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“Los santos nos cuidan, les dan muchas cosas y te avisa”.
Mujer santera, focus group.

En este trabajo asumimos la hermosa tarea de adentrarnos en el pensamiento mdgico-religioso de la santeria,
partiendo del Verbatum de un grupo de hombres y mujeres santeros que participaron en el grupo focal de la
investigacién “Religién y politica en la Venezuela del siglo XXI, aproximaciones cartogréficas”, CIC, noviembre
2016. Nos mueve la posibilidad de ir tejiendo estas voces con las orientaciones que nos ofrece la antropologia de las
religiones, la etnopsicologia, estudios etnogréficos y etnoldgicos sobre la santerfa cubana y venezolana, e incluso,
literatura testimonial sobre la santeria con la intencién de dar un aporte a la comprensién de lo que somos y de
nuestra compleja realidad venezolana.

Es imprescindible asumir reflexiones en torno a la nocién de religién, religiosidad popular, pensamiento mégico y
otros conceptos necesarios para realizar comentarios interpretativos de las intervenciones sobre religién y politica que
estos hombres y mujeres santeros nos ofrecen. En ningin momento pretendemos hacer generalizaciones, solo
esperamos que nuestras interpretaciones y andlisis pueda contribuir a la visién que desde la santeria se tiene de su fe
en relacién con la vida ciudadana. Debemos senalar que solo se trata de la opinién de un grupo de personas
pertenecientes a la misma casa de santos y su postura puede diferir de otras, por tanto, lo asumimos como un grupo
de venezolanos con su forma de leer y escribir la vida, respetando asi, su persona, contexto y temporalidad.

La religién habla y no sélo de Dioses y asuntos sagrados

La dimensidn religiosa se encuentra en la bisqueda de sentido y trascendencia de la vida, todos nacemos, en
mayor o menor medida, con una sed inagotable del sentido Gltimo de la existencia y para ello necesitamos hipétesis
de respuesta que iremos verificando en la vida a través de las circunstancias. Esta “sed inagotable de sentido” le ha
dado al ser humano, segtin Mircea Eliade (1999) la conviccidén de que existe algo en el mundo irreductible a este y
que llena de significado la propia experiencia humana, lo sagrado. “A través de la experiencia de lo sagrado ha podido
captar la diferencia entre lo que se manifiesta como real, fuerte y rico en significado, y todo lo demds que aparece
desprovisto de esas cualidades” (Eliade, 1999), cadtico y vacio. Este autor asume lo sagrado como un elemento
estructural de la conciencia donde esta clasifica y ordena el cosmos segtn las categorias sagrado/profano. Esta
relacién del ser humano con el infinito a través de lo finito se ha concretado en sistemas de creencias, pricticas,
normas de conducta, formas de organizacién, espacios y tiempos definidos, todo ello inmerso en la cultura e historia
de pertenencia (Ascencio, 2012). Ahora bien, por religiosidad, Michaelle Ascencio (2012) sefiala “la forma o manera
como se vive cotidianamente la religién. El estudio de esta religiosidad comprende el comportamiento de los diversos
grupos sociales y de los individuos que profesan una determinada religién.” (p. 32).
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Haciendo referencia al imaginario religioso venezolano, Ascencio (2012) nos advierte que la religién también
puede ser “un espejo de la realidad, su espejo mistico, su reflejo en un mds alld de dioses y espiritus poderosos e
inmortales que nos refleja a su vez y nos muestra nuestras carencias, nuestros deseos y nuestras ilusiones.” (p. 32). Las
religiones son un producto cultural, donde la percepcién de la realidad, incluso de la naturaleza, estd traspasada por
el filtro de la cultura y traducida en formas de relacién, comportamiento, cédigos éticos, una forma de vida. La
forma y aspectos caracteristicos de dioses, espiritus, sus rasgos, imagen, personalidad, comportamiento hablan del
grupo humano que le ha dado origen y como suerte de escritura y lectura de mundo, filtra nuestra percepcién. Por
esta razén, las religiones y la religiosidad es un dmbito de estudio estupendo para conocer la realidad social y cultural
y la manera de entender el mundo en quienes la profesan como bien nos indica Michaelle Ascencio (2012), “Ya
dijimos que las religiones son instituciones sociales, con normas y preceptos, que ponen el énfasis en lo sobrenatural,
en el mds alld, cuando en realidad tienen que ver muy directamente con el mds acd, con el pan nuestro de cada dia,
esto es, con el aqui y el ahora.” (p. 134). No se trata Gnicamente de una cosmovisién, sino que refleja la necesaria
urgencia de respuesta en la cotidianidad como explicacién de la existencia, del sentido y razén de ser de la vida.

