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Acerca de algunas estrategias de
legitimacion de los practicantes de la
santeria en el contexto mexicano

Kali Argyriadis y Nahayeilli Juarez Huet

1 La santerfa, a la par de otras religiones “afroamericanas”, forma parte de un amplio
proceso de transnacionalizacién' coadyuvado por las tecnologias de comunicacién,
industrias culturales y la movilidad fisica (migracién y turismo) de muchos de sus adeptos
y creyentes simados en puntos geograficos diversos y unidos por medio de diversas redes
transnacionales (rituales, politicas, artisticas).

2 La presencia de la santeria cubana en México? puede simarse desde hace més cincuenta
afios, y la imagen que sobre ésta se ha construido en la sociedad mexicana ha cobrado
distintos matices y particularidades a lo largo de su proceso de transnacionalizacién, el
cual puede ser dividido en tres etapas. La primera podemos ubicarla en los afios cuarenta
y cincuenta, en la que las industrias culturales de la musica y el cine fueron importantes
mediadores en la construccién de una imagen “exdtica” de algunos de los elementos
pertenecientes a la misma, en especial la musica y la danza.

3 A partir de 1959 comienza una segunda etapa en la que las olas migratorias de cubanos a
Estados Unidos, después de este afio, lograron generar a la larga otras opciones ~ademas
de Cuba- para aquellos mexicanos aiin muy escasos, que se iniciaban en la santeria:
Miami, Los Angeles, Nueva York. Es en esta segunda etapa que podemos observar los
primeros cambios cualitativos de su difusién en el pafs, en especial en los afios setenta y,
al menos para el caso de la ciudad de México, podemos rastrear a los primeros mexicanos
que no se iniciaron en el extranjero, aunque en realidad hasta este decenio la santeria se
mantenia bastante oculta y el nimero de sus practicantes no era significativo. En los afios
ochenta, tanto sus practicantes como aquellos que recurrian a consultar a los santeros
iban en aumento, y sus estratos -hasta entonces predominantemente medios y altos-
ahora se diversificaban, una apreciacién que parece demostrarse cuando a finales de esta
misma década el escandalo de los llamados narcosatdnicos de Matamoros® hace de la
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santeria noticia nacional, asocidndola de manera ambigua con el narcotrifico, la
delincuencia y el satanismo.*

La década de los noventa marca el comienzo de una tercera etapa. En ésta, se empieza a
apreciar una divulgacién y visibilidad particularmente manifiesta y mucho méas amplia de
la santeria en la capital y sus zonas conurbadas y también, aunque en menor medida, en
otros estados del pais tales como Veracruz, por ejemplo. Nuevos canales y dmbitos de
difusién, consumo y oferta de la misma entran en escena, contrastando de manera muy
notoria con lo que se observa en las etapas anteriores de su transnacionalizacién,
periodos en los que sus medios de divulgacién predominantes eran por la via “boca en
boca” y la movilizacién de personas a través de las fronteras, a los que se vinieron a
sumar después los diversos medios de comunicacién masiva (televisién, radio, prensa,
Internet).

P«m B

.

FOTOGRAFIA 1. Mercado de Sonora, espacio de comercializacion de objetos para uso ritual y de
parafernalia de santeria y practicas esotéricas. Imagen de la santa Muerte (der.) con algunos
elementos simbdlicos de Oy3, orisha de la santeria. Mercado de Sonora, México, br. Fotografia de
Nahayeilli B. Judrez Huet.

A lo anterior se adjunta el entrecruzamiento y concurrencia de la santeria con diversas
tradiciones de arraigo prehispanico y colonial, practicas del catolicismo popular, el
espiritismo, el espiritualismo trinitario mariano y el boom que en los ultimos afios ha
tenido una amplia gama de précticas neoesotéricas, y que a través de los posibles
paralelismos y articulaciones de sus diversos elementos coadyuvan de manera importante
en el proceso de su divulgacién y relocalizacién en México.>

Sin embargo, a pesar de su difusién cada vez mas palpable, la santeria en México no estd
reconocida como religién. Se inserta dentro de un campo religioso que la coloca en franca
desventaja respecto de algunas expresiones religiosas minoritarias, pero en especial con
relacién a la institucién religiosa todavia hoy dominante: la catdlica. La sociedad en
general no estd familiarizada con su universo, y en numerosas ocasiones la percepcién
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negativa que los mexicanos pueden expresar sobre ésta se nutre con frecuencia de
experiencias personales o de terceras personas consideradas por las mismas como
“desagradables” (sacrificio de animales, posesién), experiencias muchas veces
entretejidas con imaginarios relacionados con la “brujeria” y “cuestiones del demonio”;
con la imagen difundida por diversos medios de comunicacién (impresos y mediaticos),
as{ como con la visién transmitida por algunos sacerdotes de la Iglesia catélica o incluso
de algunas denominaciones protestantes. Continuamente se le categoriza como “secta”,
“falsa religién”, lo cual junto con su vinculacién con el imaginario de lo demoniaco
conforman representaciones que tienden a confinarla a la estigmatizacién.

Por su calidad de “diferente” en relacién con la institucién religiosa dominante del
entorno cultural en el que se inserta, y que a muchos todavia inquieta, a la santeria se le
atribuye una posicién de “inferior” que encierra varios defectos e imperfecciones. Estos
se magnifican y resaltan cuando a la luz publica se le asocia no sélo al “satanismo”, sino
también, como ya sefialamos, a la delincuencia y a la droga. Una visién que pone de
relieve también cémo en la tercera etapa de su proceso de transnacionalizacién se inserta
en un contexto politico nacional en el que el narcotrafico y la delincuencia han cobrado
en México dimensiones alarmantes, ddndole asi un sentido o reinterpretacién social
vinculados también a estas dindmicas especificas. Sin embargo, habria que hacer énfasis
en que la santerfa no es una practica privativa de los grupos que se desenvuelven en las
esferas de actividades peligrosas (consideradas algunas como criminales y clandestinas) -
como algunos medios han querido hacerlo ver-, sino, como ya se hizo mencién, que
abarca una gama de estratos mucho mas amplia; aunque su atractivo en dicho 4mbito
tampoco podemos ignorarlo.

En este sentido, quizd se puede afirmar que el medio de inseguridad potencializa las
posibilidades de su apropiacién y el universo mds amplio al que pertenece, como una
instancia intercesora a través de la cual es posible activar y propiciar la proteccién y
“favores” de entidades espirituales para actividades consideradas por estos interesados
tan legitimas como otras. Por otra parte, la connotacién de la santerfa como una
“encarnacién del mal” en términos de narco y delincuencia, podria ser una forma en la
que algunas estructuras del Estado construyen sus propios “demonios” para justificar su
incapacidad e incompetencia en 4dreas en donde son también parte del problema. A lo
anterior debemos agregar que a pesar de su estigmatizacidn, el atractivo que la santeria
genera entre muchos mexicanos lejos de dismmuir parece mostrar una tendencia
contraria, lo que refleja en parte cdmo los individuos construyen sus creencias e
imaginarios con lo trascendente al margen de la doctrina e instimcién eclesiastica, en
especial si tomamos en cuenta que la mayoria de sus adeptos siguen considerandose
catélicos.’

