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Presentacién de la Comisidn

Si bien es cierto que, al dia de hoy, se tiene una nocién distinta
acerca de las nefastas consecuencias de caricter histérico, antro-
polégico, econdémico, social, cultural y espiritual que nos dejé
la invasién europea y su violento proceso de colonizacién, no es
menos cierto que todavia hace falta generar mualtiples espacios
que permitan el andlisis, discusién, debate y reflexién permanente
sobre aspectos que, a la luz de nuevas interpretaciones, permitan
conocer elementos poco estudiados, o nada valorados, de lo que
representa nuestro complejo pasado colonial.

Bajo esta premisa, el 25 de enero de 2022, el ciudadano
Presidente de la Republica Bolivariana de Venezuela, Nicolds
Maduro Moros, juramenté a la Comisién Presidencial para el
Esclarecimiento de la Verdad Histérica, Justicia y Reparacién
sobre el Dominio Colonial y sus Consecuencias en Venezuela,
instancia integrada por investigadoras e investigadores de la aca-
demia, activistas, lideres y lideresas de las comunidades indigenas
y afrodescendientes, quienes han dedicado su vida y trayectoria
profesional al estudio y difusién de esa otra mirada a la historia,
contribuyendo con sus aportes a la descolonizacién de la memoria
colectiva y la reconstruccién de una memoria plural, una identidad
multiple y una historia insurgente.



Como parte del plan de trabajo de esta comision presidencial, se
definié un proyecto editorial que ha sido materializado con la publi-
cacién de la Coleccién Insurgencias Histéricas y Afroepistemologias
Cimarronas, una seleccién de textos que, ademds de promover el
didlogo entre las diversas contribuciones que tanto la sabiduria
popular como la rigurosidad cientifica han brindado para el en-
riquecimiento de las epistemologias cimarronas, también con-
tribuye con la valiosa misién de sacar a la luz aquellos hechos que,
intencionalmente, han permanecido ocultos o se les ha restado
importancia en la historiografia tradicional.

Ha sido desde la Comisidn Presidencial para el Esclarecimiento de
la Verdad Historica, Justicia y Reparacion sobre el Dominio Colonial
y sus Consecuencias en Venezuela que se impulsa este proyecto edi-
torial en alianza con el Centro Nacional del Libro (CENAL) y la
Fundacién Editorial El Perro y la Rana, con el firme propésito
continuar aportando nuevos datos y elementos que permitan con-
trarrestar todos los esfuerzos de quienes se valen de organismos
internacionales, academias, medios de comunicacién y redes sociales
marcadamente colonialistas e imperiales, para mantenernos en la
absoluta ignorancia.

Por ello, la Coleccién Insurgencias Historicas y Afroepistemologfas
Cimarronas pone al alcance de espiritus insurgentes, libros que van
desde investigaciones inéditas, investigaciones actualizadas, ma-
nuales, poesia y otros géneros literarios que brindan la posibilidad
de decodificar, reconceptualizar y construir nuevo conocimiento.
Ya lo dijo el Presidente Nicolds Maduro Moros durante la conme-
moracién del Dia de la Resistencia Indigena, el 12 de octubre de
2021, que esta comisién presidencial para el esclarecimiento de la
verdad histdrica tiene el deber de generar aportes en funcién de:



“Reconstruir toda la historia del genocidio, de la resistencia, de
la victoria y de la esperanza en estas tierras venezolanas y dar un
aporte. Una comisién por la verdad, por la vida, por la repara-
cién...y reconstruir toda la historia de cémo fue el colonialismo en
estas tierras, vamos a dar el ejemplo y a dar el primer paso en Ve-
nezuela. (...) porque el que no conoce su historia, el que no encara
sus valores, el que no sabe de dénde viene, es muy dificil que pueda
estar parado en esta tierra del siglo xx1, es muy dificil que pueda
avanzar en este tiempo del siglo xx1, cuando nos acechan nuevos
colonialismos”.

COMISION PRESIDENCIAL PARA EL ESCLARECIMIENTO
DE LA VERDAD HISTéRICA, JUSTICIAY REPARACION
SOBRE EL DOMINIO COLONIAL

Y SUS CONSECUENCIAS EN VENEZUELA






Presentacién

La solemnidad de los patrimonios religiosos y espirituales heredados
de los africanos y africanas son parte de la cotidianidad de sus prac-
ticantes. La huella profunda de lo espiritual en desobediencia es la
fuente vital de la existencia de sus pueblos actualmente. Nacieron
libres sus dioses y diosas; intentaron esclavizarlos o someterlos. Se
mantuvieron en silencio sus dioses y diosas para evitar el olvido
y encontraron, entre canaverales de explotacidon y noches oscuras
agonizantes después del castigo, un escenario para transformarse
y resistir, nunca para desaparecer. Los espiritus tomaron nombres,
otras formas, otros rostros. Nunca olvidaron su rebeldia y su obs-
tinada existencia por la libertad.

Lo religioso y espiritual, como forma de vida intensamente vital,
tiene un lenguaje que describe la cotidianidad. No es doble vida
ni mestizaje, menos sincretismo. Lo religioso, como concepto que
dialoga con la naturaleza de cerca, construye caminos con los astros,
pacifica la selva y violenta las noches del amo. Lo religioso con
profundidad, otra profundidad vista desde un horizonte amplio;
no la deletreada para tener poder, verbo sin amarras; una palabra
que no atropella, al contrario, alienta la vida y el cuerpo.
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Cuando miramos lo espiritual en los descendientes de afri-
canos con la mirada del saber represivo, el saber del amo, bus-
camos escenas mal olientes, sudorosas a sangre, mujeres histéricas,
bailes frenéticos, gritos colectivos irritantes. Atrapamos lo exético
y lo llevamos al museo: lo colorido que culpa, lo resaltante que
avergiienza; esperamos encontrar sufrimientos, reclamos, resen-
timientos; bailes de negros. Buscamos describir pobreza, caminar
en miserias, saltar entre caddveres, levantar inventarios de carteles
deshumanizados. Lugar para distribuir ldstima y plegarias indtiles.
La mirada colonial que pervierte la respiracién profunda de nuestro
patrimonio espiritual heredado de Africa. Estoy escudrifiando los
saberes cientificos occidentales y sus anexos. Los ojos del misionero
o no misionero subordinados y en silencio.

Dirigidos por un solo catdlogo y sus claves que subestiman
con prejuicio. Presenta para los otros conceptos sobre nuestras
creencias desvirtuadas, deformadas, para poder salvarlas. Estoy
convencido, después de degustar el contenido de este libro, de
que sus argumentos caminan en contra del desconocimiento y
se proponen otra mirada. Son distintas voces que comparten un
tiempo de placer; vivir lo religioso y espiritual como experiencia de
vida. Sus narrativas provienen de lo vivencial, posterior el discurso
para hacer entender o comprender las representaciones colectivas.

Cada uno festeja desde su experiencia; celebra con las palabras
la existencia diaria de lo espiritual. Todos rinden homenaje en los
argumentos para hacer comprender los profundos claros y oscuros
de cada pasillo por el laberinto complejo del creyente. Cada quien
hace fiesta sus ideas, mejor dicho, disfrutan palabrear la fe, moldear
el baile, pensar la musica, digerir los miedos. Cada uno festeja por

estar convencido de que es un agasajo; esperan recompensar los
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tiempos de olvido. Quieren mostrar sus ancestros como reyes y
reinas de los lugares sagrados del universo, aunque tenga cuatro
calles y una plaza con tres bancos, visitados puntualmente por
vecinos. Festejan porque reencuentran, olvidan las rencillas o
encuentran otras; el festejo es el mejor aire para compartir.

Porque los dioses y espiritus de nuestros afrodescendientes no
son tan asexuados como lo pensamos, festejar es divertirse, celebrar
juntos entre humanos; y aparecen, molestan con sus reclamos,
como alientan la vida. Celebran no para olvidar, reciben agasajos y
responden con bendiciones. El cuerpo es un espejo para construir
conversaciones o en los espejos de las calles se suda para convencer
al otro que vive. Los afrodescendientes festejando entre dioses y
espiritus, escrito con distintas manos, variadas posturas, se presenta
como una experiencia inédita que muestra la experiencia de vida
y la rigurosa indagatoria de sus temas. Podria convencerlos de que
es un libro serio para alabar o promocionar a sus autores y autoras.
Los invito a una lectura incisiva para que resulte mejor asimilar la
rica diversidad de temas. Podria invitarlos a que disfruten de los
testimonios de vida convertidos en hermosos ensayos y condicio-
narlos para que sientan el placer de leerlos.

Cumplida mi experiencia de compilador, cierro esta presen-
tacién no por la limitacién de su extensién. El dia cierra a las doce
de la noche, la hora en que mis ancestros me mandan a dormir

para enviarme caricias.

Di16GeNEs Diaz
Valle de San Diego, Carabobo, mayo de 2024
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Las sacralidades afrodescendientes
venezolanas. Hacia una
epistemologia de lo sagrado

Dra. Bety Mendoza Chacén'!

En el proceso de esclavizacién y servidumbre, al que fueron some-
tidos grandes grupos de africanos, africanas y sus descendientes
nacidos en nuestros territorios, se consolidé como estrategia para
la inferiorizacién, ridiculizacién y erradicacién de las compren-
siones, interpretaciones y realizacién de sus actividades sagradas,
una forma de dominacién llamada colonialidad del creer.

Esta colonialidad se consolidé en la construccién ideoldgica del
rechazo y la negacién de las pricticas y acciones sagradas, sujetas a
sus creencias ancestrales, la invalidacién de sus sensibilidades y el
consecuente proceso domesticador de los sentimientos y emociones,
que esas creencias producian como generadoras de esperanzas y
deseos. Esta colonialidad se fundamenta en el racismo, la negacién
y la degradacién, convirtiendo sus pricticas sagradas en pecado y
ocasionando culpa y temor al castigo divino.

1 Docente, investigadora y creadora en las danzas tradicionales.
Licenciada en Danzas, mencién Danzas tradicionales. Doctora en

Artes y Culturas del Sur.
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Se cre6 una narrativa que se dirigi6 a demonizar las divinidades
o deidades de los grupos dominados, a negar su mundo simbélico
y de significados; y las précticas cotidianas que se realizaban como
manifestaciones de las creencias sagradas, tanto ancestrales como las
producidas en los procesos de resistencia y reexistencia. Se expresé
en la produccién de acciones disciplinarias, controles y la busqueda
del perddn; y se construy6 e impuso desde la Iglesia y el cristianismo
a través de un imaginario religioso que estigmatizé otras formas de
entender el mundo desde lo sagrado espiritual o mégico.

Sin embargo, las creencias sagradas ancestrales africanas, y luego
afrodescendientes, no pudieron ser erradicadas completamente, gracias
a los mecanismos estratégicos usados por ellos y ellas desde sus propias
humanidades sentipensantes, pues se negaron a sujetarse a la con-
dicién de objetos coloniales, urdiendo tdcticas como la realizacién
de las acciones que se les imponian desde el poder, usando elementos
cuyas significaciones manejaban culturalmente y sumdndoles otras
que fueron surgiendo en los procesos de desarraigo y adhesién a una
cultura diferente, mediante disimulos y fingimientos, combinando
las variedades culturales aprendidas y practicadas en sus historias
comunitarias y societarias tradicionales, con elementos que deci-
dieron aceptar de la religién a la cual fueron obligados a convertirse,
y asignando nuevos sentidos y nuevos significados, como estrategias
para la sobrevivencia.

Fue asi como a partir de tdcticas de apropiacién fundamen-
tadas en sus intereses, la asignacion de significacién y sentido
a lo que recibifan?, la aplicacién de sus propias reglas, y a partir

2 Romero Lossaco lo llama “transduccién” y con ello ofrece la
significativa opcién de comprender las particularidades culturales,
resultantes del opresivo régimen colonial, como producto de una
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de informalidades complejas en las que los cédigos y pricticas
culturales propias jugaron un papel preponderante —aunque man-
teniéndose ocultas dentro de la dindmica del orden colonial-, se
logr6 construir y refinar un arte para combinar, asociar y mezclar,
que les permitié hacer utilitario todo lo que estaban recibiendo
por la via de la colonialidad del creer.

Podemos entender las acciones, simulaciones y creaciones clan-
destinas que ocasionaron mixturas entre las culturas europeas,
las originarias de Abya Yala y las africanas, como estrategias para
la sobrevivencia, pues provenian de una necesidad imperiosa de
continuar comprendiendo el mundo a partir de sus propias cul-
turas ancestrales, y de sus propias y particulares percepciones de
los pluriversos y sus realidades. Con ello permitieron también
la entrada de elementos externos impuestos por la dominacién,
adaptdndolos en sus significaciones y simbolismos, fingiendo estar
rindiendo culto a las divinidades cristianas o, simplemente, cantar
o bailar, cuando realmente estaban realizando rituales complejos
cargados de significado.

LLAS SACRALIDADES AFRODESCENDIENTES VENEZOLANAS
COMO SUBJETIVIDADES DE LOS SERES SENTIPENSANTES
Y SENTIEXISTENTES QUE SE EXPRESAN
DURANTE LAS FIESTAS TRADICIONALES

En las cosmogonias de los pueblos originarios de casi todo el

mundo, pero en especial de Venezuela y de los grupos humanos

decisién humana, digna y soberana de asignar significado y sentido
a lo que se presenta en las interrelaciones existenciales, entre los
seres humanos y el cosmos que habitan y del que forman parte.
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que fueron secuestrados en Africa, las personas sentiexisten inte-
gramente, totalmente; en una conjuncién de mente, alma, espiritu,
cuerpo, palabra, sensaciones, movimientos, emociones, miedos,
seguridades, confianzas, deseos, gozos, etc., que se entienden como
condiciones naturales de existencia. Existir expande la percepcién
de la vida hacia limites infinitos, generando vinculos temporales y
no temporales, espaciales y no espaciales, o con espacialidades di-
versas; mdgicos y no mégicos; y todo ello pueden entenderlo como
sagrado. Esa es la heredad de nuestros pueblos afrodescendientes.

El mundo de significaciones sagradas es uno de los componentes
usados histéricamente por las y los afrodescendientes en sus pro-
cesos situados de socializacion y adhesién social, que garantizan
que todos y todas manejen de forma natural los saberes inherentes
a sus historias y culturas comunes. Lo que hace de su mundo de
significaciones una epistemologia sagrada, pues permea todos los
espacios de comprensidn, conciencia y realizacién personales y
comunitarias, en forma de creencias y saberes sagrados que se cons-
truyen con relacién a como han decidido sentir y existir sus vidas.

Sus sacralidades son corporizadas/encarnadas, grabadas tanto en
las memorias espirituales, en las corporales ancestrales, asi como en
las de los procesos histéricos resistidos y transducidos, que producen
una profusa variedad de sensaciones y percepciones de estar en lo
sagrado; y que son consecuencia de la suma de concepciones ante-
riores a la cristiandad, con las interrelaciones histéricas sensibles y
existidas en ella, con otros conceptos, percepciones y sensibilidades.

Los cuerros

Son saberes que colocan al cuerpo como eje activo en sintonia y
generador de significados reiterados, subjetivos, sentidos y, por
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ello, también transformadores cuyas fronteras se disuelven en la
intensa interaccion social de las fiestas tradicionales, que encarnan
la transcendencia de la vida sagrada y que permean las vidas indi-
viduales y comunitarias.

Son cuerpos que vibran y resuenan en medio de la experiencia
amorosa de ofrendar y ser ofrenda mediante los cantos, toques,
bailes; y todos los rituales y performances que realizan antes, du-
rante y después de las acciones sagradas festivas, que en nuestro
pais reciben la connotacién de “fiestas tradicionales”.

Fiestas que estdn ligadas al cuidado de la vida y del cuerpo,
constituyéndose entonces en una experiencia sanadora y feliz, que
es consciente, pues las percepciones sensibles solo son posibles
cuando se es consciente de lo que se siente, cuando se piensa en
lo que se siente.

Los cuerpos integrados alma/espiritu/mente/cuerpo se integran
también con el cosmos, por lo que son el lugar —expandido y
magnificado— de manifestacién de lo espiritual y de lo emocional
sentiexistente; son, en su condicién de cuerpos fisicos y materiales,
un espacio de expresién de la realidad toda. Por ello, lo sagrado
para quienes sentipiensan y sentiexisten alcanza mds alld de lo
corporal, expandiéndose energéticamente; entendiendo como
energfa las emociones, las sensaciones y los pensamientos que de
las percepciones se derivan, abarcando también la naturaleza que
nos rodea y nos incluye.

LA FIESTA

Son las fiestas tradicionales practicas sociales sagradas y festivas en
las que se interrelacionan subjetividades intimas y colectivas, que
se realizan en un territorio particular que les da forma y sentido,
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pues el vinculo estrecho con la naturaleza, cosmos o pluriverso es de
vital importancia para su efectividad. Las comunidades construyen
las singularidades de estas précticas no solo colectivamente, sino
imagindndolas simbélicamente como una accién transformadora,
que afecta sus territorios fisicos y espirituales, geogréficos, politicos,
econémicos y corporales.

Es el tiempo de la fiesta el espacio individual y tnico a través
del cual se manifiesta lo material e inmaterial de la experiencia
espiritual/sagrada, cuya manifestacién requiere también de la so-
cializacién y de la imbricacién de los procesos individuales con
los colectivos. El “yo” permeado por el “ustedes” que termina
convirtiéndose en “nosotros”, formando un cuerpo colectivo que,
a partir de un imaginario construido histéricamente, se expresa
genuinamente en las fiestas.

La energfa fundamental de las fiestas es la felicidad, convir-
tiéndose ella en la vibracién que propicia todas las demds; siendo
también la negacién del dolor y la tristeza que han ocasionado y
ocasionan las violencias de las que han sido objeto los hombres
y mujeres inferiorizados y racializados por los mecanismos de las
colonialidades interseccionalizadas, urdidas por la modernidad.
Son entonces, las fiestas, productoras de una sagrada felicidad
transontoldgica, porque permiten desplazarse desde la negacién
de sus humanidades de la que han sido objeto, desde el proceso
esclavista y colonizador, hasta la descolonizacién de sus seres sen-
tiexistentes, a través de la felicidad intensa que les producen sus
celebraciones tradicionales sagradas.

Mediante la felicidad, como experiencia sensible, emocional,
liberadora y transformadora, las personas que participan en las
fiestas recoman su memoria colectiva y su consciencia de unidad;
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siendo que mediante la imaginacién colectiva se permiten moverse
en el tiempo, reviviendo los momentos relevantes e importantes
que les produjeron una profunda felicidad, historias que les atri-
buyen a sus deidades ancestrales y contempordneas. Todo ello es
utilizado en la conformacién de la felicidad sagrada, que viene a
ser la felicidad como celebracién de la vida en libertad.

LLAS SACRALIDADES AFRODESCENDIENTES

Son el conjunto de cosmovisiones, acciones, comprensiones,
entendimientos, procesos, interpretaciones, disfrutes, gozos y
felicidades, que construyen los miembros de cada comunidad a
partir de la singularizacién de sus subjetividades sentipensantes y
sentiexistentes; que luego se colectivizan con el fin de garantizar
la satisfaccién de sus requerimientos y necesidades de alimen-
tacién del cuerpo y el espiritu, sentipensando y sentiexistiendo
con las expectativas y confianzas que experimentan a través de
las emociones, sensaciones, vibraciones, sacudidas y resonancias,
que se producen durante la fiesta y que terminan constituyendo
su pluriverso de subjetividades sagradas.

SISTEMAS DE CREENCIAS SAGRADAS

Los sistemas de creencias sagradas se conforman como epistemo-
logfa, reconociendo los recorridos que han realizado las y los afro-
descendientes para su generacién; recorridos que han transitado por
las resistencias, las luchas, rebeliones, negociaciones, cimarronajes,
ticticas, estrategias y transducciones, teniendo como horizonte la
reexistencia en libertad y, con ello, la recuperacién de la felicidad.

Con ello, las y los afrodescendientes han conservado la con-
dicién de sujetos que se aferran a sus propias subjetividades
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sensibles, reconstituyéndose como seres humanos sentipensantes
que toman la decisién de a qué sujetarse. Por ello sus subjetivi-
dades estdn sujetas a sus sacralidades, entendidas como celebracién
de la vida y mediadoras para el buen vivir; siendo asi como han
venido conformando comunidades de creyentes de sus propios,
particulares y situados sistemas de creencias sagradas.

Sistemas complejos y diversos, pues, a partir de las condiciones
de vida en cada momento histérico y las interacciones que se
desarrollan en las practicas sociales particulares y situadas, fueron
construidos y transmitidos por distintas vias a sus descendientes. El
silencio, el sigilo y los fingimientos fueron estrategias contundentes
que les permitieron, sin enfrentarse abiertamente con los meca-
nismos de control de la colonialidad del creer, preservar creencias
y saberes que hoy se expresan en las gestualidades, oralidades,

danzas, cantos, cuentos, comidas y otros.

SISTEMAS DE INTERPRETACION SENSIBLE

Para que las creencias se entiendan como sagradas deben cumplir
como requisito fundamental que respondan a la interpretacién
sensible, cargada de significados poderosos y transformadores de
los datos sensoriales que aportan; que afecten positivamente a las
subjetividades e intersubjetividades, haciéndolas vibrar en reso-
nancia colectiva; y que sanen o alivien diversos males del cuerpo,
del alma o de la vida ordinaria, creando asi sistemas de interpre-
tacién sensible.

Para Carlos Castafeda:

un sistema de interpretacion sensible es, en otras palabras, el proceso por

virtud del cual un practicante tiene conocimiento de todas las unidades
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de significado necesarias para realizar asunciones, deducciones, predic-
ciones, etc., sobre todas las situaciones pertinentes a su actividad.’

Los sistemas de interpretacién sensible estin compuestos por
los niicleos de sentido y significado, y cargados de las unidades de
sentido y significado que se han venido conformando de diversas
maneras sentipensadas y sentiexistidas, tanto individual como
colectivamente. Surgen como resultado de la interpretacién de los
datos perceptuales sensoriales de la realidad, que se generan durante
las acciones sagradas y que son definidas, elaboradas y transmitidas,
mediante los procesos de socializacién y reexistencia por los que
han transitado las y los afrodescendientes en los procesos de su
consolidacién como comunidades diferenciadas.

Estos sistemas permiten que todas las personas que han tran-
sitado por los procesos de socializacién construidos por estas
comunidades se encuentren paritariamente en condiciones de
interpretar las unidades de sentido y significado de la misma forma,
asigndndoles el mismo valor, significado y sentido a esas acciones y
realizaciones sagradas, que se producen tanto en la vida cotidiana
como en el desarrollo de los niicleos de sentido y significado.

Los sistemas de interpretacién sensible poseen la cualidad sim-
bolica de producir un trdnsito entre la realidad habitual y una
realidad otra/distinta como espacio de realizacién sagrada. Esa
realidad otra/distinta produce una gama de percepciones emo-
cionalmente hermosas, estimulantes y satisfactorias.

LLAS FIESTAS TRADICIONALES COMO ESPACIOS DE

3 Catlos Castafieda, Una realidad aparte: 1986.
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MANIFESTACION DE LOS NUCLEOS DE SENTIDO Y SIGNIFICADO

Las fiestas tradicionales poseen una cosmogonia que las particu-
lariza del resto de las realizaciones de nuestra existencia. Producen
una abertura en el tiempo normalizado para que se realice el tiempo
de la fiesta, que funciona como un portal entre lo cotidiano y lo
sacralizado por la presencia de la divinidad o por la realizacién
de rituales y performances sagrados, que generan la condicién de
posibilidad de la creacién de algo tnico, especial y portentoso.
Son productoras de una sagrada felicidad transontolégica
porque les permite desplazarse desde la racializacién de la que han
sido objeto, como parte del proceso esclavista y colonizador, hasta
la descolonizacién de sus seres sentipensantes y sentiexistentes® a
través de la felicidad intensa que les producen sus celebraciones
tradicionales. Siendo asi como cada una de las acciones perso-
nales, colectivas, singulares, compuestas, conjuntas, simultdneas,
periddicas, prescritas o no, que se realizan en su desarrollo, son
comprendidas por la experiencia sensible que producen y estas
producen felicidad; lo que hace que esta felicidad sea sanadora,
transformadora y potenciadora de la consolidacion de sus deseos.

INUCLEOS DE SENTIDO Y SIGNIFICADO

4 El “yo soy” que es el resultado de la reflexién sobre el Ser. Se refiere
exclusivamente a la individualidad, sin embargo, ese ser individual
siente y percibe el mundo en el que habita y cuando se asume sensible,
existe; porque reconoce que no estd solo en la experiencia de vida,
sino que existe con todo y todos los demds. El ser sentiexistente es
el ser humano consciente de su presencia en el mundo que siente,
percibe, que le afecta y con el que desarrolla su experiencia existencial.

En: Mendoza, Bety; Machado, Arquimedes (2021).
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Y SUS RESPECTIVAS UNIDADES DE SENTIDO Y SIGNIFICADO

La fiesta estd cargada de niicleos de sentido y significado: los cantos,

los bailes, los toques, los rituales, los performances sagrados: la gas-

tronomia, por ejemplo. Cada uno de ellos posee internamente

unidades de sentido y significado. Veamos como ejemplos la musica

y los bailes.

La musica que se realiza en el transcurso de la fiesta posee como

unidades de sentido y significado:

Los instrumentos que s¢ usan.

Los diversos toques que se realizan y que deben tener cohe-
rencia con lo que esté sucediendo en la fiesta.

Quiénes los tocan.

Quién decide cudles toques se realizan en cada momento de
la celebracién.

Cudl es el objetivo de cada toque.

Quién o quiénes cantan.

Qué cantan.

Cémo lo cantan.

Quién o quiénes hacen los coros.

Cudles son los coros.

En cudles momentos se hace cada canto.

Si es el canto el que llama a la musica o toque.

O si es el toque el que llama al canto.

Los bailes poseen como wunidades de sentido y significado:

Cémo se baila cada toque.
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e Cémo se baila en cada momento de la fiesta.

* Quién o quiénes bailan.

* Cémo se visten para bailar.

* Si se usa un vestuario determinado.

* Tiene ese vestuario un uso definido.

* Se usan accesorios.

» Cémo se usan los accesorios.

* Quiénes los usan.

* Si se baila individualmente.

* Si se baila por parejas.

* Si se baila colectivamente.

* Cémo es la relacién entre los miembros de la pareja.
* Cémo es la relaciéon de cada persona con el colectivo.
* A qué responde ritmicamente el baile.

* A qué responde gestualmente.

* A qué responde emocionalmente.

Ambos niicleos de sentido y significado se vinculan cercanamente,
por lo que cuando los vemos unidos conforman un solo niicleo de
sentido y significado, siendo que los elementos que hacen ese vinculo
posible pasan a constituir las #nidades de sentido y significado del
niicleo de sentido y significado que es la musica y la danza.

Es asi como los humanos y humanas sentipensantes y sen-
tiexistentes afrodescendientes, venezolanos, venezolanas, sujetos
y sujetas a nuestras epistemes sagradas, entendemos la existencia
en términos de las sensaciones que nos produce la realidad que
habitamos, de sus efectos en nosotros y nosotras; pero también de
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lo simbélico que comprendemos como surtidor de realidad sentida
y resonante, pues nos encontramos sujetos/as a vastas, sentidas y
sensibles interpretaciones de esa realidad que habitamos.

En tanto sentipensantes y sentiexistentes nos sujetamos a lo
simbdlico/metaférico/sagrado mediante creencias y entendimientos
que se consolidan en lo mitico y se expresan en magnificos rituales,
pe;formance‘s, acciones y ceremonias que, siendo sagradas, nos
transforman y empoderan, trasladdndonos hasta una realidad
otra en la que superamos las colonialidades que nos han oprimido
y negado; una realidad otra/nuestra distinta a la occidental que
quisieron imponernos y que es la cotidianidad sentiexistente tran-
sontolégica sagrada que habitamos.

En ese estado, nosotros/as creamos nuestros referentes y nuestro
pluriverso de significados a partir de una ampliada comprensién
de la realidad heredada de los antepasados y ancestros, y de la
génesis de nuestras historias como pueblos diversos en luchas, resis-
tencias y procesos de reexistencia permanentes, constituyéndonos
en herederos/as de sistemas de creencias con origenes remotos,
cuya eficacia ha sido comprobada, transformada y readaptada en
multiples oportunidades y situaciones.

Podemos entonces comprender que el fundamento de las hu-
manidades sentipensadas y sentiexistidas sagradas, a las que hemos
estado sujetos/as las y los afrodescendientes a lo largo del tiempo
transcurrido desde el traslado forzado de nuestros antepasados
a tierras venezolanas, son las humanidades sagradas ancestrales
africanas; que en territorio de Abya Yala se han relacionado sub-
jetivamente y objetivamente con las de los pueblos originarios,
asi como de drabes y europeos, y que han sido transubjetivizadas
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y transducidas conformando el pluriverso de sacralidades y espi-
ritualidades a las que nos sujetamos actualmente.

Surgen de nuestras capacidades amorosas de habitar y construir
el mundo, de crear y vivir la vida, e instauran una diferencia sig-
nificativa en las formas como se han entendido —hasta ahora— las
manifestaciones festivas tradicionales de las sacralidades diversas de
las humanidades sentipensantes y sentiexistentes afrodescendientes,
que conviven en nuestro territorio nacional, otorgdndole a nuestras
fiestas tradicionales el valor trascendental que realmente poseen.
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La musica afroespiritual,
luchas y basquedas

Miguel Urbina'

Aunque es ampliamente conocido el genocidio, el saqueo de re-
cursos, la destruccién de culturas, lenguas y civilizaciones, tanto
africanas como americanas, por parte de Europa y sus reinos deca-
dentes, no deja de sorprender el cinismo y el eurocentrismo desde
el que se aborda la historia, pretendiendo ocultar o tergiversar lo
ocurrido y con ello los aportes culturales, éticos, morales, sociales,
espirituales y econdémicos de los pueblos africanos a América.
Este doloroso, traumitico y vergonzoso proceso dejé secuelas
de amplia envergadura y es la raiz causal del racismo, la exclusién,
la discriminacién, la intolerancia y la xenofobia que, hasta este
momento, en pleno siglo xxi, clava sus garras sobre la sociedad.
A los puertos de embarque de personas que fueron esclavizadas
en casi toda la costa atldntica de Africa, desde el siglo xv1 hasta el
siglo X1x, se trajeron secuestradas a millones de personas —no hay
consenso al respecto; cifras conservadoras hablan de unos 20 mi-
llones de personas— que sirvieron de sostén a la economia colonial,
lo que generé el acumulado mercantilista del capitalismo actual.

1 Musico percusionista, director de la Cdtedra Libre de Percusién,
Grupo Mina, y de los tambores de fundamento Afd Ilt Okén Irawé
y Afid Ond Tol4.
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En pocas palabras, la “prosperidad” europea y de las burguesias
en América descansa en la muerte, esclavitud y la explotacién de
estos millones de seres humanos. Este proceso traté de justificarse
con pseudoteorias biblicas judeocristianas —aunque no hay que
obviar la esclavitud de africanos subsaharianos por parte de los
musulmanes—, retorcidas ideas “cientificas” y la negacién absoluta
de algiin vestigio civilizatorio en Africa. Para las coronas europeas
y el europeo participe del comercio de esclavos, los africanos eran
—y todavia asi lo creen los racistas— animales primitivos sin cultura,
fetichistas, cosas, brujos, negros, monos, etcétera. Sin embargo,
la conciencia de esos africanos y sus descendientes no fue sumisa
ante la opresion, el desarraigo de sus tierras, familias y culturas.
Fl proceso esclavista tuvo fuerte resistencia desde Africa, pasando
por los barcos negreros y en cada espacio donde se desarrollé la
esclavitud en América. Este proceso de resistencia es conocido
como cimarronaje, es decir, todas las acciones, legales, violentas,
subversivas, de saboteo, creativas, de reinvencién, adaptacién,
fisicas, verbales, culturales y espirituales, que contribuyeran a
destruir, debilitar o minimizar la esclavitud. Surgieron asi las ci-
marroneras, cumbes, palenques, quilombos, que fueron espacios
libertarios —y debe seguirse su experiencia), de trabajo por el bien
comin y de una resistencia armada contra el sistema esclavista.
Muchos de estos espacios se sostuvieron por afios, pero lamenta-
blemente fueron muchos los que terminaron siendo brutalmente
destruidos, ya que toda actitud subversiva se constituia en un
“mal ejemplo” para los demis esclavizados; el miedo siempre ha
sido el arma predilecta de los opresores. Dentro de ese proceso
de cimarronaje, la musica para los africanos y sus descendientes
siempre ha sido de gran importancia. Ademds, constituye un gran
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logro espiritual la preservacién de toques, instrumentos musicales,
formas danzarfas, culinaria, peinados, religiones, ordculos, sistemas
de defensa personal, botdnica, entre muchos otros conocimientos
en medio de condiciones tan adversas. Nadie trajo nada, solo la
memoria; todo tuvo que ser reconstruido, adaptado a las nuevas
realidades. Este proceso habria sufrido de una resistencia mucho
mis eficaz y eficiente, de no contar los colonizadores esclavistas con
el colaboracionismo de otros africanos y afrodescendientes que se
aliaron a estos para esclavizar a sus propios hermanos y hermanas.
Atn hoy dia se observa el mismo fenémeno de sumisién al poder.

Como sefialamos anteriormente, la musica jugé un papel su-
mamente importante en el proceso de liberacién de los africanos
y sus descendientes; la cultura dominante, impuesta a sangre y
fuego, se propuso destruir la humanidad de los africanos y los
afroamericanos, impidiéndoles la recreacién de sus expresiones
musicales, sus instrumentos, sus religiones, religiosidades y expre-
siones espirituales, sus tambores, sus cantos; e impuso su religién
en sus distintas vertientes —catdlica y protestante— en un proceso
atroz de evangelizacién y conversién que facilitaba la subyugacién.
Pero otra estrategia del europeo fue de forma astuta otorgar cierta
permisividad en cuanto a musica y creencias, siempre y cuando
estuvieran bajo el estricto control de la Iglesia.

De ese modo surgieron los cabildos en Cuba y las cofradias del
santoral catdlico en Venezuela, por mencionar dos ejemplos. Esto
no fue por altruismo del europeo, sino por razones econémicas,
ya que al permitirles a los africanos y a sus descendientes algunas
de estas précticas, estas se convertian en una suerte de catarsis del
implacable sistema esclavista, lo que redundaba generalmente en
una mayor productividad en haciendas y plantaciones.
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DIVERSIDAD CULTURAL Y ETNICA

Durante unos 300 anos se desarrollé el sistema esclavista, el co-
mercio de esclavos triangular entre Africa, Europa y América. Los
europeos colonizaron Africa y establecieron puertos desde donde
se embarcaba a estos millones de seres humanos en los pestilentes
barcos negreros; un canto posiblemente creado por un africano
esclavizado, de origen yoruba, dice: “Ina oko farawao, ina oko
farawao lodde”, que traduce mds o menos “~Tengo— profundo
resentimiento porque me trajeron en ese barco asqueroso”, lo que
es una protesta por haber sido cazado, esclavizado y trasladado en
las mds inhumanas condiciones.

Personas de origen yoruba, congo, loango, efik, efok, mina,
mahino, ewé, fon, akdn, arard —dahomey-, egbado, iyesd, wolof,
diola, mandinga, popé, ashanti, ibo, ibibio, entre muchos otros,
llegaron en contra de su voluntad, secuestrados de sus tierras y
traidos a este continente. Se les separaba muchas veces para que
no se entendieran entre si y de este modo evitar la organizacién
de rebeliones, incluso en los mismos barcos, como la ocurrida con
el barco Amistad. Todos estos grupos étnicos tenian procedencias,
lenguas, culturas, cosmovisiones, religiones, pricticas sociales,
musicas distintas, que en América lucharon por mantenerse; asi
tenemos, por ejemplo, la religion orisa —orisha, orixds, regla de osha
o santeria— proveniente de los distintos grupos yoruba de la actual
Nigeria, Benin y Togo; la regla de palo monte, de origen Congo;
el vudd, de origen dahomeyano, actualmente Benin; entre otras.

Del forcejeo Africa-Espafia en Venezuela surgieron las cofradfas
de San Juan, San Benito, San Pedro, la celebracién de la Cruz de
Mayo, San Antonio, Diablos Danzantes, etcétera, que si bien son
santos catdlicos o creencias catdlicas, estos eran tratados como
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orisas, nkisis, loas; y se les adoraba —aunque a veces ocultando a sus
originales deidades— con los tambores y toques de origen africano,
y en cuyas festividades no pocas veces se organizaron rebeliones
en Venezuela. El europeo tampoco era una unidad cultural mo-
nolitica, los mismos espanoles constitufan una diversidad cultural
importante, producto de su propio proceso histérico, como, por
ejemplo, el impacto indiscutible de Al Andalus; es decir, toda la
civilizacidn drabe, musulmana, en Espafia, por casi 800 anos hasta
su expulsion por los reyes catélicos hacia 1492.

MUSICA Y RELIGIONES DE ORIGEN AFRICANO:
UN ACERCAMIENTO

La musica de origen africano en América, vinculada a las dis-
tintas religiones, sirve como puente entre el mundo visible y el
mundo invisible. Pocos grupos étnicos de origen africano, en
determinados paises de América, lograron preservar sus creencias
religiosas, elementos lingiiisticos y ciertos cultos, debido a la nueva
realidad que experimentaron. El mundo judeocristiano en su
vertiente cat6lica impuso su religion, sus précticas, pero no pudo
exterminar o impedir el uso de instrumentos, sobre todo, los tam-
bores en las festividades. Caso excepcional ocurrié en los Estados
Unidos, cuyo cristianismo protestante fue mucho mds duramente
intolerante y en la poblacién afroestadounidense no quedaron
instrumentos de origen africano, a excepcién del banjo, segtin
algunos entendidos.

Por parte de los yoruba quedaron en Cuba los tambores bazd,
unos de los instrumentos mds complejos de los heredados de Africa
en América; los agbe o chekerés, que también estdn en Cuba y
Brasil; los tambores bembé, iyesd, el bakosé. Los arard dejaron
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sus tambores del mismo nombre; los arard, aunque vinculados a
los yoruba, tienen formas lingiiisticas, religiosas, musicales, entre
otras, diferentes a estos. De los tambores de origen congo tenemos
los culo’e puya, en Venezuela; asi como los cumacos —ngoma, en
el Congo—; el cardngano y el birimbao, ambos con antecedente y
similitudes con el kiwandikila del Congos; el furruco venezolano y la
cuica brasilefia, con parentesco directo con el kinfuiti; los tambores
de makuta y yuca en Cuba; la marimbola, de claro parentesco con
la kisanza y muchos otros.

Por otro lado, los tambores abakud en Cuba, de procedencia
efik y efok; estos guardan similitudes morfol6gicas y de amarrados
con los chimbdngueles en Venezuela y conjuntos instrumentales
colombianos, ecuatorianos y panamefios; sin embargo, sus técnicas
y formas interpretativas difieren por lo que no necesariamente
tienen un origen en los grupos efik y efok; los tambores rada, de
Haiti, de procedencia ewé-fon de la actual Benin; el tambor belé,
de Martinica y Guadalupe; y los barriles de bomba, de Puerto Rico,
posiblemente de origen ashanti. Menciono solo una parte de una
lista mucho mayor de instrumentos y sus procedencias evidentes, y
otras por definirse adin, para sefialar que estas expresiones musicales
en su mayoria tuvieron sus origenes en las religiones.

Para la mayoria de los pueblos y culturas africanas, el mundo
visible no es algo separado de lo invisible; no se rigen por la visién
cientifica de la realidad, en la que solo la materia es y todo podrd
explicarse materialmente. La ciencia requiere de la medicién y de
que los eventos se repitan, de alli que los experimentos “obliguen”
a la realidad a dar unos determinados resultados y de alli poder
establecer leyes que, mds que leyes, son modelos. Indiscutiblemente,
la ciencia y su hija, la técnica, han logrado impactar en la realidad a
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través del conocimiento y manipulacién de estas leyes; sin embargo,
cuando el nivel de conciencia de la humanidad se amplia muchas
leyes quedan obsoletas y la realidad pasa a ser explicada a través
de nuevos modelos. Por ejemplo, el mundo medieval europeo se
fundament6 en la visién cientifica de Arist6teles.

La Iglesia catélica, que tenia el monopolio de Dios, la fe y el
conocimiento, no admitia ninguna clase de cuestionamiento de
sus postulados, como el del geocentrismo; Giordano Bruno fue
llevado a la hoguera por ello. Copérnico, Galileo Galilei y Newton
pusieron a temblar el monopolio del saber de la Iglesia y sentaron
las bases para una nueva vision del universo, hasta la aparicién de
la “Teorfa Especial de la Relatividad” en 1905 y luego la “Teoria
General de la Relatividad” en 1915; ambas de Albert Einstein.
Una vez mds, la ciencia avanzé a un nuevo nivel, pero un paso
muy misterioso aguardaba ain, ya que a partir de la Teoria de la
Relatividad cientificos como Bohr, Heisenberg y Schrodinger, des-
cubrieron el incomprensible mundo de las particulas subatémicas
o elementales y su insélito comportamiento.

sQué tiene que ver todo esto con las culturas africanas, la
musica y las religiones? Mucho més de lo que podemos imaginar.
El ordculo geomdntico de ifd es usado por los yoruba y también
—como método, aunque con contenidos distintos al yoruba— en
el mundo mediterrdneo; y se basa en el llamado cédigo binario,
hoy dia utilizado en la computacién. El ordculo de ifd comparte
el mismo cddigo binario con el i ching de los chinos, que fue es-
tudiado por Leibniz, quien trabajaba matemdticamente el cédigo
binario. Entonces, si supuestamente las culturas africanas eran
primitivas, ;cémo se explica el desarrollo de un sistema de codifi-
cacién como el binario, base de la computacién actual? La ciencia
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moderna es un novum de apenas quinientos anos, como dijera
Raimon Panikkar.

La teorfa cudntica ha abierto los ojos de los cientificos a formas
de ver la realidad que le eran familiares a culturas consideradas
inferiores o supersticiosas por el europeo. Carl Jung comenzé
a estudiar estas cosmovisiones de distintos pueblos y desarroll6
sus teorias de la Sincronicidad, los Arquetipos y el Inconsciente
Colectivo, pero tratd de calzarlas en el zapato cientifico occidental,
por lo que, no sin razén, se le acusaba de psicologismo.

Recordemos que Jung escribié un prélogo a la traduccién del
I Ching, que hiciera Richard Wilhelm, pero estas visiones de la
realidad son conocidas desde hace miles de afios por las culturas
de Africa, Asia y América. La dificil teorfa cudntica nos dice, por
ejemplo, de la ubicuidad del electrén que puede estar en mul-
tiples sitios a la vez; o el famoso experimento del gato en la caja
de Schrédinger, que puede estar muerto y vivo al mismo tiempo;
o el experimento de la doble rendija, que demostré que la luz se
comporta como onda y como materia al mismo tiempo, pero al
ser observado se modificard todo y alguna de las dos funciones
colapsard, ya que en el mundo cudntico —es decir, en el mundo
de las particulas elementales, subatémicas— todas las cosas estin
ahi al mismo tiempo, asi como todas las posibilidades, donde el
espacio-tiempo no responde a la flecha del tiempo como la vivimos
en nuestra realidad, es decir, del pasado, al presente, al futuro.

Cuando decimos, pues, que la musica —en este caso, de origen
afro— sirve para conectar no solo a las personas sino también al
mundo material visible con el invisible, es porque en casi todas
los ancestros estdn alli todavia; quizd vuelven a encarnar o no, se
les atiende, se les pide, se les habla, se pide su consejo a través de
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la mediunidad, del oraculo, de la lectura de la realidad en distintos
planos —como dice la segunda ley hermética: “asi como es arriba
es abajo”—: el tabaco, la borra del café, porque la realidad se repite
en patrones fractales en todos los planos. Por eso vemos espirales
en una galaxia, en un caracol o en nuestras orejas, en las figuras
espirales de plantas y que nos lo muestran los patrones de la cesteria
y pinturas corporales indigenas.