Para Gustavo Martin, las creencias y prdcticas mdgico-religiosas “...constituyen un medio privilegiado para
expresar realidades o conflictos que ocurren mds alld de sus limites.” (Martin, 1986, p. 157). En el caso de las
religiones afroamericanas, -La santeria, el vudi y el candomblé como religiones histéricas de raiz afroamericana-
sefiala este autor que se puede dar la legitimacién de la resistencia a la imposicién cultural que se dio en la colonia,
logrando ratificar hasta el extremo los valores propios de la cultura en contra de los impuestos, incluso incorporando
las formas occidentales en su exterior, mantienen una racionalidad originaria resistente (Martin, 1986). Por tanto, en
las religiones afroamericanas podemos encontrar otras racionalidades del mundo que se resisten a la aculturacién y a
la racionalidad moderna, racionalidades que se manifiestan en lo religioso sin delimitarse a lo estrictamente religioso,
pero que alli han encontrado un canal de comunicacién, de expresién de otros aspectos de la vida que por diferentes
situaciones no logra manifestarse. Ya hacfamos referencia en parrafos anteriores a la religiéon como “espejo de la
realidad” (Ascencio, 2012), una realidad pasada, como eco de conflictos, anhelos de antepasados y como un grito
presente y expresado también de “otra manera”, riqueza presente de nuestra diversidad cultural.

Sincretismo y correspondencia

Quizd la principal caracteristica de la religiosidad popular latinoamericana, senalada por estudiosos de diferentes
disciplinas, es su cardcter sincrético. Gustavo Martin (1983) clasificé a las religiones afroamericanas como el Vudu,
Candomblé y la Santeria como religiones sincréticas dada la mezcla de aspectos de origen africano con el cristianismo
que se vivia entonces en América. Este autor reconoce que uno de los aspectos que ha trascendido tiempo y espacio
son las pricticas y creencias mdgico-religiosas (Martin, 1986).

A primera vista, las tres religiones afroamericanas senaladas anteriormente podrian tratarse de sincretismos y, de
hecho, para Ascencio contienen elementos sincréticos, sin embargo, cuando se adentra en cada una de ellas, esta
autora observa que de Santa Bdrbara y Shangé no resulta una tercera deidad con elementos de ambos, sefiala mds
bien, que “El creyente conoce y reconoce a los dos como separados pero identificados” (Ascencio, 2007, p. 17). Diria

q Y y
Bastide (1969) “Una mdscara de los blancos puesta sobre los dioses negros” (p.146), una “identificaciéon”,
yuxtaposicién de dioses o “correspondencia” como también lo define Ascencio (2012).

Quien pertenece a la santeria debe pasar por ciertos rituales catélicos como el bautizo, debe ser catdlico. Este
creyente, para Ascencio (2007), es consciente de la diferencia y la continuidad entre estos dos sistemas religiosos y es
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esa consciencia la que le permite moverse entre uno y otro sin contradiccién alguna. Este aspecto se evidencia en
varias de las conversaciones de las mujeres santeras del grupo focal: “Nosotros vamos para la iglesia, y yo voy para la
iglesia y me quito esto o lo tapo... si tengo que bautizar o algo que no me vea el pulso.” haciendo referencia a las
pulseras que la identifican con algin orisha (santo).