Ahora bien, como respuesta al estigma que en torno de la santeria se ha construido, se
observa la puesta en marcha de lo que Frigerio, retomando a Snow, denomina “de
estrategias acomodativas”,® por medio de las cuales diversos actores se esfuerzan por
alcanzar una recepcién factible de respeto y legitimidad en la sociedad mexicana, en la
que si bien no podemos afirmar que de forma generalizada la condene, tampoco se
muestra del todo favorable hacia su aceptacién. Este mismo autor también ha sefialado,
que después de haber pasado por largos procesos de lucha, la posicién social que las
religiones afroamericanas -como la santeria- han alcanzado en sus lugares de origen
como parte de una herencia cultural comin legitima tiene que ser readquirida al
desplazarse a otros contextos. La vinculacién de origen de estas religiones con narrativas
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identitarias de grupos étnicos locales o nacionales, es una de las caracteristicas sobre las
que si bien estd cimentada su valor, al mismo tiempo se manifiesta como un factor que
dificulta los intentos de sus practicantes de hacer extensivo dicho estatus a nuevos
contextos, en los que, salvo algunas excepciones, se les considera como “verdaderas
religiones”.?

Asimismo, habria que poner en relieve que las escalas, contextos y espacios de relacién en
los que los diversos adeptos de la santeria se desenvuelven, necesariamente influyen en
las posibles particularidades que sus estrategias de legitimacién adquieren. En el presente
texto, distinguimos dos niveles principales en las que éstas pueden ser operadas. En el
primero, los esfuerzos por conseguir una recepcién factible de respeto y legitimidad se
hacen visibles en sus interacciones con la sociedad e instancias pudblicas y del Estado; al
hacer uso de medios de comunicacién, de instrumentos juridicos o al participar en foros
abiertos al pablico (académicos, culturales). En el segundo nivel, estos esfuerzos se dan
mads desde las “trincheras” individuales, por medio de la interaccién directa y relaciones
interpersonales entre iniciados y extrafios a la religién, por un lado, y entre sus
correligionarios o “rivales” y “competidores”, por el otro. De esta manera, trataremos de
ilustrar a partir del caso del Distrito Federal y del puerto de Veracruz la forma en la que
dichas estrategias son instrumentadas en estos dos niveles, las particularidades que el
contexto nacional y “local” les imprimen, pero que al mismo tiempo estdn
interrelacionadas. Para el primer caso, en el que la santeria tiene mayor arraigo y
desarrollo, haremos énfasis en las estrategias instrumentadas en un nivel social amplio,
mientras que para el segundo, nuestro interés serd destacar el nivel més individual.

BUSCANDO UNA LEGITIMIDAD EN LA SOCIEDAD
MEXICANA. SANTEROS EN EL DF

Consideramos importante sefialar, primeramente, que las estrategias de legitimacién que
algunos de los practicantes de la santerfa han instrumentado en otros contextos -en
especial en Estados Unidos-1° con el fin de lograr un reconocimiento de la misma como
una religién y contrarrestar los estigmas que acerca de ésta se han difundido en el nivel
social, han tenido una influencia notable en las propias estrategias de los practicantes en
México, tanto cubanos como nacionales. Entre las posibilidades més comunes que se
muestran como factibles para dicho propdsito, éstas se centran principalmente en dos
direcciones: la primera consiste en abrir espacios (académicos, culturales, artisticos,
mediaticos) que permitan expresar y difundir el cuerpo de creencias y practicas desde la
perspectiva de los creyentes o de algunos elementos de sus practicas religiosas, haciendo
énfasis en su aporte y valor cultural; y la segunda, conformar agrupaciones o asociaciones
religiosas reconocidas legalmente.

Respecto de la primera, habria que sefialar grosso modo que la valoracién de los aspectos
artisticos (musica y danza), estéticos y culturales de la santeria, sobre todo a partir de su
tercera etapa de transnacionalizacién, han confluido con el interés de mostrarla como
una expresién cultural no solamente cubana, sino también perteneciente a un legado
africano en América digno de ser enaltecido. Y si bien, al menos para el caso del Distrito
Federal, aiin no se aprecian hasta el momento entre sus practicantes -varios de los cuales
han participado en estos foros-discursos identitarios que la reivindiquen como un
patrimonio cultural propio de las poblaciones de origen africano en México, dichos
espacios ofrecen la posibilidad hasta cierto punto de “atenuar” el estigma que sobre la
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santeria pesa. Varios de sus adeptos consideran que su participacién en eventos abiertos a
un publico ajeno al “verdadero” conocimiento de sus practicas resulta de fundamental
importancia, para que al menos dicho publico pueda tener “una idea de la base real de la
religién”. Estos &mbitos no se reducen a teméticas culturales, pues en afios mas recientes
se observa la participacién de algunos -también de nacionalidad cubana- en foros
académicos en los que han tenido la oportunidad de expresar y discutir sus puntos de
vista acerca de la religién que profesan y de lo que de ésta se tiende a pensar y decir.
Otros han tenido la oportunidad de expresar estas opiniones en algunos medios de
comunicacién, como la prensa, televisién, la radio e Internet.

Entre otros ejemplos podemos sefialar el caso de la Revista Santeria Ciencia y Religién, cuyos
articulistas y editores eran sobre todo de nacionalidad cubana (residentes en México,
Cuba y Estados Unidos) y mexicana. Fue publicada por primera vez en 1993 y para 1999
podia ser adquirida en varios estados de la republica mexicana. Esta revista conformé uno
de los primeros espacios de comunicacién impresa que dio voz a los diversos devotos y
practicantes de la santeria para exponer, entre otros aspectos, su postura respecto del
estigma que sobre la misma existe. Con frecuencia aparecian exhortaciones a unirse en la
lucha comin conducida por otros iniciados, sobre todo en Estados Unidos, en aras de
lograr un reconocimiento legitimo de su religién.