En otras palabras, en las culturas de origen africano vemos la
realidad de forma simbdlica, holistica, no necesariamente cien-
tifica; sin negar dicha visién, vemos causalidades, pero también
sincronicidades. La musica de origen afro ha creado infinidad de
ritmos y cada ritmo crea una frecuencia vibratoria, sonora que
“despierta”, o conecta con elementos de la misma frecuencia y
vibracién para crear estados alterados de conciencia, preparando
el cuerpo a través del baile y producir determinados resultados.
Eso no es nuevo, lo saben muy bien los hinddes; se sabia en los
templos asclepianos, en el Tibet.

La relacién sonora del llamado circulo de cuartas y quintas
se conocfa en China mucho antes que en el mundo occidental.
Pitdgoras daba a la mdsica preeminencia en su secta y él mismo
habia estudiado con los egipcios. Hoy dia, en el mundo occi-
dental al uso de la musica para la curacién se le conoce como
“musico-terapia’, pero eso es lo que se ha estado haciendo en las
culturas mal llamadas “primitivas”, como las africanas o indigenas
americanas. El mundo occidental es curioso; por ejemplo, hoy
se llama mindfulness a la séptima rama del noble dctuple sendero
ensefiado por Buda hace casi 2.600 anos, que es la recza atencion;
y los “creadores” del mindfulness “liberaron” de su raiz budista a
la recta atencidn, la rebautizaron y la etiquetaron con un nuevo
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nombre, descontextualizando asi el mensaje integral de salvacién
propuesto por Buda; hoy es el dltimo grito de la moda de los
coach espirituales.

Cosas similares ocurren con las culturas afro. En nuestras reli-
giones, religiosidades, espiritualidades, de origen afro, generalmente
no hacemos musica para ser consumida como espectadores pasivos;
en casi cada festividad afro donde se hace musica, se toca, se canta,
se baila, se ayuda de alguna forma —quizd excepcionalmente la
fulia, que no se baila—, es decir, se participa. Es una concepcién
muy distinta al concierto —sin negar que existe también musica
afro para ser contemplada y disfrutada de este modo— con un
espectador y un musico separados.

La musica de las religiones y religiosidades afro estd llena de
simbolismos, pero precisamente debido a los vertiginosos cambios
sociales, econémicos, politicos y, con mucho peso, la tecnologia
comunicacional; estos cédigos simbdlicos se pierden y, de hecho,
se estan diluyendo porque pocos comprenden que no se trata de
hacer musica por la musica en si; es decir, que la musica es un
medio y no un fin en si misma, ya que hay un propésito mayor
detrds. Esto ha traido como consecuencia transformaciones no
siempre favorables, que por lo general se basan en complacer
estereotipos que se tienen sobre los afrodescendientes. Debido a
que la musica debia trasmitir mensajes no solo entre las personas,
sino con el mundo espiritual, los tambores partieron de la imi-
tacién de las lenguas y de ciertos cédigos ritmicos para transmitir
mensajes especificos:

Los tambores hablan —me decfan los tamboreros de Yoff, en Se-
negal, en especial mi maestro Pape Mbaye, tamborero y musico
connotado de la etnia wolof-. Hay que hacer la moyugba [hablar
con respeto] con And [deidad del tambor y de los tamboreros dentro
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de la religion de los orishas] antes del oru de igbod [toques en el
recinto o espacio sagrado] para convocar, despertar a los orishas,
e igualmente cuando se presente un iyawé o un santero salude el
tambor de fundamento o An4.

. nos decia el genial tamborero cubano, ya fallecido, Mario “Papo”
Angarica.

En cada tambor, asi como en cada pueblo, se conservan particu-
laridades interpretativas que reflejan sus origenes. Un tamborero de
la ciudad de Maracay me conté que pidi6 tocar el tambor cumaco
en una comunidad vecina a la suya —que son en su mayoria descen-
dientes del exiliado pueblo del estado Aragua, Turiamo—; le dieron
el tambor y apenas comenz4 a tocar recibi6 un golpe en la cabeza
con una maraca por parte de una de las ancianas cantadoras, que
le recriminé el no estar haciendo el golpe especifico de ese pueblo.

Lamentablemente, se perdieron las lenguas africanas en
América, aunque quedan cédigos, palabras que son usadas en
contextos rituales; no se usan en la cotidianidad, salvo como expre-
siones dentro del contexto de las lenguas europeas. Sin embargo,
en Colombia se habla el palenquero, y el creole en casi todo el
Caribe: creaciones extraordinarias a partir de las lenguas africanas
mezcladas con lenguas europeas. Los yoruba quiza fueron de los
tltimos grupos esclavizados en llegar a este continente; Cuba y
Brasil fueron los dos paises que mds tardiamente abolieron la
esclavitud, 1886 y 1888, respectivamente; es decir, a poco mds
de una década del siglo xx, pero igualmente continué en esos
paises el contrabando de esclavos, lo que redundé en una mayor
preservacién de dicha lengua.

La pérdida de las lenguas dio paso a una mayor libertad ritmica
y creativa, pero muchos toques se perdieron porque se perdié
la razén de ser y la lengua que los sostenfa. Hoy dia, muchos
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tamboreros se preocupan mds por mostrar despliegues técnicos,
“transmisiones en vivo”, seffies en Facebook, y convertir ceremonias
ylo festividades en reality shows en las redes sociales, que de profun-
dizar en nuestros c6digos y simbolismos ancestrales. Se han hecho
esfuerzos por registrar a los mds ancianos en sus conocimientos,
pero no siempre se ha conseguido: para nadie es un secreto que
muchos ancianos no ensefian ciertas cosas porque muchas veces
consideran —no siempre con razén— que no hay personas dignas
de recibir esos conocimientos. Afortunadamente, también existen
importantes experiencias de ensefianza de la masica afroamericana
tanto por parte de personas como de organizaciones. La musica
afro en América parti6 de lo religioso, lo espiritual, y se desplazé
al arte, al espectdculo, a los salones de baile y fiestas populares de

caricter secular.

DE LO SAGRADO A LO BAILABLE

El hecho de tener que encarar una nueva realidad obligé a los
afrodescendientes a adaptar, reinventar e incluso abandonar ciertas
précticas musicales, porque los contextos rituales donde se habian
desarrollado originalmente fueron quedando en el pasado y en esta
nueva realidad no siempre tenfan cabida. Por ejemplo, del culto
de la deidad Orishaoko, de los yoruba, queda poco, aunque atin
conserva ciertos rituales; los ritos de esta deidad, originalmente
vinculada a la caceria, la apicultura y la agricultura, fueron que-
dando atrds porque el modo de produccién esclavista despojé a los
africanos y a sus descendientes de todo interés por hacer propicias
las cosechas, ya que el resultado de las mismas era usufructuado

por el esclavista.
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Precisamente, por el hecho de no ser duefios de nada, inclu-
yendo la tierra, ;para qué ocuparse de hacerle rituales propiciatorios
a la tierra? Otro ejemplo lo constituye el culto a Elegba, deidad
yoruba del destino cambiante y de la potencia viril masculina.
“Oko okdn Odara”: “Un pene fuerte...”, traduce este fragmento
de un canto a esta deidad, pero la sexualidad como la concebian
los yoruba no era bien vista por el pudor hipdcrita occidental. El
hecho, entonces, de que se perdieran muchos cultos, deidades,
rituales, también arrojé como resultado la pérdida de parte de la
musica con que estos eran acompanados.

Por supuesto, muchas de estas deidades sufrieron readaptaciones
y debié “asigndrseles” nuevas funciones. Entonces, ;qué es masica
sagrada?, ;es lo mismo sagrado, religioso o lo espiritual?, ;es profana
la musica que estd hecha y pensada para el disfrute y el baile? Estas
interrogantes son dificiles de responder con conceptos absolutos
y separados; que una musica se considere sagrada no significa que
no se pueda disfrutar o, por ser parte de rituales religiosos, no
necesariamente es sagrada. En todo caso, tanto el propésito, el
contexto y lo que para cada grupo humano es sagrado, espiritual,
religioso o profano, es lo que determina su cardcter, su razén de
ser. Para muchas personas, un tambor es tan solo un pedazo de
tronco con un pedazo de cuero —de hecho, hasta hace unas dé-
cadas la etnomusicologfa se centraba, fundamentalmente, en una
concepcidn técnico-descriptiva de la masica y los instrumentos—;
pero, para alguien inmerso en su tradicién, un tambor es y va
mucho mis alld de eso.

Afroamérica ha creado y sigue creando una enorme cantidad de
musica bailable o para el disfrute popular, esté apoyada o no por los
monopdlicos medios de difusién masiva industrial. Jazz, son, zouk,
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calypso, meringue —Haiti—, merengue —Reptiblica Dominicana-,
pagode, samba, bossa nova, joropo —sobre todo, el tuyero y el bar-
loventeno-—, la salsa —que fue el rebautizo por parte de la industria
disquera, sobre todo en Estados Unidos, del son cubano, tocado
fundamentalmente por no cubanos fuera de Cuba-—, rap, reggae,
timba, chachachd, rumba, bomba, plena, cumbia, son solo algunas
expresiones musicales afroamericanas que llenan salones de baile
y calles, tanto en sus paises de origen como en el mundo.

Se asimilaron elementos arménicos, melédicos y lingiiisticos
de Europa; no se puede olvidar que era la cultura dominante. Se
podria decir que si bien estas expresiones no son religiosas ni por
lo general consideradas sagradas —aunque, como dije antes, para
algunas personas unas de estas expresiones pueden ser consideradas
sagradas— y, por el contrario, quizds sean vistas como profanas,
sin embargo, poseen la potencia espiritual ancestral de donde
surgieron. Detrds de cada una de estas expresiones hay millones
de historias y a través de ellas se han contado y denunciado el
racismo, la opresidn, el colonialismo, el machismo, la xenofobia,
la exclusién, la pobreza, pero también se ha tocado la esperanza,
el amor, la dignidad, el sentido del humor, el sarcasmo, el sexo,
la denuncia social.

Ahora, detrds de la industria de la musica se esconde el poder
econémico que mueve los hilos de sus artistas —propiedades, al
menos en lo que respecta a las obras— y les indican qué decir, qué
tocar, incluso contra quién manifestarse de ser necesario para
defender los intereses del capital. Son contados los casos de una
posicién de confrontacién con el poder econémico por parte de
alglin o alguna artista de estas transnacionales de la musica. A los
rebeldes se les engaveta, se le condena al ostracismo. Por otro lado,
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muchos de estos artistas —algunos de gran calidad— se mimetizan
con las luchas legitimas del pueblo, pero con el propésito de acabar
con los movimientos. Harry Belafonte, Bob Marley, Miles Davis
y Gilberto Gil, son algunos nombres de grandes masicos con una
potente conciencia de su rol como afroamericanos y denunciaron
permanentemente el racismo, el apartheid surafricano, y apoyaron
de forma irrestricta las reivindicaciones y derechos civiles de los
africanos y de sus descendientes en América y otras partes del
mundo.

Dentro de la musica —y no solo la musica, también las reli-
giones, movimientos sociales y politicos— hay tendencias a veces
antagénicas entre los mismos afros. Cuando se desconoce nuestra
historia, los procesos que se han vivido y que se viven, para darle
paso a protagonismos personales, muchas veces se acttia a favor de
los mismos que histéricamente esclavizaron y han denigrado pro-
fundamente a los africanos y a los afrodescendientes. Insélitamente,
también se ha permeado un proceso de blanqueamiento de las tra-
diciones afro, incluso, de endorracismo —se puede corroborar, por
ejemplo, en malas interpretaciones de los signos de los ordculos del
cauri y de ifd en su prictica en América, donde se le “recomienda’
a la persona que no se case con personas mds oscuras que ella—, de
una pérdida de la estética, de los patrones geométricos de las telas
africanas que encierran simbolos, tejidos y comidas afro, para darle
paso a un gusto mds “digerible” a ciertos sectores, sobre todo, de
clase media, que no soportan que los mismos orishas sean de tez
oscura y los pintan —cuando les hacen pinturas u otras represen-
taciones que se colocan en los tronos de santo en la regla de osha,
que algunos le hacen a los orishas a manera de adornos—, en su
imaginario, como santos blancos.
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Es comun ver que a la deidad Oshun se le considere rubia
porque sus colores son amarillo y ocre, fundamentalmente; o
que a Shangd se le pinten ojos verdes y se le coloque una cola de
caballo, como la de Steven Seagal. Se desconoce a los orishas en
sus posibles imagenes y/o rasgos originales; y no solo eso, sino que
se intenta dejar por fuera todo lo que tiene que ver con Africa.

En una oportunidad, en un programa televisivo llamado
Creencias del siglo xx1, un oriaté de una ciudad del interior de
Venezuela dijo que los africanos estaban muy mal porque no les
colocaban cosas costosas a sus orishas y, por ende, estos no les re-
tribufan en riqueza. Vemos, por parte de muchos musicos afro, el
poco interés por establecer didlogos e intercambios con los distintos
pueblos africanos de donde procedemos; o el extremo contrario,
que es “volverse” africanos y negar todo resultado del proceso
americano y caribefio. Como muy acertadamente expresara el
maestro de la investigacién afroepistemoldgica y de la lucha por
los derechos de los afrodescendientes en Venezuela y mis alld,
Jests Chucho Garcia, en su emblemadtico libro Afroamericano soy,

. aqui en América y el Caribe se produjeron extraordinarios
resultados musicales que luego retornaron a la madre Africa y que
fueron cdlidamente acogidos e incorporados a nuevas corrientes
en distintos paises”.

Es un proceso de retroalimentacién necesario, de busquedas,
de creacién. Y es bueno aclarar que, como bien indica Garcia en
su libro, no solo musicos afro valoran lo afro y la musica africana;
alli estdn figuras como fue el gran Joe Zawinul y Paul McCartney,
entre otros. Tradicién es transmisién del conocimiento con el fin de
que este sirva de sustento para seguir avanzando; en otras palabras,
tradicién no es folklorizacién, no es dogmatismo ni sectarismo,
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ni racismo contra personas de ninguna tez, pais o cultura. Si algo
debe ser modificado, debe modificarse, pero no por caprichos
o por imposicién de grupos econémicos, o a peticién de algiin
oportunista politico, o la presién de los intolerantes grupos reli-
giosos, sobre todo, de algunas corrientes de las religiones abraha-
micas —cristianas, principalmente—, islimicas y judias —no todas,
hay en esas corrientes personas con un alto sentido de la unidad
humana fundamental y que distan mucho del comportamiento de
los intolerantes fundamentalistas—, y que proyectan todo lo malo
en las culturas afrodescendientes; sino por la necesidad de crear,
mejorar, enriquecer nuestra musica.

Por otro lado, crear no significa borrar lo que antes existid.
Muchos jévenes —en varios pueblos afrovenezolanos lo he ob-
servado— chocan con los cultores mds viejos por obtener espacios
de reconocimiento, pero de una forma atropellada y no pocas veces
irrespetuosa. Al mismo tiempo, muchos musicos, en nombre de
“innovar”, pretenden desconocer siglos de conocimiento para que
se le dé paso a formas; si bien en contados casos pueden constituir
aportes, hay ciertos contextos y codigos simbdlicos con los cuales,
en mi opinidn, se debe ser cuidadoso y respetarse.

Por ultimo, quiero sehalar, como reflexién dentro de la musica y
tradiciones de origen afro, en este caso en Venezuela, que no habria
festividades afrovenezolanas sin la participacién de sus tambores y
tamboreros, salvo contadas excepciones. No es concebible ningtin
San Juan en ninguna parte del pais, asi como tampoco ningin San
Benito o ningtin Velorio de Cruz —me refiero a los celebrados en las
comunidades afro, porque hay otras formas—, por colocar algunos
ejemplos, sin tambores y, por ende, tamboreros. Sin embargo, se
ve con preocupaciéon que detrds de las festividades se han creado
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lucrativos negocios: ventas de licores de todo tipo, artesanias, vesti-
mentas, comidas, etcétera, que deja jugosos dividendos econémicos
para sus duefios. No pocas veces se benefician también los medios
de comunicacién, sin dejar a un lado, por supuesto, a las grandes
empresas de licores que “promueven” las festividades con grandes
anuncios en las entradas y en todos los pueblos.

sQué hay de espiritual o religioso en eso?, ;por qué los tam-
boreros y otros cultores —que son los que con sus conocimientos,
toques, disposicién y esfuerzos sostienen las festividades—, muchas
veces, viven en condiciones deprimentes y no se les atiende si tienen
problemas de salud o de alguna otra indole?, ;qué podrian hacer
las cofradias al respecto?, ;si estos negocios generan tanto dinero,
en qué beneficia eso a los que sostienen estas festividades? Si bien
muchas personas de los mismos pueblos se lucran de todo eso,
lo cual en si es comprensible y legitimo, no es menos cierto que
muchas veces son indiferentes a la realidad de los cultores.

Estas preguntas tienen como propésito dialogar sobre la nueva
realidad que hoy se vive en las tradiciones afrovenezolanas y sobre
las cuales estamos obligados a reflexionar, debido a su impor-
tancia para preservar tradiciones; asi como también para crear
nuevas, corregir fallos y que las mismas redunden, como nuestra
rafz espiritual, en una mayor prosperidad y calidad de vida con

sentido de libertad y responsabilidad a partir de nuestra milenaria

identidad afro.
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Presencia y agencia afrovenezolana
en la religién de Maria Lionza

César Escalona!

Venezuela se ha constituido, histéricamente, como una nacién
pluriétnica y multicultural, con una amplia diversidad cultural que
se distribuye por todo el territorio nacional. Uno de los motores
principales de esta complejidad y amplitud de manifestaciones
culturales es la gran relevancia de las conciencias e imaginarios reli-
giosos, que conviven y se extienden de multiples formas a través de
las diferentes regiones del territorio nacional. Si bien el catolicismo
es reconocido, formalmente, como la religién dominante, existen
religiones y précticas religiosas —de orden ritualistico-festivo) que
conviven e interactdan constantemente en la cultura venezolana,
siendo entonces las religiones paganas, autctonas y afrodiaspé-
ricos, que juegan un rol dinamizador de los imaginarios, précticas
religiosas y rituales que permean la vida cotidiana y festiva de
distintos grupos sociales.

De esta forma, las religiones paganas y afrodiaspéricas del
Caribe: religién de Marfa Lionza, santeria cubana, palo mayombe
y diferentes cultos a santos —San Juan Bautista, San Antonio, San

1 Egresado de la Escuela de Antropologia UCV-VE, especializado
en Antropologfa Visual (IVIC 2014), cursé estudios en Historia
de la fotografia en Caribe (Claso 2021).
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Pedro—, se han constituido como fuentes y asideros identitarios
para grandes grupos sociales, provenientes de comunidades
histéricas que poseen una herencia cultural ligada a etnicidades
afrodescendientes e indigenas, las cuales consiguen en estos sis-
temas y figuras religiosas espacios en los cuales pueden desarrollar
sus pricticas e imaginarios religiosos.

Sistemas religiosos que representan verdaderos espacios de
resistencia cultural que, durante la colonia y en desarrollo de
la cultura nacional venezolana, funcionaron como asideros de
sentido y memoria para individuos y grupos sociales, que a
través de multiples estrategias de identificacidn y resignificacién
lograron la prevalencia y relevancia de simbolos y pricticas ri-
tuales y culturales que de otra manera habrian desaparecido.

Como premisa en esta aproximacion a la religiosidad vene-
zolana, debemos remarcar el cardcter maleable y dindmico de
las identidades y précticas religiosas en el territorio venezolano,
las cuales han sido estudiadas por Ascencio?, elementos que han
permitido y garantizado una coexistencia y en algunos casos
retroalimentaciones entre religiones como la de Maria Lionza,
las religiones de matriz africana y cultos a santos catélicos que
poseen rasgos ritualisticos afrodescendientes. De esta manera
podremos establecer un punto de partida para comprender cémo
los mecanismos de adaptacién y resignificacién funcionan en
la religién de Maria Lionza, nuestro centro de interés en este
recorrido que nos permitird aproximarnos a la comprensién de
la gran influencia del componente afrovenezolano que posee

este sistema religioso.

2 Michaelle Ascencio. San Benito: ;Sociedad Secreta? Caracas: 1976.
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MARiA L1IONZA, ASPECTOS DE UNA RELIGION VENEZOLANA

La diosa Maria Lionza centraliza un sistema religioso autctono
del territorio venezolano, que representa la unificacién de mul-
tiples vertientes de imaginarios, rituales y cosmogonias que han
convivido histéricamente en el territorio que hoy conocemos
como Venezuela. Desde nuestra perspectiva, en este ensayo con-
sideraremos el cardcter condensador, acumulativo y dinamizador
de este sistema religioso, que ha logrado ensamblar aspectos de
la vida religiosa de diferentes componentes étnicos a través del
devenir histérico y cuya gran fuerza como sistema religioso reside
en este cardcter aglutinador’, que pone en orden y da sentido a
los diferentes choques y enfrentamientos de visiones y acciones
de mundo, dramdticamente gestadas e impuestas en Venezuela:
una base indigena que se remonta a los origenes de las mitologfas
y cosmogonias que relacionan a la diosa Maria Lionza con los
cuerpos de aguas de la regién centro occidental de Venezuela.
Este eje o basamento indigena ancla a la diosa y las practicas
ritualisticas a distintos territorios que fueron poblados por grupos
indigenas, segun el registro arqueoldgico®. Un componente de
la influencia hispdnica europea traida e impuesta a través de la
colonizacién y distintos procesos de etnocidio, gracias a la im-
posicién del catolicismo como religién y las distintas practicas,
como las encomiendas, que gradualmente fueron transformando

la vida de las poblaciones autéctonas de los territorios.

3 Daisy Barreto. “Marifa Lionza. Genealogfa de un mito”: 1998; y
Jacqueline Clarac de Bricefio, La enfermedad como lenguaje en
Venezuela: 1992.

4 Daisy Barreto, trabajo citado.
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Una base cultural afrodiaspérica que posee distintos flujos en
momentos histéricos diferentes, a los cuales podremos diferenciar
en dos etapas con diferentes connotaciones y resultados en la ges-
tacién de las culturas de herencia afrodescendiente:

* Una temprana, que abarca desde el siglo xv1 hasta el periodo
de las gestas independentistas de Suramérica y el Caribe. En
este momento la trata negrera transatldntica trajo al territorio
venezolano un gran contingente poblacional de ascendencia
africana —principalmente de la Africa occidental, pero de
igual forma de origenes étnicos y, por ende, con religiones
y filosofias de vida diversas—, que fue forzado a la explo-
tacion a través del sistema de plantacién, que en Venezuela
se EXTENDIO por gran parte del territorio, mayormente en
la costa Caribe.

* Luego, ya adentrado el siglo xx, una influencia de las mi-

graciones de Cuba y Haiti al territorio venezolano a partir
de la década de los sesenta y nuevas oleadas de influencias
a principio del siglo xx1.
Luego de repasar brevemente algunos aspectos constitutivos
de este sistema religioso, podemos enunciar los elementos
que lo definen y que, a su vez, nos recuerdan los argumentos
por los cuales podemos considerar a Maria Lionza como una
religién, siguiendo la propuesta antropoldgica de Michelle
Ascencio:

... Marfa Lionza retne los elementos necesarios para ser consi-
derada como religion: un pantedn de dioses, un cuerpo sacerdotal,
un dogma —mitos de fundacidn, leyendas, etc.—, ritos y ceremonias,
lugares de culto, una simbologfa y un calendario ritual; elementos
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todos que conforman, de acuerdo con los presupuestos de la An-
tropologia, una religién.’

Caravana en sector Quibayo, Monumento Natural Cerro de Marfa Lionza,
Yaracuy, Venezuela, 2015.

En este sentido, reiteramos que Maria Lionza retine los ele-
mentos necesarios y suficientes para ser comprendida como una
religién: posee una territorialidad y geografia sagrada integrada,
centros ceremoniales publicos y privados alrededor de toda la
geografia nacional y, actualmente, extendida en el mundo. Maria
Lionza es reservorio de mitologias, leyendas y memorias histéricas
que dan vida y sentido a la praxis religiosa, la cual, a pesar de no
estar centralizada en libros sagrados como otras religiones globales,
su cardcter oral no resta la relevancia que esta rica dindmica de
transmisién verbal de conocimiento representa.

Posee un panteén de deidades, las cuales responden a una logica

integrativa centralizada en la figura de la diosa Maria Lionza; una
5 Michaelle Ascencio. Op. cit., p. 65.
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amplia diversidad de rituales que son ejecutados por los maria-
lionceros siguiendo sus necesidades y contingencias, a su vez, en
didlogo con una légica cronolégica que alberga celebraciones
o festividades publicas, como el 12 de octubre, Semana Santa,
santorales catdlicos, y de religiones afrocaribenas, como San Juan
y Santa Barbara.

El cuerpo, como centralidad de la vida religiosa al igual que
sus religiones cercanas —religiones de matriz africana—, en la vida
marialioncera se centraliza en la valoracién, sanacién, proteccién
e incorporacién de los cuerpos; simbologia y materialidad propias
que han sido el resultado de las multiples influencias de las ver-
tientes culturales que dinamiza la religién marialioncera.

Se aplica una organizacién social que involucra a la comunidad
marialioncera en hermandades, centros espiritistas, caravanas
o pacientes de materias o individualidades, que alimentan una
extendida vida religiosa que no se reduce tinicamente a espacios
rituales.

Ahora nos dispondremos a realizar una revisién de estas pre-
misas argumentales de la religién de Maria Lionza, enfocindonos
en la presencia y accion que han tenido las comunidades y actores
sociales de herencia afrovenezolana en la configuracién de este
sistema religioso en el pasado y en el presente.

PANTEON SAGRADO DE MARiA LioNnza

La diosa Marfa Lionza retine una constelacién de espiritus y dei-
dades que se distribuyen a través de las llamadas cortes. Estas
formas organizativas de espiritus responden a filiaciones de origen
étnico, social, y cualidades o poderes dentro de la légica religiosa
que se van configurando en el tiempo y estdn constantemente
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abiertas a actualizaciones. Esta capacidad de ordenamiento de
imaginario religioso ha permitido a diferentes figuras de cardcter
histérico ser salvaguardas en el tiempo, gracias a la memoria/
accién propia de la vida ritual marialioncera. Es asi, entonces, que
las figuras de los negros sublevados al orden colonial y lideres de
revoluciones antiesclavistas —/Vegro Miguel de Buria, Negro Pio,
José Leonardo Chirinos—, lideres militares de las gestas de inde-
pendencia —Pedro Camejo, Juana Ramirez—, yerbateras y lideresas
sociales, han logrado escapar al olvido que la institucionalidad
de la Iglesia catdlica y las narrativas de la historia nacional han
pretendido aplicar.

Altar a Marfa Lionza, Monumento Natural Cerro de Marfa Lionza,
Yaracuy, Venezuela, 2015.

La presencia del Negro Felipe en la figura de las tres potencias
venezolanas representa un estamento de presencia de este compo-
nente étnico en este sistema religioso; este simbolo religioso que
es, a su vez, una representacion de la diversidad étnica venezolana
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presente en Maria Lionza. Si bien en sus formas primigenias
lo que conocemos hoy dia como Maria Lionza correspondia
mds cercanamente a rituales de raiz indigena, asociados a los
cuerpos de agua, es a partir de la década de los afios sesenta que
se comienzan a presenciar la aparicién y devociones activas, asi
como la fabricacién de la imagineria de espiritus de origen afro-
venezolano: Negra Francisca, Negro Pio, Negra Tomasa, Francisca
Duarte. Cémo veremos mds adelante, esta incorporacién de
figuras religiosas afro trajo consigo, en consonancia, un com-
ponente ritual.

La presencia afrovenezolana se muestra de forma mds contun-
dente con la existencia de la corte negra venezolana: un grupo de
espiritus que agrupa a diferentes figuras histdricas y legendarias de
diferentes momentos histéricos y regiones culturales del pais; una
subdivisién de esta corte se genera por la diferencia de género,
por lo tanto, la corte de las negras agrupa un gran nimero de
espiritus de mujeres negras de la historia venezolana; también
a figuras de orden local o regional con historias de vida: Negra
Francisca Bermudez, Negra Francisca Ramirez Blanco, Negra
Toribia, Negra Francisca Rodrl’guez, Negra Francisca Exética,
Negra Tomasa, Negra Matea. La lista es amplia y se actualiza
constantemente.

De igual forma en la corte chamarrera, que si bien no se di-
ferencia particularmente por el origen étnico de los espiritus, si
lo hace por las funciones terapéuticas de sus entidades. Y la corte

libertadora, con la gran influencia del Negro Felipe.
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Corte negra venezolana, altar de caravana Gran Principe Atahualpa,
Cabudare, Lara, Venezuela, 2016.

La corte africana representa un caso paradigmdtico en cuanto
a la gran habilidad de reconocimiento y diferenciacién que es-
tablecen los marialionceros, en cuanto a establecer los érdenes
simbdlicas de los espiritus y dioses que interactiian y penetran
el marco de sentido de esta religién. Al generar un espacio para
las deidades de origen africano, los marialionceros logran darles
un espacio en los imaginarios y practicas que provienen de in-
fluencias constantes de las religiones de matriz africana: santeria
cubana, vudd, palo mayombe; las llamadas siete potencias africanas
—Elegud, Shangé, Yemasd, Oshun, Obatald, Orula, Ogun), el
Barén Samedi, el Negro Congo, el Negro Macumba.
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(GEOGRAFIA SAGRADA DE MARIA LioNzZA

La territorialidad forma parte esencial de los fenémenos religiosos.
En Maria Lionza este fundamento de su extensién como religién
reside en el anclaje de las memorias orales y narrativas miticas, legen-
darias e histéricas, en distintos territorios que componen la geografia
sagrada de la diosa en Venezuela. El ¢je neuralgico de esta religién
es la conocida montana de Marifa Lionza, cerro de Sorte o bajo su
nombre formal Monumento Natural Cerro de Maria Lionza, ubicado
en el centro occidente de Venezuela, estado Yaracuy. Sin embargo,
los dominios de la diosa y sus espiritus se distribuyen por todo el
territorio nacional y hoy en difa alcanzando niveles internacionales.

La geografia sagrada anexa a la diosa abarca un sinnimero
de montanas, cuerpos de agua, accidentes geogréficos, etc., pero
también existe de manera extendida en espacios intimos de hogares
y centros ceremoniales en zonas urbanas y rurales. Es en esta multi-
localidad que reside de igual forma la gran capacidad de adaptacién
y, por ende, resistencia que este sistema religioso ha adquirido en su
historia; ya que como religién pagana manifiesta su existencia de
manera discreta e intima en espacios reservados y comunitarios, al
igual que sus ceremonias publicas no festividades colectivas como
el 12 de octubre. La presencia de Maria Lionza en poblaciones de
origen o de gran porcentaje de habitantes de origen afrovenezolanas
ha sido bien registrada en estudios de antropologia y sociol4gicos
del siglo xx; esta gran presencia podemos explicarla a través de las
siguientes manifestaciones.

Los pueblos de origen libre, cimarrones y cumbes se consti-
tuyeron como resistencia al orden social y religioso establecido
por la colonia y el poder eclesidstico catélico. Las poblaciones de
estos origenes lograron conservar aspectos de su filosofia de vida,
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espiritualidad y manifestaciones artisticas, gracias a los dioses, diosas
y tradiciones orales traidas del Africa hasta las Antillas. Entendiendo
que, al estar este componente poblacional por siglos marginado de
practicar su vida religiosa de manera libre, encontraron en la diosa
Maria Lionza, espiritus y sus deidades, un cobijo y soporte de ele-
mentos simbdlicos y ritualisticos para establecer sus practicas, tales
como la musica y la presencia de figuras histéricas y legendarias de
gran relevancia para las comunidades afrodescendientes.

Es por ello que importantes centros ceremoniales se encuentran
localizados en poblaciones afrovenezolanas o, igualmente, se han
convertido espacios de relevancia para reafirmar la identidad afro-
venezolana: templos o centros de peregrinacién repartidos por
toda la geografia venezolana. Resaltamos el templo al “Anima de
Taguapire”, Francisca Duarte, en el estado Anzodtegui; Faustino
Parra, en Caicara, Yaracuy Venezuela. O cementerios donde re-
posan los restos fisicos como los de la Vegra Francisca Martinez,
en Chivacoa, estado Yaracuy; la Negra Francisca Bermudez, en el
estado Miranda; y Don Nicanor Ochoa, en Nirgua, estado Yaracuy.

Rio Yaracuy, Monumento Natural Cerro de Marifa Lionza, Yaracuy, Venezuela, 2018.
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Hay pozos que llevan el nombre de estas figuras, cuerpos de agua
que en el Monumento Natural Cerro de Maria Lionza destacan
como el pozo del Negro Felipe, pozo de la Negra Francisca. También
hay cuevas que histéricamente han sido espacios de ceremonias desde
tiempos prehispdnicos, como la cueva de la Negra Dorotea, en el
Monumento Natural Cerro de Maria Lionza; o la cueva del Negro
Miguel, en Sarare, estado Lara. Y capillas de carretera, extendidas
por todo el territorio nacional, que estdn dedicadas a fallecidos y
son ampliamente populares.

Encontramos también los monumentos histéricos nacionales:
espacios como el Pante6n Nacional, dedicado a honrar la memoria
de figuras de la historia oficial, donde los tltimos afios se han incor-
porado figuras de origen afrodescendiente, como Pedro Camejo —el
Negro Primero—, o el campo Carabobo.

EL CUERPO COMO CENTRO DE LA VIDA RELIGIOSA

Al igual que las religiones de matriz africana, Marfa Lionza comparte
la centralidad del cuerpo como vinculo directo con las deidades del
pantedn sagrado y, a la vez, es el motivo primordial de los rituales de
sanacién y limpieza que buscan la armonia del creyente. El cuerpo
como materia centraliza la vida ritual y festiva de este sistema reli-
gioso y de igual forma es el territorio simbdlico en el cual se viven
y exploran un sinniimero de identidades y representaciones de
etnicidad, género y sexualidad, que conllevan a generar espacios
de resistencia. Es a través de las experiencias corporales que los cre-
yentes y participantes de las ceremonias logran establecer vinculos
pasado—presente, presencia-ausencia, con los espiritus; y forman
parte de la filosofia de vida de los devotos, al igual que se establece
como un espacio de resistencia simbdlica. En este sentido, Francisco
Ferrindiz senala que: “... el cuerpo ha sido, histéricamente, un
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lugar para la implantacién de hegemonia, desigualdad y control
social, pero también un espacio de conciencia critica, resistencia Y
en un sentido mds genérico, experiencias alternativas al mundo”.®

La vida religiosa de los marialionceros se establece por medio
de experiencias corporales: e/ contacto directo con la naturaleza, que
representa una especie de mandato o regla no establecida bajo dogma
o mandato escrito, pero que, sin embargo, forma parte esencial de
las experiencias como marialioncero; peregrinaciones conocidas como
misiones, que consisten en adentrarse en las distintas montafias sa-
gradas de la diosa, bafios rituales en rios o preparacion de bafios con
yerbas y frutas para ser aplicados en espacios naturales o en centros
espiritistas o en el hogar; uso de amuletos de proteccion o identificativos
con las cortes o espiritus, perfumes, esencias; e/ consumo de bebidas o
alimentos prescritos por los espiritus para el tratamiento y sanacién de
males fisicos o espirituales. En fin, una larga lista de solo algunos de
los elementos de la cultura religiosa directamente dirigida al cuerpo.

El Barén Samedi, Monumento Natural Cerro de Marfa Lionza,
Yaracuy, Venezuela, 2015.

6 Francisco Ferrandiz. Escenarios del cuerpo. Espiritismo y sociedad en
Venezuela: 2004. p. 24.
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Otro aspecto central de este sistema religioso y que hermana
a la Maria Lionza con las religiones de matriz africana es la me-
diumnidad que se genera a través de los cuerpos, segiin Nelly
Garcia y Angelina Pollack-Eltz’. En Maria Lionza, este aspecto
se vive a través de la dualidad banco-materia, en la que la materia
es el individuo, quien a través de iniciaciones, entrenamiento
espiritual y educacién corporal, logra canalizar los espiritus del
pante6n de la diosa; esta figura la vemos, de igual forma, en reli-
giones hermanas como “caballo de santo”. El banco es un guia o
controlador que se encarga de controlar el delicado limite entre
la energia del muerto-espiritu y el cuerpo-identidad de la persona
poseida; alrededor de esta dupla se establecen, de igual forma, toda
una red relacional que garantiza el correcto desarrollo del ritual.

Baile de la Negra Tomasa, Monumento Natural Cerro de Maria Lionza,
Yaracuy, Venezuela, 2014.

7 Nelly Garcia Gaviria. Posesion y ambivalencia en el culto a Maria
Lionza. Notas para una tipologia de los cultos de posesion existentes en
América del sur. 1987; y Angelina Pollack-Eltz. Maria Lionza, mito
y culto venezolano: 2004.
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El contacto constante con musica, en especial con los tambores
afrovenezolanos que forman parte estructural de la vida cultural
asociada a Maria Lionza, en las dltimas décadas se ha constituido
como el ritmo musical caracteristico de los rituales y festividades
marialionceros. La musica conlleva al baile en el caso de las cere-
monias marialionceras, al baile o0 movimiento ritmico de los espi-
ritus, en especial, cuando bajan a tierra los espiritus de la “corte de
las negras”. Este aspecto de la vida religiosa, amplio y complejo,
aun aguarda por ser estudiado a profundidad desde un enfoque
etnomusicoldgico, pero lo traemos a colacién debido a la relevancia
que la misica y sus aspectos anexos traen a este sistema religioso.

Musicos de tambor afrovenezolano, Monumento Natural Cerro de Marfa Lionza,
Yaracuy, Venezuela, 2018.

RITUALES Y CALENDARIO FESTIVO

La vida religiosa marialioncera se estructura a través de festividades
que conglomeran una cantidad de rituales dirigidos a la diosa y sus
cortes. Como todo sistema religioso, Maria Lionza establece un
orden temporal que establece marcos precisos en tiempo y espacio,
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que vemos distribuidos en un calendario ritual-festivo. Como cele-
bracién central encontramos el 12 de octubre de cada afo, conocido
oficialmente en Venezuela como el Dia de la Resistencia Indigena,
antiguamente “Dia de la Raza”; y en la comunidad marialioncera
conocido, de igual forma, como “Dia de la Reina”, un ritual colectivo
que redne una gran cantidad de visitantes en el Monumento Natural
Cerro de Marifa Lionza, en paralelo con la celebracién en centros
espiritistas distribuidos en todo el territorio nacional. Este dia se
lleva a cabo el conocido baile en candela-danza al fuego, de origen
indigena, en memoria y conmemoracién a la “corte india venezolana”.

La Semana Santa catdlica, apropiada y reinterpretada de manera
particular por la comunidad marialioncera, genera una oposicién
dualidad temporal con el 12 de octubre y divide el calendario ritual
en dos tiempos; y luego las celebraciones del 24 de junio y “Dia
de Santa Bédrbara-Changé”, 4 de diciembre, completan los ejes
temporales que se asemejan estructuralmente a los ejes marcados
por las estaciones o equinoccios que conforman gran parte de la
l6gica del calendario en occidente.

Celebracién Sdbado de Gloria, Monumento Natural Cerro de Marfa Lionza,
Yaracuy, Venezuela, 2013.
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Si bien la presencia de caravanas y grupos de gran influencia afro-
venezolana estd presente en todas las festividades marialionceras, es en
las festividades de San Juan —el 24 de junio, que también coinciden
con el difa de batalla de Carabobo—, que poseen una gran impor-
tancia en la historia de vida de Pedro Camejo, el Negro Primero, y
el Negro Felipe: dia de suma importancia para la corte libertadora.

El “Dia de Santa Birbara-Changd”, que representa una festividad
largamente extendida por el territorio venezolano y que posee gran
arraigo popular, no inicamente en espacios y contextos religiosos,
su celebracién responde a influencia directa de la santeria cubana en
la cultura venezolana a partir de la década de los anos sesenta; y ha
sido incorporada de manera integral por la religién de Marfa Lionza
debido a los rasgos y c6digos rituales que comparte con el sistema
marialioncero. Otras festividades pertenecientes a la celebraciéon de
los santos patrones o fiestas patronales de diferentes comunidades
afrovenezolanas han sido incorporadas al mundo marialioncero,
como San Antonio de Padua, con el ritual bailado del “Tamunangue-
Sones de Negro” y San Pedro.

Los “Sones de Negro-Tamunangue”, Monumento Natural Cerro de Marfa Lionza,
Yaracuy, Venezuela, 2018.
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En el universo festivo ritual marialioncero, las fechas de naci-
miento o fallecimiento de los espiritus representan, de igual forma,
conmemoraciones o festividades que van a venir determinadas por
la narrativa en torno a la vida y muerte de cada espiritu; en este
sentido, resaltamos la importancia de las conmemoraciones de
los espiritus de la “corte negra venezolana” y “corte chamarrera”,
las cuales adquieren cada vez mayor fuerza y desencadenan una
gran variedad de celebraciones, que van desde alcances colectivos
en centros ceremoniales en montanas hasta los hogares de los
creyentes.

El cumpleanos del Negro Felipe, la Negra Tomasa, la Negra
Francisca Bermutdez, Don Faustino Parra, la Negra Matea, el Negro
Macario Blanco, Petréleo Crudo, de la “corte Cale-Malandra”,
son solo ejemplos de la gran cantidad de celebraciones que se
distribuyen durante todo el afio y generan un entretejido de ce-
lebraciones que mueven y dan ritmo a la vida religiosa de los
marialionceros. Durante estas ceremonias se realizan complejos
altares a los espiritus y se realizan embajadas espirituales para recibir
a los espiritus celebrados, los cuales interactian de manera directa

con los creyentes y participantes de las ceremonias.

OTROS ASPECTOS RELEVANTES DE LA CULTURA
AFROVENEZOLANA EN MARIA LioNnza

Desde un punto de vista antropolégico, los objetos que cobran
sentido en contextos rituales forman parte de los elementos esen-
ciales de la vida religiosa; igualmente, estos objetos nos permiten
rastrear la cultura material asociada a las herencias étnicas de los
grupos sociales que participan en la religién. Asi, instrumentos mu-

sicales, amuletos de proteccidn, accesorios y vestimentas asociados
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a espiritus y cortes, en especifico, y ofrendas de distinta indole,
son solo ejemplos de la prolifica vida de los objetos en la cultura
marialioncera. Las marcas de presencia de las culturas afrovenezo-
lanas en Maria Lionza estdn presentes en la presencia de tambores,
collares de proteccién, pafiuelos, turbantes, bandanas; al igual que

adornos que acompanan peinados de imdgenes religiosas.

Ritual de velacién, Monumento Natural Cerro de Maria Lionza,
Yaracuy, Venezuela, 2018.

En los rituales de velacién, que consisten en terapias dirigidas a
la sanacién del cuerpo y la busqueda de la fuerza de los pacientes,
se ponen en juego multiples simbolos y grificos que, segtin los
primeros reportes de estas ceremonias, han sido atribuidos a grupos
de influencia afrovenezolana. Los conocidos ordculos o capillas,
que son disefnos realizados a nivel del suelo, para demarcar el
espacio en el cual el paciente de este ritual va a ser dispuesto; e
igualmente se realizan como forma de ofrendas para distintos

espiritus santos o dioses.
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Caravanas celebrando el 12 de octubre, Monumento Natural Cerro de Marfa Lionza,
Yaracuy, Venezuela, 2012.