La identificacién de dioses yoruba en santos catélicos es uno de los aspectos que evidencian mds la pertenencia a
ambos sistemas religiosos. Otra ilustracién de la no-contradiccién desde la santeria la encontramos en el hermoso
trabajo de Migene Gonzélez-Wippler (2003), el cual narra cémo su nana -Marfa-, de origen yoruba, la va
introduciendo desde la infancia en esta cosmovisién en momentos importantes de su vida, como el inicio de la
escolaridad y también en sus conversaciones cotidianas sobre la vida. Marfa le explica con claridad las razones de la
identificacién de las deidades: “Cuando los Yorubas llegaron al nuevo mundo, los Orishas los siguieron aqui,
disfrazados como diferentes santos catédlicos. Esto fue asi para que los negros pudieran adorar a los Orishas en la
iglesia sin tener problemas con los blancos” (Gonzilez-Wippler, 2003, p. 21). Se vive una forma particular de
catolicismo que no ha modificado significativamente las ideas religiosas africanas.

Detrés del sincretismo, identificacién, yuxtaposicién o correspondencia, se encuentra una gran caracteristica de
las religiones profanas -término adoptado por varios autores como categoria socio-antropoldgica que para Ascencio
(2007) implica una cosmovisién mucho mds alld del politeismo pero que lo incluye como rasgo-, la permeabilidad.
Las deidades se han adaptado a las circunstancias por las que pasan sus creyentes. Dice Ascencio que “...los ritos se
transforman para adaptarse a los cambios de la vida moderna... su proceso constante de reinterpretacién, recreacién,
integracién o aglutinacién nos llevan a considerarlas como religiones populares que han traspasado sus fronteras
étnicas y econémicas originales incorporando devotos de miltiples procedencias y clases sociales” (2007, p. 20). No
es casualidad entonces que una de las palabras mds frecuentes en el focus group tanto de santeros como santeras
hagan referencia a adaptacién, tolerancia, conformismo como elementos de sobrevivencia. Nétese en detalle la nube
de palabra de los santeros ofrecida por los responsables de la investigacién aludida:
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FIGURA 1 | DISTRIBUCION DE PALABRAS DE LAS SANTERAS

Podemos observar que destaca como principal coincidencia la palabra «Gente» como el término mds repetido y se
afirma en el andlisis del Verbatum del grupo focal que:

En las dindmicas realizadas la conversa giré en torno a la gente real y concreta; a los venezolanos de todos los
dias; a las necesidades y urgencias que caracterizan a nuestro tiempo. Ya es tremendamente interesante que
“Dios” sea més pequefio que “Gente” y, aunque en las mujeres aparece mds grande, es un dato todavia mds
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curioso que en el caso de los hombres cueste trabajo encontrar dicho término. Fijese que “Santo”, en el caso
de las mujeres aparece mds grande que “Dios” (Andlisis del Verbatum del grupo focal, 2016).