En algunos programas de la radio y televisién algunos practicantes también han sido
invitados a discutir y exponer ante el piblico cudl es el corpus de creencias y practicas de
la santeria. Por ejemplo, el ba-balawo'* cubano Leonel Gamez, residente en México desde
hace mas de diez afios, fue invitado a mediados de los noventa a un programa de
televisién de difusién importante y dedicado en dicha ocasién a la santeria, en el que
también participaron dos sacerdotes, uno catélico y otro protestante. Justamente en esta
emisién varios de los estigmas que hemos venido sefialando acerca de la santeria salieron
a flote y los argumentos que esgrimié Gamez para contrarrestarlos pueden escucharse
igualmente en la voz de muchos otros de sus correligionarios. Por ejemplo, respecto del
frecuente calificativo de secta con el que se le tilda a la santeria, Gdmez hizo énfasis en
que esta religién, cuyo origen lo remitié a Africa (especificamente Ile Ife, Nigeria), no es
una secta en contraste con ”... la religién cristiana [que] es una secta derivada de las
escrituras biblicas antiguas ... Las verdaderas escrituras las poseen los judios de ahi Cristo
sacd sus interpretaciones y por lo tanto es una secta derivada de las escrituras del viejo
testamento”.

Con referencia al tema de los narcosatdnicos, sefialé que si un practicante “de esta
religién” es narcotraficante y lo arrestan, casi de forma automética ya es narcosatanico,
pero que nadie hablaba de “narcoca-télicos” cuando las prisiones estdn llenas de ellos.
También aclaré que la santeria no adora “fetiches” como le imputan, pues “toda religién
se basa en imégenes, pinturas, piedras ... nosotros nunca hemos llamado fetiche al Cristo
de madera en la cruz Ante el comentario de que la santeria es un negocio redondo en el
que todo se cobra, replicé que en la Iglesia “toda ceremonia también tiene sus precios”,
que oscilan segun el lujo con la que se lleve a cabo.

En afios mds recientes algunos practicantes también han optado por instrumentar
estrategias que persiguen una legitimacién a través de la via juridica, es decir la
conformacién de agrupaciones o asociaciones reconocidas legalmente. Hasta antes de
1992 el Estado mexicano sélo reconocia la libertad individual de credo religioso; con la
reforma al articulo 130 de la Constitucién y después reafirmada con la Ley de
Asociaciones Religiosas y Culto Publico que entrd en vigor en julio de 1992, se reconocié el
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derecho a la expresién de la fe de manera colectiva, creando asi la figura juridica de
asociacién religiosa.’? En noviembre de 2003 entré en vigor el reglamento de esta ley, en
el que se agregaron algunas disposiciones especificas respecto de varios articulos de la
misma. La ley y su reglamento contienen, sin embargo, algunos “candados” que reducen
las posibilidades de registro para algunos grupos interesados en este ultimo.

Su aplicacién, como ya ha lo ha puntualizado Carlos Garma, presenta varios aspectos
problematicos para algunos grupos religiosos que no pertenecen a las iglesias establecidas
para quienes en realidad esta ley fue elaborada.’® A este respecto cabe hacer notar que si
bien aquellas asociaciones religiosas que han sido registradas como tales conforme a la
ley gozan de ciertas ventajas sobre los grupos que no cuentan con dicha calidad juridica
(exencién de impuestos, celebracién de actos de culto publico en bienes propiedad de la
nacién, utilizacién de medios de comunicacién masiva -no impresos- para transmitir
algunas de sus celebraciones, propagar su doctrina, identificacién juridica, etc.), en
realidad los derechos y obligaciones estipuladas por la misma no siempre son compatibles
o adecuados con el cuerpo de creencias, practicas y organizacién de las agrupaciones
religiosas minoritarias.

Por ejemplo, para el caso de los practicantes de la santeria cabe destacar que iniciarse en
esta religion implica también formar parte de una casa de santo o familia de religidn,
organizada por relaciones de parentesco ritual conformadas por ahijados y padrinos o
madrinas, quienes son las cabezas de las mismas. Se trata de redes rituales
transnacionales que agrupan iniciados de diversas nacionalidades. Sin embargo, no existe
una institucién o jefe supremos reconocidos explicitamente como tales, que regulen y
administren la creencia y préctica de sus adeptos o que normen u organicen la accién que
éstos emprenden; es decir, no hay una instimcidén centralizadora y suprema como se
observaria por ejemplo para el caso del catolicismo. A lo anterior debemos sumar la
constante reconfiguracién de dichas redes y la diversidad de variantes rituales que
caracterizan a las diferentes casas de santo, ademds de las frecuentes pugnas en torno de
las competencias rituales y “modelos de tradicién religiosa”.

En este sentido serfa muy dificil pensar, al menos hasta el momento, en la posibilidad de
crear una asociacién religiosa que representara y aglutinara de manera amplia y “oficial”
a los practicantes y creyentes de la santeria en el pais o al menos a una parte importante
de dicha poblacién. Lo que se observa en su lugar son escasas iniciativas de algunos
lideres religiosos, que si bien persiguen una formalidad juridica que a la larga pudiese
generar cierta legitimidad social, se enfrentan no sélo con los obstdculos que implica la
propia estructura que organiza las relaciones de las familias de religién y las dindmicas
que las caracteriza, sino también a los propios lineamientos de esta ley.

De acuerdo con la informacién proporcionada por la Direccién General de Asociaciones
Religiosas, hasta finales de 2004 no se tenia ninglin tramite de solicitud de registro de
alguna agrupacién que practicara la santeria. Sin embargo, sabemos de al menos dos
casos que intentaron explorar dicha posibilidad, aunque finalmente no lograron
concretarla. Por consejo de algunos funcionarios de dicha dependencia asi como de los
asesores particulares de las agrupaciones en cuestién, se opt6 por un registro pero de una
naturaleza juridica distinta a la religiosa. En ambos casos se decidié por una
denominacién civil, ya que los trdmites requeridos para el registro en materia religiosa
resultaban, segin explican, “mas complicados”. Para el caso de la Asociacién Ile Ifa de
México, constituida legalmente en julio de 2003 y al parecer la primera relacionada con
una religién afroamericana en la ciudad capital, la sugerencia fue aceptada, pero “no
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quitan el dedo del renglén” sobre las posibilidades que puedan tener en el futuro para
cambiar su naturaleza juridica; a este respecto su lider expresa: “Yo creo que mejor lo
empezamos asi, que vean realmente que esto es algo serio y ya con el tiempo yo creo que
lo aceptaran como una sociedad religiosa”.

Respecto del Templo Internacional Africano de Curacién y Enseflanza, una rama en
México de HATTAF Internacional de acuerdo con uno de sus miembros, uno de los
principales requisitos para obtener el registro juridico tenia que ver con el hecho de que
el inmueble en el que realizan sus ceremonias, como es el caso comun de los practicantes
de la santeria en general, es un domicilio particular. De acuerdo con la Ley de
Asociaciones Religiosas, éstas deberan registrar los bienes inmuebles que adquieran,
posean o administren, los cuales habran de ser destinados para los fines propuestos por la
asociacién. Es asi que ningtin miembro estaba dispuesto a registrar su domicilio como un
bien inmueble en esas condiciones, dado los riesgos que esto implicaria en caso de que
dicha agrupacién desapareciera.