Como sistema religioso, Maria Lionza posee 16gicas de orga-
nizacién y agrupacién de los creyentes, que van desde lo macro y
estables en el tiempo como las hermandades, asociaciones y centros
espiritistas; y figuras organizativas mds méviles o efimeras, como
caravanas o misiones. De igual forma, en términos mds interper-
sonales, existen las relaciones de padrinazgo y madrinazgo, que
comparten rasgos con las figuras de las religiones de matriz africana;
de igual forma espiritual y las relaciones entre bancos y materias
que se van configurando y renovando en el trascurrir del tiempo
y desenvolvimiento en la vida espiritual de los marialionceros.

CAMINOS ABIERTOS PARA LOS ESTUDIOS AFROVENEZOLANOS
EN LA RELIGION DE MARiA LioNnza

A manera de conclusién de este pequeno aporte, en cuanto a la
presencia y vida activa de los grupos sociales afrodescendientes en
Maria Lionza, reafirmamos la importancia de considerar el cardcter
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pluricultural de este sistema religioso y su valor como reservorio
de memorias e identidades histdricas para el pueblo venezolano;
llamando a la necesidad de continuar con estudios desde las dis-
tintas ciencias sociales y humanidad, que nos permitan atender a
este fenémeno cultural que ha sido poco abarcado por espacios
académicos en las dltimas dos décadas.

Como hemos ejemplificado anteriormente, el aporte cultural
de las comunidades afrovenezolanas ha sido y sigue siendo deter-
minante para la conformacién y perdurabilidad de esta religién en
Venezuela; de igual forma, la influencia de las religiones de matriz
africana dialogan constantemente con Maria Lionza y sus espiritus,
generando mds posibilidades que limitaciones. En este sentido,
Maria Lionza se nos presenta como una forma de comprender la
cultura venezolana y los mecanismos simbdlicos a través de los
cuales la religiosidad le ha permitido a un gran contingente humano
el poder honrar, celebrar y divinizar a sus ancestros; resistencia y
vanguardia cultural que sigue reproduciéndose gracias a quienes
adoran a la diosa venezolana y sus espiritus.
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Encuentros ancestrales: reconociéndonos
en las cosmologias, cosmovisiones y
religiosidades afroindigenas

Karina Teresa Estrano Guarique'

INTRODUCCION

En este ensayo planteamos una aproximacién sobre los multiples
didlogos trazados entre indigenas, africanos y afrodescendientes,
reflexionando sobre cémo estos encuentros “... han tejido un
‘nosotros’ cargado de contenidos esenciales para la vida, pero fre-
cuentemente invisibilizados por los discursos homogeneizantes
emanados de la colonialidad del poder y del saber.

A través de la exploracién de las cosmologias afroindigenas,
manifestadas en la diversidad de practicas espirituales en algunos
paises del continente, intentamos no solo reconocer sino también
celebrar la profundidad y la riqueza de estas interacciones. Estas

1 Psicéloga egresada de la UCV. PhD. en Antropologia, del Instituto
Venezolano de Investigaciones Cientificas, IVIC. Investigadora
orientada al estudio de la afroindianidad, religiones afroindigenas,
historia, extractivismo y relaciones etnopoliticas de comunidades
afroguayanesas de Venezuela.

2 Edgardo Lander (Ed.). La colonialidad del saber: eurocentrismo y
ciencias sociales: 20005 y A. Quijano. “Colonialidad del poder,
eurocentrismo y América Latina”, en: La colonialidad del saber:
eurocentrismo y ciencias sociales: 2000.
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religiosidades, lejos de ser meras notas al pie en la gran narrativa de
la humanidad impuesta por el colonialismo, son, en realidad, ejes
centrales de creatividad, sabiduria y conocimiento, fundamentales
para comprender la complejidad de nuestras identidades.

El trabajo se enmarca en una bisqueda por reconocer y visi-
bilizar aquellos vinculos profundos, que han sido oscurecidos por
una visién del mundo que prioriza la separacién y la jerarquizacién
de saberes y formas de vida. La afroindianidad, como concepto y
vivencia, emerge como un llamado a reencontrarnos a partir de
nuestras historias y formas de vivir compartidas, para reconstruir
nuestra relacion con la naturaleza y con nosotros mismos, en un
esfuerzo por transitar hacia un futuro mds inclusivo y sostenible.

Argumentamos que las cosmologias afroindigenas comparten
un sustrato filoséfico comun, proveniente de cosmovisiones an-
cestrales africanas e indigenas. Estas contienen principios funda-
mentales que se reflejan en la concepcién del universo, la vida y
la interconexidn de todos los seres. De esta manera, se convierten
en “pricticas decoloniales que desafian los esquemas impuestos al
proponer modos de existencia que celebran la interconexién de la
vida y reivindican la dignidad humana”.?

Aunque estas cosmologias se manifiestan en diferentes esferas
de la cultura, nos enfocamos en las religiosidades como expresiones
fundamentales de la conexidn entre el ser humano y el cosmos,
articulando la manera en que estas précticas espirituales no solo
configuran las interacciones cotidianas con el entorno natural y

3 Karina Estrafo. “Dindmicas culturales en torno a la afroindianidad
y sus expresiones en la religiosidad de los aripaefos, Bajo Caura,
estado Bolivar, Venezuela’, tesis de doctorado en Antropologia: 2024.
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social, sino que también proporcionan un marco resiliente para
enfrentar los desafios contempordneos.

SOBRE COSMOLOGIAS Y COSMOVISIONES

Hablamos de afroindianidad como un espacio de creacién cultural
que surgi6 como resultado del encuentro forzado entre africanos,
afrodescendientes e indigenas, a raiz de la expansién econémica
europea en el amplio territorio de Abya Yala, a partir del siglo
xvI. Las alianzas que surgieron para enfrentar la persecucién, la
cosificacion y el etnocidio a los que se enfrentaron, dieron como
resultado el surgimiento de nuevas subjetividades y formas de vida,
que se han traducido en identidades y formas de ser asentadas en
territorios marcados por la creacién de significados compartidos.*
Las practicas de solidaridad entre nativos y africanos diaspéricos
fueron fundamentales en la resistencia y la formacién de comuni-
dades autdnomas, como las formadas por cimarrones, negros libres,
entre otras. Esto dio lugar a la emergencia de sujetos histéricos
con raices claramente afroindigenas. Algunos autores han senalado
que la importancia de estos vinculos histéricos en algunos casos es
tal que, en lugar de hablar de afrodescendencia, incluso seria mds
preciso hablar de afroindianidad, para comprender la formacién
de sociedades particulares en paises como Venezuela y Brasil.”
Reconocer la formacidén de esta zona de creacién cultural, sin
embargo, no implica la negacién de las identidades tradicionales

4 Dhid

5 Abel Perozo y Berta Pérez. La cara oculta de la venezolanidad: el
caso de los afrovenezolanos: 2001; y Elvirado Serrio, Piedade Lino
y Moisés Prazeres. “As prdticas culturais/religiosas afroindigenas na

Amazo6nia”, Caminhbos: 2019.
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con las cuales los habitantes de las distintas regiones operan para
hablar de si mismos, sino que apunta a desplazar el acento histérica-
mente marcado sobre el mestizaje como ideologfa homogeneizante.®

A partir de los variados encuentros entre aquellos sujetos subalternos
se desarrollaron diversas concepciones sobre el universo, incluidas las
leyes que lo regulan y los seres que lo habitan, dando lugar a lo que
conocemos como “cosmologifas”. Provenientes de grupos de tradiciones
orales, las cosmologias afroindigenas explican las maltiples expresiones
de sus modos de vida practicados y compartidos en territorios com-
partidos, siendo reafirmadas en tiempos contempordneos a través de
la re-creacion de saberes, danzas, cantos, religiosidades y otras formas
de sociabilidad, como expresiones del patrimonio material e inmaterial
afroindigena en la regién.’”

Estdn intrinsecamente vinculadas a las cosmovisiones, es decir,
sistemas de creencias que conforman la imagen o concepto general
del mundo que tienen las personas y las culturas, con base en la
cual interpretan su propia naturaleza y la de todo lo existente. Los
elementos que las conforman incluyen la relacién con lo divino,
con los antepasados, la importancia de los rituales y la concepcién
ciclica del tiempo. Las cosmovisiones afroindigenas son ricas en
simbolismo y estdn profundamente conectadas con la memoria
histérica y con la naturaleza; tienen un impacto significativo en
la vida cotidiana y en la percepcién del entorno.

6 Agenor Sarraf-Pacheco. “Didsporas africanas e contatos afroindigenas
na Amazdnia Marajoara™: 2016; y J. Klor de Alva. “The postcolonial
of the (latin) american experience: A reconsideration of ‘colonialism,
‘postcolonialism’, and ‘mestizaje’, en: G. Pakrash, Affer colonialism.
Imperial histories and postcolonial displacements: 1995.

7 Agenor Sarraf-Pacheco. “Cosmologfas afroindigenas na Amazdnia
marajoara’, Projeto Histéria: 2012.
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Por todo ello, juegan un papel crucial en la resistencia de estos
pueblos frente a la discriminacién, el racismo y otras formas de
opresién. Esto se debe a que contienen cédigos que les permiten
mantener su identidad cultural, preservar sus tradiciones ancestrales
y fortalecer su sentido de pertenencia a la comunidad.®

EL SUSTRATO FILOSOFICO COMUN

Los trabajos de Amadou Hampaté B4 (2010) en Africa y Egleé
L. Zent (2014) en la Amazonia revelan la existencia de elementos
filoséficos profundos en torno a la concepcidn del universo y la
vida, compartidos por los pueblos indigenas de ambos continentes.
Para nosotros, las reflexiones de ambos autores son fundamentales
a la hora de comprender las cosmologias afroindigenas.

En primer lugar, la vida se concibe a partir de un cosmos
viviente donde humanos y no humanos estamos entrelazados en
una red de relaciones intersubjetivas. Esta interconexién es tal
que los elementos del entorno natural, como plantas, animales
y formaciones geogréficas, son vistos como sujetos con agencia
propia, capaces de comunicarse y participar en el tejido social.
Estos planteamientos se sustentan en los aportes de autores como
Phillipe Descola’, quien describe la percepcién de un mundo vivo
y socialmente interconectado, donde humanos, animales y otros
seres, comparten aspectos sociales y morales, lo que contrasta
profundamente con el dualismo naturaleza-cultura predominante
en el pensamiento occidental.

8 Vanessa Araujo. Relatos: arte-vida, confluéncias e cosmologias afro-
indigenas periféricas: 2021.
9 Phillipe Descola. Ms alld de naturaleza y cultura: 2012.
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De manera similar, Tim Ingold' resalta cémo los seres vivos
estamos enredados en relaciones dindmicas y constantemente cam-
biantes, que definen nuestra existencia y percepcion del mundo.
Esta red de interacciones y caminos no solo afecta cémo nos rela-
cionamos con nuestro entorno, sino que también moldea nuestras
formas de conocer, sentir y ser. Ingold critica las visiones que
apartan a los seres vivos de su contexto ecolégico, argumentando
que tal enfoque subestima la interdependencia esencial entre la vida
y su hédbitat. Proponiendo una ecologia que aprecia la complejidad
de las relaciones entre todos los aspectos del mundo, Ingold invita
a un reexamen de nuestras practicas y percepciones ambientales,
hacia una comprensién mds integrada y participativa de la vida.

Por su parte, Viveiros de Castro'! plantea que en las cosmo-
logfas amazdnicas se considera que todos los seres vivos poseen una
esencia espiritual o subjetiva humana, pero se diferencian entre
si por sus cuerpos y las perspectivas sensoriales que estos cuerpos
permiten. Este enfoque sugiere que, desde su punto de vista, los
animales, las plantas y otros entes perciben el mundo y se perciben
a si mismos como personas, participando en sociedades y culturas
propias que son inaccesibles para los humanos.

El perspectivismo amerindio propone una ontologia relacional
en la que la identidad de los seres no se basa en su esencia interna,
sino en su posicién relacional y perspectiva en un sistema de mul-
tiples subjetividades y agencias. Esta concepcién permite una com-
prensién mds profunda de las maneras en que los pueblos indigenas

10 Tim Ingold. 7he life of lines, Routledge: 2015; Alive Being: Essays
on movement, knowledge and description, Routledge: 2011; Lines:
A brief history, Routledge: 2007.

11 Eduardo Viveiros de Castro. “Cosmological deixis and amerindian
perspectivism”: 1998.
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conceptualizan sus interacciones con otros seres vivos, desdibujando
las lineas entre lo humano y lo no humano, y revelando un universo
moral y densamente poblado, donde las relaciones entre diferentes
formas de vida estdn mediadas por sistemas de intercambio, reci-
procidad y comunicacién.'?

En conjunto, estos planteamientos resuenan con las reflexiones
del historiador y etnélogo malinense Hampaté BA. A lo largo de
su obra, el escritor sostuvo la existencia de un sustrato filoséfico
comun entre los pueblos africanos, caracterizado por una pro-
funda conexién con el cosmos, la naturaleza y la comunidad.
Este sustrato se centra en la nocién de que todo en el universo
estd interconectado y que la vida humana debe armonizarse con
el ritmo del cosmos y la naturaleza.'

Esta filosofia enfatiza la importancia de la palabra hablada,
la memoria colectiva y la sabiduria ancestral en la construccién
de la identidad y la cohesién social. Por ello, el conocimiento no
es solo un conjunto de informaciones, sino una fuerza viva que
sustenta la relacién del individuo con el universo, la comunidad
y el ser supremo.

La cosmovision africana, tal como la presenta Hampaté B3, se
basa en una ética de respeto, reciprocidad y responsabilidad hacia
todos los seres vivos y el entorno natural. Esta perspectiva ofrece
una alternativa al individualismo y al materialismo, proponiendo
un modelo de vida en el que la espiritualidad, la solidaridad co-
munitaria y el equilibrio ecolégico ocupan un lugar central.

12 Eduardo Viveiros de Castro. From the enemys point of view: humanity
and divinity in an amazonian society: 1992.

13 Amadou Hampaté Ba. “A tradigao viva’, en: J. Ki-Zerbo, Histdria
Geral da Africa: 2010.
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Para nosotros, estos principios sobre el universo y los seres que
lo habitan se han complementado y transmitido a las sociedades
afroindigenas de Abya Yala, trascendiendo las fronteras del gran
bosque amazénico y generando nuevas expresiones en distintos
contextos del continente, como veremos a continuacién.

NUESTRAS RELIGIOSIDADES AFROINDIGENAS

En este apartado haremos un breve recorrido sobre algunas ex-
presiones religiosas afroindigenas en comunidades de Colombia,
Brasil y Venezuela. Observaremos c6mo a través de estos cédigos
compartidos, las personas tejen sus vidas en territorios cargados
de historias, voces y relaciones que marcan formas alternativas de
vivir en libertad.

Iniciaremos en la costa del Caribe colombiano, especificamente
en los montes de Maria, un conjunto de pequefias montanas ais-
ladas ubicadas cerca de la costa norte del pais, entre los departa-
mentos de Bolivar y Sucre. Desde hace més de cincuenta afos sus
habitantes enfrentan conflictos derivados de la violencia armada, el
desplazamiento forzado, la lucha por la tierra y el reconocimiento
de derechos culturales y territoriales. La regién ha sido escenario
de una intensa violencia entre grupos armados, afectando profun-
damente a las comunidades y llevando al desplazamiento forzado
de miles de personas.'

Ademds, los proyectos agroindustriales y extractivos amenazan
los medios de vida y el ambiente, mientras las politicas estatales
a menudo no reconocen plenamente la diversidad cultural de

14 CNRR y Grupo de Memoria Histérica. (2010). La tierra en disputa:
memorias de despojo y resistencias campesinas en la costa Caribe 1960-
2010: 2010.
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las comunidades afrodescendientes”. Frente a estos desafios, las
comunidades han mostrado resiliencia, organizindose para re-
clamar derechos territoriales y preservar su patrimonio cultural;
para ello han desplegado estrategias que incluyen la formacién de
asociaciones comunitarias, la revitalizacion de practicas culturales y
espirituales, y la participacién en movimientos sociales y politicos
que buscan el reconocimiento y la justicia.'®

En la cosmologia de estas comunidades resulta fundamental la
fuerza que une al ser humano con su ascendencia y su descendencia.
Esta se define a partir de la vinculacién entre vivos y difuntos,
animales, vegetales y cosas, y su convivencia en la cotidianidad.
Esta relacién sale a flote especialmente en los rituales finebres,
donde se realiza un conjunto de ceremonias para despedir a los
seres queridos que mueren y que involucran a los vivos y a los
muertos. En las religiones afrodiaspéricas, especialmente las de
origen bantd, la importancia de los antepasados se refleja en el
culto a los muertos'’. En estos contextos, la muerte se concibe
como otra modalidad de la existencia humana, es decir, como un
cambio ontoldgico y social, un segundo nacimiento a una nueva
existencia espiritual.'®

15 Arturo Escobar. Territorios de diferencia: Lugar, movimientos, vida,
redes: 2010.
16 Liliana Parra-Valencia. “Précticas afroindigenas, historias subalternas

y psicologfa comunitaria en montes de Maria”, en: Alvaro Gémez
y Aida Cabrera. Experiencias y reflexiones de psicologia comunitaria
en Colombia: 2022, pp. 50-80; y Peter Wade. Raza y emicidad en
Latinoameérica: 2000.

17 Liliana Parra-Valencia, op. cit.

18 Maria Navarrete. Prdcticas religiosas de los negros en la colonia:
Cartagena, siglo xvir: 1995.
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En la tradicién funeraria afroindigena, la despedida de los
seres queridos implica un proceso de duelo compartido donde el
dolor se expresa colectivamente, permitiendo la catarsis y el alivio
emocional; esto se traduce en una experiencia terapéutica que
involucra a la comunidad, facilitando la expresién de emociones
y el proceso de duelo en un contexto de pérdida y fallecimiento.
La muerte, en este contexto, convoca a una vivencia ritual co-
munitaria que incluye a familiares, amigos, asi como a difuntos,
antepasados y ancestros."

De esta manera, la experiencia de la muerte en el territorio de
montes de Marfa conecta a las comunidades con la espiritualidad
y la ancestralidad. Estos significados estdn presentes en la ritua-
lidad fanebre afroindigena del velorio y el novenario en la vereda
Medellin, San Francisco y Villa Colombia; y del umbalii en San
Basilio de Palenque. El velorio se refiere al rito que retine a los
allegados alrededor del difunto, después del fallecimiento y antes
de la inhumacién/cremacién. El novenario es el ritual de nueve
noches consecutivas que celebran familiares y amigas/amigos,
reunidos, por lo general, en la casa de la/el finado. El lumbali,
voz lingiiistica bantt de influencia de la lengua ki-kongo, significa
“ritual colectivo y melancélico”. Se trata de una practica finebre
de nueve dias y nueve noches que la comunidad de San Basilio
de Palenque realiza “para despedir a nuestros muertos”, como
afirman los médicos tradicionales palenqueros.?

En estos rituales las mujeres juegan un rol determinante. En el
deceso y en el trdnsito hacia el més all4, las mujeres ejercen el rol
de mediacién y didlogo con el mundo espiritual. No solamente

19 Liliana Parra-Valencia, op. cit.
20 1bid.
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preparan el cuerpo, también cocinan los alimentos, cantan y
orientan el ritual del /umbalii, asi como los rezos durante las
nueve noches.

Al mismo tiempo, las mujeres se encargan del transporte
y cuidado de semillas, del cultivo de plantas medicinales y, a
través de la transmision oral, adquieren los conocimientos y
habilidades necesarios para el cuidado de la salud de la familia.
Las pricticas curativas suelen incluir rezos y técnicas de cultivo
donde se actualiza la conexién cdsmica entre las plantas, la tierra
y el cuerpo.

La atencién primaria con plantas medicinales encierra la po-
tencia del bienestar y la disposicién hacia la preocupacién y el
cuidado de los otros en la comunidad. Este conocimiento tera-
péutico ha sido heredado de generacién en generacién, proveniente
de las antepasadas. Ademds de la oralidad, los medios de trans-
misidn privilegian las actividades compartidas de la siembra, el
cuidado y mantenimiento de las hierbas medicinales en la huerta,
y la preparacién y consumo de los remedios naturales.

Desde su vida diaria y con las plantas medicinales que tienen a
su alcance en sus propias huertas, en su repertorio espiritual y en
sus oraciones, las mujeres administran y gestionan la salud de sus
familias y comunidades. Al asumir este cuidado, se empoderan y
fomentan la autonomia. Ademds, las familias y comunidades les
confian este manejo, la toma de decisiones y su bienestar, convir-
tiéndolas en cuidadoras de la vida.*!

A través de su rol en los rituales funerarios y en los procesos
de curacién por medio de las plantas, las mujeres tejen lazos entre
los mundos visible e invisible; entre lo personal, familiar, colectivo

21 1bid.
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y espiritual, mostrando una comprensién préctica de la vida que
desafia la separacién occidental entre lo material y lo espiritual.?

Ahora, desde el Caribe colombiano nos desplazamos hacia el
Sertdn, una vasta region geogréfica semidrida en el noreste de Brasil,
conocida por su paisaje inico y su clima seco. Abarca grandes ex-
tensiones de los estados de Sergipe, Alagoas, Bahia, Pernambuco,
Paraiba, Rio Grande do Norte, Ceard y Piaui. El término “sertén”
se refiere a un desierto grande o regién drida, donde la vegetacién
tipica del nordeste brasilenio, como la caatinga, y formaciones
rocosas unicas contribuyen a su escenario distintivo.”

Esta drea geografica ha sido el hogar de los sertanejos, una
poblacién que ha desarrollado técnicas de adaptacién a un medio
ambiente desafiante, marcado por la escasez de agua y la sequia
periédica. A lo largo de la historia, el Sertén ha sido escenario
de importantes conflictos econémicos y sociales, destacando la
resistencia de sus habitantes frente a las adversidades®. A pesar
de los retos constantes, el Sertén se destaca por la resiliencia de
su gente y su rica contribucién cultural y ambiental a Brasil, lo
que subraya su importancia dentro del vasto panorama del pais.

Para Itamar Pereira®, se trata de un espacio de encuentro cul-
tural y espiritual, caracterizado por la pluralidad de expresiones.
La diversidad religiosa es el resultado de un continuo proceso
de adaptacidn, adopcidn y reinvencion de elementos simbdlicos
entre diferentes culturas. Esto se manifiesta en la coexistencia y

22 Ibid.

23 J. M. Silva, V. S. Oliveira & H. N. Lima. Caatinga: O bioma exclusivo
do Brasil: 2018.

24 M. D. Queiroz, en: Histdria do serido: resisténcia e confliro: 2020.

25 Itamar Pereira, en: Los Candombles del Serton: La Diversidad Religiosa
Afro - Indigena Brasilesia: 2021.
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en la interaccién de varias tradiciones, incluyendo el candomblé,
la umbanda y otras pricticas que reflejan la convergencia de in-
fluencias africanas, indigenas y europeas.

Pereira resalta una importante presencia de tradiciones africanas
y, especialmente, angolanas, junto con las pricticas y cosmovi-
siones de los pueblos indigenas brasilefos. La interaccién entre
estas culturas no solo ha enriquecido la religiosidad afroindigena,
sino que también ha promovido una relacién de mutuo respeto
y sincretismo, permitiendo que se desarrollen practicas religiosas
Gnicas en la regién.

La relacién del sertanejo con el cosmos es amplia, mdgica
y mistica; y se manifiesta en practicas cotidianas y rituales que
involucran a los astros, la naturaleza, los animales y los objetos.
Esto refleja una cosmovisién en la que todo estd conectado y tiene
un propdsito.

La religiosidad sertaneja se manifiesta en diversas pricticas,
como las tiras de cuero trenzadas en lazos, los cueros costurados
en el sombrero, chaleco, gibén, polainas y botas de vaquero; los
encajes de bolillos tejidos en volantes que adornan el altar y de-
coran las sayas de Oy4; los rezos, botellas, curas, suelas y chulas; las
danzas, las comidas, las mafias, los carifios y las caricias; el hechizo
que encanta. Todo esto forma parte de la cultura y la identidad
sertaneja, y se transmite de generacién en generacion.

Los candomblés del Sertdn se presentan como fenémenos cultu-
rales esencialmente sincréticos, construidos a partir de un proceso
de diversidad compartida entre africanos, indigenas y europeos;
donde cada grupo étnico, en didlogo con ecosistemas especificos,
el cosmos, actividades econdémicas y sus propios elementos de

culturas religiosas, aporté a la ritualizacién de sus creencias. Este
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proceso de intercambio cultural se ilustra a través de una rica sim-
bologia entrelazada con la vida cotidiana y las pricticas religiosas
de la regién, como el culto a diversas divinidades africanas y la
veneracién de figuras simbdélicas como el “Caboclo boiadeiro”,
reflejando la integracion de creencias y précticas religiosas brasileras.
Para Pereira, la interaccién entre africanos e indigenas de Brasil,
ambos grupos pertenecientes a sociedades tribales sin escritura
y expuestos a entornos ecuatoriales y relaciones similares con el
cosmos, propicié el desarrollo de perspectivas y entendimientos del
mundo que compartian elementos y principios comunes. A partir
de esta convivencia surgieron rituales y mitologfas relacionadas.
Se presume que, en este proceso, ambos grupos intercambiaron
y asimilaron aspectos culturales del otro; lo que ideolégicamente
facilité a ciertos individuos ocultar o declarar ciertas pricticas como
exclusivamente propias, promoviendo asi la creencia en una supuesta
pureza y autenticidad de sus tradiciones. Esto se traduce en sistemas
religiosos que, sincréticos, al mismo tiempo son afroindigenas.
Desde el Sertén nos desplazamos ahora hacia la Amazonia
brasilera, una regién donde la presencia afrodescendiente ha sido
histéricamente invisibilizada?. No obstante, las pricticas reli-
giosas y culturales de matrices afroindigenas han sido mediadoras
importantes en la construccién de espacios sociales y culturales,

resistiendo a la opresion y contribuyendo al tejido social y cultural
del Norte y Nordeste de Brasil.”

26 Agenor Sarraf-Pacheco. “Em el corazén de la Amazonia: Identidade,
saberes e religiosidade no regime das dguas”, tese de doutorado em
Histéria Social: 2009.

27 Enio Costa. Presenca de praticas culturais e religiosas de matrizes
indigenas e africanas no Norte e Nordeste do Brasil: 2014.
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El didlogo entre historia y religion se presenta, asi, como un
medio para desentrafar las capas de interaccién y resistencia cul-
tural que caracterizan a estas regiones. Este enfoque permite una
comprensiéon mds rica y matizada de cémo las practicas culturales
y religiosas afroindigenas han sobrevivido y se han adaptado a lo
largo del tiempo, resaltando la importancia de estas tradiciones en
la conformacién de la historia y la identidad cultural de Brasil.?®

Tomaremos como ejemplo la isla de Marajé, situada en la
desembocadura del rio Amazonas, en el estado de Par4, en el norte
de Brasil. Esta regién también es conocida como la Amazonia
marajoara, donde Agenor Sarraf-Pacheco ha realizado aportes
relevantes sobre las cosmologias afroindigenas.

Los estudios demuestran que la regién amazénica de Marajé ha
sido un importante espacio de contactos socioculturales entre indi-
genas, colonizadores y africanos, desde la época colonial. Estos en-
cuentros dieron lugar a una composicién identitaria afroindigena,
con la difusién de formas de arte, estética, cosmovisiones, saberes,
danzas, cantos, religiosidades y otras expresiones de sociabilidad.”

A pesar de haber sido poco exploradas por los estudiosos de
la didspora africana, estas cosmologias de tradicién oral de los
grupos indigenas y afroindigenas de la regién han sido medios
de lucha cultural contra la dominacién de sus artes, cuerpos y
pensamientos, por parte de los grupos en el poder en el contexto
colonial. Actualmente, estas cosmologias contintian siendo rea-
firmadas a través de la recreacién de este patrimonio material e
inmaterial afroindigena en la Amazonia marajoara.*

28 1bid.

29 Agenor Sarraf-Pacheco. Didsporas afvicanas e contatos afroindigenas
na Amazénia marajoara: 2016.

30 Ibid.
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En el dmbito especifico de la religiosidad, resaltan los sistemas
de salud y enfermedad asociados con un pantedn afroindigena que
marca la interaccién con las entidades en los territorios amazénicos.
Las encantarias son concebidas como los distintos cultos afrobrasi-
leros; una parte de ellos se relacionan con los encantados, seres que
habitan tanto en el fondo de los rios y arroyos, conocidos también
como “compafieros del fondo”, cuanto se pueden encontrar en las
matas y bosques, como guardianes y veladores de la fauna y flora,
sirviendo de puntos de equilibrio entre las fuerzas cdsmicas.*

En esta relacién simbélica del humano con la naturaleza, resulta
fundamental el régimen de las aguas, una categoria usada para
aproximarse a la comprensién de cémo los ciclos y las dindmicas
de las aguas en la Amazonia influyen en la vida y las précticas
culturales de las comunidades locales. Este régimen simboliza la
conexién entre la naturaleza y lo espiritual, subrayando cémo los
rios y las aguas no solo son cruciales para la supervivencia, sino
también para el mantenimiento de préicticas espirituales y rituales
que conectan a las personas con los encantados.”

El caboclo amazénico, es decir, la poblacién local de la
Amazonia, no rinde culto ni homenajes a las entidades de la na-
turaleza, a diferencia de lo que se hace con los santos catélicos. En
su lugar, el caboclo busca mantenerse alejado de ellas, creyendo

31 En: Elvirado Serrio; Piedade Lino y Moisés Prazeres. “As préticas
culturais/religiosas afroindigenas na Amazdnia”, en: revista
Caminhos: 2019; y Agenor Sarraf-Pachecho. “Encantarias
afroindigenas na Amaz6nia marajoara: narrativas, praticas de cura
e (in)tolerincias religiosas™: 2010.

32 Agenor Sarraf-Pacheco. “Em el corazén de la Amazonia: Identidade,
saberes e religiosidade no regime das dguas”, tese de doutorado em

Histéria Social: 2009.
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en la potencial forma maléfica que despliegan en caso de que haya
una violacién de las normas de preservacién del medio ambiente
en los lugares donde habitan estos seres.*

Sin embargo, estas entidades guardan contenidos relacionados
con poderes y saberes que son revelados en magias, divinidades,
simbolos, rituales y creencias, lo cual refleja la complejidad de sus
significados*. Por ello, la comunicacién con ellas resulta vital y se
realiza a través de los especialistas religiosos; destaca la figura del
pajé, una persona que nace con un don especial y que a través de los
afios desarrolla habilidades de comunicacién con los encantados. El
pajé tiene la capacidad de incorporar a sus companeros de fondo,
entidades guias que operan por sus manos las curas y deshacen ma-
leficios, pudiendo, a veces, al igual que en el chamanismo clsico,
viajar al fondo de los rios, permaneciendo dias o semanas seguidas
bajo las aguas, aprendiendo de sus guias espirituales las técnicas
necesarias para desempenar bien el oficio de sus curadores.”

Los pajés son expertos en el tratamiento de diversas enferme-
dades, tanto de origen natural como sobrenatural. En cuanto a las
enfermedades fisicas o de orden natural, los pajés utilizan técnicas
como los masajes y tirones con bafieras de animales, la aplicacién de
aceites extraidos de plantas medicinales de la region, los bafios con

33 En: Elvirado Serrao; Piedade Lino y Moisés Prazeres. “As praticas
culturais/religiosas afroindigenas na Amazdnia”, en: revista
Caminbos: 2019.

34 En: Agenor Sarraf-Pachecho. “Encantarias afroindigenas na
Amazbnia marajoara: narrativas, praticas de cura e (in)tolerincias
religiosas™: 2010; y J. R. Prandi. Encantaria brasileira: o livro dos
mestres, caboclos e encantados: 2001.

35 Eduardo Galvao. Santos e visagens: um estudo da vida religiosa de
Itd, Baixo Amazonas: 1976.
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hierbas cultivadas cerca de la casa del pajé, infusiones, ungiientos
y ventosas para aliviar dolores.*

En el dmbito sobrenatural, los pajés también son capaces de
curar maleficios causados por espiritus, encantados, envidia y
brujerfa. Algunos de estos males espirituales incluyen el mal de
0jo, el quebranto —especialmente en nifos pequenos—, la cerrada
de bicho, el asombro, la posesién por espiritus. Para tratar estos
males, los pajés utilizan rituales como bendiciones, ahumados y
exorcismos. En todo este proceso es fundamental que tanto el pajé
como la persona que consulta tengan fe en los rituales y pociones
para que el tratamiento sea exitoso.”’

Los especialistas locales utilizan una gran variedad de plantas y
productos naturales de forma artesanal y sostenible, como hojas,
semillas, raices, cdscaras, aceites, grasas y esencias, los cuales son
considerados poseedores de fuerzas vitales y propiedades curativas.
Esto se debe a la herencia de las cosmovisiones y filosofias africanas
e indigenas, que perciben la naturaleza como viva y emanadora
de energfas que equilibran el mundo.

En la mayoria de los casos, los productos naturales utilizados en
los rituales de curacién por parte de los pajés y otros especialistas,
como rezanderos/as y curadores/as, se cultivan en los patios de sus
casas o se extraen de los bosques y dreas cercanas a sus residencias.
Pero a través de la historia y aun en el presente, las pricticas de
curacién asociadas con las encantarias que motivan y fortalecen
a curadores, pajés, babalorixds, yalorixds, benzedores, erveiras, re-
zadeiras y otros especialistas, han sido objeto de persecucién por
parte de la Iglesia catdlica, el Estado brasilefio y sus leyes represivas.

36 En: Serro, et. al.: 2019.
37 1bid.
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Aun asi, no se ha logrado disminuir la relevancia de las practicas
de cura, asi como el comercio de productos relacionados con las
religiones afroindigenas en mercados y espacios publicos; esto
refleja la persistencia y adaptabilidad de estas tradiciones en el
contexto moderno, asi como su importancia en la construccién
de identidades culturales y la resistencia frente a los esfuerzos de
homogeneizacién y represién.

Los encantados estdn presentes en otros contextos de la
Amazonia brasilera, as{ como las “pajelan¢a”, término que se refiere
a los sistemas de curacién asociados con los pajés. Posteriormente,
veremos cémo estas entidades también se encuentran en otras
regiones amazonicas, como Venezuela.

Para finalizar este recorrido, navegaremos a través de los rios
del gran bosque amazdnico hasta la cuenca baja del rio Caura, en
el municipio Sucre del estado Bolivar, de Venezuela. Alli viven los
aripaefos, una comunidad cuyas raices afroindigenas se remontan
a los primeros contactos que hicieron esclavizados africanos con
indigenas karifias, a mediados del siglo xvrir.

A través de su historia, los aripaefios han enfrentado multiples
desafios relacionados, en primer lugar, con la condicién de domi-
nacién durante el periodo colonial, ante la cual respondieron con la
huida de la esclavitud y la creacién de un espacio de libertad, apro-
vechando las fisuras legales y coyunturas histéricas. Posteriormente,
entre los siglos X1x y xx, experimentaron el auge de la explotacién

de sarrapia (Dipteryx odorata [Aubl.] Willd)* y el desarrollo de

38 Luis Bandeira. “Rotas e raizes de ancestrais itinerantes”, tesis de
doctorado en Historia Social: 2013.

39 Instituto Geogréfico Agustin Codazzi. Diccionario geogrifico de
Colombia, Bogotd: 1960; en: Libro rojo de plantas de Colombia, vol.
4, Dairon Cdrdenas L. y Nelson R. Salinas Editores.
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las empresas bdsicas en el estado Bolivar; y, recientemente, en el
siglo xxt, se enfrentan a la expansién de la mineria de oro en sus
territorios. Frente a estos desafios, los aripaefios han desarrollado
multiples estrategias de resistencia que se arraigan en su profunda
vinculacién con el territorio y en los cédigos culturales creados a
partir de su vinculacién con el mundo indigena.*’

La informacién que presentaremos a continuacién sintetiza
una investigacién realizada en la comunidad®'. La cosmologfa de
los aripaefos se describe a partir de su percepcién del cosmos,
dividido en tres planos formados por el cielo, la tierra y las pro-
fundidades del agua. Estos planos albergan dos dimensiones: una
visible y otra invisible, donde coexisten diversos seres y entidades,
algunas visibles a los humanos y otras pertenecientes al émbito de
lo espiritual. Existe una energfa vital que fluye y conecta a estos
seres entre si y con los humanos, manteniendo el cosmos en un
estado de equilibrio dindmico.

La vida y la muerte se entienden como partes integrantes de
un continuum espiritual y fisico, donde la energfa vital conecta a
todos los seres vivos y espirituales en los distintos planos. La vida
en esta cosmovisidn no se limita a la existencia fisica en la tierra,
sino que se extiende a una participacién activa en el cosmos. La
salud y el bienestar dependen de mantener relaciones armoniosas
y de reciprocidad entre los vecinos humanos y no humanos.

La muerte no es el fin de la existencia, sino una transicién a
otro estado de ser dentro del mismo cosmos. Los espiritus de los
difuntos —o aparatos— contintan habitando la tierra, manteniendo

40 Karina Estrafio. “Dindmicas culturales en torno a la afroindianidad...”:
2024.
41 Ibid.

94



vinculos con los vivos. Los rituales funerarios y los novenarios son
précticas importantes que facilitan la transicién del espiritu del
difunto, asegurando su bienestar en el més alld y manteniendo el
equilibrio dentro de la comunidad y el cosmos. La muerte, por
lo tanto, es parte de un ciclo de vida mds amplio, que abarca la
existencia fisica y espiritual, donde la conexién entre los vivos y los
muertos se mantiene a través de practicas culturales y espirituales.
Las rezanderas son figuras esenciales que ejercen como me-
diadoras espirituales y religiosas, encargadas de guiar los rituales
catélicos que marcan los ciclos de vida y muerte. Su participacién
es fundamental en los velorios, entierros y novenarios, donde li-
deran los rezos y ceremonias para asegurar el trdnsito pacifico del
espiritu del difunto hacia el mds alld. Estas practicas subrayan las
creencias en la intercesin espiritual y la capacidad de estas mujeres
para facilitar la comunicacién entre los mundos visible e invisible.
Desde la infancia, las potenciales rezanderas son iniciadas en las
practicas religiosas a través del catecismo, siendo seleccionadas por su
devocién y sensibilidad hacia lo espiritual. Con el tiempo, asumen
roles mds significativos en la gestién de los espacios sagrados y la
organizacién de eventos religiosos, como las fiestas patronales en
honor a la Virgen del Carmen, a menudo bajo la tutela de mujeres
mayores que reconocen su dedicacién. Este aprendizaje continuo
refuerza su compromiso con la vida espiritual de su comunidad.
La creciente habilidad para percibir y comunicarse con el
mundo espiritual a menudo trae consigo experiencias perturba-
doras, como la sensacién de ser perseguidas por los espiritus de
los muertos. Estas experiencias pueden generar miedo y ansiedad,
llevindolas a distanciarse progresivamente de los rituales aso-
ciados con la muerte. No obstante, la rezandera siempre manifiesta
su profunda vocacién por el servicio social y, al mismo tiempo,
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representa una conexion vital entre lo terrenal y lo divino dentro
de la comunidad aripaena.

A través de sus précticas no solo facilitan el duelo y el proceso
de muerte, sino que también fortalecen los lazos comunitarios y
la cohesién social, manteniendo vivas las tradiciones espirituales y
religiosas asociadas con el catolicismo. Sin embargo, la complejidad
y las demandas emocionales de su oficio explican por qué algunas
optan por retirarse, subrayando la profundidad del compromiso
y el sacrificio personal inherente a su papel.

En el mundo espiritual de los aripaenos, la conexién con los
parientes fallecidos se mantiene mucho mds alld de la muerte, pero
estos no son los tinicos seres espirituales con los que se relacionan.
En una categoria distinta se encuentran los encantos o duefios de
los lugares; estos seres guardan significados profundos para la vida
de los aripaenos, como para el resto de los habitantes de la region.

También conocidos como los “duefos de los lugares”, son seres
espirituales que pueden materializarse a voluntad y son respon-
sables de custodiar los diversos ecosistemas y recursos naturales,
especialmente los morichales, las lagunas, los cafios y el rio Caura;
es decir, los distintos espacios de agua que sustentan la vida de los
aripaefos. Los encantos establecen normas para el uso respetuoso
de los recursos naturales, promoviendo un equilibrio ecolégico
a través de la reciprocidad y el respeto mutuo. Las interacciones
con los encantos pueden incluir tanto encuentros beneficiosos
como peligrosos, dependiendo de cémo los humanos se acerquen
y respeten las normas establecidas por estos seres. Ellos tienen la
autoridad para otorgar o negar la “buena suerte” en actividades
como la pesca y la cacerfa, siempre que se sigan las normas de
respeto y no se sobreexploten los recursos.
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La cosmovisién de los aripaefios define la relacién entre las
distintas comunidades humanas y no humanas que coexisten en
la cuenca del rio Caura, marcando la vida cotidiana y el tejido
social de los aripaefios e influenciando las percepciones sobre salud,
enfermedad y el bienestar general, asi como la interaccién con el
entorno natural. Esta cosmovisién subraya una comprensién pro-
funda de la interdependencia entre los seres humanos, el mundo
espiritual y la naturaleza.

El desarrollo de estas nociones y de las pricticas religiosas de-
rivadas tiene un sustrato primordial en la cuenca del rio Caura,
emergiendo como el significante principal donde convergen las
experiencias, habilidades y conocimientos compartidos entre afro-
descendientes e indigenas. Este enfoque no solo subraya la com-
plejidad de las dindmicas culturales y religiosas en la regién, sino
que también desafia las percepciones reduccionistas, enfatizando
la riqueza y la diversidad de las tradiciones afroindigenas en la
construccién de la identidad cultural y espiritual de los aripaenos.
Ademds, resalta los retos actuales relacionados con la expansién de
la mineria en la regién, situando el caso de los aripacfios como un
ejemplo de cosmologia y religiosidad afroindigena que emerge como
una narrativa contrahegemonica construida a través de los siglos.

CONCLUSIONES

En este ensayo hemos emprendido un viaje a través de la riqueza y
complejidad de las cosmologias afroindigenas en tres regiones de
Colombia, Brasil y Venezuela. Este recorrido ha revelado no solo
la profundidad de las pricticas espirituales y religiosas que surgen
del encuentro entre africanos, afrodescendientes e indigenas, sino
también cdmo estas précticas constituyen un sustrato filoséfico
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comun, que desaffa los discursos y estructuras coloniales que han
buscado homogeneizar y subyugar estas expresiones culturales.

En estas distintas expresiones no solamente resultan evidentes
las similitudes y representaciones afines entre los casos expuestos,
sino también la cercania que estas tienen con nuestras propias
formas de experimentar, sentir e interpretar nuestra relacién con
la vida en todas sus expresiones, y las relaciones que formamos con
aquello que podemos llamar sagrado, pero que al mismo tiempo
permea nuestra cotidianidad.

Las religiosidades afroindigenas, lejos de ser periféricas o secun-
darias, son centrales para la comprensién de nuestras identidades y
formas de vida. Representan un acto de resistencia y reafirmacién
de la dignidad humana, celebrando la interconexién de la vida y
proponiendo modos de existencia que se oponen al dualismo y
la jerarquizacién impuestos por la colonialidad. Este ensayo ha
explorado cémo la afroindianidad, como concepto y experiencia,
ofrece una oportunidad para reencontrarnos y reconstruir nuestras
relaciones con la naturaleza y entre nosotros, promoviendo un
futuro mds inclusivo y sostenible.

Hemos visto cémo la cosmovisién afroindigena abraza una
relacién holistica con el universo, donde la vida es vista como un
entramado de relaciones intersubjetivas que incluyen no solo a
humanos, sino también animales, plantas y entidades espirituales.
En este contexto, la muerte no es el final, sino una transicién a
otro estado del ser, manteniendo un vinculo constante entre los
vivos y los muertos, lo visible y lo invisible.