Este andlisis nos lleva a recordar dos elementos que caracterizan el tipo de religién que se estd estudiando y que la
distingue respecto a otras religiones analizadas en esta investigacién (“Religién y politica en la Venezuela del siglo
XXI, aproximaciones cartogréﬁcas”, CIC, noviembre 2016) como islamismo, protestantismo, catolicismo y testigos
de Jehovd. Se trata de la tnica religién contemplada para esta investigacién que no es “de libro”, no contiene un
corpus de dogmas escrito, todo lo contrario, sus componentes religiosos han sido transmitidos de generacién en
generacién de manera oral y por tal razén, han cambiado en el tiempo-espacio. No pretendemos ahondar en este
aspecto, pero si es importante aclarar que en Venezuela no se configuré la santeria sino cultos sincréticos -San Juan y
San Benito- procedentes de cofradias coloniales de tradicién africana. La santeria de origen cubano, llega a Venezuela
a partir de la década del ‘60 como consecuencia del régimen implantado por Fidel Castro. Consideramos importante
explorar las formas adaptativas que cobra la santeria en Venezuela como religién permeable al vincularse con las
religiosidades locales, haciendo uso de su gran plasticidad y adaptabilidad. Un ejemplo de estas caracteristicas lo
vemos en lo que Gustavo Martin llama la “aculturacién antagonista” (Martin, 1986), donde se toman elementos
significantes y se reconfiguran sus significados, proceso que ya hemos descrito en términos de Ascencio (2012) como
“Identificacién” o “Correspondencia”. Martin (1986) evoca el término “verdadero fenémeno de transferencia”
refiriéndose al aporte de Balandier, “el cual consistirfa en esconder intenciones o proyectos politicos detrds de
manifestaciones religiosas.” (Martin, 1986, p. 162).

El segundo aspecto que queremos desarrollar brevemente tiene que ver con “el pensamiento concreto” de esta
religion y es que se debe dar respuesta a las necesidades concretas de la “gente”, como bien lo expresan hombres y
mujeres santeros (Verbatum del grupo focal, 2016) en diferentes momentos de la conversacién y sobre diversos
temas: “Es por la necesidad, porque hay personas que llegan y han pasado por todas las religiones, pero hay otras que
no. Por lo menos yo no era de ninguna religién sino simplemente llegue a la santeria por una necesidad pero yo
pienso que la persona estd buscando fe, es buscando algo y de alguna manera he conseguido como la solucién
inmediata a sus problemas o a corto plazo sus problemas, sabes a lo mejor la gente va se consulta, no cree en esto
pero el santo le dice mira si haces esto puedes resolver esta situacién, quiero hacerlo entonces la fe te ha movido para
hacer eso y yo creo en lo mio yo digo que si existen mis santos y si estdn.”, “nosotros, el ser humano siempre tiene
tendencia a tener una carencia y ahorita en el problema politico de los venezolanos tenemos una carencia y vamos a
buscar llenar esa carencia con alguien...” (Verbatum del grupo focal, 2016).

Para ayudarnos a comprender esta forma de razonamiento, Gustavo Martin se basa en El Pensamiento Salvaje de
Levi-Strauss, el cual nos ofrece las principales caracteristicas del llamado pensamiento mégico:

Cabe destacar, en primera instancia, un basamento 1égico similar al del pensamiento moderno o cientifico, del
cual sélo difiere en cuanto al uso de contenidos de expresién, ya que mientras uno (el primitivo) utiliza
elementos secretos que toma de la naturaleza o de la cultura, el pensamiento cientifico se vale
fundamentalmente de contenidos abstractos. Pero ambos, coinciden en la bisqueda de un orden, en la
necesidad de la "puesta en estructura” del mundo. Entonces, «El pensamiento mdgico forma un sistema bien
articulado, independiente, en relacién con esto, de ese otro sistema que constituird la ciencia, salvo la analogia
formal que los emparienta y que hace del primero una suerte de expresién metaférica de la segunda». Esta
"ciencia de lo concreto” que es el pensamiento mdgico o mitico retne lo sensible y lo inteligible, de forma tal
que los mitos y ritos constituye mecanismos de observacién y reflexién que posibilitan la organizacién y
explotacién reflexiva del mundo sensible en cuanto sensible (Martin, 1986, p. 158).
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El pensamiento mégico integra lo cognoscitivo y afectivo, la experiencia y el pensamiento, la percepcién y la
realidad justamente por tratarse de un razonamiento concreto, donde dioses, santos y seres humanos se encuentran
emparentados, se les premia con ron y bailes, “Asi, dioses y santos son dotados de humanas virtudes y terrenales
defectos. La idea de un dios lejano, de unos santos abstractos, resulta incompatible con este tipo de racionalidad”
(Martin, 1986, p. 159). Por esta razén, Maria, la nana yoruba de Migene Gonzélez-Wippler, expresa de manera
extraordinaria la necesidad de tocar, palpar a la divinidad cuando afirma que el poder de la Virgen (haciendo
referencia a Yemay4) estd en el mar. No se vive de un concepto abstracto, se utilizan elementos naturales, concretos
para explicar realidades de otro orden, de tal manera que puedan responder a esas necesidades concretas, cotidianas.
Hace falta que lo sagrado viva en lo profano y de esta manera el mundo sea resignificado constantemente segtin el
latir humano de sus demandas.