Asimismo, otro obstdculo particular al que se enfrentan estas asociaciones en materia de
leyes tiene que ver con la cuestién del sacrificio de animales, uno de los fundamentos
principales de esta religién.!s Justamente éste es uno de los aspectos que le impide
registrarse como asociacidn religiosa, a diferencia de lo que sucede en su constitucién
como asociacién civil, a través de la cual cobijan bajo un giro de caricter cultural no
lucrativo précticas como la antes citada.

En lo que se refiere especificamente en materia legislativa, para el caso del Distrito
Federal, de acuerdo con la Ley de Proteccién a los Animales que rige a dicha entidad -
publicada en la Gaceta Oficial de dicha entidad en febrero de 2002- est4 prohibido el uso de
animales en la celebracidn de ritos y las practicas de sacrificio de éstos que no estén
destinados para el consumo humano, no pueden efectuarse en la via pablica y sélo estan
permitidas por razones humanitarias (sufrimiento, enfermedad, incapacidad, trastornos
seniles), con excepcién de aquellos que signifiquen una amenaza para la salud, para la
economia o un peligro para la sociedad. Asimismo se estipula entre otros aspectos que
tales practicas o bien la mutilacién de algin animal sélo podran efectuarse bajo el cuidado
de un especialista o persona debidamente autorizada.

Por ultimo, quisiéramos hacer hincapié en que los intentos de algunos religiosos en
México por obtener una personalidad juridica de los grupos que encabezan pueden
encontrar sus motivaciones no sélo dentro de la arena religiosa mas local, sino también
dentro de la arena transnacional en la que se desenvuelven, pues los lideres fundadores
de las asociaciones anteriormente mencionadas estan vinculados con el llamado
movimiento de “reafricanizacién” o “retorno a las raices”, el cual se observa en el 4mbito
transnacional y enaltece y revalora el origen cultural yoruba ademds de perseguir el
reconocimiento del “la religién de los orishas” como una religién universal.'® En este
sentido el reconocimiento juridico o “formal” puede convertirse en un recurso simbélico
de prestigio y también politico que busca “amparar” un estatus transversal y capitalizable
en distintas arenas y contextos.”” Un fenémeno que se observa igualmente en otros
contextos, como en Cuba, en donde las asociaciones culturales permiten el acceso al
debate a escala transnacional sobre la “tradicién yoruba” o sobre la cuestién crucial del
reconocimiento de la misma como religién universal fundadora de todas las marcas de
“civilizacién”: monoteismos, ciencia y medicina moderna, grandes corrientes filoséficas.'®
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BRUJOS JAROCHOS Y SANTEROS. UN ESTUDIO DE
CASO EN EL PUERTO DE VERACRUZ

A raiz de su creciente desarrollo en la capital, la santeria ha empezado a desenvolverse
también, aunque de manera todavia mucho mas incipiente, en otras ciudades del pais, lo
cual genera nuevas estrategias de legitimacién/acomodacién més propiamente locales,
que trataremos de ilustrar en el presente texto a partir del caso de un centro religioso
veracruzano, que gira en torno de un personaje clave: la gufa del templo. Este se organiza
de una manera muy jerdrquica y se extiende a partir de su actor “eje” -la guia- en una red
que abarca, ademads de Veracruz, ciudades como el Distrito Federal, Cancin y La Habana.

En la actualidad, en el puerto de Veracruz la santeria se inserta dentro de un mercado
religioso “popular” extremadamente rico, similar al que se encuentra en todas las
ciudades de México: el culto a los santos y a las virgenes en primer lugar, base comun o
“puente cognitivo™ esencial en la implicacién de los mexicanos con la santeria; el
espiritismo, las practicas locales llamadas de “brujeria” o “curanderismo”, el culto a la
santa Muerte y, en fin, las multiples précticas neoesotéricas emergentes.?

Al igual que en la capital, en Veracruz es frecuente que los santeros (cubanos y
mexicanos) se preocupen por explicar a sus clientes? (y de vez en vez a los medios de
difusién locales) que la santerfa es, por un lado, una “religién tradicional cubana de
origen yoruba”, con una historia “que se remonta varios milenios atrds” y que, por otro
lado, no es saténica, sino que contrariamente a esta idea, en realidad se inscribe dentro de
un espiritu cristiano de tolerancia y de amor hacia el préjimo, cuya practica es compatible
en muchos sentidos con la practica de la religién catélica.

Por otra parte, hay que sefialar que estas estrategias que buscan mermar el estigma en el
terreno de las relaciones interpersonales se han visto favorecidas de manera indirecta por
los discursos y las representaciones positivas de la santeria que se observan desde hace
aproximadamente quince afios, y que son vehiculadas por medio de espectaculos, talleres
de mdsica y de danza, conferencias, festivales y fiestas locales diversas inscritas dentro
del movimiento de la “tercera raiz”.2

En efecto, los intelectuales y los artistas implicados en la “red de promotores de la cultura
afro en México” -como ellos mismos se au-toproclaman- han enfatizado sobre todo el
repertorio musical y coreogréfico “afrocubano”, especialmente cuando el énfasis se hace
en los aportes africanos a la cultura regional local. De esta manera, ademas de proponer
una visién de la santeria como religién de “gente estudiada”, han contribuido a la
construccién de una identidad jarocha que insiste claramente sobre la “caribeanidad” y
maés en especifico sobre la cubanidad de la regién (en oposicién con las otras regiones del
pais). Paralelamente, la investigacién etnogréfica permite observar de qué manera, en
Veracruz, los fenotipos asociados con la negritud permanecen estigmatizados, mientras
que la referencia a un posible ancestro africano que permita hacerla explicita es con
frecuencia “corregida” por la referencia a un ancestro cubano, cuya oscuridad de piel
seria entonces “mds aceptable”.??