Las rezanderas en los montes de Maria y Aripao, los rituales del
lumbalii en San Basilio de Palenque, los encantados y encantos ama-
zbnicos, y la figura del pajé como mediador espiritual, son ejemplos
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de como estas comunidades entienden y viven su conexién con el
cosmos. Estas practicas no solo estructuran las interacciones coti-
dianas con el entorno, sino que también proporcionan un marco
resiliente para enfrentar los desafios contempordneos, desde el
desplazamiento forzado hasta la amenaza de proyectos extractivos.

Con estos ejemplos resaltamos la importancia de reconocer,
valorar y proteger las cosmologfas afroindigenas como patrimonios
culturales vivos que ofrecen visiones criticas y alternativas del
mundo. Estas cosmologias no solo son fundamentales para la
identidad y la cohesién social de las comunidades que las practican,
sino que también enriquecen la diversidad cultural y espiritual de
la humanidad. Frente a un mundo cada vez mds homogeneizado
y enfrentado a una crisis ecoldgica y social, las perspectivas afroin-
digenas sobre la interdependencia, la reciprocidad y el respeto por
todas las formas de vida se presentan como principios esenciales
para reconstruir los pilares de la vida.

Reconocer y aprender de las cosmologias afroindigenas no
es solo un acto de justicia histdrica, es también un paso hacia la
reimaginacién de nuestras sociedades de maneras mds equitativas
y armoénicas con el entorno natural. En un mundo en basqueda
de alternativas para el desarrollo insostenible y para las formas de
vida alienantes, las sabidurias ancestrales afroindigenas se alzan
como faros de esperanza, guidndonos hacia futuros mds vivibles
y justos para todos.

929



BIBLIOGRAFIA

Araujo, Vanessa. (2021). Relatos: arte-vida, confluéncias e cosmo-
logias afroindigenas periféricas. Teatro: Criagio E Construgio
De Conbecimento, 8(1 e 2), pp. 162-173. Recuperado de:
hteps://sistemas.uft.edu.br/periodicos/index.php/teatro3c/
article/view/11784

Bandeira, Luis. (2013). “Rotas e raizes de ancestrais itinerantes’.
Tesis de doctorado en Historia Social. Pontificia Univer-
sidade Catélica de Sao Paulo, Sao Paulo. Recuperado de:
https://tede2.pucsp.br/handle/handle/12785

CNRRy Grupo de Memoria Histérica. (2010). La tierra en disputa:
memorias de despojo y resistencias campesinas en la costa Caribe
1960-2010. Taurus.

Costa, Enio. (2014). Presenca de prdticas culturais e religiosas
de matrizes indigenas e africanas no Norte e Nordeste do
Brasil. Horizonte, Belo Horizonte, v. 12, n. 33, pp. 233-
245. Recuperado de: https://dialnet.unirioja.es/servlet/
articulo?codigo=5833683

Descola, Phillipe. (2012). Mds alld de naturaleza y cultura. Buenos
Aires: Amorrortu.

Escobar, Arturo. (2010). Territorios de diferencia: Lugar, movi-
mientos, vida, redes. Envién Editores.

Estrano, Karina. (2024). “Dindmicas culturales en torno a la
afroindianidad y sus expresiones en la religiosidad de los ari-
paefos, Bajo Caura, estado Bolivar de Venezuela. Tesis de
doctorado en Antropologia. Centro de Estudios Avanzados.
Instituto Venezolano de Investigaciones Cientificas (IVIC).

100



Galvéo, Eduardo. (1976). Santos e visagens: um estudo da vida reli-
giosa de Itd, Baixo Amazonas. 2.* ed. Sao Paulo: Ed. Nacional
/ Brasilia, INL.

Hampaté B4, Amadou. (2010). “A tradi¢dio viva”. En: J. C.
Ki-Zerbo: Histéria Geral da Aﬁz’m. Vol. 1, Brasilia: Unesco,

pp- 167-212. Recuperado de: https://unesdoc.unesco.org/
ark:/48223/pf0000042769_por

Ingold, Tim. (2015). 7he life of lines: Routledge.

Ingold, Tim. (2011). Being alive: Essays on movement, knowledge
and description: Routledge.

Ingold, Tim (2007). Lines: A brief history: Routledge.
Klor de Alva, J. (1995). “The postcolonial of the (latin) american

experience: A reconsideration of ‘colonialism’, ‘postcolo-
nialism’, and ‘mestizaje”. En G. Pakrash. After colonialism.
Imperial histories and postcolonial displacements. Princeton:
Princeton University Press, pp. 241-275.

Lander, Edgardo (Ed.). (2000). La colonialidad del saber: eurocen-
trismo y ciencias sociales. Perspectivas latinoamericanas: Clacso.

Navarrete, Maria. (1995). Prdcticas religiosas de los negros en la
colonia: Cartagena, siglo xvi. Facultad de Humanidades:
Universidad del Valle Editores.

Parra-Valencia, Liliana. (2022). “Prdcticas afroindigenas, historias
subalternas y psicologia comunitaria en montes de Maria”.
En: Alvaro Gémez y Aida Cabrera. Experiencias y reflexiones
de psicologia comunitaria en Colombia, pp. 50-80. Recuperado
de:  https://www.researchgate.net/publication/362365675_
Practicas_afroindigenas_historias_subalternas_y_psico
logia_comunitaria_en_Montes_de_Maria

101



Pereira, Itamar. (2021). “Los candomblés del Sertén: La diver-
sidad religiosa afroindigena brasilena”. Revista Cubana
de Educacion Superior, 40 (Supl. 1), 25. Recuperado de:
htep://scielo.sld.cu/scielo.php?script=sci_arttext&pid=
§0257-43142021000400025&Ing=es&tlng=es

Perozo, Abel y Pérez, Berta. (2001). “La cara oculta de la venezo-
lanidad: el caso de los afrovenezolanos”. II Encuentro para
la promocién y difusién del patrimonio folklérico de los
paises andinos. Influencias africanas en las culturas tradicio-
nales de los paises andinos. Memorias. Santa Ana de Coro,

Venezuela.

Prandi, J. R. (2001). Encantaria brasileira: o livro dos mestres,
caboclos e encantados: Pallas.

Queiroz, M. D. (2020). Historia do sertdo: resisténcia e conflito: Edi-
torial Historia Viva.

Quijano, A. (2000). “Colonialidad del poder, eurocentrismo y
América Latina”. En: E. Lander (Ed.), La colonialidad del
saber: eurocentrismo y ciencias sociales. Perspectivas latinoame-
ricanas.: Clacso, pp. 201-246.

Sarraf-Pacheco, Agenor. (2009). “Em el corazén de la Amazonia:
Identidade, saberes e religiosidade no regime das dguas”. Tese
de doutorado em Histéria Social. Programa de Estudos Pés-
-graduados em Histéria. Pontificia Universidade Catélica de
Sao Paulo. Sao Paulo.

Sarraf-Pachecho, Agenor (2010). Encantarias afroindigenas na Ama-
zonia Marajoara: narrativas, praticas de cura e (in)tolerdncias
religiosas. Horizonte, Belo Horizonte, v. 8, n. 17, pp. 88-108.

102



Recuperado de: https:/periodicos.pucminas.br/index.php/
horizonte/article/view/P.2175-5841.2010v8n17p88

Sarraf-Pacheco, Agenor (2012). “Cosmologias afroindigenas na
Amazdnia marajoara. Projeto Histéria”, Sao Paulo, n. 44,
pp- 197-226. Recuperado de: https://revistas.pucsp.br/index.
php/revph/article/view/10219/9821

Sarraf-Pacheco, Agenor. (2016). Didsporas africanas e contatos
afroindigenas na Amazonia marajoara. Cadernos de Histéria,
Belo Horizonte, 17(26): 27-63.

Sarraf-Pacheco, Agenor y Silva, Jeronimo. (2019). “Repertérios de
Saberes e Crengas Afroindigenas em Dalcidio Jurandir”.
RELACult-Revista Latino-Americana De Estudos Em
Cultura E Sociedade, 5(5). Recuperado de: https:/doi.
org/10.23899/relacult.v5i5.1589

Serna, Jesus. (2022). “Afroindoamérica y la psicologia social
comunitaria: Propuesta para fundamentar la accién en
pueblos originarios desde un enfoque etnohistérico ‘nues-
troamericano”. En: Katherine Herazo, Angélica Ojeda, Yuli
Botero, Luz Martell. Psicologia social comunitaria en pers-
pectiva: acompaniamiento, investigacion y formacion. Bogotd:
Sello Editorial UNAD, pp. 122-136. Recuperado de:
chrome-extension://efaidnbmnnnibpcajpcglclefindmkaj/
https://libros.unad.edu.co/index.php/selloeditorial/catalog/
download/183/165/26252inline=1

Serrdo, Elvirado; Lino, Piedade y Prazeres, Moisés. (2019). “As
praticas culturais/religiosas afroindigenas na Amazonia”.
Caminhos-Revista de Ciéncias da Religido, Goinia, Brasil,
v. 17, n. 1, pp. 80-95. Recuperado de: https://seer.pucgoias.
edu.br/index.php/caminhos/article/view/6804

103



Silva, J. M.; Oliveira, V. S. & Lima, H. N. (2018). Caatinga: O
bioma exclusivo do Brasil. Editora Bioma.

Viveiros de Castro, Eduardo. (1998). “Cosmological deixis and
amerindian perspectivism”. En: Journal of the Royal Anthro-
pological Institute, 4(3), 469-488.

Viveiros de Castro, Eduardo. (1992). From the enemy’s point of view:
Humanity and divinity in an amazonian society. Chicago:
University of Chicago Press.

Wade, Peter. (2000). Raza y etnicidad en Latinoamérica. Qui-
to-Ecuador: Ediciones Abya Yala.

Zent, Egleé. (2014). “Ecogonia II. Visiones alternativas de la
biosfera en la América indigena, ;utopia o continuum de una
nocién vital?”. Etnoecoldgica, 10(6). Recuperado de: https://
www.academia.edu/7928973/Ecogonia_II_Visiones_alter
nativas_de_la_biosfera_en_la_am%C3%A9rica_ind%
C3%ADgena_Utop%C3%ADa_o_continuun_de_una_
noci%C3%B3n_vital

104



Aje, resistencia, cimarronaje y
chimbanguele como forma de vida de los

pueblos del sur del lago de Maracaibo

Eward Alfonso Ysea Pulgar'

La presencia africana en la conformacién de la sociedad venezolana
fue muy desigual. Nuestros ancestros fueron ubicados y concen-
trados en plantaciones, en haciendas, minas; caso especifico en el
occidente del pais, al sur del lago de Maracaibo, hoy municipio
Sucre del estado Zulia y Palmarito, parroquia Independencia;
y municipio Tulio Febres Cordero, del estado Mérida. Alli son
ficilmente visibles los elementos culturales que provienen de la
etnicidad africana y otros no tan visibles porque son cédigos de
comunicacién, de defensa, de proteccién espiritual; o para la cura
de enfermedades, dafios del alma o corporales, considerados se-
cretos y no transmisibles a todos.

En el sur del lago de Maracaibo se llevé a cabo un proceso vio-
lento de sustitucién étnica —pobladores aborigenes originarios por
africanas y africanos sometidos a la esclavitud—, al descubrirse las
potencialidades productivas de las tierras de la villa San Antonio de

1 Musico, clarinetista, activador cultural; militante y activista de la
causa afrodescendiente. Licenciado en Educacién y luchador social.

105



Gibraltar y sus alrededores, fundada en el afio 1592 por Gonzalo
de Pina Luduena.

Gibraltar, Bobures, San Pedro y toda la costa sur del lago de
Maracaibo se desarrollaron como un territorio o enclave esclavista,
pues su poblacién, mayoritariamente de origen africano, fue la
encargada de cultivar las fértiles tierras de esta zona.

Aunque los mecanismos, métodos, pricticas y procedimientos
variaban en diferentes épocas, estados, momentos y lugares, en casi
todas partes la esclavitud se enfocd y se esforzé en despojar a las
y los africanos y a sus descendientes de su condicién humana; es
decir, de todos los aspectos de civilizacién que hacen “humana” a
una persona: nombres, fechas de nacimiento, vinculos familiares,
gentilicio; libertad de educarse, de reproducirse, de culto, de con-
tinuidad generacional en la linea familiar a la que se pertenecia
en la Madre Africa.

Al implementar, legalizar y crecer el comercio esclavista o “trata
negrera’, sus males, vicios y aberraciones crecieron con ella y, para
justificar el trato infernal que las y los capturados violentamente
recibian tanto de los esclavistas como de los traficantes, formaron
o construyeron una imagen de las y los africanos “negra, negro”
como bérbaros, incivilizados, casi animales, sin inteligencia, sin
espiritu ni valores morales. Para ellos no eran seres humanos, solo
mercancias con un valor en el mercado y las mercancias no tienen
alma ni emociones. Trataron —pero no lo lograron— de eliminar
a la mujer y al hombre de piel oscura, de origen y ascendencia
africana, como ser humano.

El resultado atn es visible en nuestros dias, en las y los que
piensan que la mujer, el hombre de piel oscura y sus descendientes
son inferiores, y todo lo asociado con ellos es exactamente igual —sus
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costumbres, su cultura, sus creencias, sus valores, sus tradiciones
y formas de vida—, porque las personas que pensaron, crearon y
practicaron la esclavitud la disenaron con el fin de destruir hu-
manamente a las y los africanos y a sus descendientes, eliminando
toda posibilidad de que alguien pudiera mantener los vinculos
familiares, espirituales, religiosos, de comunicacién, necesarios
para que los conectaran con la Madre Tierra Africa.

Mis ancestros, nuestros ancestros, trajeron y legaron su espiri-
tualidad, sus organizaciones o sociedades secretas, pero fueron los
mal llamados “conquistadores” europeos quienes no estuvieron al
nivel de entendimiento y comprension necesaria, por lo que ter-
minaron satanizando todo lo nuestro. En la cuenca sur del lago de
Maracaibo se gest6 uno de los mayores ejemplos de resistencia y
cimarronaje cultural o espiritual que tenemos en nuestra Republica
Bolivariana de Venezuela: el chimbdnguele...

El chimbdnguele fue y es el instrumento o mecanismo que
permitié que la diversidad étnica, cultural y lingiiistica africana,
presente en la cuenca sur del lago de Maracaibo, engranara y que
se construyeran cédigos propios de comunicacién y convivencia,
para mantener la unién y la resistencia necesarias para enfrentar
las constantes embestidas del sistema esclavista.

Este engranaje para conseguir la unidad no debe haber sido
fécil debido a la variedad de lenguas, dialectos e idiomas que ha-
blaban entre ellos, sumado a las diferentes creencias o formas de
vida en la Madre Tierra Africa; pero la necesidad de comunicarse
y el deseo de sobrevivir, de no perecer y de conquistar la libertad,
fue mds fuerte que todas las diferencias dialécticas o religiosas y
nacié el chimbanguele. Por eso estamos frente a una forma de vida
o ejemplo de cimarronaje cultural y espiritual.
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Y es asi porque ningun pueblo o sociedad puede avanzar, crecer,
desarrollarse y progresar, sin tener un piso o base firme de su rea-
lidad. Y la realidad de los seres humanos es la libertad, facultad
natural que tiene la mujer y el hombre para vivir o desenvolverse
de una manera u otra cuando no son sometidos a la esclavitud.
La libertad es un derecho sagrado e imprescriptible que todos los
seres humanos poseemos para vivir y actuar con autodetermi-
nacién o libre albedrio; lo contrario a ella es sometimiento fisico,
de opresién, sumisién espiritual y —digo— intento, porque a pesar
de la rigurosidad con que se aplicaban los métodos para lograr
la total evangelizacidn, aculturacién religiosa o cristianizacién,
no lograron sacar ni borrar del alma, la mente y la memoria de
nuestros ancestros a su divinidad de las aguas azules: 4je... el que se
vino con ellos hasta la costa sur del lago de Maracaibo, para darles
fuerza y recordarles que él era la via de conexién con sus origenes.

Al llegar nuestros ancestros a esta regién, su situacién no debid
haber sido nada fécil para enfrentar y superar aspectos como el
desconocimiento del territorio, la diversidad étnica, de lenguas y
dialectos que entre ellos hablaban, y la préctica del politeismo como
base de la espiritualidad y religiosidad de las sociedades africanas.

Pero la necesidad de comunicarse entre ellos, el deseo de so-
brevivir, de no perecer, de recuperar la libertad, fue mas fuerte que
todas las dificultades presentadas por la adversidad y mds fuerte
que las diferencias dialécticas o de visiones, practicas y conceptos
religiosos. Por todos estos aspectos superados por nuestros ancestros
para avanzar en la conquista de un objetivo comin, podemos de-
ducir que la génesis del chimbanguele en la cuenca sur del lago de
Maracaibo es la conversacién, el debate entre tambores que lograron
ponerse de acuerdo, entenderse y crear c6digos de comunicacién
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mediante sonidos, para romper la barrera de la diversidad afro-
lingiiistica, convocar, organizarse, protegerse, cuidar el territorio,
protestar e ir a la conquista de la libertad y el bien comun.

La historia local y regional registra varios hechos y largos pe-
riodos de insubordinacién, resistencia y cimarronaje, al no cumplir
las 6rdenes del Gobierno de Maracaibo, especialmente al no reco-
nocer las autoridades legitimamente nombradas desde la capital del
estado; por esta accién, durante mucho tiempo ninguna autoridad
ajena a la reconocida localmente pudo controlar este territorio
liberado y estampado con la huella africana.

Por eso el chimbdnguele es el mecanismo de convocatoria més
efectivo que tenemos y el sistema o forma de organizacién mds
antigua; ha sido la base que sostiene el punto de encuentro que
nos ha permitido mantenernos en el tiempo como una comunidad
o pueblo, con una identidad marcada y diferenciada a lo largo y
ancho del estado Zulia, del resto de nuestra Repuiblica Bolivariana
de Venezuela y el mundo. El chimbdnguele es nuestra realidad, es
nuestra identidad, es la conversacién armoniosa, la amabilidad, la
hermandad, la comprensién, la integracién; es, también, el espacio
donde habita el valor de la palabra; la forma mds directa, sincera
y emotiva de relacionarnos, de despedirnos, y de aliviar el dolor,
la pena y el sufrimiento, cuando a uno de los nuestros cuando le
toca viajar de este plano terrenal. Pero, también, el chimbdnguele
es la via mds directa y genuina de relacionarnos, entendernos,
comprendernos, autorreconocernos, para poder reconocer a los
otros u otras desde la diversidad.

En sus golpes o estructura musical estd el cédigo o la clave
que permite comunicarse con Aje, el que vino en el alma, mente
y corazdn de nuestros ancestros como venia la anhelada forma de
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vida en la Madre Tierra Africa; una forma de vida donde el tambor
y los dioses africanos viven en comunién y comunicacién. Por
eso, en los pueblos del sur del lago el Chimbanguele es columna
vertebral de forma de vida... una forma de vida cuyos cédigos de
comunicacién, de convivencia y conexién espiritual estdn inmersos
en él con sus elementos tangibles e intangibles.

Por tales razones, a quienes no comprenden ni entienden
estos codigos o elementos de convivencia les fue, les ha sido y les
serd muy dificil relacionarse, liderar o dirigir en nuestro contexto
geohistérico, politico, social y cultural, ya que han tratado de
invadir o negado el espacio y reconocimiento del gobierno del
chimbanguele. El gobierno mds antiguo que tenemos, el gobierno
del chimbédnguele, y como gobierno ancestral es inclusivo; no es
partidista, por eso no se desequilibra, se mantiene, habla y acttia
como gobierno de todas y todos.

Aunque el origen de su estructura jerdrquica hay que buscarlo
en la conformacién de sociedades, cofradias y cabildos para rendir
culto a un santo impulsado por el interés y afin de la Iglesia catdlica
de evangelizar, catequizar y dirigir cada momento y espacio de
la vida de sus fieles, desde la religiosidad del pueblo cristiano, ya
que esta forma de organizacién o hermandad religiosa fue traida
a la Aby Ayala ~hoy América— por los conquistadores espanoles;
la hermandad, la igualdad y la fraternidad que predicaban era de
manera simbdlica, permitiéndoles espacio y participacién en las
fiestas patronales, procesiones de la Virgen o el Santo Patrén. Sin
embargo, esta inclusién simbdlica no eliminaba el trato cruel e
inhumano que el sistema esclavista aplicaba, por lo que nuestros
ancestros utilizaron estas organizaciones como un espacio de resis-
tencia pacifica y cimarronaje cultural y espiritual, ya que tomaron
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los elementos sociopoliticos y de la estructura religiosa de la so-
ciedad europea para conservar su identidad espiritual y cultural,
a pesar de las limitaciones impuestas por el proceso de evange-
lizacién, aculturacién y cristianizacién que no logré su objetivo
principal: despojar a las / los africanos y a sus descendientes de su
condicién humana, borrar la conciencia étnica y de todo elemento
sociocultural y espiritual de conexién con la Madre Africa, cuna
de la humanidad.

Gracias a la resistencia como postura y respuesta de nuestros
ancestros africanos ante los mecanismos de opresién, marginacion,
explotacién, engano e intento de confusién espiritual, fue que la
poblacién africana presente en la cuenca sur del lago de Maracaibo
logré conservar, reconstruir y transmitir su legado sociocultural,
espiritual y de convivencia, para apropiarse del territorio, recrear
una forma de vida similar a la dejada cuando fueron arrancados
violentamente del suelo africano y fortalecer la conciencia étnica, rea-
firmar la presencia o huella africana en esta drea de nuestra Republica
Bolivariana de Venezuela, donde Aje y San Benito se encontraron
y reconocieron en lo mds profundo de la africanidad los tambores.

Datos histéricos nos indican que Benito Manasseri, conocido
también como San Benito de Palermo, San Benito el Africano, el
Moreno o el Negro, de origen africano, fue hijo de esclavizados
africanos de nombres Cristébal Manasseri y Diana Larcan; nacié
libre en San Fratelo, Italia, el 21 de marzo de 1524; fallecié el 4
de abril de 1589; fue beatificado por el Papa Benedicto XIV en
1743; fue canonizado por el Papa Pio XII en 1807 y es venerado
por la Iglesia catélica y la Iglesia ortodoxa. Como podemos ver,
Benedetto Manasseri Larcan nacié libre y, por voluntad propia,
decidié dedicarse y entregarse a la religién catdlica, destacindose
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dentro de esta institucion religiosa por su dedicacién, obediencia,
obras y virtudes; por lo cual la alta jerarquia eclesidstica de esa
época lo elevé a los altares mayores de esta organizacién, reconocié
su legado y luego lo utilizé como instrumento, canal o puente
para evangelizar, catequizar y cristianizar a la poblacién de origen
africano asentada en la costa sur del lago de Maracaibo.

San Benito de Palermo es reconocido y aceptado por sus her-
manas y hermanos de origen africano, quienes lo recibieron, le
dieron un lugar especial, pero sin sacar o abandonar del contexto
espiritual real ni echar a un lado a quien se vino con ellos desde la
Madre Africa y se quedé con ellos en el sur del lago. Ese que vino
con ellos y llegd primero es Aje, divinidad de las Aguas Azules, a
quien no pudieron dejar atrds porque dejarlo era perder la base
de resistencia necesaria para superar la adversidad impuesta. El
hermano Benedetto Manasseri o San Benito de Palermo llegé
después y lo trajeron quienes también trajeron la espada, la cruz,
la pélvora, el carimbo, el latigo, el cepo, las cadenas, los grilletes
y crearon el Tribunal de la Santa Inquisicién...

Pero todos estos mecanismos no debilitaron el alto nivel de es-
piritualidad, humanidad, reconocimiento e inclusién, muy propia
de los africanos y sus descendientes; que fue lo que permitié que
este hermano fuera aceptado, incluido pero vestido de azul color
que simboliza a Aje; el que lleg6 por eso a la imagen de San Benito
de Palermo. Aje lo recibe en la puerta de la iglesia, lo guia en su
recorrido por las calles de las comunidades afrosurlaguenses con
una bandera de color azul, hasta volver a entrar con un golpe de
tambor y voces que corean y gritan en la puerta de la iglesia: jAje,
Aje, Aje, Bendito Aje! —en la puerta, porque el no es de la Iglesia
catdlica ni vive en ella—; le da la bienvenida, lo acompafa en su
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recorrido, lo regresa a su casa, lo despide con alegria para que repose
en el lugar donde él decidi6 estar; y lo respeta porque a pesar de
su condicién catélica no lo desconoce, pues desconocerlo seria
discriminarlo, apartarlo o desconocer su elevado nivel espiritual
y alto grado de humanidad, y esa no es una condicién propia o
natural de los africanos y sus descendientes.

El mensaje ancestral estd codificado por las circunstancias del
momento, pero es entendible; Aje, los tambores chimbdngueles
y otros cddigos no indescifrables a simple vista son la herencia o
herramientas mds genuinas y directas que nos conectan con la
Madre Tierra Africa.

Nos pertenecen porque ni la esclavitud y sus mecanismos tan
horrendos no los pudieron quitar y ellos —nuestros ancestros— se
encargaron, crearon las condiciones y se aseguraron de que Aje y
el chimbdnguele no desaparecieran; por eso son la herencia més
valiosa, tangible e intangible, que comprueba la presencia, la re-
sistencia, el cimarronaje y la reafirmacién de la huella africana en
la cuenca sur del lago de Maracaibo. Porque San Benito llegé y
Aje no dejé6 de ser Aje. Aunque parezca complejo y claro que es
complejo porque estd codificado y para descifrarlo, comprenderlo
y entenderlo, hay que mirar hacia adentro a lo mds profundo de
nuestra etnicidad, de nuestra espiritualidad, de nuestra identidad,
que son la esencia de nuestra razén de ser.

Aje acompana a San Benito cuando sale a la calle, lo guia, le
abre el camino, lo protege, lo vigila como un padre vigila y protege,
en secreto, hasta llegar a su destino; porque él es libre y es tan libre
que ni para viajar en las bodegas de los barcos “negreros” pudieron
encadenarlo. Aje se vino impulsado por el amor y el deber que
siente y tiene un padre cuando uno de sus hijos, hijas o miembros
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de su familia enfrentan una situacién adversa. El se convirtié en
la columna vertebral o base de la resistencia o cimarronaje espi-
ritual, que fue la respuesta del africano y sus descendientes ante
los mecanismos o procesos de evangelizacién, cristianizacién o
aculturacién religiosa que el sistema esclavista opresor aplicaba.

Aje no pudo ser secuestrado, encadenado ni esclavizado porque
él es una fuerza superior que estd por encima de la opresién, de
la oscuridad; de la religién como mecanismo de control y resig-
nacién. Aje es alegria, es luz que guia, es unidad, es libertad; por
eso es que por su naturaleza, esencia y forma de ser, de libertad y
hermandad, transformé el chimbdnguele y la estructura jerdrquica
del gobierno del chimbdnguele —ensayo, vasallo, cofradia o sociedad
de San Benito de Palermo— en un espacio de resistencia pacifica, a
pesar de las reglas y limitaciones impuestas para borrar la esencia
de la espiritualidad africana en el sur del lago de Maracaibo. Pero
Aje no lo permitié, se mantuvo y atin vive y sigue libre esperando,
siempre esperando, el llamado de sus hijos mediante un cédigo o
golpe de tambor que lleva su nombre; y es entonado solo cuando la
imagen de San Benito de Palermo va a salir de la iglesia a recorrer
las calles y a su regreso para entrar en ella.

Aje no se queda en la iglesia porque esa no es su casa de habi-
tacién, no es su espacio ni su génesis; y asi se lo hizo saber, com-
prender y entender a sus hijos o seguidores, a quienes en forma
de cédigos, claves o sefiales nos transmitieron su mensaje. Porque
los c6digos para descifrar el mensaje no podian ser captados por el
conquistador opresor, que, tras su arrogancia hegemonica e inca-
pacidad para entender la cultura, la diversidad y la espiritualidad
africana, recurri6 a lo mds bajo que recurre una persona cuando
no estd en capacidad de debatir, comprender y entender; pues fue
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mds fdcil satanizar, descalificar, prejuzgar y oprimir, que aceptar
su realidad de incapacidad y desconocimiento de lo diverso. Y asi
ha pasado con todo lo que el ser humano se niega a reconocer,
porque reconocer es respetar al otro.

Quien no conoce los origenes, la cultura, la religién, la espi-
ritualidad, las costumbres y la forma de vida de un pueblo, de
una comunidad o sociedad, no puede comprenderlo, entenderlo,
reconocerlo y respetarlo; con su bajo nivel de humanidad, vestido
de arrogancia espiritual, no le queda otra alternativa que recurrir
al psicoterror y a la satanizacién por la necesidad de tener la razén
e imponer su verdad.

El africano traido de manera forzosa al sur del lago de Maracaibo
solo tuvo dos opciones: resistir o doblegar, pero resistir fue la
opcién mds digna y correcta porque doblegar era autoborrarse,
desaparecer, perder la base o el piso de la etnicidad, la identidad
africana, el punto de la resistencia y la huella de la cédula étnica;
y esa cédula o huella intangible e imborrable es Aje... y es Aje
con su chimbdnguele porque nuestros ancestros, con valentia y
firme determinacidn, se encargaron de codificarlo para que no
desaparecieran y dejaran de convocarnos, organizarnos, guiarnos
y protegernos, para soportar los ataques permanentes para borrar
su huella, que atn aplica la jerarquia de la Iglesia catélica.

Dichos ataques han sido utilizados descaradamente, como el
dia jueves 21 de marzo de 2024, cuando se celebraba la misa con
motivo del ano jubilar en honor a los 500 anos del nacimiento
de San Benito de Palermo; alli el alto jerarca de la Iglesia catdlica,
monsefor Juan de Dios Pena Rojas, obispo de la Didcesis de El
Vigia, San Carlos del Zulia, aproveché la ocasién para dar con-
tinuidad al propésito que hace mds de 300 anos tiene la Iglesia
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catélica de lograr desplazar, sacar y borrar a Aje de la manifestacién
del chimbédnguele y el culto a San Benito de Palermo, para la cual
dijo a los presentes: “La capa de color azul con que se viste o cubre
la imagen de San Benito de Palermo obedece mis a la dificultad
que tenfan los monjes misioneros franciscanos para conseguir las
telas de color marrdn, para reponer sus hébitos desgastados por el
tiempo de uso; y a la devocién a la Inmaculada Concepcién, que
a la presencia de una deidad africana”.

Como pudimos escuchar los asistentes a esta actividad o en-
cuentro entre hermanos o seguidores de San Benito de Palermo,
este alto jerarca de la Iglesia catélica no perdi6 tiempo para atacar,
descalificar y desconocer la presencia de Aje en nuestra forma de
vida y expresién espiritual. En su intento de seguir imponiendo
la religiosidad catdlica, de evangelizar manipulando la realidad
histérica, trata de expulsar a Aje de ese recinto religioso donde él
no entra ni han podido sujetarlo; porque Aje es libre y si entra lo
hace con su pueblo, deja a San Benito en su hogar donde reposa
y sale con su pueblo a esperar un nuevo llamado de los tambores
chimbdngueles y su pueblo. Porque Aje no obedece a la jerarquia
eclesidstica, ya que él no es de ellos ni vino con ellos; él no es
opresor, no asusta, no manipula, no juzga y siempre, sin ningin
interés econémico o material, responde al llamado de su pueblo.

Por estos motivos a €l no lo llaman ni lo pueden expulsar estos
lideres religiosos. Aje solo obedece y escucha los cédigos que le
envian los tambores chimbdngueles y la voz de su gente que lo
llama en coro: “Aje, Aje, Aje, bendito Aje...”. Solo las y los que
estamos inmersos en esta forma de expresion sociocultural, de
conexién con la ancestralidad, de equilibrio espiritual y religioso
o forma de vida llamada chimbdnguele; y otros que tenemos la
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disposicién y humildad de crear las condiciones para entender
estos codigos, sabemos lo que se siente cuando Aje estd recibiendo
y despidiendo a San Benito de Palermo.

En este sentido, también es digno valorar la valentia, la in-
teligencia, la astucia o picardia, pero, sobre todo, la lealtad, la
conviccién y la seguridad de saber quién se es y de dénde se viene:
elementos que sirvieron para prepararle y guardarle a Aje un lugar,
espacio y momento, que podriamos catalogar de introspeccién o
conexidn étnica y espiritual; ya que las y los que en menor, medio
o mayor grado, nos hemos dedicado a la observacién, la investi-
gacion, la préctica, la conservacién y la transmisién de esta herencia,
también entendemos que la misién de las cofradias, cabildos o
sociedades religiosas en América era la de fomentar, favorecer y
fortalecer las devociones cristianas, como el culto a la Inmaculada
Concepcidn, al Santisimo Sacramento, a los misterios de la vida
de Jesus Cristo, a las advocaciones de la Virgen y de los santos;
caso particular del sur del lago de Maracaibo, con San Benito de
Palermo, cuyo fin era la instruccién religiosa.

Dicha instruccién religiosa no logré su objetivo principal y
quedé a medias porque a lo que los expertos llaman “paralelismo”
o “sincretismo religioso” es a no abandonar la raiz o la esencia de lo
que somos, envolverla en lo nuestro para sobrevivir y mantenerla
en el tiempo. Eso lo entendieron nuestros ancestros, por eso esa
instruccién religiosa no logré bloquear la relacién espiritual de
las, los africanos y sus descendientes con Aje.

Hay investigadores académicos y académicas que se han atrevido
a decir y asegurar que San Benito de Palermo desplazé a Aje, pero
para afirmar eso hay que darles respuestas a varias interrogantes
que, a su vez, se convierten en preguntas y las principales son:
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:Cudndo lo desplazé?, ;cudndo llegé San Benito de Palermo?, ;de
dénde lo desplazé: de su gente, del chimbdnguele, de la Iglesia?,
«de la consciencia y conciencia de los afrodescendientes de hoy?
Y asi sucesivamente. Pero todas estas preguntas tienen respuestas
de acuerdo al conocimiento, la éptica, la comprensidn, el enten-
dimiento y la interpretacién de todos estos cédigos.

Para quien escribe estds lineas, Aje no fue reemplazado ni cap-
turado por la religién catdlica; puede ser que las y los afrosurla-
guenses de hoy no tengan el mismo nivel de conciencia, consciencia
y comunicaciéon que nuestros ancestros tenian con Aje, pero no
ha sido reemplazado. Adn se le sigue llamando como lo llamaban
nuestros ancestros porque ¢l solo escucha y atiende el llamado que
le hacen sus hijas e hijos a través de los 7 tambores del chimbdn-
guele, que se definen y clasifican en 4 tambores —o “palos machos
mayor”, “respuesta’, “cantante” y “medio golpe-hombres”™ y 3
tambores —o palos hembras requintas-mujeres: “primera requinta”,
“segunda requinta’ y “requinta entera o corrida”.

Por eso, a mi criterio, no fue ni puede ser desplazado por San
Benito de Palermo porque Aje solo responde a un cédigo creado
para comunicarse con el oculto en 7 tambores machos, hembras,
hombres y mujeres; que han permitido que se mantenga invisible,
pero vivo, alerta, atento al llamado de su gente por medio de los
tambores chimbdngueles y presente para acompanar a su gente y a
San Benito de Palermo en momentos de alegria, celebracién y jubilo.

El autor de estas paginas no escribe desde una posicién o visién
académica ni con la rigurosidad cientifica que esta exige, donde
las personas son objetos u objetivos de estudio e investigacién y
su realidad sociocultural es mal interpretada, incomprendida, mal
entendida e irrespetada. Escribo como un sujeto histérico que
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forma parte de una realidad; desde la experiencia vivida durante un
largo periodo de observacidn, préctica, proteccién y transmisién de
este legado, que es el vehiculo que nos lleva a concretar el proceso
de autorreconocimiento étnico afrodescendiente, que fortalece la
conciencia y responsabilidad étnica que nos reafirma que somos
seres humanos, sujetos que habitamos una zona geohistérica; pero,
sobre todo, que estamos inmersos y somos parte de esa realidad
histdrica y sociocultural.

Y digo que somos parte de esta realidad porque quien escribe,
al igual que otros nacidos en esta zona, hemos crecido en familias
apegadas a la afrodescendencia y sin ningtin prejuicio o complejo de
inferioridad espiritual o vergilienza étnica; defendemos y exigimos
respeto para lo tnico que nos han podido arrancar: la espiritua-
lidad africana, de quienes crecimos aprendiendo que para cortar la
madera para hacer un tambor hay que hacerlo cuando la luna estd
en menguante, porque es el momento justo en que la naturaleza
lo permite y el tambor no se dana; de quienes presenciamos la
curacién de una picadura de serpientes con elementos naturales y
espirituales de la medicina ancestral; y de quienes vemos resolver
casos de objetos perdidos con solo encender una vela y colocar a su
alrededor los nombres de los implicados o sospechosos e invocar...
y muchos otros elementos de sobrevivencia y convivencia, pero al
mismo tiempo de identidad que los mecanismos de aculturacién y
satanizacion religiosa, ahora mds sofisticados, no han logrado que
renunciemos a nuestra esencia, que en América tiene un pasado
triste, pero con una digna historia por la que debemos unificar
esfuerzos para defenderla, visibilizarla y reafirmarla, pues al hacerlo
es reafirmar nuestra huella, nuestra presencia en el sur del lago
de Maracaibo, en el estado Zulia, a lo largo y ancho de nuestra
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Republica Bolivariana de Venezuela. En este momento, con sus
tambores chimbdngueles, Aje ha vuelto a cruzar las fronteras acom-
panando a sus hijos, pero también buscando su origen.
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Una exploracién por los callejones de
la historia de la regla de osha venezolana,
desde el testimonio de Kevin Pérez Oya

Tiyoko, Stalin Campos Eshu Guere y

Margla Briceno

Argisay Molina Guzmdn,
olo oshun oni ile'

En esta ocasion visitamos a una dama y dos caballeros que ejercen
como oriaté en Venezuela, de ellos el mayor es el maestro de la
ayagba Margla Briceno y el oriaté Stalin Campos. Hablamos de
Kevin Pérez Oy4 Tiyoko, el primer oriaté venezolano, hijo de Oyd
y el més joven de su época. Sabemos que en nuestro pais el primer
oriaré seria Danny Rangel, sin embargo, Kevin Pérez Oy Tiyoko,
serd el mds joven y el primer Oloya venezolano que fungird como
oriaté. Kevin Pérez Oyd Tiyoko es consagrado en los secretos de
Opyd en el ano de 1985, de manos de su padrino Héctor Lavadie;
luego de ello, sus mayores comienzan a formarlo como oriaté, su
propio padrino Héctor Lavadie, oyd oni; Gilberto Carrasc, oban
jooko; Miguelito Okalanke; y el inolvidable Roque Duarte, el
Jimagua tinibu.

Esta entrevista es una especie de viaje histérico en torno a la
regla de osha en Venezuela. Mds alld de los alcances personales,

1 Historiador. Del directorio de la Revista Ire Yale Imo, con el apoyo
de Stalin Campos.

123



Tiyoko nos va a relatar una diversidad de acontecimientos que
dan cuenta de su formacién y del génesis de la regla de osha en
Venezuela; es un relato que hace con el corazén en la mano, ya
que la regla de osha para Tiyoko, como muchos otros verdaderos
religiosos, es una pasién y forma de vida.

Todos hemos leido y escuchado del primer santo hecho en
Venezuela y desde esta realidad comienza Tiyoko esta grata con-
versacion, haciendo referencia a este hecho histérico protagonizado

por su maestro Gilberto Carrasco. Dice Tiyoko:

La regla de osha venezolana debe estar totalmente agradecida por
el aporte y la entereza de todos aquellos hermanos puertorriquenos
que se embarcaron en la misién de construir la primera consa-
gracién de osha en Venezuela, como lo fueron mi padrino Gilberto
Carrasco, oban jooko; y Domingo Gémez, shangé miwa. EI 19 de
diciembre de 1970 le hacen oshun a Juanita Ramos; la ceremonia
se realizé en las Palmas, Caracas, en casa de Nelly y Vicente Blanco.

Este hecho cambia la realidad de las consagraciones en
Venezuela, ya que antes de esta consagracién se hacian en Miami,
New York o Cuba. Ya habia algunos venezolanos consagrados en
Venezuela, pero su consagracién habia sido ejecutada fuera de
nuestro parfs.

Tiempo después se ejecuta la primera “ceremonia de pinaldo”,
ejecutada por Esteban Pérez ogun relekun, también puertorriquerio.
Fue el 26 de abril de 1985, en la casa de Juanita Martinez, lade
oyda. Este cuchillo lo entrega Esteban Pérez, ogun relekun, ahijado
de José Ernesto Rosario, shangé bi; y de Chiqui Valdez; su oriazé
fue Armando Garcia, shangé dina; la oyugbona de este pinaldo fue
Chiqui Valdez y el oriaté fue Roque Duarte, el Jimagua.
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SEMBLANZA DE LAS RAMAS MAS INFLUYENTES EN EL INICIO
DE LA REGLA DE OSHA VENEZOLANA

Abelardo Herndndez y su descendencia en Venezuela

Como muy bien sefial6 Oyd Tiyoko, quien lo consagra en Oy es su
padrino, Héctor Lavadie. Héctor Lavadie —oy4 ofi— es consagrado
en el afio 1971 por el célebre Abelardo Herndndez —oshun funke-y
su oyugbona es Adelfa Cristina ~Ambiro— Terdn —ewin koladde-.
Como sabemos, Abelardo Herndndez, oshun funke, no solo
serd el abuelo de Tiyoko, sino que serd una figura de importancia
en las consagraciones y expansion de la regla de osha en Venezuela;
al igual que el papel importante que jugara Héctor Lavadie en
nuestro pais, junto con Roger Roque —ibu lari—, es hablar de los
origenes de la osha en nuestro pais. Entonces, pues, en este caso nos
ubicamos en que la ascendencia religiosa de Abelardo Herndndez,
oshun funke, se desprende de Efushe; es una rama netamente omo
efushe, efushe consagra a Andrea Trujillo Ewin Jinmi, siendo esta
la primera persona que se consagra bajo la metodologia legitimada
por Efushe y Latuan, donde se entrega la bateria de santos completa
y se legitima el ceremonial que persistird hasta hoy en dia, que se
diferencia al egbado de Ara Oko. Andrea Trujillo viene a ser el inicio
de la metodologfa actual de consagracién con diversas deidades que
conoceremos como orishas reglamentarios. Luego Andrea Trujillo
consagra a Susana Cantero, omi toke, en los secretos de Yemasi;
y esta consagra a Maria Ponce, shangé bi. Maria Ponce, shangé
bi, consagra a Raimundo Plasencia, conocido como el Carzero,
oshun we; ellos consagran al inolvidable Jests Chichin Torres, oy
bi, quien es padrino de Abelardo y de la madrina de Abelardo.
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Cuentan que fue Abelardo Herndndez quien le entregd “cuarto
de santo” a la Vi7za Montes de Oca para que pudiera consagrar a
su primer ahijado, Javier Hermoso —omi lasa.

Jests Chichén Torres, oyd bi, fue el primer Oloya que llego a
ser oriaté en Cuba y muchas cosas se recuerdan de él, como, por

ejemplo:

Subidor, famoso porque bailaba en los tambores a Eggun, pero
para que bajara Oy4a habia que tocarle a Oshun. Caracolero. Espi-
ritista., su entidad se llamaba Guinda vela. Palero. No tenfa Awé
Facd. Antes de hacer osha se montaba con Oshun de la que siempre
fue su hijo. Pero de joven sufrié un accidente con candela y su
madre le prometié a Oyd que, si se salvaba, le asentarfa a ella. El
se salvd y en el igbodt, mientras hacia la ceremonia de yoké osha,
hubo que poner una jaula con cinco canarios para entretener a
Oshun con el canto de uno de sus péjaros predilectos. Después de
iniciado, en los 4724 habia que tocarle a Oshun para que bajara Oy4
a través de él.

Tiyoko recibe el legado de sus antecesores siendo el primer
Oloya oriaté de Venezuela, como lo fue Jests Chichén Torres, oy
bi, en Cuba; de alguna manera se conservé esta proeza.