De alguna manera, la santeria es relacién y expresién no solo de pautas existenciales, “De alli la posibilidad de que
los cultos afroamericanos sean expresién metafdrica de situaciones politicas.” (Martin, 1986, p. 159). Asi como el
poder de Yemayd estd en lo concreto, su personalidad, como la de otros orisha nos puede comunicar no solo una
herencia africana sino una adaptacién a estructuras coloniales, situaciones de crisis social, econdmica, relaciones
sociales, incluso, relaciones de poder.

En la santeria, la relacién con las deidades estd traspasada por la misma légica de las relaciones humanas y propia
de la herencia yoruba y por las condiciones coloniales de la esclavitud, una relacién fuertemente marcada por lo
transaccional, lo mercantil. Los dioses se encuentran mds acd que mads alld, por tanto, la relacién con ellos no es
sobrenatural, sino natural, de alguna manera, prevalece la forma profana y no sagrada en las formas de relacién, aun
cuando el espacio que habitan y su hierofania sea considerada completamente sagrada. En esa légica de relacién, la
conducta de estos dioses es ambivalente: no son ni absolutamente buenos ni totalmente malos y para muchos
antropdlogos y psiquiatras esto influye en el hecho de que, en estas culturas, los individuos no internalizan la culpa y
son entonces poco llamados a caer en desérdenes esquizofrénicos (Martin, 1986, p.164).

Una relacién donde se negocia lo visible y lo invisible

Lydia Cabrera escribia en 1954: “No se comprenderd a nuestro pueblo si entender al negro... No nos
adentraremos mucho en la vida cubana sin dejar de encontrarnos con esta presencia africana que no se manifiesta
exclusivamente en la coloracién de la piel” (Cabrera, 1993, p. 12). Esta “presencia africana” a la que se refiere Lydia
Cabrera, consiste en esa forma de racionalidad que ya hemos expuesto y que no responde precisamente a una légica
occidental y mucho menos moderna, incluso, nos recuerda la autora que aun con la incidencia de la formacién
escolar, incluso universitaria, “sigue reaccionando con la misma mentalidad de sus antepasados, impregnado de
magia hasta lo inimaginable” (Cabrera, 1993, p. 21).

Al igual que Gustavo Martin, para Lydia Cabrera las deidades se encuentran fuertemente “humanizadas”,
pueden ser malas o buenas y sumamente susceptibles, por tanto, es importante conocer sus demandas al conferir

favores porque:

[...] Para que el monte sea propicio al hombre y lo ayude en sus empefios, es menester “saber entrar en el
monte”... El blanco va a la iglesia a pedir lo que no tiene, o que le conserve lo que tiene y se lo fortalezca. Va
a la casa de Dios para atender a sus necesidades... Nosotros los negros vamos al monte como si fuésemos a
una iglesia, porque estd llena de santos y de difuntos, a pedirles lo que nos hace falta para nuestra salud y para
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nuestros negocios... El monte encierra esencialmente todo lo que el negro necesita para su magia. Es preciso
que solicite respetuosamente su permiso y, sobre todo, que le pague religiosamente con aguardiente, tabaco,

dinero, y en ciertas ocasiones, con la efusién de la sangre de un pollo o de un gallo, el derecho, el tributo que
todos le deben (Sandoval, citado en Cabrera, 1993, p. 19).

