opresidn.

Cuando Occidente viajd hacia las Indias para conquistar su territorio y sus habitantes, los recién llegados
se enfrentaron a distintos problemas para que los pueblos conquistados, como los Tainos (250 d.C. a 1500
d.C.), se adaptaran al trabajo que demandaba la explotacion de la cafia de la azucar. Se extermind a estos
pueblos y empezd la trata de esclavos africanos hacia Cuba, asi como al proyecto econdmico de La
Espafiola (la isla en el que se encuentran Haiti y Republica Dominicana) que inicié en el afio 1518.
Resultando un gran negocio la produccién de tabaco, de cafia de azucar y la venta de esclavos que venian
de la Peninsula provenientes de las factorias portuguesas (Dornbach, 1993: 9-11).

Diferentes etnias o pueblos fueron introducidos a las islas caribefias, como los carabalies, del sudeste de
Nigeria, con sus diferentes tribus entre las que destacan los efik, ibo, bras, ekoy, abaja, bricamos, oba y
bibios. También otros de la Costa de Marfil como los Ashanti, fanti, fon y mina popd. Lo mismo pasaria en
las Costas de Senegal y en la cuenca del Congo, pero ninguna tuvo mads dotaciones de esclavos que la
cultura yoruba. Este término se refiere a las diferentes tribus que compartian una lengua y una cultura
como son los egwado, ekiti, yesa, egba, fon, cuévanos, agicén, saball y oyd. Ademads en lengua de los
hausas y fulanis la palabra yoruba significa “mafioso”, “astuto” (Dornbach, 1993: 14). En Haiti, por ejemplo,
pronto se incrementé su nimero, pasando la poblacién de origen africano a mas de medio millén en el

siglo XVIII (Leymarie, 2015).

Por lo general, los negreros o tratantes de esclavos se apoyaban en algunos jefes y tribus africanas que
vivian en las costas y que organizaban la caceria y venta de los miembros de otras tribus, que consideraban
extrafias u hostiles (Bolivar, 1994). Es desde entonces que por ejemplo en Cuba prevalecio el sistema
esclavista con cardcter carcelario, impregnado de un amplio y diverso universo de concepciones religiosas.
Los malos tratos hacia esta poblacién iniciaron desde los viajes en barco, y aunque el cédigo negro prohibia
maltratarlos, esto era letra muerta.

En los siglos subsiguientes la religion pudo ser tolerada por la corona espafiola en la forma de
determinadas fiestas para aliviar la tensidn prevaleciente en los barracones. Las dotaciones de esclavos
podian recrearse en sefialadas festividades después de cumplir con las practicas de la religion catélica, sin
salir de la finca, ni juntarse con otras haciendas. Los aspectos precedentes constituyeron una diferencia
con la politica esclavista inglesa en el Caribe, que prohibié todo tipo de reunidon para realizar rituales o
fiestas con las practicas religiosas y otra que las toleré como Espafia. Las dos con la pretension de castrar
las manifestaciones culturales africanas.

Al haberse introducido las dotaciones de esclavos a las islas del Caribe, fue comun que no se transportaba
a los miembros de una misma tribu. Por lo que a veces habia grupos de esclavos que llegaban a laislay no
hablaban la misma lengua. Pero esto no provocd que se perdiera el vasto mundo de sus concepciones
religiosas, puesto que sirvié para sostenerlos y ayudarlos a vivir, a resistir. Las religiones africanas se
mezclaron e incorporaron nuevos simbolos, que encontraron en los lugares de llegada, dotandolos de un
significado cultivado ancestralmente que les era propio. Ya para la mitad del siglo XIX descendientes de
esclavos que provenian del continente africano fijaban caracteristicas sociales cargadas de patrones
religiosos que subsisten en la actualidad.
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Esta logica del Occidente conquistador nos habla de una cultura diferente. El Ego conquiro, fundamento
del Ego cogito cartesiano (Dussel, 2000) expresa la racionalidad de expansion de Europa. El yo pienso, que
niega el ser de la otredad para su conquista. Una cultura que tratd desde sus inicios de esclavizar a los
barbaros, conquistar y controlar la alteridad. Como lo fue en la Grecia clasica el comercio de esclavos.
Tratando la fuerza de trabajo como herramientas animadas, pero no como hombres escribe Aristételes en
la “Politica”.