Gilberto Carrasco, el primero en raspar un santo
en tierras venezolanas

Por otra parte, tenemos uno de los maestros de Tiyoko, que serd
el gran Gilberto Carrasco oban joko, uno de los grandes oriatés
de nuestra época aqui en Venezuela. Su padrino fue José Rosario
—Yoito—, shangé bi, y fue jimagua en osha de Yrmino —Chiqui-
Valdez, omi dina.

José Rosario es consagrado por Juvenal Ortega, shangé dina. A
Juvenal lo consagra Carmen Mole, oban yoko; junto a Guadalupe
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Stable tenfa hecha Yemasd. Estas mujeres venfan de consagrarse de
la mano de Juana Francisca Entenza Pino, shangé bunmi:

. ella fundé la Sociedad San Roque en 1915. San Roque es un
santo que sincretizan con Eleggud y cuya fecha la celebran el 16
de agosto. Llamaba a trabajar a sus consagraciones a los oriateses
Timotea Albear Latud, Ferminita Gémez, Mateo Isasi, Venerando
Alfonso, Agustin Herndndez, Arsenio —oggin yomi.

Juana Francisca Entenza Pino fue consagrada por la africana
Dédmasa Dreke, muy ilustre por el conocimiento que tenia acerca
el orisha Ob4, el cual entregaba de 5 otanes.

Gilberto serd una pieza clave en el desarrollo de la regla de
osha venezolana. Cuenta Tiyoko que Gilberto posefa un carisma
especial, que hacia que la gente siempre estuviera alrededor de su
persona para verlo dirigir el cuarto de osha.

Roque Duarte, el Jimagua tinibii.
Las ceremonias de envergadura en Venezuela

Otro pilar fundamental para la regla de osha venezolana y también
para Tiyoko serd su maestro Roque Duarte, el fimagua tiniba. Hay
que destacar que las primeas honras que se realizaron en Venezuela
se ejecutaron bajo la direccién de este gran 0bd oriaté, asi como
la direccién del primer pinaldo en Venezuela se ejecutd bajo de la
direccién de este gran 0bd oriaté, de inmensos conocimientos y de
origen cubano que, debido a las condiciones politicas de su pais,
emigré a Miami y desde alli desplegé el trabajo continuo, junto
con Armando Garcfa, shangé dina; Juan Carlos Cabrisas, eshu
bi; Roberto Abreu, ob4 ikoro; Ernesto Pichardo; Willie Ramos,
ilari ob4, entre otros.
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Fue consagrado en Yemasd el 21 de noviembre de 1944. Sus
mayores fueron Amada Sdnchez, aguiar alabi, y Raquel Ferndndez,

obatali:

Amada Sdnchez, olo obatald, previamente asentada en La Habana
por Aurora; la que no solo serd de las mayores de Santiago, sino
que es de las primeras que consagra en aquella ciudad Aurora
Lamar Alonso. Esta es la gran rama de la pimienta que desciende
de Ayigoro Aurora. Cuando iba a Santiago, paraba en la casa de
Amada, en la calle mejorana 109; alli hacia las cosas de osha y co-
nocié6 a Reinerio Pérez y a Mamita la Flor, ambos ya con osha.

Fue criado en una de las casas de religién mds famosas de Cuba,
durante una era que muchos clasificamos “de oro™: cuando atn
vivian aquellos que conocieron los grandes valores africanos. Es
bien sabido que cuando se trataba de religién, por las puertas de
la casa de Aurora Lamar desfil6 la crema y nata cubana. Alli vino a
vivir Tiniba cuando lleg6 a La Habana de su tierra natal, Santiago
de Cuba. Roque aprendié de muchos durante sus afios en casa de
Aurora, pero en el campo de oriaté fue entrenado por dos de los
oriatés mas celebrados de la historia: Abelardo Bequer, eni osun; y,
mayormente, por Lamberto Sam4, ogtin toyé. Trabajé al lado de
Lamberto hasta que se marché de la isla a finales de los anos 60.

Roque serd pieza fundamental en la formacién de Tiyoko y de
los procesos ceremoniales de envergadura en Venezuela, como lo
son el pinaldo y las honras finebres. Las primeras honras flinebres
en Venezuela las dirige Jimagua, Roque Duarte, omi tinibu, que
fueron para la Sra. Virginia Borro, mamad del Sr. Pedro Alonso, en
Vista Alegre, en la quinta La Mufieca. De ahi en adelante es que

empiezan estds ceremonias en Venezuela.
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La historia de la osha de Venezuela desde la vivencia
y testimonio de Oyd Tiyoko y sus ahijados

Me dices: “Bendicién, padrino otumagbo”, y yo te respondo:
“Olorun agbe”, pero quien me enseié a mi decia “olorun nawe”;
y yo, por lealtad a ¢él, lo sigo diciendo como él. Ademis, soy el
tGnico que pelea y lo defiende; por ello, si yo vengo y cambio eso
y cualquier otra de sus ensefianzas, dejarfa como un loco a mi
maestro y no lo permito ni lo permitiré mientras esté vivo. Aunque
a muchos no les guste, deben reconocer que Roque Duarte, el
Jimagua, aparte de gran 0bd oriaté, fue un gran akpon, fuera de
Cuba canté en grandes tambores.

Llega un momento en que uno no quiere consagrar a mds
personas, también debido a las decepciones y todas las cosas que
estamos viviendo en este momento; hacerle santo a una persona
es para siempre y no nos gusta el desprecio hacia nuestros dngeles
de la guarda.

Stalin Campos es el segundo discipulo formado por Tiyoko.
También participa en esta entrevista junto con Margla Bricefio.
Stalin asegura, con mucha claridad:

Mi padrino Tiyoko me dio la oportunidad de formarme y
también me dio un nuevo camino para mi vida. La tradicién del
respeto y el aprecio a sus maestros es un valor que comparten
constantemente. Mi nombre es Oy4 Tiyoko, que significa “oyd
asentada’.

Y el mio es Eshu Guere, el muneco de Elegud.

Tiyoko sehala: “Yo solo he consagrado a cinco personas porque
descubri que mi camino era ser 0bd oriaté”. Por su parte, Stalin
dice que ha consagrado a 56 personas hasta el momento.

Sefala Tiyoko que:
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Mi maestro salié con todos sus honores de Cuba como 064 oriaté,
vivié muchas situaciones duras en Cuba, donde los sometian a cortar
cafia como trabajo forzado y luego quemaban lo que quedaba, y los
obligaban a retornar caminando encima de las brasas, y esto hizo
que la piel de sus piernas quedara afectada por el calor.

Mi maestro Roque siempre estuvo dispuesto a ensenarme; de
hecho, compartimos mucho. En el afio 1997 pasamos el diciembre
juntos; se vino a mi casa humilde y compartimos esa Navidad.
Recuerdo ese momento en que mi padrino Roque me dijo: “Yo
no entiendo cémo los venezolanos todavia funcionan y les va
bien; esto es mucha pélvora y a Obatald no le gusta la pélvora”,
haciendo referencia a la cantidad de fuegos artificiales en la ciudad.
Mi maestro Roque me ensené una maxima: ‘Llega un momento
en que la prioridad tiene que sucumbir y bajar la cabeza ante la
necesidad ”. Esta mdxima me ensend a interpretar muchas cosas;
de hecho, en un momento iba a raspar un santo de una persona
de dos metros de altura que tenia un catéter. Debido a la delicada
condicién de esta, tomé la decisién de que no fuese llevada al rio,
el oyugbona se encargé de ello; sin embargo, era un procedimiento
registrado en las ramas antiguas, como lo senala Jorge Luis Sdnchez:

Ayigoré se instala en Jestis Maria y preside Amalaké la Pequerna. Por
estos afios fue duena del cabildo de changé teddin. Con ella con-
viven otras importantes lucumis que mucho tendrdn que ver con
el posterior desarrollo de la regla de osha en el siglo xx: fia Teresita
Ariosa y Dominga Gonzélez, 7ia Belén. Sus ceremoniales eran mds
finos que Aberikundé. En la consagracién de yokd osha no hacen
con el futuro consagrado cierta ceremonia en el rio, ni lo rapan...

En 1983 mi abuela Luisa Castellanos y Marlene Oshun
Dominiye me ponen los collares y me bajan el dngel de la guarda
con el caracol de mi abuela Luisa Castellanos. Esta ceremonia la
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ejecuta mi padrino Héctor Lavadie, oyd ofi, luego de preguntar
por diversas deidades; y mi abuela le dice a mi padrino Héctor:
“Preguntemos por Oyd”. Es asi como se revela mi dngel de la
guarda, luego pasa el tiempo y en el ano 1985 me consagran oyd.
En mi consagracién estuvieron como 40 oloshas; me los consagra
mi padrino Héctor Lavadie, oyd ofi, y estuvieron Javier Hermoso,
la Nifia Montes de Oca. Me entregé el ada Teresa Ogun, estuvo
presente Jairo Matheus y muchos mds. Mi padrino Héctor, luego
de ver el itd, aconsej6 que debia quedarme en su casa por todo
el afo de iyawd; eran otros tiempos, el respeto era primordial.
Mi padrino se paraba a las 6:00 a. m. y era para levantarme por
si acaso venia cualquier olosha pudiera levantarme, porque uno
como iyaw6 o como olosha debe primero tirarse ante el padrino
antes que ante cualquier otro olosha.

Luego conoci a Gilberto Carrasco, oban yoko, quien comienza
a explicarme y a ensefiarme en torno a los procedimientos consa-
gratorios, desde la perspectiva del 064 oriaté. Recuerdo sus palabras
como si fuese ayer, decia: “Légica y sensatez, Tiyoko”; estas palabras
de mi maestro Gilberto serdn fundamentales para comprender y
analizar el proceso consagratorio. En el marco de este pensamiento,
yo dejé de llevar a los iyaw® a la iglesia; la Iglesia catélica ha sido
una institucién de opresién y maltrato hacia nuestros fundadores,
por eso dejé de hacer eso. Mi padrino Gilberto tenia una magia,
un carisma, un no sé qué; cuando él cantaba y estaba dirigiendo,
la gente solo iba y se acercaba a las ceremonias solo para verlo a
él; a los oloshas no les importa el sobre, solo se conformaban con
ver a Gilberto.

Igual que los complejos de esclavos sobre los platos, que sur-
gieron debido a que los capataces se rehusaban a que los platos
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de los peones se montaran encima de los de él; esto se convirti6
en parte de los protocolos de las mesas en las consagraciones, sin
embargo, nacié sencillamente de un complejo de superioridad
del capataz; de igual manera sucede con el hecho de que iyawé se
siente en la mesa.

En 1993 recibo cuchillo en Cuba, en Lawton, entre 12 y Tejar,
con mi padrino Fermin Pérez, ala agayu. Mi oyugbona Jesusito
Afokun, ba olorun, ya estaba trabajando junto con mi padrino
Gilberto y ya habia raspado unas 80 personas junto con ¢l en mi
proceso de aprendizaje como oriaté; sucede algo y es que mi pa-
drino Gilberto se va a Panamd; yo querfa irme con él, sin embargo,
le pregunté a Oyd y me dijo que no fuera; me quedé muy triste
porque queria compartir con mi padrino y conocer Panamd, sin
embargo, me quedé, segui el consejo de mi orisha tutelar, luego
veo con sorpresa que ocurre el golpe de Estado contra Noriega y
mi padrino queda retenido en Panamd.

Pero mi padrino Gilberto tenfa compromisos en Venezuela y
esos compromisos eran para raspar un obatald en Las Tunitas, en La
Guaira; ese santo era Obatald, para consagrar a Arturo Esparragoza.
Mi padrino me llama y me pide que me encargue de ello; este serd
el primer santo que yo raspe sin mi padrino y maestro Gilberto
Carrasco.

Yo soy intensamente patriota, amo mi tierra; siempre he
dicho que si muero y vuelvo a nacer quiero hacerme oy4, pero
en Venezuela. La juventud de los 80 en Venezuela era muy trans-
culturizada, por ello le daba mds valor a lo fordneo, a las culturas
fordneas. Sin embargo, he aprendido que a mi pais, a mi tierra,
la amo; soy una persona de mente universal y me encanta co-
nocer otras culturas, pero mi pais y mi gentilicio siempre tendrd
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el primer lugar. En los 80 se despreciaba mucho nuestro espiri-
tismo, se vefa como algo de chusmas y eso era el resultado de la
transculturizacién.

Ser 0bd oriaté también puede ser muy parecido a la medicina,
en cuanto a que cada quien se especializa o tiene una habilidad
especial para ejecutar ceremonias en especifico, por ejemplo: hay
quien se especializa en egun y sus ceremonias, en Azojuano, en
hacer itd, en cantos. Hay quien se especializa en la consagracion
directa y hay quien se especializa en hacer itd; yo, particularmente,
me especializo en hacer itd, por eso me considero un italero, ya
después de 30 anos de estar ejerciendo como 0bd oriaté.

Tiyoko senala que ha llegado a formularse grandes preguntas
de nuestra regla de osha; entre esas preguntas estaban: ;Por qué
en nuestras ceremonias los astros oshupua e irawo ocupan una

gran importancia?:

Esta gran pregunta me llevé a estudiar astrologfa —senala Tiyoko-,
que existe una relacidn increible entre los 74 y las cartas astrales de
cada quien; y también la concepcidn de las energias de cada planeta
o astro tiene una relacién similar a las deidades; por ejemplo,
Elegud es muy parecido a Mercurio, comunicacién, los caminos,
encubridor. Igual pasa con Obatald y Saturno, la semejanza es in-
creible. A todo esto, le sumamos la marca del ashe que queda se-
llada en las telas de la parada; ese es nuestro retrato astral. La foto
de nuestro nacimiento en osha y, si ves, las firmas que se hacen a
iyawé antes de ello son una especie de representacién de los astros,
esto es, una inteligencia superior que trafan nuestras fundadoras.

De las ceremonias mds interesantes y complejas, Tiyoko senala
a San Ldzaro y las relacionadas con Nana Buruku. Por su parte,
Stalin Campos sefala las honras finebres y la carnera en si misma;
ambos coinciden en el punto de que para ser oriaté es necesario
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conocer y manejar todas las ceremonias, sin embargo, hay oriazés
que se especializan en algunas ceremonias, lldmese egun o hacer
itd, de la manera como Tiyoko afirma que se ha especializado en
hacer itd.

Durante las honras de dofa Virginia Ob4 Kuebi, la madre
de mi tio en santo Don Pedro Alonso, alli llegamos con Roque
Duarte, el Jimagua, y fue él quien las dirigid; recordamos que
en esas horas se subi6 con Elegud por primera vez “fororo” y fue
reconocido por el Jimagua porque, al a ver esta situacidn, dijo:
“Opye, nino, alli estd Elegud”.

Transformacion de tradiciones desde el testimonio

y vida de Tiyoko

Hay muchas cosas, muchos detalles que se han perdido por varias
razones. En principio, la falta de educacién y que en este momento
se le estd dando mds importancia a los libros que a las tradiciones
transmitidas por los mayores; es por ello que he llegado al punto
de asegurar que todos esos nuevos procedimientos instaurados a
través de los manuales, tratados y libros, han creado una nueva
regla de osha que no es la misma que yo practico. Los manualistas
practican una reglas de osha distintas a las que yo conoci.

En Venezuela llegaron los libros de Lydia Cabrera y Adrian de
Souza en los afos 80, luego de finales de los 80 y mediados de los
90 llegan los libros de Cecilio Pérez, obd ekun, y los tratados de
ceremonias previas de Shangé, que sefialaban las ceremonias en
la palma y todo ello. La osha estaba funcionando en Venezuela
desde los anos 70 y 20 afios después es que se introducen todos
estos escritos que, si analizamos a fondo, serfan una especie de
reforma a la tradicién original de la regla de osha. Los entrevistados
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aseguran que ningtin mayor hacia ceremoniales previos: ni la citada
ceremonia de la palma a los oni shangd; de hecho, Tiyoko sefiala
que su maestro Gilberto Carrasco jamds las hizo a nadie. Por otra
parte, conocia de primera mano a Cecilio Pérez, obd ekun, ya que
él consagra a su tia en santo.

Entre esos libros de obd ekun llegé al pais una edicién con
error de imprenta que fue reproducida sin la fe de errata; eviden-
temente que los errores de imprenta se convirtieron en errores
précticos cuando las personas comenzaron a llevar a cabo lo que
decian estos libros.

Luego, en el afio 95, con la entrada de los tratados de ceremo-
niales previos, se vuelve viral la ceremonia de lavar las manos de
Irete Kutan, senala Tiyoko. Llamé a su maestro Roque Duarte, el
Jimagua tinibd, para que él le explicara acerca de dicho ceremonial;
y Roque le orientd la inexistencia de tal ceremonial. Recurriendo
a la historia y tradiciones, podemos ver que las mujeres fueron las
formadoras del primer 0bd oriaté y continuaron su labor, como
Carmen Miro, Guillermina Castell, Ambiro Terdn, entre muchas
otras. Entonces esta ceremonia va en contra de la misma tradicién
original y genuina de osha e if4, ya que las mujeres son excluidas
de la ceremonia moderna de Irete Kutan.

La llegada de estos libros, manuales y tratados, hace que exista
una proliferacién de oriaté, ya sean aprendidos a través de libros
y tratados o nombrados a través de la ceremonia de Irete Kutan;
esto hizo que muchos oloshas comenzaran a indagar quién era
realmente un 0bd oriaté y, para ello, se tomé como referencia y
constancia el proceso de ensenanza de un oriaté hacia otro oriaté,
en esta época, pues Tiyoko fue reconocido por muchos mayores
porque fueron testigo de su formacién. Por tal razén, el mismo
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Tiyoko afirma que: “Es por ello que a las nuevas generaciones les
he repetido que un oriaté forma a otro oriaté. No puede formar a
un oriaté alguien que no tira caracol”.

Antiguamente, los oloshas recibfan mano de Orula mucho
después si los orishas lo determinaban, no se hacian previas. Han
cambiado muchas cosas. Mi padrino Héctor Lavadie, recuerdo,
delante de mi gran hermano Idelfonso Martinez, explicaba y se-
fialaba ese tipo de cosas; no se santiguaban pinturas con animales,
nada de eso. Mi crianza religiosa es estrictamente proveniente de
Efushe Aberikundo y Susana Cantero.

Con respecto a codmo se sacaban los asheses antes, el cuero
del animal de plumas no se quitaba, solo se quitaban las plumas;
igualmente pasa con varios cortes del animal de cuatro patas, que
dejaron de hacerse, y la misma preparacién de estos alimentos;
entre esos estaba el tejido de las tripas del animal de cuatro patas.

Antes el respeto era primordial y el hecho de resguardar los
secretos era extremo para los no iniciados; ni siquiera podian es-
cuchar las conversaciones entre oloshas sobre la religién. Hay
una flexibilizacién excesiva que ha desembocado en que el iyawé
de hoy en dia quiere elegir quién le hace la misa, quién seria el
oriaté, quiénes van a estar en su consagracion, etc. Esto siempre
fue una responsabilidad del padrino o madrina que consagra al
iyaw6; sencillamente, es parte de la confianza que se deposita en
nuestros mayores; eso se ha perdido.

Antes el dinero no compraba la consagracién como sucede
ahora, que las personas solo con tener dinero pueden acceder a
cualquier consagracién. Recuerdo que una vez una persona de-
lante de mi le ofrecié una suma de dinero a mi padrino Gilberto
Carrasco para que le hiciera shangé; y mi padrino, con mucho
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honor y orgullo, se rehusé, debido a que él no la conocia y no
sabia si verdaderamente serfa digna de llevar en su cabeza a Shang.

Otro elemento de importancia es que anteriormente las dei-
dades que se recibian eran producto del 74 y la orientacién del
padrino o madrina. Ahora podemos ver personas coleccionistas
de deidades y otras que reciben cualquier cantidad de deidades sin
importar el iz4 ni mucho menos el consejo de sus mayores. Esto
ha hecho que los oloshas no tengan la claridad de que las deidades
por recibir, marcadas en el i#4, son para el transcurso de su vida;
son nuestros cartuchos de emergencia para la salvacién. Este tipo
de conductas y nuevos hébitos también han convertido nuestra
religién en un gran mercado persa donde hay una diversidad de
oloshas vendiendo deidades a diestra y siniestra. Otra mala prictica
que se desprende de ello es que los oloshas terminan recibiendo
deidades de distintas personas y en distintos lugares.

Otro elemento bien particular que subraya Tiyoko en esta serie
de transformaciones es que estdn relacionadas con la consagracién
de Oyd4, del famoso pilén de uva caleta que se ha divulgado en
manuales y tratados. Tiyoko, siendo el primer oriazé olo oyd de
Venezuela, tiene una particularidad y es que él nace de Oyd, porque
su padrino Héctor Lavadie, oyd ofi, es también Oloya; entonces
Tiyoko recibe de primera mano los conocimientos relacionados
con su deidad tutelar de un Oloya. Es asi como podemos constatar
que el pilén de uva caleta no se us6 en las primeras consagraciones
de Oy4 en Venezuela; Tiyoko es prueba viviente de ello. Hay un
detalle histérico importante a sehalar y es que Luis la Guajira,
sacerdote cubano ahijado directo de Efushe, hizo oy en pilén
de Shangd y este pilén aun existe y tiene una existencia de mds
de cien afios. Caridad Cuesta, oy4 rinu, también nacié en pilén
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de Shangd; y Jests Garcia, oyd funsho, que se consagra en 1945,
también se consagré en pilén de Shangé. Es una lista interminable
de cémo una tradicién que tiene mds de un siglo llega a Venezuela
y a mediados de los anos 90 es trastornada con la llegada de los
manuales y tratados.

Los procesos de ensefianza eran arduos y era un paso por cada
una de las funciones del “cuarto de santo”, desde sacar vistas de
coco, limpiar, sacar asheses; todo ello para llegar a raspar una
cabeza.

Las ayagbas en Venezuela

Tiyoko fue quien abrié paso a las mujeres en nuestro pais para
que retomaran la tradicién ancestral de nuestra regla de osha, en la
cual las mujeres sean quienes dirijan las consagraciones y, ademds,
sean las que formen a los nuevos oriaté. Entonces, partiendo de
esa realidad histérica, Tiyoko se propone formar a las mujeres y
retomar esa posicion histérica; dicho sea de paso, en palabras de
Tiyoko, “cuando entramos en este tipo de temas estamos hablando
de realidades histéricas que son parte de nuestras costumbres y
tradiciones; no son historietas de libros ni fabulas de tratados”.
Desde esa perspectiva y sin importar la opinién de muchos que
ignoraban esta realidad, forma a la primera ayagba.

Ahora bien, la realidad relatada por Tiyoko es iniciada por
las fundadoras y, entre ellas, Ajayi Lewu Latuan cobra un prota-
gonismo tremendo al principio de nuestra regla de osha, porque
es quien forma el primer oriaté masculino y, a su vez, es quien
promulga el método de consagracién modo efushe.

En el momento, si investigamos a fondo en las tradiciones
de tierra yoruba, las consagraciones de orisha estdn ejecutadas y
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dirigidas en su totalidad por mujeres; es por ello que ese saber llegd
a Cuba y los fundadores ejercieron ese rol y luego fue transmitido.

Tiyoko, ademds de conocer los elementos histéricos que dan
fe de la existencia de las ayagba en la regla de osha afrocubana,
él, de primera mano, sabe que la oyugbona de su padrino Héctor
Lavadie, oyd oni, fue una de las @yagbas mis respetadas de su
tiempo, como lo fue Ambiro Terdn, quien trabajé con Abelardo
Herndndez, oshun funke.

Sefala Tiyoko que “Mi tercer discipulo fue una mujer, Gladys
Quiroga Delgado. Esto gener6 una efervescencia en la comu-
nidad de osha venezolana; mucha gente me aplaudié y otros se
opusieron”. Sin embargo, es un contrasentido histérico negar la
existencia de mujeres que desarrollaban el papel de oriazé; fijense
que el primer oriaté varén lo formé fue una mujer: de las manos
de Latuan es que se forma Obadimelli, y esta religién la comen-
zaron las mujeres. A su vez, el mismo Tomds Romero, ewin leti,
fue discipulo de Guillermina Castell, oshun alaibo; no podemos
olvidar lo que recoge Jorge Luis Sdnchez:

Calixta Morales, omé ochosi; Josefina Aguirre, 0l oshun; Dulce
Maria Calderén, también olé oshun; y Delia Espinosa, oni yemayd,
conocida por el sobrenombre de Delia Malecon, fueron mujeres
que a lo largo del siglo xx vamos a encontrar en capacidad para tal
desempefo; también podemos nombrar a Carmen Miré. Otras iya-
loshas, como Caridad Cuesta, oyd rinu, y Aurora Lamar, obb4 told,
ejercieron ocasionalmente como oriatesas. Ambiro Terdn también
fue una de las tltimas mds grandes ayagba contemporaneas.

Por ello este tipo de temas se deben hablar y constatar desde
la éptica de la historia concreta. Los tratados y libros guardan
una particula de la realidad, pero jamds puede superar la realidad
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histérica de nuestras costumbres y tradiciones: “Lo que ayer fue
verdad hoy no puede ser mentira”.

Agustina Riset, quien tenfa como oruko corali, mejor conocida
como Agustinita, consagra oshun a Guillermina Castell, oshun
alaibo; la oyugbona sera Caridad Argudin Ayigoro. Guillermina
serd conocida como una gran ayagba oriaté; una de las primeras
mujeres nacidas en Cuba que ejercié como tal, sobre todo, en el
primer cuarto del siglo xx. Antes fueron las mujeres lucumi, ayu-
ddndose unas a otras y sin que existiera tal especializacién, como
sucede en nuestros dias. Yrmino Valdés, en su libro Diloggiin, la
recoge como “oriatesa y gran conocedora del diloggin”; a su vez,
serd maestra de dos grandes oriaté, como lo fueron el sefior Tomds
Romero, ewin leti; y la sefiora Carmen Mird, ewin bi.

Al calor de esta realidad histérica es que se retoma esta tradicién
en Venezuela por Tiyoko.

Actualmente, Margla Bricefo se desempena como ayagba oriaté
y contamos con su presencia y testimonio, y nos cuenta que ella
decidié tomar este camino, en principio, para honrar a su dngel
de la guarda, Oshun. No lo tomé por pelearse contra el mundo,
sino, sencillamente, como una especie de pacto sagrado con su
deidad tutelar. Ella cuenta con mucho entusiasmo que el primer
santo que raspé lo hizo en casa de un awo de Orunmila y este
sacerdote manifestd su alegria de que ella se estrenara como oriazé
en su casa; sin embargo, ha sido dificil en muchas ocasiones, pues
la misoginia y la ignorancia en este tipo de temas ha hecho que
sienta el desprecio por parte de quienes no conocen sus propias
raices, pero sigue adelante como una de las tres ayagbas formadas

por Tiyoko.
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El papel de la mujer en
el Sistema Ifd Orisa

Gladys Quiroga Delgado,
yeyé omi toke ifalokun’

REALIDADES, CONFLICTOS Y DIVERGENCIAS QUE DERIVAN

DE LA ACTUACION DE LAS SACERDOTISAS DE OLODUMARE,

LOS IRUNMOLES Y ORISAS. RETOS QUE SE PLANTEAN DESDE
SU LIDERAZGO EN EL SISTEMA IFA ORISA AFROCUBANO

If4 es un sistema religioso, filoséfico y cultural, practicado por los
yoruba de Africa Occidental Subsahariana, que sostiene la idea de un
“Unico Ser Supremo”, Olodumare, quien condujo los procesos de
creacién de todo el universo y la vida sobre la Tierra. Estd asistido por
otros seres celestiales conocidos como irunmoles, quienes acceden
a servir de organizadores de las actividades codificadas en ifd para
los seres humanos, ayudan a hacer del planeta un lugar tranquilo y
confortable, y procuran la coexistencia pacifica entre todos.

Por otra parte, también existen los orisas, cabezas elegidas o
personas comunes, cuyas acciones extraordinarias les permitieron
ascender a esferas espirituales muy altas para ser deificados y con-
vertidos en iconos dignos de veneracion y atencién por parte de sus
devotos. Entre sus funciones estin ser mediadores entre Olodumare

1 Licenciada en Comunicacién Social, UCAB, 1993. Sacerdotisa del
Sistema If4 Orisa, cultora. Militante del Movimiento Afrovenezolano.

143



y la humanidad, como igualmente entre los joguns —se pronuncia
“ayoguns’—, la representacién de los obstdculos y las energfas dis-
funcionales. Tanto los orisas como los irunmoles actdian como
guias, maestros e instructores de la humanidad.

If4 también se define, desde el punto de vista adivinatorio,
como el “ordculo de 256 odus” —signos, casilleros, predicciones—,
que contiene consejos para el pasado, el presente, el futuro de
la humanidad y su relacién con el todo; que fueron dados por
Olodumare al Irunmole Orunmila, quien es testigo y relator de
todo lo realizado. Dada su importancia y arraigo, fue declarado
Patrimonio Cultural Inmaterial de la Humanidad en 2005 e ins-
crito en la Unesco en 2008.2

Segun el profesor Idowu Odeyemi en 2015 —presidente hasta
su desaparicion fisica en 2022 del Consejo Internacional de Ifd
de Tierra Yoruba—, en Ifd: ; Qué es?, establece que...

Este compendio de 256 odus constituye el 2kasha —las memorias es-

pirituales— guardado por Olédumare —el Dios Omnipotente—, del

cual se hacen revelaciones por medio de individuos seleccionados
llamados profetas, apdstoles, salvadores, mesias, avatares, orisas, etc.

Por lo cual ifd representa el mds grandioso /ibro sagrado sin escribir

del planeta Tierra. Una fuente continua del conocimiento esotérico

del cual todos los profetas, mensajeros, mesias, apdstoles, escriben
pasado, presente y futuro de mensajes que esparcen en momentos

diferentes de la historia de la humanidad a diversas personas en sus
respectivos hdbitats.?

2 Unesco, Archivo n.° 00146, en: hetps://ich.unesco.org/es/RL/
el-sistema-de-adivinacion-ifa-00146
3 Idowu Odeyemi. Discurso: “What is ifd”, extracto publicado en

yoruba Traditional and Cultural Renaissence, en: heeps://oloolutof.
wordpress.com/
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La verdadera clave en la vida de los yoruba y de otros africanos
radica en ifi. Conforma los cimientos de todos los principios que
gobiernan sus vidas. Consultan a ifd buscando guia y seguridad
en situaciones, tales como antes de un compromiso, antes de una
unién, antes de que un nino nazca, en el tercer dia de nacimiento
—ikosedayé—, en las etapas sucesivas de su vida, antes de la coro-
nacién de un 0bd —un regente local-, antes de que un jefe sea ins-
talado, antes de que cualquier persona sea designada en una oficina
civil, antes de que se procese una guerra, antes de que se haga un
viaje, en tiempos de crisis, en tiempos de enfermedad e incluso en
referencia a la muerte.*

En tierra yoruba existe otra forma de adoracién directa y sacer-
docio a las deidades, orisas e irunmoles, conocida como “esin orisa
ibile”, la cual constituye la base y contiene la mayoria de los aportes
que dieron origen a la regla de osha afrocubana. Esin orisa ibile
utiliza el diloggtin como ordculo, es decir, un juego de 16 cauris
que se usan para adivinar y obtener respuesta de las deidades, en
este caso mediadoras del Creador en cualquier asunto de interés, ya
sea mundano o espiritual. Este método adivinatorio en Nigeria se
conoce como idasa y, a diferencia de lo que se entiende en el Caribe,
ifd y esin orisa ibile no estin separados, sino que coexisten en perfecta
armonia; y un sacerdote iniciado en ifd puede ser adorador de un
orisa en particular y ejercer potestades sacerdotales propias de ese
orisa sin desmedro de su funcién en el otro sacerdocio. El mundo
espiritual del yoruba es un mundo complejo en donde la devocién
trasciende a 6rdenes inicidticas y el mds sencillo de los devotos, o el
de mds alta jerarquia, adquieren social y espiritualmente las mismas
obligaciones, respetando el mandato del Creador, expresado a través
de la lectura del ordculo de ifd o del diloggtin de los orisas.

4 1bid.
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Los sacerdotes varones de ifd en tierra yoruba son conocidos
como babalawos y las mujeres como iydnifis, cuya figura es objeto
de controversias en América, sobre todo, en la estructura if4 orisha
afrocubana, caracterizada de alguna manera por la supremacia
masculina e influida por las tradiciones patriarcales de las religiones
abrahdmicas y de algunos grupos de origen afro, que hicieron vida
en Cuba durante la trata y la esclavitud. Por parte de esin orisa
ibile, los varones son babalorisas y las mujeres iyalorisas; y segin
el nivel de aprendizaje, sus responsabilidades van ascendiendo en
representacion social y también en actividad religiosa.

Tanto en el Sistema If4 Orisa indigena tradicional yoruba como
en el afrocubano, la mujer ocupa un lugar especifico en lo social,
lo cultural y lo sacerdotal, por lo que abordar su rol desde una
perspectiva de género se convierte en un imperativo. De este modo
es como se pueden desmitificar conceptos, aclarar ciertos juicios
de valor y reivindicar su papel como parte integral de su sociedad
a partir de su quehacer religioso.

Es necesario exponer las realidades, conflictos y divergencias
que derivan de la actuacién de las sacerdotisas y devotas de
Olodumare, los irunmoles y orisas, asi como también los retos
que se plantean desde su liderazgo, sobre todo, en las religiones
de matriz afro nacidas en Cuba. Si bien es cierto que las culturas
nacidas en América no son puramente yoruba, sino producto de
una plurigénesis entre distintas culturas procedentes de Africa
Occidental y Central, Europa y parte de la culturas indigenas
de cada regién; y que la presencia masculina ha ido quitando
el espacio que le correspondiera a nuestras ancestras, hubo mu-
jeres muy valiosas al frente de la direccién ceremonial de orisa y

también en el canto de repertorio litdrgico de antecedente yoruba
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de América y, aunque poca en numero, la presencia femenina
siempre ha sido destacada.

Desde el afio 20006, en la estructura religiosa afrocubana se
retoma la figura de la ayagba oriaté o directora de ceremonias, papel
que permitié que a finales del siglo x1x se metodizara la regla de
osha en Cuba; y, del mismo modo, se viene asumiendo, con mucha
aceptacion por los simpatizantes de la rama nigeriana y mucho recelo
por un sector muy conservador del ifd afrocubano, la figura de la
iydnifd, de quien se dijo que es la mujer iniciada en el sacerdocio a
ifd y cuya tradicion sacerdotal se corresponde con algunos linajes del
if tradicional indigena yoruba, sobre todo, originarios de Nigeria,
pero que no existen en el sacerdocio ifd caribeno.

La MUJER EN EL CONTEXTO DE LA ESPIRITUALIDAD YORUBA

De acuerdo con la mitologfa yoruba, Olodumare creé al primer
ser humano que habit6 la Tierra. Este ser humano fue una mujer
a quien llamé Nini Binini y decidié entregdrsela a Oduduwa, el
profeta del pueblo yoruba, como esposa. La mujer no fue creada
a partir de la costilla de ni del costado de un hombre, como se
cree en las religiones abrahdmicas. Nini Binini vino del cielo a la
Tierra, estando en edad reproductiva y menstrual®. Ella se cas6 con
Oduduwa y juntos procrearon a los primeros seres de la Tierra, los
eniydn; estos fueron 8 pares de gemelos, no se sabe cudntos varones
ni cudntas mujeres. A la edad en que comenzaron a desarrollarse,
Olodumare decidié entonces enviar a las deidades Esu, Ogun,
Obatald y Orunmila a crear a otros seres humanos para que los
eniydn no cometieran incesto.

5 Odu Oyeku Ogbe. Solagbade Popoola. Akamara. La bistoria de la
creacidn, versos de ifd tradicional indigena yoruba.
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De acuerdo a ifd, en orden diferente y de materiales diferentes
nacieron los afros, los indos, los asidticos y los caucdsicos®. Los pri-
meros seres humanos creados por estos irunmoles fueron hechos de
barro oscuro en color. Fueron 2.000 y se dio origen a los hombres
de piel oscura. Coincidencialmente o no, hoy sabemos que nuestra
Madre Mitocondrial es la Eva africana, la cual corresponde con
el ancestro comtin mis reciente femenino de la cual desciende la
humanidad moderna.

Después de esta misién, entonces crearon un segundo tipo de
seres humanos a partir de partes de animales y plumas de ave, a los
cuales les dieron coloracién roja y luego hicieron a los amarillos.

Al final, uno de los miembros del grupo de Obatald, llamado
Oluorogbo, decidié, junto con otros companeros, crear mds seres
humanos sin autorizacién ni permiso de nadie. Entonces crearon
a los hombres de piel muy clara y, aunque no tenian permiso de
Olodumare, este considerd pertinente darles vida y asi lo hizo.

Una criatura, el mono Edun Beleje, siempre estuvo perturbando
el trabajo de los irunmoles, creando las deformidades y problemas
congénitos. Obatald fue culpado por ser el jefe de Edun Beleje,
pero nunca fue responsable. Olodumare, de igual modo, insuflaba
de vida a lo creado, asi que lo revuelto por Edun Beleje también
se hizo parte de la humanidad.”

La teoria de que los seres humanos fueron creados de tal o cual
color corresponde a nuestra espiritualidad. No obstante, la ciencia
actual ha demostrado que la pigmentacién de la piel corresponde
con procesos evolutivos causados por las migraciones, y son parte

6 Ibid.
7 1bid.
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de la adaptacion fisica de esa humanidad a su entorno y la regién
en donde le correspondié habitar.

En la regla de osha, hay parakis, historias mitoldgicas, que dicen
que Obatald fue encomendado a bajar a la Tierra, pero, a su en-
cuentro con Esu, este le aconsejé hacer ¢6d y como no lo hizo fracasé
en su mision. Luego bajé Oduduwa a través de una cadena desde
el cielo, trayendo consigo un saco con semillas y una gallina cin-
quena —es decir, con cinco dedos en las patas—, para que escarbara y
diera origen al suelo sélido en donde habrian de crecer los espacios
cultivables y habitables para el ser humano.

En el sistema afrocubano no existe Nini Binini, asf que Oduduwa
fue el esposo de Yembo, deidad que para unos es nacida en la familia
de los Obatald y, para otros, venida del mar junto con Iyemojd y
Olokun, de quienes se dice que ya estaban en la Tierra cuando le
tocd venir a Oduduwa.

En el odu osé oturd del if4 tradicional indigena yoruba, Oshun
es la primera irunmole femenina que, por orden divino, ocupa una
posicién de relevancia en la reivindicacién de la mujer para su cultura
y en el desempeno sacerdotal, tanto en orisa esin ibile como en ifa.

Dice un verso que ella se quejé ante Olodumare porque los irun-
moles, de los cuales era tinica mujer, la excluian de sus actividades
y en la toma de decisiones importantes para todos. Olodumare
llamé su atencién, pero ellos insistieron en ignorarla, asi que todo
lo que hacian les salfa mal; en consecuencia, tuvieron que escuchar
al Creador y comenzaron a incluirla en todo cuanto hicieran.

Oshun es también responsable del conocimiento del eerindi-
logun, diloggin, en la humanidad, pues urdi6 con Esu la manera
de pedirle a Obatald su secreto, escondiéndole la ropa mientras
este tomaba un bano, para luego negociarla a cambio de sabiduria.
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Ella es la energfa que proviene del agua y es también el misterio
del nacimiento. Es quien provee riquezas a través de los cauris y es
orfebre que transforma y pule el bronce de las pulseras que lleva
en sus mufecas. Su nombre significa “fuente”. Viene de la palabra
yoruba orisun, que podria desglosarse como algo que corre, se filtra,
fluye y se mueve como el agua. Constituye la fuente de vida que
se renueva perpetuamente, el agua dulce que bana la tierra y la
esperanza que permite a sus devotos encontrar salida en medio de
circunstancias dificiles.

En América se dice que es mensajera de Olodumare y que toma
la forma del aura tifiosa para comunicarle lo que ve en la Tierra;
que es temible si alguna vez llega a la Tierra riendo y que con la
miel seduce y convence a conveniencia. Hablan de ella como la
mids pequefa de las mujeres, pero la que es capaz de lograrlo todo
a través de su gracia y belleza. Hay quienes injustamente la toman
como una mujer de poca moral y basan su juicio solo en la des-
cripcién de una apariencia hermosa y sensual, pero es mucho mds
alld de esa imagen estereotipada: ella es amor, empoderamiento,
feminidad con inteligencia y devocién a Olodumare.

En sintesis, Oshun es lo que hoy conoceriamos como una
mujer empoderada, a la que hubo que brindar respeto para que
todo pudiera tener equilibro y estar bien con sus pares varones.
De ella se ha dicho que es iydnifd, sacerdotisa de orisa y también
sacerdotisa de otros cultos de importancia femenina, en el contexto
de la cultura indigena yoruba.

Olodumare, por su parte, colocé las iyami oshooronga —madres
ancestrales o brujas, como se conocen en las religiones de origen
yoruba extendidas en el Caribe— para que ellas, a través de las
entidades ayewo o de tropiezo, den lecciones y ejerzan la justicia
o el castigo entre los seres humanos.
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El ajogu, la muerte que no corresponde a los designios del
Supremo, la enfermedad, la contienda y la pérdida, son algunas de
esas herramientas de las que se vale iyami para ensefar la justicia de
Olodumare, el Creador: “Entre las Ajé, las brujas y sus hermanos

los 00s6, ellas son mds poderosas”.®

El poder como deidad espiritual es femenino, sin embargo, no de-
bemos caer en conjeturas ni teorfas feministas que corresponden
a la sociedad occidental, pues la yoruba, si bien es cierto que es
una sociedad patriarcalista en muchos sentidos, ain hoy respeta el
sentido igualitario tanto en el uso de ciertas palabras de su idioma,
como en ciertos aspectos de su sociedad; mds especificamente
dentro de las esferas religiosas y espirituales.’

La socibloga y académica Oyeronke Oyewumi, en su libro
The invention of women. Making an african sense of western gender
discourses, sostiene que “el colonialismo trajo la visién de una
sociedad jerarquizada en funcién del género y la subyugacién fe-
menina, ademads de la dominacién occidental en la documentacién
e interpretacién del mundo”."

Antes de ello y tomando en cuenta ciertos antecedentes, se
sostiene la hipétesis de que mujeres y hombres formaban parte
de una sociedad donde no existen divisiones de género ni en el
vocabulario ni tampoco en el dmbito religioso.

A partir de la llegada de la colonia, tanto el academicismo

como el feminismo occidental equivocadamente identificaron

8 En entrevista al chief Nathan Lugo, baba aikulold iwindara,
gbawoniyi del pueblo de Osogbo, Nigeria.

9 Ibid.

10 Oyeronke Oyewumi. The invention of women. Making an african
sense of western gender discourses, University of Minnesota Press,
USA: 1997.
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la existencia de jerarquizacién por género en la sociedad yoruba.
Se deberia mds bien hablar de sociedades en donde importa mds
la jeraquia acorde a la edad o la experiencia, que por una visién

sexista en s{ misma.

Ni en el idioma yoruba ni en su contexto social, muchas palabras
no connotan superioridad ni tampoco oposiciéon en grado de im-
portancia de hombres por encima de mujeres ni de mujeres por
encima de hombres. Okunrin y Obinrin, hombre y mujer, de-
signan al hombre y a la mujer desde una perspectiva de simple
dimorfismo sexual, pero no desde un plano de superioridad en
ningan sentido, ni social ni psicolégico. En muchas traducciones
al espafiol desde el idioma yoruba, encontramos la influencia del
patriarcalismo occidental, el cual tergiversa la concepcién de una
cultura en donde ambos géneros son importantes para el desarrollo
y mantenimiento de su sociedad."