Dentro de este marco, varios santeros del puerto buscan la manera de anclar localmente
su legitimidad jugando dentro de su red ritual o “familia de religién”,** y en cada espacio
geografico que recubre la misma, con una identidad multiple cubano-jarocha-mexicana y
en cierta medida “indigena”.
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El caso de Déborah ilustra de una manera muy interesante este fenémeno. Antes de
convertirse en guia de su templo, Déborah (que cuenta hoy con 52 afios de edad) empezd
su carrera religiosa como médium espiritista. Descubrié su facultad a una edad muy
temprana y aunque en un principio esto generé no sdlo el asombro sino también el
rechazo de sus padres, fueron éstos quienes la llevarian eventualmente a un centro
espiritista en el Puerto para que desarrollara su facultad. Déborah considera su don como
una “misién” de la que no puede librarse. En este centro, descubrié tanto los rezos y
preceptos de Alan Kardec como algunas técnicas curativas que ella misma denomina
“indigenas” (v.gr. “sacar objetos del cuerpo”), asi como imagenes provenientes de otros
universos religiosos. Los miembros de dicho Templo formaban parte de una asociacién
transnacional de espiritistas de varios paises de América y Europa. En este contexto, los
hermanos espiritistas de Brasil obsequiaron a este templo la imagen de una mujer de piel
blanca, vestida de blanco caminando en el mar bajo la luna, con perlas y estrellas
brotindole de las manos, y conocida en Veracruz bajo los nombres de Yemay4,? “Lucero
de la mafiana” o “Flor blanca del universo”. Esta tltima apelacién, que hace explicita
referencia a la santa Muerte, designa para Déborah la faceta “encarnada” de la misma,
bajo la forma de “una bellisima mujer de pelo largo, vestida de novia, pero que cuando
voltea se le ve su cara de esqueleto”. Déborah sostiene que al ver esta imagen se identific6
répidamente con aquella mujer hasta el punto de “extasiarse” (posesién) a menudo con
ella y finalmente tomarla como gufa espiritual de su propio templo (Templo Flor
Universal Yemay4), fundado en 1993.

Déborah es una ferviente lectora y compiladora de todo lo que se puede encontrar en los
mercados (de Veracruz, de Sonora en el DF) y en Internet sobre temas llamados por ella
“esotéricos”. Dentro del marco de la competencia feroz que agita el mundo de los
curanderos en el Puerto, busca distinguirse de sus rivales y contrarrestar la acusacién de
bruja de la que es objeto mediante el empleo de un discurso inspirado por el vocabulario
cientifico: “cirugifa espiritual”, “abrir el canal energético”, “magnetizar el agua”,
“medicina holistica”. A lo anterior se suma su habilidad en el 4mbito de los negocios:
comercializa toda una serie de objetos derivados con la imagen de Yemay4 (veladoras,
amuletos, playeras, discos), la cual fue rdpidamente retomada y comercializada también
por los yerberos de los mercados veracruzanos. A pesar del disgusto que esto le ocasiond
y que incluso la llevé a hacer demandas judiciales para obtener los derechos de propiedad
(copyright) sobre dicha imagen, reconoce que esta difusién “pirata” contribuye a su
notoriedad, la cual mantiene viva mediante una participacién regular en la prensa local
(crénicas en un periddico, emisoras de radio y televisién).
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FOTOGRAFIA 2. Mercado Hidalgo, Veracruz. Puesto de dofia Lupe. Veracruz, 2005. Fotografia de Kali
Argyriadis.

En sus inicios (entre 1993-1998), el Templo tuvo una orientacién chamanistica. Déborah
tomaba cursos de danza con un chamén radicado en el DF (a quien contactd por medio de
una revista) que con frecuencia visitaba Veracruz para impartir clases y respaldarla en
ceremonias y curaciones. Sin embargo, al paso del tiempo este enlace fue perdiendo
fuerza, simultdneamente Déborah consolidaba su posicién de lider en el grupo. Al final
vino la ruptura, cuando -segin afirma- descubrié que el chaman sélo queria
aprovecharse de ella econdmicamente.?

Durante 1998, Déborah curd al familiar de un hermano del centro espiritista en el cual
habia estado involucrada. Este hermano veracruzano era santero: residia y trabajaba en
Canctin en donde habia conocido a algunos artistas cubanos que lo introdujeron a la
santeria y que finalmente fungirfan como mediadores para que realizara su ceremonia de
iniciacién en La Habana.” De acuerdo con Déborah, fue él quien le explicé:

Oye, Yemayd y La santisima Muerte no es la misma y en la santerfa la muerte le

llamamos Oy4, y Yemaya es la virgen o la diosa de las aguas y es muy diferente y no

se llevan porque hay un patak®i que dice que antes Yemayd era la duefia del

pantedén y Oyé la duefia del mar y que se lo cambiaron.
Precisamente en este momento, el conflicto con los demés devotos de la santa Muerte en
el Puerto se agudizaba: algunos ya habian empezado a cuestionar la relacién entre la
santa Muerte y Yemay4, aunque nunca se atrevieron a cambiar la imagen, ya muy popular
para entonces. Déborah se aferrd entonces a este pataki y decidié adentrarse en la
santeria, también siguiendo la 1égica competitiva local que conduce a los rivales a buscar
siempre algo inédito para protegerse y actuar en contra de sus enemigos. Recibi6 los
guerreros y los collares?® con este hermano que considerd desde entonces como su padrino
de santeria. Poco a poco fue introduciendo referencias y précticas rituales santeras en su
templo, y en 2006 durante un viaje a La Habana, adquirié con los padrinos de su padrino
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niveles inicidticos mayores. En la actualidad, organiza viajes colectivos a Cancin para que
sus médium y seguidores mas fieles reciban a su vez los guerreros de manos de su padrino y
se prepara para viajar nuevamente a Cuba y “hacerse santo”.

En La Habana, tanto su padrino como ella han negociado su estatus. Cabe subrayar que en
este caso la red de amistades (en Cancin) y las redes rituales conformadas por el grupo
espiritista (en Veracruz) preceden y priman sobre la integracién en la familia de religién
(transnacional). Por ser amigos, muerteros® y jarochos, “se hacen respetar” por sus
interlocutores cubanos. No son considerados al igual que cualquier otro cliente mexicano,
0 para retomar las palabras de sus parientes rituales cubanos: “chilangos curiosos que se
le puede meter cualquier cuento”. Un ejemplo que ilustra muy bien esto, es el hecho de
que a pesar de que previa a la ceremonia de iniciacién en la santerfa, existe un
procedimiento ritual a través del cual se determina qué oricha deberd ser coronado
simbdlicamente en la cabeza del nedfito, en el caso de Déborah y su padrino, éstos
lograron imponer su deseo de que tal oricha fuera Yemayd y no otra deidad, aunque
también habria que decir que estos casos, lejos de ser excepcionales, ponen de manifiesto
las frecuentes rivalidades entre especialistas rituales.*! Pero sobre todo cabe precisar que
esta familia de religién cubana se trata de apegar de manera férrea a una manera de hacer
las cosas “a la antigua, como nos ensefiaron nuestros abuelos”, lo cual significa para ellos
darle especial importancia a los muertos y a “la parte espiritual” en general. Por lo tanto
reconocen y admiran la mediumnidad de sus dos ahijados vera-cruzanos. Saben que ellos
ya tienen “su pueblo” (clientes y fieles) en México y elogian sus facultades: “jtiene
tremendo muerto, mi respeto la verdad!”. Déborah, ademads, funda su legitimidad ritual
en una de sus muertas, una cubana santera “negrita” llamada Natalia, identificada y
entregada® por su padrino, quien fue “la que la trajo a Cuba”. Por su parte, su padrino, al
realizar una misa espiritual en La Habana, “descubre” que su abuela era cubana y
espiritista.