En Africa, existian cultos locales que reflejaban la autonomia de muchos pueblos que vivian en economias
cerradas, propias del estado tribal, aunque también algunos cultos abarcaban a tribus de una regién. En
el Caribe, los africanos no dejaron el culto al antepasado, puesto que profundiza la pertenencia a la
estructura social. Son los antepasados los modelos de identificacidn y guardianes de la disciplina moral y
ética de la comunidad. Al asegurar la inmortalidad individual y colectiva, institucionalizan la continuidad
entre la vida y la muerte, entre el pasado y el presente y el de la propia comunidad (Dornbach, 1993:29).

La mezcla entre practicas religiosas africanas y las practicas en el lugar de llegada no pudo adquirir la forma
de una simple mezcla, el proceso que adquiridé fue lo que Herskovitz denomind reinterpretacion como
“proceso por el que los antiguos significados se adscriben a nuevos elementos o mediante el cual valores
nuevos cambian la significacidn cultural de las viejas formas (Herskovitz, 1976:598)”, el cual opera en todos
los aspectos del cambio cultural.

“El hecho de que la conservacion de costumbres aborigenes africanas conseguidas por
medio de la reinterpretacion sean de tan gran volumen en el aspecto focal de las religiones
de los negros del Nuevo Mundo, no significa que los casos sustanciales de
reinterpretaciones no se hayan encontrado en otros elementos de estas culturas (...) En el
campo de la organizacion social han sido de tan largo alcance estas reinterpretaciones que
han cambiado a una cultura que, en Africa, estaba dominada por los hombres, a otra en la
cual representan las mujeres el papel dominante” (Herskovitz, 1976: 599-600).

Al finalizar el capitulo XXXII sobre El foco cultural y la reinterpretacion, concluye su argumentacion,
lanzando la pregunta: “épor qué un pueblo determinado acepta una nueva idea o una nueva cosa que se
le presenta, y rechaza otra? (Herskovitz, 1976: 605)”. Para el caso de la esclavitud afrocaribefia se
desprende la necesidad de situar la factibilidad de aceptar o rechazar elementos culturales ajenos. Cuando
no se estd en la posibilidad de decidir, los elementos terminan siendo impuestos. Las relaciones de poder
entre amo y esclavo, restringen la actuacién de este Ultimo; mas no la interpretacién a partir de una cultura
propia.

El esclavo reinterpreto el protestantismo o la Biblia a través de su propia mentalidad, de sus sentimientos
y de sus necesidades afectivas; cred asi un sincretismo mas negro que africano (Dornbach, 1993). Es
notable que para seguir con los cultos de origen los dotaron de una apariencia catdlica. Asi, en el vodu las
divinidades negras estan asociadas a santos catodlicos: Damballah corresponde a san Patrick, Erzulie Freda
Dahomey a la Virgen Maria o Nuestra Sefiora de los Dolores, Legba a San Pedro, por ejemplo (Laymarie,
2015). Lo anterior podria sugerir tacticas de encubrimiento, que lograron que en vez de desaparecer el
culto se enriqueciera de nuevos simbolos.

En éste y otros casos se emplean las estrategias de los dominados por preservar el poder de
transformacién/perpetuacion simbdlica que posibilita la cohesidn de su sociedad. Puesto que los esclavos
tenian menos problemas con sus superiores con enfrentamientos directos, llevaron un discurso publico
de unanimidad. Para James Scott, “es dar una apariencia de unanimidad entre los grupos dominantes y de
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consentimiento entre los subordinados (...) Por el contrario la cultura popular es mas bien local, y se forma
gracias al dialecto, las précticas religiosas, el vestuario, los patrones de consumoy las relaciones familiares”
(Scott, 2000: 81-82). Este autor explica que el grupo dominante al alimentar una apariencia reduce al
minimo los desacuerdos, las discusiones informales y los enfrentamientos que desgastan la relacién con
los subordinados.

El practicante del culto africano, como medio de defensa o convencido de la similitud de estas religiones,
les dio una categoria cristiana a sus simbolos, les doté de este nuevo significado que sirvié para adaptarlos
en ese nuevo ambiente. Pero es cierto que no se incorporé todo. Asi con cierto espiritu de seleccion,
dejaron de lado a otros santos que no concordaran con el espiritu heroico y triunfal de los dioses negros,
y sélo retomaron a aquellos santos cuyos mitos encerraban un contenido simbdlico adaptable a su
elemental teologia (Lachatafieré, 1992: 408).