En la esfera religiosa, esta igualdad de géneros se identifica en
muchas palabras, entre ellas o724, que significa hijo o hija; enya,
que significa humano, sin género en particular; alagha o N ld, que
significa grande o sabio y aplica a hombres y a mujeres; 7yawd, para
decir esposa, pero también para el novicio, hombre o mujer en
acto simbdlico de casamiento con su deidad; #wd, para designar al
babalawo o la iydnifd como iyalawé en sus roles de padres o madres
del secreto; awolorisa, para designar al babalorisa o iyalorisa sin que
ello signifique algo mds que una simple diferencia morfélogica.

La mujer en la esfera de las practicas tradicionales yoruba, en la
mayoria de los linajes, reciben la garantia de acceso a la iniciacién,
formacién y ejercicio religioso, tanto dentro del isese ifd, orisa esin
ibile, el culto ogboni y la sociedad geledé. La mujer puede adivinar,

11 Entrevista al chief Nathan Lugo.
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dirigir ceremonias o presidir ciertos aspectos del culto o sacerdocio,
impartir ensefianza y, obviamente, ser transmisora de su cultura.

LA TYANTFA

Iydnifii es una palabra yoruba que puede traducirse como “madre”
—iyd— “tiene” —ni— ifd o “madre en ifd”. Alude directamente a
una mujer iniciada en los secretos de ifd, quien puede ser o no
entrenada en el manejo de las herramientas adivinatorias y ele-
mentos rituales de ifd.

En el libro de Oy¢ronke Oyewumi'? se analiza un ese ifd del
Odu Eji Ogbe, en el que se pregunta a Orunmila por qué su hija
no estd practicando ifd. Cuando él responde que ella es mujer, se
le informa que eso no es un tabd ni impedimento para que ella sea
consagrada. Luego, la hija de Orunmila estudié a ifi y “.. desde
entonces las mujeres han estudiado a ifd / prescriben el sacrificio
/ se inician en el corpus de ifd”. También un verso en iwori meji
menciona que la hija de Orunmila se llama Alara y que se sometié
a un aprendizaje de Orunmila. Cuando tuvo un hijo, ella fue
responsable de una gran parte del entrenamiento de su hermano
menor. La arugba ifd, madre de Onibogi, la octava alaafin de Oy,
estd documentada como la introduccién de ifd a Oyé.

Arugba ifd también inicié el alado de Ato en ifd. El alado
mis tarde inici6 a los sacerdotes de Oy6 en ifd. El odu sagrado
Oturupon Irete cita a una mujer llamada Oluwo, que fue iniciada
en ifd después de dar a luz a un hijo de Oduduwa. Ese hijo se hizo
conocido como el Ooni. El Odu Odi Ogbe habla de una mujer que

adivina y realiza un sacrificio ritual por Orunmila con el nombre

12 Oy¢ronke Oyewumi, op. cit.
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de Eruko-ya-I'egan o d’Oosa, también conocida como orisa Oke.
El odu ifd describe c6mo un dydnifi llamado Ugbin Ejo divina para
Oftin Méji y eventualmente se convierte en la madre de Ogbéni.

Las madres reales de los gobernantes yoruba también eran nece-
sariamente iyalawd e iydnifd. Hay autores que dicen que una iyalawd
es una mujer que no ha sido entrenada en ifd, pero tiene iniciacién; y
hay otros que sostienen que ella es una mujer que maneja los secretos
rituales y adivinatorios, es decir, que se desempefia eventualmente
consultando y realizando ¢b6 y medicina. Por ejemplo, Biodun
Adediran en Mujeres, rituales y politica en el yorubaland precolonial
revela que la iyalaw sirve como “la sacerdotisa personal de ifd y la
cabeza de todos los sacerdotes de ifd”.

Otra iyalawé documentada fue la agbayé Arabinrin Oluwa,
que vivi6 en el 200 d. C. en Nigeria. La jefa fina Aina Adewale
Somadhi, una iyalawé nacida en yoruba, contemporanea y pro-
minente, fue iniciada en 1988 por el jefe fagbemi Ojo Alabi, el
fallecido araba de la ciudad de Ayetoro, Egbado; y el oluwo —o
sumo sacerdote— del estado de Ogun, Nigeria. La primera iyalawd
estadounidense documentada fue la Dra. Patti D’Haifa, odufora
ifatogun, quien se inici6 en 1985.

Mattie Curtis-iyanifa Ifakemi Oyesanya fue iniciada en el com-
puesto de Oyesanya por araba Oyesanya; y Ayoka Oyesanya, una
estudiante de chieffama; fueron las primeras mujeres afroamericanas
iniciadas en ifd en 1993. Las primeras iydnifds iniciadas en Cuba
fueron Marfa Cuesta Conde y Nidia Aguila de Ledn, en el ano 2000.

Mds alld de las discusiones que sostienen algunos practicantes
del Sistema Ifd Orisa afrocubano, que niega la iniciacién de la
iydnifi e incluso otros se han atrevido a calificarla de “estafa”, es ne-
cesario insistir en que a pesar de que creen en las mismas deidades,
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la practica afrocubana y el if4 tradicional indigena yoruba son dos
tradiciones distintas, de las cuales una es raiz y la otra una rama
nacida del proceso de interculturalidad ocurrido a consecuencia
de la trata y la esclavitud. Por tanto, se reconocen dos formas de
religion distinta, con dogmas distintos para adorar a Olodumare,
los irunmoles y orisas.

LA AYAGBA ORIATE, LA IYA ORISA DEL CULTO XANGO
Y LA MAE DE ORIXA

En las religiones de origen afrobrasilero, Candomblé, Umbanda y
Batuque, la mae y el pai estdn a cargo al frente del terreiro. Ambos
pueden adquirir conocimientos, consagrar y asumir posiciones de
liderazgo tanto dentro de su sociedad religiosa como al frente del
ceremonial, pero es la figura de la 7ae la més venerada y respetada
entre la sociedad. Tanto ellas como el pai son guardianes de las
tradiciones heredades de Africa, no solo en cuanto a la fe, sino
también en cuanto a las normas sociales y la cultura en general:

El quilombo, como albergue y hogar de los cimarrones, los orixds
y los caboclos, se convirtié también en punto central de la con-
servacién de la cultura de antecedente afro en Brasil. Igualmente
sucede en Uruguay y Argentina, en donde las tradiciones espiri-
tuales de antecedente yoruba permiten el arraigo a la ancestra-
lidad y a las raices africanas. Los sumos sacerdotes, madre y padre
de orisa, se constituyen en figuras no solo de sustento espiritual,
sino de ensefanza de las costumbres y tradiciones del legado de
origen afro."

13 Entrevista a la psicéloga Vanessa D’Acosta, mae Vanessa de lemanjs,
sacerdotisa del batuque para el programa Cumbes, Palenques y
Quilombos, de Gladys Quiroga Delgado, por Agencia de Noticias
Niara, de Colombia, 7 de marzo de 2022.
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Sucede del mismo modo en el culto xangd, de Trinidad, donde
la iyd tiene predominancia en el ritual, a pesar de la fuerte influencia
del sufismo, el hinduismo y el cristianismo bautista con la que se
sincretiza orisa en ese lugar. En Cuba, sin embargo, por la fuerza
del catolicismo espafiol, las regulaciones y prohibiciones impuestas
a través de las sociedades de mutuo socorro o cabildos, aunadas a la
influencia de cultos de origen banti —los cuales van del machismo
conceptual a la casi misoginia—, relegan a la mujer a posicién de
aprendizaje limitado, servidumbre y, a veces, a objeto de violencia
de género si esta decide remontar las prohibiciones que obedecen
mis a asuntos culturales que a problemas teoldgicos.

Lo paradéjico es que la historia de la regla de osha en Cuba la
iniciaron las mujeres, no solo a través de la transmisién de saberes
rituales practicos y ceremoniales, sino también por medio de la
inclusién de personas de todo origen; pero el paso del tiempo, el
afianzamiento de ciertos valores propios del colonialismo, como
tutelaje y subyugacién, han degenerado hoy en la exclusién de
esas mismas mujeres de los textos que se han ido escribiendo en
el tiempo con la pretensién de respaldar esta nueva historia, sin
su presencia ni legado.

La diseminacién de la regla de osha en Cuba y su alcance allende
la regi6n insular se debe a la presencia de tres mujeres oriatés —jefas
de ceremonia en el sistema religioso de antecedente yoruba de
Cuba), Efunshé Worikond4, Obd Tero y Ayayi Lewt Latuan, cuya
busqueda de posicién dentro de la sociedad yoruba descendiente y
su papel como guardianas de las tradiciones heredadas de su Africa
nativa, las constituyeron en pilares fundamentales de la prictica
religiosa de nuestros tiempos. Las mujeres han desempenado y
desempenan un papel fundamental en esin orisa ibile de tierra
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yoruba, ejerciendo como directoras de ceremonial y difusoras de
su sistema filos6fico y religioso; y esas tareas desarrolladas por el
sacerdocio femenino salieron fuera de su lugar de origen por medio
de los esclavizados de origen yoruba llevados América por la trata.

Segtin la tradicién oral afrocubana, hubo tres iyalorisas: Ma
Monserrate Apoto Gonzdlez, obd tero; y ha Rosalia Abred, efunshé
worikondé, quienes se cree que eran de la regién de Egbado; y
Timotea Albear, ayayi lew, conocida como Latuan, nacida en
Oyé, a quienes por parte de la comunidad religiosa cubana se les
brindé respeto y consideracién, debido a la posicién jerdrquica
que ocuparon y al conocimiento que ostentaban.

De la rivalidad y de su necesidad de mantener posicién y es-
pacios de poder dentro de sus tradiciones, surgié la divisién de
la jurisdiccién religiosa para la isla entre Obd Tero y Latuan. Las
consecuencias de este choque fueron la expansién de la ceremonia
de ordenacién estilo Habana —con fuertes rasgos de Oyé—, hacia
Matanzas; y la reconciliacién del arard —ewé, bini y fon—y el
Iukumi —llamados asi en Cuba a otros grupos de origen yoruba
en rivalidad con los fon, ewé y bini.

A estas mujeres se les debe la metodizacién y expansion de la
regla de osha por toda Cuba y también el nacimiento de la figura
del oriaté o maestro de ceremonias de la tradicién afrocubana, quien
en sus inicios podia ser hombre o mujer; y en la actualidad quedé
relegado a muy escasa presencia femenina, la cual, en nimero, no
creemos que llegue a la veintena en toda la prictica filo yoruba,
no solo de la regién insular sino de todo el mundo. Hasta hoy las
mads conocidas en el continente americano son: Maria Concordia,
de los Estados Unidos; Iris Pier, de Puerto Rico; Marisol Pupo y
Maruchi Pérez, de Cuba; Mireya Ugueto, Margla Bricefio, Migney
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Rivero y Gladys Quiroga Delgado, de Venezuela. De ellas, las mds
antiguas en el oficio son, Ugueto, Concordia, Pier y Quiroga, que
comenzaron en sus funciones sacerdotales entre 2005 y 2007.

En nuestra historia hubo otras mujeres, como Calixta Morales
Odedei, Rosa la Africana, ogun fumito; Carmen Miro, ewin
leti; Ferminita Gomez, ocha bi; Guillermina Castel, ewin bi;
Caridad Cuesta, oy4 rinu; Camila Oviedo, oshun funke; Felipa
Calderén, bangoche; Dulce Calderén, oshun bumi; la China Eco,
de Matanzas, Maria Towd; Susana Cantero, omi toké; Emmay
Adelfa Terdn, quienes también tuvieron el oficio de la navaja y
la direccién ceremonial. No importa, ciertamente, el orden de
llegada de las nuevas o cuando fueron consagradas; el tema es que
muchas han sido —algunas atin somos— objeto de persecucién por
parte de mentes intolerantes o desconocedoras de nuestra historia
y tenemos una reputacién construida con base en el estudio y a
muchos aportes dados a nuestra comunidad. Orisa es nuestra
manera de vivir y el regalo de los ancestros para ser disfrutado y
recreado a diario. Es tan profundamente nuestro que nos hace
capaces de entender a nuestros amigos, reconocer a nuestros her-
manos y amar a nuestros enemigos. Al final, todos somos frutos
de un mismo drbol.

AXPWON, CANTANTE DE TAMBOR FEMENINA

Dentro del canto litirgico de antecedente yoruba, del repertorio
afrocubano, existi6 y existe una fuerte tradicién por parte de mu-
jeres que han dedicado tiempo enorme y esfuerzo a su aprendizaje
y en su accionar, pues 474 impone limitaciones importantes en
cuanto a la cercanfa con las mujeres. Habitualmente, las cantantes
de tambor de fundamento, and, y agrupacién de giiiro, agbé,
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son hijas, esposas, hermanas, allegadas o familiares directas de
algin omo afid, sacerdote del tambor batd ceremonial; y desde esa
posicién se les considera guardianas también de la tradicién del
canto y de la ensefianza que deben tener las religiosas, en general,
durante el protocolo de un toque de musica sagrada.

En Cuba y gracias a la difusién de don Fernando Ortiz, destaca
la presencia de Merceditas Valdés en el canto tipicamente afro-
cubano con el que grabé algunos titulos: uno junto con Evelia
Collazo, madre del musico Julio Collazo; y otro que grabé Celia
Cruz para un dlbum titulado Santero, lanzado en 1954. Estos
son los discos que ella dedicara enteramente a los orishas: 77ibuto
a los Orishas, de 1959'; y Homenaje a los santos, de 1964". De
Cuba emigra hacia Estados Unidos Olimpia Alfaro, hermana de la
cantante Xiomara Alfaro, y serfa un referente del canto femenino
afrocubano en ese pais.'®

Amelita Pedroso, omi olomide, sobrina de Lazaro Pedroso, fue
otra de las grandes, no solo por conocedora de la diversidad mu-
sical de antecedente afro en la isla, sino porque también conocia el
tambor batd y era profesora del mismo, girando por varios lugares
del mundo con su agrupacién Iba Okun, en la que ella ejecutaba
el tambor mayor o iy4. Naivi Angarica, hermana del tamborero,
y Regla Monett, cultora y solista por afios de yoruba andabo, son
dos figuras que destacan dentro y fuera de Cuba; y quizds sea

Martha Galarraga, hija de Lézaro Galarraga, la mds internacional

14 Tributo a los orishas, Seeco Records, NY. USA: 1957.

15 Homenaje a los santos, Craft Recordings, Concord Music Division,
CA. USA: 1964.

16 Ramos, Willie. Entrevista por Vicky Jassey en marzo de 2017, para
el thebearersofsacredsound.weebly.com
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de todas, quien maneja un repertorio que incluye géneros como

el jazz, el filin, el bossa nova y los cantos tipicos de todo el folklore

afrocubano, no solamente de antecedente yoruba:

En Venezuela ya hay varias mujeres dedicadas al canto, como
Damary Pefa, hermana de los ler7 ard, Javier y Pepe Pefia. Enlay
Mijares, hija de Faride Mijares y hermana de Ifé Mijares, ambos
leri and. Kissi Arias es una de las figuras emergentes en la region
central del pais y con menos tiempo en el medio musical re-
ligioso; la ayagba oriaté'” Gladys Quiroga Delgado, quien hoy
también destaca notablemente en la interpretacién vocal del re-
pertorio sacro. Para quienes no lo saben, la mujer no comparte la
mesa de los omo alafa; generalmente no viaja en el mismo auto-
movil en donde lo hace el tambor, no se coloca detrds del mismo
y tampoco se sienta cerca cuando a7id estd fuera de sus fundas.
Por tanto, ellas han tenido que adaptarse a comer a veces de pie,
alejadas del tambor o a comer al final de toda la ceremonia. Otras
han tenido que conducir distancias largas o tomar otros vehiculos
para llegar al lugar del tambor y en multiples oportunidades han
tenido que aceptar actitudes poco respetuosas de quienes des-
conocen la labor de otras mujeres que hicieron historia en afd.
Hombres o mujeres que, guiados por prejuicios, no entienden
que la labor de akpwon no tiene género exclusivo y que las voces
de las mujeres le dan un toque de dulzura a la expresién sonora
de and..."

17

18

Iniciada iydnifd en el 2016, por eso en esa nota aparece reconocida
solamente como ayagba oriaté (N. de la R.).

Omar Olivero. “Afd en Venezuela. Historia de un sacerdocio
musical”, revista Los Orichas, Caracas, Venezuela, marzo de 2014.
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ENTREVISTAS Y TESTIMONIOS
L. Ayagbas oriaté

Maria Concordia

Maria Concordia, ogun bemi, es norteamericana descendiente de
italianos, residenciada en los Estados Unidos. A raiz del divorcio de
sus padres tuvo que distanciarse de su nicleo de origen, hasta que
encontré una familia puertorriquena en New York que la acogié
como una mds de los suyos. Es en ese tiempo donde establecié sus
primeros contactos con la religién y también aprendié a hablar
fluidamente espafol. Ella se define como “italiana-latina-ame-
ricana’; tiene hecho ogun chibiriki y su mamd es Yemay4 Ashabd.

Es orfebre y su trabajo se destina casi exclusivamente a la elabo-
racion de herramientas en metal para los diferentes orisas. Durante
un tiempo expuso y negocid sus piezas a través de su propio web
site sanpedrometalworks, que ahora no existe, pero mantiene su
taller en el patio de su casa y, ocasionalmente, deja espacios para
crear instrumentos e iconos para las deidades.

En la actualidad, trabaja en informdtica para Data Architect
y mantiene responsabilidades de iyalorisha y oriaté; maestra de
ceremonias de la regla de osha afrocubana:"

Gladys Quiroga: —;Cuadl es tu primer acercamiento con la
regla de osha?

Maria Concordia: —Durante mi estancia en Nueva York,
yo visitaba las botdnicas en el vecindario y siempre me llamaba

19 Esta entrevista fue realizada en Caracas en el afio 2009, por Gladys
Quiroga Delgado, para la revista Los Orichas; y revisada por Marfa
Concordia en la primera semana de marzo de 2024.
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la atencién todo: las estatuas, hierbas y collares; ademds, yo tuve
muchos suefos, tipo revelaciones, donde veia los orisas en la na-
turaleza, vefa dngeles y diablitos y me hablaban en los suenos.
Me consulté con un santero a los 18 anos y me dijo: “Ogun no
te presta ni te regala”.

G. Q.: —;En qué momento decides coronar Ogun?

M.C.:

y algunas veces yo fui a sus celebraciones. En una de estas un Lwa

Donde yo vivia, en Nueva York, hay muchos haitianos

—Loa: deidad del vudd— que se llama Ogun Achade y es Ogun
en Haiti, vino hacia mi y me dijo: “Tt eres mia. Yo soy tu padre;
somos tu familia”. Me impresioné mucho con estas palabras y con
un sentimiento muy profundo, porque yo estuve separada de mi
madre y mi padre en ese tiempo. Entonces, decidi que este fuera mi
camino. Hay una buena comunidad en Nueva York y habia muchos
bembes, misas, centros espirituales, y todo tipo de manifestaciones
culturales relacionadas con las tradiciones religiosas africanas.

Yo siempre quise coronar Ogun. Una vez, yo vi un iyawé ba-
logtin con su ashabd de 21 herramientas puesta, lo miré y me dije
“un dia yo voy a tener lo mio”. Me tomé mds de seis afios de trabajo
dia y noche para lograrlo. Crucé Estados Unidos entero hasta que
llegué a California y me encontré con mi padrino. Yo sofié con mi
padre Ogun una vez. Lo vi “claro claro” en el suefio: un hombre
negro con muchas cadenas y herramientas de hierro alrededor. El
me mostré donde vivia; habia un bosque y rejas ornamentales y
me dijo que me estaba esperando.

G. Q.: —;Quién te corona Ogun? ;Quiénes son tu padrino,
tu oyugbona y tu oriat®?

M. C.: —Me corono en 1990, en Oakland, California. Mi
padrino se llama Cliff Stuart, ob4 dekun, y mi oyubona Frinzetta
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Stuart, sango to wohun ekoddidé; mi oriazé fue Renaud Simmons,
shangé dei —ibaye—. Habia complicaciones y mi padrino pasé
por if4 en Africa y se viré en contra de la tradicién lucumi, y
empezd practicar una forma mds alineada con la tradicién africa-
nista. Entonces todos sus iyawoses —habia cuatro— que habian sido
hechos al estilo lucumi se quedaron con su padrino, mi abuelo en
santo, Roberto Clemente, and bi osun —ibaye—. El enseguida me
dio cuchillo al salir de mi iyaworaje y me ensed a tirar caracol y
muchas cosas. Me quedé con ¢l hasta su muerte.

Mi rama tiene sus raices en eshu bi, José Urquiola; y también
relacionado con Aurora Lamar, obatol4, y Apolinar Gonzalez, osha
weye. Somos conocidos como las pimientas. En Nueva York en
los anos 60 afiadieron otro apodo a este grupo, que ahora es muy
conocido en la Florida y en Nueva York, llamado Las piranas, pero
este nombre no es conocido en Cuba.

G. Q.:

podia ser tu dngel de la guarda?

<Eras orfebre antes de hacer Ogun? ;Intufas que él

M. C.: —Yo trabajaba en construccién de casas, remodelacién
y carpinteria, por 20 afios, antes de trabajar con hierro y otros
metales. No sé si me di cuenta en ese tiempo, pero siempre me
sentia muy natural trabajando asi. No habia muchas mujeres en eso,
pero eso no me molestaba. Tenia un talento con las herramientas,
creo que vino de mi abuelo. Después yo abri mi propio taller San
Pedro Metalworks —El Taller de San Pedro— haciendo coronas y
herramientas de hierro.

G. Q.: —;Cdémo hacias para recibir instruccién viviendo en
USA?

M. C.: —Actualmente, mis mejores estudios son hechos en
Cuba. Aunque no es “legal” para una ciudadana americana viajar a
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Cuba, yo he hecho mds de 25 viajes para estudiar con mis mayores
alld. Aqui en Estados Unidos tengo licencia de religiosa, la cual tuve
que someter a un largo discurso y pruebas que me acrediten como
iyalosha y sacerdotisa de la religién lucumi. Adn con todo eso es
muy dificil viajar a Cuba, pero yo hago el esfuerzo porque creo
que es la cuna de nuestra religién y es el mejor lugar para aprender.

G. Q.: —;Conoces algiin odu que impida que las mujeres
seamos oriatés?

M. C.: —Segtin lo que yo entiendo sobre odu, el que da res-
tricciones a las mujeres es ogunda she (3-5), donde se dice que
Olofin castigaba a las mujeres por curiosas con la menstruacién.
Mis mayores en Cuba me dijeron que ya cuando la mujer pasa esa
etapa, esta restriccion no existe, sino entonces las grandes oriatés,
como Ma Monserrat, Ob4 Tero, Camila Oviedo, ochun funke;
Latuan; Efushe; Africana, Dulce Calderén; Felipa Calderén, ban-
goche, no pudieran haber existido.

G. Q.: —En este particular, quisiera aclarar un poco: si una
mujer estd en edad menstrual, ;puede raspar o debe esperar a tener
su menopausia? ;Cudl es tu criterio al respecto?

M. C.: —Mira, en Cuba lo tnico que mis mayores me han dicho
es que cuando la mujer no tiene su menstruacién, ella esta libre
de restricciones. En mi particular, no tengo menstruacién porque
hubo que sacarme todo el ttero hace 8 anos a causa de fibromas.

Este asunto de las restricciones tiene mds de un punto de vista.
Otros mayores han expresado que si la mujer no trabaja durante
su menstruacién, no tiene ningin problema. El odu habla de
la “maldicién de la mujer por Olofin”. Olofin dio a la mujer la
menstruacién por ser curiosa, pero en realidad esta accién fue la
creacién de la fertilidad; entonces no es una maldicién. Es una
bendicién porque sin la fertilidad no existirfamos; es una bendicién
dolorosa entonces.
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En el odu odi meji en ifd —afrocubano—, la creacién de la mens-
truacién en la mujer y el semen en el hombre son una bendicién
que salva la raza humana. Entonces es un asunto que tiene muchas
interpretaciones.

G. Q.: —;A ti quién te formé como oriaté?

M. C.:

ogun lana; él es de Pogolotti, pero vive en La Habana. Consagré

Mi maestro se llama Jorge Morales Rodriguez®,

en 1964 y es miembro del Consejo Cubano de Obases. Ha sido
amigo, hermano y maestro. El es un sabio y un hombre de suprema
calidad humana.

G. Q.: —;Has encontrado oposicién en tu trabajo de oriaté?
;Por parte de quiénes?

M. C.: —Desafortunadamente, si hay mucha oposicién. Parece
que hay dos campos completamente divididos; la gente tiene opi-
niones fuertes sobre este asunto. Tengo apoyo increible por parte
de mi gente en Cuba. En Matanzas yo raspé un elegud; hice todo
de la ceremonia, desde el ¢bd de entrada hasta el iz, y con mucho
apoyo de mis mayores. También en mi comunidad, en el drea de
la bahia en California, hay olorisas que me llaman para raspar y
hacer itds, y me tratan muy bien, con mucho respeto y hermandad.

Por otra parte, hay un grupo que estd convencido de que yo
estoy inventando una nueva religién donde las mujeres hacen lo
que les da la gana, forman arayé donde se les antoja y ponen el
obara —las habladurias que levantan o destruyen, como en este
caso— a funcionar de una manera mds necia; pero yo no pienso
mucho en ellos. La mentira viaja por mucho tiempo, pero nunca
llega a su lugar; la verdad siempre llega a tiempo. La verdad estd

20 Jorge Morales murié en 2010; al respecto de su fallecimiento, Marfa
Concordia dice: “Yo atin tengo un hueco en el corazén”. (N. delaR.).
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en mi favor. No se puede borrar las vidas de esas mujeres oriatés
en Cuba. Nuestros propios alagbas no lo van a permitir.

Una vez, en el barrio Lawton de La Habana, en la casa de la
China, la 0l6 oy4, Oshun bajé en un tambor de And y me dijo que
ella queria que yo estudiara mucho, porque un dia yo iba ser oriaté
y me sentarfa en una estera para hacer itd. Eso fue en el afo 2002.

G. Q.: —;Por qué crees que se le hace tanta oposicién a la
figura de la oriaté mujer, si fueron las mujeres quienes inicialmente
dirigieron osha en América?

M. C.:

competencia. Una lucha por el control de las cabezas. En vez

Esto, simplemente, es una opresién basada en la

de ayudarnos, nos tratan de eliminar. El tiempo de hermandad
se acabd y cada uno lucha por si mismo. Qué ficil serfa para
aquellos que se oponen si aplicdiramos un odun que eliminara
a todas las mujeres de un solo golpe. Un ejemplo: si fuera po-
sible inventar un odun para eliminar los rubios, los que no son,
rdpido inventarfan uno para quedarse ellos con todas las cabezas.
La opresién de mujeres es solo una pequena muestra del vicio
humano de subyugar al otro para sentirse poderoso. Es triste
cuando eso pasa entre sacerdotes, pues debemos elevarnos mds
arriba de este comportamiento. Es una cosa que a pesar de que
se puede observar y comentar, la Gnica repuesta es sobrevivirlo.
Nosotras no podemos bajarnos a ese nivel; siempre tratar de
luchar por una vibracién mds positiva. Para mi, mi destino ya
estd escrito y lo estoy viviendo.

G. Q.: —Si te tocara repetir la experiencia, ;la repetirfas?, ;le
cambiarias algo o la dejarias exactamente igual?

M. C.: —Mi experiencia es que los orisas siempre me estin
ayudando. Cada vez que me encuentro muy atropellada por los
obstdculos o una persona particularmente complicada, el santo
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me manda algo bueno. Yo no cambiaria nada. Ogun me ha dado
todo y me avisé bien en mi iz lo que me iba pasar. El mismo me
dio un odun de oriaté, eyeunle tonti irosun —ogbe roso, 8-4-. La
debilidad aqui ha sido mi inocencia, pues yo puse mucha fe en
gente que no valia la pena, pero eso uno lo tiene que aprender
viviéndolo.

G. Q.: —;Qué le dirias a las nuevas generaciones de olorisas,
especialmente a aquellas mujeres que quieren seguir tus pasos?

M. C.: —Ojald que en el futuro fuera mds ficil para las mujeres.
Pero les digo a todos olorisas: tenemos que unirnos mds y mads;
en la unidn estd la fuerza. Tenemos que mantener la vibracién
de las deidades en la tierra. Somos responsables de que nuestras
ceremonias y ritos se mantengan para siempre.

II. Mujeres akpwon

Enlay Mijares

En Venezuela ella es la pionera y, a pesar del paso de los afos,
es quizds la mds destacada de estas mujeres del canto del repertorio
and. Hija, hermana, companera y amiga de tamboreros, nacié y
crecié en este ambiente, rudo a veces para la presencia femenina.
De alli quizds que su hermosa y menuda figura exhiba a veces
rasgos sombreados por una dureza y sequedad de algin modo
inusuales en otros entornos. No obstante, al final la dulzura de
Oshun se impone suavemente en el carcter de esta empren-
dedora mujer. Enlay Mijares es oloshundé akpwon venezolana,
hecha a base de esfuerzo propio y asesorada por su padre, Faride
Mijares, uno de los pilares fundamentales de 474 en Venezuela.
Canta tambor desde 1990; comenzé a los 13 afios de edad en el
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tambor, con su papd, y junto con Miguel Urbina, Benigno Medina
y Onelio Scull:*!

G. Q.: —;Cémo fueron tus inicios?

E. M.: —En mi casa, mi papd siempre escuchaba tambor y esa
era la musica que yo ofa desde pequefia, aunque solo mi papd, mi
hermano Ifé y yo nos mantuvimos en este camino.

Estudié musica. Fui concertino de la Orquesta Nacional Infantil
La Rinconada y debia audicionar todos los afios. También estudié
en la Escuela José Lorenzo Llamozas hasta tercer ano de lenguaje
musical. Posteriormente, estudié percusion con Jests Zozo7i0 Blanco,
ademds de timbal con Yuber Ramirez en San Agustin del Sur, de
donde proviene mi familia.

G. Q.: —;Cbmo hiciste para llamar la atencién de los tambo-
reros y que te dieran la oportunidad de cantar?

E.M.:

mi papd me llevé discos de Danzas Nacionales de Cuba y otras

En casa repetia los cantos de manera natural, entonces

grabaciones de tambores, entre ellas de Regino Jiménez. A la par,
me llevaba a los tambores en donde yo hacia coros y un tiempito
después hice mi primer Oro cantado.

Ya sabiendo el Oro cantado, comienzo a cantar con el tambor
de Onelio Scull y con el de Papo Angarica, que a veces venia
Venezuela.

Luego, cada quien toma su propio camino; mi papd recibe and
bi, pero de igual modo yo cantaba ocasionalmente con el tambor
de Jhonny Angarica y también canté para and alabara, cuando
estaba aqui el maestro Aspirina.

21 Esta entrevista fue realizada en el aio 2008 para la revista Los Orichas,
por Gladys Quiroga Delgado, y revisada el 11 de marzo de 2024
por ambas, via Whatsapp.
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En 2004 llegan los cubanos que acompanan a Lazaro Ross v,
entre ellos, vino el maestro Angel Bolanos, Alexander Martinez
Arencibia y Janoy Reyes, el akpwon. Con ellos también realicé
uno que otro trabajo.

Recuerdo especialmente mi primer trabajo. Fue con Norma
Borges, a los 16 anos de edad, en un giiiro que ella tenia. Eramos
tres companeras, Norma, Zuleyka Pifa y yo, junto con un tum-
bador disponible que se consiguiera.

También canté con and obd asé de mi exesposo, Luis Diaz
Omo, odun ogbe ka. Fui la primera mujer que cant6 tambor de
fundamento en Venezuela.

G. Q.: —;Cudndo consagraste Oshun?

E. M.: —FI 28 de abril del 2001 en Panam4. Mi madrina se
llama Mitzia Martinez. A mi me vivian prendiendo. Todos los

santos me decian que era hija de Oshun, pero yo no le daba mucha
importancia. En Panamd, Oshun dijo que tenia que hacer santo y
que no debia salir de alld sin mi ceremonia. Le dijo a mi madrina
que iba a darle en oro todo lo que ella hiciera por mi.

G. Q.:

los companeros del tambor?

:Alguna vez te sentiste en minusvalia con respecto a

E. M.: —Nunca me senti incémoda. Me acostumbré a comer
sola y a andar sola. Todos en el tambor me trataron bien desde mis
inicios, pero también me tocé hacerme respetar. Es muy dificil
vivir con and. Hay un montén de limitaciones. No se puede estar
cerca, una mujer no debe involucrarse directamente con su culto
ni con sus secretos, se debe guardar total distancia.

En cuanto al comportamiento de los asistentes del tambor,
alguno siempre “me ataca”, me dice alguna cosa, pero su actitud
depende del respeto que yo imponga. Ninguno hasta ahora se ha
pasado conmigo. En mi trabajo yo soy muy honesta. Yo creci en
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el tambor y respeto la linea limitrofe entre 274 y mi trabajo. Yo
canto y mds nada. Evidentemente hay cosas en las que no puedo
participar y jamds he intentado hacerlo.

Antiguamente, se exigia un comportamiento intachable a la
gente que iba al tambor. Yo puedo caer pesada, pero no tolero
ningin comportamiento fuera de orden, como mujeres que se
suben la falda ante Afi4, cercania de las mujeres en el tambor, gente
que pasa por detrds de los tamboreros cuando estdn trabajando,
gente que consume alcohol en los tambores y estdn con el vaso de
licor mientras se estd tocando.

Antes, el trato de los tamboreros y del cantante con la gente,
en general, era cortés, pero distante. Hoy mi papd ha flexibilizado
un poquito, pero igual no tolera faltas de respeto. Me han tildado
de odiosa, pero prefiero mantenerme asi. Yo conozco mi trabajo
de cabo a rabo y por eso evito trabajar con alguien diferente de
los tambores de mi papd o de gente de mi propia casa.

G. Q.: —;Cudl es la impresién inicial de la gente respecto de tu
trabajo? ;Cémo te tratan cuando llegas por primera vez a una casa?

E.M.:

si no te mantienes firme, te aplastan. Este ambiente es muy dificil.

En cualquier casa mantengo mi actitud seria, segura;

Te faltan al respeto y si no te impones no ganas. Esto, sobre todo, al
principio, cuando era pricticamente desconocida. Ahora siento que
tanto mi imagen como mi manera de cantar son objeto de respeto
de parte del colectivo. Sin embargo, el trabajo sigue siendo duro.

* % %
Hoy, en 2024, conversando por via telefénica, a este comentario
Enlay le anadié el de que quizds cambiaria algunas cosas, como el

tema de la percepcion y la atencidn hacia ella en algunos lugares
en donde le tocd cantar:
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E. M.:

7 /7 ’
m4ds adn cuando ves a los demds comer en la mesa. En el caso

Comer con el plato en la falda es muy incémodo,

de nosotras, deberfan ponernos una mesita aparte, un espacio
cémodo para poder comer, a las pocas que cantamos, eso nos ha
tocado duro.

G. Q.:

saban que yo no tenia parte en el tambor. Las mismas aperebi que

A mi a veces no me daban de comer porque pen-

sirven la mesa no conciben a una mujer cantando y le dejan solo
la comida a los tamboreros. Otro tema es el del agua, hay que pe-
dirla. Ponen la jarra para que esté al lado del konkolero y uno ahi
no puede agacharse a tomar nada. No se entiende que cantamos
y que tenemos las mismas necesidades de los akpwones varones,
pero debemos guardar distancia con afd.

Cuando hay Oro seco, preferiria no estar en el lugar en donde se
estd dando el tambor. Si por mi fuera, dejaria que el grupo llegara
primero y yo irfa después a cantar, lo que pasa es que no puedo
estar sola de aqui para alld. A veces los lugares donde se dan los
tambores son inseguros y es mejor llegar acompanada. A pesar de
que soy mujer, no tengo tres dias en esto. Hago mi oficio bien.

G. Q.: —;Cudl ha sido tu experiencia més dificil?

E. M.:
considerado dificil ninguno de los trabajos realizados. Una sola

Nunca me he sentido nerviosa ni insegura. No he

vez sentf algo de incomodidad, mds por reto que por inseguridad
y fue cuando canté con Janoy Reyes, el akpwon cubano, quien
se quedd un rato sentado, como evaludndome, pero después se
relajé y todo tranquilo.

Otra experiencia inolvidable fue que canté embarazada hasta una
semana antes de que naciera mi hija Nandy. Fue un tambor en El
Paraiso, fui con mi pap4. Tenia 23 kilos de mds, no podia subir la
escalera para llegar hasta el lugar, pero canté todo el tambor yo sola.
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G. Q.: —;Cudl ha sido tu experiencia mds hermosa?
E. M.:

que vi a Oshun fueron impresionantes. El primer tambor que

En Panam4. Dimos trece tambores. Todas las veces

dimos fue uno para egun y participaron alrededor de 67 personas.
Entre el publico estaba una persona que me llamé la atencién
porque se sabia todos los coros de egun. Era bien raro porque no
es habitual que alguien se sepa tantos cantos para los muertos.

En un momento de ese toque vino Oshun. Ese sefior montado
con ella hizo un montén de cosas para completar la ceremonia de
ifert. Luego, él solo pegé la cabeza de la pared y dej6 que el santo se
fuera. El esposo de mi madrina es babalawo cubano y dijo: “Esto yo
solo lo habia visto en Cuba, nunca aqui”. Luego vino el tambor de
Oshun y levantaron al sefior para bailarlo. Cuando estaba Oshun
en la tierra, miré a mi papd y le dijo que era su hijo y que lo amaba
por sobre todas las cosas —la madre de santo de Faride es Oshun,
pero ese sefor no lo sabia—. Luego se acercé a todos y nombré a
mi exesposo por su nombre de ifd y dijo que él también era su hijo.

All4 no habia tambor y en ese momento la gente que no habia
salido a otro lugar no habia visto a un santo montado. A todos los
tambores que hicimos fue mucha gente. Oshun le dijo a todos lo
que le correspondia, sin ningun reparo, directamente, asi como
es el santo cuando estd en la Tierra.

A mi me mandé a hacer santo —como ya lo dije antes—, pero
también me dijo que yo iba a tener una hija y que seria hija de
Shangé. En ese momento no estaba embarazada. Mi hija es hija
de Shangd. Nadie conocia a ese sefior y luego mi madrina lo llamé
para que bailara todos los tambores. Después supimos que era un
montador cubano de gran prestigio en su pais y que estaba de

paso por Panama.
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Mi madrina es panamena, iniciada en Cuba por la esposa de
Lamberto Samd y ella se llevé a su madrina a Panamd. La vigjita,
antes de morir, le pidié que se mantuviera fiel a sus reglas y asi
lo hizo.

G. Q.: —;Qué se necesita para ser akpwon?

E. M.: —Oir, oir y oir més. Aguantar presién termina didndote
ventajas. O aprendes o aprendes. La presién obliga a estar en
clave, apréndete los toques, los nombres, qué cosa va en qué lugar.
También es importante aprender los aires, buscar el color de voz,
asemejarse a lo que debe sonar. De esa forma se logra esa conexién
bonita y pura que se necesita para llegar al santo.

Se debe reunir varias cualidades: primero, se debe manejar
un poco la técnica vocal porque se canta sin micréfono y por
varias horas con el sonido fuerte del tambor que puede arropar
la voz, si no eres fuerte. Segundo: se debe tener la tesitura, la
cadencia, el amor en la voz y una entrega total de todo corazén.
Tercero: es indispensable tener el sentido de la clave, conocer
los toques, el baile y un poco de la historia de cada uno de los
orisas. También se debe conocer relativamente el significado de
lo que se canta.

G. Q.: —;A qué le temes?

E.M.:

ni hablar. Solo le pedia a Dios que me permitiera recuperar mi voz.

A perder la voz. Una vez tuve una disfonfa y no podia

Canté dos tambores y creo que agarré aire frio y cuando llegué a
casa estaba asi. Tuve que tomar medicinas y reposar una semana.
Gracias a Dios pude recuperarme.

Hubo mucha gente que se qued$ sin voz. Mayores que también
se fueron sin dar secretos. Ellos se fueron con sus conocimientos

y toda su sabiduria quedé fuera de nuestro alcance.

173



G. Q.: —;Cémo te ves de aqui a los préximos treinta anos?*
E. M.:

Dios me diera voz, seguiria cantando. Mi voz, mi fe, mi vida, toda

Hace 16 afos te respondi que cantando; mientras

mi existencia es de los orisas, pero hay un estado de cosas que ha
cambiado muchisimo mis ganas de hacer. Nuevas generaciones
a las que no les importa el respeto, pérdida de tradiciones, mu-
chisima competencia desleal y, a veces, total decepcién de mucha
gente que mercantiliza la religién, pero el amor por las deidades
estd intacto. El camino siempre ha sido largo, lleno de piedras y
obstdculos, pero para las mujeres es mucho mds dificil siempre.

Yo quisiera hacer mencién de mucha gente que ayudo a for-
malizar el movimiento de 474 en Venezuela. Hay que nombrar
al awé Luis Ramos, irete ansa. El trajo a Cachete Maldonado,
Tartabul, Onelio Scull y a Jhonny Angarica. En su templo yoruba
en Sebucdn se tocaban tambores siempre. Me acuerdo que él or-
ganizaba también un festival que se llamaba “De Africa para el
Mundo”. También me acuerdo siempre de Noraida Herndndez en
su casa de El Cementerio; yo tenfa quince afios y siempre cantaba
en los tambores que se daban alld.

Tengo mucho que agradecer, en primer lugar, a mi padre
como también a grandes tamboreros como Regino Jiménez, Papo
Angarica, Benigno Medina y Alberto Quintero, por creer en mi. Yo
me siento bendecida de formar parte de la historia del tambor bazd
en Venezuela. También quiero mencionar en esta nueva historia de
and a mi hermano Ifé Mijares y a mi primo Yorbel Istriz, como
representantes de una generacién de estudiosos y jévenes tamboreros.

22 A esta pregunta ya se le anadieron casi 16 afios, ocho de los cuales
han sido con Enlay residenciada en los Estados Unidos de
Norteamérica. (N. de la R.).
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Martha Galarraga

Marta Galarraga, obd ire eegun, se consagrd sangé en La Habana,
Cuba, el 24 de mayo del afo 1996. Su madrina es la iyalosha Marie
Lupe Quintana Rodriguez, osikan omo elegba; y su oyubona Juan
Garcia, odufora omé obatald. Martha es heredera de una larga tra-
dicién religiosa: su padre es el reconocido cantante Ldzaro Galarraga
y su madre Beatriz Eira, osha inle, hija de Obatald. Al igual que
su padre, Marta Galarraga fue integrante del Conjunto Folklérico
Nacional de Cuba, donde comenzé su carrera artistica a nivel
internacional; posee una extraordinaria formacion que le permite
interpretar diferentes cantos de ritmos tradicionales como congo,
yoruba, arard, tumba francesa, franco haitiano, gaga, carabali; asi
como también la musica popular, incluyendo el universo del jazz,
donde es considerada como una de las dignas representantes entre
las cantantes cubanas, gozando de una alta popularidad:*

Yo soy hija de Sangd, para mi él representa la justicia, la fiesta, la
danza. Sangé es un guerrero, es amor. Antiguamente los cantantes
y tamboreros tenian sus objetivos bien definidos y no era otro que
hacer que las divinidades bajaran a la Tierra para resolver algiin
tipo de situacién o alguna problemdtica existente para la persona
que estaba dando ese homenaje al orisha. Hoy en dia observo que
los omo alafia olvidan la relacién existente entre el bailarin, el
orisha y los iniciados.