En este caso, que puede ser considerado como extensivo a otros, el espiritismo, ligado a la
peculiaridad de la “cubanidad de los jarochos”, fungen claramente como “puentes
cognitivos” y matrices de legitimidad y reconocimiento mutuo dentro del espacio de
relaciones o red-basica que constituye la familia de religién santera, permitiéndole a los
ahijados jarochos, a pesar de su posicién subordinada como santeros, de hacer valer una
posicién de igualdad y hasta de superioridad como espiritistas. En La Habana, la
multipertenencia y complementariedad (en este caso entre el espiritismo y la santeria) de
las redes rituales cubanas resulté aqui totalmente movilizada.** Pero a su vez, ya de
regreso al Puerto, Déborah mantiene muy claramente su posicién de superioridad sobre
sus fieles: como espiritista y también mediante su nuevo estatuto de santera (como futura
madrina de los demds y primera entre todos sus rivales devotos de la santa Muerte en
“hacerse santo”). Frente a otros santeros del Puerto, aunque varios tengan mads afios de
iniciacién que ella, todavia su antigiiedad y notoriedad en esta localidad la mantiene en
una posicién privilegiada.

A GUISA DE CONCLUSION

Dentro del campo de redes transnacionales de los adeptos de la santeria, el Distrito
Federal puede ubicarse como un lugar nodo y de transito, ya que esta entidad se ha
consolidado paulatinamente como una opcién preferente de iniciacién en esta religién
para los mexicanos no sélo de dicha entidad sino de varios puntos del pais. En la
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actualidad parece concentrar el mayor nimero de santeros y babalawos en el nivel
nacional, y cuenta con la materia prima y recursos humanos suficientes para las distintas
ceremonias de iniciacién. Sin embargo, de forma paralela las iniciaciones en el extranjero
se mantienen, y dentro de las mismas, Cuba permanece como uno de los destinos
privilegiados para dichos propésitos, ya que simbélicamente es considerada como “la
cuna” de la santerfa. En recientes fechas, Africa (especificamente Nigeria) se ha erigido
igualmente como una fuente simbdlica de la tradicién vinculada con el incipiente
movimiento de reafricanizacién que se observa en la ciudad de México, la cual, a pesar de
ser un lugar nodo, no es considerada atin como portadora legitima de la “tradicién”, lo
que la posiciona en una situacién de “inferior”, cuyo estatus tiende a ser extensivo a los
sacerdotes de dicho origen.

Las estrategias que algunos practicantes de la santerfa han instrumentado en un nivel
social mas amplio ain no han logrado concretar acciones colectivas de impacto
significativo en dicho terreno. Lo que no significa que se le deba restar importancia a las
que se han podido llevar a cabo, pues a pesar de que no existe en realidad un frente
comtn amplio que busque el reconocimiento de la santeria como asociacién religiosa, hay
que hacer hincapié en que el mismo contexto mexicano y las caracteristicas propias de la
red de sus practicantes lo impide. Es decir, a pesar de las numerosas alianzas especificas,
siempre en recomposicién de sus diversos practicantes y de los discursos que insisten
sobre la cohesién y el origen comin, este fenémeno parece permanecer
fundamentalmente acéfalo. Multilocalizado, es atravesado por problematicas culturales,
étnicas, raciales y politicas fuertemente ancladas en sus contextos nacionales respectivos.

En contraste, en otras ciudades del interior, como Veracruz, la santeria no ha cobrado atin
la misma importancia en su difusién y crecimiento, y las estrategias de legitimacién de
sus adeptos buscan posicionarse no sélo ante los sacerdotes de origen cubano —como se
observa igualmente para el caso de la ciudad capital- sino también respecto de sus rivales
locales, brujos, curanderos y lideres de grupos de rezos a la santa Muerte, quienes
proponen servicios similares de “sanacién espiritual” o “trabajos” para contrarrestar los
infortunios de la vida cotidiana, sin cuestionar nunca la posicién del catolicismo como
religién hegeménica.

Asimismo, hay que sefialar que en el &mbito nacional, especificamente en lo que se refiere
a la Iglesia catdlica, la santeria no parece ain figurar en el mismo nivel de preocupaciones
de la jerarquia catdlica mexicana respecto de otros nuevos movimientos religiosos: las
llamadas “sectas” -que no es un calificativo privativo de la santeria- o “nuevas
espiritualidades”, como podria ser el caso de new age.** Sin embargo, en fechas mas
recientes la condena explicita contra este movimiento ha traido a colacién a la santeria
como parte de la lista oficial de practicas que forman parte de “todo aquello que no es de
Dios”. En este sentido, la frecuente referencia “negativa” o no a la Iglesia catélica por
parte de los practicantes de la santeria en México, puede ser considerada como una de las
estrategias acomodativas mas frecuentes de los mismos, tanto en un nivel individual
como social. Podriamos distinguir asi dos tipos generales de estrategias que pueden o no
contraponerse a la Iglesia catblica y que dependen del contexto en el que se
instrumenten. A la primera podriamos llamarla “estrategia de legitimacién extensiva”, la
cual busca o recalca el vinculo y semejanza con varios aspectos de una religién aceptada
como legitima, tratando asi de hacer extensivo dicho carécter a la propia, y que al menos
para el caso del Puerto de Veracruz es la que hasta el momento ha permanecido como
predominante.
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En lo que respecta a la ciudad de México, la legitimacién extensiva puede igualmente
crear un vinculo con una cultura africana ancestral (como se observé para el caso de
Gamez, cf. supra), que al considerarse como la cuna de la humanidad, trata de validar su
continuidad y por tanto eliminar su caricter desacreditable respecto de las instituciones
religiosas dominantes y de arraigo en el pafs (y el mundo). Entre los iniciados de la Regla
de Ocha-1fa, son “los babalawos” los que tienden a hacer referencias a Africa y no
necesariamente al catolicismo, cuyos elementos dentro de la religién muchas veces tratan
de eliminar. Cabe afiadir que la valorizacién de un origen cultural africano también se
observa a través de los intentos de algunos practicantes de dar un caracter intelectual a la
religién que profesan, lo que Capone ha denominado “reafricanizacién”.