Lo que puede observarse es que mientras se les concedia tiempo para sus fiestas, y aunque ésta robara el
tiempo de produccién en las labores de trabajo; las celebraciones y la musica eran los elementos rituales
que los conquistadores desconocian que fueran la forma tradicional de convocar a sus deidades
ancestrales y que, en realidad, se presenciaba una elaborada liturgia religiosa. Estas practicas tuvieron
mucha importancia para actualizar su cultura en el nuevo contexto colonial. Aunque con nuevos tintes
catélicos no se perdieron las instituciones religiosas que les sirvid para sobrellevar los avatares de su
destino.

Como un discurso oculto por parte de los dominados, se puede notar que delante de la figura que los
oprimia no podian introducirse las practicas culturales de los esclavos. Sin embargo, se crearon espacios
en donde se reprodujo esta forma de ocultamiento al dominador y se expresaba la cultura popular
africana. Esto sirvié para alimentar la unién del grupo y tener un espacio de liberacién. Puesto que en los
servicios religiosos dirigidos por el amo o por alguien nombrado por él, se esperaba que los esclavos
controlaran sus gestos, sus expresiones faciales, su voz y su conducta en general.

“Lejos de esa vigilancia y en los hush-arbors, donde se usaba toda una serie de recursos
para impedir que el sonido saliera (por ejemplo: gritando dentro de un cdntaro), reinaba
una atmdsfera completamente diferente: momentos de liberacion de la constante
vigilancia de la dominacidn en los que se permitia bailar, gritar, aplaudir y participar. La
religion auténoma de los esclavos no era sélo una negacion del estilo de los servicios
oficiales (la iglesia catdlica); también contradecia su contenido (Scott, 2000: 145)”.

No cabe duda de que una institucién clave que hizo posible que esa cultura afianzada en lo religioso
subsistiera, ademas de las fiestas que se realizaban al exterior, era la existencia de lugares que estaban
vedados a los ojos de los amos. Estos también eran los cabildos en el caso de Cuba, que basicamente eran
sociedades de socorro mutuo, instruccion y recreo. Al mismo tiempo que eran escuelas de la lengua eran
conservatorios de las tradiciones de cada grupo africano; éstas a veces se hallaban bajo la advocacién de
un santo patrono catdlico. Mas tarde se produjo una decadencia de los cabildos, mas no de la institucién,
puesto que se produjo una metamorfosis en lo que se llamaron las casas-templo. Estas servian, de igual
manera, para mantener un discurso oculto ante los opresores y tener un espacio en donde pudieran seguir
reproduciendo su cultura. Pero, fue vista con malos ojos, por lo que la religién de los que ejercian la
dominacion, la prohibia y desataba una ola racista, como era la discriminacidn y persecucién a estos cultos
paganos a los que se les dio el nombre de brujeria en donde se atentaba contra el orden de la iglesia
catdlica directamente.
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Se decia que la religion negra estaba basada en idolos y que esto era obra del diablo. Sin embargo, en
estos lugares se generd un espacio social para exteriorizar todas las réplicas que el esclavo tuvo que callar;
donde se liberaba la tensién de estar aparentando la subordinacién, donde ya no es necesario reprimir la
colera del quedarse callado ante las injusticias de los amos. Aqui es donde se sigue reproduciendo su
cultura que ahora se esconde con el mas intenso recelo al servir como una estrategia para mantenerse
unido a ella.

Debido a esto siempre se quiso acabar con estos centros ceremoniales, por lo que la técnica del disfraz se
hizo mas constante hasta quedar fundida la forma catdlica con el contenido africano. Asi se apunta que,
en la cultura europea, las autoridades eclesiasticas con sus sirvientes seculares, siempre consideraron la
cerveceria, la taberna, la hosteria, la bodega, los mercados o los cabildos como lugares de subversidn. Aqui
las clases subordinadas se reunian, fuera de escena y después del trabajo, en una atmdsfera de libertad.
En estos espacios también se transmitia la cultura popular expresada en juegos, canciones, apuestas,
blasfemias y desorden (Scott, 2000: 151).

En el caso del vodu, uno de sus sacerdotes participd en las rebeliones que liberaron Haiti del dominio
francés. La Espafiola pasé a manos francesas y fue rebautizada como Saint-Domingue. En 1790 se abolié
la esclavitud y la Asamblea nacional otorgd la ciudadania francesa a todos los negros libertos, pero este
decreto no fue acatado, por lo que Makandal y Boukman (sacerdote vodu) encabezaron rebeliones y junto
con Toussaint I” Ouverture expulsaron finalmente a los franceses y el 1 de enero de 1804 se declard a Haiti
republica independiente (Leymarie, 2015).