El tambor es una fiesta para los orishas con el objetivo de llamar a
las divinidades. Asi que me llama mucho la atencién que ahora en

23 Testimonio de Martha Galarraga, tomado de una entrevista realizada
por el percusionista Gustavo Ovalles Palacios durante los ensayos
previos a una presentaciéon de ambos, junto con el pianista Omar
Sosa en Paris, en el afio 2022.
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las fiestas actuales no se ve a ningtin orisa bajar a la Tierra. Antes
habia mucho respeto, las mujeres no asistian a las fiestas durante
su ciclo menstrual, siempre portaban su saya, la relacién entre los
cantantes y los tamboreros era de mucho respeto. Dentro del culto
escuché a muchos cantantes; ellos guardaban una relacién muy es-
trecha con los tamboreros, tenfan una buena actitud con las nuevas
generaciones que facilitaba el aprendizaje de los cantos, una re-
lacién muy educativa; entre ellos puedo citar a Amelia Pedroso,
oni yemasd; Caridad la Bembona, Yeyita, las dos hijas de Obatald;
el gordo, Osha Inle, olo obatald; Pedro Saavedra, Agongoroloyd,
omo elegba; Lizaro Pedroso, ogun tola; y Lazaro Ross, osha nigue.

Yo recuerdo, cuando atin no estaba iniciada en la religién, que tuve
que cantar un tambor en las afueras de La Habana, recuerdo que
llegamos a la casa de un sefor de una edad muy avanzada. Cuando
llegamos, el sefor lo primero que pregunt6 al duefio del tambor
fue que quién era la cantante, cuando le indicaron que era yo, me
tomo por el brazo y me colocé frente al altar, frente a sus santos. Me
sorprendié que todos los santos estaban en jicaras, alli no habian
soperas de porcelana; luego, textualmente, el sefior utilizé estas pa-
labras: “Aqui no quiero que me cantes ni kai kai Yemasi Oloddo,
ni rumbitas y cero guachafita, que mis santos son muy antiguos y
merecen mucho respeto. Evidentemente, no pude presentar a los
iniciados —iyawé— por no tener santo hecho en ese momento, lo
tuvo que hacer Humberto el oriazé dueno del tambor y yo tuve que
cantar desde la parte de afuera, en la sala.

Me gustaria que los futuros iniciados respondan a la ética espiritual,
a los valores que nos dejaron nuestros antepasados; sobre todo, que
se comporten en todos los aspectos de la religién con mucho respeto.

Amelita Pedroso

Es necesario destacar el trabajo de Amelia Pedroso, omi olomidé,
en el canto akpwon y en el estudio del tambor bazi en Cuba. Ella
fue una de las figuras mds reconocidas en el mundo entero por su
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labor. Destacé junto con musicos de importancia como Orlando
Rios Puntilla, Regino Jiménez, Emilio Barreto, y fue directora de
su propio grupo de mujeres bataleras, Ibbu Okun.

Hablar de Amelita es honrar el papel de la mujer en la musica
cubana de antecedente afro y, sobre todo, su valentia apropidndose
de las leyes que garantizaban la igualdad de género en Cuba, para
asumir su aprendizaje y convertirse en una de las maestras mds
importantes de batd para mujeres extranjeras que iban a estudiar
a la isla. A pesar de que murié en el afio 2000, ella sigue siendo
uno de los hitos mds importantes del canto femenino en la musica
folklérica cubana:**

A. P.: —Yo he cantado tambor desde hace 31 afos y el sonido
del batd siempre me movid por dentro, haciéndome pensar “si
solo pudiera tocar batd”.

G. Q.:

shabia muchos obsticulos para lograrlo?

Y cuando pensabas en si solo pudieras tocar batd,

A. P.: —Si, habia muchos obsticulos, principalmente porque
las mujeres no tocan a74. Cuando comencé a investigar acerca de
las mujeres en el batd, me di cuenta de que pueden tocar aberikold
y algunas formas de tambor consagrado en tierra yoruba. Yo lef
acerca de esto en un libro mientras estaba en gira por Francia. El
libro tenfa un dibujo con mujeres tocando tambor y asi me lo
confirmé después gente de Africa.

—Entonces tu permiso vino de fuera de Cuba?

(Risas)

24 Trascripcion de parte de la entrevista “Una sacerdotisa rebelde”,
que le realizé la periodista Amanda Vincent en el Reino Unido en
1999, un afio antes de la muerte de Amelita. Traduccién de Gladys
Quiroga Delgado, yeyé omi toké ifalokun.
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A. P.: —Realmente me decidi a seguir adelante con el bazi
porque sabia que las mujeres pueden tocar aberikoldy ello no tiene
ninguna connotacién ritual o religiosa. Es separado de la religion,
asi como tocar congas o cualquier otro instrumento de percusion.
Me entregué entonces a escuchar y tocar mucho baz.

G. Q.: —;Hace cudnto comenzaste a tocar batd?

A. P.: —Hace cinco afios: 1994.

G. Q.: —;Hay otras mujeres tocando batd?

A. P.: —Como las de mi grupo Ibbu Okun, no. Nosotras to-
camos desde el Oru Seco de las deidades y los toques especificos
para cada una de ellas. No hay otro grupo femenino tocando
COMO NOSOLras.

G. Q.: —Cuando comenzaste, ;hubo gente hablando en tu contra?

A. P.: —Hasta este momento, no. Tampoco he oido rumores y
a estas alturas cuando hay mujeres en el mundo entero expresando
su deseo de tocar batd y otras haciéndolo, esos rumores no harfan

diferencia alguna.

G. Q.:

A tu entender, ;AN4 es una deidad masculina o

femenina?

A. P.: —FEs una deidad como otra. Un santo. Una entidad
masculina.

G. Q.: —En Nigeria es considerada una entidad femenina,

pero su sacerdocio pasé a Cuba como masculina; ademds, Aydn
pertenece al linaje paterno y su aprendizaje corresponde a los
varones, pero si un padre no tuvo hijos varones, las hijas pueden
aprender también.

Ahora todo estd claro. Y si. En el futuro las mujeres estarin
mds habituadas a tocar tambor. Por los momentos, es dificil por

causa del machismo.
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A. P.: —También en Nigeria las mujeres pueden ser consagradas
en ifd. Se llaman iydnifds. Pienso que esa apropiacién de un poder
que consideran masculino en Cuba es el origen de la prohibicién
de que la mujer se interese en @74 y ni siquiera se le acerque.

Si la mujer en Nigeria puede consagrarse y ahi estd la raiz
de nuestra religién, ;por qué no podria iniciarse en Cuba? No
obstante, considero que la verdadera dificultad estd en la mens-
truacién. A las deidades se les alimenta con sangre y el hecho
de menstruar en cercania con ciertas deidades significa perder
energfa y salud.

Por otra parte, menstruar es eliminar energia del cuerpo, asi que
hay un proceso de limpieza, pero no entiendo por qué igual existen
prohibiciones para mujeres que ya pasaron por su menopausia.
La menstruacién es causa de alejamiento a las mujeres, pero la
paradoja es que sin las mujeres no existirfa nada sobre el mundo.
La mujer es la que da todo lo necesario para gestar y dar vida.

La entrevista contintia con otros temas mds asociados a la
situacién econémica de ese momento y la plataforma politica y
cultural de la Cuba de 1990. Amelia muere unos meses después de
esa entrevista, el 24 de mayo del ano 2000. La periodista escribe,

como cierre de la misma:

La muerte de Amelia es una gran pérdida para la tradicién de la
santerfa. Su fallecimiento es particularmente triste para esas mu-
jeres cuyo ndimero creciente lucha en contra de los tabids sobre
las percusionistas femeninas. Amelia serd recordada por su bonita
voz, su amplio conocimiento y su espiritu guerrero, que induda-
blemente da sustento a las vias de cambio para este siglo xx.
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II1. Ayagba, akpwon y luego iydnifi

Gladys Quiroga Delgado

Gladys Quiroga Delgado es caraquefia. Es hija de Rafael Quiroga
Delgado, director de televisién; y de Mireya Delgado, artista,
cantante, compositora y sacerdotisa de orisa, iniciada en Oshun
en 1977, en Caracas, por Abelardo Herndndez, oshun funke.

Consagré osha en septiembre de 1991 con Nina Noriega, omi
keké. Se llama Omi Toké, su nombre significa “cascada”, “caida de
agua’. Se inicia como investigadora en el afio 2004, escribiendo
para la revista Los Orichas, luego para Oshareo, de Puerto Rico;
Cultura Yoruba y Ebd Esotérico de Venezuela.

Es ayagba oriaté, maestra de ceremonias de regla de osha afro-
cubana, desde el ano 2005, formada por el oriaté Kevin Pérez
Oy4 Tiyoko.

Recibe ceremonia de confirmacién, pinaldo, en 2013, con
Wagner Barreto, aladé jinmi, y parte del grupo de oriateses que
integran la Sociedad Cultural Egbé Yoruba de Venezuela, de la cual
es miembro. Es la primera mujer admitida en dicha sociedad y su
trabajo estd avalado por oriateses de distintas ramas, de Venezuela
y el mundo.

En el afo 2016 se inicia iydnifd en Egbe Bara Petd, 11¢ TunTun
Venezuela, por el chief Miguel Prepo Ifaniyi y su ojubona es Neil
Paredes, ifafemi ifaloju.

Inicia en el canto akpwon en 2010 de las manos del awé
orunmila Omar Olivero Osaroso y se convierte en ficha perma-
nente de su agrupacion, siendo una de las pocas mujeres en el
pais que incursionan en dicha labor. Ha recibido instruccién de
Domingo Gonzidlez, awo ogbe ate; Kevin Bello, babalorisa ibu
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omi adé, omo afd, y realizé taller con la cantante cubana Naivi
Angarica:®

Gustavo Ovalles: —;Cémo te iniciaste en la religién? ;Cudndo
comenzd tu interés en los orisas?
Gladys Quiroga: —Pequefia, tendria siete u ocho afios cuando

mi mama me llevé con ella a una consulta con Juana Marfa Montes
de Oca, la Niza, quien en ese momento era su madrina. Recuerdo
que senti inmensa curiosidad por lo que estaban haciendo y pedi
que me consultaran. La Ni7ia no sé si me consultd, pero me acuerdo
que le dijo a mi mamd que yo era hija de Iyemojd y que no aceptara
a otro orisa porque ella me cuidaba. Desde ese momento asumi
que mi mamd era Iyemojd. Para ese entonces hicimos un acto en
el colegio, donde habia que usar un conjunto que era una camisa
“conguita” de color blanco, una falda azul y un pafuelito; y yo,
pues, ese trajecito lo agarré para el “santo” y cada vez que me lo
ponia jugaba a que era iniciada y era hija de Iyemoja.

En ese tiempo mi mamad recibi6 olokun y antes se le decia a la
gente que no debia verse el secreto guardado en la tinaja porque
“podias quedarte ciega”, y lo primero que yo hice fue destaparlo y
averiguar lo que tenfa adentro. Mi mam4 un dia estaba lavdndolo
y yo estaba exactamente detrds de ella curiosedndolo todo. Hoy, de
adulta, entiendo que era la manifestacién de mi deidad protectora
que junto con Iyemojd estin aqui para guiar y representarme en
este mundo.

A los doce afos recibo mis collares en casa de Mary Sudrez de
Magalde, mambosayé junto con Carmen Luisa Pinto, y a los 19

anos me determinan formalmente mi orisa tutelar ante el tablero

25 Entrevista a Gladys Quiroga Delgado, realizada por Gustavo Ovalles
Palacios en enero de 2024.
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de ifd y determinan que es Iyemojd. Yo no tenia guerreros ni
mano de Orula, ni ninguna ceremonia distinta a los collares. Solo
sabfa quién era mi orisa porque me lo habian determinado, pero
yo estaba cerca y lejos de la religion. Amaba profundamente a las
deidades, las atendia con dulces, frutas y cosas hechas con mis
manos, pero no aceptaba ciertos aspectos rituales; ademds, estaba
en el hinduismo. Dos afos después de eso me enfermé espiri-
tualmente y adelgacé muchisimo, entonces vino padrino Marito
Abreu, otura sa, uno de los grandes del ifd de Cuba; me consulté
y dijo que debia consagrarme osha urgente. Me sentia muy mal y
le dije a mi mam4 que me lo hicieran rdpido y asi fue. A los quince
dias estaba consagrada.

G. O.: —;Quiénes te consagran osha?

G. Q.: —Mi madrina, se llama Nina Noriega, omi keké, y
es ahijada de mi mamd, Mireya Delgado Osunlai. Mi ojubona es
Ivonne Ferndndez, ake oké, y es la primera consagracién que hizo
mi mamd. Ambas, con los afos y por distintas razones, tomaron
caminos separados de orisa, pero me dieron lo mds importante
de mi vida. Naci el 23 de septiembre de 1991, aqui en Caracas.
Mi ceremonia la dirigié Nelson Madrid, obd okan; y estuvieron,
entre otros, Richard Cartaya, ade and; Ligia Tapias, oshun leti;
José Villegas, akueti oshun; Aracelis Rausseo, ewin ard; Ramén
Querales; Edgar Parra y Valentin Gonzdlez. Todos son personas
muy conocidas en el medio religioso tanto nacional como inter-

nacional; algunos ya fallecieron.

G. O.:
G. Q.:

Ni idea de lo que iba a pasar, de quiénes estaban invitados, quién

sRecuerdas algo particular de tu ceremonia?

Si. Yo llegué totalmente inocente a la consagracion.

hacia tal o cual cosa. Cuando todo pas6 me dijeron que esos eran
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mis orisas y esos mis guerreros. Padrino Adalberto Herrera, otua
tiyu, trajo mis guerreros y quedé encantada con el calderito y las
piezas de hierro. Junto a él estaba padrino Marito, Ivin Romero,
iroso fun; y Alfonsito Herrera, iroso batrupon.

Recibi orunmila estando de iyawé con mi padrino Miguel
Prepo. Ese dia estaban Efrain Jiménez, Jorge Sdnchez y Tony
Padilla. Recibi de iyawé y fue un regalo de padrino Prepo porque
yo siempre cocinaba y servia a los babalawos, pero era la tnica
que no tenfa ceremonia de apetebi. Ahi vine con odu de Olokun,
lo cual afirmaria mi 7z de orisa, en donde Olokun reclamaba
también regencia sobre mi y se me aconsejaba atenderla siempre
y darle posicién en mi vida.

Lo que recuerdo y comparo es que con la gente de ahora hay
muchisimo lio. La mayoria quiere decidir quién hace qué en su
ceremonia y asuntos que corresponden al padrino. Si a mi me
dieran a escoger, harfa exactamente lo mismo de ese momento.
Iyemojd de mi mamd, a través del coco —ordculo de Biague— de-
cidié quién iba a ser mi madrina y mi ojubona. Asi que siempre
han sido Iyemojd y Olokun quienes ayudan a conducir mi camino
y me han dado apoyo en todo cuanto he emprendido. Bendicen
mi cabeza y me ayudan a seguir siempre adelante.

G. O.: —;Cudndo empezaste a cantar? ;Qué recuerdas
especialmente?

G.Q.:

que un cantante no estaba disponible y habia urgencia de presentar

Comencé a cantar en 2010. Se dio la oportunidad de

unos iyawoses. Yo sabia cantar rezos por el tema de las ceremonias
de iniciacién y podia hacer lo bésico, mientras un tamborero que
cantaba iba apoyar desde el okonkolo —o tambor pequeno- la fiesta

y lo que correspondiera. Honestamente, estaba por completo
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asustada. No sé por qué, pero siempre asumi a Amelita Pedroso
como espiritu de causa y le pedi que me ayudara; pude hacer ese
trabajo y de ahi en adelante me tocé estudiar mucho, mantener la
atencién constante para no perderme y aprender la clave, lo cual
no entendia y entendi solamente bailando. Domingo Gonzalez
me decfa: “Baila y donde entras, ahi es”; y en los cantos en donde
la clave es distinta me decfa: “Sigue al okonkolo que vas a poder”.
Y asi fui entendiendo hasta que pude cantar.

Desde el 2018, con mi separacién de Omar, habia dejado de
cantar por gente que toca corriendo, no atiende a las necesidades
del cantante y, ademds, porque estaba un poco saturada del hecho
de tener que segregarme, ahora mds, por el tema del distancia-
miento matrimonial. Me tomé un tiempo largo, pero volvi ahora
con Kevin, quien estd manejando los juegos de tambores de casa
y guidndome cuando tengo dudas y quiero reaprender lo que haya
podido aprender mal.

G. O.: —;Has sentido maltrato en tu desempeno como mujer
y sacerdotisa?

G. Q.: —Si, absolutamente, pero ha sido mayor mi insistencia
que las ganas de los demds en hacerme desistir.

Cuando comencé a “raspar” —ser oriaté— me llamaban de ma-
drugada para insultarme y decirme que la mujer no dirige cere-
monias y que me iban a castigar sexualmente para ensefiarme a
ser hembra. Nunca supe quién hizo eso, pero lo cierto es que se
tomaba el tiempo de acosarme, lo cual sirvié para afianzarme més
en la investigacién y en seguir los pasos de las mujeres que fundaron
la regla de osha en América. Of mil cuentos: desde que se iban a

morir los iyawoses hasta que yo me iba a morir.
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El otro tema es el de la menstruacién y con eso me hacian
también acoso. Resulta que una cosa es estar menstruando y la otra
tener edad menstrual y el tema es bien claro: no se trabaja durante
los dias del ciclo, asi que quienes son regulares pueden programarse
sin problema. En Afrocuba se ve la menstruacién como resultado
de una accién punitiva, mientras en tradicional indigena yoruba
se ve como la expresién natural de la fertilidad femenina; asi que
en algunos sacerdocios, sobre todo, los de deidades femeninas, no
es mal visto que la mujer siga al frente de sus labores.

Siempre he pensado que peor que los hombres machistas son
las mujeres machistas y también los homosexuales machistas. Eso
forma parte de las estructuras de poder patriarcal y atin muchisima
gente no lo entiende. Quienes se expresaron peor de mi y quienes
siempre hacfan o hacen comentarios destructivos, casi siempre
son mis congéneres y resulta terrible sentirse condenada por una
igual. También, quienes me apoyan primero y se sienten stiper
orgullosas, con ganas de seguir mi camino, son otras mujeres;
pero siguen teniendo mucho miedo de hacer y, sobre todo, de
hacerse publicas. Les aterra la opinién ajena, aun cuando saben
que ninguna de las oriatesas estamos transgrediendo normas, sino
retomando el papel de nuestras mayores.

Cémo iydnifd muchisima gente me cerré puertas. Han in-
ventado de todo. Que si boté mis iconos afrocubanos, y aqui
estan todos; que si ahora ya no tengo facultades con Iyemojd, lo
cual no es cierto; y que si ahora no puedo hacer nada de osha. En
general, la gente en afrocuba practica la doble fe o mds, es decir,
son catélicos, olorisas, paleros, espiritistas y hasta masones, pero
eso estd bien. A quienes quisimos profundizar en el tema del origen
yoruba, entonces nos condenan entrando en una especie de guerra
por la supremacia religiosa.
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Los comentarios, en general, tienen cardcter racista y discrimi-
natorio, pero muchos de nuestros hermanos no lo concientizan.
Ven en el nigeriano una amenaza y en la posibilidad de aprender
de ellos una transgresién o una traicién al afrocubano. De hecho,
pareciera que reindigenizar es “ennegrecer”, mientras que el afro-
cubano va cada vez a una imposicién de criterios y formas, tan
parecidas a las estructuras abrahdmicas que parece “blanquearse”
cada vez mds. Ya pronto, con todos los anexos, revisiones, contactos
por redes y arengas anti iydnifds, estdn a punto de proscribir a la
mujer dentro de la prictica afrocubana.

If4 me ha dado muchisimo. Nuevos conocimientos, apertura a
un mundo hermosisimo, mds espiritual, mds cercano a las explica-
ciones que no tenemos en nuestras culturas de resistencia, de ante-
cedente yoruba, por el mismo tema de las imposiciones coloniales.
Ahora estoy mirando nuestra cultura desde su propia episteme y es
genial poder involucrarte mds con ella. Por ifd también me acerqué
a mi mamd Olokun, a un nivel tal que mi nombre es Ifalokun; ifd
es poderoso o grande como el mar y siento que estoy mds alineada
con mi propésito en la Tierra.

G. O.: —;Qué le dirias a quienes te siguen, es decir, no solo a
quienes te ven a través de sus redes sociales, sino a quienes vienen
detrds de ti?

G. Q.: —Les dirfa que estudien, indaguen muchisimo, sobre
todo, en el tema de los procesos antropoldgicos y sociales, pues la
religion no es una expresion estdtica, sobre todo, cuando hablamos
de estructuras como el Isesé, la tradicién. La trata trasatldntica
fue el crimen mds grande cometido en contra de la humanidad,
pero es a través de esa confluencia de culturas recibidas de Africa

que formamos nuestra identidad. Entonces, creo que entender
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ese proceso, amar nuestra negritud, insistir en conocer los ele-
mentos que conforman nuestra espiritualidad, es muy importante.
Sabiendo eso, nos hacemos mds conscientes y nos apegamos mds
a lo que somos.

También los llamo a insistir en pos de sus suenos. Hay que
prepararse, formarse en las distintas dreas que conforman el Sistema
Ifa Orisa, pero también ser muy resiliente y constante en lo que

se quiere; asi que a seguir sin desmayar.
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La pavita: control social, nacimiento y
revelacién mortuoria en la costa de Aragua
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INTRODUCCION

El objetivo de este escrito es el de nutrir, dentro del dmbito de la
etnobiologfa, la perspectiva comprensiva de las cosmovisiones o
aprehensiones particulares que integran el mundo de vida y visién
que poseen, simbolizadas, algunas sociedades denominadas tradi-
cionales, en torno al comportamiento de los animales que departen
en sus interacciones cotidianas y la asignacién de significados.
Simbologias culturales que revelan para los colectivos humanos

1 Socibloga del Instituto Venezolano de Investigaciones Cientificas,
asociada a las dreas de Diversidad Biocultural, Derechos Propios,
Politicas Publicas e Interculturalidad.
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las interacciones sociales, entre las cuales podemos mencionar los
“ritos de paso”.?

Para esto, hemos propuesto analizar de forma sucinta algunas
pequenas observaciones etnograficas de algunas poblaciones de la
zona de la costa de Aragua, en el marco de afios de permanencia en
la ejecucién de estudios y proyectos orientados a la etnoecologia,
en torno al canto de la pavita y el sentido cultural premonitorio
que los habitantes locales le asignan; en este caso, en particular,
lo relativo al nacimiento y la muerte. Se debe hacer mencién de
que la nocién premonitoria en torno a la pavita es ampliamente
extendida en el territorio nacional y otras latitudes del conti-
nente americano; sin embargo, partimos desde la nocién local
que los habitantes de la costa del estado Aragua, de la Republica
Bolivariana de Venezuela, le confieren a su canto.

En este sentido, la idea es apoyar el crecimiento del interés
que existe en el estudio de los sistemas de conocimientos lo-
cales, generalmente conocidos como “conocimiento local” (CL)
y “conocimientos ambientales tradicionales” (CAT), con base
en el paradigma de la diversidad biocultural’, comprendiendo
el mismo en los términos de la diversidad de vida en todas sus
manifestaciones bioldgicas, culturales y lingiiisticas, que estdn
interrelacionados dentro de un complejo sistema adaptativo so-

cio-ecoldgico e histérico de la tal interaccidn.

2 Victor W. Turner. E/ proceso ritual. Estructura y antiestructura, 1988.
3 Luisa Maffi. “Linguistic, cultural and biological diversity”: 2005,
p. 602.
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¢QQUE ES LA PAVITA?

El ave a la que cominmente se le denomina “pavita” o buho
pigmeo, en la costa del estado Aragua, es un biho o mochuelo*
desde la perspectiva de la “taxa” o clasificacién local. Es de hacer
notar que tomamos el término “taxa” en el marco de los estudios
etnobioldgicos de Berlin, Breedlove y Raven5, quienes, inspirados
en la etnociencia, han estudiado las clasificaciones o biotaxas ver-
naculares; estas han sido uno de los elementos sistemdticos para
el desarrollo del “punto de vista local” o del conocimiento local,
desde las consideraciones lingiiisticas culturalmente orientadas en
torno a la ordenacién del mundo bioldgico y sus sentidos cultu-
ralmente dados: plantas, animales, hongos, ecosistemas, lugares
y demds, que vinculan la diversidad biolégica y cultural generada
por la humanidad en la construccién de sentidos.

(1)

La pavita, entonces, habita biomas de alta interaccién humana.
En el caso de la Republica Bolivariana de Venezuela, Phelps y Meyer
sostienen que Glaucidium brasilianun se encuentra distribuido en
el territorio venezolano de la siguiente forma:

... En la zona tropical al norte y sur del Orinoco (...) en selvas plu-
viales, nubladas, deciduas y de galerfa, manglares, rastrojos hasta

4 Phelps y Meyer. (1979). Desde el campo ornitoldgico que se encarga
del estudio de las aves, mencionan que el término local de “pavita”
corresponde a la identificacién cientifica de Glaucidium brasilianun,
perteneciente a la familia Strigidae.

5 B. Berlin; D. E. Breedlove; P. H. Raven. General principles of
classification and nomenclature in folk biology: 1973.
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1.450 m al norte del Orinoco, desde cerca del nivel del mar hasta
2.250 m (...) El ave no es exclusivamente nocturna, no es arisca,
vive sola o en pareja con frecuencia en ramas de baja altura. Se ali-
menta de roedores, reptiles, a veces de insectos, y su llamada es una
serie de juuuts repetidos, sencillos y metdlicos silvados y cortos,
llegando a emitir 30 o mds, siendo su llamado a menudo de dia,
pudiendo responder a la imitacién de su llamada...¢

Por su comportamiento, es muy frecuente considerar que la
pavita se ha visto obligada a compartir su nicho ecolégico con los
humanos, dado que a las condiciones climdticas y aspectos socioe-
condmicos de su hébitat inciden en la apropiacién humana de estos
espacios por medio de una alta explotacién de las formaciones
caducifolias: bosques que pierden sus hojas por ciertos periodos o
estaciones. En otro sentido, las costumbres y actividades humanas
que perturban los ambientes donde algunos animales que son parte
de la dieta de la pavita se encuentran, nos permite especular que
se ha podido generar una relacién interespecifica beneficiosa para
la pavita en cuanto a sus actividades de cacerfa.

Naveda-Rodriguez y Torres’ consideran que en la bioregion cor-
dillera de la costa central venezolana, donde se ubican las comuni-
dades de Cata, Chuao y Cuyagua, se encuentran las siguientes taxas
asociadas al nombre comdn de “pavita ferruginea’: Glaucidium
brasilianum medianum, Glaucidium brasilianum phalaenoides,
Glaucidium brasilianum duidae, Glaucidium brasilianum olivaceum
y Glaucidium brasilianum ucayalae.

6 William Phelps; Rodolphe Meyer. Una guia de las aves de Venezuela:
1979, p. 129.
7 Naveda-Rodriguez y Denis Torres. “Los btthos de Venezuela”, en:

Los biihos neotropicales: diversidady conservacién, Paula L. Enriquez
(Ed.): 2015.
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También estiman que a nivel bioregional se encuentran los
siguientes bahos: Tyto furcata, Megascops choliba margaritae,
Megascops choliba crucigerus, Megascops vermiculatus, Pulsatrix
perspicillata perspicillata, Strix virgata virgata, Strix nigrolineata,
Glaucidium brasilianun phalaenoides y Glaucidium brasilianum
medianum, Athene cunicularia brachyptera, Asio clamator clamator
y Asio flammeus bogotensis.

Se debe hacer mencién que a nivel nacional hay varias aves del
género Cracidae, a las que se les denomina “pava’, particularmente,
la Aburria aburri, Pipile pipile, P argyrotis, P montagnii, P jacquacu

y P marail®, pero la referencia local es al biho o mochuelo.

INTERPRETACION ARQUEOLOGICA DE LA PAVITA

En el caso de la costa de Aragua, los poblados humanos que han
estado en contacto con la pavita, en particular para este escrito,
los pueblos de Cata, Cuyagua y Chuao, se encuentran ubicados
en el pie de monte costero-montanoso de la bioregién cordillera
de la costa central, en la Republica de Venezuela.

Desde una perspectiva histérica, las formaciones sociales de la
costa de Aragua han pasado por procesos de cambio y redefinicién
de etnicidades, por medio de procesos de etnogénesis’ iniciada por
las sociedades aborigenes interétnicas desde 4.500 anos a. C., de
origen arawak y caribe.

Considerados por los arqueblogos como la serie barrancoide de
Amazonia y Guayana, el drea geocultural ocupada'® de esta region

8 Phelps y Meyer, op. cit.

9 Jonathan Hill (ed.). History, power and identity: ethnogenesis in the
Americas, 1992.

10 Oldman Botello. Historia del estado Aragua: 1995, p. 21.
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fue calificada en la literatura antropoldgica temprana como “4rea
de la costa Caribe™" a partir del paradigma de las dreas culturales.
Los habitantes de la regién fueron caracterizados como cazadores
recolectores, cuyos asentamientos estables se vinculaban con los
ubicados alrededor del actual lago de Valencia, con un incipiente
ceremonial shaministico'. Estas comunidades fueron contactadas
e insertadas en el proceso de colonizacién. Sus territorios fueron
anexados a la metrépolis espanola por medio de encomiendas de
indios, mercedes de tierra y obras pias. Posteriormente, se incluyen
en el territorio a grupos de los pueblos de origen africano y sus
descendientes, para el desarrollo colonial por medio del trabajo
esclavizado. Segtin Pdez:

... Estas dos naciones, la arawaks y la caribe, desarrollaron o tra-
jeron consigo sus cédigos emblemadticos, reproduciéndolos en ob-
jetos de su cotidianidad, en la cesterfa, alfareria y por supuesto en
las manifestaciones rupestres (...) Su realizacién estaba en estrecha
relacién con los fenémenos del mundo natural, de los animales, de
las plantas, del cielo, las pricticas agricolas, todo esto conectado
con el mundo mdgico-mitico que intentaba establecer el equilibrio
entre el mundo material e inmaterial..."

Algunas interpretaciones de petroglifos encontrados en la zona
central vinculan algunos animales a la fertilidad y reproduccién
femenina. Haremos eco de la llamada “Piedra del rio”, que ilustra

11 Miguel Acosta Saignes. Bases para una sociologia de Venezuela.
Esquema de las dreas culturales de Venezuela: 1949, p. 6.

12 Mario Sanoja e Iraida Vargas. Antiguas formaciones y modos de
produccion venezolanos: 1992, p. 63.

13 Leonardo Péez. Los arawaks y las manifestaciones rupestres del norte
de Suramérica. De la Amazonia a la region norcentral venezolana:

2010.
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una figura antropomorfa, vulvar, en cuclillas y posicién de parto,
vinculada a otra figura que asemeja los ojos de una lechuza:

Glaucidium brasilianun. Fuente: Phelps y Meyer, en: Una guia de las aves de Venezuela.

... Las representaciones zoo y asteromorfa custodian el trance,
en actitud de defensa y resguardo, ubicadas a ambos lados de las
piernas abiertas de la figura antropomorfa, prestas a dar cobijo al
hijo por nacer. Esta escena, segin nuestra hipdtesis, guarda re-
lacién con los rituales propiciatorios de la fertilidad de la mujer,
interviniendo los espiritus protectores —los tétems— encargados
de salvaguardar la subsistencia y el bienestar del grupo cldnico alli
simbolizado..."

Segtin el autor, estas representaciones eran recursos mnemo-
técnicos para los iniciados en ritualidades de fertilidad y alum-
bramiento, a fin de procurar proteccién al acontecimiento, en
un intento de que las fuerzas ocultas del mundo natural fuesen
favorables al acto; por tanto, encontramos un posible vinculo de
significado de la lechuza como animal protector y canalizador de
tales energfas al sentido local del nacimiento.

14 1bid.
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PAVITA, CONOCIMIENTO LOCAL Y ETNOBIOLOGIA
ASOCIADOS A LA DIVERSIDAD BIOCULTURAL:
PERCEPCIONES Y COSMOVISIONES LOCALES DE
LAS POBLACIONES DE LA COSTA DE ARAGUA

Hace tiempo, en la poblacién de Cata, me hospedaba en casa de
un par de seforas mayores, hermanas, originarias del poblado. Una
de ellas se encontraba en ese tiempo desarrollando una empresa de
derivados del cacao —7heobroma cacao—. Su hija, una trabajadora
social, amiga y socia de mi madre, me habia encomendado una
tarea: la de sistematizar algunas opiniones para el desarrollo de la
empresa. Aparte, me encontraba planificando cémo efectuar mi
trabajo de campo del pregrado en Sociologfa.

Era temprano en la manana y nos encontrdbamos desayunando,
cuando un ave cantd en los alrededores. Mi vieja amiga comentd
con total naturalidad: “Alguien debe estar embarazada por que la
pavita cantd...”. Esa fue la primera vez, hace 20 afios, que conoci
de la pavita y su canto.

Unos 3 anos después, en el momento de efectuar el trabajo de
campo de mi tesis de grado, me encontraba en el poblado cercano
a Cata, Cuyagua, donde estuve viviendo alrededor de 6 meses. En
el momento de las entrevistas a profundidad con los especialistas de
la medicina local, muchas veces se hizo referencia al uso dafiino o
benéfico de animales en el marco de la “brujeria, maldad, curacién”.
Asimismo se referenciaron algunos casos de transmutaciones hu-
mano-animal, particularmente, los efectuados por mujeres consi-
deradas en la comunidad como “brujas”, que se transformaban en
aves nocturnas para escuchar y meterse en la vida de las personas.

Esto también se encontré en Chuao y las respectivas referencias
a la pavita: “... Alguien va a morir porque escuché a la pavita
cantar esta mafana...”.
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La gente en la costa le confiere a la pavita —Glaucidium brasi-
lianun— una caracterizacién adivinatoria, premonitoria. La pavita
funge como una especie de ordculo adivinatorio, como represen-
tacién colectiva de dos procesos: el nacer —pero en ocultamiento—
y/o morir como anuncio previo.

Cuando consideramos comprender que en la adivinacién al-
gunos autores le confieren algunas caracteristicas. Segtin Park:

... la adivinacién tiene una consecuencia regular en la eliminacién
de fuentes importantes de desorden en las relaciones sociales (...)
Estd asociada, siempre desde el punto de vista de un cliente, a una
decisién en torno a un plan de accién que no puede ser tomada
facilmente (...) Estd asociada con un sentido del peligro y siempre
parece ofrecer un alivio..."”

La adivinacién como sistema de interpretacién se encuentra
concatenada a una codificacién culturalmente determinada. En
este sentido, el canto de Glaucidium brasilianun solo tiene signi-
ficado o se le asigna un significado o c6digo cultural en el marco
de las representaciones y significaciones colectivas, socialmente
compartidas; o lo denominado por la literatura antropoldgica
como “conocimiento local”.

El conocimiento local (CL) es una nocién de Clifford Geertz'®
en el dmbito de la hermenéutica o interpretacién. Warren y
Aristizébal, citados por Omar Gonzilez!, consideran el “cono-
cimiento local” como las formas de representacién del mundo es-
pecificas, de una sociedad particular o grupo étnico, denominadas

15 George Park. Divination and its social contexts: 1967.
16 Clifford Geertz. Conocimiento local: 1996.
17 Omar Gonzdlez. “Una bibliografia razonada y comentada sobre

etnociencias y etnotecnologia producida en Venezuela entre 1950
y 2004”. II Congreso Nacional de Antropologia: 2004.
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sistemas indigenas de conocimiento, referidas a los saberes de socie-
dades determinadas; estas establecen maneras especificas de rela-
cionarse con la naturaleza y, a partir de esas maneras, se generan
discursos sobre si misma, la sociedad y las relaciones entre ambas.

El conocimiento local considera los diferentes modos de apre-
hensién del mundo y de apropiacién de lo natural, y no pueden
reducirse taxonomias o clasificaciones debido a que estdn estre-
chamente ligadas a la cosmovision especifica de cada sociedad, asi
como a las concepciones sobre los mismos procesos de generacién
histérico-social del conocimiento.!®

Al ¢jercer algin tipo de interpretacién etnobioldgica, se realzan
inicialmente algunas caracteristicas de la pavita. Localmente, es
considerada un animal, lo que corresponde con un principio cla-
sificatorio inicial o, como lo considera Berlin'?, el tax6n como el
unique beginner o “iniciador Gnico”; posteriormente, asociado a
ser identificado como ave bitho o mochuelo.

Segun la nomenclatura, podemos considerar los siguientes
aspectos:

Lexema (unidad de significacién) | Morfema (significado gramatical)

Pava: mala suerte; augurio negativo | -ita: diminutivo: ave pequena

Cuadro 1: Lexema y morfema de la pavita.

Otras perspectivas etnobioldgicas, tales como el modelo per-
ceptual de Hunn?, consideran la generacién de conceptos en

18 Gladys Obelmejias. “Curanderismo en Chuao y Cuyagua:
Conocimiento local y rol social desde una perspectiva dindmica’: 2005.

19 Brent Betlin. Ethnobiological classification: principles of categorization
of plants and animals in traditional societies: 1992.

20 Eugene Hunn. Toward a perceptual model of folk biological
classification. American etnologist: 1976, pp. 508-524.
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la cual se agrupan los distintos atributos en una sola imagen de

configuracién. Gestalt, creando taxas de multiples sentidos.
Adicionando al andlisis de la pavita una perspectiva socio-

cultural, podemos considerar la asignacién de atributos en dos

categorias: como simbolo y en su funcién social:

Simbolo Funcién social

Significados que se le adicionan por|Representacién colectiva
medio de atributos: adivinatoria en un contexto
Atributo 1: anuncio de una nueva vida, | amplio y no de conocimientos

oculta a la comunidad. locales especializados.

Atributo 2: anuncié del cese de una vida.

Cuadro 2: Canto de la pavita desde lo simbélico y funcién social.

ALGUNAS IDEAS FINALES

Si pretendemos interpretar el caso de la pavita en la costa, con base
en conversaciones sostenidas con algunos pobladores de las comu-
nidades de Cata, Chuao y Cuyagua, debemos comprender que la
conformacién de las bases humanas de la costa de Aragua sugieren
que las percepciones sobre el rol adivinatorio de esta ave provienen
de un proceso de intercambios de contenidos que se condensan
en la pluriculturalidad; donde algunos estudios arqueolégicos han
considerado que aves, como las lechuzas, fueron codificadas por los
grupos indigenas de las localidades como entidades protectoras de
la fertilidad y el alumbramiento, por lo cual, podemos caracterizar
el primer atributo que se le confiere: anuncio de una nueva vida,
oculta a la comunidad.

El segundo atributo, anuncid del cese de una vida, puede estar
relacionado con la construccién de la vida social en la costa
como parte de las poblaciones indigenas y la eventual cultura
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de plantacién esclavizada, en las cuales algunas cosmovisiones
asumen a las aves tanto como simbolos de vida, muerte y pre-
sencia de brujerfas, como el caso del sentido yoruba sobre Iyami
Oshooronga, representada por las lechuzas, por citar un ejemplo.
Esto nos conduce a pensar al ave como simbolo dentro de la
cosmovisién local actual, en el dmbito de una percepcién geszalr
con capas de cddigos y significados culturales mdltiples, que al
reenfocarse nos explican o dan sentido de un proceso histérico y
social adaptativo a nivel simbdlico.

Postulamos aqui que el cardcter del canto es interpretado como
un augurio o sentido de premonicién, que puede comprenderse
en los términos del sentido “adivinacién” que forma parte de un
colectivo mayor o “chamanismo horizontal™!, mds inclusivo, so-
cialmente, que el vertical practicado por los especialistas locales:
curanderos, maldadosos, brujas, videntes, rezanderas, parteras,
personas con capacidad de transformase en aves, “brujas™**. El
significado de su canto puede estar orientado a la disposicion de
controles como advertencias en el contexto de tales sociedades,
en los que lo coercitivo, por medio del control social ejercido
y derivado de la colonia, no permitia traslucir que los aspectos
esenciales de la vida fuesen conocidos o divulgados con amplitud.
En este sentido consideramos que:

e Por su nomenclatura, la pavita sugiere ser portadora de mal
augurio, mala suerte. El diminutivo implica que es un ave
pequena.

21 Stephen Hugh-Jones. “Shamans, prophets, priests and pastors”, en:
Shamanism, history, and the State: 1994.
22 Gladys Obelmejias, trabajo citado.



* Por su comportamiento: al canto le es asignado un contenido
de nacimiento y muerte, relaciondndose con un “chamanismo
horizontal” manejado por todos, donde los actores locales
comparten la asignacién de significados ampliamente com-
partidos, por lo cual se puede considerar en el plano social:

— Un marcador de la relacién “salud-enfermedad” colectivo.

— Generacién de respuestas sociales, tales como el rumor,
la prevencién y observacién ante lo oculto socialmente.

— Una especie de indicador de la entrada y/o salida de los
miembros del colectivo del sistema social con base en la
relacién vida-muerte.
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El Estado laico y la proteccién a la
libertad de cultos afrocaribenos:
un derecho pendiente

Pablo Landaez!

Con el auge de las practicas religiosas de origen africano en
Venezuela, mucho se ha comentado sobre la libertad de culto,
lo cual ha llevado a documentarse sobre los derechos constitu-
cionales en relacién con este tema. Las constantes acusaciones,
basadas en preceptos de la época de la conquista, donde se senala
a los practicantes de osha, ifd, palo mayombe y cualquier otra de
origen africano, como “brujos” y adoradores del mal, han puesto
en entredicho, muchas veces, la accién del Estado como laico. Y es
que la neutralidad que esta caracteristica proporciona a la nacién
en muchas ocasiones se ve vulnerada con artificios legales por
parte de gobiernos municipales y otras organizaciones religiosas,
que buscan, desde el sesgo de su creencia, sefialar moralmente
las practicas que se salen de las convencionales creencias que han
mostrado mayor nimero de seguidores en el mundo.

Venezuela es una nacién rica en diversidad cultural y étnica,
que se destaca como un Estado laico donde la libertad de culto
estd protegida por la Constitucién y las leyes. Sin embargo, esta
proteccién ha enfrentado desafios a lo largo de su historia y atin

1 Contador publico, awo ni orunmila, iroso kalu. Del directorio de
la Revista Ire Yale Imo.
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persisten amenazas que podrian socavar este derecho fundamental.
Los constantes actos de discriminacién en iglesias catdlicas, templos
evanggélicos, colegios y lugares publicos, hacia los practicantes de
religiones afrocaribenas, es algo que no se puede negar. Vemos
cémo el Estado insta a algunas de estas organizaciones religiosas
a su “neutralidad” en temas del dmbito politico, pero no hace lo
mismo para los actos discriminatorios a los que, constantemente,
miembros de estas organizaciones, sin importar su jerarquia, So-

meten a practicantes de religiones afrodescendientes:

Laico o laica es un adjetivo y también se usa como sustantivo, que,
proveniente del latin /aicus, se aplica a aquella persona, en una de
sus acepciones, que no tiene érdenes clericales; y en la otra, que
es independiente de cualquier organizacién o confesién religiosa.”

Como podemos ver, los términos “laico” o “laica” denotan
neutralidad y libertad en relacién con las practicas religiosas de

una nacién. Jorge Adame Goddard dice sobre el estado laico:

El Estado laico es aquella organizacién politica que no establece
una religién oficial, es decir, que no sefala una religién en par-
ticular como la religién propia del pueblo, que, por lo mismo,
merece una especial proteccién politica y juridica. En este sentido,
el Estado laico es el opuesto del Estado confesional, que establece
una determinada religién como religién oficial.?

Revisando nuestra historia, encontramos que las raices del
Estado laico las tenemos durante el proceso de independencia del
pais en el siglo xix. Durante este periodo se establecié la separacién

entre la Iglesia y el Estado, rompiendo los lazos que existian con

2 Diccionario de la RAE.
3 Jorge Adame Goddard. “Estado laico y libertad religiosa”: 2016.
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la Corona espafiola y la Iglesia catélica. Este movimiento hacia la
secularizacién se consolidé con la promulgacién de la Constitucién
de 1864, que establecid la libertad de culto como un principio
fundamental; sin embargo, tal libertad de culto seguia apegada
a las creencias de la época y de la regién, estableciendo dicha
Constituciénen, su contenido, lo siguiente: “La libertad religiosa,
pero solo la religién catdlica, apostélica y romana, podrd ejercer
culto publico fuera de los templos”.