Igualmente esta estrategia de legitimacién extensiva se hace con referencia a Cuba, al
erigirse como un lugar simbdlico de legitimacién de la santeria; o con una cultura cubana
presentada como parte de la identidad local como se observa particularmente para el caso
de Veracruz.

La segunda estrategia acomodativa la designamos como “estrategia de contrapeso”, la
cual busca equilibrar o moderar los argumentos que “la contraparte” se supone ha
esgrimido contra los afectados, resaltando ciertos elementos de la misma que son
interpretados como similares: “En la Iglesia también se toma sangre de Cristo” (haciendo
referencia al sacrificio de animales en la santeria); “existe la devocién de santos en sus
representaciones materiales (imdgenes)” (como se observa para el caso de la santerfa);
“nosotros también tenemos nuestras “escrituras” (es decir, el oraculo de Ifd)”; “en la
Iglesia también hay que pagar por las ceremonias” (en la santeria hay que dar
“derechos”). O sefialando sus tropiezos como “mds graves™: “nuestra religién no llegd
destruyendo templos ni la cultura de los otros; nosotros sacrificamos animales pero
ustedes sacrificaban al negro que lo hacia, etc.”; o bien, intentado revertir sus propias
acusaciones: “Ustedes son una secta, lo nuestro es religién que viene desde la formacién
del mundo”; “el diablo viene de las escrituras biblicas”; “el abuso sexual también lo
cometen los curas”; “ustedes también cobran”. Lo anterior se observa muy claramente
para el caso del babalawo cubano Leonel Gdmez (cf. supra), que en México y dentro de la
red transnacional de la que forma parte goza de una posicién de legitimidad y autoridad
religiosa relativamente reconocida.

En fin, los contextos que determinan la utilizacién ya sea de una y otra estrategia, o
ambas, tienen que ver con situaciones en las que aquellos que se consideran en cierta
desventaja respecto de su aceptacién, crédito y legitimidad, buscan defenderse,
eliminando o al menos ponderando algunos de los estigmas con los que frecuentemente
se les asocia, en el que subyace, claro estd, el reto por conseguir el estatus de su religién
como tal y que no sélo se realiza en escenarios publicos mas amplios, sino también, como
se sefialé previamente, desde las iniciativas individuales y los &mbitos mds privados.
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africaine, vol. XXxX1, ndm. 1, 2001-2002, pp. 3-16 ; “A propos des notions de globalisation et de
transnationalisation”. Civilisations, vol. L1, nims. 1-2, enero de 2004, pp. 9-21.

2. El término “santeria” se utilizard en el presente trabajo de manera genérica para referirnos
también a su universo complementario de origen (catolicismo popular, espiritismo, palo
mayombe, regla de Ifd). Vid. al respecto Kali Argyriadis. La religion & La Havane. Actualité des
représentations et des pratiques cultuelles havanaises. Paris: Ed. des Archives Contemporaines, 1999;
“Religién de indigenas, religién de cientificos: construccién de la cubanidad y santeria”.
Desacatos, nim. 17, México, enero-abril de 2005a, pp. 85-106. Cabe aclarar que en México si bien
sus practicantes y creyentes estdn familiarizados con dicho término, a menudo hacen referencia
a que su denominacién “mas correcta” es “religién yoruba”, “religién lucumi” o regla de Ocha-
Ifa, entre otras.

3. Santeros supuestamente vinculados con el narcotrafico fueron acusados de realizar “sacrificios
humanos”.

4. Vid., Nahayeilli B. Judrez Huet. “La santeria dans la ville de Mexico: ébauche étnographi-que”.
Civilisations, vol. L1, nims. 1-2, 2004, pp. 61-79.

5. Vid. Nahayeilli B. Judrez Huet. “Un pedacito de Dios en casa: transnacionalizacién,
relocalizacién y préctica de la santeria en la ciudad de México”. El Colegio de Michoacén, 2007
[tesis de doctorado].

6. Erving Goffman. Estigma. La identidad deteriorada. Buenos Aires: Amorrortu Editores, 2001.

7. Judrez Huet, “Un pedacito de dios en casa...”.

8. Alejandro Frigerio. “La expansién de religiones afro-brasilefias en el Cono Sur:

representaciones conflictivas de cultura, raza y nacién en un contexto de integracién regional
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NAFTA-MERCOSUR”. Albuquerque: Universidad de Nuevo México, Working Paper Series, ndm. 1,
febrero de 2000, p. 8.

9. Alejandro Frigerio. “Re-Africanization in Secondary Religious Diasporas: Constructing a World
Religion”. Civilisations, vol. L1, ndms. 1-2, 2004, p. 42.

10. Vid. al respecto Kali Argyriadis y Stefania Capone. “Cubania et santeria. Les enjeux politique
de la transnationalisation religieuse (La Havane-Miami)”. Civilisations, vol. L1, nims. 1-2, enero de
2004, pp. 81-137. Stefania Capone. Ves Yoruba du Nouveau Monde. Religion, ethnicité et nationalisme
noir aux Etats-Unis. Paris: Karthala, 2005.

11. El babalawo que en yoruba significa “padre del secreto” es el sacerdote especialista en la
adivinacién del oriculo de Ifi. Dicha jerarquia es comunmente reservada para hombres
heterosexuales.

12. Roberto Blancarte. “El contexto socio-histérico en el proceso de las reformas constitucionales
en materia religiosa”. Patricia Galeana (comp.). Relaciones Estado-Iglesia: encuentros y desencuentros.
México: Archivo General de la Nacién, 1999, p. 257.

13. Carlos Garma Navarro. “La situacién legal de las minorias religiosas en México: balance
actual, problemas y conflictos”. Alteridades, afio 9, ndm. 18, julio-diciembre de 1999, pp. 138-139.
14. HATTAF, por sus siglas en inglés, significa: Healing, Teaching and Tourism Temple of African
Faith International.

15. En la santeria, el sacrificio de animales es parte de las diversas ofrendas que reciben los
orishas. Entre otros motivos éstos pueden ser utilizados con la finalidad de llevar a cabo rituales
de limpieza en donde se transfiere al animal en cuestién el mal que aqueja al que lo ofrece; o en
las diversas ceremonias de iniciacién en las que la sangre es vertida en los receptaculos de los
orishas como “alimento” y su carne es parte del banquete que se ofrece a los invitados y
participantes.

16. Respecto del movimiento de reafricanizacién transnacional vid. Stefania Capone. La quéte de
I'Afrique dans le candomblé. Pouvoir et tradition au Brésil. Paris: Karthala, 1999; Alejandro Frigerio,
“Re-Africanization...”.