La accién y efectividad de una deidad (santo) estd mediada por una transaccién porque incluso, todos los
elementos que constituyen la realidad tienen un dueno, entonces, el sentido de propiedad implica una negociacién.

Los resultados tanto de la investigacién cuantitativa como del andlisis del verbatum de santeros y santeras en el
grupo focal, permiten clasificar a la santerfa dentro de la categoria de POLITEISTA/NEGOCIADORES, y en su
andlisis, lo econémico resalta como factor determinante fundamentalmente por la imperiosa necesidad de obtener
favores de los santos. “Por muy costoso que parezca nunca serd tanto que la gente se abstenga, al contrario, se
endeudan; hacen potes solidarios; invierten para conseguir el dinero que les abra el camino de las fuerzas superiores.
Es facil hacer la aproximacién con el Populismo porque, la gente espera que a cambio del voto, se les dé algo...”
(Anélisis del Verbatim, grupo focal, 2016).

En total acuerdo cuando sefalan que “El mundo no es una cosa alejada o de la que intentan escapar... se trata de un
dmbito mds bien de lucha vital en el que hay que resolver.” (Verbatum de hombre santero, grupo focal, 2016) Resolver
es un buen término que describe la légica de este razonamiento y por eso las palabras necesidud y carencia se repiten
tantas veces en el didlogo: “...uno va a la religion por alguna necesidad, uno va buscando algo, el santo te da los consejos
en el momento o te dicen algo...” (Verbatim, grupo focal, 2016).

Ahora bien, cabe preguntarse, hasta qué punto estamos ante un tipo de razonamiento mdgico o ante una légica
mercantilista. En el andlisis del verbatum del grupo focal, se reconoce la importancia de la mutua transferencia o
como las voces de viejos santeros que nos llegan a través de los escritos de Lydia Cabrera, reconocen una “ley del
monte” donde la actitud original es del deber antes del tener porque sus dones, el bien otorgado es més grande que
mi capacidad de respuesta, por tanto, siempre se estd en deuda, siempre al servicio cuando se es solicitado. El asunto
est4, como bien sefalan en el andlisis del estudio:

[...] cuando empiezan a distorsionarse dichas relaciones y en todo intercambio prive el interés de uno sobre
otro, a toda costa, por lo que se estaria dispuesto a relativizar cualquier norma para lograrlo. En este dmbito de
sentido, la conducta no estd regida por la Ley, como en el caso de los Moralistas/Legalistas, sino que estd
determinada por el bien que espero obtener” (Andlisis del verbatum del grupo focal).

No se trata ya de una légica donde prime el bien comun sino el bien propio “Si yo agarro, el pueblo también tiene
que agarrar, si yo me beneficio, el pueblo también se tiene que beneficiar, no importa que roben, al final el pueblo
también.” (Verbatum de santero, Grupo focal, 2016).

Frente al mal, una frigil responsabilidad y una fuerte desconfianza.

“...aunque cada uno de nosotros, impregnados de catolicismo
y de cultura occidental, pueda decir de vez en cuando ‘es mi culpa’
estas palabras no nos derrumban...”