Entonces, desde este momento se habla de libertad de culto
y damos la connotacién al término de libertad donde se com-
prende la evolucién de la capacidad del individuo para aceptar
una creencia, desde la concepcién de lo divino, y profesar su fe
seguin sea su necesidad. Mds de 150 afos tiene la promocién de
la libertad de culto, que pudo haberse visto como un saludo a la
bandera mientras no existié en el pais una mayor diversidad reli-
giosa, una libertad de culto que no ha pasado mds alld de simples
conveniencias para el Estado; dado que no se palpa la promocién
del respeto de nuestras culturas indigenas, del culto a Maria Lionza
y cultos africanos adoptados por la poblacién, sino més bien una
relegacién a aspectos poco importantes de nuestra nacién y que,
sin duda, son tépicos que forman parte de nuestra cultura y que
enriquece a la misma.

Mds recientemente, la proteccién de la libertad religiosa en
Venezuela estd garantizada por la Constitucién de la Republica
Bolivariana de Venezuela de 1999. El articulo 59 de la Constitucién
establece claramente que “la libertad de culto es inviolable en
Venezuela” y que “se garantiza el derecho a profesar libremente su
religién y cultos, tanto en piblico como en privado”.

Nuestro famoso articulo 59, que tanta disputa ha traido
en los dltimos tiempos... Y si bien hacemos mencién sobre la
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vulnerabilidad de estos derechos, también es momento de conversar
sobre la diferencia entre libertad y libertinaje religioso. La esencia
filoséfica de toda préctica religiosa estd orientada al crecimiento
del ser humano desde lo espiritual, ser mejores seres humanos;
vivir con la conciencia que nos pone en la cima de las especies y
mejorar con valores provenientes de la palabra de un ser supremo
nuestra permanencia en este plano.

Todas las practicas estdn orientadas al mejoramiento del ser
humano y las practicas espiritistas y afrocaribefias, en Venezuela,
no escapan de esa realidad filoséfica. ;A qué nos lleva esto? A re-
flexionar sobre el sefalamiento que constantemente estamos reci-
biendo desde una acera al de la acera del frente; vemos cémo desde
templos religiosos, la calle y cualquier lugar puablico o privado,
incluyendo hoy las redes sociales —~donde se predique la “palabra
de un dios”- se incita al odio y al desprecio hacia los practicantes
de los cultos autéctonos de la nacién. Vemos como se les senala
de satdnicos y adoradores del “diablo” a practicantes de religiones
afrocaribefias y, ojo, que la figura del diablo no existe dentro de
muchas précticas religiosas de esta corriente donde se atribuyen
las contrariedades que puede enfrentar el ser humano a su propia
conducta y no al diablo; la responsabilidad de tus actos prevalece
sobre la culpa que tiene un personaje creado con la necesidad de
jugar con la dualidad del bien y el mal.

La participacién de las asociaciones voceras de las practicas
religiosas menos comunes en el pais en asambleas y actos pu-
blicos, con cardcter cultural y politico, no son tan notables como
las de otras asociaciones religiosas de cardcter protestante o con
creencias fundamentadas en el texto biblico. El Estado, segtin

las leyes, no puede tener preferencia ni promocionar una fe de
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manera unilateral, puesto que dejaria de ser un Estado laico; las
preferencias religiosas de los lideres politicos del pais no pueden
menoscabar los derechos constitucionales.

La libertad de la préctica religiosa no debe ser confundida con
el libertinaje de la misma, porque también existen leyes en el pais
que regulan la incitacién al odio, pues también es un derecho
humano y constitucional que no haya discriminacién por el credo
de las personas. Gran parte de la comunidad religiosa de vertientes
africanas en Venezuela tiene sus raices en hogares catélicos y ha
logrado ampliar su concepcién sobre las religiones, respetando el
espacio de adoracidn, la forma y los dogmas de las otras religiones;
no se anda sefialando ni generalizando a todos los sacerdotes, de
la creencia que sean, cuando se publican noticias acerca de hechos
atroces cometidos por algunos de ellos.

El respeto es un valor fundamental que, como seres en proceso
de evolucién espiritual, debemos tener como bandera respetar el
espacio y creencia del otro; respetar los valores de la sociedad donde
desarrollamos nuestra prictica, ya que el Estado, al establecer que
es laico, nos indica que vamos a encontrarnos maltiples creencias
que, basadas en sus dogmas, son capaces de senalar a otra por la
necesidad de la dualidad del bien y el mal; donde cada quien,
segfln sus mapas mentales, su historia y creencias, tendra una
verdad que defender. Sin embargo —insistimos—, el respeto debe
ser también un dogma; debe haber una amplitud en el concepto
de la esencia espiritual para comprender que la adoracién a un ser
supremo tiene distintas formas y que cada una de ellas tiene una
base sélida en ancestralidad y filosofia, por lo tanto, la libertad de

culto es también profesar el respeto.
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LA LEY, EL AMBITO MUNDIAL Y OTROS PRECEPTOS EN EL
MARCO DE LA LIBERTAD DE CULTO

Declaracion Universal de los Derechos Humanos

“Toda persona tiene derecho a la libertad de pensamiento, de con-
ciencia y de religion; este derecho incluye la libertad de cambiar
de religién o de creencias’.

Pacto Internacional de Derechos Civiles y Politicos (ICCPR)

Art. 18 (1): “Toda persona tiene derecho a la libertad de pen-
samiento, de conciencia y de religién. Este derecho comprende
la libertad de tener o de adoptar la religién o las creencias de su
eleccién”.

Declaracion de la Asamblea General de 1981

Art. 1 (1): “Toda persona tiene derecho a la libertad de pensa-
miento, de conciencia y de religién. Este derecho incluye la libertad
de tener una religién o cualquier creencia de su eleccién”.

Observacion general 22 del Comité de Derechos Humanos

Pérrafo 3: “El articulo 18 no permite ninguna limitacién de la
libertad de pensamiento y de conciencia ni de la libertad de tener
o adoptar la religién o las creencias que uno elija’.

Pérrafo 5: “El Comité observa que la libertad de ‘tener o adoptar’
una religién o creencia implica necesariamente la libertad de elegir
una religién o creencia, incluido el derecho a sustituir la religién
o creencia actual por otra o a adoptar opiniones ateas, asi como
el derecho a conservar la propia religién o creencia”.
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Constitucion de la Repiiblica Bolivariana de Venezuela (1999)
Articulo 59

El Estado garantizar la libertad de religion y de culto. Toda persona
tiene derecho a profesar su fe religiosa y cultos y a manifestar sus
creencias en privado o en publico, mediante la ensefianza u otras
précticas, siempre que no se opongan a la moral, a las buenas cos-
tumbres y al orden publico.

Ley Orgdnica de Educacién (2009)
Articulo 7

El Estado mantendra en cualquier circunstancia su cardcter laico en
materia educativa, preservando su independencia respecto a todas
las corrientes y organismos religiosos. Las familias tienen el derecho
y la responsabilidad de la educacién religiosa de sus hijos e hijas de
acuerdo a sus convicciones y de conformidad con la libertad religiosa
y de culto prevista en la Constitucién de la Republica.

La Direccién General de Justicia y Cultos (DGJC) estd a cargo
de llevar un registro de los grupos religiosos, desembolsar fondos a
las asociaciones religiosas y fomentar el mutuo conocimiento y com-
prensién entre las comunidades religiosas. Para tener la condicién
juridica de asociacién religiosa, cada una debe inscribirse en la DGJC.

La Unesco ha declarado el Sistema de Adivinacién de Ifd como
patrimonio cultural de la humanidad, entonces, ;por qué siguen los
actos de discriminacion?, ;cudndo se reconocerd el valor cultural
y ancestral que tienen las distintas vertientes africanas en el pais?,
scudndo se mostrara verdadero respeto a sus sacerdotes? Muchos de
los iniciados en estas religiones de matriz africana son profesionales
en distintas dreas, con niveles de conocimiento en lo que hacen 'y
verdaderamente destacables, y aun asi son estigmatizados por su fe.
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Es necesario legislar en materia de religiones y establecer una ley
orgdnica que regule las organizaciones que hacen vida en el pais,
partiendo de lo fundamentado en la Constitucién de la Republica
Bolivariana de Venezuela; dado que si bien hay un derecho consti-
tucional muy genérico, entonces hacen falta normas que amplien
los derechos y deberes de las organizaciones religiosas. Es impor-
tante destacar que hace aproximadamente 10 anos fue cuando se
empezd a tomar en cuenta a la comunidad religiosa de las organi-
zaciones de osha, ifd y demds manifestaciones de origen africano.

Al consultar fuentes bibliograficas sobre este tema, se habla de
organizaciones religiosas y hay una lista donde, en muchos casos,
no se incluyen organizaciones que han demostrado ser voceras de
estas pricticas afrocaribenas; evidentemente, los autores de estas
resefias no son del Estado, sin embargo, sus fuentes estdn relacio-
nadas con lo proporcionado por 6rganos del Estado venezolano.

DESAFIOS Y DENUNCIAS

A pesar de estas protecciones legales, la libertad religiosa en
Venezuela ha enfrentado desafios significativos en los tltimos
anos. El gobierno ha sido acusado de limitar las actividades reli-
giosas de grupos minoritarios, en especial osha, ifd, palo mayombe
y cualquier otra de origen africano; y de imponer restricciones a
la expresién publica de la fe. Muchas organizaciones han inter-
puesto recursos legales para frenar lo que se puede ver como un
atropello; algunas han prosperado, otras no han tenido el mismo
éxito y es que hay otro factor dentro de la ley que muchas veces
limita el actuar de una organizacidn, al estar al margen de un
registro exigido para actuar como voceros de los practicantes de
cultos afrocaribefos.
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No es secreto que en Venezuela se vincula todo a la politica
y debido a que lideres de organizaciones politicas, diputados,
ministros y otros voceros de las fuerzas que gobiernan el pais
son practicantes de religiones de origen afro, entonces de ahi se
agarran lideres que se oponen al gobierno para discriminar a los
practicantes de estas religiones; a senalar, como se mencioné en
parrafos anteriores, de brujos y hechiceros a los sacerdotes de osha
e ifd y a pretender decir que los problemas econémicos del pais se
deben a que algunos de los lideres del tren ejecutivo y ministerial
tienen su fe arraigada en la cultura africana; que desde que esta
tuvo mayor auge entonces empezaron los problemas del pais:
un disparate que denota desconocimiento del orden econémico
mundial y de otros factores que pueden o no afectar la economia
del pais. No pueden ser calificadas las personas por su creencia
religiosa como tercermundista, eso es un acto de discriminacién.

En 2020, la Gobernacién del estado Vargas, hoy estado La
Guaira, limité el uso de playas y rios para las practicas religiosas;
asi lo resefiaron en redes sociales y noticieros, uno de ellos el
diario 72/ Cual en su versién web: “Este viernes 24 de enero la
Gobernacién del estado Vargas suscribi6é un decreto en el que se
prohibe la préctica de cualquier tipo de ritual en las playas, bal-
nearios y rios de la entidad”.

Segtin el decreto 034-2020 de la entidad, “aquellas personas
que incurran en el sacrificio de animales, el uso de pélvora o
cualquier otro elemento contaminante para el medio ambiente
serdn sancionadas”.

Estos decretos fundamentados en crear un orden juridico que
proteja el medio ambiente no pueden ser tajantes y prohibir la
préctica religiosa. Las limitantes deben estar especificamente esti-
puladas en el cuidado del medio ambiente, pero de ahi a establecer
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que el sacrificio animal ya es un hecho directo que dana el medio
ambiente es un error de forma y de fondo en dicho decreto. Ahora,
cuando se regula sobre la disposicién de restos de animales, con-
taminacién con elementos quimicos y demds que dafen el medio
ambiente, es muy distinto a querer establecer de forma directa que
el sacrificio ya forma parte de un proceso de contaminacién. Los
derrames de quimicos en puertos del pais, derrames de petréleo,
disposicién de desechos de mataderos, son mucho mds contami-
nantes del medio ambiente que un sacrificio animal; sobre estos
temas, aunque tengan regulaci(’)n, no existen senalamientos ni
sanciones que sean palpables a la comunidad y debe decirse que
esto no sucede porque no son impulsados por grupos religiosos
que pueden representar cierto interés politico, y que pretenden
establecer unilateralidades en la “moral” de las pricticas religiosas.
Como lo mencioné anteriormente, cada practica encierra un
concepto filoséfico dentro de su actividad, dentro de sus rituales,
que debe ser estudiado y comprendido por los ajenos a ella para
poder establecer acuerdos de convivencia desde el respeto. Si a los
grupos ambientalistas se les diera la misma capacidad de influencia
e interés politico en estos temas, seguramente la legislacién y ar-
monizacién de esta junto con las pricticas religiosas tuviera otro
enfoque; pero muchas veces también son vistos como una minoria
que queda indefensa aun con legislacion firme en estos casos.
En Venezuela no existe una ley a nivel nacional que prohiba
especificamente el sacrificio animal en rituales religiosos. Sin em-
bargo, algunas ordenanzas municipales, como la mencionada del
estado La Guaira, han intentado regular o prohibir estas précticas
en ciertas localidades. Es importante destacar que estas ordenanzas
pueden variar segtin el municipio y no tienen alcance nacional, por

216



ejemplo, en el estado Carabobo, especificamente en el municipio
Guacara, se ha intentado implementar una ordenanza municipal
que prohiba el sacrificio de animales en rituales religiosos, par-
ticularmente aquellos asociados con la santeria y otras religiones
de origen africano.

Las religiones afrodescendientes y las practicas autdctonas del
espiritismo venezolano han sido particularmente afectadas por
estas restricciones. Estas tradiciones, arraigadas en la historia y la
cultura del pais, a menudo enfrentan discriminacién y estigma-
tizacién. La falta de reconocimiento oficial y el respeto por estas
practicas pueden llevar a la marginalizacién de las comunidades que
las practican y eso es violatorio de los derechos constitucionales.

A nivel mundial persiste la lucha contra la discriminacidn,
xenofobia y demds manifestaciones de intolerancia entre seres
humanos. En 2001 se dio la Declaracién de Durban en contra del
racismo, xenofobia y demds formas de intolerancia; es importante
destacar que en el mundo se sigue luchando contra el flagelo de
la raza, si bien Venezuela es un pais multiétnico y donde el origen
ancestral, el color y nacionalidad no son temas de discriminacién, si
se tienen casos de discriminacién religiosa, como lo hemos tocado
en este espacio.

La Declaracién de Durban insta a seguir luchando por los
derechos de los individuos, sobre todo, por su origen étnico y
credo; para ello citamos el punto 8 de su texto:

Reconocemos que la religion, la espiritualidad y las creencias desem-
pefian un papel central en la vida de millones de mujeres y hombres,
en el modo en que viven y en el modo en que tratan a otras per-
sonas. La religién, la espiritualidad y las creencias pueden contribuir
a la promocién de la dignidad y el valor inherentes de la persona
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humana y a la erradicacién del racismo, la discriminacién racial, la
xenofobia y las formas conexas de intolerancia.*

Esta Declaracién, en el apartado de origenes, causas y manifes-

taciones contempordneas de discriminacién, contempla el efecto de

la imposicién de las creencias religiosas; en especial, el catolicismo

que hasta hoy causa actos de discriminacién a la sociedad por su

credo. Veamos qué contempla el punto 14:

Reconocemos que el colonialismo ha llevado al racismo, la discri-
minacidn racial, la xenofobia y las formas conexas de intolerancia,
y que los africanos y los afrodescendientes, las personas de origen
asidtico y los pueblos indigenas fueron victimas del colonialismo
y contintian siéndolo de sus consecuencias. Reconocemos los su-
frimientos causados por el colonialismo y afirmamos que, donde
quiera y cuando quiera que ocurrieron, deben ser condenados y ha
de impedirse que ocurran de nuevo. Lamentamos también que los
efectos y la persistencia de esas estructuras y pricticas se cuenten
entre los factores que contribuyen a desigualdades sociales y econé-
micas duraderas en muchas partes del mundo de hoy.

La preocupacién en el mundo es palpable y Venezuela no debe

escapar de eso. Deben existir estructuras fuertes que se acoplen a la

demanda mundial de defender los derechos religiosos, de legislar

sobre la estructura laica del Estado y garantizar, de esta manera,

a los ciudadanos, mediante normas claras y sin tendencias, una

sana convivencia en el 4mbito religioso.

4

Declaracién y el Programa de Accién de Durban (DPAD), el
plan de accién de las Naciones Unidas que propone medidas
concretas para combatir el racismo, la discriminacién racial, la
xenofobia y las formas conexas de intolerancia, en todo el mundo.
En: hteps://www.un.org/es/fight-racism/background/
durban-declaration-and-programme-of-action

1bid.
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EL SACRIFICIO ANIMAL COMO PUNTA DE LANZA
PARA LA DISCRIMINACION RELIGIOSA

El Estado no puede hacerse de la vista gorda conociendo que
muchas précticas religiosas incluyen, dentro de sus rituales, sacri-
ficios animales —animales especificos— que no representan un dano
al ecosistema, una incidencia dréstica en las estadisticas ni peligro
para especies en extincién, como muchas veces lo han querido hacer
ver. En tal sentido y dando cabida a la armonizacién religiosa —si
asi se puede llamar—, deberia legislar en estos temas de manos de
los conocedores, a fin de que no se vean vulnerados los derechos
de ninguna de las pricticas que hacen vida en nuestro pais y no
cause esto desprecio a la poblacién que desconoce estos temas. La
préctica religiosa yoruba, arraigada en la rica tradicién cultural
del oeste de Africa, es conocida por su profunda conexién con la
naturaleza y su énfasis en el equilibrio entre lo humano y lo divino.

Uno de los aspectos més distintivos de esta religion es el sacri-
ficio animal, una ceremonia ritual que lleva consigo un significado
filoséfico y espiritual profundo. Esta herencia se ha transmitido a
tierras caribefas, lo que conocemos como “santeria’, el término
que despectivamente se utilizé para definir a toda prictica de
origen afro y esta mezcla de culturas que arrojé una variante de
sus raices, dadas las circunstancias de cémo se tuvo que desarrollar
la prictica en este lado del mundo.

Nuestra prictica afrocubana establece rituales de sacrificio
animal, para casos especificos y con animales especificos que no
tienen incidencia ni impacto en la preservacién de especies, ni tienen
mayor relevancia en comparacién con estadisticas de consumo
del mismo animal que muchas veces es sacrificado de manera
cruel para el consumo humano por las grandes corporaciones
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y que se encargan de llevarlo a la mesa de quienes “adversan” el
sacrificio animal como un rito enmarcado dentro de las pricticas
afrocaribenas.

En la religién yoruba, como en otras précticas de origen
africano, el sacrificio animal es una forma de establecer una co-
municacion directa con los orishas, entidades y deidades veneradas
por los seguidores de estas manifestaciones de fe. Se cree que
mediante el sacrificio se honra a estas y se busca su favor y pro-
teccién. Este acto es considerado como una forma de devocién y
agradecimiento, asi como una manera de mantener el equilibrio
y la armonia en el mundo.

Todo ritual que incluya un sacrificio animal conlleva una serie
de procedimientos en pro de que el alma del animal cumpla su
cometido. Los encargados de realizar sacrificios cumplen con ri-
gurosas normas de iniciacién y estudios que permiten, bajo el
concepto mégico religioso —rezos, cantos y elementos— que lo
inviste, proporcionar ese equilibrio energético entre la “perdida”
de una vida animal y la reestructuracién del orden espiritual, para
el cual ese animal tiene una funcién especifica, segtin la cultura
bajo la cual se realiza el sacrificio.

No todos los animales son aptos para ser sacrificados. Existen
ciertas restricciones y reglas sobre qué especies pueden ser ofrecidas
como sacrificio. Por ejemplo, los animales que son considerados
como portadores de malos presagios o que tienen un estatus sagrado
en la religién, como el caballo, leén y elefante, no se sacrifican.
En cambio, se seleccionan animales como las aves de corral, las
cabras o los cerdos, que se consideran adecuados para la ocasion.
Como vemos, la mayoria son animales que forman parte de la
dieta del ser humano:
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El sacrificio animal en la santeria es mucho mds que un simple rito
ceremonial; es una forma de establecer una conexién directa con
los orishas, nuestros ancestros divinizados. A través del sacrificio
se establece un intercambio sagrado entre lo humano y lo divino,
permitiendo al iniciado ingresar en el mundo espiritual y recibir la
proteccion y gufa de los orishas.®

En la cultura yoruba, el sacrificio animal es una expresién de gra-
titud y devocién hacia los orishas. En los rituales de iniciacién,
el sacrificio juega un papel crucial al abrir el camino para que el
iniciado establezca una relacién intima con los orishas y adquiera el
poder espiritual necesario para su desarrollo dentro de la religién.’

El sacrificio animal en la santerfa es una manifestacién de respeto y
reverencia hacia los orishas, quienes son considerados como inter-
mediarios entre lo humano y lo divino. En los rituales de iniciacién,
el sacrificio es una parte fundamental para purificar y fortalecer al
iniciado, prepardndolo para recibir la energia y el conocimiento
espiritual que le serdn otorgados.®

Dado este marco sobre el sacrificio animal en las practicas afro-

caribefas, entramos en materia de lo que mds ha afectado o lo que

nos hace vulnerables los derechos constitucionales. Cuando se se-

falen estas précticas como moralmente incorrectas, recordemos que

son culturas ancestrales, de tradicién indigena, donde predomina

la naturaleza y donde cada elemento de ella tiene un propdsito;

es por ello que no solo en este articulo, sino en muchos otros, se

encontrardn con la repetida frase “esencia filoséfica, concepto filo-

s6fico”, pues hay que entender eso para poder tener claro el porqué

de cada ritual. Es tanto lo contenido en estas culturas, que estas

tienen en cuenta muchas veces hasta la onomatopeya de algunos

Miguel Ramos. Los orisa de Cuba y sus secretos.
Lydia Cabrera. La regla kimbisa del Santo Cristo del Buen Viage.
Migene Gonzélez-Wippler. Santeria: The religion.
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materiales para atribuir caracteristicas religiosas que coadyuven al
equilibrio energético; lo podemos ver en sus versos y narraciones,
que muchas veces, en forma de pardbola, contienen el mensaje
conductual para la mejor convivencia en este plano terrenal.

Cuando hablamos de la vulnerabilidad de los derechos es porque
vemos cémo en ordenanzas municipales, que no pueden estar por
encima de una ley organica y menos de la Constitucion, se pretende
cercenar ciertos derechos —repito nuevamente— fundamentados en
grupos activistas religiosos contrarios a una manifestacién de fe;
estos grupos pretenden jugar a ser un dios inquisidor y excluyente.

Debe el Estado venezolano ser laico y ecudnime con los derechos
y legislar sobre la materia, buscando no afectar lo establecido en la
Constitucién de la Republica Bolivariana de Venezuela; siempre
los voceros de dichas ordenanzas alegardn cualquier artificio legal o
juego de palabras que busquen esconder el trasfondo de la norma,
alegando que los rituales se pueden realizar en lugares privados,
sabiendo que hay situaciones donde las autoridades llegan a los
lugares privados y bajo cualquier pretexto pretenden violar los
derechos al libre culto.

En Margarita se dio el caso donde un comediante venezolano,
iniciado en la regla de osha, fue denunciado por “maltrato animal”
y al final se le acusé de sacrificio de perros y otros actos que nada
tenfan que ver con la denuncia original, que estaba enfocada en
unos perros encerrados y en supuesto estado de desnutricién. ;Por
qué se desvirtué la acusacién? Porque el ciudadano en cuestién era
practicante de la regla de osha y no hubo mayor excusa para ser
discriminado por su préctica religiosa; ese es uno de los maltiples
casos que se pueden encontrar. Este se hizo “viral” por tratarse de
una figura conocida pablicamente.
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Si bien hay una normativa para el registro de “templos”,
tampoco es menos cierto que dicha normativa envuelve un proceso
bastante burocritico para obtener un permiso para la prictica re-
ligiosa; estas también parecieran ser trabas que afectan la libertad
de culto y no es que no se quiera que se legisle sobre el tema, sino
que con las libertades que encierra cada practica debe haber mayor
apoyo, entendiendo la filosofia de los rituales; y es ahi donde estas
comisiones de cultos y religiones deben hacer su trabajo cultural,
religioso y menos politico.

Dentro de este contexto, es necesario hacer un llamado a la co-
munidad de religiosos que tiene un concepto errado sobre su propia
préctica, que han querido deformar la esencia y que incumplen
de manera evidente las normas de convivencia, a que sean parte
de la contribucién como comunidad religiosa que exige respeto,
pero al mismo tiempo ddndolo. La libertad religiosa no puede ser
libertinaje ni podemos dejar toda la responsabilidad sobre el Estado,
cuando vemos que atn hay practicantes que hacen lo indebido;
recordemos —para los que conocen la materia— lo que nos dice el
odu ogbe fun: “Respeto engendra respeto”. Seamos practicantes
de la ética religiosa que envuelve cada una de nuestras creencias;
hay acciones que no estdn en concordancia con lo prescrito en
nuestros dogmas, hay actividades que no requieren danar la moral
y buenas costumbres; recordemos que, justamente, por lo laico que
es el Estado, debe existir la conciencia de convivir con individuos
que no profesan nuestra fe y que tendrdn siempre una objecién a
lo que realizamos. Entonces, si realizamos una mala praxis, segui-
remos siendo sefialados y seguirdn otros lideres religiosos haciendo
persecucién, basados en cualquier otro orden moral para prohibir
nuestra practica.
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ALGUNAS PRACTICAS QUE MANTIENEN EL SACRIFICIO
ANIMAL DENTRO DE SUS RITUALES

* Osha-ifi, palo mayombe: religiones afrocaribefias que tienen sus
raices en la cultura yoruba de Africa. En la santerfa, el sacrificio
animal es una parte importante de muchos rituales para honrar
a los orishas —deidades— y buscar su favor y proteccién.

* Candomblé: religion afrobrasilefia que también tiene influencias
de la cultura yoruba. Al igual que en la santerfa, el sacrificio
animal es una prictica comun en el candomblé para establecer
una conexién con los orixds —deidades— y mantener el equilibrio
espiritual.

o Vudbi: religién originaria de Africa occidental y practicada prin-
cipalmente en Haiti y otras partes del Caribe. En el vudu, el
sacrificio animal se realiza como ofrenda a los loas —espiritus—
como parte de rituales y ceremonias.

* Hinduismo: en algunas de sus ramas, el sacrificio animal es
practicado como una forma de devocidn a ciertas deidades,
aunque es menos comdn que en otras religiones mencionadas
anteriormente.

o Islam, existe una tradicién conocida como gurbani o udhiyah, que
implica el sacrificio de animales durante el festival religioso del
Eid al-Adha, también conocido como el “Festival del Sacrificio”.
Este festival conmemora la disposicién del profeta Abraham
—Ibrahim~ para sacrificar a su hijo Ismael ~Isma’il-, como una
prueba de obediencia a Dios, quien finalmente proporcioné un
cordero para el sacrificio en su lugar segin la creencia isldmica.

Es decir, todas estas practicas religiosas y muchas otras no con-
templadas en esta lista deben gozar del beneficio de la libertad de



cultos en el pafs, en lo que concierne al sacrificio animal, dado
que es parte de su esencia filoséfica y ancestralidad. Mantener la
préctica lo mds pura posible es parte de lo que deben conservar
las nuevas generaciones con la misién de que el equilibrio que
implica un sacrificio siga siendo de beneficio para un colectivo.

VoLviENDO AL ESTADO 1LAICO

El concepto de un Estado laico es fundamental para garantizar la
libertad religiosa y proteger los derechos de todas las comunidades
religiosas dentro de una nacién. Esto es esencial en sociedades
pluralistas donde coexisten diversas creencias y practicas religiosas.
Al separar las instituciones religiosas del gobierno, se establece un
ambiente donde los ciudadanos tienen la libertad de profesar su
fe o de no hacerlo, sin interferencia estatal.

Para dar cabida a todas las comunidades religiosas en una nacién
laica, el Estado debe tomar diversas acciones: en primer lugar, debe
garantizar la igualdad de derechos y trato para todas las religiones,
evitando la discriminacién basada en la afiliacién religiosa; esto
incluye ¢/ reconocimiento legal de todas las comunidades religiosas y la
proteccion de sus lugares de culto. Ademis, el Estado debe promover
el didlogo interreligioso y la tolerancia, fomentando el respeto
mutuo entre las diferentes creencias y promoviendo la convivencia
pacifica en la sociedad.

Otra accién importante que debe tomar el Estado laico es ga-
rantizar que las politicas piiblicas y las leyes sean inclusivas y respeten
la diversidad religiosa. Esto implica asegurar que las decisiones
gubernamentales no favorezcan a ninguna religién en particular y
que se protejan los derechos de las minorias religiosas. Ademds, el
Estado laico debe ofrecer espacios de participacion y representacién
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para todas las comunidades religiosas en los procesos politicos y
sociales, permitiéndoles contribuir activamente en el desarrollo
de la nacién en igualdad de condiciones.

En resumen, un Estado laico efectivo es aquel que garantiza la
libertad religiosa, promueve la igualdad de derechos y trata a todas
las comunidades religiosas de manera justa y equitativa, creando
un ambiente propicio para la convivencia armoniosa y el respeto
mutuo en la sociedad.
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Tata Tomas Bayaka. El camino de
los encuentros espirituales

Luis Perdomo!

Como es costumbre, la primera semana de cada afo el tata nganga
Tomas Bayaka, desde su Munanso Bela “Cabildo ngando batalla
abracamundo media noche” reflexiona sobre espiritualidad y rea-
lidad sociopolitica, que considera que los préximos meses reinard
en el pais la confusién y la esperanza.

{COMO NACIO SU ESPIRITUALIDAD?

La espesura de su corporeidad es directamente proporcional al peso
de su palabra sentida, reflexionada con la madurez del tiempo:

Mira, Luis —me dice el tata—, mi experiencia para llegar a ser lo
que hoy soy no ha sido ficil. El recorrido o kuenda nzila estuvo
lleno de contratiempos. Recuerdo que cuando tenfa entre 8 y 9
afos vefa a mi madre encerrarse en un cuartico a consultar a los
espiritus. Tenia su altar. Invocaba a sus muertos con el tabaco, que
manejaba al derecho y al revés. Un dia, cuando ella se dispuso a
cocinar, abri la puerta de ese lugar; al mirar todo aquello: un altar
alumbrado con velas de colores morados, negras, blancas, hierbas,
ramas, palos y unos tabacos puestos sobre una repisa, los tomé y
senti que una fuerza me atrafa con una extrafia energfa, como un

1 Comunicador social popular, escritor y militante afrovenezolano.
Director de Afrotv en Barlovento.
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imdn. Luego prendi unos de esos tabacos con unas de las velas que
alumbraban tenuemente. Estaba mareado cuando entré mi mams4,
quien procedié a darme un fuerte regano, pero eso basté; me di
cuenta de que mi mamd, Caita Pacheco, habia heredado esa sabi-
duria de su abuelo, Nicomedes Sosa, y desde ese momento supe
que algin dia debia manejar el arte de la comunicacién espiritual
por mi linea familiar. Posteriormente, me acerqué a la espiritua-
lidad de los orishas, donde me marcaron con el orisha Eleggud,
quien abre y cierra los caminos; poco después, una amiga santera
me dijo que mi camino no era la regla de osha, sino por la “regla de
palo congo”. Después te conoci a ti, cuando regresaste del Congo
en 1985 y me aclaraste muchas cosas que venia sintiendo. A partir
de ese momento reafirmé que mi camino era congo.

Mis de tres mil ahijados he “rayado” en esta espiritualidad, para
darle fortaleza a nuestra gente destruida por este mundo donde
impera lo material, la envidia y la maldad. Me gusta ayudar a la
gente sin manipulacién, decirle lo que me dicen nuestros ancestros
a través de nuestra nganga, nuestra prenda: “Si la verdad duele, hay
que decirle la verdad”.

BILONGO BUENO... BILONGO MALO

Amigo, si ti agarras una mata de pica-pica, observards que sus hojas
alteran a la gente...pero la raiz calma. Es asi, todo tiene su contra-
diccién. Existen hierbas para alterar a la gente y otras para calmarlo.
Asi es el ser humano —dice el tata—: tiene su parte buena y su parte
mala. El mal, generalmente, se impone sobre el bien. El bilongo es
la medicina tradicional. De acuerdo a su utilizacién, te puede dafar
o te puede ayudar.

Asi pasa en el mundo social —agregé—, pues una palabra puede
hacer que una persona se anime, otra palabra provoca desdnimo. La
palabra cura, tata; la palabra en la Africa tradicional y profunda es
sensorial, es compromiso, es préctica de responsabilidad.
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Generalmente, aqui viene la gente a consultarse para problemas
de amor y pasién, otros vienen por problemas laborales, no fallan
los que tienen enfermedades corporales y otros espirituales y, por
ultimo, vienen aquellos que intentan destruir a otras personas
—cosa que yo acepto, pues después toda la mala energfa se devuelve.

El bilongo es la clave para todo tipo de enfermedad, donde todo
tendrd un valor con el uso de la palabra. El bilongo es una ex-
traordinaria terapia ante la deshumanizacién del mundo. La gente
ha perdido la capacidad de sentir las plantas, de dialogar con las
hierbas, con los pdjaros, con los animales; al hacerse insensibles ante
las cosas simples de la vida se creen eternos, poderosos, y después
aparecen los males, achaques y cdncer. Después, todo el dinero del
mundo y sus bienes materiales de nada le servirdn, pues perdieron
la sensibilidad de amar, sentir y vivir.

CONFUSION. .. ESPERANZA

Las fuerzas espirituales del planeta estdn concentradas en Venezuela
en estos momentos, pero —aclaré— tanto las que nos estdn deseando
el mal como las que nos estdn deseando el bien. Los esfuerzos espi-
rituales del bien claman por la esperanza de apostar por la salud del
presidente Chdvez, aunque ante esta situacién podria presentarse
un cuadro de confusién, para lo cual la gente debe prepararse. Los
intereses personales saldrdn como las aguas turbias del rio Tuy, la
desunidén no escapard de esta atmdsfera, la avaricia. .. saldrdin como
los ndokis —espiritus del mal.

Insistié6 que debemos buscar la salida mds idénea para avanzar
por el camino del bien. Este afio 2013 viene cargado de situaciones
de inconformidad, de critica y autocritica. La gente se aferrard mds
a la vida que a la muerte:

2013 serd un afo que marcard la historia de Venezuela. Serd una
prueba para el pueblo venezolano donde mostrara su inteligencia
y madurez.
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Glosario de términos

Abakud: sociedad secreta, solo de hombres, creada en Cuba por
grupos étnicos de la regién del Calabar, actual Nigeria, principal-
mente Efik y Efok.

Ajoguns: energias disfuncionales u obstdculos que trastocan el
plan del Creador para con la Humanidad.

Akdn: grupo étnico de Ghana.

Akpwon: cantante del repertorio litirgico y festivo de ascendiente
yoruba del Sistema Ifd Orisa Afrocubano. Puede ser hombre o
mujer.

An3: en lengua yoruba se escribe “ayan” —con acentos invertidos
en ambas vocales—. Es la deidad yoruba del tambor y de los tam-
boreros conocidos como omo afnd —hijos de Ana.

Apetebi: en el Sistema Ifd Orisa Afrocubano, es la mujer consa-
grada a la adoracién de Orunmila.

Arard: nombre metaétnico para denominar a las personas que
llegaron esclavizadas desde el antiguo Dahomey, hoy Benin.
Ashanti: grupo étnico de Ghana.

Ayaba oriaté: maestra de ceremonias. Sacerdotisa que dirige el
ritual de regla de osha.

233



Babalawo: sacerdote masculino de ifd. En las tradiciones ameri-
canas del ifd criollo o ifd afrocubano, es el Gnico sacerdocio que
se reconoce en materia.

Congo: grupo étnico mayoritario de la Republica Popular del
Congo y ciertas regiones de Angola.

Dahomey: antiguo reino en lo que hoy es Benin.

Diola: grupo étnico que se encuentran en Senegal, Gambia y
Guinea Bissau.

Dilogin (diloggin): ordculo de esin orisa ibile, regla de osha,
batuque de Porto Alegre, candomblé y culto xangé de Trinidad.
Consiste en 16 caracoles tipo cauri que se “leen” de acuerdo a la
forma en que caen.

Egbado: grupo étnico que forma parte de la familia de los yoruba,
Nigeria.

Efik: grupo étnico de Nigeria.

Efok: grupo étnico de Nigeria.

Eniydn: Los hijos de Oduduwa y Nini Binini. Son 8 pares de
gemelos, los antecesores del hombre moderno.

Esin orisa ibile: alude a las distintas formas de veneracién e ini-
ciacién en orisa de tierra yoruba.

Ewe: grupo étnico ubicado en Ghana, Togo y Benin.

Fon: grupo étnico mayoritario de Benin.

Ibibio: grupo étnico de Nigeria.

Ibo: grupo étnico de Nigeria.

Ifé: sagrada palabra de Olodumare, el Creador. También sacerdocio
dedicado a Orunmila. Conocimiento de los ordculos propios de
ese mismo sacerdocio.

Irunmoles: seres celestiales que, segtin la filosofia yoruba, ayudaron
en el proceso de la creacién. Son también mediadores entre la
humanidad y Olodumare, el Creador, Dios Todopoderoso.



Isesé ifa: if4 tradicional indigena yoruba. La palabra “isesé” sig-
nifica tradicién, legado.

Itd: ceremonia especial de interpretacién de los ordculos del sistema
ifd-osha en las consagraciones de iniciados.

Iyalorisa: sacerdotisa del Sistema Ifd Orisa. Literalmente, madre
de Orisa.

Iyami osoroonga: energfas femeninas. Madres primordiales.
Iyanifa: en tierra yoruba, es la mujer iniciada en los misterios de
ifd. Su sacerdocio tiene limitaciones que derivan de su género;
aun su presencia es controvertida en los espacios del ifd criollo y
genera polémicas.

Iyawé: novicio. Persona recién iniciada en la regla de osha
afrocubana.

Iyesd: grupo étnico perteneciente a la familia de los yorubas,
Nigeria.

Leri and: sacerdote de la deidad del tambor, que es duefio de un
juego de tambores consagrados.

Loango: etnénimo de esclavizados provenientes de lo que hoy
es Angola.

Loas: deidades, espiritus del pantedn vudu.

Mahino, mohino o mahi: otra denominacién para los ewe y los
fon de lo que hoy es Benin.

Mandinga, malinké, mandé: grupo étnico de Mali, Sierra Leona,
Guinea, Liberia y Senegal. Antiguo imperio malinké.

Nini binini: el primer ser humano creado directamente por
Olodumare. Madre de la humanidad.

Obaé: titulo de jefe en tierras yorubas. Director de ceremonias y
rituales en ifd-ocha.

Obatald: irunmole masculino. Rige sobre la cabeza. Da paz y salud.



Odu: un casillero u ordculo que habla de algin aspecto del ser
humano y su relacién con el todo. Aconseja sobre distintos tépicos
de la existencia humana y su relacién con el todo.

Oduduwa: profeta del pueblo yoruba. Padre de la humanidad.
Ogun: irunmole del hierro. Una de las deidades mds antiguas
sobre la tierra.

Olodumare: Dios, Uno y Unico, el Todopoderoso.

Olofi: nombre dado al Creador en el Sistema Ifd Orisa Afrocubano.
Olokun: irunmole de la profundidad del mar.

Oméaldnd: omé (hijo), ald (duefio, propietario, custodio), afd
(deidad yoruba del tambor y de los tamboreros). Hijo y custodio
de And. Tamborero consagrado en los secretos de la deidad Ana.
Persona iniciada en el culto de Ana.

Omoaiid: hijo de Afd, tamborero, persona iniciada en el culto
de Afd, pero no necesariamente custodio o duefio de Af4.
Usualmente, se usan indistintamente los términos Oméand y
Oméaldnd, pero hay ligeras diferencias entre ambos.

Oriaté: maestro de ceremonias. Sacerdote que dirige el ritual de
regla de osha.

Orisas: ancestros deificados. Personas que después de su muerte
alcanzaron posicién de elevacién espiritual por sus acciones para
el bien de la humanidad.

Orunmila: testigo de la creacién. Irunmole de la adivinacién.
Deidad que conoce el destino de las personas en la Tierra; aconseja
para librarlas de obstdculos y para que pueda cumplirse ese camino,
conforme a los designios del Creador.

Oshun: irunmole femenina. Representa la fertilidad y también el
misterio del nacimiento.

Oyugbona: asistente principal en la consagracién en regla de
ocha. Segunda madrina.



Pinaldo: ceremonia de consagracién del iniciado en regla de osha.
Autorizacién para inmolar (recibir cuchillo).

Regla de osha: conjunto de procedimientos disefiados en Cuba
para metodizar el conocimiento que, sobre los orisas e irunmoles,
se tiene en dicha nacién. Nombre dado al sistema de adoracién
de los orisas nacido en Cuba.

Sociedad geledé: es un grupo que conserva la tradicién de la
“mascarada’. Sus rituales consisten en danzas con mdscaras que
representan a las deidades del camino, del fuego y a la Gran Madre,
patrona del culto, con la finalidad de agradecer la fertilidad de la
tierra y el producto de las cosechas, nacimientos, algunos funerales
y matrimonios; asi como también rogar en tiempo de sequia o
epidemias.

Sociedad ogboni: grupo religioso y social que se encarga de di-
rimir los asuntos sociales y espirituales de la comunidad. Ejercen
como tribunal de apelaciones, colaboran en los litigios e imponen
las penas por delitos graves o profanacién de tierras o secretos.
También intervienen en asuntos politicos.

Wolof: grupo étnico de Senegal, Mauritania, Mali, Gambia y
Guinea.

Yemayi (Iyemojd): orisa femenina de las aguas; en tierra yoruba
es del rio, en América de las aguas continentales. Representa la
gestacion y la maternidad.
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Lamentablemente, el reencuentro de la madre Africa con Abya Yala no ocurrié
con la alentadora emocion natural que debimos sentir. Sus hijos llegaron
secuestrados y esclavizados para acompanar en el infortunio a los nativos del
“nuevo continente”. No obstante, su altivez, su idoneidad y toda su cultura llegaron
en su espiritu y con sus dioses y creencias, fortaleciendo asi su resistencia a la
barbarie europea. En 10 ensayos compilados encontramos los testimonios,
caracteristicas, trascendencias y conjugaciones de una diversidad de formas y
“reglas”, adaptadas a las necesidades espirituales de muiltiples comunidades
afrodescendientes y de creyentes; su arraigo elemental abarca canto y tambores
para el acto ceremonial de comunicacién con orishas y deidades. Una comun
adversidad las persigue a todas, sin excepcion: el influjo de la supremacia colonial
que las irrespeta y persiste en el trato lacerante, para luego condenarlas legal y
moralmente, aunque la igualdad sea un derecho.

Diversas organizaciones culturales han asumido, a través de los siglos, la
continuacion de la herencia africana en la Ameérica latinocaribefia. Autores y
autoras del contenido de esta obra hacen parte de la visién religiosa y cultural como
afrodescendientes especialistas en multiples expresiones artisticas y creencias de los
pueblos africanos, adaptadas a las condiciones y a la praxis de cada lugar del
continente en donde echaron raices para continuar. Tarea a la cual se han
vinculado desde su participacion activa en el despliegue de tradiciones,
proyectando su empeifio en desmitificar la concepcién del mundo africano,
tergiversado a partir del erroneo precepto colonial. Son ellos: Bety Mendoza,
Miguel Urbina, César Escalona, Karina Estrafio, Eward Ysea, Argisay Molina,
Gladys Quiroga, Gladys Obelmejias, Pablo Landaez y Luis Perdomo.
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