17. Para el caso de México, vid. Nahayeilli B., Judrez Huet, op. cit., 2007.

18. Kali Argyriadis. “Ramas, familles, réseaux. Les supports sociaux de la diffusion de la santeria
cubaine (Cuba-Mexique)”. Journal de la société des américanistes. niim. 91-2, 2005b, p. 167.

19. Alejandro Frigerio. “Estableciendo puentes: articulacién de significados y acomodacién social
en movimientos religiosos en el Cono Sur”. Alteridades, afio 9, niim. 18, julio-diciembre de 1999,
pp. 5-17.

20. Vid. respecto de las pricticas neoesotéricas Cristina Gutiérrez Zdfiga. Nuevos movimientos
religiosos. La nueva era en Guadalajara. México: El Colegio de Jalisco, 1999; Miguel Hernandez
Madrid. “Entre las emergencias espirituales en una época axial y la mercantilizacién
contempordanea de los bienes de sanacién”. Desacatos, nim. 18, mayo-agosto de 2005, pp. 15-28;
Renée de la Torre y Cristina Gutiérrez Zufiiga, “Légica del mercado y la l1égica de la creencia en la
creacién de mercancias simbdlicas”. Desacatos, nim. 18, mayo-agosto de 2005, pp. 53-70.

21. Con este término se designa cominmente a aquellos consultantes interesados en los servicios
que ofrecen los iniciados en la santeria: lectura de ordculos, “limpias”, “trabajos”, etcétera.

22. Este término se refiere cominmente al aporte de las poblaciones de origen africano a la
cultura y mestizaje de México. Los estudios acerca del tema fueron inaugurados por Aguirre
Beltran (vid. La poblacién negra de México: estudio etnohistdrico. México: FCE, 1989). Fue sin embargo
hasta 1980 que Guillermo Bonfil Batalla institucionaliza el programa “La tercera raiz”, que retine
investigadores y artistas mexicanos en la militancia por el reconocimiento, el estudio y la
valorizacién del aporte africano a la identidad mexicana (vid. al respecto el estudio realizado por
Odile Hoffmann. “Negros y afromestizos en México: viejas y nuevas lecturas de un mundo

olvidado”. Revista Mexicana de Sociologia, nim. 1, enero-marzo de 2006, pp. 103-135). Este
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movimiento forma parte a su vez de una amplia red transnacional de intelectuales y artistas
vinculados entre otros con el programa “La ruta del esclavo” de la UNEsco.

23. Este fenémeno recubre a su vez una ambigiiedad: es cierto que la “cubanidad” del jarocho es
valorada a través de todo el imaginario positivo que acarrea (sensualidad, elegancia, aptitudes
para el arte, el baile, la musica y la fiesta, inteligencia, valentia), fenémeno que Juan Antonio
Flores Martos calificé de “gusto por travestirse de lo mismo”. Portales de miicara. Una etnografia del
puerto de Veracruz. Xalapa: Universidad Veracruzana, 2003, p. 391. Sin embargo, en la realidad
cotidiana los cubanos residentes en Veracruz son frecuentemente victimas de actitudes racistas y
xen6fobas, independientemente del color de su piel. El estereotipo se inversa entonces y se les
acusa de lujuriosos, presumidos, depravados, deshonestos y violentos.

24. En la santerfa la transmisidn religiosa se hace mediante ceremonias de iniciacién en las cuales
los iniciadores son llamados padrinos y los novicios ahijados. Los ahijados de los mismos padrinos se
llaman entre si hermanos de religién. Estas familias rituales forman amplias redes llamadas
también ramas. Para un andlisis de la organizacién de las redes rituales, vid. Kali Argyradis,
“Religién de indigenas ... “, y Nahayeilli B. Judrez Huet, “Un pedacito de Dios en casa...”.

25. En la santeria cubana, Yemay4 es la deidad (oricha [término que junto con orisha se utilizard
de manera indistinta a lo largo del presente documento, oricha/orisha]) del mar y de la
maternidad y estd relacionada con la virgen negra de Regla (municipio de Regla, La Habana). Se
representa bajo la forma de una mujer negra de piel, vestida de azul. Sin embargo, en el
imaginario umbandista brasilefio (culto afrobrasilefio nacido en Rio de Janeiro de donde proviene
esta imagen), Yemay4 es vista como una mujer blanca (agradecemos esta precisién a Stefania
Capone).

26. Las acusaciones de mercantilismo nutren constantemente las luchas de poder entre los
curanderos del Puerto, junto con las acusaciones de brujeria malévola, charlataneria e
ignorancia.

27. Cada santero es hijo simbdlico de un oricha/orisha en particular, el cual es asentado o
coronado simbdlica y ritualmente en su cabeza durante la ceremonia de iniciacién llamada
“coronacién de santo”, a la que también se le refiere como “hacer santo”.

28. Los patakis son relatos de un tiempo pasado que hablan sobre el origen del mundo, del paso de
los orishas en la tierra; de sus diferentes atributos y caminos y la naturaleza de sus relaciones, asi
como de las situaciones y dificultades que enfrentaron y las soluciones que ante éstas
esgrimieron. En la actualidad estos relatos no sélo se transmiten oralmente sino que una vasta
parte de los mismos estdn recopilados en diversos textos sobre la materia.

29. Objetos preparados ritualmente y considerados como parte de los niveles iniciaticos dentro
de la santeria, aunque de un “menor nivel” respecto de la ceremonia de santo o de “coronacién
de santo”.

30. Término que en Veracruz designa a las personas que se “extasian” con espiritus de difuntos o
que tienen la facultad de comunicarse con ellos. En La Habana esta facultad propia de los
espiritistas es considerada por una gran mayoria de religiosos como complementaria de los
rituales santeros. Por ejemplo, para iniciarse en la santeria se requiere primero realizar una
investigacién espiritual, donde el futuro novicio aprendera quiénes son los espiritus o muertos
que lo acompafan, protegen y aconsejan, cémo trabajar con ellos y cémo desarrollarlos

31. Se trata de casos muy comunes también en La Habana, que pueden surgir sobre todo cuando
se trata de “jalar ahijado extranjero”, ya que introducir una duda sobre el oricha que tiene que ser
coronado equivale a cuestionar la capacidad ritual del especialista que determiné en un primer
momento la identidad de este oricha.

32. Bajo la forma de una mufieca negra.

33. Cabe notar que esto hubiese sido mucho maés dificil en el marco de la corriente “tradicio-

nalista” de los santeros que impulsa la organizacién en asociaciones en México DF. Esta no
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reconoce el espiritismo como practica y fuente legitima de conocimiento religioso, por ser
“sincrética” y no proceder de la “tradicién africana”.
34. Vid a este respecto a Cristina Gutiérrez Zafiga, Nuevos movimientos religiosos...

35. Stefania Capone, La quéte de 'Afrique...
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