Jacques André.
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Varios autores dentro de los que se encuentran Michaelle Ascencio, Gustavo Martin, Jaqueline Clarac de Briseno,
Jacques André, entre otros, desarrollan la “concepcién persecutoria del mal” como un punto central para entender la
mentalidad pagana, ubicando al mal fuera de la persona y del cual debe defenderse y protegerse. Esta concepcién del
mal pareciera determinar las relaciones sociales mds cercanas porque quienes pueden impactar negativamente a las
personas, ademds de seres sobrenaturales, son aquellos que saben que existes, es decir, los méds cercanos (familiares,
amigos, vecinos, compafieros de trabajo, entre otros.). “Frente al menor conflicto se despiertan la desconfianza y la
susceptibilidad... desembocando frecuentemente la acusacién de brujerfa para resolver las tensiones que se producen
entre individuos cuya identidad reposa, en tltima instancia, en el lugar que ocupan frente a los otros.” (Ascencio,
2012, p. 24). También Jacques André sefiala que la diferencia de otras religiones, las paganas en vez de sentirse
culpables se sienten perseguidos “...y aunque cada uno de nosotros, impregnados de catolicismo y de cultura
occidental, pueda decir de vez en cuando ‘es mi culpa’ estas palabras no nos derrumban...” (André, citado en
Ascencio, 2007, p. 24). Interpretaciones del origen y lugar del bien y del mal pueden marcar diferencias radicales a
nivel de las relaciones sociales y en la forma de asumir la ciudadania, por nombrar solo dos aspectos, los cuales
encuentran en las circunstancias signos concretos que ratifican su efectividad.

Se trata de un mundo con una voz interior en primera persona muy frégil, casi invisible, a cambio una fuerte
presencia de la voz en tercera persona. La cotidianidad parece incluir siempre la posibilidad de un “otro” como
origen de las desventuras, del mal en la vida, como se expone en la siguiente intervenciéon de un santero en el grupo
focal (2016): “La maldad estd dentro de las personas porque el diablo se te puede vestir con la mejor ropa que td
puedas ver, tremenda mujer, que vaina tan arrecha ese cuerpo, pero t no sabes si es el diablo que tienes al lado ;me
entiendes? porque de repente puedes tener todo y esa mujer tan bella te quita todo y te deja en la calle sin nada.”
(Verbatum de santero, Grupo focal, 2016). Frente a la afirmacién de la presencia de un mal interior, el ejemplo
concreto es exterior, es un “otro” que puede desgraciarte la vida. No nos confundamos al analizar los discursos del
grupo focal (2016), la culpabilidad no parece tener gran consistencia al encontrarse susceptible a la influencia
exterior, como se expresa en la siguiente narrativa: “la maldad te puede aqui poner unos pensamientos malos...”
(Verbatim, Grupo focal, 2016).

No cabe duda que para el santero el mal existe y “estd en todo” o “en todos lados” (Verbatum de santeras, Grupo
ocal, , quizd no necesariamente en un mds alld sino en la vida cotidiana. Asi lo expresa un hombre santero
focal, 2016), q t 11 la vida cotid Asi lo exp homb t
participante de grupo focal (2016): “..es lo que estamnos hablando pues, el infierno es esto, la tierra es esto pues no hay un
infierno que ti te mueras y te vas para el infierno, el infierno es esto lo del dia a dia, las malas cosas, la mala intencion que

en este mundo terrenal por eso es que uno tiene que mente, cuerpo y alma sano.” (Verbatum de santero, Grupo focal,
hay 1 do terrenal 7 7 y alma sa p

. arecer, el mal se entiende y expresa como una entidad sobrenatural y natural al mismo tiempo pero su

2016). Al | mal se entiende y exp tidad sobrenatural y natural al tiempo p
presencia es percibida y reconocida frente a la cual la persona se pone en alerta.

La creencia en este mal encarnado en el otro, genera una gran desconfianza, la persona se siente perseguida y
vigilada. Esta desconfianza la podemos notar en las siguientes expresiones extraidas Verbatum de santeros (Grupo
focal, 2016): “El mal, bueno, el mal lo tiene uno porque el mal lo tiene todo el mundo en realidad porque i no sabes ni
quien es bueno ni quien es malo”, “tu puedes ver a alguien por fuera muy bueno y por dentro no sabemos, si es mal o es
bien.” (Verbatum de santero, Grupo focal, 2016).