Es posible que la fuerza interior que sélo puede proporcionar el culto a los antepasados ayude a explicar
el coraje en la luchay la resistencia ante la opresién. Asi, también se cuenta que hubo una insurreccién en
Santo Domingo el 14 de agosto de 1791 vy se realizd bajo la vigilancia de los dioses tutelares de la raza.
Como lo apunta Alejo Carpentier en su novela El reino de este mundo, sefiala:

El dios de los blancos ordena el crimen. Nuestros dioses nos piden venganza. Ellos
conducirdn nuestros brazos y nos dardn la asistencia. jRompan la imagen del dios de los
blancos, que tiene sed de nuestras Idgrimas; escuchemos en nosotros mismos la llamada
de la libertad!

Los delegados habian olvidado la lluvia que les corria de la barba al vientre, endureciendo
el cuerpo de los cinturones. Una alarida se habia levantado en medio de la tormenta. Junto
a Boukman, una huesuda de largos miembros, estaba haciendo molinetes con un machete
ritual.

Fai Ogun, fai Ogun, fai Ogun, joh!

Damballa m’ ap tiré canon,

Fai Ogun, fai Ogun, fai Ogun, joh!

Damballah m’ ap tirécanon! (Carpentier, 1994:50)

La traduccién de esta oracion, es entendida como a continuacion se escribe: Actie Ogun, actie Ogun,
actle Ogun (este es el dios de la sabana, el bosque y los metales, ademas es un guerrero) oh/ Damballah,
estoy dando cafionazos (se repite). Esta cita se encuentra en el libro de Coachy (1982), Culto vodu y brujeria
en Haiti.

Estas expresiones de resistencia y lucha contra el colonizador fueron frecuentes en las islas del Caribe:
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El sistema colonial con su ferocidad creciente empujé a la poblacion esclava a encontrar
una manera de librarse de la persecucion del amo blanco, creando un poderoso mecanismo
de proteccion colectiva basado en un cuerpo de doctrinas en el que las creencias, los ritos,
las prdcticas de unos y otros asociados, garantizaran el mdximo de eficacia. Los esclavos
tuvieron que apelar a sus recursos culturales para poder luchar. Por eso, no es de extrafiar
que hicieran de la religion un arma de combate (Ascencio, 2005: 136-137).

Mientras que para unas religiones se esta siempre supeditado a las ordenanzas de sus dioses, en la cultura
africana se puede provocar una injerencia en las fuerzas sobrenaturales pidiéndolo como es debido. Se
puede tener una accién concreta sobre las fuerzas naturales, y la magia se dispone como omnipotente al
manipular la naturaleza o el destino, de ahi que la vida tribal este dominada por ella.

El objetivo de la relacién del creyente con sus dioses es siempre el mismo: les ofrezco, les doy algo a los
dioses para poder pedirles algo a cambio (Dornbach, 1993:182). Y es aqui donde se puede desahogar parte
de la rabia contra el opresor. Es en los conjuros y maldiciones que se da el sentido a estos procedimientos
magico-religiosos como dafiinos o negativos en perjuicio de otro hombre. En muchos casos fue un medio
de resistencia para resistir la vida de ser esclavos.

La religion vodu se cred a partir de la creacion cultural en espacios privados; cerrados para el poder.

“Como la mayoria de los esclavos eran negros bozales, es decir, negros recién llegados de
Africa, tenian todavia en su memoria sus costumbres, sus dioses, sus ritos su cultura.
Cuentan que de noche, amparados por la oscuridad, los esclavos se escapaban al control
de los capataces y se reunian secretamente en los claros de la selva para celebrar sus cultos.
Asi, los esclavos pudieron reunirse credndose los primeros sincretismos y afinidades
culturales entre los negros esclavos procedentes de diversas regiones de Africa que no
hablaban la misma lengua (...) El sistema colonial con su ferocidad creciente empujé a la
poblacion esclava a encontrar una manera de liberarse de la persecucion del amo blanco,
creando un poderoso mecanismo de proteccion colectiva basado en un cuerpo de doctrinas
en el que las creencias, los ritos, las prdcticas de unos y otros asociados, garantizardn el
mdximo de eficacia. Los esclavos tuvieron que apelar a sus recursos culturales para poder
luchar (Ascencio, 2005:136)”.