La defensa a la persecucién del mal la encuentra el santero en el manejo de fuerzas sobrenaturales, a las cuales
tiene acceso gracias a la concesion de la fuerza espiritual que ofrecen los santos. Sefiala Cabrera (1993) que:

Con ewe o vititi nfinda se «desbarata» un maleficio, se purifica, «se limpia» un individuo de toda
mdcula de brujeria, se conjura una mala influencia, «se cierra el paso a lo malo, se aleja la desgracia de
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la casa -una desgracia o una persona importuna-, se neutraliza la mala accién de un enemigo, y lo que
g p go,ylogq
es mds prictico y satisfactorio, se le despacha al otro mundo” (p. 21).

La magia se constituye en una bisagra, articulacién de lo sagrado y profano, vehiculo que convierte lo profano en
sagrado a conveniencia o solicitud del agravado como se evidencia en estas dos intervenciones en el grupo focal
(2016): “Si yo, el mal lo combato con el mal me convierto en malo, tampoco te digo que voy a dejar poner la cachetada, el
cachete para que me caigas a golpes, no, primero confiando plenamente, haciendo nuestras obras, nuestras limpiezas y
confiando plenamente que lo que tii me hagas lo vas a pagar contigo y con tu semejante y con las personas que tu mds
aprecias” (Verbatum de santero, Grupo focal, 2016). “..el diablo a veces se pone con uno, te dice “Mira, va a correr
sangre” para que no corra la mia yo tengo que matar un pollo, es mejor que corra la de un animal que la propia mia.”
(Verbatum de santera, Grupo focal, 2016). Asi, se realiza la transferencia del efecto del mal a través del animal
sacrificado y no a la persona afectada.

“Conciencia de cada quien, si ti sabes que estds viendo que estds haciendo las cosas malas tii mismo dar una moral”
(Verbatum de santera, Grupo focal, 2016). Una y otra vez se repite en las intervenciones del focus group, la
respuesta en tercera persona o en infinitivo. Se reconoce el problema y se sabe que la consciencia ya es un paso en la
solucién de los problemas, pero la moral no es lo mismo que “mi moral” o la necesidad es muy diferente a “mi
necesidad”. De igual manera, se identifica la solucién en principio como un paso de la conciencia que debe ser tanto
individual como colectivo, sin embargo, se trata de lz consciencia y, por tanto, la solucién es presentada también en
tercera persona como los valores, la educacion.

Todos necesitamos de ayuda, de otro que nos sostenga en momentos dificiles, otro que me ayude a conformar mi
identidad personal y grupal, pero si no somos capaces de asumir la responsabilidad de nuestros actos, incluso de la
dolorosa experiencia de nuestro limite no estaremos preparados para ejercer un rol pleno como ciudadanos,
tendremos que negociar siempre con fuerzas externas con la suficiente autoridad y poder que me impulse y
condicione a asumir roles que conscientemente se entienden como importantes pero que no parecen estar
impulsados por una voluntad interna. Sin lugar a dudas, un liderazgo asi ha de estar provisto de algtin tipo de magia.
“La magia es la gran preocupacion de nuestros negros; y la obtencién, el dominio de fuerzas ocultas y poderosas que
lo obedezcan ciegamente, no ha dejado de ser su gran anhelo” (Cabrera, 1993, p. 21). Este doble juego de poder
quizd esté en la base de la molestia y disenso politico, todo va bien cuando “El elegido” cumple con mis necesidades,
llena mis carencias, hace lo que considero que debe hacer, razén por la cual se le atribuyé el poder. Pero pobre de ¢l
si no cumple. Si atn goza del afecto o simpatia de sus seguidores, se encontrardn argumentos magicos temporales
para justificar sus omisiones, pero ficilmente se convertird en signo del mal -y no necesariamente por propia
voluntad, seguro se encontrardn razones externas para sus actos- y los dioses, antes aliados, ahora deberdn actuar a
voluntad de sus creyentes en su contra. Las ofrendas a los santos, seguramente aumentardn solicitando que “alguien”
asuma toda responsabilidad, incluso la ciudadana.
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