Ascencio (2005) también menciona que la religion vodu reproduce, con ciertas salvedades, el orden
colonial, o por lo menos reproducen este orden (jerarquia, castigos, machismo, gusto por la opulencia,
etc.) para representar a sus dioses como seres mas fuertes que sus amos para combatirlos.

En este sentido, el orden del dominador es resignificado para conferir superioridad a los dominados y
resistir. Las practicas religiosas no son iguales a las experimentadas en Africa, sino que se origina un nuevo
culto y sus referentes nos indican un contexto de conquista y subordinacidn que trata de ser cuestionado
y subvertido. Es posible que estas religiones, conformadas desde la esclavitud, no han desechado su
sentido de rebelion.
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La religion vodu

En este apartado exponemos, a grandes rasgos, los factores que intervienen principalmente en la religion
Vodu! de Haiti. Esta religidn tiene sus raices en “los pueblos ewe-fon del antiguo reino del Dahomey”
(Ascencio, 2005: 132) con la llegada de esclavos negros a las diferentes plantaciones de afiil, café, algodén,
cafia de azucar en el Caribe. En sus inicios, lo practicaban solo los nago (yoruba), ibo y los arada (ewe y
fon) (Leymarie, 2015).

El mismo cardcter del culto le proporciona un lugar a sus misterios o loas, a lo que algunos especialistas
los nombran dioses. Hay un nimero indeterminado de /oas, y es que cada uno tiene varias personalidades;
los mas antiguos son Legba, Aizan y Loco y pueden agruparse por lugares de origen o por familia (Ascencio,
2005). El vodu requiere ceremonias, danzas y ritos dedicados a los loas, asi como una disciplina y
obligaciones estrictas.

Los loas, que integran el pantedn Rada (nombre que viene de la capital del reino Arada) suelen ser amables
y son de caracter mas bien benévolo. En cambio, los loa petro (nacidos en Haiti) se consideran malvados,
y suelen ser duros y amargos, incluso se les conocen como genios maléficos y canibales (Ascencio, 2005).
Cada esfera va a contar con su representante, asi para el rito rada su sacerdote es houngan, y para el rito
petro, el boccor esta dotado de poderes sobrenaturales utilizados en contra de las personas y de sus
bienes. Estas dos figuras son servidores de la comunidad y tienen el poder de usar a todos los dioses del
pantedn vodu.

La funcién del boccor en su sociedad sera participar en los asuntos amorosos que requieren urgencia y son
considerados de gravedad. Pero también juegan un papel muy importante en el plano econdmico y de los
negocios cuya finalidad es asegurar el éxito de las actividades comerciales. Su papel juega un lugar
privilegiado en reparar los grandes dafios, vengar las grandes ofensas sembrando la muerte como el
resultado de su intervencion y su sentido de justicia. También se puede decir que actua sélo en peticién
de alguien, en otras palabras, es un abogado con propia moral. Este no tiene ninguna justificacion
puramente racional. También podemos observar el cardcter normativo exteriorizado a la sociedad que
sirve como principio regulador del entorno social. Esta es la fuente donde se satisfacen las envidias, odios
y celos. Actua donde las gestiones gubernamentales y politicas no alcanzan a calmar los problemas mas
proximos, ademas de evitar crisis y mantener cierto equilibrio de fuerzas.

También existen las mambo, se trata de mujeres dignatarias del culto vodu, que al igual que los houngan
tienen un saber técnico y practico: “nombres de los dioses, sus atributos, la liturgia de cada ceremonia, los
golpes de tambor, los cantos y bailes” (Ascencio, 2005:139).

El culto vodu se organiza a partir de cofradias auténomas (con estilo y tradiciones propias); cada una
cuenta con un houmfort, que es el santuario vodu o centro religioso conformado por el péristyle donde se
celebran danzas y ceremonias, y el cuarto de los misterios en el que se tienen los altares de los loas
protectores del houmfort (Ascencio, 2005:138).

Es necesario mencionar que la religién vodu ha sufrido el desprestigio como sinénimo de magia negra 'y
culto salvaje, en 1943 se urdié una campafia antisupersticiosa encabezada por la iglesia catdlica: se
saquearon los altares vodu, los fieles fueron detenidos y cerrados los templos (Leymarie, 2015). A esto se
sumg, que durante la dictadura de Duvalier se manipulé el culto vodu y se pervirtié con la injerencia directa
del poder politico (Ascencio, 2005). En la actualidad el culto vodu se ha extendido mas alla de Haiti; con la

106 | 3 palabra vodun viene del fon vodun o del ewe vudu y significa espiritu o divinidad; en cambio el término utilizado para nombrar a sus
divinidades, loa, es de origen congo (Leymarie, 2005)
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migracion a EUA ha llegado a New York y Miami principalmente, aunque su culto generalmente se realiza
en idioma créole, lo que inicialmente lo restringe al uso de los haitianos (Ascencio, 2005).

CONCLUSIONES

La antropologia cldsica da cuenta, que la religion cumple también la funcién de dar esperanza, gracias a
gue la reflexiéon sobre lo religioso da un orden al caos de una realidad opresora en contradiccién a los
lineamientos éticos sobre los que se encuentra fundado este sistema cultural. Fue la misma religién que
soportaba ideoldgicamente el sistema jerdrquico y vertical que sirvié como un mecanismo de apoyo
cuando se le dio nuevos significados que lograron cuestionar lo que no estaba entendido como ética y
I6gicamente aceptable por los devotos subalternos.

En este caso podemos ver que los subalternos plantean la reconstruccién simbdlica de la fe como
dispositivo cultural de ayuda a soportar la dominacién en lo cotidiano. Crearon otro espacio religioso, un
espacio que sirviera de sostén a la esperanza de que el tiempo de caos terminard para dar paso a la era
pristina en que reinara la felicidad de los creyentes. Esteban Krotz escribe acerca de las utopias europeas:

“Estas masas habian expresado su amargura critica y sus impotentes esperanzas en un
futuro distinto para si mismas o, al menos, para sus descendientes, principalmente en los
términos y simbolos del unico lenguaje comun que tenian, el de la tradicion cristiana. Este
habia sido por siglos y siglos su marco de referencia mds global, el esquema operacional
para ordenar este mundo y ubicarse en él (Krotz, 1988: 92)”.

Afade,

“En aquellas sociedades utdpicas donde la religion jugaba algun papel, no era la religion
establecida: por lo general, ésta era violentamente impugnada y rechazada o bastante
modificada (Krotz, 1988:93)".

Durkheim (2000) ya veia en la religion el uso de categorias primarias y simbolos para entender el mundo
material y mistico. Sin embargo, los momentos coyunturales no fueron importantes ni tratados
suficientemente como un impulso de re-significacidn emergente en tiempos donde el caos de los simbolos
tradicionales imperaba. Esta teoria y otras con la misma tendencia no podian dar cuenta de la
recomposicion social en términos simbdlicos cuando habia crisis.

No pretendemos construir una critica a estas teorias desde otras formuladas un siglo después. Mas bien
consideramos importante poner de relieve al paradigma que influencié en la mirada de los que pretendian
conocer al otro. Un otro construido e inventado al cual se le negd su capacidad de responder a los cambios
de su entorno colonial. La cultura también es un espacio de resistencia, que no permanece estatico y
puede ser un arma en contra del caos de los momentos de tensiones y crisis.

Lo que a la vez contradice la teoria de la alienacién que ve a los subalternos como sujetos incapaces de ser
criticos a su situacion y formular acciones. Se les considera como carentes de conciencia y termina por
considerarlos como una masa que se puede manejar al antojo del grupo en el poder. Asi, es coherente que
la religion, vista de esta manera, sea un “aparato ideoldgico del estado”. Sin embargo, la apropiacidn que
los subalternos hacen de ésta, la vuelve para este caso, en un contexto especifico, un aparato critico de
resistencia que se instala dentro de lo cotidiano y se proyecta en lo mitico, trascendiendo la inmediatez
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del momento y otorgando significados mas esperanzadores a la vida. Disolviendo el tiempo lineal y ciclico
en una misma dimension de lo sagrado.

Incluso, desde la 6ptica de un movimiento de liberacidn, los discursos y practicas ligados a la préctica
religiosa permanecen como un “discurso oculto” que en el momento propicio pueden ayudar a la
“salvacién”. Asi, la vigencia de estos sentidos y significados ha propiciado una contraofensiva por parte de
los aparatos del poder hasta épocas recientes. Finalmente seguimos presenciando una adecuacién a las
circunstancias y las potencialidades de agentes que no son pasivos.
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